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AVANT PROPOS

Il est impossible de comprendre la nature du changement

qui s'est produit dans la société kamba à la suite de

l'implantation du protestantisme (1930), sans faire une étude

préalable des cadres de la société traditionnelle et de la

façon dont ceux-ci furent modifiés au début de la

colonisation.

Pourquoi le choix de cette date du début de l'implantation

du protestantisme ? C'est parce que c'est à ce moment là que

le protestantisme devient une religion officielle et reconnue

chez les Kamba. Dès 1930, il devient une religion établie à

partir de l'établissement des missionnaires (1) à la mission

de Ngouedi en pays kamba situé dans la vallée du Niari (Niadi)

au sud du pays. Cette première implantation du protestantisme

en milieu indigène a suivi le mouvement d'évangélisation qui

s'est étendu depuis la mission de Kingoyi entre la frontière

du Congo belge et du Congo français au Moyen Congo chez les

Dondo (Manianga) en 1900.

On peut se poser la question du choix de la population

kamba. En quoi les Kamba sont-ils importants? Est-ce qu'ils

constituent un bon échantillon de ce qui s'est passé au Congo?

La société kamba est intéressante parce que l'on peut étudier,

à travers elle, sur une petite échelle, les grands

bouleversements qu'ont subi l'Afrique en général et le Kongo*

en particulier avec l'introduction des religions chrétiennes.

Le territoire où sont installés les Kamba est un lieu de

grande circulation et d'affrontement historique. C'est

également une zone où des conflits ont éclaté dès les premiers

temps de la colonisations.

Le territoire kamba est aussi la terre de l'évangélisation

protestante suédoise au Moyen Congo (Congo-Brazzaville) ou

République Populaire du Congo). On peut donc y étudier un type

d'évangélisation historiquement attesté car il existe des

documents et des témoins qu'il est encore possible

d'interroger. On peut constituer un ensemble de matériaux qui

servent de point de départ à une étude.

Nous allons voir l'importance du fait religieux dans la vie

kamba hier et aujourd' hui, avec ses conséquences au niveau
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social, culturel et politique. Ainsi, nous verrons comment

peut réagir une société africaine traditionnelle bousculée par

la colonisation et par les religions chrétiennes, elles-mêmes

en compétition. Et nous observerons chez les Kamba, comme dans

une grande partie de l'Afrique, l'émergence de formes

religieuses nouvelles qui tentent de concilier la religion

traditionnelle avec le christianisme. Pourtant il existe

d'autres courants qui cherchent à préserver la religion

traditionnelle en dépit de la violence plus ou moins grande de

l'action des religions officielles (catholicisme,

protestantisme) et l'administration coloniale. D'où les luttes

entre les traditions ancestrales et les religions chrétiennes.

Celles-ci, pour leur part, devront se situer par rapport à ces

mouvements religieux. Pour le catholicisme il s'agira d'une

récupération de certains éléments de la société indigène. En

revanche le protestantisme se trouvera en opposition avec la

société autochtone. Quant à l'Armée du Salut (A. S.), elle va

plus ou moins se confondre avec les croyances de la société

traditionnelle kamba (kongo).

Notre étude a pour but d'apporter, sur ces problèmes, une

vision non plus extérieure mais intérieur à la société

africaine, car, comme le dit le pasteur Makanzu Mavumilusa

dans son ouvrage intitulé Mon coeur est enflammé pour

l'évangélisation:

·L'Africain a lOUjoun eu la malchance d'être compris en dehors de ses problèmes. en dehon de la réalité de son existence" (2).

Ce problème est aussi mentionné dans l'ouvrage de Jacques

Lantier intitulé L'Afrique déchirée

•••• l'origiDalit6 œ l'Africain est tdle que l'0II111l peut rien penser. rien éaire sur son pays. que l'on ne peut rien faire pour lui. si l'on

ne se réfère pas ligne par ligne et mot par mot, à celte originalilé. L'expérience démontre que les erreurs les plus graves proviennent

du fail que la plupart de ceux qui traitent de l'Afrique ignorent ou feignent d'ignorer les réalités humaines et les partiallarismes

africains. Je suis convainœ que 1'011 ne peut rien proposer de valable. même et à plus fone raison sur les plans économiques et

politiques. si l'on n'a pu véal soi-même avec cel réalités. si l'on n'a pas étudié ces panicularismes et si l'on n'a pas médité à leur

sujet· (3).

L'étude de l'implantation du protestantisme chez les Kamba

est un exemple intéressant pour vérifier ces questions en

essayant de comprendre les différents problèmes de l'Africain

dans le contexte de sa réalité sociale. Nous verrons ainsi

comment, et avec quelles difficultés, la société kamba a tenté

d'intégrer les diverses évangélisations chrétiennes à sa

culture traditionnelle.
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Mais cette compréhension interne n'est nullement

incompatible avec l'utilisation de méthodes critiques et de

perspectives construites par les sciences humaines.

(1) L'évangélisation du sud du Congo-Brazzaville se fit par une
association protestante suédoise (Svenska Missions Fërbundet
"S.M.F." ou Mission Evangélique Suédoise "M.E.S." ), issue du
mouvement de réveil de 1878 dont les premiers membres furent les
chrétiens de l'Eglise nationale luthérienne suédoise. Le professeur
Jean Baubérot fait mention de ce réveil qui s'était manifesté au
cours du XIXème siècle dans son étude intitulée "L' archevêque
luthérien Nathan Sëderblom et la création du mouvement oecuménique
Life and Work", Revue Historique, N° 531, Tome CCLXII, Paris, 1979,
pp. 52 - 55.

* Kongo avec la lettre K désigne l'ancien royaume de Kongo dia
Ntotila par contre le Congo avec la lettre C désigne le Congo
français ou le Congo ex-belge (Zaïre).

(2) Makanzu Mavumilusa (Pasteur Evangéliste National de l'Eglise du
Christ au Zaïre ou E. C. Z. ) , Mon coeur est enflammé pour
l'évangélisation, Editions du Soc, Lausanne, 1980, p. 5.

(3) Lantier Jacques, L'Afrique déchirée, Editions Planète, Paris,
1967, p. 19.
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Carte N° 2.: LE CONGO EN REGION ADMINISTRATIVE
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CONTEXTE DE L'ETUDE

A)- BREVE PRESENTATION DE LA REPUBLIQUE POPULAffiE DU

CONGO

Le Congo est un pays

sur l'équateur, entre

latitude Sud et 3 ° de

342.000 k.m2, et s'étire

de l'Afrique Centrale qui est à cheval

11° et 18° de longitude Est, 5° de

latitude Nord, sa superficie est de

sur une longueur de 1.200 km du Nord

au Sud.

Au Nord le Congo est limité par le Cameroun et le

Centrafrique au Sud-Ouest par l'enclave du Cabinda (Angola), à

l'Est par le fleuve Congo et le Zaïre et à l'Ouest par le

Gabon et l'océan Atlantique.

La situation climatologique du Congo est assez variable. Le

Nord est caractérisé par une longue saison de pluie (climat

équatorial) et le Sud par une longue saison sèche (climat

subéquatorial). Les températures varient entre 20° et 35 0, la

vallée du Niari a une moyenne de 25° C.

Sa végétation se compose de la forêt équatoriale qui

s'étend du Mayombe dans le Sud au Nord du pays et d'une vaste

savane qui couvre la région de la vallée du Niari en

territoire kamba. Cette région nous intéresse plus

particulièrement car c'est celle o~ a eu lieu la première

pénétration du protestantisme au Congo-Brazzaville (Moyen

Congo) .

Du point de vue hydrographique, le pays est arrosé par des

marigots, des lacs et de nombreux cours d'eau dont les fleuves

Congo, Bwansa (Bouenza), Niari ou Niadi ainsi que l'océan

Atlantique qui s'étend sur une distance de 200 km dans la

région du Kouilou (ancien royaume de Loango) .

Le territoire kamba est une région située dans le Sud du

Congo. Sa superficie est d'environ 3.540 km2. Cette région est

composée de la vallée du Niari et du massif des monts Ngouedi

(Pie-Albert 563 mètres). La ville la plus importante est Nkayi

(ancien Jacob ou SIAN) avec une population de 36.000 habitants

(1), parmi les autres centres urbains le plus important est
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Madingou qui est le chef lieu de la région de la Bouenza

(ancienne préfecture du Niari-Bouenza) .

L'indépendance du Congo-Brazzaville (ancien Moyen Congo du

Congo français), actuel République Populaire du Congo remonte

au 15 Août 1960 et un prêtre, l'Abbé Fulbert Youlou fut son

premier chef d'Etat (président) jusqu'en 1963 (2). Le pasteur

Joël Dautheville fait un bref aperçu historique autour de ce

sujet dans son article sur "L'Eglise Evangélique du Congo" :

"Le Con80 a _ ind"Pe"dance le l'dt 1960. Sœ premier Jrisiden1 en un eccl6siastique. l'abbé Fulbert Youlou. il en considéré

COIIIIIe UIl ~coJonialiIIte~.En 1961. UIl ~emeDlpopalaiJe et spontané le renvene et porte à la tête du pays Alphonse Massamba

Deœt,~ fervent. Son gouvemanmt opte pour le socialisme. Des mouvements de jeunesse, de femmes sont créés, le

MlDUtismCl est supprimé. En Juillet 1968 les mililaira IalYcrsent le gouvernement en lui reprochant un virage à droite. et le

commandant Ngouabi prend le pouvoir et ou~ largemalt les portes aux soviétiques. il est assassiné le 18 man 1m, Yombi prend

le pouvoir et fai1 exécuter Mauamba-Debal ac:aaé d'avoir usassiœ Ngouabi. il est destitué le S Février 1979 par le Comité Central

du parti. et ranplad par le Colœd Dmis SaNou-Nguesso" (3).

Le système politique du pays est progressiste et à

unique, le parti Congolais du Travail (P. C. T.) depuis

Décembre 1969.

Sa population est d'environ deux millions d'habitants. Son

économie est centrée sur l'agriculture, la pêche, la chasse,

l'élevage et l'exploitation des matières premières entre

autres le bois et les gisements du sol et du sous-sol, sa

monnaie est le franc CFA (4).

Du point de vue linguistique, les Congolais parlent deux

langues nationales qui sont le "kikongo-fioti" ou "munukutuba"

aussi appelé le "kikongo ya l'Etat" et le "lingala". Le

français est la' langue scolaire et officielle comme le

mentionne le pasteur Joël Dautheville dans son article déjà

cité.

"2 langues pincipala : le liqaIa au nord. le Kikœgo au sud. Le français est la langue officielle, et celle de l'enseignemenL (...) Les

paroisses. et surtout les paroisses urilaines. font un effort considérable d'alphabétisation afm de pennettre aux fidèles de lire la Bible

en Kikœgo ou en Lingala" (5).

En ce qui concerne les Kamba, ils parlent le kikamba, un

dialecte kikongo et cette langue a été utilisée dès le début

par les missionnaires protestants suédois pour

l'évangélisation (alphabétisation et traduction de la Bible).

Sur le plan religieux, il y a une dominance des religions

animistes qui représentent 50%, le catholicisme 30%, le

protestantisme 15%, les autres religions et les religions

indépendantes (ngunzisme ou kimbanguisme, etc.) et quelques

musulmans 5%. Actuellement la frontière entre animiste et
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chrétiens est de plus en plus floue, une grande part de la

population se réclamant des deux (c'est justement à cette

frontière que l'on trouve les religions indépendantes).

L'Islam, arrivée au Congo avec la pénétration européenne (6)

est en légère augmentation, surtout dans les centres urbains.

L'étude de l'évangélisation protestante au Congo va nous

permettre de comprendre quelle est la situation du

protestantisme, aujourd'hui, dans ce pays. Nous étudiérons

cette évangélisation en examinant comment elle s'est effectuée

dans un territoire particulier du Congo, la région du peuple

kamba. Nous avons choisi cette région car c'est par elle qu'a

commencé l'évangélisation protestante au Congo-Brazzaville en

1900, chez les Dondo, à partir de la Mission suédoise de

Kingoyi à la frontière franco-belge (7) et de la Mission de

Kinkenge non loin du pays sundi (8) dans la région du Niari.

Notre sujet va porter principalement sur la mission

protestante suédoise au Congo français et nous évoquerons au

cours de notre étude l'action de l'Armée du Salut qui a elle

aussi contribué à cette évangélisation.

Nous étudierons les différentes périodes de

l'évangélisation protestante suédoise (9).

Ces différentes périodes peuvent être les suivantes le

contact du protestantisme avec le pays kamba de 1880 à 1929,

la fondation de la Mission de Ngouedi en 1930, le réveil

spirituel (nsikumusu) en 1947 au séminaire de Ngouedi et

l'autonomie de l'Eglise Evangélique du Congo (E.E.C.) en 1961.
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Carte N° 3 : L'ANCIEN ROYAUME DU CONGO (XVIe-XVIIe S)
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Source Abraham Ndinga-Mbo, op. cit.; p. 59.
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B)- CONTEXTE HISTORIQUE ET POLITIQUE DE LA PRESENCE DU

PROTESTANTISME AU CONGO-BRAZZAVILLE ET EN TERRITOIRE KAMBA

L'ancien royaume Kongo s'est formé entre le Sème et le

12ème siècle; avant sa découverte par l'explorateur Diego Câo

en 1482, il s'étendait sur un vaste territoire, comprenant

l'actuel Angola, le sud du Zaïre et la République Populaire du

Congo-Brazzaville.

"En 1482, quand Diego Oct aborda l'embouchure du Cango, les indigènes de Songno lui dirent, que le grand chef du pays habitait

bien loin daDa l'intérieur, à Mbansa Kaogo. C'est là que leur roi tenait sa mbasi nkanu, sa cour de jusùce, daot étaient jusùciables

\OUlles cbefs qui domiDaient tœtle pays, depuis 1& Coanza au Sud jusqu'au Kwilu-Nyari au Nord, depuis la mer jusqu'au Kwango.

Deux siècles plus tard, les gens de Songno n'auraient plus montré à des voyageurs européens la dilecùon de Mbansa-Kongo, devenu

San Salvador, comme résidence de leur grand chef. L'empile congolaise s'était effrité" (lO).

Le royaume établit des relations diplomatiques avec le

Portugal, mais il fut rapidement débordé par la supériorité

économique et culturelle du Portugal, qui lui imposa peu à peu

son autorité, et provoqua un bouleversement politique,

économique, religieux et humain. Bientôt, on assistera à des

problèmes de conversion au christianisme, qui seront source de

conflits internes au moment de la succession sur le trône du

royaume.

la

unKimbangu

étude de

son ouvrage sur Simon
---'------'---"'-'--~

fait une intéressanteaEglisesonet

"Les rivalila pour le pouvoir s'expriment dans le langage des guerres de religion. L'épreuve de la canquête du pouvoir, créatrice de

troubles pendant les périodes de suc:cession, est une caractérisùque fléquente des royautés africaines. C'est le cas à Kongo. Le

chrilÙanisme y devient une anne dent usent les parùs rivaux et les modernistes face aux tradiùonalistes. Ainsi s'opposent dom

AlfOlllO, souÙm dei missiaonaires, membre d'une lignée aînée et candidat choisi par Joâo 1er. et Mpanza a Nzinga. membre d'une

lignée cadette et habile da"enseur des traditions menacées. Tous deux disposent d'une "clientèle" et d'une armée : 1'111\ commande à

NSIII\di, 1'lW1re il Mpangu" (lI).

Marie-Louise Martin, dans

prophète

question.

"Le roi Joâo. comme s'appelait maintenant le Mani-KOIIgo, retourna bientôt aux croyances de ses pères; il se fit faire de nouveaux

"mikisi" et, ablmdormant la monogamie qu'il avait adoptée selon les instnidiOIII des missionnaires, reprit plusieun femmes. Sa mort

fol suivie de démêlés. Les anciennes uadiùOlll africaines s'élevèrent cantre ces ûmovaùons par trop radicales. Pouvait-il en être

autrement 7 La croyance à la présence et la puissance des ancêtres étaient si fortement ancrée qu'lII\e IUpture d'avec eux (par le

renoncement aux "mikisi" par exemple) ne pouvait abouùr qu'à la catastrophe. La colère des ancêtres n'était-elle pas à redouter 7 La
puissance du mal, du ''kindoki", ne prendrait-elle pas le dessus 7 Jésus-Christ et les Saints de l'Eglise pouvaient-ils garanùr une

protedion contre cette fOIœ inquiétalUe 7 C'était la grande quesùon" (12).

Nous reviendrons sur ces questions dans la suite de notre

étude au moment de l'implantation du protestantisme dans la

société kamba. Le christianisme était l'une des principales

causes au centre des conflits qui opposaient les Kongo de

l'ancien royaume de Kongo dia Ntotila. C'est ce que souligne

Marie-Louise Martin dans la suite de son étude déjà citée.
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"Les coof1l1I commenœnL L'affronlement se penonniïlll : Alfonso et le Mpangu (aussi appelé Pango), les deux fùs du Mani-Kongo

Joio, se dispulaient la sou.veraiDeté. Cest aussi un combat entre l'ancienne religion et la nouvelle. Les anciens historiens décrivent ce

c:œfli1 comme une luue entre Dieu et le diable. On en vinl à un conflit anné. (...) Lui et toutes les femmes abandonnées par un

cœjoint chrétien qui ...ai.t renoncé à la poIypmie aiDai que Jeun familles se rangèrent de son c&é. (...) ... le Mpangu voulait usurper

le trône et rétablir l'ancienne religioa et les vieilles traditions. (...) Mission et colonisation ont toujours suscité une réaction, voir une

opposition" (13).

Un autre facteur important de la déstabilisation est

l'instauration de la traite des esclaves, qui précipitera la

décadence et la chute du puissant royaume de Kongo dia Ntotila

(14). C'est en 1510 que la traite négrière avait commencé dans

le royaume Kongo et les missionnaires catholiques portugais ,

dans leur effort d'évangélisation étaient des intermédiaires

actifs de la pénétration territoriale et de l'intensification

de la traite esclavagiste (15). Cette activité suscita

l'intérêt des protestants calvinistes Hollandais, qui

devinrent des concurrents actifs des Portugais dans la traite

négrière ; de 1641 à 1648, les Hollandais furent des alliés

des Kongolais de Loanda en Angola (16). Ce fut le premier

contact du protestantisme avec les Kongolais du royaume Kongo.

Pendant cette période les missionnaires catholiques se

réfugièrent à l'intérieur du royaume par crainte des

protestants Hollandais. L'article de P. Hildebrand, sur "Les

premiers Capucins au Congo en 1645", fait état du bref échec

portugais et de la non extension de l'occupation hollandaise à

l'intérieur du royaume Kongo :

"Aussi, quand ils appament la chute de Luanda, tombé sur ces entrefaites aux mains des Hollandais calvinistes, ils perdent leur

dernier espoir et, déconcertés, s'embalquent pour l'Italie, pour rendre compte de leur échec... Les Hollandais ne parvinrent cependant

pas, durant les sept umées de leur occupation, à étendre leur domination dans les provinces de l'intérieur" (17).

Ils furent ensuite repoussés par les Portugais en 1648, mais

ils avaient donné aux Kongolais l'occasion et les armes pour

lutter contre les Portugais. Au sein du royaume Kongo,

différentes factions s'affrontaient, les unes voulaient

favoriser les liens avec les Portugais, les autres voulant un

retour aux traditions d'indépendance du royaume Kongo. Ces

tensions provoquèrent une situation d'anarchie dans le

royaume, ce qui mina le pouvoir royal lui même. Le roi tenta

de rétablir l'unité en luttant contre les Portugais. D'où la

grande bataille de 1665, à Ambuila (actuellement en Angola) où

les armées portugaises détruisirent l'armée royale du Kongo.

La réplique portugaise fut lourde de conséquences pour le

royaume Kongolais.
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"Les teIlsions s'adtcminèrmt ine:xOl'llblement ven l'uI1ime explication entœ Kongolais et Portugais, au coun de la grande bataille

d'Ambulla. en 1665. où les Kongolais fuJent défaits, le Mani-Kongo capturé et décapité, tandis que conunençait la ~riode de

décompoaÏ1iOll du royamne Kongo" (18).

Cette défaite fut à l'origine de la grande migration kongo

vers l'intérieur de l'Afrique centrale, et ouvrit une période

d'anarchie d'environ 200 ans, durant laquelle les puissances

européennes se contentaient de contrôler la côte et

d'organiser la traite des esclaves (19) , tandis que

l'intérieur des terres était laissé aux mains des différentes

ethnies et servait de réservoir à la traite. Cette défaite

suscita des sursauts de nationalisme kongo, qui se manifestait

par des révoltes périodiques ; on peut en citer deux en

particulier la première est celle de Kimpa Kimvita (Dona

Béatrice, la Jeanne d'Arc du Congo), de 1700 à 1705. C'était

une descendante de la famille royale, elle tenta de restaurer

l'unité du royaume, au travers d'un message spirituel inspiré

de la religion catholique (le mouvement antonien) au Kongo

(20)

"La première manifestation du prophétimte dans cene région de l'Mrique, dont nous avons connaissance, remonte au début du

Xvme siècle. Le P. de Lucques se plaignit de l'influence néfaste exercée par la secte des "Antoniens" dans la région de San

Salvador (dans le nord de l'actuel Angola). Dona Béatrice. une jeune fille africaine de vingt-deux ans environ, d'origine

aristocJlltique. attira les populations. Elle prétendit avoir eu des visions et des rêves prophétiques ainsi qu'une "ex~riencede mort et

de réIu~OIl" qui lui avaient donné la conviction d'êtœ la "réincarnation de Saint-Antoine" d'où le nom d'Antonisme). On

reconnut l Doma B6atrice le pouvoir d'ac:ccmplir des miracles. Elle annonça des temps nouveaux. (...) La prophétesse finira bien

par êtœ brûlée, maille peuple prétendra qu'elle ressuscitât et la seae penistera longtemps encore" (21).

Georges Balandier dans son ouvrage déjà cité, mentionne cette

tentative de restauration de la royauté défaillante.

"En moins de deux siècles, la capitale kongo auna vécu Sel moments glorieux et subi les chocs - invasions, défaite devant les

Portugais, luttes résultant des compétitions pour le trône - qui la frappent l mort. Lonque le Père Laurent de Lucques y parvient

pour la première fois, en 1706, il n'y voit plua que les restes d'une "ville infortunée" (...). Les essais de restauration du royaume,

entrepris soua Pedro IV au tournant du xvme siècle, ne parviendront ni l rétablir solidement le pouvoir perdu, ni à rendre sa

splendeur lia capitale déchue. Le désespoir est alon si total qu'une jeune aristocrate kongo, dona B6atrice, mystique et inspirée,

sone de Jeanne d'Arc africaine, exhorte ses compatriotes à reconstruire San Salvador et fonde une religion nationale destinée l

renforcer la royauté défaillante" (22).

Cette "prophétesse libératrice",

brûler tous les "mikisi" ou

Kongolais reconnaissent en elle la première prophétesse

ngunziste. Elle fut condamnée pour hérésie et brÛlée vive

(24), à Mbanza-Kongo capitale du royaume, ou San Salvador.

Mais ce sursaut nationaliste et religieux donna naissance à

d'autres mouvements, parfois antagonistes selon la place plus

ou moins grande qu'ils donnaient à la religion traditionnelle

ou au catholicisme. Le plus fameux d'entre eux se développe
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juste avant la colonisation définitive du Congo sous

l'impulsion d'un ancien catéchiste catholique, Kassola. Il

lança une secte syncrétiste appelée "kiyoka" (brûler).

"LbillDinl lIllUI llIpPOrte la fn!:naiIr iDcaadiaUe de ces derniers. dès 1872 en Angola, dans le cadre d'un mouvement qui se

d&t0llllllait juJœmenlltiycka - de yoka : action de briller. lb aIIltinuent à apparailre épisodiquement dans la région congolaise" (25).

En effet, Kassola,. ayant compris que la sorcellerie

traditionnelle augmentait l'anarchie, brûlait les fétiches et

encourageait 1'utilisation de la croix. Il prêchait également

la guérison physique et intérieur par des pratiques mélangeant

magie traditionnelle et christianisme. Son audience était très

grande, bien qu'il fut pourchassé par l'Eglise catholique,

mais son mouvement fut maté après son arrestation.

"A la fin du XIXa siècle et III début du XXe siède, le Kyob (de yob - brûler) organisa dans le nord de l'Angola et aux conÏms du

Bas-eoogo de nombrellll autodafés de WriIabIes mlllleeawt de fétiches. La destruction massive des fétiches restera par la suite un

des sigues précuneurs le phu sars de la préparation au dé1Ieloppement d'\Dl mouvement prophétique. TI s'agit d'une fonne classique

d'ialllcx:1asme traduisant un besoin de rém:lvalioa et d'assainissement de la société, qui s'exprime surtout par la lutte systématique

cœtre la sorcellerie (kindolci) bien que cela semble Sue en contradietioD diamétrale avec la parole de Jésus "Si Satan chasse Satan, il

eIl divisé contre lui·même ; comment donc SOlI royaUDIe subsistera-t-il 7" (26).

En dehors de la présence portugaise et hollandaise au royaume

Kongo ; les cOtes du Moyen Congo et du Congo français* étaient

visitées par d'autres puissances européennes. C'est au 17ème

siècle que remonte la présence française sur les côtes du

Moyen Congo ; la France développe son activité commerciale

pour faire concurrence aux Portugais, aux Hollandais et aux

Anglais. A la fin du 18ème siècle le commerce français était

assez florissant sur les côtes de l'ancien Congo français. En

1785, plus de soixante-dix maisons françaises arment 100 à 110

navires par an pour la côte d'Afrique dont près de la moitié

pour la cOte d'Angola.

Le mouvement apostolique, parallèlement au commerce,

renforçait la présence européenne sur les côtes du Congo. En

1766, un missionnaire du nom de Belgrade est nommé préfet

apostolique de la mission de Loango (Pointe-Noire), Kakongo

(enclave du Cabinda en Angola) et autres pays au delà du Zaïre

(ancien Congo belge) (27). C'est encore un missionnaire,

l'abbé Proyart, qui publie en 1776 un premier livre sur ces

régions, "l'histoire du Loango (dans la région du Kouilou au

Congo-Brazzaville), Kakongo et les autres royaumes d'Afrique".

Lorsque l'amiral Linois explore les côtes du Gabon en 1802, il
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trouve des traces de la présence française, et des indigènes

qui parlent la langue française.

Dans son ouvrage sur La révolution au Congo, Woungly

Massaga fait mention de l'explorateur anglais Tuckey qui tenta

en 1816 de remonter le fleuve Congo et qui trouva la région

quasi-désertique, parce qu'elle était dévastée par la traite

négrière (28). Cependant, les indigènes chrétiens gardaient

des traces de l'utilisation du latin et du mouvement antonien

(29) .

Deux siècles après la ruine du royaume Kongo, le 19ème

siècle inaugure une nouvelle étape de l'histoire des relations

du peuple kongo avec l'Europe en général et la France en

particulier (30). C'est au 19ème siècle après un repli dû à

l'évolution de la politique intérieur française (révolution et

Empire) , que les Français établissent de nouveaux contacts

avec les côtes du Congo français, qui comprend le Gabon et le

Moyen Congo.

Jusque là l'intérieur du pays était encore inaccessible aux

occidentaux à cause de l' hostilité des habitants et de la

nature (forêt impénétrable et cours d'eau non navigable ou

encore inconnus).

C'est dans la seconde moitié du 19ème siècle que seront

entreprises des explorations plus décisives, entre les années

1875 et 1878. Elles contribuèrent à la pénétration, à

l'occupation et à l'organisation systématique d'une partie du

territoire de l'ancien Congo français par le lieutenant de

vaisseau Pierre Savorgnan de Brazza, qui distingue le fleuve

Ogooué du fleuve Congo (Zaïre du mot "nzadi" signifiant fleuve

en langue kongo) (31). Braekman dans son ouvrage intitulé

Histoire du protestantisme au Congo fait mention de l'origine

du mot zaïre pour désigner le fleuve Congo :

"L'embouchure du fleuve Cœgo fut découvert par le navigateur portugais Diego Cio ven la fm de 1482, et il lui donna le nom de

Zaïre, d'après le vocable indigène Maia Nzadi. qui signifie la rivière. Malgré plusieun tentatives pour pénétrer dans l'intérieur des

terres, il ne put franchir les monts de Cristal el il fit inscrire sur un rocher, près de Matadi: "Ici arrivèrent les vaisseaux de l'escadre

du roi dom Iean II de Portugal. Le centre du Continent africain restera encore trois siècles une terre incognito" (32).

C'est pendant sa seconde expédition que Savorgnan de Brazza va

atteindre le fleuve Congo dans les contrées du Stanley Pool,

où il va établir un traité avec le roi Makoko, le 10 Septembre

1880, à Mbé (33). La compétition entre Stanley et Savorgnan de

Brazza fut à l'origine du morcellement de l'ancien royaume
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Kongo, officialisé à la conférence du 26 Février 1885 à

Berlin, en Allemagne, sur le partage de l'Afrique. C'est à

partir de ce moment que l'ancien royaume fut divisé (34) et

qu'une partie de son territoire devint une colonie française.

Pendant cette même période de pénétration française, des

Missions protestantes américaines presbytériennes s'étaient

implantées au Gabon" et ce depuis 1842, sous la dénomination

"American Board of Commissiners for Foreign Missions" (35). Ce

sont ces mêmes missionnaires qui accueillent l'explorateur

Pierre Savorgnan de Brazza lors de ses premières expéditions à

l'intérieur du pays (Gabon) (36).

"Bien que les millÏœa çarhcùiqua taiealles plus IIOIIlbreuses, il y a aussi des missions protestantes OÙ, à côlé des FflIIIçais, on

~ da sœdois, dr:s Am6ricaias el da Anglais appartenant aux missions évangéliques de Paris, à l'Eglise presbytérienne

amaic:aine et lia Swedïsb mUsioo" (37).

Cependant, aussitôt après sa conquête du Congo français,

Savorgnan de Brazza exprime le souhait de voir des missions

protestantes françaises s'installer au Congo français, plutôt

que des missions protestantes américaines, anglaises ou

suédoises. En effet, pour Savorgnan de Brazza ces dernières

sont exportatrices d'une culture étrangère qui s'accorde mal à

son souci d'étendre la culture française. Politiquement elles

soutiennent le Roi des Belges au moment ou Stanley et

Savorgnan de Brazza sont en conflit dans les régions du

Kouilou-Niari (38). C'est ce que nous allons observer dans les

différents documents à notre disposition. Dans l'ouvrage

intitulé Nos champs de Missions, la Société des Missions

Evangéliques de Paris, au chapitre cinq sur "La Mission du

Gabon au Congo français", nous fait toucher du doigt certaines

difficultés éprouvées par la mission presbytérienne

américaine, d'ordre linguistique notamment:

"Cependant, à mesure que l'iDflueuœ fl'lllçaise s'étendait sur le pays, des difficultés surgirent, provenant de la nécessilé pour des

étrangen d'enseigner en français. Elles amenèrent la fermeture momentanée des écoles" (:39).

séjour au CongoGabrielle Vassal dans son ouvrage Mon---=__-=-:...z!..-=--=-=-_-=..;=-----=:....::..;:..:.....i.~

français, mentionne aussi cette situation :

"C'est une obligation d'enseigner en français, ce qui met les missions protestantes, suédoises et américaines en état d'infériorité.

Faute de personnel parlant couramment notre langue, beaucoup d'écoles ont dû fenner" (40).

Avec le pasteur Jean Keller, nous remarquons que la situation

de la Mission presbytérienne au Congo français (Gabon) fut

assez complexe.
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"La préleDœ de l'admiDilItrIlioa française .ppona un appui à l'oeuvre missiOlmaire par la suppression de la traite, la pacificaùon du

pays, et les voiel de commUDic:aùon qui se cr6aienL Mais il y eut aussi des fricÙODs et on peut bien dire qu'au moment où l'influence

fnmçaise s'établissait dans le pays, les repr6sentants de l'administraùOll étaient assez réùcents à l'égard de ces missionnaires

étrangers dont les éœles n'enseignaicDt que l'anglais et l'omyéné, et qui avaient le projet de pénétrer dans l'intérieur, au sein de

régions mal connues" (41).

Le rapport de mission d'Allégret et Teisserès nous éclaire

davantage sur les difficultés rencontrées par la mission

presbytérienne américaine devant l'expansion de

l'administration française au Congo français.

"Les missiOlDlaUes étaient consuls américains, et voyaient d'assez mauvais oeil l'établissement des Français au Gabon. fis eurent le

tort de le faire sentir et, ils furent consi~rés comme des adversaires poliùques, cherchant à répand~ l'anglais et combattant

l'influence fl'llllÇllise (o..). On peut encore signaler certains points pm:is sur les difficultés de la mission presbytérienne américaine au

Congo flUÇ3ÎS (..•). La guerre sourde que les caIholiques n'ont cessé de faire aux Américains, les attaques en même temps comme

Anglais et comme protestants (..•). Le gouvernement français leur demanda de ne plus enseigner l'anglais dans leun écoles. Ds les

fennèreDt pendant 1Dl œrtain temps, puis les l'OI1vrirent en essayant de dotmer toute l'insuucùon en m'pongouéo Une pareille tentaÙve

devait être suspecte" (42).

Tout cela nous montre que l'absence de liens administratives

avec les autorités politiques du Congo français au Gabon et

les différences linguistiques ne pouvaient qu'aggraver cette

situation conflictuelle.

"00. les missionnaires, sans liens régulien avec une administration dont ils ne parlaient pas la langue, se sentaient isolés et mal

compris" (43).

Il convient de signaler que la question linguistique a

beaucoup influencé l'évangélisation (44). En effet, les

différentes missions protestantes opérant dans cette partie de

l'Afrique ont utilisé dès le départ les langues locales et en

particulier le kikongo pour l'évangélisation des populations

indigènes (45) , tandis que l'administration et les

missionnaires catholiques enseignaient et utilisaient le

français. C'est pourquoi après la première expansion française

de 1875 à 1878 au Congo français (Gabon) , la mission

presbytérienne américaine, devant les difficultés entravant

son travail, envisagea de transmettre son champ de mission à

la Société des Missions Evangéliques de Paris.

"Ces circonstances et aussi le fait que la partie camerounaise de la Mission se développait rlIpidement et réclamait un penonnel plus

important, amenèrent les missiOlmaires à se demander s'il ne serait pas plus sage de céder l'oeuv~ du Gabon à une Mission

française" (46).

"C'est alon que les missionnaires américains s'adressèrent à la Société des Missions Evangéliques de Paris, comme à la seule qui put

leur porter secoun" (47)0

A cet appel s'ajoutait celui des autorités politiques du

Congo français qui sollicitaient discrètement la Mission

Protestante française d'aller assurer la relève de la Mission

Américaine et de fonder une oeuvre missionnaire au Gabon et au
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Source : Fernand Rouget, L'expansion coloniale au congo français, deuxième
édition, Edition Emile Larose, Paris, 1906, P. 65. L'auteur de cet ouvrage
est un archiviste-paléographe, diplômé d'études supérieures d'histoire et

géographie, ancien rédacteur au Ministère des Colonies et ancien
commissaire-adjoint du Congo à l'expansion coloniale de Marseille.
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Moyen Congo dans les plus brefs délais.

"Des pourparlers furent engagés CIl 1817 avec: la Soci&é des Missions Evangéliques de Paris, à la suite desquels cinq instituteun et

un artisan missionoaiJe français furent mis à la disposition des presbytériens pour leur oeuvres scolaire. Mais c'était une véritable

cessioo du champ qu'envisageai11e siège de New York. En même temps, le Comité des Missions de Paris était sollicité par le Dr

Ballay et M. de Brazza pour la formation d'une Mission protestante française au Gabon" (48).

Le Comité de la Société des Missions répondit à ces appels de

façon peu enthousiaste. En effet, ce projet ne correspondait

pas à la vision apostolique "paulinienne" de certains

responsables du Comité de la Société des Missions Evangéliques

de Paris, qui ne voulaient pas bâtir sur les fondements d'une

autre oeuvre missionnaire (49) ou hériter le travail d'un

champ de mission déjà entamé. Cependant, tant la mission

américaine que les autorités françaises insistaient dans leur

appel.

"Mais devant les insistances des presbytériens américains, soutenus dans leur demande par le Dr Ballay..." (50).

"... tandis que, de sm côté, M. de Brazza, Commissaire général du gouvernement, promettait son appui, pour le cas où l'on se

déciderait à fonder des stations dans le Congo Français" (SI).

Dans la matinée du 13 Juillet 1886 à Paris, eut lieu une

entrevue entre de Brazza et certains membres du Comité des

Missions. Savorgnan de Brazza souhaita et lança un appel aux

Eglises Protestantes de France afin qu'elles fondent une

oeuvre missionnaire au Moyen Congo par l'établissement d'une

ou de deux familles de missionnaires. Ces missionnaires

s'occuperaient de l'instruction de la jeunesse au travers de

l'éducation scolaire à caractère religieux.

Les membres de la Société des Missions n'étaient plus

opposés à l'établissement d'une mission au Congo français,

mais ils ne pouvaient s' y engager à cause de leur manque de

moyens, ils proposèrent à nouveau une coopération avec les

missions américaines dé jà implantées au Congo français

(Gabon). Pierre Savorgnan de Brazza exprime alors sa

désapprobation sur la nature de tels arrangements entre les

instituteurs de la Mission de Paris et la Mission Américaine.

"M. de Brazza a pris <XlIU\aissance du projet [ de la Société des Missions de Paris 1d'après la décision du Comité (...). n a commencé

par objecter fortement aux rapports que cet arrangement établirait entre les Instituteun de la Société de Paris et la Mission

Américaine" (52).

De ce débat, il ressort que ce projet était acceptable mais

qu'il ne répondait plus à la première vision de la pénétration

française au Moyen Congo. C'est ce qui apparaît dans le

contenu du procès verbal de cette entrevue.
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•Après qœ1ques expliClliœs données pu les JDeIIIbIa du Comité. il s'est ravisé et a déclaM que le projet était acceptable mais qu'il

ne répoaiWl plus l ses vues pranià'es ; et que .. champ de trPail de la Soci61é am6ricaine 6tanl en dehors du bassin du Congo et

sms int1ue:Dce lUI' les populari.œs qui l'babircnl, le projet ne le <:oIICCI1UIit plus directement et tombait dans la sphère d'action du Dr

Ballay· (53).

Au terme de cette entrevue, les membres du Comité de la

Société des Missions Evangéliques de Paris exprimèrent leur

espoir en l'appui de Savorgnan de Brazza pour l'implantation

d'une oeuvre protestante de la Société des Missions

Evangéliques françaises au Moyen Congo (Congo-Brazzaville)

malgré leur divergence sur ce projet. Suite à cette entrevue,

la Société des Missions décida d'envoyer en 1888, une première

équipe missionnaire composée de "trois instituteurs et d'un

missionnaire qui se mirent au service de la mission

américaine" (54), et une seconde équipe composée de deux

personnes en mission d'observation sur le terrain du Congo

français MM. Allégret et Teisserès (décision du 16 Janvier

188g). Voir Jean Keller, qui retrace les grands axes de ce

voyage d'exploration missionnaire et qui nous donne certaines

indications sur l'enjeu de cette mission.

"MM. Teisserès et AIIqret arrivèrent l LiiRYillc en Man 1889 et repartirent deux ans après. Ds passèrent la première année à

Lambuén6.1a seconde fut consac:Jé à une longue tournée, dans le haut Ogou6, jusqu'à Lastourville et Franceville, d'où ils passèrent

à traven le P-YI BatBœ jusqu'à l'AlimL Ds suivirent le Congo jusqu'à Brazzaville, gagnèn:nt Loango par la route des caravanes et

s'y embarquèrent pour übreviDc et la Fnnœ~ (SS).

A leur retour, ces deux missionnaires présentèrent un rapport

à la Société des Missions, durant la séance ordinaire du 6

Avril 1891 (56). Ce rapport décrit la situation délicate des

missions protestantes étrangères et les difficultés auxquelles

les missionnaires français eux-mêmes auraient à faire face.

"La situation est dom: gnaw et ne leur est pu Ulliquement imputable..... Notre administration est souvent tracassière, notre politique

souvent à coulIC wc. et l'esprit calholique. 6troil, fanatique. chauvin, est encore puissant aux colonies" (57).

Ce rapport ne peut que renforcer leur réticence à s'installer

précipitamment au Congo français en général et au Moyen Congo

en particulier. Pour les missionnaires, c'est le site des

plateaux dans le Haut-Ogoué au Gabon qui semble être le

meilleur, car il met la mission à l'abri de certains

problèmes .

.... l'absence enfm d'une Mission catholique. dont nous n'aurions pas à redouter la concurrence d'ici quelques années au moins, tels

sont les avantages qui favoriseraient les d6buts d'une mission dans ces légions... Ici, nous aurons une population homogène, mais

peu nombreuse. Egalement 610ignée de l'Ogoué, de l'Alima et du Congo, elle ne se mêle guère aux tribus voisines. On pourrait y

faire paisiblement une oeuvre modeste. loin des intrigues politiques· (58).
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manque de voies de communication

de l'implantation d'une oeuvre

des Missions Evangéliques de Paris.

·Eautons de suite pour n'y plus revenir,l'icUe de s'&ablir sur les rives du Cœgo. Nous ne sommes ni assel. riches ni assez forts pour

nous psyer le lwœ d'une mission dont la néœssiœ acme1le n'est pas absolue" (59).

Le pasteur Jean Keller ancien missionnaire de la Société des

Missions Evangéliques de Paris au Gabon dans son étude "Note

sur l' histoire de la mission Evangélique du Gabon" souligne le

rôle historique de Teisserès et Allégret au moment de

l'installation de la mission protestante française au Congo

français (Gabon).

"Leur conclusion, qui fut~ par le Comiœ de Paris, prévoyait la reprise de l'oeuvte du Gabon comme base pennettant,

lonqu'e1le serait affennie, la pénétration au sein des populations du Haut fleuve· (60).

En application de ces résolutions, le Comité des Missions de

Paris affecta Teisserès et Allégret comme missionnaires au

Gabon.

·Confonnément à ce programme, les enquêteurs revinrent et s'établirent, avec leurs femmes, Teisserès à Lambaréné (...) et Allégret à

TalagOUgL." (61).

L'installation de ces missionnaires français au Gabon entraîna

le transfert de l'oeuvre protestante américaine à la Société

des Missions Evangéliques de Paris.

·En Juillet 1892 la station de Talagouga fut officiellement cédée à ses nouveaux directeurs, et en avril 1893 il en fut de même pour

LambarénL La mission ~angé1iquefrançaise était fondée" (62).

La position de la Société des Missions que nous venons de

décrire ressort également explicitement d'une lettre non datée

adressée par la Société des Missions à Savorgnan de Brazza

(lettre communiquée mais non remise). Dans cette lettre, le

Comité exprime combien il se sent honoré de la marque de

confiance que l'autorité politique du Congo français accordait

à l'oeuvre missionnaire protestante, mais il insiste à nouveau

sur le fait que la Société des Missions ne dispose pas d'assez

de moyens pour étendre son action, et propose à nouveau que

des concessions soient faites à la mission américaine, le

temps que la mission protestante française prenne la relève .

•... aussi se félicitéra-t-il de pouvoir s'associer à la grande œuvre de civilisation à laquelle vous attaché votre nom. Le nombre et

l'étendue des entreprises où elle est déjà engager ne pennettent pas encore à notre société de procéder dans le Congo-français à

l'établissement d'une Mission complète. Une fondation de cette importance, pour être faite dans des conditions propres à en assurer

la durée, exige \DI surcroît de ressources en hommes et en argent dont nous ne disposons pas aetue11emenL Dans ces conditions nous

sommes heureux de pouvoir vous proposer un arrangement qui répond dans une certaine mesure à ce que vous attendez de nous.

Nous savons votre désir de répandre par tous les moyens pacifiques, la civilisation française dans l'Ouest africain. Nos églises ne

pourraient-elles pas s'associer à cette oeuvre, en vous fournissant de bons instituteurs qui bénéficieraient des allocations scolaires
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que vaus avez l'imeation d'accorder lIlIX ~Ies où le français sera enseigné. En anendant le jour où il nous sera possible d'envoyer

1DI missionnaire autour duquel ces instituteurs viendJaient nawrellement se regrouper, naus vaus proposerions de les menre en

rappon avec la MiSliœ ambicaiDe doot vous avez publiquement apprécié les services, et où ils trouveraient l'appui moral et les

coaaeils jrv!isprmables pour appieodre à c:o&IiIlIÎlre le pays. ses habitanu. ses moeurs, sa langue" (63).

Ces propositions ne pouvaient satisfaire Savorgnan de Brazza,

qui souhaitait la relève rapide des Missions américaines par

la Société des Missions Evangéliques de Paris (64).

La décision prise par la Société des Missions françaises de

renoncer à l'implantation au Moyen Congo (République Populaire

du Congo) d'une mission protestante sera lourde de

conséquence. En effet, le refus des protestants français de

s'installer dans cette région fait que le souci de

l'évangélisation protestante incombera aux missions

étrangères. Cette évangélisation sera ainsi entravée non

seulement par les missions catholiques, mais aussi par

l'administration française, et de plus elle devra faire face,

sur le terrain, à l'incompréhension des populations indigènes,

encadrées dans une structure administrative et scolaire

française (65). Ces difficultés sont déjà présagées dans le

rapport de 1891 déjà cité. Ce rapport décrit également le

comportement contradictoire des populations, traumatisées par

le souvenir des malheurs du royaume Kongo et de la traite des

esclaves. Les envoyés de la Société des Missions notent d'une

part l'attitude de fuite*** de certaines ethnies, mais d'autre

part ils font allusion à 1 'hostilité qu'ils ont rencontrée

dans certaines localités.

"L'administl'lllion de Brazzaville fut très aimable avec nous ; il mit bientôt une nOl\lbreuse caravane à notre disposition, et après dix

œuf jours de mardJe rapide. du 10 au 29 Décembre. nous arrivions à Loango. il faut passé plusieurs mois dans les brousses de

l'iDlérieurpour canpm!dre la joie qu'oo peut éprouver en apercevant à Iborizon la ligne bleuâtre de la mer. Les diverses populations

que nous reDCOIIIJaIS entre Bruzaville et la 0Ôle. Ba-Kambas, Ba-dongos. Ogangala, OdoogOl, Ba-kouniés, Ba-Mayombés, soot des

débris de tribus, jadis peut-être nombreuses et puissantes, mais qui ont été entièrement décimées par la traite des esclaves. Pour eux

SUitOllt, le blanc est le "mangeur dbommes" ; farouches et craintifs comme des bêtes longtemps traquées. ils fuient à notre approche,

et. s'ila aÏSlentjusque-là. il faudra plusieurs générations de paternelle administration. avant qu'ils aient repris confiance" (66).

"Par contre, partout nous serons bien accueillis" (67).

Cette hospitalité est un signe de la grande générosité et de

la solidarité du milieu villageois des populations kongo au

Moyen Congo. Mais elle est aussi un moyen de défense. En

effet, les villageois accueillent tous les étrangers avec la

même générosité de façon à ne pas courir de risques (68). Ce

comportement sera à l'origine des conflits entre les

missionnaires protestants et catholiques, chacun croyant avoir
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accueilli et qu'on lui a laissé la liberté de s'exprimer (69).

Cette période de 1880 à 1891 est celle du deuxième contact

entre le Protestantisme et les populations kongo au Moyen

Congo en général et les Kamba en particulier (70).

En dehors de cette présence protestante française,

signalons celle de la "Livingstone Inland Mission" (L.I.M.) en

Grande-Bretagne, de l'Eglise Baptiste du pays des Galles, qui

débarqua à Borna au Congo-belge le 28 Février 1878 et qui

s'établit à l'intérieur du pays. Quant à la "Svenska Mission

Forbundet" ou "Mission Evangélique Suédoise", fondée le 2 Août

1878, issue de l'Eglise Nationale (Luthérienne), elle avait

commencé un travail d'évangélisation en coopération avec la

Livingstone Inland Mission depuis 1881 ; les missionnaires

Nils Westlind et K.J. Petterson, après avoir travaillé avec la

Mission anglaise jusqu'en 1885, reçurent comme champ de

mission la rive droite du fleuve Congo jusqu 1 au Moyen Congo ou

Congo français (71).

Ici aussi des témoignages fourmillent pour signaler la

présence protestante suédoise en pays manianga, dondo-manianga

et kamba. La fondation des stations protestantes suédoises de

Kibundzi en 1888, de Kinkenge en 1897 et de Kingoyi en 1900

sur la rive droite du fleuve Congo, dans la région du Bas

Congo au Congo-belge (Bas-Zaïre), non loin de la frontière du

Congo français et du Congo belge' (72), est assez explicite. On

peut faire référence sur ce point aux auteurs ayant traité du

travail de la Mission Evangélique Suédoise (S .M.F.) au Congo

français ou au Moyen Congo avant l'implantation officielle du

protestantisme en 1909 à la station de Madzia dans la région

du Pool (73).

Le protestantisme suédois était donc bien présent aux

frontières du Moyen Congo avant son implantation en milieu

kamba, et l'on peut comprendre l'inquiétude de

l'administration française, confrontée à une influence

étrangère contraire à sa vision culturelle (74). Nous

reviendrons en détail sur ces différentes questions au moment

où nous aborderons cette partie de notre étude.
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C)- CHRONOLOGIE DES PRINCIPAUX EVENEMENTS DE LA

PENETRATION OCCIDENTALE AU CONGO ET EN TERRITOIRE KAMBA

AVANT L'IMPLANTATION OFFICIELLE DU PROTESTANTISME

Nous présentons un bref aperçu chronologique s'étendant de

1880 à 1930, et qui nous servira de cadre pour situer les

différents événements de la troisième partie de notre étude,

cfest-à-dire la période précédent l'implantation officielle du

protestantisme chez les Kamba.

La première pénétration française dans les régions du Niari

se situe donc en 1880, lors du premier passage de Savorgnan de

Brazza en territoire kamba. En 1881, débute le conflit franco

belge et la naissance de Simon Kimbangu à Nkamba dans la

région du Bas-Congo (Bas-Zaïre). C'est aussi le début du

travail de la mission protestante suédoise au Congo belge en

collaboration avec la Livingstone Inland Mission (L.I.M.)

comme nous allons le voir ultérieurement (75).

En 1882, second passage de Savorgnan de Brazza dans les

zones minières de Boko-Songo (Mbuku-Songo) et création du

poste de contrôle administratif de Loudima en territoire

kamba. Le 23 Septembre 1883, fondation de la première station

de la mission catholique de Linzolo par Mgr Prosper Augouard

au Congo français (Moyen Congo dans la région du Pool) .

En 1885, fin du conflit franco-belge à la conférence de

Berlin, mais le Kouilou-Niari reste encore sous le contrôle de

l'Association Internationale du Congo (A.I.C.) (76). Après

avoir oeuvrer dans le champ de la Livingstone Inland Mission,

la Svenska Mission Fërbundet hérite une partie du champ de la

L.I.M. au Congo belge, nous y reviendrons par la suite (77).

En 1886, décret du détachement du Congo et du Gabon des

établissements du golfe de Guinée, début de l'oeuvre

protestante au Congo-belge par la mission évangélique suédoise

et projet d'étude de Jacob pour la construction d'une voie de

communication entre le Pool et l'Atlantique. Entretien entre

Savorgnan de Brazza et les autorités de la Société des

Missions Evangéliques de Paris au siège de la mission à Paris,

en vue de l'implantation d'une mission protestante française

au Congo-français (Moyen Congo) .
•
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En 1888, autonomie du Congo et du Gabon, et découverte de

nombreux gisements dans le Niari-Djoué. Fondation de la

mission protestante suédoise de Kibundzi au Bas-Congo (Bas

Zaïre) au Zaïre.

En 1889, Allégret et Teisserès en mission d'exploration au

Gabon et au Moyen Congo (Congo-français).

En 1891, le Congo et le Gabon portent le nom du Congo

français. Passage des missionnaires protestants français au

Moyen Congo et en territoire kamba par la piste des carava~es

de Brazzaville à Pointe-Noire.

En 1892, implantation de la mission catholique de Bwansa

(Bouansa), rachat de plus de 350 esclaves et réglementation du

portage le long de la piste des caravanes de Loango à

Brazzaville. En 1893, organisation du transport régulier entre

Comba (actuelle gare de Kingoyi) et Loango. En 1894, vol du

petit coffre fort de la mission catholique intérieur contenant

une somme d'environ 18.000 francs. On comprendra pourquoi

certaines personnes qui détenaient de la monnaie furent

arrêtées pendant cette période.

En 1897, fondation de la mission protestante suédoise de

Kinkenge au Bas-Congo non loin de la frontière franco-belge.

En 1898, inauguration du chemin de fer Matadi-Léopoldville

au Congo-belge (78).

En 1899, création de la société commerciale du Kouilou

Niari (S.C.K.N.), partage du pays par les sociétés

concessionnaires et intensification de l'action sanitaire au

Congo-français.

En 1900, début de l'exploitation des gisements du Niari

Djoué et fondation de la mission protestante de Kingoyi à la

frontière franco-belge par les luthériens suédois de la

Svenska Mission FOrbundet. Début de l'évangélisation

protestante au Congo-français chez les Dondo-Manianga et chez

les Kamba.

En 1901, institution de l'impôt (en nature, en travaux ou

en monnaie) chez les indigènes, d'où le mécontentement et les

révoltes.

En 1902, premier baptême des chrétiens protestants dondo du

Congo-français à la mission de Kingoyi au Congo-belge.
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En 1903, autonomie de la gestion du Moyen Congo et de 1903

à 1904 débat sur le projet de la construction du chemin de fer

Congo Océan (C.F.C.O.).

En 1904, fin du rachat des esclaves à la mission catholique

de Bouansa dont le dernier fut le jeune Mpindou qui était âgé

de quatre' ans environ, déclenchement du conflit armée de

Mabiala ma Nganga dans les régions de Comba sur la piste des

caravanes et première demande des missionnaires luthériens

suédois aux autorités françaises afin de construire des

missions protestantes au Moyen Congo (Congo-français).

En 1905, publication de la Bible en kikongo au Congo-belge,

à la mission de la S.M.F. ou M.E.S. (Mukimbungu) au Bas-Congo

(Zaïre) .

En 1906, Sëderblom et Westlind,

suédois, arrivent au Congo-français,

des caravanes à la recherche

dlévangélisation.

En 1907, célébration du premier mariage protestant au

Congo-français par Elie Kouamba chez les Dondo à la mission de

Kingoyi (79), fermeture de la mission catholique de Bouansa

pour des raisons sanitaires, sur l'ordre de l'institut pasteur

de Brazzaville, et extension des mouvements de résistance dans

les régions du Niari-Djoué de 1907 à 1910.

En 1908, transfert de la mission de Bouansa aux plateaux de

Cataractes et fondation de la mission catholique de Kimbenza

(Tabulu) en pays dondo non loin de la mission protestante de

Kingoyi. L'administration française autorise les missionnaires

suédois à s'installer au Congo-français au titre de colons

agriculteurs.

En 1909, début de la lutte contre les grandes épidémies

telles que la maladie du sommeil dans la Bouenza ;

implantation de la première station protestante à Madzia au

Moyen Congo, et de 1909 à 1911 grandes manoeuvres militaires

dans le bassin du Niari (Louessé, Mpuku, Bouansa).

En 1910, naissance de l'Afrique Equatoriale Française

(A. E. F.). Fondation de la mission protestante de Musana au

district de Boko dans la région du Pool. Le 22 Août ouverture

de l'école primaire de la mission de Madzia et le 24 Novembre

fermeture de cette école.
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En 1911, Exploitation du chemin de fer entre Brazzaville et

Mindouli, construction du poste missionnaire protestant

suédois de Brazzaville, ouverture de la première école

protestante d'enseignement primaire officiel à la mission de

Madzia et le 1er Juin l'école est d'emblée placée sous le

contrOle de l'administration française.

En 1912, ouverture de la première école de Musana avec 30

élèves. En 1913, le 25 Mai baptême des premiers chrétiens

protestants à Madzia. De 1913 à 1926, le P. Doppler de

Kimbenza combat dans ces parages et sur la rive droite de

Bouansa, et mène le bon combat contre le protestantisme de

Kingoyi (80) au Congo belge. De 1914 à 1918, Première Guerre

mondiale. En 1915, première vision de Simon Kimbangu au Congo

belge.

En 1916, implantation de la mission protestante de Kolo à

Mouyondzi, et en 1918 implantation du protestantisme à Indo

(Sibiti). Par contre l'année 1919, fut marquée par le retour à

Kindzaba de Mouanda Moutinou, du village de Moussassi, rescapé

de la Première Guerre mondiale.

En 1920, mort du Père Vaal à Mayumba, naufrage des Soeurs

d'Afrique et régression du personnel de la mission catholique

(81) .

En 1921, naissance du ngunzisme, expansion du kimbanguisme,

arrestation de Simon Kimbangu au Congo belge, début de la

persécution et emprisonnement de la plupart des leaders ngunza

qui furent déportés à "ntandu" c'est-à-dire à Elisabethville.

Au cours de cette année fut donné le premier coup de pioche du

chemin de fer Brazzaville-Pointe-Noire par le Niari-Mayombe.

En 1922, fondation de la mission protestante suédoise de

Loubetsi à Kibamgou. En 1923, début de la formation des

catéchistes protestants à Madzia, en 1924, approbation

définitive du projet des travaux du chemin de fer Brazzaville

Pointe-Noire.

En 1925, création de la société d'Ottino sur la rive gauche

du Niari à Nkayi ou Kaye (ancien Jacob). Dans la même année,

débuta la formation des moniteurs protestants à la mission de

Musana.

En 1926, fondation du poste de Mansimou dans la banlieue de

Brazzaville de l'autre cOté du Djoué (Makelekele).
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dans la région du Niari

et création de l'école

à

lekikongo, par

Kindzaba-Banda

en

En 1927, fondation de la mission catholique de Mouyondzi.

Les Kamba du village de Moukanda et de Ngoualoubondo à Banda

Loutete Carrefour sont touchés par le message protestant le

catéchiste Nicodème Nzakadi Mantoumbou fut leur premier

évangélisateur .En 1928, transfert du cours de moniteurs de

Musana (Boko) à Madzia (Kinkala)"

En 1929, choix du site de Ngouedi

Bouenza par les missionnaires suédois

indigène du programme "kivahula",

catéchiste Simon Mouanda au village de

Kimpombo (Nsukubula) (82)"

En 1930, installation des missionnaires protestants chez

les Kamba, construction de la mission de Ngouedi, transfert

des chrétiens protestants dondo du Congo français baptisés à

l.a mission de Kingoyi au Congo belge à la mission de Ngouedi

et le 25 Décembre premier baptême des chrétiens protestants

kamba à Ngouedi.
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protestantisme dans la région de la vallée du Niari-Bouenza.



:f.
Pasitele Ndundu Danieli



39

CHAPITR.E TI SOURCES

INTRODUCTION

Le problème de sources se pose toujours, s'agissant

d'études historiques, donc aussi pour le chapitre précédent.

Mais il se pose de manière particulière relativement à

l'implantation du protestantisme suédois en pays kamba. voici

pourquoi nous insistons ici sur deux sources d'informations

les sources écrites et les sources orales.

De nos jours, il n'y a pas d'études spécialisées qui

traitent de la question. Néanmoins il faut signaler qu'il y a

quelques auteurs qui parlent du problème du christianisme et

du protestantisme au Congo-Brazzaville par incidence. C'est ce

que nous allons étudier dans la suite de ce chapitre.

A). LES SOURCES ECRITES

En vue d'une meilleure compréhension de notre sujet, et

pour en marquer davantage la singularité relativement à son

contexte historique et actuel (1), nous allons faire référence

à une florissante documentation qui ne traite pas seulement du

protestantisme suédois, mais aussi des mouvements migratoires

kongo en général et kamba en particulier, et qui explique

comment s'est faite l'infiltration du protestantisme non

français, jusqu'à son implantation actuelle. Nous avons donc

procédé à la consultation de divers documents nous citerons

certains (pour la liste complète nous renvoyons nos lecteurs à

la bibliographie) qui ont enrichi notre réflexion et motivé

notre démarche méthodologique sur la recherche et la manière

d'écrire l'histoire de l'implantation du protestantisme en

pays karnba. Ces ouvrages comprennent des traités étudiant un

point précis (histoire, géographie, sociologie), des

biographies ou autobiographies, des textes brefs (articles de

journaux, bulletins d'information), des archives (ou des

mémoires personnelles). Ils sont écrits soit en français, soit

en suédois, soit en anglais, soit en kikongo, soit encore en

lingala, et ils sont malheureusement pour la plupart d'accès

difficiles.
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Sur le plan sociologique nous retenons l'ouvrage de Georges

Balandier auquel nous avons fait allusion précédemment et

auquel nous reviendrons encore, dans son étude sur l'Afrique

Ambiguë, aborde la question du christianisme missionnaire sous

son aspect iconoclaste- et de la lutte des églises séparatistes

au Congo (la; naissance des églises indépendantes). Signalons

aussi une autre étude où il traite assez brièvement la

question du messianisme au Congo sous le titre "Brèves

remarques: sur les messianismes de l'Afrique Congolaise" en

1958 (2). Nous voulons aussi mentionner l'étude de Marcel Mank

Nkouka que nous avons déjà citée plus haut (3) intitulée

Essai sur l'évolution du protestantisme au Congo-Brazzaville

(1909-1976) où il évoque les différents problèmes auxquels se

heurte le protestantisme suédois au Congo-Brazzaville. Cette

étude est d'un intérêt particulier dans la mesure où elle

procède à une analyse des documents qui parlent du

protestantisme suédois en tenant compte de son expérience de

chrétien protestant, et des problèmes qui se posent dans la

vie de l'Eglise.

En ce qui concerne les ouvrages d'histoire, ils sont assez

nombreux et très intéressants, mais nous n'en retiendrons que

quelques uns. Parmi ces ouvrages nous retenons celui de Marcel

Soret qui dans son étude sur Histoire du Congo, aux éditions

Berger-Levrault, en 1978, nous parle du développement de

l'activité missionnaire qui était assez rapide au moment de la

pénétration française au Congo français et au Moyen Congo,

actuelle République Populaire du Congo-Brazzaville. Il signale

la présence des missions catholiques parmi lesquelles celle de

Bwansa (Bouansa) ou Bouenza fondée en 1892 en pays kamba au

confluent du Niari-Bouenza, et il fait allusion aux

difficultés du protestantisme étranger au Congo français en

général et au Moyen Congo en particulier avec la mission

protestante suédoise qui est au centre de notre étude. Cet

ouvrage est assez intéressant dans la mesure où il nous aide à

mieux comprendre les problèmes de la pénétration occidentale

au Congo français. Cependant, c'est un ouvrage qui se limite à

la vision historique de l'implantation protestante.

En dehors de cet ouvrage de spécialiste, signalons

l'ouvrage des missionnaires protestants Georg Palmaer et Oscar
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Stenstrëm écrit en kikongo et consacré à l'histoire de

l'E.E.M.M. et l'E.E.C. (Eglise Evangélique Manyanga Matadi au

Zaïre) et (Eglise Evangélique du Congo-Brazzaville) écrit en

1961 sous le titre de : Mavanga ma Nzambi mu Kongo nsamu wa

S.M.F. - M.E.S. 1881-1956, c'est-à-dire "Les actes de Dieu au

Kongo, Histoire de la S .M. F. M. E. S. 1881-1956" au Congo

belge et au Moyen Congo (Congo français). L'intérêt de cet

ouvrage est qu'il raconte l'évolution de l'histoire

missionnaire èt les obstacles rencontrés par la mission au

Moyen Congo au moment de la pénétration occidentale, ainsi que

les conflits entre catholicisme et protestantisme, et la

réticence de l'administration française à l'égard du

protestantisme suédois. Il mentionne aussi certains aspects de

la tradition indigène et des croyances locales. Ce document

constitue donc un véritable repère pour notre sujet d'étude,

dans la mesure où il contient les premiers récits de

l'histoire missionnaire, et raconte l'évolution de

l'évangélisation du peuple dondo autour de la mission de

Kingoyi dès 1900 et jusqu'à la fondation de la mission de

Ngouedi, en pays kamba. Dans le même contexte que celui là,

signalons le grand répertoire des notes diverses et moires

personnelles du Rév. père Emile Zimmermann, où il raconte

l'évangélisation chrétienne catholique en pays kamba et dondo,

et les obstacles rencontrés par cette évangélisation lors de

ses heurts avec "les sectaristes luthériens" à Kingoyi au

Congo belge et en pays dondo, au Congo français, dans les

années 1900. Ces travaux nous éclairent en plus sur le

cheminement du protestantisme au Congo-Brazzaville et en pays

kamba.

En dehors de ces documents produits par des témoins directs

de la mission, signalons l'ouvrage de missiologie de Peter

Falk qui, dans le cadre de l'étude des missions en Afrique,

traite en particulier du protestantisme au Congo-Brazzaville.

Il évoque les conflits religieux au Congo, et fait allusion à

la mission de Ngouedi, point de départ du réveil spirituel de

1947 au sein de la Mission Evangélique Suédoise. Son ouvrage a

pour titre La croissance de l'Eglise en Afrique, et a été

écrit en 1985. Vient ensuite l'étude de Philippe Louhernba qui

a fait des recherches et réalisé des enquêtes sur le
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protestantisme suédois de 1909 à 1961, à la mission de Madzia,

dans son mémoire de D.E.S. d'histoire à l'Université Marien

Ngouabi de Brazzaville. Il traite assez rapidement 1 'histoire

de l'Eglise Evangélique du Congo (E.E.C.) en faisant mention

de la mission de Ngouedi, l'ancien centre de formation

protestant au Moyen Congo. Il aborde quelques questions

relatives aux difficultés du protestantisme suédois et en

particulier aux querelles entre protestants et catholiques, et

entre protestants et administration française. C'est une étude

assez intéressante mais assez limitée. Néanmoins, nous la

comptons parmi nos diverses sources, et nous reviendrons

souvent sur certaines de ses analyses au sujet du

protestantisme indigène de la première mission protestante de

Madzia au Congo-Brazzaville.

Dans le domaine de la géographie physique et humaine, la

région de la vallée du Niari a fait l'objet de plusieurs

études. Nous retiendrons en particulier les travaux de

l'O.R.S.T.O.M. (Office de la Recherche Scientifique et

Technique Outre Mer) dans le programme de recherche de la

collection "Quinze ans de travaux et de recherches dans le

pays du Niari 1949-1964". Les chercheurs M. Maumon et M.

Griveau, ont fait des statistiques sur les Centres de

formation et les élèves de cette région, parmi lesquels ceux

de la mission protestante de Ngouedi, dans leur ouvrage de

Synthèse Générale, écrit en 1968. Il faut également citer

l'enquête que Jenny Kaarigstad a mené (dans le cadre de sa

thèse de géographie à l'Université d'Oslo) sur l'évolution

économique des villages d'une zone de la vallée du Niari.

Cette enquête a été effectuée en collaboration avec les

étudiants du séminaire théologique de Ngouedi, d'où son

allusion à la mission protestante de Ngouedi. Son étude nous

intéresse dans la mesure où elle analyse les réalités sociales

des populations de cette région, et explique les liens

historiques entre les Dondo et les Kamba, ce qui nous aide à

mieux comprendre le contexte de l'infiltration du

protestantisme, et en particulier l'importance des phénomènes

ethniques et sociaux dans l'évangélisation protestante en pays

kamba. Ensuite nous pouvons aussi signaler l'étude de Bondza

Alphonse pour son mémoire de maîtrise en géographie sur Le
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plateau des Cataractes (Le pays des Badondo) Républigue du

Congo à l'Université de Paris VIII. Il fait une intéressante

description de l'occupation du territoire des plateaux des

Cataractes par les populations dondo (qui ne sont en réalité

que des Manianga) et tranche la question sur les origines du

mot dondo, qui, semble-t-il, est une invention des Kamba au

moment de la pénétration française. Ce qui semble assez

logique et nous reviendrons sur cette question dans la

.deuxième partie de notre étude (4). Mais le plus intéressant

dans cette étude est la description de l'organisation du

travail communautaire par les religions chrétiennes, en citant

l'exemple des protestants qui ont construit la route

carrossable qui serpente sur le plateau des Cataractes (dans

le district de Mfouati) .

En fin ajoutons l'étude de Luc Adamou Mateta, ancien

Directeur Général de l'industrie au Congo, qui dans son

"projet d'étude sur la mise en place d'une politique

économique dans le consistoire de Ngouedi" en 1986, fait une

bonne description de la mission de Ngouedi et fait ressortir

comment ce site a été choisi par les missionnaires en

fonction de son développement économique futur. Cette étude

est également d'un grand intérêt si l'on considère les

problèmes actuels de la vie du consistoire de Ngouedi, après

la disparition du séminaire théologique de l'Eglise

Evangélique du Congo.

Une abondante documentation traite l'histoire des

religions. Nous signalons en particulier les écrits bibliques

: la Bible en kikongo depuis 1905 était devenue le document de

base pour la valorisation de la culture kongo, grâce aux

efforts de la mission protestante. Les protestants kamba

n'échapperont pas à cette sollicitude au moment de la

pénétration protestante suédoise. Ce qui sera une source de

conflit entre le protestantisme et la culture française au

Moyen Congo (5) c'est-à-dire l'administration française et

l'Eglise catholique.

Pour une meilleure compréhension de ces problèmes il faut

citer aussi l'étude du Pasteur Hilaire Nkounkou pour sa thèse

de licence en théologie à la faculté de théologie de

Montpellier en 1961, où il traite de manière générale les
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questions du protestantisme suédois et la naissance d'une

église évangélique autonome au Congo-Brazzaville, et dont le

titre est : L'oeuvre de la mission Evangélique Suédoise et la

Naissance de l'Eglise Evangélique, sans oubl ier son article

sur "L 'historique de Ngouedi" dans le Bullet in théologique du

séminaire protestant de la mission Evangélique de Ngouedi

Loutete, Vuela, N° 7, 1971, où il parle de l'oeuvre

missionnaire au séminaire de Ngouedi de 1930 à 1971. Ces deux

documents nous permettent de comprendre le contexte de la

création de la mission de Ngouedi, situé non loin de la

frontière du Congo belge et du Congo français au Moyen Congo,

à 50 kilomètres de la mission de Kingoyi, et son rôle

évangélisateur au Congo-Brazzaville et en pays kamba comme

nous allons le voir (6).

A côté de cela, signalons les deux mémoires de fin d'étude

théologique au séminaire protestant de l'Eglise Evangélique du

Congo, soutenus à Mansimou-Brazzaville par les élèves pasteurs

Célestin Bissila et Gaston Bamana, consacré à 1 'historique de

l'évangélisation des populations dondo au consistoire de

Ngouedi. Ces mémoires décrivent assez précisément le contexte

de la première évangélisation protestante au Congo français

(Moyen Congo) de 1900 à 1909 avant l'implantation officielle

de la mission protestante suédoise et le rôle du peuple dondo

(manianga) dans le protestantisme suédois au Congo-

Braz.zaville.

L'étude du Pasteur Célestin Bissila est intitulée Du siècle

des ténèbres à la lumière au plateau Badondo, en Juin 1974 et

celle du Pasteur Gaston Bamana, Historique du Consistoire de

Ngouedi, en Mai 1982, déjà cité (7).

Il ne faut pas non plus oublier la thèse de doctorat de

troisième cycle sur Le réveil religieux dans l'Eglise

Evangélique du Congo à l'Université de Paris IV Sorbonne,

présentée par le Pasteur Paul Nguimbi, ancien élève de

Ngouedi, de l'ethnie kuni, voisine des Kamba. Il a été témoin

de l'évangélisation kamba et du réveil spirituel de 1947 au

séminaire de Ngouedi. C'est un ancien moniteur de la M.E.S. et

Pasteur de l' E. E. C., qui traite des phénomènes spirituels et

de l'expansion de l'Eglise protestante au Congo à partir du
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mouvement du réveil. Ce qui est enrichissant dans cette étude,

c'est qu'il traite aussi la question de l'implantation du

protestantisme à la mission de Ngouedi et en pays kamba. Tout

dernièrement, en 1988, il vient d'écrire un autre document sur

la question du réveil intitulé Le réveil spirituel dans

l'Eglise Evangéligue du Congo, Aperçu Historique. Ici aussi la

Mission de Ngouedi et le pays kamba sont au centre de son

étude.

Ces différents documents ont donc retenu notre attention

parce qu'ils traitent de différentes questions relatives à la

mission de Ngouedi, la quelle mission est située en plein pays

kamba, non loin des principaux axes routiers reliant

Brazzaville, la capitale politique, à Pointe-Noire sur la côte

Atlantique.

Les ouvrages généraux sont assez nombreux et nous allons en

citer quelques uns parmi lesquels Mon séjour au Congo

français, de Gabrielle Vassal, écrit en 1925, où elle raconte

assez brièvement, dans un chapitre sur "l'histoire de la

mission catholique de Brazzaville", l'activité missionnaire au

moment de la pénétration occidentale. En dehors de la mission

catholique l'auteur fait mention de la présence des missions

protestantes suédoises et de leur rôle dans l'éducation

indigène dans les coins les plus reculés de la brousse. Ce

texte est une intéressante indication qui nous permet de

comprendre certaines difficultés des missions * protestantes,

en état d'infériorité par manque de personnel qualifié parlant

couramment la langue française (d'où la fermeture de certaines

écoles) (8). Signalons un deuxième ouvrage, celui de François

Valdi intitulé La femme Antilope, écrit en 1928 aux éditions

André Delpeuch. Ce livre fait une sommaire description de la

tragédie congolaise et remet en cause la vision de la

politique occidentale dans la mesure ou elle ne tient pas

compte des réalités locales. Notre troisième ouvrage est celui

de Félix Eboué, Gouverneur Général de l'A.E.F., sur La

nouvelle politique indigène pour l'Afrique Equatoriale

Française, écrit en 1945. Il fait allusion aux problèmes de

l'influence chrétienne dans le domaine de l'enseignement des

missions chrétiennes en milieu indigène au Gabon, au Moyen

Congo et en Oubangui-Chari (Centrafrique).
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En dehors des sources scientifiques, il y a des écrits à

l'état brut (documents administratifs tels que état civil,

documents juridiques, rapports de police, etc.) et des écrits

qui racontent de manière subjective la réalité parce qu'ils

sont écrits par des protagonistes directs (en majorité par les

missionnaires des différentes dénominations) Ces documents

consistent entre autres en journaux locaux, correspondance des

missionnaires" mémoires personnelles, archives d'annexes (9),

de paroisse, de consistoire, de missions, etc. On en trouvera

une liste détaillée dans la bibliographie donnée à la fin de

ce travail.

B)· LES SOURCES ORALES (ENQUETE)

L'autre grande source d'information est constituée par des

témoignages oraux qui proviennent pour la plus grande partie

des indigènes. Certains de ces témoignages ont déjà été mis

par écrit soit par des chercheurs, soit par des missionnaires.

Dans certains de ces témoignages, les événements ne sont pas

racontés tels quels mais sont transformés par les traditions

orales, et nécessitent donc une interprétation. D'autre part,

ils comportent naturellement une part de subjectivité. Cela

est d'ailleurs une réalité inévitable de toutes les sociétés

sans écritures relevant des traditions orales, victimes de la

falsification à travers les âges. Ce qui ne veut pas dire que

nous réfutons l'authenticité de ces différents témoignages ou

que nous remettons en cause leurs auteurs, il n'en est pas

question. Néanmoins il faudra vérifier la véracité du contenu

de ces témoignages en les confrontant les uns avec les autres,

pour saisir le contexte réel de chaque situation du milieu

kamba avant et après la pénétration occidentale en général et

protestante en particulier. Ceci en vue de comprendre comment

se sont opérées les mutations sociales du monde kamba et ce

qu'il reste de cette société. C'est ce que nous verrons lors

de l'étude des différentes périodes de l'évangélisation

protestante suédoise (10).

A la lumière de nos précédentes observations, on voit donc

que la pénétration du protestantisme en pays kamba a été

traitée soit de façon très générale, soit de façon partiale et
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partielle. Par cette étude nous voulons donc apporter une

contribution qui d'une part, essaiera une synthèse en prenant

en compte toutes les sources précédentes et en insistant

particulièrement sur les témoignages oraux, et d'autre part

restituera le sujet de l'évangélisation protestante dans le

contexte "sociologique" karnba d'hier et d'aujourd'hui.

Pour réaliser cette étude, nous avons fait un travail de

terrain qui s'étend sur différentes périodes de 1980 à 1988).

Ce qui nous a permis de récolter différentes informations sur

les traditions orales par interview et entretien auprès des

indigènes en milieu villageois et urbain. Nous avons effectué

212 interviews. Les protagonistes de ces entrevues sont des

personnes de notre connaissance, et des informateurs auprès

desquels nous avons été recommandés. Leur âge est assez

variable (de 20 ans à 90 ans), ainsi que leur catégorie socio

professionnelle. Certains ont été des témoins directs de

l'évangélisation ou en ont subi les conséquences ; d'autres

ont été interviewés parce qu'ils sont les dépositaires des

traditions ancestrales. Ce qui nous amène à une analyse plus

détaillée de ces interviews. Pour la liste exhaustive des

interviews citées dans notre étude, voir le chapitre Annexe 1.

C)- ANALYSES DES INTERVIEWS (ENQUETE)

Certes, notre enquête par interview s'étend sur une longue

période. Ces interviews ont été réalisées en différents

endroits au Congo et en dehors du Congo.

Nous avons interviewé des personnes des deux sexes et, de

différents âges, de différentes croyances, de différentes

ethnies, de différentes catégories socio-professionnelles qui

ont une connaissance du monde karnba sans que cela ne constitue

un critère de base dans le choix de cette enquête. Comme nous

venons de le voir plus haut, ces informateurs sont pour la

plupart des personnes de notre connaissance qui nous ont

orienté vers d'autres personnes avec lesquelles nous avons

établi de nouveaux contacts pour enrichir notre savoir. Nous

n'avons pas élaboré un questionnaire de base pour interroger

nos informateurs. C'est suivant les cas que nous avons posé

certaines questions en fonction de la situation, et par



48

rapport à notre sujet, selon que l'argument était la tradition

orale kamba, la pénétration occidentale, ou encore les

religions chrétiennes. Cette méthode comporte un certain

nombre de risques, d'ailleurs comme toutes les autres

méthodes, nous n'en disconvenions pas, mais étant donné les

circonstances nous ne pouvions procéder autrement (11). Elle

nous a semblé la mieux indiquée dans un pays où le fait de

poser des questions particulière éveille chez l'interlocuteur

le soupçon d'une enquête policière. Les informations ont été

recueillies soit individuellement, soit en groupe. Pour

certaines entrevues nous avons eu un seul contact et pour

d'autres plusieurs contacts (ce qui n'était pas possible pour

un groupe) .

Afin de mieux présenter la diversité des personnes

interrogées, nous avons effectué une analyse par age, sexe,

profession, lieu de résidence.

TABLEAU N° 1. REPARTITION PAR TRANCHE D'AGE ET PAR SEXE.

Ages Hommes Femmes Total

20 - 30 4 8 12

30 - 40 21 6 27

40 - 50 29 4 33

50 - 60 54 14 68

60' - 70 40 7 47

70 et plus 21 4 25

Total 169 43 212

On peut se poser la question de savoir pourquoi

d' hommes agés. C'est parce que la tranche d'age

ans, et plus, représente celle des témoins

événements de l'évangélisation.

il y a tant

de cinquante

directs des

REPARTION PAR CATEGORIES SOCIO-PROFESSIONNELLES

Les personnes interrogées se répartissent dans les

catégories socio-professionnelles suivantes :
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- Cultivateurs : 43, dont 13 femmes, récolteurs de vin de

palme 4, (pour des raisons que nous expliquerons plus tard, il

faut considérer cette catégorie à part), pêcheurs 3.

Menuisiers 4, tailleurs 5, dont deux femmes et artisans

traditionnels 8, dont cinq femmes.

Les ouvriers sont au nombre de 15 parmi lesquels trois

ouvriers agricoles et douze ouvriers dans l'industrie (par

exemple : mécaniciens, maçons, électriciens, menuisiers,

etc.) .

- Commerçants et chefs d'entreprises: 7, dont deux femmes.

Administratifs policiers 11, enseignants 18, dont cinq

femmes et agents administratifs 15, parmi lesquels trois

femmes.

- Corps médical et para-médical : composé de 7 médecins dont

une femme et 9 infirmiers dont trois femmes.

- Les ministres du culte et religieux sont au nombre de 43,

dont un pasteur kimbanguiste, un pasteur de l'Eglise

Evangélique Nouvelle, un pasteur de l'Eglise Evangélique du

Congo (Section de la Likouala), deux officiers de l'Armée du

Salut, trois pasteurs des mouvements de pentecôte congolais,

cinq prêtres catholiques, neuf missionnaires occidentaux de

diverses dénominations en oeuvre au Congo, vingt et un

pasteurs et catéchistes de la mission suédoise.

Sans profession cette catégorie regroupe les chômeurs

(sans métier) 7, dont trois femmes, les élèves et étudiants 8,

dont une femme, et les femmes au foyers 5.

REPARTITION PAR RAPPORT AU UEU D' HABITATION

Notre répartition par rapport au lieu d'habitation tient

compte des grandes villes, des villes moyennes, des centres

urbains et secondaires, des villages et des campagnes, ainsi

que des habitants à l'étranger.

- Habitant les villes importantes c'est-à-dire Brazzaville

et Pointe-Noire : 60 personnes.

Habitant les villes moyennes (c'est-à-dire de 10.000 à

50.000 habitants) 22 personnes.

Habitant les centres urbains et secondaires (de 1.000 à

10.000 habitants) : 49 personnes.
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Habitant les campagnes et les villages (jusqu'à 1.000

habitants) : 76 personnes.

- ffabitant à l'étranger: 5 personnes.

Cette analyse ne comporte aucune indication particulière en

dehors du fait que les hommes étaient les plus disponibles,

d "où leur grand nombre. Dans la société ancestrale (indigène)

c'est à l'homme que revient la responsabilité de

l'information. La femme et les enfants interviennent en

l'absence du chef de famille ou lorsque celui-ci leur accorde

la parole. Dans la plupart des cas les femmes de notre enquête

sont des veuves. Quant à la jeunesse elle présente un manque

d"intérêt pour la vie traditionnelle et religieuse. La société

kamba est victime du bouleversement de la société nouvelle

(l'éducation scolaire, l'urbanisation, l'exode rural, etc.).

L'ensemble des informations recueillies par interviewa été

transcrit sur des cahiers ou enregistré sur cassette. Lorsque

c'était possible, nous avons également effectué des

photographies. En outre certains de nos interlocuteurs nous

ont confié des documents en leur possession ou bien nous ont

donné leur témoignage par écrit. Ces différents documents sont

écrits en français ou en langue indigène (kikongo, munukutuba,

kikamba ou lingala).

On trouvera la liste des interviews qui ont été citées dans

notre étude en Annexe l.

CONCLUSION

En conclusion, nous avons utilisé la tradition orale et les

documents écrits comme étant nos principales sources

documentaires pour l'accomplissement de notre étude, tout en

étant bien conscients que ces sources ne sont pas totalement

fiables. Par ailleurs notre recherche sur le terrain ne s'est

pas bornée aux interviews, mais a voulu également prendre en

compte les situations telles que nous avons pu les observer

dans la réalité quotidienne du monde kamba en général et du

protestantisme en particulier.
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(~) Cf. 1er chapitre sur le contexte de notre étude et en particulier la
deuxième partie relative à l'historique et à la politique de la présence du
protestantisme au Congo-Brazzaville et en territoire kamba à l'époque du
Congo français, Cf. pp. 15 et ss.

(2) Cf. Bibliographie.

(3) Cf. p. 35 ; voir note N' 45.

(4) Cf. Deuxième partie de notre étude sur la présentation des Kamba au
chapitre IV "Historiques des Kamba". Voir aussi l'étude de Bertil
Soderberg qui fait mention de cette question dans son ouvrage intitulé :
Les instruments de musique au Bas-Congo et dans les régions avoisinantes,
Etude ethnographique, the Ethnographical Meseum of Sweden, Monograph
Series. Publication N' 3, Stockholm, 1956.

(5) Cf. Palmaer Georg et Stenstrom Oscar, op. cit., pp. 33 - 35.

(6) Cf. Nkounkou Hilaire (pasteur retraité à Brazzaville), interview du 24
Aoilt 1986, à Brazzaville, notre informateur était le second directeur
congolais du séminaire théologique de Ngouedi de 1967 à 1971 avant son
transfert à la banlieue de Mansimou-Brazzaville où se trouve l'actuel
séminaire de l'Eglise Evangélique du Congo (E.E.C.). Voir en Annexe I.

(7) Cf. p. 36. voir note N·72.

* Nous reviendrons sur cette question au moment ou nous aborderons l'étude
de l'évangélisation de la mission protestante en pays kamba avant et après
la construction de la mission protestante de Ngouedi en 1930.

(8) Cf. pp. 20 - 21.

(9) L'annexe est la première structure de l'Eglise Evangélique du Congo
d'où se trouve un catéchiste (Eglise locale) en milieu villageois ou
urbain.

(10) Cette partie de l'étude portera principalement sur les mouvements de
la pénétration occidentale au Moyen Congo et des compétitions politiques
entre Stanley et Savorngan de Brazza dans les régions du Kouilou-Niari et
du Niari-Djoué. Ceci pour mieux saisir le contexte de la réalité de
l'évangélisation protestante par la Mission suédoise au Congo français.

(11) Il est intéressant de mentionner l'étude de Rodolphe Ghiglione et de
Benjamin Malalon dans leur ouvrage intitulé Les enquêtes sociologiques
théories et pratiques, où ils étudient les différentes questions relatives
aux problèmes de la méthodologie, aux éditions Armand Colin, Paris, 1978.
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Carte N- 5.: LES GROUPES ETHENIQUES DU CONGO
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LE TERRITOIRE KAMBA

de plomb et de

la rive gauche

14)- SITUATION GEOGRAPHIQUE DU PEUPLE KAMBA

La vallée du Niari où habitent les Kamba est située dans

la région de la Bauenza au sud du Congo-Brazzaville (1). Elle

s'étend de Kimbedi à la porte du Mayombe (2). Elle est

traversée par le fleuve Niari qui prend sa source aux plateaux

teke où il est appelé le Ndouo et se jette dans l'océan

Atlantique (3). Dans cette région, ce fleuve porte le nom de

Kouilou.

Elle est composée de deux ensembles : la vallée elle même

et les régions montagneuses situées de part et d'autre.

Notons que, la vallée qui n'est large que d'environ 5 km à

Kimbedi devient une vaste plaine de plus de 100 km de large à

Loudima. Elle s'étend également sur une vaste partie de la

région du Niari et de la Lekoumou aux environs de Sibiti (4).

Elle est bordée sur la rive gauche jusqu'aux environs de

Loudima, par les massifs du plateau des Cataractes, qui se

dressent abrupte au dessus de la plaine. Par endroits, les

massifs sont arrondis ; ailleurs, leurs sommets s'élèvent

brusquement au dessus des versants doux ; c'est le

couronnement gréseux des massifs de socle schisto-calcaire.

Leur bord est creusé de nombreux cours d'eau, formant

plusieurs petites vallées secondaires qui débouchent dans la

vallée du Niari. Entre les vallées, il y a parfois une échine

de buttes témoins (monts Ngouedi, Pangala, Boukaba, Kinoumba,

etc.), couronnées ou non par de couches gréseuses. Dans

certains endroits, se dressent des pics solitaires au dessus

de la plaine parmi lesquels le plus important est le Pic

Albert (563 mètres de hauteur). Le plateau dondo est fortement

érodé de sorte qu'il ne reste plus de surface plane dans les

régions du district de Mfouati. Au sud, le plateau semble

moins déchiqueté et descend doucement vers la région

marécageuse de Loudima.

Ils contiennent des gisements de cuivre,

zinc, exploités dans plusieurs sites sur

(Mfouati et Bokossongo) (5).
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Sur la rive droite, les plateaux bembe limitent la vallée

de Kimbedi aux environs de Madingou. Leur relief est plus doux

que celui du plateau des Cataractes. Ils sont composés de

bancs de calcaire séparés par des bancs de grès ou d'argillite

donnant une meilleure terre (6). Le calcaire de la couche

inférieure est exploité par la cimenterie de Loutete (7).

La vallée elle-même avant de s'ouvrir largement aux

environs de Loudima s'étend tout d'abord entre le Niari et les

plateaux des Cataractes, le fleuve ayant creusé son cours à la

limite nord de la plaine. L'altitude des surfaces planes est

peu variable. Au bord du fleuve, les régions basses sont

marécageuses, avec des étangs et des lacs (8).

Le territoire kamba de la vallée du Niari s'étend de

Kimbedi en amont du fleuve sur la rive gauche jusqu'aux

environs de Loudima en aval où il s'étend à la rive droite. Il

dépasse les monts Ngouedi et occupe une partie des plateaux

des Cataractes dans le district de Mfouati ; le Pie-Albert le

délimite du territoire dondo. Les districts de Madingou et de

Nkayi sont en plein territoire kamba ; par contre Bokossongo

au Sud et Loudima à l'Ouest marquent la frontière

respectivement entre les Kamba et les Sundi de la région de

Kimongo et entre les Kamba et les Kuni. La rive droite de

Kimbedi à Nkayi marque la frontière avec les Bembe (9).

Cependant, l'unité géographique de la vallée du Niari et

l'origine commune des différentes ethnies qui la peuplent

favorisent entre eux une certaine affinité par rapport aux

autres groupes ethniques du Congo (10).

"Leur cadre naturd cependaal est si caractéristique qu'il a facilit6 la création d'une lDIit~ entre les populations qu'il circonscrit (...).

Toutes les populatiœs de cette région sont donc des Kongo et leur lDIit~ de structure n'est pas atteinte par des variations de d~tails.

Par contre, cette ID1Îlé les constitue comme un ensemble particulier du système des peuples kongo, l'un des membres de la famille

nationale de la RépubliqllC PopJlaire du Congo, et non des moindres" (Il).

A - 1 - LE NIARI

Le Niari est un fleuve long de 700 km et son débit moyen

est de 1000 m3/ seconde (12). Dans la vallée, le cours du

fleuve est ralenti et il forme de nombreux méandres. Aux

points les plus favorables, on pouvait le traverser en pirogue

ou en bac. Les missionnaires protestants de passage à Kolo

Mouyondzi où à Indo Sibiti traversaient le fleuve Niari dans
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les- contrées de Bwansa et de Loudima (13). C'est aussi là

qu'un catéchiste protestant fut mangé par un caïman, au

voisinage du village de Makonda-Mabengue ou Makondo-Mabengue

entre le poste administratif de Madingou et la mission

catholique de la Bouenza (14).

Les affluents de la rives gauche du Niari en territoire

kamba ont d'abord drainé le plateau gréseux avant de traverser

la région calcaire ; les plus importants sont la Louvissi, la

Loutete où se trouve un étang appelé "kizinga ki Siloa" (15),

la Moussassi non loin de la mission de Ngouedi servait à

fournir du sable au moment de la construction de la station

missionnaire, la Loa la rivière où les élèves de Ngouedi

allaient à la pêche, la Nkengue, la Mpouma (16), la Louati où

se déroulaient les baptèmes par immersion à la paroisse

protestante de Nkayi avant la construction d'une piscine

(baptistaire) dans son enceinte, et la Loudima (17).

Pendant la saison des pluies, les cours d'eau gonflent et

débordent, mais ils sont réduits ou complètement à sec en

saison sèche, par exemple la Loa et la Moussassi, qui

s'assèchent complètement à la surface pour suivre un cours

souterrain. D'autres cours d'eau ravivent le rebord des

massifs gréseux et s'infiltrent dans les calcaires. Ces eaux

souterraines alimentent une nappe phréatique qui, dans les

parties basses des terrains monte près de la surface et crée

des marais. Pendant la saison sèche, le problème de l'eau

potable se pose par endroits, c'est le cas de Bouansa et de

Madingou. Probablement, c'est la raison majeure qui a

défavorisé le peuplement de certaines contrées de la vallée du

Niari en territoire kamba. Le problème de l'eau fut un facteur

important dans l'occupation du territoire kamba. Au moment de

la pénétration occidentale le protestantisme suédois a tenu

compte de ce facteur dans l'implantation de sa mission à

Ngouedi.
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Carte N° 6.: GEOLOGIE DE LA REGION DU NlARI BOUENZA
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Ai - 2- LE CUMA'J DE LA VALLEE DU NIARI

La vallée du Niari a un climat tropical humide (18). Il Y

a deux saisons.* : la saison sèche et la saison de pluies (19).

Du mois d'Oct.obre jusqu'au mois de Janvier c'est la première

saison: des pluies, appelée le "Ntombotete", c'est-A-dire la

saison qui marque Le début de l'année et qui accompagne les

grandes semences ; elle est interrompue par une petite saison

sèche, le "Kikala" ou le "Mwanga" ; puis vient le "Ndolo"

c'est-à-dire la grande saison des pluies qui prend fin

théoriquement au mois de Mai (20) ; ensuite, commence la

grande' saison sèche jusqu'en Septembre, le "Kisihu" qui

comprend deux parties : une partie de la période moins rude,

le "Mivutu", de Juin à Juillet, qui correspond A la saison

fraîche et une autre plus rude le "Lwanga", d'Août A

Septembre, c'est la saison chaude.

Comme nous venons de le constater, les conditions

climatiques du territoire kamba sont constantes en fonction de

la situation géographique. En région montagneuse, il pleut

plus fréquemment que dans la plaine où les saisons se

distinguent mieux.

Au début de chaque saison se déroule certaines

Mani festations religieuses de l'église protestante. C'est le

cas de "ntekolo a minkayulu na matondo" (vente des offrandes

en natures, arachides, maïs, haricots, etc. (21) que le

donateur offre à Dieu pour obtenir une meilleure récolte).

Elle se déroule au début de chaque saison de pluie, le

-ntombotete- (d'Octobre en Janvier) à la mission de Ngouedi et

dans les différentes paroisses du Consistoire (Loadi,

Loulombo, Loutete, Madingou, Nkayi et Bokossongo). Signalons

également pendant cette même période le "nkotolo yi

bakimbangui na mbotokolo" : la préparation des catéchumènes au

baptême au cours de laquelle ils s'occupent de l'entretien de

la mission et de certains travaux domestiques pour les

pasteurs ; ceci est considéré comme le "mfuta ma sumu" , qui

veut dire littéralement "payer ses péchés" (règler ses péchés

ou pénitence). Pendant la grande saison des pluies, le "Ndolo"

(Mars - Avril) se déroule le culte autour du feu le soir du

Jeudi de paques. Protestants ou non-protestants se rassemblent
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pour fêter ce grand événement. Nous en reparlerons en détail

au moment où nous aborderons l'étude des religions

messianiques (le ngunzisme). Les mois de Mai et de Juin

marquent la fin de la saison de pluies annonçant ainsi le

début de la saison sèche c'est le "Mitabuku". Ici l'on

célèbre la pentecôte et le premier baptême de l'année à la

mission du consistoire de Ngouedi.

Ainsi les différentes manifestations de l'Eglise

protestante (à la mission du consistoire de Ngouedi) obéissent

au rythme saisonnier de la vallée du Niari en pays kamba.

A-3- SOLS ET VEGETATION DE LA VALLEE DU NIARI

Le sol est en général argileux, et sa couleur variable

dépend de la position topographique ; il est rouge, ou beige,

ou encore jaune ou brun ; dans certains endroits, il est

sableux. Ces modifications proviennent de l'érosion des eaux

de pluies qui creusent les roches en période pluvieuse. Ce qui

fait que le sol est squelettique en haut des pentes, tandis

qu'il est plus friable en bas des collines, à cause des

produits sableux drainés par le ruissellement des eaux. Ce

même sol alluvionnaire se retrouve dans les savanes et

représente la meilleure terre pour les villageois qui y

pratiquent diverses cultures pendant la saison sèche, entre

autres, la culture de haricots et les "miniaka" (sorte de

jardin traditionnelle) .

Les bas-fonds, quant à eux, renferment des sols riches en

matières organiques et sont couverts de hautes herbes. Les

populations villageoises les utilisent en tout temps à cause

de leurs grandes réserves d'eau.

La végétation est très variable. D'une manière générale,

c'est la savane qui domine dans la vallée ; la forêt est

réduite aux plateaux gréseux et longe le bord de certains

cours d'eau (22) mais il est probable que la forêt ait existé

dans la vallée du Niari, car plusieurs indices peuvent le

justifier (23). Jean Koerchlin dans son étude intitulée La

végétation des savanes dans le sud de la République du Congo

(Capitale Brazzaville), fait mention de cette question:
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•Actuelkmenl, daua la "an= du N"IlIri, la foret est limiœe à d'~troites galeries, à quelques boqueteaux d'origines humaine à base

essentielleman de manguien, et à !Dl œItIÙI~ d'ilots forestiers plus importants situés sur la rive droite du fleuve, comme des

diverticules idEs du grmd lIUIlISif foratier kpleiJbiClllal. Ces îlots SOIIl SUI1OU1 des forêts remaniées à Tenninalia superba (Limba.

(_.) n semble que la. coaiJtença da foœb et des _ soit uà IIlcienoe et qu'il ne faille pas auribuer à Ibomme \DI rôle trop

importaat d.s la~ Di 1& ..... diJecremcnt respoasable de la plupart des savanes de ces régions. Les deux types de

~étatiœ, aiDsi. que 1& lDOIIInI 1e:ar diveniœ, cIoivenl d'uoc longue ~olutiOD sur place à travers toutes las vicissiwdes climatiques.

L'analywe pograpItique de œnain. groupe 6coloaiqaes de la. savane en fait foi et semble rappeler l'existence ancienne de conditions

plus x~riques. La répartilion •géologiqœ" des savanes et des forêts serait encore un témoignage de cette histoire : trouvant sur

eenainI soli des conditions dMaworables et giœe par l'ae:tion de Ibomme et de feux, la foret n'aurait pl s'y Iéinstaller que très

partiellemenl lonque les; ciroonllSanCeS: climatiques lui furmt redevenues plus favorables. Par oontre. de meilleures conditions

idapbiques et climatiques;lui OIlt:penniscl'Ga:uper les zones g~ogiquesvoisines. Cenains îlots forestiers en savanes, tels ceux de la.

rive droite du.Niari, pournien1 cependant b <:œsidérés cœune des niliCleS de l'ancien grand manteau forestier" (24).

On trouve également des arbres aux endroits correspondant à

l'implantation d'ancien villages (25), parmi lesquels le

kambala (26)" le limba (27), le fromager, le musanda (28), le

nkasa (29), le baobabs "mukondo" (les deux premières espèces

donnent lieu à quelques exploitations). On y trouve également

de petits bosquets de manguiers, safoutiers, avocatiers,

orangers, palmiers à huile (30), etc. Quant à la savane, elle

est plus ou moins parsemée d'arbres rabougris qui résistent

aux feux de brousse. Elle est constituée par une variété

d' herbes dont les "masinda", les "mabula", les "madiadia"

une sorte de roseaux), des lianes et d'autres espèces encore

qui constituent l'engrais vert pour les paysans. L'herbe

pousse pendant la saison des pluies et elle sèche pendant le

"kisihu" ; après quoi, elle est brülée pour faire place à une

nouvelle couche d'herbe. Dans les terrains humides, sur le sol

alluvial,. l 'herbe pousse plus facilement et elle peut

atteindre une hauteur égale ou supérieure à cinq mètres.

La savane haute et épaisse des vallées du territoire kamba

rassure les paysans sur la qualité des sols. C'est ce que

observent des nombreux explorateurs occidentaux de passage

dans la vallée du Niari par la piste des Caravanes reliant la

cOte Atlantique à l'intérieur du Pool ; parmi ceux-ci,

signalons les agronomes Jean Dybowski et son compagnon Charles

Chalot, qui ont effectué des recherches de 1891 à 1892 pour le

compte de la France aux ministères de l'Instruction Publique

et de l'Agriculture et qui durant ces recherches ont visité le

poste de contrOle administratif de Loudima. Victor Bruno

Moussabou citant Jean Dybowski fait mention des avantages

agricoles que pouvait apporter la mise en valeur cette région

dans son ouvrage intitulé sur La route du Tchad, de Loango au

Chari par la piste des Caravanes de 1891-1892.
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"Malgré le bn1lagc de ces baba. qui dâruil cependant chaque lIIIlée une quantité énonne de produits utiles à la végétation, la

fenilité du sol. est teIJe que. cbaqIa"-.les moissons repoussem avec la même viJueur (...) A cene plaine longue et fertile

(_) se ftlalIDI8Ïl eIICiOftll'empIacemc:al 4__ villages abandœnés maintenanL Nous en retenons les traces par un grand nombre

de p1aotes qui se lJOIIl lIlItUI1IÜ3éa 5 CftliHera là à 1'_ demi-sauvage. En outre des manguiers, des papayers et des tomates,

couvertI defnW ml1Is à point, il y .... pmllIIlIIIbn: de pieds de COIOIIDiers" (31).

WGrke à tous ces fac:Iaurs DabUù (couleur du sol..~CD, hydrographie) le Niari sera choisi par l'administration (avant même

les études scïentiflljllllS du milieu) CCIIIIIIe la rqion la plus agricole du Moyen Congo" (32).

D'une manière générale, dans la plaine, les sols sont couverts

d'une savane dense et de hautes herbes assez riches en humus

pour porter plusieurs successions de cultures. Sur les pentes

et sur les collines le sol est pauvre et la savane est moins

dense.

Sur ces sols, on défriche par brûlis. On pratique les

cultures de pois d' angole, de manioc, d'arachide, de patate,

de banane et parfois de maïs.

Quant aux plateaux gréseux, les villageois distinguent

entre le sol de la forêt et celui de la savane. La meilleure

terre est celle de la forêt ; la terre de la savane est moins

riche en haut des collines, par contre, celle au bas du

versant est plus riche.

En dehors du climat tropical et ses effets, certains mois

sont favorables aux diverses cultures dans les sols d'une

bonne qualité représentant des vastes étendues. Il s'agit de

la canne à sucre, du haricot, de la tomate, du manioc, du

maïs, du riz, de l'arachide, de la patate, des oignons, des

ignames, de légumes, du cacao, du café, des orangiers, etc.

(33). C'est le chemin de fer qui a ouvert la région à des

nombreuses techniques du développement agricole et industriel

de la vallée du Niari-Bouenza. Nous allons voir comment s'est

fait ce développement au moment de la pénétration occidentale

(européenne) de 1880 à 1929, avant le début de la construction

du chemin de fer ; de 1921 à 1934, au moment de la

construction de cet ouvrage ; et de 1934, après la

construction de la voie ferrée, jusqu'à nos jours, ceci pour

montrer l'importance stratégique de cette région hier et

aujourd'hui, par rapport aux autres régions du Congo.
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B)- IMPOIrrANCE ECONOMIQUE DE LA VALLEE DU NIARI

L'importance économique de la vallée du Niari ne date pas

d' aujourd'hui ~ E~le remonte aux temps anciens (34). Nous

pouvons rappeler la ferti~ité du sol favorisant l'avenir

agricole, les gisements du sous sol, qui étaient déjà

exploités par les populations autochtones, le fleuve Niari qui

arrose la vallée et la piste des Caravanes qui reliait la côte

Atlantique de Loango à l'intérieur dans les régions du Pool.

La vallée du Niari habitée par les Kamba a toujours été une

région très riche sur le plan humain et agricole.

"Pendanl œ tanpI. umquille derrière l'&:mr pnIIeCteW Kunyi,~ en serfs par le Kidondo voisin et le Kikamba prolifique,

prospèMo ridte d'hommes el ditbieD.jusqD'll'OI& da XXèmesi~ le Kikamba édtappe au mercantilisme flrieux de la côce" (3S).

Avant la colonisation occidentale, les Kamba avaient donc

développé avec talent un certain nombre d'activités

économiques l'agriculture, l'élevage (volaille et petit

bétail), la pêche et l'exploitation des gisements du plomb

(36), du fer (37) et du cuivre (38) pour la métallurgie

artisanale (39).

Le passage du Lieutenant Lévin Van de Velde en 1886 dans les

régions de la vallée du Niari par le Manyanga à Bokossongo

(40), nous apporte des nouveaux renseignements sur les régions

du Niari. Dans sa description, il éprouve de l'admiration pour

les richesses de la région (41). La région est arrosée par des

nombreux cour~ d'eaux parmi lesquels la Loudima qui prend sa

source aux plateaux des Cataractes dans le vOlslnage de

Bokossongo. Sur le plan humain la population dense, riche et

prospère exploite le sol par de grandes plantations agricoles

(42) •

Monseigneur Augouard, de passage dans la vallée du Niari

(de Bwansa à Loudima) en 1887 traverse un pays plat et fort

riche pendant quatre jours et demi. Il souligne l'importance

de l'activité agricole de cette région part rapport aux autres

contrées du Moyen Congo (43).

La piste des Caravanes est longtemps restée la seule voie

de communication entre le Pool et la côte Atlantique, tant

avant qu'après la pénétration occidentale au Moyen Congo,

jusqu'en 1934, année de la fin des travaux du chemin de fer.

La piste des Caravanes était traversée par d'autres voies
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"Et de fail elles [ les pistes J SOIU touleI admirablement gaRes des mauvais coups, mais surtout magnifiquement placées sur les

grands Res commerciaux loUla directions : Val16e du Niari-Bwali (Loango) Vallée du Niari-Manyanga-Matadi, Vallée du Niari

Lekoumou (pour le CClIIIJIleI'œ du fer de Z-P) vanœ du Niari-Nyanga-Luese-Massif du Challu. Impossible, malheureusement de

daler l'apparition de ce raesu de pUte. Pour e:enaines d'enue elles, les principales sans doute, nous sommes sars de leun existence

au XVIe siècle. Pigafeua, en effet. meatiœne cellea qui ~liaieot la c&e du Loango aux régions fo~stiè~s de Zanaga-Sibiti, les

mines de cuivre du Nsundi et Lœngo. n ne serail pu abusif de rattacher ce r6seau de pistes au temps du peuplement en masse de la

vallée du N"wi par les Kongo. La démographie fut dœc ~sponsabled'\D1 tel quadrillage. Au xm -XIV siècle, peut-être bien" (44).

La piste des Caravanes, au moment de la pénétration

occidentale, servit à l'exploration du Moyen Congo et des

autres contrées de l'Afrique Centrale. En cette même période,

la piste reliait Pointe-Noire à Brazzaville dans les régions

du Pool jusqu'au fleuve Congo et de là les explorateurs

gagnaient l'Oubangui-Chari pour se rendre au Centrafrique, au

Tachd et au Soudan.

"Le deuxième voyage (SaVOrgtlllll de Brazza) (1879-1882), commencé sous l'impression des découvertes faites par Stanley (...) au

Moyen Coogo d'\DIe route et d'un service de porteurs (...) et par le commencement d'exploration de la vallée du Niari, où de Brazza

crolt reconnaîlre la voie la plus direae pour se rend~ de l'Océan au Stanley-Pool" (45).

En 1882, Savorgnan de Brazza traversa la vallée du Niari, en

se rendant du Pool à la cOte Atlantique. Le compte rendu de ce

voyage, riche de renseignements sur le cadre naturel et les

comportements des autochtones (46), a été repris par Charles

Vernes dans son ouvrage sur La France au Congo et Savorgnan de

Brazza :

"D fœJdUssail des mœtagnes sablonneuses, et, le 8 février 1882, il aperœvait la source de l'Ogooué, ce fleuve qu'il avait remonté

six ans auparavant pour la pmnière fois (...). raime à citer ses paroles, emp~tes d'un sentiment si élevé et si poignant, aujourd'hui

qu'on a la certilUdc que la F_ne laissera pu péricliter l'ouvrage entreprise par son enfant adoptif... Un mois apMs,les voyageurs

aaeignaient la va1l6e du Niari. Le ooun d'eau qu'ils avaient sous les yeux mesurait 80 à 90 mètres de largeur. On apercevait à l'est,

entre les montagnes, l'OUvertllM qui permes de communiquer avec notre station du Congo. A l'ouest, le fleuve coule longtemps sans

\DI rapide. n en forme plus loin, mais de Brazza ne devait l'apprendre que plus tard et ce ne serait pas un obstacle à l'établissement

d'une voie ferr6e... DI atteignaient au lever du jour le sommet des montagnes qui dominaient le cours de la Loudima. Ds avaient sous

leurs yeux les plaines verdoYllltes que cette rivière travene en coulant ven le Niari. Bientôt ils arrivaient à Landana sur l'Atlantique

et ils ~vaient de la colonie européenne et du supérieur de la mission française un accueil qui les consolait de bien des souffrances"

(47).

Fernand Rouget dans son ouvrage sur L'expansion coloniale au

Congo français, nous rapporte les témoignages de Savorgnan de

Brazza lors de son second voyage d'exploration durant la même

année 1882. Dans son rapport du mois d'Août 1882 de Brazza

parle de la découverte de la seule route vraiment praticable,

celle du Niari, qui aboutit précisément au poste installé par
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les français à Ntamo (Brazzaville), clef du Congo intérieur

(48) •

"Mm.l'cx=pàion de NlmJO qui -.il &l!: lICIoar~ de Stanley ·un coup de maître· aurait été inutile, si nous ne tenions la

route commercialcl qui reIic dim:temelll ooae stIIÎœ de Ntamo à la CÔle, c'est-à-dire le Congo navigable à l'Atlantique. M. De

Brazza-voulant peunuivre sa tkbe jaIcpl'. boua, s'&ail~ de la chercher aVanl de rentrer en France. Après s'être raviLaillé (...)

il putit, en Ianvier 18wz, pour la vaD6e du N-.ari. Le 9 Mai 1882. il arrivait sur les bords du Niari, dont la source orienl41eest voisine

de œl1e'du Djoué,.aftluem du Stanley-Pœlet qui se jette daIIll l'odan sous le nom de "Quillou·. Or le bassin du Niari, riche en

mines de cuivre et' de plomb, est séput de celui du Congo par dea montagnes qui ne laissent entre elles qu'un seul passage facile,

silœ à la b1uœur du coude formé par le N'uri à son confluent avec le Ndouo. Ainsi la voie entre le Ntamo et l'Atlanlique se dirigeait

selœ M. de Bruza presque en ligne vers l"ouest, sans présenter d'autre obstacle à la constrUction d'une ligne ferrée que le passage du

c:ol entre la vaD6e du Djaué, qui Iboutit à Brazzaville et c:e11e du Niari, généralement plate et facile, qui dibouche dans l'Atlantique

DII peu • nord de Loaago. Mo de Brazza, lIIIIJ1i de ces rmseignemenu, pam:nait à gagner M'Boito puis Landana après cinq ou six

joun de mure. elle l~AWl 1882. il s·........,... pour reroumer au Gabon, et de là revenir en France· (49).

Toutes ces réalités nous montrent l'importance économique et

stratégique de la région de la vallée du Niari et expliquent

les raisons du conflit entre Stanley et de Brazza dans cette

région du Moyen Congo. On comprendra d'autant plus pourquoi

Savorgnan de Brazza voulait que la mission protestante

française s'implante au Moyen Congo. C'est aussi dans cette

région que se déroulèrent les principaux épisodes du conflit

du Kouilou-Niari entre Stanley et Savorgnan de Brazza. En

effet, Stanley avait implanté des postes sur les principaux

axes routiers de la vallée du Niari entre Kimbedi et Loudima,

avant l'arrivée de Savorgnan de Brazza (50) .

•.•. la régioa du Niari fut l'objet d'un aJDOiI. ouvert entre les Belges et le. Français. Les Belges marquèrent leur passage dans le pays,

en créant des posta Je lœg du fleuve Niari : Philippeville (Kimbedi) et Stéphanieville (Loudima). Le roi Léopold il, fmalement,

"'ebma lIIlI1gri bù le Niari à l'Elat fnnçaiL Devenu français, le N'Jari sera longtemps runique voie de pénétration ven les

lXIIItrées de l'intirieur. Oubangui Owi. Tchad et Soudan. C'est en suivant la piste des Caravanes que les pn:mien explorateun

découvrirent la vocation agricole du Niari· (5n.
Dès 1882, création du poste de contrôle de l'administration

française à Loudima, favorisa la première installation

agricole de la vallée du Niari. En 1892, l'implantation de la

mission catholique de Bwansa (52) par les Pères du Saint

Esprit a été l'étape de la première évangélisation chrétienne

en pays kamba mais aussi le début de l'agriculture moderne en

milieu indigène.

"Ils ont introduit au Cœgo la plupart des arbres fruitien qui s'y trouvent et chacune de leun missions est un vrai centre de

civilisatiœ pour les indigènes, un vrai pos1t: de secoun pour les Européens· (53).

Monseigneur Prosper Augouard mentionne cette activité dans sa

correspondance :

"Nous tâàlons de naos créer des sources ; nous avons planté du maïs, des haricots, des arachides, et nous avons quatre superbes

couvées; deux auttes couveuses nous donneront bientôt des poussins" (54).
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Cette première période sera surtout marquée par le projet des

travaux du chemin de fer. La convention sur le chemin de fer

Congo-Océan que le gouverneur français passa avec la Société

Le Chatelier le 26 Avril 1893 pour la reconnaissance du

Kouilou-Niari et la réalisation de cette étude par la Société

d'Etudes et d'Entreprises du Congo Français en 1894

favoriseront plus tard la création des grandes unités de

production agricole du Niari. C'est le cas de la Société de

D.J. Ottino fondée en 1889, qui nous servira d'exemple (un peu

plus loin) sur l'évolution du développement agricole dans la

vallée du Niari.

Pour aménager le territoire en vue de son développement

économique, l'administration française prit des mesures qui

provoquèrent de grands bouleversements en milieu indigène : a)

elle institua un système de travail obligatoire (55) et non

rémunéré (,rkiniemo", ou corvée) d'une partie de la population

(hommes ou femmes désignés par le chef de village) afin

d'aménager les pistes en voies carrossables. Cette politique

sera maintenue jusqu'en 1944 comme le mentionne Laurent Gbagbo

dans son ouvrage intitulé Réflexion sur la Conférence de

Brazzaville :

"L'instinltiOll d'un sema: obliplOUe du travail", montre que la Conf6n::nce n'est pas guérie de la vieille idéologie colonialiste selon

laquelle les nèpes n'aiment pu travailler, il faut donc lei y CXlIItraindre. (...) ... les oolons reCOlUlaissent que l'effort de guerre exige

le maintien du travail forœ, ..." (56).

b) Elle applique une politique de regroupement des villages au

bord des axes routiers.

"Les habilaDts du village Makila, près de Lootete se disent BassOlDldi, mais sont recens~s Bakamba. Ce village &ait autrefois situ~

au pied des p1aleaux Badondo, non loin de Kimbenza, mission catholique, mais les habitants ont ét~ déplacés par l'administration il y

a uœ trentaine d'ann6es. Leun terres sont actuellement cultiv6es par lei habitants de Bissinza. Eux-mêmes cultivent des terres qui

leur ont 616 aaribuées par l'administration" (57).

c) En 1901 l'administration institua également un impôt en

nature obligeant les populations à fournir des matières

premières aux Sociétés concessionnaires (exemple caoutchouc),

et un impôt monétaire, l' "impôt d'un franc" à verser

directement à l'administration française (58).

"TI Y a à Brazzaville uœ usine qui exploite le caoutchouc dberbe. Mais pour cela, il faut avoir de l'écorce de cette herbe. Alon, au

lieu de louer des travailleun, l'administration de cette usine s'est entendue avec M. Gentil pour que les indigènes de la region de Brazzaville.

qui payaient leur impôt en argent sans contrainte, apportent cette ~corce en quantité d~tenninée pour se libérer de l'impôt" (59).
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Le problème de la récolte du caoutchouc était devenu un

véritable désastre qui réduisait les populations autochtones à

un nouvel état esclavagiste de la part des occidentaux

installés en Afrique centrale. C'est le cas des Belges au

Congo belge comme le rapporte le missionnaire français F.

Faure en citant le missionnaire anglais de l'Eglise Baptiste

George Grenfiell ancien missionnaire au Cameroun et au Congo

belge.

~Au cours œ sa voyages lUI' le Cooao, lUI' l'Oubangui, et au Sud-üuest,lorsqu'il fut appeU à délimiter la frontière de la Colonie

ponugaiae, Grenfiell s'apmçut que beaucoup de villages silu6s lUI' les rives beJ&es des fleuves et des rivières, ~ignlÏent et

s'établisAÏeDl IUT les rives fnmçaisa œ portugaises. Puis, une rumeur vague vint jusqu'à lui, transmise par des commerçants, des

missiOlll1llÏn:l, des indigènes et Gn:ufiell COIIIli11 peu à peu toutes les horreurs et toutes les infamies de la chasse à l'esclavages des

Arabes ; car si les Arabes waicnt ou capturaicut, l'esclave avait une valeur marchande, mais les chasseun de caoutchouc mutilaient

les indigènes. Les ageDb œ l'Hw da Congo s'aperçulmt vite des inunenses richesses que recélait le territoire. La gl1lllde foret était

mnplie de lianes à caoutdlouc. La main-d'oeuvre était constituée par la population indigène dessiminée partout, habituée à la vie en

forêt. La tmtatiœ était grande de contraiDdre cette population au travail. Jusqu'à un œrtain point œDe contrainte était légitime. En

effet, l'Etat du Congo apponai1 aux indigàles la sécurité. Les Anbes vaincus avaient été chassés· (60).

Comme nous le verrons par la suite la pacification de

l'Afrique par les puissances européennes entraînent des

nouveaux maux pour les populations indigènes Congo.

"En édlange de ces bienfaits, les indigènes fulalt invités à payer quelque impôt, non point en a'llent, encore inconnu, mais en

caoutehow:. Malheureusement les agmts de l'Etat, commandés par l'Administration supérieure en Belgique, devinrent de plus en

plus exigeants. La quantité de caoutchouc exigée augmenta constammenL Lonque la capacité de travail des indigènes indolents et

peu habitua au labeur, sembla atteinte, des mesures de coercition furent prises, et la terreur fut instituée en système de

gouvememenL Lorsque pour la première fois GrenfIe1l prit connaissance des atrocité. commises, il pensa que c'étaient là des faits

exceptioanel et isola, commis par des subllltemes san. ordres et de nalUn:1 cruel. Timidement il ru quelques remarques aux agents

de l'Erat. Mais t1à vire GrenfieIl eut la tristesse de comprendre qu'il y avait là une volonté bien arrêtée d'augmenter les revenus de

l'Etat, 00Ûle que all1re, que IOUle hummi1é était barmie de l'administration qui était complèrement dominée par la soif de l'or. Le

magnifIque mouvement de philanthropie qui avait soulevé le monde civilisé et poussé à la constitution de l'Etat du Congo aboutissait

à une buse et sortide ruée des pius bu appétits ven le caoutchouc" (61).

Les atrocités de la chasse au caoutchouc n'épargnaient

personne. On assistera à une nouvelle forme de mouvements

migratoires au sein des populations kongo (63). A ces

atrocités s'ajoutent d'autres fléaux que nous rapportent les

traditions orales. Au moment de la pénétration occidentale les

gens n 'habitaient plus dans des villages fixes pour échapper

aux "munkanga" c'est-à-dire se faire arrêter par les agents du

"mundele" (blanc). Ceux qui étaient capturés servaient le

"mundele" ou subissaient des supplices tout au long de leur

vie. Les récits des traditions populaires sont confirmées par

les écrits missionnaires. Ces écrits déplorent les conditions

des populations du Congo de la part des autorités
administratives.
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"Sans provoc:aliœ. l'anœe iDIli&èœ était employée l des exp6ditions dans les villages sans défense pour exiger d'exorbitantes

quanti16s d'ivoiœ et de CIOUldIoIx:. Pour les Yobliger. les femmes et les enfants étaient saisis et emmenés comme otages. D'autres

fuyaiau dev8llt les l'8\'Il8IlI des lI1lUpCI et sc ~e8ÎaItdaa la foret OÙ. chass6s et traqu6s, beaucoup tombaient victimes d'animaux-aaes. tmdis que d'aattes _1Iieul de f.ua. Eu quelques ann6es de gmndes 6lendues furent d6peupl6es et ruin6es. (...) Dans

lIlUteS les régions du Congo, plua • 300 ,jaurœcs &aiesu pises pu ml et par homme pour la r6colte de la marchandise rare. Les

otages c:ompraWoiCllt des vieilIatds. bOllllllCl et femmes. ausai bien que des jeunes femmes et des enfants; ils 6taient placés dans des

CIIIIps de <:oDCeIIIr3liOll, près des stalions européeunes. Des liens leur serraient le cou, les attachant les uus aux autres ; ils Testaient

ainsi. quelquefois huit heures au soleil Irilaut, l4lUS le fClUet d'uu _iUaOt qui televait ainsi leun forces défaillantes. Lonque la

qQantité de caoutd1ouc:mm~ ou 6tail iusuff1Allte, des repr6uilles cruelles wieut appliqu6es. Des villages 6taient brûlés et des

maisœs rasées. Les chefs &aient auacb6s, les défaillanls 6taiCllt fusill6s sans piti6. Les corps éIaient pendus la tête en bas, pour

scrvird'avertiucment: aux auua. leum maÎn.f 6taient coup6ea et appon.6es au missiormaïre. Quelquefois c:'wient des mains

d'eufautl. Pend8Dt l'ablmœ de Jeun maris dam la foRt, les femmes 6taient livr6es aux soldals. et les germes de maladies sem6s

dans le pays" (64).

Les maux se multiplièrent à l'égard des populations locales.

"Une autre forme d'OKlion fut__ ajoaIi l œ fudella cruel. L'Hw ordQllJla que l'approvisiQllJlemeut de SOlI armée, c:ompreuaut

plusiean milliers de IIOldats. saail fOllllti pu la population. Ceci CXlIIS1ÏIDa IUle c:outributiOll eu huile, poisson, poules, chèvres et

lIIllII1'ÎIIml prépu6e; Les f_ dIuaIt, du 1DIlÏD au soir. lIlOUCite de la farine et cuiJe du manioc. et les anciens sentiers 6taient

pan:ourus pK"dea proœssiOlls de femmes et d'euf.... portant des c:barges de manioc. et pendant qu'eux-mêmes mouraient de faim,

la soldais maugeaienl.tJoodanuncnL Lorsque la uourriIure manquait il fallait l'ac:beter Il où elle abondait et elle 6tait payée par

quclqu'uu qui devenait esclave. O'auara fois. quand la nourriture mmquait. on 6tait puni de mort" (65).

Pour échapper à ces différents

convertirent au protestantisme,

en milieu indigène, comme nous

Kamba.

D'autre part, l'administration prit des mesures sanitaires

(accompagnées de mesures d'hygiène au niveau de l'habitat)

pour lutter contre les maladies endémiques en particulier la

maladie du sommeil et les épidémies (66). Comme nous l'avons

constaté, l'ancienne piste des Caravanes qui traversait la

vallée du Niari, longtemps restée la seule voie de

communication entre la côte Atlantique et le Pool, inspira dès

1882 à de Brazza la création d'une voie ferrée. Dès son retour

à. Brazzaville comme Commissaire Général en 1886, il chargea

l'architecte Léon Jacob d'étudier le meilleur tracé possible

entre Brazzaville et la mer. Ce dernier releva plusieurs

itinéraires parmi lesquels la fameuse Piste des Caravanes

utilisée depuis des siècles. En attendant le chemin de fer, un

service de portage avait été institué dès 1892, le long de

cette route. Le service du portage était également une sorte

de corvée (kiniemo) que l'administration française avait

institué pour assurer le transport des biens et des européens.

Les porteurs étaient recrutés par l'intermédiaires des chefs

parmi la population des villages installés le long de la piste

des Caravanes. Ils travaillaient sans rémunération. Ce système

dura jusqu'à la fin des travaux du chemin de fer en 1934.
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D'ailleurs les missionnaires suédois bénéficièrent de ce

système lorsque en 1930, ils arrivèrent dans la région pour

installer la mission de Ngouedi. Le Commandant

(administrateur) du poste de Madingou ordonna aux chefs des

villages de Kindzaba et de Kimbenza Ndiba de fournir aux

missionnaires des porteurs et des femmes pour débroussailler

l'emplacement de la future mission (67). Cette forme de

travail forcé provoqua des mouvements de révolte parmi les

populations (nous y reviendrons plus tard). Le besoin d'une

meilleure voie de communication s'imposait au Moyen Congo mais

aucun projet n'avait vu le jour. De 1887 à 1920, plusieurs

projet avaient été faits et défaits. Malgré l'intérêt d'une

telle voie et son implantation pour le développement

économique du sud où il n'existait aucune voie de

communication navigable, les parlementaires français

s'opposèrent au projet. Pendant cette période, les troupes

françaises étaient obligées d'intervenir sur la piste des

Caravanes pour protéger le trafic contre les brigands, dans

les régions situées entre Comba (Kingoyi) et Loudima. C'est le

6 Février 1921 que fut donné le premier coup de pioche pour le

début des travaux du chemin de fer. Mais ce n'est qu'en 1923

que le Gouverneur Antonetti relancera la réalisation de cet

ouvrage.

"Seule, la guem: fit ajourner le projet, mais dès 1923, les plans furent repris, un tracé fut arrêté, et, peu après, un homme se trouva

qui fl1 de eeue vaste maeprise sa chose, presque sa passim, le Gouverneur Antooel1i" (68).

On peut lire dans la citation qui suit comment

l'administration pouvait répondre aux objections soulevées par

la difficulté des travaux et leur prix élevé en pertes

humaines.

"..• Quoi qu'il advienne, il faut retenir que la conSlnlction de ceue ligne est l'amorce de routes futures qui peu à peu mettront fm au

portage. Si la monalité est grande panni les travailleun des chantien, elle est une chose passagère et momentanée, tandis que le

portage de jadis était une monalité permanente, sans cesse renaissante" (69).

La construction du chemin de fer, en créant un afflux

d'ouvriers étrangers (occidentaux et africains) sur le

chantier, développa la corruption des moeurs. Cette situation

inquiéta l'opinion religieuse de la mission catholique au

Moyen Congo. C'est ce que nous rapporte Maurice Briault dans

son article déjà cité :
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"TI est œDem_ VJai que la c:iviliAlion moderne a swtoul doIIII6 ses vices au primitif africain que les missionnaires ont eu longtemps

\IIIC~ instinctive cà ce qui symbelise la pm6balicn euaopéenne... Bn{. avant la fm de l'ouvrage, les missionnaires ~taient tous

ndli& EX avllDtageI cà la Iipe du.eon.,.eœ.n. EDe servira sans doule à transponer plus d'une id&:, plus d'lm mauvais exemple,

plus d'lia _vais berJcr. lIIIIiI elle scrvirao aIIHi à porter l'Evmgile qui, seul, c:arrige toules les erreun et suscile touleS les venus.

D6jà. ŒII!lSte>. aux abonIs de la lipa al sur les IOUleS qui s'y 1mmdJent, les missions DouvelleS, les chapelles de secoun, les poileS

de cat6:hisme alles pIIiIcs 6œIa de brouae 0111 commenœ leur floraison et pous~ leur aVIIDce. A traYen DOS immenses domaines

çojonjam du CIlII1nHfric8iD il faudra dUormaia penser i ouvrir des lignes ncuvelles, des rouleS nombreuses. Mais ce qui est ~jà

accompli aidera puisSIIIIIDent à conlinuer l'oeuvre qui œsœ à fairew (70).

Comme nous l'avons dit, entre 1921 et 1934 la construction du

chemin de fer fut à l'origine d'un phénomène d'accroissement

des grandes unités de production agricole dans la vallée du

Niari chez les Kamba. Nous vous rappelons celle de D.J. Ottino

fondée en 1889 et qui occupa 25.000 hectares sur la gauche du

Niari dans le district de Nkayi en 1929. L'exploitation

agricole de Nkieni non loin de Madingou par la Société Minière

du Congo en 1929 et Raymond Harquet à Madingou en 1930

occupait de grandes étendues de terre. Sans oublier

l'implantation de la mission protestante suédoise installée en

1930 sur les collines de Ngouedi entre Loutete et Bwansa

(ancien Le Briz) (71). La mission protestante en dehors de son

oeuvre d'évangélisation, a aussi contribuée au développement

économique et agricole de cette région par l'installation de

vergers et la construction de deux tronçons routiers reliant

la mission de Ngouedi à la gare de Loutete et de Bwansa. Sans

oublier la scierie et la menuiserie de la mission, la

briqueterie, le garage, la boutique et l'unité médicale

(dispensaire et maternité), etc. Nous reviendrons en détail

sur ces différentes questions au moment où nous évoquerons les

problèmes liés à l'implantation du protestantisme en pays

kamba.

La construction du chemin de fer était à peine terminée

que les bonnes terres de la vallée du Niari attiraient des

étrangers. La population locale n'étant pas très dense, elle

cédait volontiers des terres disponibles de certains endroits

(72). Il serait, cependant, utile de voir comment des

Européens y ont tenté l'agriculture moderne avant d'examiner

le développement industriel.

Dans les années qui suivirent la fin des travaux du chemin de

fer, et après la Deuxième Guerre mondiale, la vallée fut

l'objet de monoculture mécanisée d'arachide ou de riz. Pendant

la même période des entreprises de tailles différentes

s'implantèrent en milieu kamba. Des nombreux Européens

\
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s'établirent pour développer des techniques agricoles dès les

annéeS" 1935 dans les vastes plaines de la vallée du Niari.

L'implantation des techniques agricoles européennes dans cette

reg~on favorisa le développement économique (et permit

l'expansion du protestantisme en pays kamba) (73). On peut

citer la ferme de Mantsoumba avec ses plantations de manioc ;

les' plantations de maïs et de riz de la Socoton à Nkengue ; la

ferme de Jean Desile à Mpouma ; les plantations de canne à

sucre de Nkayi et Moutela ; les vergers de Loudima (agrumes,

manguiers), les plantations d'arbres pour la pâte à papier,

etc. Signalons aussi les sociétés d'élevages du gros bétail de

Diaz.. en 1935 installé entre Madingou et Nkayi, De Soû.lot à

Nkengue, la Safel à Massangui et à Bokossongo (74), etc.

Quant au développement industriel il est beaucoup plus

tardif. Il fallut attendre la fin des travaux du chemin de fer

pour que la vallée du Niari accède au développement des

activités de l'économie moderne et industrielle.

L'implantation de plusieurs unités de production industrielles

fut à l'origine de centres urbains et secondaires de la région

de la Bouenza. C'est le cas des petites scieries qui furent

crées après la construction du chemin de fer (Iba, Aubeville,

etc.), de l'exploitation des minerais de plomb et de cuivre de

Mfouati par la Société du Congo Niari dans la vallée de la

Loutete en 1936, etc. Signalons aussi les industries qui se

sont implantées après 1945 il s'agit de la Cimenterie de

Loutete ; de l'exploitation des mines de Mfouati et de

Bokossongo (75) par la SOCOREM ; du barrage hydrographique de

Moukoukoulou à Mouyondzi dont la centrale électrique se trouve

à Bwansa ; de l'usine de broyage de calcaire de Madingou ; des

sociétés d' exploitations du bois de Madingou ; de la scierie

de Loudima ; etc.

L'industrie agro-alimentaire se développa dans les années

qui suivirent la Deuxième Guerre mondiale. C'est le cas de

l'usine agro-industrielle de Mansoumba (76) ; de l'usine de

sucre (Société Sucrière du Congo), l'usine de l'huilerie

(l' huilerie du Congo), l'usine de fabrication d'aliments du

bétail (la minoterie du Congo) implantées à Nkayi ; de la

Société Sucrière du Niari à Loudima ; etc.
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Le développement économique suscité par les Européens avec

la création de ces unités de production attira la population

active à la recherche d'un emploi. Des centres urbains se sont

ainsi formés au moment de l'implantation occidentale. C'est un

des facteurs qui a favorisé l'exode rural de la population

villageoise (77) et qui a eu pour conséquence la modification

de la mentalité kamba, déplorée par les vieux Kamba dans leurs

villages. Luc Adamou Mateta, Président de la commission

économique du comité de la relance du consistoire de Ngouedi,

souligne cet aspect dans son projet d'étude :

"A cause de l'exode c:eue population est en majeure partie fonnée de vieilles penomes et des enfanlS. Les bras valides des jeunes

penonnes sont employés cial les agglcménlions c:œune Lourete. Nltayi, Loubomo, Pointe-Noi.re, Brazzaville, ete." (78).

Aujourd'hui il existe toujours un exode rural vers les

agglomérations industrielles fondées par les Européens. Pour

illustrer cette réalité sur ces sociétés européennes en pays

kamba, nous retiendrons l'exemple de la société agricole

fondée par Ottino en 1889, qui au moment de son installation

dans la vallée du Niari en 1929 occupa 25.000 hectares et, par

l'intensification de son activité devint la Société

Industrielle et Agricole du Niari (S.I.A.N.). Parmi les

Européens qui se donnèrent à l'agriculture, c'est Ottino qui a

eu le plus d'importance pour l'activité des villageois, ils

parlent encore de lui. Il monta une féculerie à Kaye près de

Jacob, qu'il alimentait avec du manioc cultivé par lui-même ou

acheté aux villageois (79). L'évolution de cette entreprise

est d'une importance particulière dans la mesure où elle est à

l'origine de la ville la plus importante de la vallée du Niari

(80). Plusieurs études font allusions à cette réalité de

l'expérience économique de la vallée du Niari (81) et en

particulier de celle de Nkayi (anciennement Jacob). De ces

études, nous retiendrons celle du professeur Marie-Louise

Villien-Rossi sur "Le développement du commerce à Jacob

(République Populaire du Congo)". Dans cette étude elle nous

montre comment s'est formée la nouvelle ville et elle souligne

l'importance du centre commercial de Jacob qui est devenu la

troisième ville du pays en supplantant Dolisie (actuellement

Loubomo) .

"L'essor du COIJIIIIerœ a é~ lié à la facili~ des commwlicatiOlls dans la vallée du Niari sur la route unissant la capitale au port de

Pointe-Noire et sur le chemin de fer Congo Oc6an ; à la création d'une importante industrie agricole de la canne à sucre et de 1buile
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d'&Ddride; à_pou" d6m0graphique qui a fait d'lUI village de 400 habilants en 1954 une ville de 25.000 habilants en 1970.

Ceac p"p'JariDn ccmprmd.mr ar-d.1XlIIIbœ de saIari6s qui cœstillleDt IUle clien~e intéressante pour les denr6es alimentaires, les

vêtemems, les pag1IIISo el lIIIIÏJIt5 articles méaagen ou d'agrément. Cela explique la multiplicité des ccmmerces : factoreries,

boutiques, saandI d'œ mardl6 !là~ peIÏII &alages g6r6s par des hommes d'origines diverses : Cœgolais, Ponugais el

Muulmaaa d'Afrique Occidentale Oll cm Tc:b8d. Ces activités OIlt cœtribué à damer à Jacob une structure urbaines. (...) Le

ClDIIIJIJerce à SOlI tour a lIIir6 les hommes el il allait permettre à un ensemble de gros villages d'aQlu6rir une structure urbaine. Bien

plus, en 6tendant l~mfluenœde Jaœb il devail lui doaDer ce Byamement indispensable à toute cité qui se respecte, et faire lUI centre

r6giœal, un pôle d'auraClÏOIl de la grande val&duNiari" (82).

Les résultats, de l'installation agricole et de la création

d'une industrie moderne ont favorisé le développement du petit

village de Kaye ou Jacob (Nkayi) qui est devenu le centre

urbain le plus important de la région de la Bouenza dans la

vallée du Niari.

"La c:ratiœ cfuœ grandIl ÏI1dU8IIiIr 8gJ'ÏCOIlI....D'a doaD6 de r6sultals sérieux qu'à partir de 1952 Et maintenant la r6giOll de

Jacob groupe mr enIClIDblccimpunaot d'enIIqlriJc dipeDdant des Gnuds Moulins de Paris. (...) Ces usines, pour leur édificatiOll et

leur approvisiœDement, 0IIl d6clenc:bt la Irafic: imponaDt qui s'est maintenu et même accentu6 à cause de la pr6sence d'une main

d'oeuvre llOIDbnluse &IIX besoins mulliples elà cause de la n6œssité de l'exp6ditioo et de la vente du sucre, de l'huile et des tourteaux

sartanl de ces entR:prises. (_) Ùl powsa: démographique, autre fac1eUr du d6veloppement du cormnerce, est une cœs6quence de

l'industrialisatioo" (83).

Ainsi, les besoins de la main-d'oeuvre ont permis la

croissance de la population de Nkayi (84). Depuis ce moment,

Les habitants de Nkayi sont devenus cosmopolites. Les Kamba de

cet ancien village sont confondus avec les autres populations

des ethnies voisines (les Bembe, les Dondo, les Sundi, les

Kuni) ou des ethnies lointaines parmi lesquelles les Mbochi

venant du nord du pays.

"00 trou.ve en effet à caté des DM..... qui appartiennent à l'ethnie de ce secteur de la vaU6e, Bakougni, Bassoundi, Babembe,

Ba)'Qlllb6, B.alIlgo, Bayaka et 8alali, et même des gens venus de fon loin ccmme Mbochi du quartier de la gare. fi ne faut pas

oublier DOO plus la petite coIœie des Fnaçais formant les cadres des entreprises industrielles. (... ) Ùl clientèle du commerce de

Jacob lXllDporte aussi les gens des villages alentour, Moutela--, IGmbonga---, Kimpambou" (8S).

Le développement de la ville de Nkayi profite aussi aux

villages des alentours, ou les paysans réalisent des revenus

assez important par rapport aux autres populations de la

région à cause de la demande de leur produits vivriers qui se

vendent plus cher qu'ailleurs. Certainement, la concentration

de la population du Congo dans cette région est l'un des

facteurs du développement de l'activité agricole en milieu

indigène. De plus en plus les hommes se lancent dans

l'agriculture comme nous le verrons ultérieurement dans le

chapitre sur " La culture kamba" (86).

Dans son étude sur L'évolution économique des villages

d'une région de la vallée du Niari, Jenny Kaatigstad fait la

même observation sur l'importance numérique de la population

congolaise qui se regroupe dans la vallée du Niari de Loudima
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à Loutete-, en territoire kamba, autour des unités de

production agricole européennes (87)

De nos jours la population de Nkayi peut être estimée à

plus de 36.000 habitants (88) ° Quant au problème de l'exode

rural, nous reviendrons sur cette question dans l'étude du

peuplement de la vallée du Niari et des migrations kamba.

(1) Cf. Mon chapitre : "Brève présentation de la République populaire du
Congo", pp. 11 - 13. C'est la région du grand Niari qui regroupe les
circonscriptions administratives de la Bouenza (Madingou), de la Lekoumou
(Sibiti) et du Niari (Loubomo ancien Dolisie). Cf. carte n' 2, p. 5.

(2) C'est dans cette région que fut bâti le premier centre de formation de
la mission protestante suédoise du Congo français au Moyen Congo. La
mission de Ngouedi est située dans le territoire de la vallée du Niari
Bouenza non loin de la frontière de l'ancien Congo belge, à 50 km de la
mission de Kingoyi fondée en 1900, en vue de contourner les difficultés de
l'administration française et de l'Eglise catholique pour l'évangélisation
des populations du Moyen Congo. Ngouedi est une localité du district de
Mfouati dans l'ancienne circonscription administrative du poste de
Madingou.

(3) Le Ndouo prend sa source dans les plateaux teke non loin de l'Ogoue,
de l'Alima et de la Lefini, Cf. Nos champs de Missions, op. cit. p. 73 à
74. Voir aussi la carte n° 4, p. 22.

(4) Le nom de Sibiti vient du mot "kibiti" c'est-à-dire la vaste savane ou
la grande plaine. Kibiti de Sibiti veut dire les vastes plaines des régions
de la savane de la grande vallée du Niari.

(5) Les gisements de Mfouati et de Bokossongo étaient exploités par les
autochtones avant la pénétration occidentale.

(6) Dans son rapport du 25 Juin 1971 sur le transfert du séminaire
théologique de l'Eglise Evangélique du Congo de Ngouedi à Mansimou
Brazzaville, le Pasteur Daniel Ndoundou évoque la fertilité des terres de
la vallée du Niari comme l'un des critères de choix du site de la mission
protestante de Ngouedi, où les élèves pouvaient combiner le travail
agricole au travail intellectuel.

(7) Loutete gare était devenu un centre important au moment de la
construction de la cimenterie dont l'inauguration eut lieu en 1968, d'où la
création de la paroisse de Loutete et le transfert du centre
d'évangélisation de la mission de Ngouedi à la gare de Loutete.

(8) Boissezon P. et Martin G., Les sols de la vallée du Niari Etude
pédologique et agropédologique, Editions Paul Bory, Monaco, 1968.

(9) Cf. carte des groupes ethniques du Congo n' 5, p. 57 et du territoire
kamba n' 6, p. 61 et n' 7, p. 65.
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(10) Mbouyo~ Pauline, Solidarité traditionnelle et protection sociale en
République Populaire du congo, Etude particulière chez les Dondo,
Université Paris-Nord villetaneuse, mémoire de maitrise en science
sociales, Paris XIII, 1983.

(11) Ngoie-Ngalla Dominique, Les Konqo de la vallée du Niari, Université
de Brazzaville, document dactylographié inédit, p. 1. En notre possession.

(12) Kaarigstad Jenny, Madingou, L'évolution économique des villages d'une
région de la vallée du Niari, Congo-Brazzaville, Geografisk Universitetet l
Oslo, 1970, p. 7.

(13) Ce sont les principaux axes routiers qui reliaient les plateaux bembe
a~ platea~ des Cataractes entre les populations du Congo belge et du
Moyen Congo avant et après la pénétration occidentale jusqu'à nos jours.
Cf. carte n° 8, p. 67.

(14) La disparition du catéchiste protestant dondo fut considérée comme
une manoeuvre de la sorcellerie à travers le calman, l'expression "nkama
mvu tombe" c'est-à-dire "manifestation de la puissance du (kindoki),
magie". C'était une manière de s'opposer à l'infiltration et à
l'installation protestante au village de Makonda-Mabengue non loin du poste
de Madingouo

(15) Nous reviendron5 5ur cette question au moment ou nous parlerons du
réveil religieux (spirituel) "nsikumusu" de 1947 au séminaire, à la mission
et au consistoire de Ngouedi dans l'Eglise Evangélique du Congo.

(16) Le nom de la rivière Mpouma est une trace linguistique de la
toponymie teke en territoire kamba. C'est dans la même rivière que se font
les baptêmes de l'Eglise Evangélique Nouvelle du Congo à Madingou.

(17) Les affluents de l.a rive gauche du fleuve Niari les plus importants
sont la Louvissi à KLmbedi, la Nkengue non loin de la gare de Madingou et
du poste administratif de Madingou à Madingou et la Loudima à Loudima. Ce
sont les rivières où se produisaient la plupart des incidents mortels au
moment de la traversée des eaux par les voyageurs avant la construction des
ponts sur la route carrossable de Brazzaville à Pointe-Noire.

(18) Kaarigstad Jenny, op. cit., p. 8.

* Nous no~ contentons de fournir un premier repérage sur la façon dont
les Kamba divise l'année. Mais cela renvoit à un temps cosmogonique que
nous aurons l'occasion d'approfondir plus tard en dehors de cette étude.

(19) Ndinga-Mbo Abraham, Introduction à l'histoire des Migrations au
Congo, Hommes et cuivre dans le "Pool" et la Bouenza avant le XXe siècle,
Tome l, Editions Bantoues, Brazzaville, Heidelberg, 1984, pp. 26 - 27.

(20) Pouyaud Bernard, Etude statistique des pluies à Loudima, Office de la
Recherche Scientifique et Technique Outre-Mer, Centre de Brazzaville, 1971.

(21) Les noms scientifiques de tous les arbres et de toutes les plantes
qui sont citées dans notre étude sont en Annexe II.

(22) La végétation a été un des facteurs de l'implantation du
protestantisme dans la vallée du Niari, Cf. rapport du pasteur Daniel
Ndoundou déjà cité au début de cette partie de l'étude sur le choix du site
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de Ngouedi en pays kamba. Nous verrons par la suite comment cela a favorisé
l'expansion protestante chez les Kamba.

(2.3) Cf. les premiers occupants sur le peuplement du territoire kamba où
l'on estime que ce sont les Bambinga qui furent les premiers habitants de
cette région, Cf. pp. 89 - 90.

(24) Koechlin Jean, La végétation des savanes dans le sud de la République
du Congo (Capitale Brazzaville), O.R.S.T.O.M., Brazzaville, 1961, pp. 163
et 282.

(25) Moussabou Bruno Victor, La colonisation Agricole du Niari 1935-1965,
mémoire de ma1trise d'histoire, Université de Paris VII - Jussieu, Octobre
1976, p. 8.

(26) Cf. Annexe II.

(27) Selon les habitants de Ngoyo, les missionnaires suédois exploitèrent
les kambala et les limba de leur territoire qui servirent à la construction
de la mission de Ngouedi.

(28) Le musanda est une indication de la place d'un ancien marché, où l'on
a enterré un homme vivant c' est-A-dire un voleur "mwifi" ou un brigand
"kinkita ki bu ntunda ndongi", Cf. Bouanga bu Ngoma Gabrielle, op. cit.,
Annexe 1.

(29) Le nkasa est un
permettant de lutter
épreuve du poison que
étude.

arbre que l'on utilisait pour préparer des produits
contre la sorcellerie en milieu villageois. Cf.
nous verrons ultérieurement dans la suite de notre

(30) L'usage du palmier A huile est d'une importance particulière dans la
vie quotidienne des Kamba. On l'exploite pour la récolte du vin de palme
(nsamba) qui sert à faire des libations pendant les différentes
manifestations de la vie sociale ou religieuse les confessions en
famille, les célébrations du mariage coutumier ou les règlements des
litiges se font autour du "nsamba", 'd'où son importance.

(31)

(32)

(33)

(34)

de la
kamba

(35)

Dybowski Jean cité par Moussabou Bruno Victor, op. cit. p. 10.

Moussabou Bruno Victor, op. cit., p. 11.

Voir Annexe II.

Comme nous allons encore le constater ultérieurement, les documents
première pénétration occidentale font allusion A la richesse du pays
de la vallée du Niari. Cf. les notes numéros 42 et 43, p. 84.

Ngoie-Ngalla Dominique, op. cit., p. 65.

(36) Le plomb était le plus facile A travailler compte tenu de sa
malléabilité. Les ancêtres du clan de ngoyo dont le territoire est situé
entre la mission protestante de Ngouedi et de la gare de Loutete
exploitaient le plomb. Cf. Mouanda Kinkondi Pierre, informateur, village de
Ngoyo, Annexe 1.

(37) Le travail du fer est mentionné dans différents ouvrages de la
société kongo de l'ancien royaume du Kongo. Cf. Balandier Georges, La vie
quotidienne au royaume de Kongo du XVIe au XVIII e siècle, Hachette, Paris,
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1965, pp. 76 - 131. Voir aussi l'article de Marie-Claude Dupré, "Pour une
histoire des productions : la métallurgie du fer chez les Téké (Ngungulu,
Tio, T"saayi - RéE. PoP. du Congo)", Cahier O.R.S.T.C.M., Série Sciences
Humaines, Vol. XVIII~ N· 2, 1~81 1982, pp. 195 - 223.

(38) L'exploitation du cuivre était une activité très rependue en milieu
kongo manianga et kamba de la région du Niari-Bouenza. Cf. Abraham Ndinga
Mbo décrit la technique de l'extraction du cuivre dans son ouvrage
intitulé: Introduct-ion à l"histoire des migrations au Congo, Honunes et
cuivre dans le "Pool" et la Bouenza avant le XXe siècle, op. cit., pp. 94 
112.

(39) Cf. Etude- de la culture kamba sur l'organisation de l'économie
traditionnelle dans le chapitre N" V, pp. 123 - 124. Voir aussi l'étude
d'Abraham Ndinga-Mbo, "Ouelques réflexions sur la civilisation du cuivre au
Congo", Cahiers Congolais d~Anthropologie et d' Histoire, N· l, Brazzaville,
1976 (1977), pp. J1 - 44.

(40) Bokossongo vient du groupe de mot Mboukou et Nsongo. Mboukou est un
mot que l'on emploi pour désigner le clan (bisi mbuku), le lieu (kumbuku)
et le nom propre de personnes (ma Mboukou). Nsongo est le mot que les
indigènes emploient pour désigner l'ensemble des gisements de plomb, de
zinc, de cuivre, etc" Avant la pénétration occidentale, Mboukou-Nsongo de
Bokossongo était un grand centre de la métallurgie artisanale.

(41) Nous comprendrons pourquoi la Belgique et les missionnaires
protestants anglais ne voulaient pas partir de cette région pour la laisser
à la· France après le partage de l'Afrique en 1885, à la Conférence de
Berlin en Allemagne.

(42) Van de Velde Lévin (Lieutenant), "Région du Bas-Congo du Kwui1u
Niari. Usage et coutumes. indigènes", Bulletin de la Société Royale Belge de
Géographie, - Bruxelles, 1886, pp. 363 - 365.

(43) Augouard (Monseigneur), 28 Années au Congo, Tome Ier, p. 445.

(44) Ngoie-Ngalla Dominique, op. cit., pp. 124 - 125.

(45) Vernes Charles, op. cit., pp. 7 - 8.

(46) Nous pouvons donc comprendre pourquoi dans son entretien avec le
Comité de la Société des Missions Evangéliques de Paris, il parlait en ces
termes : "le champ de travail de la Société américaine étant en dehors du
bassin du Congo et sans influence sur les populations qui l'habitent" dans
les régions de l'Ogoue. Cf. P.V. N" 11., du 13 Juillet 1886, DEFAP, déjà
cité, voir p. 35, cit. N" 53.

(47) Vernes Charles, op. cit., pp. 25 - 26.

(48) Rouget Fernand, op. cit., p. 34.

(49) Ibidem., pp. 33 - 34.

(50) C'est à Kimbedi-Bac que Stanley avait installé l'un de ses postes sur
le fleuve Niari, non loin de Bwansa. Cf. Nkombo Azer, ancien élève de la
mission protestante de Ngouedi, premier moniteur kamba en 1944 et ancien
agent de la police en retraite du village de Kimbedi-Bac au Carrefour de
Mouyondzi, non loin de la mission catholique de Bwansa, au monastère Sainte
Marie de la Bouenza, interview du 8 AoQt 1988 à Bwansa gare, voir Annexe I.
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(51) Moussabou Bruno Victor, op. cit., p. 9. Voir aussi Marcel Soret,
Histoire du Congo, Editions Berger-Levrault, Paris, 1978, p. 138.

(52) La construction de la mission de Bwansa se situe non loin de l'ancien
piste des Caravanes traversée par une piste secondaire reliant les plateaux
des Cataractes aux plateaux bembe. C'est là que Stanley avait implanté un
autre poste, Philippeville, sur le Niari, non loin du village de Kimbedi
Bac au carrefour de Mouyondzi-Poste.

(53) Renouard G., L'ouest africain et les missions catholiques, Congo et
Oubangui, Editeur Librairie H. Oudin Paris, Environ 1905, p. 269.

(54) Augouard Prosper (Evêque du Congo et de l'Oubangui), 28 Années au
Congo, Tome II, pp. 465 - 466.

(55) Prosper Augouard (Monseigneur), Evêque du Haut Congo Français,
wColonisation", "Lettre de Monseigneur Augouard à Monsieur le Directeur de
la dépêche coloniale", Brazzaville, le 5 Février 1902, Publiée dans La
Dépêche Coloniale, N· des 25, 26 et 27 Mars 1902, disponible à la
bibliothèque du DEFAP à Paris. Monseigneur Augouard soutient l'institution
du travail "obligatoire" ou "forcé" pour résoudre le problème de la main
d'oeuvre au Moyen Congo comme nous allons le voir dans la suite de notre
chapitre. Voir aussi le chapitre sur la "Culture kamba", Cf. pp. 137 - 139.

(56) Gbagbo Laurent, Réflexion sur la conférence de Brazzaville, Editions
Clé, Yaoundé, 1978, p. 31.

(57) Kaarigstad Jenny, op. cit., p. 16. Voir aussi Nkaloulou Bernard,
=D-oIy~n:.:a:::m:::~::.·qu=~e:""-.E:p~a:.lY;.,:s:..:a:::n~n::.e=--_e=t_d=é~v~e;.=l:..:0:.l:p::..lp:::.;e::;m=e~n:..:t:....--=r-=u:..:r:..:a::..:l=--...:a=-u=--_C::.o::.n=g.=.o,L ' Ha rmat tan, Paris,
1984.

(58) Les vieux Kamba parlent encore de la
de l'impôt au moment de la pénétration
désertaient les villages et allaient vivre
dans des grottes pour échapper à l'impôt du

crise causée par l'institution
française. Certains habitants

en brousse, dans les forêts ou
blanc.

(59) ·Savorgnan de Brazza P., Lettre à M. Paul Bourde, Brazzaville, le 24
AoQt 1905, L. De Soye et Fils, Paris, 1906, disponible à la bibliothèque du
DEFAP, à paris, Cf. p. 4

(60) Faure F., "George Grenfell missionnaire au Congo (1849-1906)", Les
Cahiers Missionnaires, N· 11, Paris, 1928, pp. 52 - 53.

(61) Ibidem., pp. 53 - 54.

(62) Ibid., pp. 54 - 56.

(63) Cf. chapitre III sur l"'Historique des Kamba", pp. 89-101.

(64) Faure F., op. cit., pp. 54 - 56.

(65) Ibid., pp. 56 - 57.

(66) Frezil J .L.,
africaine dans le
1974.

Etude de la transmission de la trypanosomiase humaine
foyer de Loutete-Kindzaba, O.R.S.T.O.M., Brazzaville,

(67) Cf. épisode du transport des missionnaires suédois en 1930, au moment
de l'implantation officielle du protestantisme dans les régions de la
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vallée du ~riari. Voir Paul Mouengue, ancien porteur des missionnaires
désigné par le chef de clan Mbambi Mbala à Kindzaba, entretien du 7
Septembre 1985 à Kimpombo-Banda (Kindzaba), Annexe I.

(68) Briault Maurice, "Le Congo-Océan et les Missions Catholiques", Revue
d'histoire des Missions, Tome XII, Editions Spes, Paris, 1935, p. 72.

(69) Ibidem., p. 74.

(70) Ibid., p. 76. De nos jours on éprouve encore
l'installation des nouvelles industries, qui favorisent la
moeurs dans la société indigène. Cf. le cas des chrétiens
village de Kindzaba à Kimpombo que nous étudierons dans
"L'implantation du protestantisme".

la crainte de
perversion des
protestants du
le chapitre de

(71) On peut comprendre pourquoi l'inquiétude de la mission catholique sur
le projet du chemin de fer qui véhiculerait des mauvaises idées mais aussi
des mauvais bergers en parlant du protestantisme Luthérien suédois. Le
chemin de fer a contribué à l'expansion du protestantisme dans la région du
pays kamba.

(72) C'est le cas de l'occupation des terres de Doungou du clan kindamba
par les missionnaires suédois à la mission de Ngouedi. Nous verrons plus
tard que de nombreux. Congolais sont parmi les immigrants de la vallée du
Niari.

(73) La fondation de la parois5e protestante de
générale, la création des centres urbains est un
favorisé l'expansion du protestantisme, de 1930
kamba de la vallée du Niari.

Loutete ; d'une manière
facteur important qui a
à nos jours, en milieu

(74) Martin G. Enquête sur la concession d'élevage de la Safel de
Bokossongo, O.R.S.T.O.M., Brazzaville, 1961.

(75) Les mines de cuivre de Bokossongo étaient exploités par les
populations autochtones avant l'implantation occidentale au Moyen Congo. En
1906, Bel avait exploité les mêmes minerais et l'on estimait que c'est la
voie ferrée qui augmenterait cette production locale. Cf. Bel N., "Juin
1906 - Juillet 1907", La Géographie XVII, 1908, pp. 256 - 261. Voir aussi
Mornet, "Mission d'étude du chemin de fer de l'océan à Brazzaville (1910
1912)", Bulletin de la Société de Géographie de l'Est, 1912, pp. 297 - 318.

(76) Martin D., Complexe agro-industrielle de Mansoumba, Etude pédologique
de la ferme de Mantsoumba, O.R.S.T.O.M., Brazzaville, 1975.

(77) Soret Marcel,
O.R.S.T.O.M., Paris,
problème urbains en
mémoire de l'institut

Problème de démographie urbaine au Moyen-Congo,
1953. Voir aussi son étude sur la Démographie et
A.E.F. POTO-POTO BACONGO DOLISIE, Collection
d'études centrafricaines, N· 7, Brazzaville, 1954.

(78) Adamou Mateta Luc (Directeur Général de l'Industrie au Congo), Projet
d'étude sur la mise en place d'une politique économique dans le consistoire
de la mission de Ngouedi, document inédit en notre possession, 1986, p. 7.

(79) Kaarigstad Jenny, op. cit., pp. 23 - 24.

(80) D'où la création de la paroisse protestante de Nkayi et du diocèse de
la mission catholique du Niari, Lekoumou et Bouenza.
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(81) '"Un exemple de communication rurale moderne", =L=a~...::c:.:u:.:l::..:t::..:u:.:r::..:e::...-....:e::.:n::.

association (Sénégal - Moyen Congo - Madagascar), C.G.O.T., Paris, 1957,
Bibliothèque de l'O.R.S.T.O.M., à Bondy Paris.

(82) Villien-Rossi Marie-Louise, "Le développement du commerce à Jacob
(République Populaire du Congo)", in Colloques Internationaux du Centre
National de la Recherche Scientifique, N· 539, Extrait, C.N.R.S., Paris
1972, pp. 1055 - 1056.

(83) Ibidem., pp. 1056 - 1057.

(84) Le petit village de 400 habitants est devenu la ville de plus de
36.000 habitants. Voir le chapitre I, Cf. p. 11

** C'est à Moutela que le chef Nzambi Mpanzou s'opposa à l'évangélisation
de la mission protestante suédoise.

*** Kimpalanga est l'un des villages kamba où s'était infiltré le
protestantisme à partir de la mission de Kinkenge en 1908, comme nous le
verrons plus tard, Cf. p. 281.

(85) Villien-Rossi Marie-Louise, op. cit., pp. 1058 - 1060.

(86) Kaarigstad Jenny, op. cit., pp. 23 - 41.

(87) Litschgi François (Père curé de la paroisse de Nkayi), "La
Cathédrale Saint Louis de Nkayi", Bulletin de liaison du diocèse de Nkayi,
N· 35, Février 1988, p. 5, Nkayi-Congo.
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OIAPITRE IV HISTORIQUE DES KAMBA

A)- LE PEUPLEMENT DU TERRITOIRE KAMBA

L'histoire du peuplement de la vallée du Niari est un

sujet fort complexe qui est loin d'avoir trouvé une solution

satisfaisante. Bien que ce sujet ne rentre pas strictement

dans le cadre de notre étude, il convient d' Y faire allusion

pour introduire l'étude des orlglnes de l'ethnie kamba. Un

certain nombre d'auteurs font allusion à cette question (1).

C'est le cas du chercheur Marie-Claude Dupré, qui dans son

étude intitulée "Pour une histoire des productions

métallurgie du fer chez les Téké (Congo)", nous donne des

précieuses informations.

"Les groupes en dtpIac:emcnt ont ét6 orieutâ par un appel au vide (..•) à l'arrivée de leurs ancêtres, il n'y avait dans leur pays qu'un

groupe d'Atswa (Bambinga)... Toulefois. œue Cltplication me paraît cooore lacunaire. D'une part, tous les peuples migrants du

Congo~t n'avoir renc:œ~que des Pygm6:s ; <:et argument syslématique:ment utilisé ne fait que légitimer à leun yeux leun

droits sur la tem:. G. Sauner co fait la remarque à propos des Kamba dans la vallée du Niari où la question du peuplement est

particu1ièJl:ment épineulle. D'autre part. une page plus haut, il décrit les Moye comme fonnés de Téké et de Bobangi" (2).

Le peuplement de la vallée du Niari où habite les Kamba se fit

par des vagues successives de divers groupes ethniques. Au

moment de la pénétration occidentale à la fin du 19ème siècle,

le groupe ethnique kamba était l'occupant d'une vaste étendue

de la vallée du Niari. Pour mieux comprendre cette réalité de

l'ethnie kamba nous allons aborder succinctement la question

des mouvements migratoires qui ont marqué l'occupation de la

vallée du Niari avant la pénétration occidentale jusqu'à

l'implantation française.

B)- LES PREMIERS OCCUPANTS AVANT LES KAMBA

Il n'est pas facile de retracer avec exactitude l'histoire

des premiers occupants de la région de la vallée du Niari

avant l'implantation des groupes ethniques kongo dont les

Kamba. Selon la tradition orale, les Babongo (3) ou Bambinga

(Pygmées) furent les premiers occupants de la région de la

vallée du Niari succédés par les Teke. Ce récit confirme ce

que nous avons dit sur les milieux physiques de la vallée du

Niari. Le peuple Babongo vit dans la forêt, où il se nourrit

du produit de la chasse et de la cueillette. Dans son article

sur "La métallurgie du fer chez les Téké du Congo", Marie-
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Claude Dupré, citant Georges Balandier nous rapporte un mythe

sur la métallurgie au nord de Mayama dans la région du Pool où

les Pygmées sont considérés comme d'anciens forgerons qui

renoncèrent au travail du fer pour la cueillette du miel.

"G. BaIandier ral<:œtn des Pygma au DOI'd de MaYmla : UD mythe les présentes sous l'aspect d'anciens forgerons qui ont renoncé

1IU tnvail du ferpourla cueillette du tniel" (4).

Sur le plan physique, le fleuve Niari, les lacs, les étangs,

les marécages et de nombreux cours d'eau servaient

probablement à la pêche, et la faune procurait du gibier par

la chasse. Ici aussi les indices sont réunis pour admettre la

valeur de la tradition orale.

Sans nul doute, il y eut plusieurs mouvements migratoires

dans l 'histoire du peuplement de la vallée du Niari, avant

l'implantation des peuples Kongo (5). Les causes du départ des

Babongo de la vallée du Niari restent inconnues. Dans certains

récits de la tradition orale, on rapporte que les Babongo

servirent de main-d'oeuvre aux Teke. Ce qui est certain c'est

qu'il y a eu infiltration des Teke en milieu Babongo. Les

Teke, ont également infiltré, par la suite, les groupes

ethniques kongo qui venaient s'installer dans la vallée du

Niari. Jenny Kaarigstad, dans ses enquêtes en milieu kamba

fait allusion à cette question.

on ye:D a .. qui sail. que panai sn MICI!m:s il Yavait une fenune téké. Quoi qu'il en soit la populatiCXl téké n'était probablement pas

dI:use" (6).

Selon certains de nos informateurs, il semble que le

territoire du Niari était vide au moment de son occupation par

les peuples kongo (Kamba et Kuni). Cette idée est également

soutenue par Gille Sautter qui pense que les Teke n'ont jamais

été nombreux dans la vallée du Niari, et il conclut que les

Kunyi et les Kamba ont effectivement trouvé la vallée "vide"

(7) au moment de leur implantation.

Dominique Ngoie-Ngalla fait allusion à cette question en

estimant que la "géographie linguistique" (8) (toponymie

linguistique) peut résoudre ce problème et nous faisons nôtre

cette position. On conserve encore des traces linguistiques de

la toponymie teke (9) tel le Ntadi-Bateke dans la contrée de

la mission protestante de Ngouedi. Le groupe de mots "Ntadi

Bateke" est un nom propre donné à une grotte que les Teke

utilisaient comme lieu de refuge (10) .
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Ngoyo, un des vil.l.ages situés entre la gare de Loutete et la

mission protestante de Ngouedi se trouve sur les lieux où le

Wnsongo~ (plomb, cuivre) (11) était traité par les Teke.

Certains Kamba portent des noms teke, tel Mbama. C'est un nom

assez répandu en milieu kamba. Nous avons Mbama-Nkebila (12)

du village de Youlou-Mwini à Bokossongo, Mabounou ma Mbama

Safila (13) et Moutoula-Mbama à Ngoyo-Loutete qui sont deux

filles de "wedi be Mbama". Ainsi, nous observons la présence

du peuple teke dans la vallée du Niari, quel qu'en soit le

nombre, avant les populations des groupes kongo.

Quelques récits que nous rapportent certains auteurs font

allusion à l'occupation teke et à sa domination sur les

populations kongo dans le voisinage de Bokossongo. C'est

certainement à ce moment que les Dondo exploitèrent les mines

de cuivre pour le compte des Teke.

"Les Dondo 0IIl CClIlscM le 1OUYenir. de 1'6poque Oli ils elltrayaient le cuivre pour le compte des Teke" (14).

Jenny Kaarigstad dans son étude nous rapporte des éléments

complémentaires qui viennent renforcer cette affirmation.

''Nous avons renCODlJé plusieun vicwt Balwnba qui gardent le souvenir de lutte entre leun ancêtres et les Bateke" (15).

En tenant compte de ces témoignages la thèse de l'ancienne

occupation de la vallée du Niari par les Teke avant les Kamba

ne semble pas être mise en cause dans l'état actuel de notre

documentation. Après les Teke, ce sont donc les Kamba qui ont

peuplé la vallée du Niari longtemps avant et après la

pénétration et l'implantation occidentale à la fin du siècle

dernier. Ce qu'il est important de savoir, c'est que les Kamba

sont les actuels occupants d'une partie du territoire de la

vallée du Niari. Tout au long de notre étude, nous reviendrons

constamment sur cette question du peuplement de la vallée du

Niari par les Kamba pour mieux comprendre les problèmes qui se

posent dans ces différentes contrées. Nous reviendrons sur

cette question dans l'étude des phénomènes migratoires. Pour

l'instant nous allons traiter de manière allusive les

problèmes des origines de l'ethnie kamba.

C)- LES ORIGINES DE L'ETHNIE KAMBA

L'étude des origines de l'ethnie kamba est un sujet fort

complexe. Plusieurs questions se posent autour de ce sujet : -
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les Kamba sont-ils originaires de l'ancien royaume Kongo ?

si oui, sont-ils d'origine ntotilienne ? et s'ils ne le sont

pas, à quand donc remonte leur origine kongolaise ? - comment

sont-ils arrivés à s'installer dans la vallée du Niari ?

Selon les traditions orales, les Kamba sont originaires de

l'ancien royaume de Kongo dia Ntotila. Les témoignages de nos

enquêtes sur le terrain sont unanimes autour de cette question

des origines kongolaises de l'ethnie kamba. Nous avons

rencontré plusieurs vieux Kamba qui conservent le souvenir des

origines de leurs "bakulu ba ma kanda" (ancêtres des clans)

venus de Kongo dia Ntotila. Ils racontent avec exactitude les

récentes migrations des habitants de leur clan. C'est le cas

de Mabounou ma Mbama dans ses récits sur les "bakulu ba bisi

Ngoyo" c'est-à-dire les ancêtres du clan de Ngoyo.

_"Nos anc:itIl:s sont VeDDI de ICongo dia Nt<Jtila. Au dépan, ils se sont insla1lés sur le plateau des monts Ngouedi à Yulmnikondo

IUIsi appel6 Yulu-Ngouedi. De Yulu-Ngouedi. ils ont occupé leur "makulu" (territoire) actuel du clan Ngoyo" (16).

On peut encore raconter plusieurs autres témoignages où les

Kamba rapportent à leurs enfants, leurs petits enfants, etc.

l'histoire de leurs origines ntotiliennes et kongolaises.

Bouanga bu Ngoma de Kindzaba (Kingouala Nsouadi) raconte de

manière défiante l' histoire de ses ancêtres qui sont

originaires de Kongo dia Ntotila.

"Avlll1t la pénétraliœ occidentale mes ancêtres vivaient déjà à Kindzaba de mfumu Ngondo. ils sont venus de Kongo dia Ntotila

IlUite 8Wl problèmes de cohabitalioo entre parents" (17).

Auguste Boussoki de Kimpalanga, né à la fin du siècle dernier,

détient un grand savoir de la tradition orale pour avoir été

un ancien "nganga" et "nzonsi" (prêtre et juge) indigène kamba

et au delà des autres ethnies. Il nous a rapporté plusieurs

récits sur les origines kongolaises et ntotiliennes des Kamba

de la vallée du Niari.

"Les Kamba sont originaires de Kongo dia Ntotila. Ds sont partis malgré eux de Mbanza-Kongo pour des raisons divenes. Lonque

les membres de la même famille ne peuvent plus vivre dans un même village, il est nécessaire de se séparer pour préserver l'unité et

l'équilibre clanique. D y a certaines penonnes qui pensent que les Kamba ne sont pas une ethnie venue de Kongo dia Ntotila. Ce sont

des étrangen à l'histoire de notre société. Cette nouvelle histoire est une information assez récente. Notre unité linguistique est un

fait incontestable. Pour la plupart des cu, ce sont les anciens esclaves libérés par les occidentaux au mcment de leur implantation

dans notre pays, qui racontent à leur manière l'histoire des origines du peuple Kamba. Si quelqu'un ne cherche pas à savoir, il est

évident qu'il sombre dans l'erreur" (18).

Ngoyi Mouanda de Kingouala-Nsouadi, fils de Mouanda Moudeko du

clan Moussanda met l'accent sur le dialecte kamba pour le

distinguer des autres dialectes kongo.
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"Kilwnba mbembo. mnkamba l11UIIIll, kikambe nsiw ç'est-à-din: la langue kamba est \Dle expression, l'homme kamba est une

~ elle territoinl kambaest ua pa!'5 .........~ (19).

Nkaya Zouadi Matas, musicien congolais proclame son identité

karnba~

"MeaD m_lD1IIœDba~ (je l1IÎ5 UII eafaIIlou un fils kamba) ç'est-à-dire qu'il est vrai kamba" (20).

Les Bernbe, les Kuni, les Sundi de Kimongo, les Dondo et les

Hangala s:ont unanimes sur les origines kongolaises de l'ethnie

kamba, que chacun raconte à sa manière. Quelques vieux Dondo

reconnaissent l'authenticité historique de l'ethnie karnba.

C'est le cas de Tata Jean Nzaou, un Dondo de Kilernba, ancien

catéchiste de la mission protestante suédoise, qui reconnait

également les origines ntotiliennes de l'ethnie karnba (21).

"Les~ SODt une edmic de l'ma- royaume Kongo <:amme lOUI les autres grœpes ethniques kongo. Cependant, il Y a eu un

grmd mélmge entre les autodItones elles ~gen (esçJaves ou immigrants). On renc:ontre des villages enuen qui ne sont pas

habiI6s par les Kalnba. DI SODt c:oDIJlO8& des Bembe ou des Dondo. C'est le cas des habitants de Bwmsa aux environs de la mission

<:atholique de la Boum7.&, Maymga, ete" (22).

En dehors de ces témoignages favorables à l'authenticité

historique des origines ntotiliennes de l'ethnie karnba nous

avons recueilli d'autres propos. Le pasteur Gaston Bamana dans

son étude sur l t "Historique du consistoire de Ngouedi" ,

rejette l'authenticité ntotilienne de l'ethnie karnba. Il

rapporte sans pouvoir le prouver que l'ethnie karnba est née

des mariages entre les Dondo et les Bernbe qui se sont

installés dans la vallée du Niari.

"La tribu BaIœnba D'est pa anc:ienne. Les Bakamba ont leur origine à la fin du I.Se si«le. Le mariage entre les tribus Dondo et

Bembe a dom~ naiuanœ à la tribu Kamba. Les Bakamba ne parlent pas le Kibembe, mais sont plus rapproch~s aux Badondo dans

leur lmgage" (23).

Les arguments du Père François Listchgi, curé de la paroisse

de Nkayi s'orientent dans le même sens que ceux du pasteur

Gaston Bamana. Il considère que l'ethnie karnba est née à

partir des immigrants manianga ou bernbe qui se sont installés

assez récemment dans la vallée du Niari. Il rejette de manière

catégorique toutes les informations contraires à sa logique

historique sur les origines ntotiliennes de l'ethnie kamba.

~Les Bakamba ne sont rien d'autres que les Manianga et les Babembe qui sont panis de leur pays pour venir s'installer dans le pays

de la va1lœ du Niari où ils faisaient des embusades aux marcltands de la piste des Caravanes. Tout au long de mes enquêtes, je n'ai

pas rençonlJ'6 \Dl seul vrai Bakamba dont les anœres sont venus de Kongo dia NlOtiIa. Tous les vieux Bakamba que je oonnais sont

des mciens Manianga venus du Congo belge ou des andens Babembe de Mouyondzi" (24).

Cette interprétation du pasteur Gaston

François Listchgi sur les origines de

s'expliquer de plusieurs manières.

Bamana et du

l'ethnie karnba

Père

peut
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L'esclavage domestique longtemps pratiqué par les Kamba

est certainement l'une des principales causes de cette

nouvelle argumentation du rejet des origines ntotiliennes de

l'ethnie kamba.

Lors de nos enquêtes sur le terrain, nous avons rencontré

plusieurs exemples de l'intégration des esclaves dondo, bembe,

kuni, etc. en pays kamba. Ces derniers se réclament de

l'identité kamba et sont devenus pour la plupart des

responsables coutumiers des clans de leurs maîtres dont ils

sont les héritiers. Pour illustrer cette réalité, nous

retiendrons le cas de Mbambi Mbala, un Dondo du clan kindamba

de la même famille que le pasteur Gaston Bamana, acheté comme

esclave par les Kamba du clan Kimpombo à Kindzaba dont il fut

le successeur après son intégration à la disparition de ses

maîtres. Cet exemple retiendra longtemps notre attention tout

au long de notre étude. Nous l'avons choisi parce qu'il

illustre mieux l'intégration des esclaves dans la société

kamba, mais aussi il nous permet de comprendre le problème du

mariage entre les Bembe et les Dondo en pays kamba. Mbambi

Mbala, aussitôt après la disparition de ses maîtres, présidait

à la destiné du clan kimpombo en épousant les filles du clan

et les femmes esclaves bembe qui ont multiplié le clan du

village de Kimpombo à Kindzaba-Banda (25). Son cas nous

intéresse davantage parce qu'il a joué un rôle assez

particulier au moment de l'implantation du protestantisme de

la première heure en pays kamba au village de Kindzaba

Mouvoukani (26).

Le problème de l'installation de certains villages dondo

en pays kamba au nom de la solidarité kongo est un second

point d'ombre qui crée la confusion sur cette question.

"Ainsi le premier habitant du village Kindamba-seJca est venu de Kindamba, le village dondo du plateau. Le chef de lignage ou

Ngudi-Nkasi, Marna Marie, habitant Ndiba, lui a c6d6 de la terre "puisqu'il était du même clan". Ensuite d'autres Badondo du même

clan Kindamba sont venus se joindre à lui réclamant le même droit" (27)

Cette vision historique des

l'occupation des régions de

par Dominique Ngoie-Ngalla

véritable mouvement de flux

Nord-Occidentaux.

origines de l'ethnie kamba et de

la vallée du Niari est partagée

qui la décrit comme étant un

et de reflux perpétuel des Kongo
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"Se1oD IoUte vniJemblance, les auIam d'une telle dilalII1iat lKlIIl les Kongo de la vallée du Niari. le groupe nord : Badondo,

Bakamba, Banbe, qui sepouueat. se~ .... cesse jusqu'l l'arrêt fmal contre la forêt et les Teke enfm plus nombreux au dell

cID N'wi-B-. Plu8 bypJdaèse. _ douaIlo mail il est difficile d'imaginer autrement le mouvement de ces hommes, qu'il est

difficile tout aassi bien de voir-se etq.Iaçant lIII:nlIdcIIt que comme des lignages : un lignage s'installe; héberge par la suite un autre

J.i&naF_--.IeDœI'rit qaclqUUlllllpl puis l'eDYOie s~mstaller un peu plus loin, devanL AuC\Dl automatisme en cela, mais

d'oatiaaire ICI eslle proœmuœ lamipliœ ; mouvemeDl de fIax et de reflux perpétuel" (28).

LeS' immigrants bembe,. dondo, sundi installés en villages

autonomes dans la vallée du Niari se réclament de l'identité

kamba.

force par

faisant parti

par conséquent

avait attribuéma1tres de la terre que l'administration leur

"0Jfic:ieJJcmmc la vilIageadè:la plaine lOIIt Kamba, cem da plateaux Doodo ou Soundi. Leurs voisins, qui n'ont jamais regardé les

an:hiYCI admiIIiJtraIiwI la c:oDIidmat -.i aiDA. Mais la habi1aats de quelques villages ont une autre notion de leur

appaIIaIaIICll. La viIIagelI de.:MouIIImboa lIOIIt emegi.stœs Dondo, mais se diseDl Kamba. De même quelques villages de la terre Le

Briz, œbita par des origiDairesda MauyœdD, sont appelés Kamba"(29).

Les habitants des villages installés de

l'administration française sont recensés comme

de l'ethnie kamba. Ils se disent Kamba et

pour empêcher que d~autres revendiquent leurs propriétés

foncières.

"Pendaut nOIM siècle des 8JUUPeI' de famiIla lOI1l allés s'installer l1D' des terres étrangères, volontairement ou forcés par

l'administrlltiœ. Ainsi il Y.....u=aup de~ qui œkivmt des terre qui ne sont pu l em selon la tradition, et des terres,

ailIeun. doat ils __ pouesaeun c:ouIIJnlien, IOIlllaissées aux autres..•" (30).

non loin de la

avons cité plus

Nous rappelons le cas du village de Makila,

gare de Loutete, d'origine sundi, que nous

haut (31).

Les habitants de Bwansa bâti au moment de l'implantation

de la mission catholique, et peuplé par les esclaves bembe

rachetés par les Pères du Saint-Esprit en 1892, se disent

aussi kamba. Ils ne reconnaissent pas une ethnie kamba

d'origine ntotilienne. Ils disent qu'ils sont les vrais Kamba

(32) •

En somme,. que faut-il comprendre de cette situation ? On

conteste l'ancienneté et l' originalité de l'ethnie kamba. Il

est certain qu'il se pose de sérieux problèmes pour préciser

les origines des Kamba. Néanmoins, l'authenticité de l'ethnie

kamba est irréfutable. Les populations kamba de la région du

Niari sont de même origine. On ne peut pas dater avec

précision leur implantation dans la vallée du Niari, nous

reviendrons ultérieurement sur cette question.

"La tradition orale, nous l'avona dit, fait venir les Kamba du royaume de Kongo, chassés de leur pays par la sorcellerie et conflits

subséquents. En fait, prolifiques, ils lKlIIl en quête d'espace. ils escaladent le mont Kegni-Kegni, et par la Lwalala (cours d'eau)

gagnent leur terriIoire aauel" (33).
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LES ANCIENS SITES DES HABITANTS DU Vll..LAGE

DE MOUKAMBOU
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1)- ~es habitants, venus de ~kieni vers Kimbédi,ont
d'abord habité à MousBengue, puis sont descendus à
Mouloma, vers Mfouati.2)- apres be~ucoup de d6c~B ils
sont montés à ~Eeke, 3}- instal16s à ~oukambou(vers
1~2U},4)- à ~antiengo (vers 193'), ,)- retourn6s à
~oWkambou, 6}- puis à ~antiengo. ~e cite actuel est
perpendiculôire à l'ancien site de Mantiengo. ~e nom
officiel du village e~t toujours Moukambou.
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Dans les vOlslnages de Nkayi non loin de Moutela, il y a un

lac appelé Nkonzi où il était strictement interdit de parler

le Kikuni. Tous ceux qui transgressaient cet interdit en

parlant ce dialecte étaient portés disparus. Ce qui nous

semble l'une des preuves de l'ancienneté de l'installation

kamba dans la val~ée du Niari.

Marie-Claude Dupré, dans son article sur "Le système des

forces nkisi chez les Kongo d'après le troisième volume de K.

Laman", observe ~es Itnkisi" des Kamba 119 "nkisi" ont été

définis à partir des écrits en kikongo de 429 cahiers qu'il

avait distribués aux catéchistes protestants entre 1910 et

1928. Ces cahiers étaient traduits en suédois et en anglais.

Ils constituent un répertoire assez important et méritent

d'être sérieusement étudiés par des ethnologues connaissant la

langue kikongo en Suède. Ce qui nous intéresse dans cette

étude c'est la présence des "mikisi" de ~a propriété des

populations kamba. Nous reviendrons sur ce sujet dans l'étude

de la re~igion traditionnelle kamba où nous verrons la

complexité de ce système re~igieux (34).

Le rapport déjà cité de Teisserès et Allégret de passage

dans la vallée du Niari en Décembre 1891, avant l'implantation

de la mission catholique de Bwansa en 1892, fait mention des

Kamba parmi les populations qu'ils ont rencontrées entre

Brazzaville et la côte Atlantique de Loanga (Cf. cit. numéro

66 p. 21).

Les différents écrits des explorateurs font mention des Kamba

de la vallée du Niari. Ce qui nous permet d'exclure toute

hypothèse, selon laquelle la formation de l'ethnie kamba

remonte au moment de la pénétration et de l'implantation

française au Moyen Congo. Il est certain qu'un certain flux de

populations étrangères s'était infiltré en pays kamba mais

cela n'exclut pas l'authenticité d'un peuple kamba d'origine

ntotilienne.

Alphonse Bondza dans son étude sur Le plateau des Cataractes,

le pays des Badondo, nous permet de voir plus clair sur cette

question. Il nous rapporte que l'origine de l'ethnie dondo

composée des Manianga de la République Populaire du Congo est

une mauvaise interprétation du mot "kidodo" (froid) par les



99

Kamba de la vallée du Niari au moment de l'occupation de la

région par l'administration française.

~MaiI aujourd'hui, sur toUIe l'&eudœ du mince mt.I du relief appartenant à la République Populaire du Congo, on parle des

Badondo au lieu des Manianga (.•.) Les Badondo sœt de véritablel Manianga, et auam él~ent physique: rivière, terroir ou autre

ne jUltifie cette dénomination. Cen une appeJ1a&ioo toute récente qui date de l'époque c:oloniale, c'est-à-<lire lors de l'arrivée des

premien admiuistrateurs. On suppose que œ SOIIllei habitants de la vallée du Niari, les Bakamba qui sont à l'origine de ce nom, car

lonque ceux qu'œ appelait dam le tenIpI "Commandants~ :: administrateun parcouraient la vallée et demandaient aux Bakamba

comment i1I appelaient <:eUe régiœ silUé au Sud, fonnée par de hautel montagnes, ceux-ci leur répondirent qu'elle s'appelait "Ku nsi

Kidœdo~ ce qui veut dire pay! de "Kidodo~ : fraicheur, et que lei habitants étaient des ~Badondo" (35).

Bertil Soderberg dans son ouvrage intitulé

de musique au Bas-Congo et dans les régions

apporte certaines précisions au sujet des

vallée du Niari, en particulier les Dondo et

Les instruments

avoisinantes, nous

populations de la

les Kamba.

"La tribu dondo occupe lei régions monragneules de la frontière enue l'Afrique Equatoriale Française et le Congo Belge.

Mentionnonl en particulier celles du Boto-Songo, du MadingOll et du Mindouli dans le Moyen-Congo et du Kingoyi dans le Congo

Belge. Le nom Dondo est selon Laman la désignation donnée par la tribu kamba aux habitants des mOlltagnes : (...). Bruel déclare

que lei Dondo SODl ~des COUSinl dei BulOlDldi et des Balali". venul du Congo Belge ~où i1I ont encore des fIères~. Laman est plus

precis et souligne que lei Bwende, lei Dondo et les Kamba sont des descendants of rhe Nsundi". Ziéglé a groupé les Berobe, lei

Kamba et lei Dondo ~du Nord du busin du Niari". Ce classement est par trop sommaire, les Dondo ocmpent les régions au sud du

N'wi. lei Kamba, la vallée du Niari, lei Bembe leull habitent au nord de cette rivière. La tribu occupe la vallée du Niari, depuil

Mindouli à l'est, jusqu'aux régions de Loudima. à l'OIlesL Le distria de Madingou peut être cité en particulier. LeI Kamba

delcendent, selon Lanum, des Nsundi et sont C8J1IClérisés comme étant ceux qui habitent la vallée. (...) Les Kamba se sont donc

déplacés du Coogo Belge ven le nord. Cela ressort également de la tradition de clan : ~the Nkamba (or Kamba) (..). Cuvelier et Van

Bulek sont 1OUtCf0Ïl d'un autre avis. III CClllidèrenl que les tribus kamba et même dondo, bembe, gangala, teke et d'autres faisaient

partie d'lIIIe popuIation à la frontière du royawne Congo. ~Ce sont ces divenes peuplades, auxquelles peu à peu qu'en s'étendant les

us et coutumes et langue de la Mbaanza Kongo". Quel1el qu'en aient pu être les origines historiquel, les Kamba appartiennent, quant

à la culture, aux Kongo pris au sens Iarge~ (36).

Les Kamba existaient donc bien au moment de la pénétration

occidentale. Il faut aussi rappeler que la vallée du Niari où

habitent les Kamba est devenu le grand centre industriel du

Congo. De se fait il est le carrefour et le point de rencontre

de populations appartenant aux divers groupes ethniques du

Congo. Ainsi les Kamba sont actuellement submergés par les

étrangers et ils ne représentent qu'une petite portion de la

population de la vallée du Niari, environ 50.000 habitants sur

une population totale d'environ 350. 000 habitants. Toutefois,

il Y a eu quelques infiltrations d'autres groupes ethniques

dans certains villages kamba au moment de la pénétration

française. Depuis le territoire kamba a connu de grandes

transformations aux différents plans de la vie sociale.

Cependant, cela n'exclut pas la pérennité et l'identité de

l'ethnie kamba. Les réalités locales de chaque clan, l'univers

territoriale, l'unité linguistique et les traditions

populaires tendent à confirmer l'authenticité du peuple kamba.

Quant à la question de savoir s'il provient réellement de
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Kongo dia Ntotila, le problème reste entier. Les travaux de

Dominique Ngoie-Ngalla nous renseignent en partie sur les

origines des groupes ethniques de la vallée du Niari dont les

Kamba.

"Consciculs. ceI1IlS de leurs origiœs NrotilienDes et de leur apputenane:e à un même fond culturel que les Koogo du Congo, les

Koogo de la valUe du Niari savent aussi que tout en étant Kamba. Dondo. Bembe, il ne soot cependant pas réductibles les uns aux

autres ; aJIIstitués en c:ommlD1autés linguiJtiqUei circonscrites par un territoift:. une culWft: développée à partir des potentialités de

leur base c:ommlD1e. ils se saisissent différenlS danl 1'uniIé" (31).

Quant et pourquoi les groupes ethniques kongo en

l'ethnie kamba en particulier sont-ils partis de

Ntotila pour s'installer dans la vallée du Niari ?

Ces questions seront traitées dans les migrations, de la chute

du royaume Kongo à la pénétration occidentale en territoire

kamba. Ce qui nous permettra de comprendre la situation

sociale des rapports entre ethnies au moment de l'implantation

du protestantisme. Nous traiterons des migrations spontanées

et de la modification de l'implantation ethnique par

l'administration française (38).

D)- LES MIGRATIONS

Il Y a un long débat autour de cette question. Nous

retiendrons les principales époques de leurs migrations. Les

uns pensent que le peuplement de la vallée du Niari par

l'ethnie kamba remonte à la fortification du royaume Kongo

entre le Xllème et le Xlllème siècles. Les autres l'avancent à

l'époque du XIVème au XVlème siècle, au moment des conflits

internes autour du problème de la sorcellerie, qui serait à

l'origine de cet exode kamba loin du royaume Kongo. D'autres

encore estiment que les populations Kamba dans la vallée du

Niari ne remontent qu'au XVllème siècle ou au XVlllème siècle,

à la suite du déclin du royaume. Néanmoins, ils se sont

définitivement fixés par force lors de la pénétration

française à l'intérieur du pays, vers la fin du XIXème siècle.

En tenant compte de ces différentes hypothèses, le problème

des migrations des groupes ethniques kongo de la vallée du

Niari est loin de trouver une solution définitive. Le manque

des sources sOres ne nous permet pas d' anvancer sur cette

question. Néanmoins, en vue d'une meilleure compréhension de

notre sujet, nous retiendrons par hypothèse l'époque du XVème
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au XVIIème siècle, au moment où le royaume Kongo avait établi

des contacts avec l'occident. Ce qui explique mieux les

différents troubles dont les Kamba seront l'objet jusqu'à la

pénétration occidentale à la fin du XIXème siècle dans la

vallée du Niari. Autrefois le peuple kamba était une

population de l'ancien royaume Kongo. Le déclin de ce dernier

en 1665 (39), provoqua un exode massif des Kamba - ainsi que

d'autres populations tels que les Kuni, les Sundi, les Dondo

ou Manianga et les Bembe vers la vallée du Niari-Bwansa.

D -1- LES MIGRATIONS ANCIENNES.

Le problème des phénomènes migratoires des groupes

ethniques de la vallée du Niari est un ancien débat qui est

loin d'avoir encore une solution. Notre préoccupation n'est

pas de nous engager dans ses multiples controverses, ce n'est

pas l'objet de cette étude. Il nous semble en revanche qu'il

faut poser le problème à un autre niveau, celui de l'influence

de ces phénomènes migratoires sur la mentalité indigène des

populations, avant l'implantation officielle de la mission

protestante de Ngouedi (40).

Les populations de l'ancien royaume Kongo victimes de

certains troubles dans leur pays d'origine, ont migré

massivement loin de la côte atlantique à la recherche de lieux

d'asile.

"Maïa ils 0IIl Ile claiœ COlUCicaœ de descendre du Kongo de NIOli1a, le centre de dispenion, leur origine à tous, leur foyer

cf"madiaIion. L'bistoiœ peul aajourIi'hui, c:onïumer leur tradition, dire quand ils sont partis de Kongo, pourquoi et où (...). Cest alon

qu'ou enJeDdit de nouveIIll parler de Kongo dia Ntotila enfui dans les couclIes profondes de la mémoire populaire depuis que, il y

avail uoissiècles et plus, les Kœgoélaieul partis de Kongoven d'auues ailleun à la recherche d'un abri" (41).

L'exode se faisait de la côte vers le centre du continent. Les

peuples en déplacement se heurtaient aux anciens occupants des

terres sur lesquelles ils s'installaient.

"Les Badondo oot leur origine à Koogo dia Ntotila comme la plupan des tribus du Congo. La légion qu'occupent les Dondo dans le

district de Mfouati, appartenait à la tribu Bateke qui fut combanue par les Oondo très puissamment, elle fut repoussée au Nord de

Brazzaville jusqu'aux conÏms des plaleaUX qui dominent le Stanley-Pool" (42).

La tradition orale nous renseigne sur les générations les plus

proches et elle nous donne des informations liées à la

toponymie kamba. Les vieux Kamba savent que leurs ancêtres

sont venus de Kongo dia Ntotila. Ils racontent à leur manière

leur immigration et l' itinéraire qu'ils ont suivi. On trouve

dans leur tradition des indications incertaines sur un lieu où
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dispersait et, au contact du soleil

des flammes de feu, d'où l'expression

ils nous décrivent ,avec précision les

derniers déplacements (43).

Néanmoins r l'itinéraire des Kamba n'est pas facile à retracer

en dehors des vagues souvenirs de la tradition orale, qui

donne quelques. indications sur l' évolution de leur

implantation', et qui cadre avec les indications du professeur

Dominique Ngoie-Ngalla.

"La BaDbe, les K.nba, les DandD'IIIl __.. rim appris de plus sur eux qui nous OIIt indiqu6 - leurs itinéraires. L'imponant ici,

c'est de ~,leur pays d'émigraliœ et ... quel moyens les itinéraires s'en. déduisent sans peine, et avec beaucoup de

.......... [[. n est pIObable, qœ ces peuples de la vallée da N"wi aVllllCèraJl de la rive droile du Congo ven le Niari en lDIe

man:be~ dispclIés, peur lei vapes de fond et de front, tels qu'ils sont aujourd'hui immobilisés dans la vallée : Bembe au

Nord, KmIyi -Sud. et'aamiIiell du système, Kamba avec dans leur dos les Dondo lesquels ayant butté contre eux durent, se flXer

lm' les lau&s pùIteaax. Ce qui D'empeeha pu en des meuvements Wt&ieurs mais secondaires, semble-t-il, des interférences et des

aJissemmts de popaJatïOllS les, _ par dessus les &DUes ; de l'arrière garde, à partir de l'axe de marche principal, le Manyang....

DaN ces conditions, qu'a\lQlll de nOHOIII-groupes : Bembe, Kamba, Dondo, Kunyi, Sundi de Kimongo ne soit exclusif d'aucun des

IIOIIIbrea c:laJu qui les composent, Y a-l'·ilà s'&.onner vmiment 7 Cest en effet, d'infatigables "migrateun" qui moyennant quelques

cœtllltl viles négociés, se fixaient là, où ils se sentaient bien et sans tarder faisaient souche. Cest ainsi que, pour prendre des

extt&œa, on recense de nombreuses descendances Bembe chez les Sundi de Kimongo et les Kunyi, lesquels à leur tour sont bien

tep'éscaIa chez les Bemhe ; CU' lei nOllls de Jeun clans les suivent, ou Jeun pauonymiques. L'allure de l'émigration, le dessin

qu'elle Dnt-a. entraîna des imbIU:acKlaI et des interférences de populatim" (44).

Ce qui

Niari,

oblige les

à vivre

Kamba, peuple au centre

en relation cohérente

de

avec

la vallée du

les autres

populations Kongo. Les Kamba et leurs voisins (Dondo, Sundi,

Kunyi, et Bembe) relevaient de l'ancienne province sundi (45).

Ce qui amena certains groupes ethniques à occuper la vallée du

Niari. La tradition orale kamba retrace le voyage du Kongo dia

Ntotila vers les pays de la plaine (nsuku). Jenny Kaarigstad

dans ses enquêtes fait une brève observation sur la situation

du groupe des "Kongo Nord-Occidentaux" depuis la découverte du

Kongo par Diego Câo en 1482 jusqu'au passage de l'explorateur

Savorgnan de Brazza en 1882 dans les régions de la vallée du

Niari Bouenza.

"La Badondo, Bakounyi, Bùamba et quelques BassOUlldi considérés actuellement comme autochtones de la régim, appaniennent

IOWI au groupe des Kongo-Nord-OCci.dentaux. Les Kongo se sont établis sur la côte atlantique au sud du fleuve Congo quelque

temps avmt l'arrivée de Diego Cio. n a trouvé le royaume de Kongo bien organisé. Son histoire est assez connue d'après les

documents écriu des POrtugais. Quelques-uns de ces clans ont travené le fleuve Congo ven le XVlle siècle (Soret, 1959, p. 21)

Kingoyi, à quelques kilomètres au sud de Mfouati. était une de leur station pendant leur migration ven le nord. Les Bakamba et les

Bakounyi ont quitté le plateau pour: s'installer dans la vallée, les Bakounyi ven l'Est dans la boucle du Nisri, hors de notre champ

d'étude. Les Badondo sont restés sur le plateau. de même que quelques Bassoundi. Telle était la situation ethnique quand de Brazza

traversa la Iégim pour la première fois en 1882. npassa par les mines de cuivre de Boko-Sonso" (46).

Alphonse Bondza dans un chapitre de son étude sur les Dondo

Manianga du plateau des Cataractes fait allusion à la question
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des migrations anciennes, qui sont la conséquence de la

défection de Kongo dia Ntotila lors de la bataille d'Ambouila.

"Aux diJa des HiJtori_ et des Vieux que nous avOllS eu l'occasiOn d'interroger, il ressort que les Badondo proviennent du "Kongo

Dia Ntolila", dénominlllion de l'1IIciea roylUllle du Kongo qui s'6tendait de part et d'autre dans la partie sud de la R6publique du

Zaïre, de la République da Congo (Brazzaville) et recouvrait tout le nord de l'Angola. Mbanza-Kongo, actuellement San Salvador

(en Angola) étai1la capitale où grouillaient des millien de personnes. Ce fut l'un des royaumes le mieux organiR et le plus puissant

que les pranien Européens, c'est-à-diM les navigateurs portugais Diego Cio ou Cam et sa suite, ont rencontré au niveau de l'Afrique

Centrale (•••). Diminué dans SOlI infiueoce, dans SOlI 6tendue et dans ses forces, le royaume ne pouvait plus tenir tête haute face à ses

ennemis mieux organisés que lui. La baIaiIle d'Ambouila marquera la ÏUl de son existatce. n ne sera plus jamais question du grand

royaume unifi~que les Ponugais anienl d&xluven florissant et bien organiR en 1482" (47).

Dans la suite de son étude Alphonse Bondza mentionne les

causes de l'éclatement de l'ancien et florissant royaume de

Kongo dia Ntotila. Selon son analyse, c'est l'accentuation des

contradictions internes entre les peuples qui débouchèrent à

la guerre civile.

"L'esprit de rivali~ entre les peuples appartenant à un même groupement ne fera que s'accentuer: cette guerre civile, qui avait

d6buti dans les mœes 1600, devait atteindn: SOlI maximum en 1678 (..•). A la suite de la destruction de Mbanza Kongo qui, en

SQIJIIIIe, était la ville. le lieu de regroupement de piusieun familles formant le groupe "Bakongo", c'est-à-dire les gens qui parlaient

la Imgue "Kikœgo" et plusieurs autres groupes, il s'en est suivi un mouvement de dispenion gm~ra1e.Otaque clan ou chaque trilxJ,

dirig~ par un ou plusieurs chefs de familles, prenait la direction qui l'emmenait aussi loin que possible ven de nouvelles légions où

la paix et la Rcurilé lui paniSiaient plus certaines. C'est ainsi que parlant de l'occupation humaine de notre domaine, ou de celle de

beaucoup de IégiOllS de la République PopulaiJe du Congo, il nous a paru utile de n:venir aux S(]UI'CCS originales de cette population

qui peuple actuellement le plareau des Cataractes, et de constater par la suite qu'il s'agit là d'un phénomène n:lativement Iécent ne

datant que du 17è s~le" (48).

Dans son argumentation, il poursuit en disant que

l'implantation des Dondo aux plateaux des Cataractes succédait

aux Teke de manière pacifique.

"A l'arrivœ des hommes qui peuplent l'actuel plateau. les Bateke ont IOUS fui la légion pour n:joindn: ceux des leun qui se

trouvaient dans la zone de Brazzaville" (49).

Il existait un système d'expansion naturelle sur le territoire

par division du clan lorsque les membres de la parenté ne

Sr entendent pas entre eux, ils décident de se séparer à la

suite de palabres. Le groupe dissident va s'installer

ailleurs, en gardant le nom et les traditions orales du groupe

qu'il quitte. Les déplacements se faisaient dans un périmètre

assez réduit à la conquête de nouvelles terres (nsi, kibiti ou

butoto). Mais à la suite de la décadence du royaume de Kongo

dia Ntotila, l'intérêt du gain, la corruption des moeurs, la

soif du pouvoir, les guerres tribales (ethniques), les

razzias ** d'esclaves pervertirent le système. Certes, en ce

qui concerne l'esclavage, cette pratique existait déjà dans la

société kongo. Mais elle touchait surtout les membres de la

parenté dont on voulait se débarrasser ou qui étaient mis en
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gage, et elle se faisait principalement au sein de l'ethnie ce

qui:. nrentrainait pas un déplacement de plus d'une centaine de

kilomètres., (50) ~ Cette pratique esclavagiste fut aussi à

l-"origine de la déportation de certains Dondo ou Bembe chez

les Kamba (51). Les choses n'en restèrent pas à ce niveau avec

l'instauration de la' traite négrière, qui provoqua au sein du

peuple karnba, un trafic sans respect pour les normes

traditionnelles de l'esclavage (52).

Les popuLations qui se sentaient menacées devaient

s'enfuir" en désertant leur village, pour aller s'installer

dans des endroits plus sOrs, ou bien elles se regroupaient,

pour mieux résister, en villages inter-claniques. Les

migrations dues à la traite négrière cessent à la suite de la

suppression progressive de l'esclavage dans les pays

occidentaux (surtout l'Angleterre et la France) dans les

années 1875,. ce qui n'empêcha pas la permanence des pratiques

esclavagistes à l'intérieur des différentes ethnies kongo,

peuplant la région de la Bouenza. Malgré les grands

bouleversements, causés par les mouvements migratoires,

l'implantation des populations kongo dont l'ethnie kamba

contient un fond d'institution et de culture stable, ce qui

nous laisse croire que leur installation dans la région de la

vallée du Niari ne date pas d'une époque récente.

"Or la c:obmmc:e de la ci.vilis8&ion et de la cukure de$ Koogo de la vallée du Niari est indéniable... Ce qui serait encore une preuve

oblique de l'inllallatioo 8Ilcienne des Koago dans la vallée du Niari" (53).

D - 2 - LES MIGRATIONS SPONTANEES RECENTES (MILIEU XIXèrne siècle

JiXème siècle).

Bien que Les moüvements de population consécutifs à la

traite négrière aient cessé, comme nous l'avons vu, dans les

années 1875, nous constatons que des déplacements continuent

de s'effectuer à l'intérieur du territoire kamba et on peut se

demander quelles sont les principales causes de ces migrations

récentes (54).

Pour mieux en comprendre les raisons, il convient de préciser

le contexte historique de cette époque. Avant la pénétration

occidentale à l'intérieur de la vallée du Niari, plusieurs

Associations européennes luttèrent contre les marchés de la

traite esclavagiste sur les côtes de l'océan Atlantique mais
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aussi pour empêcher l'expansion de l'Islam (invasion

islamique) en Afrique noire de l'Afrique centrale. Nous

citerons Livingstone, les missions protestantes (anglaises,

américaines, suédoises ou l'Armée du Salut dans leurs

vocations humanitaristes de la lutte anti-esclavagiste en

Afrique centrale au Congo) , Stanley avec l'Association

International du Congo (AIC), Savorgnan de Brazza dans ses

multiples expéditions de l'exploration du Haut Ogooué jusqu'au

Moyen Congo dans la vallée du Niari Bwansa, etc.

"Les missiOIII ptOfelflllDtes 0IIl commenœ à s'installer en Mrique. ven la fm du XVInème siècle, lorsque l'humanitarisme et l'anti

esclavagisme se sent développés en Aasleterre. Elles se sont proposées de saper la traite par l'intérieur. Au moment de la

p6néalltion. elles sont très adÏYes en Afrique œntraIc, mais s'anachent très vite à défendre les intérêts de Léopold n ce qui les rend

indésinbles sur la rive droite du Cong,o" (55).

La vocation humanitariste de ces différentes associations

occidentales mit fin à la traite négrière et empêcha

l'évolution des phénomènes migratoires pour faire place à une

relative paix, en vue de la pacification de l'intérieur du

continent. C'est aussi cette vocation humanitariste de la

lutte contre l'esclavage et l'implantation des Etats

occidentaux en Afrique centrale qui arrêtèrent les anciennes

migrations à la fin du XIXème siècle (56) et au début du XXème

siècle au moment de l'installation française dans la vallée du

Niari.

"L'œuvre lIDIi-esc:lavagiste de la France llOUtc:nait la Missian. Et plus de 350 enfants furent radletés. Le tout dernier, ce fut Remy

Mpindou. enfant de 4 ans, en l'ID de grâce 1904" (57).

Lors de nos entretiens avec les vieux Kamba, au moment de nos

enquêtes sur le terrain de la région du Niari, nous avons

recueilli plusieurs informations sur les causes des migrations

spontanées récentes au milieu du 1ge siècle avant l'arrivée

des occidentaux (58). Les causes en sont multiples et pour

illustrer cette réalité, nous retiendrons quelques cas précis:

La maladie du sommeil (trypanosomiase) et d'autres épidémies

source de grande mortalité occasionnèrent également des

migrations spontanées.

Les Kamba de Kinkoumba-Tanga (du clan kinkoumba) s'étaient

autrefois installés à Kibete (59) à la suite des nombreux

décès par la maladie du sommeil, ils se sont implantés à

Boukaba, avant leur déportation par l'administration française

à Kindzaba (Moumvoukani ou Bula Bukintwadi) en 1897, sur l'axe

de la voie carrossable (route Nationale de Brazzaville à
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Pointe-Noire). C'est aussi le cas des habitants de Moukambou

venus de Kimbedi qui se sont installés aux mont s Ngouedi (60).

Les luttes armées entre les villages causèrent la

déportation des survivants loin du patrimoine foncier. Les

Kamba de Ngoyo sont arrivées à Yulu-Mikondo des monts Ngouedi

(Yulu-Ngouedi) avant de s'installer dans les plaines de la

vallée du Niari. Ils furent l'objet de multiples attaquent

armées qui décimèrent la population et les derniers survivants

furent repartis dans d'autres villages. La plupart de ces

survivants qui avaient été déportés à Kibete furent décimés

par la trypanosomiase.

Le choix des nouveaux sites fut la raison la plus

fréquente des mouvements migratoires spontanés récents qui ont

marqué cette époque. Les Kamba de Kimpalanga du clan Makaba

dans le district de Nkayi habitèrent successivement différents

endroits au bord du fleuve Niari. Le village de Kimpalanga

s'appelait autrefois Kiyangala (61) parce qu'il fut bâti sur

une surface plane par rapport à son ancien emplacement. Le nom

Kimpalanga vient du métier qu'exerçaient les habitants du

village qui sculptaient le bois pour obtenir divers objets :

assiettes, cuillères, manches de houe, et pirogues. L'action

de fabriquer les objets en bois (kuhala) en langue kikamba a

donné le nom actuel du villagE!- de Kimpalanga (62). C'est le

cas aussi du village de Kimbenza-Ndiba bâti sur le tronçon

carrossable entre la gare de Bwansa et la mission protestante

de Ngouedi non loin de la nouvelle gare de Kintouadi sur la

voie ferrée Congo-Océan. Autrefois, Kimbenza-Ndiba était à

Mboukou,. avant son installation au premier site de l'actuel

village de Kimbenza-Ndiba (ce 1er site étant à quelques

centaines de mètres du village actuel). Certains déplacements

volontaires semblent être du au pur nomadisme.

Nous recueillons que les Kamba du clan kimpombo du village de

Kindzaba-Banda sont venus de la rive droite du Niari non loin

de l'actuelle gare de Kimbedi, sans raison apparente.

La conquête de nouveaux espaces se fait également par le

retranchement d'une partie du groupe de la parenté (il s'agit

de la fission ou de la segmentation du groupe de la parenté au

sein du clan). Les habitants de Mayanga sont venus de

Moussingansia non loin de la mission protestante de Kingoyi au
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Congo belge (Zaïre). Ils se sont installés dans la vallée du

Niari en pays kamba au siècle dernier non loin du pic-Albert.

Ils sont considérés comme des Dondo. Les autres membres du

groupes qui sont restés au Zaïre sont des Manianga. Ce village

a joué un rôle assez important au moment de l'infiltration du

protestantisme suédois au Congo français. C'est parmi eux que

l'on compte les premiers baptisés protestants du Moyen Congo à

la mission de Kingoyi en 1904 avant l'implantation suédoise à

la mission de Madzia en 1909. On comprendra pourquoi les

missionnaires suédois considéraient Tata Mouanda Metossala de

Mayanga comme un originaire du Congo belge (63).

D'une façon générale, les Kamba ont été en perpétuel

déplacement, d'où la diversité des implantations villageoises,

jusqu'au moment de la pénétration française. L'implantation de

l'administration française causa l'arrêt de ces migrations.

Les frontières territoriales entre la France et la Belgique

sur le territoire de l'ancien royaume Kongo et la politique de

l'administration française entravèrent l'esprit d'aventure et

le goüt du nomadisme des Kamba. Par contre le développement de

l'activité administrative entraîna une autre forme de

migration, de caractère coercitif (64) qui débuta à la fin du

1ge siècle et dura jusqu'au moment de l'indépendance en 1960.

]) - 3· LES MIGRATIONS FORCEES

Les mouvements de populations locales ont tout d'abord été

provoqués par l'administration française qui imposa le

renversement des villages sur les différents axes routiers. Ce

regroupement avait pour but de faciliter le contrôle des

populations en vue d'exercer une meilleure politique indigène

au Congo français (65).

"Avant d'étudier les migratiœs volontaires plus r~erlles, rappelons, pour faciliter le cœlrÔle, l'administration française a regroupé

un grand nombre de villages auprès des rouieS. Les habitants de la plaine vivaient autrefois plus au sud vers les montagnes, Monts
Kinoumbou et plateau badondo" (66).

C'est le cas des habitants de Makila à Nzombo qui furent

déracinés de leur territoire ancestral situé autrefois au pied

du plateau des Cataractes déjà cité (67). La fixation des

populations par l'autorité française inquiéta les indigènes

kamba qui allèrent chercher refuge dans les différents

endroits où ils habitent actuellement. Ceci se passa autour de
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l'axe de l.a plaine de la piste des Caravanes où avait été

instauré un système de corvée ou travaux forcés (kiniemo). Ces

nouvelles difficultés vont gagner l'ensemble des populations

de la plaine,. et les pousser à rechercher de nouveaux abris

pour échapper au contrôle de l'intrus, exception faite des

Kamba installés: en régions montagneuses comme nous l'indique

Jenny Kaarigst-ad. en citant Mornet qui est passé dans le

territoire kamba au cours de son voyage en 1909.

"Monlet. qui fit le wyqe eu 1909, conItIIa _si que les habitants fuieul le voisinage de la route des Caravanes, car œs populations

cm fœmi lID oomm cœsid6rallla œporœan au tempI du gouvernement de Brazza, avant la <XlI1struction du chemin de fer belge;

elles cm laisK IlJTla 1'01IIII des Ca...- 181 pmd lIOIIItR d'elle eux et c'est ce qui a fait qu'on pouvait y recruter chaque mois des

miIlicnœ.......~ (68).

Le témoignage de N. Bel de passage dans la région du Niari

rapporte que La région est très peuplée mais que l'institution

de l'impôt et le portage ont causé la désertion des indigènes

sur l'axe de la route des Caravanes (69).

Le "kiniemo"', système de travaux forcés institué au moment

de la pénétration française pour la création des voies de

communication à l'intérieur du pays contribua également à

cette fuite des populations. Ce genre de travail ne procurait

aucune rémunération aux travailleurs manoeuvres en dehors du

chef coutumier. Selon la tradition orale, il eut plusieurs

victimes tout au long du déroulement des travaux forcés. Cette

situation érigea des barrières qui rendirent la pénétration et

l'intégration assez difficile au sein du peuple kamba. Les

autochtones pratiquèrent le nomadisme pour échapper aux

embuscades extérieures. Tout cela avait crée un climat de

méfiance qui s'était développé dans la plupart des milieux

kongo dont les Kamba.

L'accentuation du contrôle de l'administration française

soutenu par les efforts de l'évangélisation catholique à la

création de certains villages missionnaires (bula bu la

mission) ou de centres ruraux secondaires, etc. Ce fut le cas

du village de Bwansa à la mission de la Bouenza qui fut bâti

avec les esclaves rachetés par la mission catholique.

En dehors de ces raisons que nous venons d'évoquer,

certains villages furent bâtis par l'implantation des

autorités indigènes reconnus par l'administration où allèrent

se regrouper une grande partie de la population pour échapper

aux contraintes et exigences des Blancs. Ainsi certains
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déplacements seront motivés par le souci de sécurité et de

protection de la société nouvelle. La création du village de

Milayi bâti par le chef de canton Atanase Nkaya Mouangou entre

Kimbenza-Ndiba et Bwansa (Le Briz) sur la voie carrossable de

la mission protestante de Ngouedi est le prototype de cette

réalité en milieu kamba.

Le rejet de l'Eglise catholique inspira aux Kamba des

clans Kinanga et Kingouala-Kimingenge l'idée de s'installer à

Bibondo sur les collines de la mission protestante de Ngouedi.

Autrefois leurs villages étaient bâtis au bord de Moussassi à

Minkoka et à Kinanga. En vue d'échapper aux contraintes de

l'Eglise catholique et de l'administration, ils s'installèrent

à côté de la mission suédoise. Le protestantisme était

considéré comme une religion de modération qui avait une

démarche d'évangélisation pacifique en milieu indigène, par

rapport à l'Eglise catholique qui était confondue avec

l'administration "luyalu" (autorité) (70).

L'accroissement du contrôle administratif en milieu

villageois, le développement de la vie moderne et les

contraintes de la société traditionnelle s'ajoutant aux causes

des migrations forcées, provoquent à partir des années 1920 un

important exode rural. Les villages s'installaient auprès des

centres urbains pour échapper au contrôle de l'administration

française. La facilité des moyens de communications ont

largement ouvert les portes à l'exode rural. Les exigences de

la société moderne, en développant les besoins économiques

individuels font que les générations montantes désertèrent les

villages. Les études obligent les enfants à se rendre dans les

centres urbains où ils vont recevoir une formation

intellectuelle ou professionnelle. La médiocrité des

structures économiques du monde villageois pousse les

indigènes à l'exode rural. Ils vont dans les différents

centres ruraux et urbains pour profiter des emplois créés au

moment de l'implantation des grandes entreprises (71).

D'une manière générale, la ville demeure le seul important

marché des produits manufacturés et offre les meilleures

possibilités quant au choix et au prix ; elle exerce sa

séduction sur un salarié ou un paysan qui reste très soucieux

de capitaliser en marchandises, qui n'a la possibilité
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d'améliorer sa situation sociale qu'en se créant des alliés et

des obligés c"est-à-dire en faisant circuler des dots ou des

cadeaux. La recherche des marchandises est directement à

l'origine de nombreux départs vers la ville. Signalons aussi

l'éclatement de l'union des villages lotis par

l'administration française autre conséquence de l'exode rural

et des migrations spontanées. Par exemple le cas de Kindzaba

Mournvoukani qui éclata, suite à une palabre entre les

différents clans, jusqu'à la lutte armée. Cet éclatement se

solda par l'émiettement du village en plusieurs petits

villages qui s'étendent de la gare de Loutete à Moupepe (72).

En dehors des raisons économiques, le problème de l'exode

des années 1920 est aussi lié à la sorcellerie et à des

conflits sociaux en milieu villageois. Beaucoup vont

s'installer en ville pour échapper à l'exploitation de la

famille ou aux contraintes de la coutume. Plusieurs personnes

empêchent leurs enfants d'aller au village de peur qu'ils ne

soient victimes de mauvais sorts (73). C'est à juste titre que

Georges Balandier évoque cet aspect de l'exode rural vers la

ville comme forme de libération par rapport à la société

traditionnelle.

"Un moyen de refuge (fuiIc) peur échapper -.Jl oonfli1s sociaux de la vie traditionnelle ; le cas des manoeuvres de la sorcellerie

multipli&s, immigralim à la saitc de pWIIlra grava qui ne reçoivent pas de règlement, désir d'en fmir avec l'exploitation de la

famille ou des "alliés", volœœ d'6cbapper à ciel c:œuaiD1a qui ne paraissent plus fondées, ete.•. L'exode est aussi un moyen d'éviter

dms une large mesure le axltl6le et les exigences admiDistratifs : dans ce sens, la ville apporte lDIe libération plus réelle" (74).

Malgré leur volonté de maintenir des institutions indigènes et

leur profond attachement à leurs terres, les Kamba n'échappent

pas aux grands bouleversements de la mentalité des groupes

kongo. L"exode rural est un problème auquel aujourd'hui encore

les Kamba ne peuvent échapper, du fait de l'évolution
économique du pays.

Certes, les Kamba sont emportés par les Vagues des

mouvements migratoires mais ils sont aussi submergés par les

migrations étrangères vers leurs territoire, qui font

qu' aujourd' hui les Kamba ne sont plus majoritaires sur leur

territoire. Néanmoins, leur présence culturelle est un fait

incontestable qui persiste jusqu'à nos jours. Nous examinerons

cette question dans le chapitre suivant sur la culture kamba.

Toutefois ces observations nous permettrons de comprendre le

contexte de l'infiltration du protestantisme en territoire
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kamba (75). Le groupement des villages de plusieurs clans fut

plus favorable au protestantisme que les villages homogènes

composés uniquement des membres d'un même clan. Pourquoi ?

Parce que la conversion est avant tout une affaire collective

de l'ensemble du groupe de la parenté et la décision en

revient au chef de famille. Nous reviendrons sur ce détail

dans la suite de notre étude où nous verrons comment le chef

Mbambi Mbala du clan kimpombo à Kindzaba-Banda entraîna la

conversion de toute sa parenté au protestantisme. Mais avant

tout nous allons étudier la culture des Kamba (tradition et

novation) en essayant de voir comment ils étaient organisés

sur la plan économique, social, politique et religieux avant

et après la pénétration occidentale au moment de

l'implantation du protestantisme au Moyen Congo.
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Carte: N° 14'.:: LES DIFFERENTS VILLAGES DE KINDZABA
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Source: J.L. Frezil, Op. cit., qui fait la description des populations
villageoises de l'ancien Kindzaba regroupées dans de petits villages

installés le long de la voie carrossable de la gare de Loutete jusqu'à la
rivière Moussassi à Moupepe. "Les villages n'avaient, à l'époque, ni les

mêmes noms ni les mêmes emplacements qu'aujourd'hui, "cf. p. 1.
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(1) Ngoie-Ngalla Dominique, "Réflexion sur le peuplement de la vallée du
Niari par les Kongo·, Cahiers Congolais d'Anthropologie et d'Histoire, N' 2
(2), Brazzaville, ~978, pp. 13 - 25. C'est le cas de Marcel Soret, Gilles
Sautter, Alphonse Mbondza, François Litschgi, Gaston Barnana, etc.

(2) Dupré Marie-Claude,
métallurgie du fer chez les
Congo) ", Cahier 0 .. R. S ..T.O .M. r

1981-1982, p. 203.

"Pour une histoire des productions
Téké (Ngungulu, Tio, Tsaayi - Rép. Pop.
Série Sciences Humaines, Vol. XVIII, N'

La
du
2,

(3) Les Kongo appellent les Pygmées Babongo. Le mot Bambinga est employé
en dehors des groupes ethniques kongo, c'est le cas des Mbochi et d'autres
groupes ethniques au nord du Congo. Les Babongo sont des gens qui vivent de
la cueillette, de la chasse, de la pêche, etc;. Dans certains endroits, ils
sont considérés comme les récolteurs du miel.

(4) Balandier Georges, cité par Dupré Marie-Claude, op. cit., p. 217.

(5) Louhernbe Philippe, Histoire de la mission évangélique suédoise à
Madzia 1909 - 1961, Université Marien Ngouabi de Brazzaville, 1983, p. 17.

(6) Kaarigstad Jenny, op. cit., pp. 13 - 14.

(7) Sautter Gilles, "Notes sur l'agriculture des Bakamba de la vallée du
Niari", Extrait du Bulletin de l'institut d'Etudes Centrafricaines, N' 9,
1955, pp. 67 105; voir aussi De l'Atlantique au fleuve Congo, une
géographie du sous-peuplement, Mouton, Paris, 1966, 2 volumes, 1102 p.

(8) Ngoie-Ngalla Dominique, op. cit., pp. 36 - 37.

(9) Cf. la rivière de Mpourna qui est un affluent du Niari non loin de
l'ancienne mission catholique de Nsende à Madingou. Ntadi-Bateke est un
autre repère de la toponymie qui atteste la présence teke dans la région
des monts Ngouedi, actuel territoire kamba. En kikamba (langue kamba) le
mot ntadi veut dire grotte. Le Ntadi-Bateke est une distinction que les
Karnba font avec les autres grottes pour conserver le souvenir de la trace
teke dans ses contrées,

(10) C'est dans le même contexte que le pasteur
secrétaire de la mission suédoise en visite à Ngouedi
mission était bâtie sur du roc, symbole de force, de
refuge pour l'oeuvre protestante au Congo Français".
op. cit, p. 2.

Ndoundou, citant le
: " considère que la
puissance et lieu de
Cf. Ndoundou Daniel,

(11) L'exploitation du plomb, du fer et du cuivre ont déjà fait l'objet
d'un certains nombres d'études auxquelles il convient de renvoyer nos
lecteurs, C'est le cas de Marie-Claude Dupré, déjà cité De Georges
Balandier dans son ouvrage sur La vie quotidienne au royaume de Kongo, déjà
cité; d'Abraham Ndinga-Mbo sur La métallurgie du cuivre au Niari-Djoué ,
op. cit.

(12) Mbama-Nkebila Eugène est
Evangélique Nouvelle du Congo. Voir
nouvelles dénominations protestantes

actuellement le leader de l'Eglise
aussi le chapitre sur l'apparition des
chez les Kamba.

(13) Mabounou ma Mbama Safila est la mère de Léonard Bibila du village de
Ngoyo dans le district de Mfouati à trois kilomètres de la mission de
Ngouedi. Il fut le premier pasteur kamba en 1972, au séminaire de Mansimou
Brazzaville.
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(14) Soret Marcel, Les Kongo Nord-Occidentaux, P.U.F., Paris, 1959, p. 72.

(15) ~aarig3taœ Jenny, op. cit., p. 13.

(16) No~ avon~ recueilli ce témoignage en 1972, au moment où se déroulait
la cérémonie d& la transmission du "kikulu ki nsi du clan ngoyo" c' est-à
dire l'histoire de la tradition orale du pays. Dans son récit, elle décrit
également comment les premiers habitants du clan ngoyo se sont installés
sur le "kibiti"' c'est-à-dire leur propriété foncière.

(17) Bouanga bu Ngoma Gabrielle, op. cit., Annexe I.

(18) Boussoki Auguste, ancien "nganga" et "nzonsi", op. cit., Annexe I.

(1~) Propos recueillis, en 1~74 à Loutete sur l'identité kamba.

(20) Les Kamba sont sortis de l'ombre grâce à un jeune musicien de Ndiba.

(21) Notre informateur détient une grande connaissance de l'ethnie kamba
pour avoir travaillé pendant longtemps comme catéchiste protestant dans la
vallée du Niari.

(22) Nzaou Jea~ catéchiste retraité à Loutete, op. cit., Annexe I.

(23) Bamana Gaston, op. cit., p. ~.

(24) Litschgi François (Père et Curé de la paroisse catholique Saint Louis
du diocèse de Nkayi), missionnaire français au Congo depuis les années
1940, il a travaillé à la mission de Kimbenza à Tabulu en pays dondo, à la
mission de Madingou et il est fondateur de la mission catholique de
Loutete, voir Annexe I.

(25)
entre
C'est
Dondo

Nous comprenons pourquoi le pasteur Gaston Bamana, parle du mariage
les Dondo et les Bembe qui ont donné naissance à l'ethnie kamba.
parce que dans ce mélange tout le monde se dit kamba, y compris le
Mbambi Mbala de Kimpombo.

(26) Nous, reviendrons sur cette
mieux comprendre et illustrer
l'implantation du protestantisme

question dans les prochains chapitres pour
les problèmes de l'ethnie kamba et de

chez les Kamba.

(27) Kaarigstad Jenny, op. cit., p. 17.

(28) Ngoie-Ngalla Dominique, Les Kongo de la vallée du Niari, Université
de Brazzaville, document inédit en notre possession, p. 15.

(2~) Kaarigstad Jenny, op. cit., p. 16.

(30) Ibid., p. 17.

(31) Cf. pp. 70 et 102

(32) On comprendra pourquoi certains Bembe disent que l'ethnie kamba est
une invention de la mission catholique et de l'administration française qui
ont déraciné certaines de nos populations et les ont installé de force dans
la vallée du Niari. C'est une méconnaissance de l'histoire. Avant la
présence française, plusieurs esclaves bembe étaient déjà intégrés dans
plusieurs clans kamba. Nous retiendrons le cas du village de Kimbenza-Ndiba
où la majeure partie de la population est composée de gens d'origine bembe.



115

(33) Ngoie-Ngalla Dominique, op. cit., pp. 56 - 57.

(34) Dupré Marie-Claude, "Le système des forces nkisi chez les Kongo
d'après le troisième volume de K. Laman" , .::J.;:o:...::u:.:r:.:n:.:a:.:l=----=d:.:e=----=l=-'-=I::.n::s~t:.:i::..;t:..u:.t;:::.

International Africain, Volume 45, N· l, London, 1975, p. 25.

(35) Bondza Alphonse, Le plateau des Cataractes, le pays des Badondo,
République du Congo, mémoire de maltrise de géographie, Université de Paris
VIII, pp. 39 - 40.

(36) Sëderberg Bertil, Les instruments de musique au Bas-Conqo et dans les
réqions avoisinantes, Etude ethnologique, The Ethnographical Meseum of
Sweden, Monograph Series. Publication N· 3, Stockholm, 1956, pp. 22 - 23.

(37) Ngoie-Ngalla Dominique, op. cit., p. 79.

(38) Cette question a déjà été abordée dans les paragraphes précédents.
Néanmoins, c'est un sujet préoccupant, Cf. 104 -110

(39) Voir la première partie de notre étude sur la présentation du Congo
et but de notre étude, Cf. pp. 15 - 20. Le déclin de l'ancien royaume Kongo
résulte du choc de ses rapports avec l'Occident depuis son contact avec le
Portugal en 1.482. C'est au moment où le royaume Kongo avait établi des
relations politiques avec son partenaire le Portugal et admis
l'implantation du christianisme (catholicisme) que le pays fut victime de
plusieurs troubles. Plusieurs auteurs traitent cette question sur le
peuplement de la vallée du Niari auxquels nous avons déjà fait allusion.

(40) Nzaou Jean, entretien du 9 AoUt 1986, Cf. Annexe I.

(41) Ngoie-Ngalla Dominique, op. cit., pp. 9 - 27.

(42) Bamana Gaston, op. cit., p. 8.

* Le mot chute en dialecte kamba veut dire kikamba c'est-à-dire le lieu ou
les eaux tombent en une hauteur infranchissable pour les hommes. Le kikamba
est une barrière qui empêche à l'homme de poursuivre sa route. C'est une
rupture entre la norme de la vie sociale.

(43) Cf. Les migrations récentes, pp. 104 - 111.

(4.4) Ngoie-Ngalla Dominique, op. cit., pp. 67 - 68.

(45) C'est l'hypothèse de travail de Dominique Ngoie-Ngalla sur l'étude
des populations de la vallée du Niari (Les Kongo de la vallée du Niari) .

(46) Kaarigstad Jenny, op. cit., p. 14.

(47) Bondza Alphonse, op. cit., pp. 35 - 36.

(48) Ibid., p. 37.

(49) Ibid., p. 38.

** Le razzia des esclaves était entretenu par le marché de la traite sur
la côte atlantique. Les Occidentaux armaient les populations de la côte qui
leur fournissaient les gens de l'intérieur. Cf. notre chapitre sur
l'esclavage, pp. 161 - 175.
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(50) Cette question sera traitée ultérieurement dans notre chapitre sur
l.'oJ:gaI1isation soc:ial.e des Kaml::>a, p. 140.

(51.) L.'esc-l.avaqe domestique entra1nait la perte de son identité
individuelle par un rituel soit au sein du clan, soit au sein de l'ethnie
au 'profit du nouveau groupe. L'achat d'un Dondo ou d'un Bembe par un Kamba
entra1nait la perte de l'ancienne identité ethnique au profit de l'identité
kamba_

(52) Bouanga~ bu Ngoma Gabrielle, op. cit. Cf. Annexe I. Voir aussi
Kimpianga Mahaniah, op. c-it .. " pp. 115 - 118.

(53) Ngoie-Ngalla Dominique, op. cit., pp. 59 - 64.

(54) Cf. F. Yaure sur les maux causés par l'installation des puissances
européennes en Afrique centrale, pp. 65 - 67.

(55) Soret Marcel, op. cit., p. 139.

(56) Cf. Le partage de
l'ancien royaume Kongo
européennes) .

l'Afrique à la conférence de Berlin en 1885, où
fut repartis en plusieurs pays (colonies

(57) Zimmermann Emile (Père), 50 ans - Missionnaire au Congo 1896 - 1947
(Loanqo Bouenza Madinqou Mouyondzi), Journal et Notes Divers,
Manuscrit de 194-7, Congrégation du Saint Esprit District du Congo 1984,
Document en notre possession, p. 3.

(58) La pacification du pays est l'oeuvre des
l'expression "mundele muntu" (le Blanc est un véritable
à la traite esclavagiste et imposa la paix aux habitants

occidentaux, d'où
homme). Il mit fin
du pays.

(59) Cf. Mabounou ma Mbama Safila, informatrice sur la tradition de
l'implantation des villages de nos contrées, Ngoyo, le 15 Septeml::>re 1972.

(60) Voir la description des différents sites des habitants du village de
Moukambou d'après une photographie de l'I.G.N. 1953, Cf. carte N· 13, p.
97.

(61) Le mot "kiyangala" veut dire exposé.

(62) Moudiedie André, Président du groupement coopératif, Secrétaire et
diacre de l'Eglise protestante de l'annexe de Kimpalanga dans la paroisse
de Nkayi, Kimpalanga, le 9 Septeml::>re 1986, Cf. Annexe I.

(63) Nous reviendrons sur ce cas au moment ou
l'infiltration du protestantisme suédois au Moyen Congo
avant l'implantation de la mission protestante de Ngouedi
kamba.

nous étudierons
de 1900 à 1929
en 1930 en pays

(64) Cf. description du régime coercitif dans nos précédents chapitres,
pp. 71 - 76.

moment de la
remarqué dans

au
le

et politique kaml::>a
comme nous pouvons

(65) Cf. L'organisation sociale
pénétration française. Néanmoins,
l'étude de Bernard Claire :
"Mais la colonisation. la modernisation et la tendance à l'industrialisation ont profondément affecté les structures anciennes, engageant tout à

la fois ces IUUctures traditionnelles et les structures nouvelles dans une situation de crise ou de déséquilibre. (...) La France, jugeant

indispensable une organisation politique plus ou moins régulière, c'est-à-dire l'institution d'un pouvoir politique local, a transformé de ce fait
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l'orpnisatiOll sociale. des groupes edmiqua lhl Coago. A l'arrivée des Français, il coexistait plusieun formes d'organisation sociale et

"politique" dans le œssÏD du Cargo. Dmsles viIla&es, des chefs héréditaires garantissaient le patrimoine commun, rendaient la justice. Ces

chefs de villages reaJIlJ1lIÎSIai lapi~aaœd'un des leun au niveau des clans qui regroupaient plusieurs villages. (.u) Dans un tel

système, let struc:tures africaines étaient n:IépIées au rang de simple paravents, les chefs indigènes ne cooservant qu'une autorité limité sur

leurs villages et serv.n esSCltltillllemelll d'iDlerpràent des décisions de l'administration. La souveraineté réelle était confisquée au bénéfice de

l'Etal français".

Bernard Claire, "Les suites de la Conférence de Berlin, Le cas du Congo
français", Autour de la Conférence de Berlin et Recherches Diverses, Groupe
--Afrique noire", Cahier N' 9, Editions l'Harmattan, Paris, 1987, pp. 53
60.

(66) Kaarigstad Jenny, op. cit., p. 38.

(67) Cf. pp. 65 - 67 et 90 - 92.

(68) Mornet r cité par Jenny Kaarigstad, op. cit., p. 15. Nous comprenons
pourquoi les populations autochtones avaient une méfiance au voisinage du
blanc au moment où les missionnaires protestants français furent de passage
dans la vallée du Niari, le long de la piste des Caravanes.

(69) Bel N. r op. cit., pp. 89 - 111.

(70) Nzouadi Antoine r cultivateur et sculpteur, ancien récolteur de vin de
palme, village de Ngoyo-Loutete, entretien du 19 AoQt 1986, voir Annexe l.

(71) Adamou Mateta Luc, op. cit., p. 4.

(72) Cf. carte N' 14, p. 112 sur la description de la situation
géographique du village de Kindzaba dans son état actuel.

(73) Mfoulou Mouanda Suzanne, informatrice à Loutete, ngunziste, 68 ans,
l'éloignement est une source de sécurité pour la vie familiale (mbongo
bantu) ce qui est une sorte de refuge. Loutete, le 1 Janvier 1982, Cf.
Annexe l.

(74) Balandier Georges, Sociologie des Brazzaville noires, 2ème éditions,
P.F.N.S.P., Paris, 1985, p. 42.

(75) Cf. Troisième et Quatrième parties de notre étude sur L'infiltration
du protestantisme en territoire kamba et le chapitre de "L'implantation du
protestantisme en territoire kamba (1930)".
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1 Trou cylindrique creusé sous le foyer;
2 Tuyau en argile blanche servant à diriger au foyer l'air pompé par deux

soufflets;
3 Soufflets en peau de gazelle attachés solidement sur des bacs fixés au sol;
~ Bâtons servant à actionner les soufflets;
:' Trou rectangulaire servant de poste d'observation: point de contrôle de la

fonte du métal.
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OBJETS EN CUIl'RE

Source Ndinga-Mbo Abraham, op. cit., pp. 115 - 116.
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CHAPITRE V LA CULTURE KAMBA (TRADITION ET NOVATION)

INTRODUCTION

Dans son ouvrage intitulé: Introduction à l'ethnographie

du Congo, l'historien Jan Vansina examine les problèmes de la

culture des Kongo, culture à laquelle se rattachent les Karnba

de la vallée du Niari. Voici comment il s'exprime:

"La aJI1uœ. c'est la façon de vivre d'un peuple. L'&udc des c:ultures. ou l'ethnologie. est l'analyse d'lDIe sociélé avec ses strucbJr'es,

l'ensemble des comportemenU-types auexiés. des id60logies et des croyances qui justifient, expliquen1 ou initient ce comportement

et des objets matériels en uuge dam la sociâé. C'est aussi l'étude de la relation entre l'individu et sa sociélé, entre la nonne et sa

réalisation concrète. Claque culture dame tille réponse l un problème : celui de la vie d'lDIe communaulé. La réponse varie suivant

l'envirormement particulier de la culture, les idées que se foot les hommes sur le sens de la vie. les organisations que ces honunes ont

mises en p1lK:e pour régler les rapports humains l l'intérieur de la commlDlauté. On peut donc décrire le profù d'une allture en

décrivant son environnement, sa structure é<:on<lmique. sociale et politique. son idéologie religieuse, son expression artistique et la

variabiliIé des normes vis-à-vis des réalisalioos" (l).

En reprenant à notre compte cette définition que nous propose

Jan Vansina, nous allons tenter de circonscrire de manière

cohérente le sens du mot culture que nous avons déjà abordé

dans les précédents chapitres de notre sujet d'étude sur les

Karnba.

D'une manière générale, les modes de vie et les modes de

pensée de la société traditionnelle karnba correspondent à ceux

de la société kongo (2) et sont un héritage de l'ancien

royaume Kongo, héritage que les Karnba partagent avec les

autres ethnies de la vallée du Niar i. Cependant, il existe

entre ces ethnies des différences au niveau linguistique

(dialectes) et social (variations dans les coutumes) ce qui

fait dire aux Kamba : "kuna ku tu tuka muntu wu mosi kwa tuba"

c'est-à-dire nous sommes de la même origine parce que au

commencement nous étions une même personne. Nos ancêtres

furent très solidaires, mais à cause de la migration il y a eu

effondrement de notre uni té sociale. Cette phrase traduit un

regret chez le "mukarnba" (l'homme karnba) qui déplore la

diversité sociale indigène d'aujourd'hui. Ces variations se

retrouvent à l'intérieur du monde karnba et sont principalement

causées par le brassage des populations (de là le proverbe

"bula bula na yandi rnbembo" chaque village a son langage

propre). La diversité sociale du monde kongo est soulignée par

le Père Van Wing dans son ouvrage intitulé Etudes Bakongo

sur les Bampangu de l'ancien royaume de Kongo au Congo belge
(Zaïre) .
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"Ou reste, les régiOllS du Kwilu-Niari supérieur et du haut Chiloange étaient très peu connues aux XVIe et XVlle siècles. On en

CXlIIIIlIissait pourtant les mines de cuivœ, à cause du commerce entre Loango et les Bateke. Les auteun ont aussi des notions très

vagues SUI' la populalioa. dl: la rive droile du Cœ&o inférieur. C'est à peine s'ils connaissent l'existence du Mayombe. TI en va

lIUII'aIIcnt, quamLilsd6crivantla lmÏI~ c&:ien qui s'étagent de l'embouchure du Congo jusqu'au Kwilu-Niari. .. Da ont été

ccmtituépar œs tribuBÙlOIIIO. qui œil amcœ ckla rive gaw:be du Cœgo... Déjà à la fm du XVe siècle les liens qui les rattachent

à Sm Salvador 1CIIIt· très rama. si lDIIII:fuilJ iù eltÏa1IaIl encore. (...) les Bakongo ont gardé plus pures les moeun qu'ils avaient

apportés de la rive gauche; (_.) La c:1aID appueaœs mardlaienl emanble, dans la même direction, sous la conduite d'un chef

supérieur ou nIiDu.(chef couronné). (...) Les Basundi .'anêtèreDt devllllt le nzadi et leur chef établit sa résidence non loin des rives du

grancI fleuve. Plus tIId seulement, les Basundii iront s'installer SUI' la rive droite du Congo" (3).

Qui sont ces Basundi dont parlent le Père J. Van Wing ? Selon

l'hypothèse de Dominique Ngoie-Ngalla, ce sont les Kongo de la

vallée du Niari auxquels nous avons déjà fait allusion dans le

précédent chapitre. Comment allons nous traiter ce chapitre

sur la culture des Kamba ? Pour traiter notre sujet sur la

culture kamba,. nous allons répartir l'étude en deux parties

qui sont : - premièrement l'organisation économique, sociale

et politique - deuxièmement les traits généraux de la culture

indigène et les dieux kamba (croyances kamba). Ce qui va nous

permettre de comprendre les problèmes qui se posèrent au

moment de l~installation européenne et de l'implantation

protestante.

r)- ORGANISATION ECONOMIQUE, SOCIALE ET POLITIQUE

A)- L'ORGANISATION ECONOMIQUE TRADITIONNELLE

Les villageois travaillent pour subvenir à leurs propres

besoins. Ils pratiquent une économie paysanne

d'autoconsommation basée sur l'agriculture, l'élevage

domestique,. la chasse et la pêche. A cela s'ajoutent des

tâches complémentaires, des travaux domestiques et des travaux

spécialisés (l'artisanat et le commerce). Autrefois, il

vivaient en économie fermée et ne pratiquaient que très peu

d'échanges (troc) qui se sont cependant développés avec la

pénétration occidentale. Dès lors coexistent deux éléments,

l'ancestral et le moderne, dans le mode de production des

sociétés indigènes, d'où certains changements sociaux chez

l'autochtone kamba.

L'élément ancestral c'est la façon de penser de ceux qui

sont pour le respect de la coutume traditionnelle pour

s'enrichir, il faut recourir aux ancêtres par des rites. Il

faut aussi signaler le "kundu di musoki" c'est-à-dire les
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pratiques magiques que détiennent certains membres de la

société et qui sont utilisées pour détourner les richesses des

autres à leur profit, par les techniques du "bundoki"

(sorcellerie). Nous y reviendrons dans le chapitre sur les

dieux kamba (croyances indigènes).

L'élément moderne : ce sont les idées des partisans de

l'évolution et de la transformation des conditions de vie de

la société indigène (4). Ceci est à l'origine d'un conflit

culturel en milieu villageois entre les conservateurs et les

progressistes. Les uns sont pour la conservation du patrimoine

culturel ancien tandis que les autres sont pour son

amélioration. Citons par exemple le cas du mariage à l'essai

qui ne cesse de poser des sérieux problèmes dans la société

indigène, car une partie de la société le maintien par respect

à la coutume et une autre partie de la société le rejette par

obéissance à la foi chrétienne. Il est intéressant de signaler

l'ouvrage de la soeur Marie André sur Civilisation en

marche, où elle étudie ces différentes questions au Congo

belge. Dans cette étude elle insiste sur les bouleversements

de la coutume indigène par les "évolués" c'est-à-dire les

partisans de la civilisation européenne, "les valeurs du

christianisme:.", comme moyen pour changer la mentalité indigène

et améliorer les conditions de vie de la société congolaise

(5). C'est ainsi que les nouvelles croyances (6) feront naître

une divergence d'opinion entraînant un changement de relation

entre les individus de la même parenté, comme nous le verrons

ultérieurement (7).

A partir de ce constat, nous allons examiner globalement

l'organisation de l'économie kamba.

A ·1· AGRICULTURE ET ELEVAGE

La plupart des populations pratiquent une agriculture

d'autoconsommation.

"Durant des temps relativements paisibles, les habitants s'occupaient de l'agriculture. Ds cultivaient des bananes, du millet, des noix

de palme, des noix de cola, du poivre et ils élevaient des poules, des porcs, et des chèvres. Chaque clan ou groupe avait une

profession. TI y avait des tisserands, des vannien, des polien et des forgerons" (8).

La pénétration occidentale à la fin du XIXème siècle, comme

nous l'avons observé dans le chapitre précédent, a favorisé le
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développement agricole de la vallée du

l'imp~antation des cultures mécanisées (9).

cultivent la terre de leur "nsi" c'est-à-dire

foncière du groupe de descendance ou du clan.

Niari après

Les villageois

de la propriété

"La terre est le biell de toute la COlIüdlllüWllé el de ceux que celle-ci a admis à tib'e quelconque en son sein, sous l'égide du chef'

(10).

e' est en cultivant la terre que l'on obtient le droit d'usage

comme ~e souligne Marcel Soret dans son ouvrage sur Les Kongo

Nord-Occidentaux :

"Ladroil'd'oempMiœ elle dmil cr.....~eDt,lIOIl au dlef de clan en penonne mais à la collectivité tout enti~re" (11).

Le rôle du chef de famille (mfumu-kanda) est de veiller au

respect de' la meilleure exploitation des terres. En règle

générale, chaque lignage est installé dans un "bulu" (portion

de terre) où les membres de la communauté lignagère qui ont

les mêmes droits sur les terres font leurs travaux agricoles.

Dans la réalité du '~bulu", dont le sens littéral est trou*,

entre en jeu la succession de la propriété foncière de tous

les membres de la communauté du "kikanda" (clanique). Le

"bulu" est un espace géographique au sein du "makulu", qui

correspond à la terre cultivable (en général), les espaces

planes (ou "kibiti") du territoire ancestral de tous les

membres du "kanda" (clan). Le manque de terre cultivable fut à

l'origine de conflits internes entre les membres du même

"kanda", l'une des causes de la migration ancienne,. de la

segmentation des "makanda" (clans) ou de la lutte armée à la

conquête des nouveaux espaces territoriaux.

"Un dan ou Itaada groupait beaacoap de lignages avec un ancêtre maternel commun, fondateur du village. Les membres claniques

sc groupaieDlllDlOUr d'\IIl mbœgi. UIl conseil des responsables mâles des lignages. Le mbongi ou conseil du clan était dirigé par un

chef. Da dis1Ollations pouvaient surgir 8U niveau du mwelo moyo ou de kanda, faute d'harmonie socio-politique et d'équilibre-rimel,

ou à défaut, de taR arable suffiSlmte pour lOtIS les membres" (12).

Lorsque le village était formé par plusieurs clans, les luttes

étaient organisées par les nobles, les agitateurs ou les chefs

politiques qui allaient à la conquête des terres comme cela

était le cas de Wedi de Mpindou à Loutete-Kinsende) .

"Les nobles et seigneun de guerres conquirent l'essentiel des terres militairemenL Us les distribuèrent au fur et à mesure à des chefs

subalternes. qui les répartirent à leur tour enb'e les chefs de clans" (13).

Les cultures sont saisonnières comme nous l'avons déjà observé

précédemment (14). L'on cultive le manioc, la banane, le riz,

les ignames, les patates douces, les maïs, l'arachide, le pois
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d'angole, le haricot, les aubergines, les oignons, la tomate,

les ananas, la canne à sucre, la papaye, et différents autres

légumes, etc. (15). Les familles ont des vergers de

safoutiers, de citronniers, d'avocatiers, de palmiers à huile,

de cacaoyers, des caféiers, etc. Les différentes récoltes

servent à la consommation, une partie est conservée pour les

prochaines semences et une petite part seulement est vendue au

marché local.

Par ailleurs les villageois élèvent du petit bétail

(moutons, chèvres et porc), du gros bétail (bovins) et de la

volaille (poulets, canards, dindes, pigeons et pintades). Ici

le coq, le mouton et le porc sont au centre des manifestations

sociales et religieuses de la vie indigène. Le chat et le

chien sont des animaux domestiques qui vivent avec l'homme.

L'élevage est généralement extensif ; néanmoins, quelques

rares personnes pratiquent un élevage intensif (16).

Les premiers observateurs européens on cru de bonne foi que le

travail agricole était réservé aux femmes (17) et aux esclaves

; cela explique la position de Monseigneur Prosper Augouard,

Evêque du Congo et de Loubangui-Chari dans sa lettre du 5

Février 1902, à Monsieur le Directeur de la Dépêche Coloniale

à Paris.

"Presqae partout en Afrique le U1IVail, surtoul le uavail de la terre. est un déshonneur, et œ soin est réselV~ allX femmes et aux

esclaves" (18).

Jenny Kaarigstad

auteurs Badondo,

travail agricole

en citant M. Laman à partir des notes

nous rapporte d'autres informations

chez les Kongo de la région du Niari.

sur les

sur le

"En Afrique Centrale c'est la femme qui fournit l'effon principal en agriculture. Elle doit cultiver les vivres qu'elle prépare pour la

famille. n est gén~ra1emenl reconnu que l'homme aide à dMricher les champs dans la forêt; abattre les arbres est son travail. (...) En

savane le rôle de l'homme en agriculture a~ moins précis. Dans les nOIeS laissées par M. Larnan il y a des Badondo qui ont trait~

cette question. SelOll eux c'est une honte pour l'homme de paniciper au travail champêtre avec les femmes, de semer et de récolter

les arachides. Mais ils donnent des raisons diff~rentes. Pour l'un c'est plUIÔt une questiOll de pudeur car le travail se faisait à la houe

en se courbant, et autrefois les gens ne portaient pas de vêtements. Aussi l'homme peut-il planter des bananes puisqu'il n'utilisera pas

la houe mais le coupe-coupe. L'autre auteur trouve que l'homme qui cultive des vivres, montre qu'il n'est pas capable de faire un

autre travail r&nunmtif, comme la fabricatiOll des "mbongo", tissu en raphia, ou bien qu'il est gourmand et a peur de la faim. Un

témoin Su~is de l'époque dit "si l'homme, la houe à la main, se prêtait à aider la femme, elle serait la première à le lui défendre".

Cest sur elle que retomberait la honte de ne pas pouvoir le bien nourrir" (19).

Victor Bruno Moussabou rapporte dans son étude sur 1 'histoire

de l'agriculture au Niari que:

"Le travail de la terre ~tait purement et simplement abandonn~ aux bons soins de la femme" (20).
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Que faut-il donc comprendre sur le rôle de l' homme dans le

travail agricole ? Comme nous allons le remarquer dans la

répartition du travail, il y a des tâches qui sont réservées à

l'homme ou à la femme. C'est ce qui se passe chez l'un des

auteurs Badondo cité par Jenny Kaarigstad dans les notes de M.

Laman déjà cité. Mais il faut signaler qu'un observateur

extérieur ne peut pas comprendre le rôle de l' homme dans le

travail agricole. Par exemple lorsqu'il s'agit d'une

plantation dans la forêt (musola), il revient à l'homme

d'abattre les arbres et ensuite la femme viendra pour

s'occuper de la semence et plus tard de la récolte. Ce système

connaîtra des perturbations au moment de la pénétration

européenne comme nous l'avons déjà mentionné.

On comprendra pourquoi les vieux Kamba tiennent le

raisonnement suivant : "mu nsi nkulu, muntu wu bakala ka beki

luve ko musimba nsengo, ka mu ntangu eto beyi mukento kuyokila

bakala munwa ; mu diarnbu di mundele wu yisa sumuna mina mi

kikulu ki nsi" (aux temps anciens, l'homme n'avait pas le

droit d'aller travailler avec la houe. De nos jours les femmes

méprisent les hommes. C'est parce que le Blanc est venu abolir

la coutume sur le travail traditionnel). Dans la société

traditionnelle, les instruments du travail agricole ne sont

pas les mêmes. L 'homme utilise le coupe-coupe et la femme la

houe. Autrefois l' homme et la femme ne pouvaient pas

travailler dans la même plantation pour question de pudeur.

Aujourd'hui le travail agricole est une activité commune (21).

L'importance de l'activité agricole est incontestable comme

nous l'avons vu dans les notes des premiers explorateurs au

chapitre précédent en pays karnba. Par contre le rôle et la

participation de l'homme à l'activité agricole se faisaient de

manière complémentaire par le travail du forgeron qui

fournissait les outils aux laboureurs ou aux récolteurs de vin
de palme.

à

estqui

soit

de l'artisanat,

métiers réservés

la question

ensemble deuncomme

"L'activité agricole certes, ne doit cependant pas faire oublier les autres. Et d'abord cenains secteurs de l'artisanat qu'on dirait au

fondement de cette agriculture ; ainsi le travail de la forge qui fournit aux laboureun et aux récolteurs de vin de palme tous leun

outils..." (22).

Nous reviendrons sur

considéré
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l'homme, soit à la femme. Ce qui n'est pas le cas de

l'agriculture.

Les plantations sont individuelles, c'est-à-dire au mari

ou à la femme ; par contre d'autres sont collectives. Les

plantations collectives (familiales) résultent du travail de

tout le ménage. Les travaux des plantations familiales se font

par le mari et son épouse assistés de leurs enfants et

d'autres membres de la parenté. Lorsque l'administration

française a imposé l'école obligatoire, la scolarisation des

enfants est devenue un handicap au développement des travaux

agricoles familiaux. C'est pourquoi certains enfants sont

privés d' éducation scolaire, particulièrement les filles, qui

accompagnent les parents et font office de "bundesi", nourrice

de leurs frères cadets.

Comme le remarque Marcel Soret dans son ouvrage intitulé

Histoire du Congo capitale Brazzaville, l'agriculture est

l'une des principales activités de la société indigène.

"L'agriaJ1ture demeure la première des a<:tivi~s de subsistance. Les techniques se sont peu transformées et les outils de base restent

la houe, la machette et la hache. Elle est aussi une ae:tiv~ essentiellement fmninine, d'où l'eJUrême réduction des surfaces cultivées

et les rendements peu üev6s. (...) Peu de diff~renceentre l'agriculture de forêt et celle de savane. La nuance est plutôt sociologique:

l'agriculture de forêt entraîne lDle plus grande activ~ des hommes qui SOIIt charg6s de l'essanage et assure une plus grande diffusion

de la hache presque ignor6e en savane..." (23).

Néanmoins, on peut aussi admettre qu'il y a une certaine

participation de l'homme aux activités agricoles.

Le problème de la main-d'oeuvre, c'est qu'elle est très

limitée et qu'elle se réduit au cercle familial. Les outils

sont artisanaux et l'on travail la terre à la houe (24).

"L'ignormce des engnUs oblige à de longues jachères. mais ~tant donn~ la faible densM des populations, cc nomadisme agricole

D'est g~éralement pas cause de déplacements de villages. la rotation des cultures s'effectuant en un vaste arc de cercle autour du

hameau" (2S).

Pour contourner la difficulté, de temps à autre les habitants

du village organisent une entraide réciproque, le "ngwanga"

(26). D'une manière générale, c'est la femme qui est la

principale source de main-d'oeuvre, d'où certainement

l'importance de la polygamie. C'est aussi l'homme et son

"kanda" (clan) qui disposent de la récolte de la femme. Selon

Jenny Kaarigstad la polygamie est une conséquence sociale de
l'économie kamba.

"Chez les Kamba c'est le mari qui dispose de la recolte de la femme. n ne serait pas ~tonnant que ce droit eût des conséquences

sociales, par exemple favoriser la polygamie" (27).
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Dans la société actuelle on observe une forte participation de

l'homme de la savane au travail de la terre, par la culture de

certains produits vivriers. Tel est le cas de la culture du

manioc, qui sert à faire du "foufou" ou "bikongo", la farine

de' manioc. Par contre les hommes de la forêt, en région

montaOgneuses, pratiquent de plus en plus la récolte de vin de

palme et la culture: de la banane plantain. Les cultures du

maïs, de l'arachide et du haricot se font dans la savane comme

dans la forêt par les hommes et les femmes à cause de leur

importance commerciale.

L'évolution de l'économie moderne influença la société

indigène, où se développa un système de main-d'oeuvre

rémunérée (28). Ceux qui en ont la possibilité financière

l'utilisent au moment de la préparation des plantations, des

s.emences ou des récoltes. Ce qui implique une certaine

intégration de l'agriculture indigène dans les mécanismes de

la société moderne (29).

Â>. Z· lÀ CHASSE ET LA PECHE

ou

parouflèches

individuellement

des

fait

(30) ,

gibier se

des fusils

La chasse du

collectivement avec

différents pièges.

La chasse du gros gibier est une activité réservée à

1 'homme.. Les jeunes gens et les femmes font la chasse aux

"bampuku" (rongeurs) pendant la saison sèche (lwanga) au

moment des "mampiaya" c'est-à-dire des feux de brousse (Cf.

l'incendie de la savane qu'observaient les premiers

explorateurs dans la vallée du Niari). Le produit de la chasse

est destiné à la consommation familiale ou au commerce mais

personne ne vit de la chasse.

"Toutes les populations congolaises pratiquent la chasse sur une plus ou moins grande échelle, mais aucune n'en tire la totalité de ses

moyens d'existence. A l'origine, les annes de chasse étaient essentiellement la sagaie et l'arc. (...) A l'heure actuelle, elle se pratique

soit individuellement (professiOlU1eIs) soit par groupe: le groupe social de base ou \DI ensemble de groupes alliés, parfois le clan

dans son entier. Ces expéditions collectives sont généralement des chasses par encerclement. avec mets en forêt, avec feux en

savane. Activité spécifiquement masculine, la chasse est encore actuellement précédée et accompagnée de toute une série de rites

destinés l assurer son succès" (31).

Autrefois les missionnaires suédois et les catéchistes

protestants dondo chassaient avec les habitants des villages

kamba (32). Un jour à Loutete Carrefour survint un accident

mortel: un catéchiste protestant fut tué d'un coup de fusil
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par un villageois (33). Dès lors les missionnaires suédois

interdirent aux catéchistes dondo en pays kamba d'aller à la

chasse avec les autres villageois.

Nous avons rencontré quelques vieux Kamba qui gardent le

souvenir du partage de la viande de chasse donnée par les

missionnaires protestants aux habitants de leurs villages

(34) •

Le territoire kamba est arrosé par de nombreux cours d'eau

(35). Le fleuve Niari, les rivières, les lacs, les étangs et

les marigots sont très poissonneux. C'est dans ces différents

cours d'eau que les villageois pêchent à la ligne, au filet et

à la nasse. Il existe des pêches collectives, qui sont

saisonnières, et ont lieu soit pendant la saison sèche, soit

au début de la saison des pluies. Cette pêche occasionnelle

est pratiquée par tous, mais pour certains, la pêche est un

métier, et leur principale activité. Le métier de la pêche est

réservé à l'homme. Il est transmissible du père au fils, de

l'oncle au neveu, du grand-père au petit fils, etc.

"D faul distinguer la graode pSche aux engins (fùets, nasses...) pratiquée par les hommes dans les grands coun d'eau (...) et la pêche

dansles petites rivières et les mares. au panier, aux poisons végétaux (mbaka) qui est surtout une activité féminine..:' (36).

Le pêcheur est la personne qui conna!t le secret des eaux

(37), les endroits les plus poissonneux, les endroits les plus

dangereux et les lieux sacrés habités par les esprits de l'eau

(mikisi), les divinités des eaux (38).

A - 3 - LES nAVAUX SPECIALISES

En dehors des activités économiques que nous venons

d'étudier, certains villageois exercent des travaux

spécialisés (artisanat ou commerce) .

Les traditions orales de Mbanza-Kongo, nous rapportent

qu'avant la décadence du royaume de Kongo dia Ntotila, chaque

clan était spécialisé dans un métier donné. Ce sont les hommes

du clan qui l'exerçaient au profit de l'ensemble de la

société. On distingue les récolteurs de vin de palme

(busongi) , les forgerons, les sculpteurs (kuhala) , les

vanniers (kuhanda), les tisserands, les commerçants ... Par

contre l'agriculture était une activité réservée à l'homme et

à la femme, sauf exceptions. En pays kamba on observe, de
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même, la réparti-tion de certains travaux par clan et par sexe,

Dans la plupart des cas les travaux spécialisés sont des

occupations complémentaires et très peu de gens vivent de ces

activités (39). Le travail artisanal est une activité

complémentaire de l'économie paysanne. On distingue les objets

de l'artisanat masculin et de l'artisanat féminin.

Parmi lea artisans de sexe masculin, on trouve les

aculpteurs prodUisant les écuelles, les cuillères, les pilons,

les manches, les cannes, les pagaies, les arcs, les mortiers,

les pirogues, les tambours (40), les balafons (41), les

statuettes,. les trompes (42) , etc. ; les vanniers qui

fabriquent les nasses, les corbeilles, les greniers, etc. ;

les tisserands, qui produisent les étoffes "lubongo, nsanda,

mulele",. les filets, "mposa, lukosi, kizanga" (43) , les

bonnets, les chéchias en raphia, "mpu" (44), etc. ; les

forgerons (45)" qui fabriquent les "makwasu na bitadi"

(instruments pour produire du feu), les couteaux, les coupe

coupes, les haches, les tuyaux, les aiguilles, les fusils, les

anneaux (46), les plombs, les bracelets (47), les colliers

(48), les houes (49), les pièces de monnaies, etc.

L'artisanat féminin se limite à la poterie (les

gargoulettes, les jarres, les pipes en argile, etc.) et à la

vannerie (le. -nzadi, ngoto, mutete, mubembe, mukuta, kieye,

mutoto, nkwala-, etc. qui sont de la famille des paniers, des

corbeilles et des nattes) .

Les différents objets de l'artisanat kamba se retrouvent

en milieu kongo où les artisans sont honorés. D'une manière

générale les artisans kamba exercent des fonctions

religieuses, c'est ce qui fait leur honneur. Georges Balandier

en citant J. Van wing et le Père Laurent de Lucques fait la

même observation, dans son ouvrage sur La vie quotidienne au

royaume de Kongo.

"En dehon des marques et signes distinctifs, les clans semblent avoir eu des spécialisations assurant entre eux une eenaine division

de travail. J. VlIIl Wing rapporte le fait: "A Kongo, dès l'origine, chaque clan avait son métier (...) .•.tout extraordinaire que cela

paraisse" ; et le père Laurent de Lucques n:marque encore autour des années 1700 que les artisans sont tous honorés dans le

royaume" (50).

L'un des deux informateurs dondo de M. Laman, cité plus haut

par Jenny Kaarigstad a insisté sur le fait que l' homme n'est

pas impliqué comme la femme dans le travail de la terre car il

doit être en mesure "de faire un travail rénumératif, tel que
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la fabrication des "mbongo" (tissu en raphia) ; tout cela nous

montre l'importance de la répartition du travail et l'intérêt

envers l'artisanat chez les Kongo et les Kamba.

La récolte du vin de palme (kusia malamu ma ngasi, ma

maba, ou "nsamba) est réservée à un spécialiste, le "musongi"

(tireur de vin de palme). Dans la société traditionnelle, le

rôle du "musongi" est très important. En cas de conflit, il

sert comme agent de réconciliation (juge ou avocat, "nzonsi")

entre les parties.

Pendant la guerre, il était interdit de tuer un "musongi", on

ne pouvait pas le vendre comme esclave ou le prendre en gage.

Dans son ouvrage La maladie et la guérison en milieu kongo,

Mahaniah Kimpianga fait une intéressante observation de la

manière dont on considerait le "musongi" et du rôle qu'il

jouait dans la société kongo.

"Le timur de vin, nsongi, D'élait pu nœ plus à bler. n était CODsid~ comme une personne déjà décédée ou cadavre, mwmbi : car

chaque fois qu'il grimpait sur un art- pour tirer du vin de palme, sa vie était en danger ; il pouvait tomber du haut du palmier

D'importe quand La palabre résultant du règlement d'un conflit exigeait l'échange d'énonnes quantités de vin de palme. Donc, le

DSongi jouait un rôle nœ œgligeable dans le cessez-le-feu. De par leur stallll de conciliateur, les nzonsi et les Dsongi étaient riches et

charitables envers les gens de la communauté; de ce fail, ils n'étaient vendus que fort rarement" (51).

Le métier du "busongi" et la boisson de vin de palme sont

strictement interdits par les missionnaires protestants

suédois au Congo. On assiste souvent à des palabres en famille

à cause du refus de l'usage du vin par les protestants kamba

qui n'acceptent pas la consommation de l'alcool au moment des

manifestations sociales. Nous reviendrons sur cette question

dans la suite de notre étude.

En dehors de l'artisanat tous les indigènes doivent savoir

exercer d'autres activités. En effet, les toutes premières

tâches de l'homme sont de savoir construire une maison ou une

case appelé "nzo" et de couper les régimes de noix de palme

(kukwanga ngasi mu maba) (52). Dans ces tâches l 'homme est

assisté de la femme qui coupe la paille (kusaka nianga) au

moment de la construction de la maison pour couvrir la

toiture, et qui transporte les régimes de noix de palmes

(kutota ngasi) pour l'usage domestique ou commercial. Elle va

vendre la boisson de palme au marché ou accomplit des

commissions avec les alliés.

Les activités commerciales étaient moins développées.

Elles consistaient en des échanges entre des produits
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manufacturés provenant de la côte atlantique (sel, savon,

pétrole, tissus, poissons salés, boissons alcoolisées, outils

agricoles, ustensiles, nourritures, etc.), et des produits

locaux (maniocs) (53), maïs, haricot, banane, huile de palme,

viande de chasse, poisson d'eau douce, objets artisanaux,

etc~). Les échanges se faisaient soit en échangeant les objets

soit en versant de la monnaie. L'usage de la monnaie existait

déjà au royaume de Kongo avant la pénétration occidentale de

1482. La première monnaie utilisée par les Kongo était le

"nzimbu" (coquillage monnaie) que l'on ramassait sur la côte

atlantique (54). Aujourd'hui les échanges ont pris une

nouvelle dimension avec l'utilisation de la monnaie. Le lieu

où l'on pratique ces différents échanges s'appelle le "zandu",

le marché. C'est au marché que les villageois vendent leurs

marchandises et font leurs achats (55). Les marchés se

tiennent à des dates fixées suivants un calendrier rotatif.

Autrefois, les jours de marché portaient des noms pour les

distinguer des autres manifestations indigènes de "ki

muyengi", c'est-à-dire le jour de fête (kimpika, kibuduka,

kibukonso na kinkoyi) (56). La périodicité de ces marchés

était fixée selon le calendrier lunaire. C'est aussi au marché

que les alliés se rencontrent pour traiter leurs différents

problèmes et pour accomplir certaines manifestations sociales.

"Le man:bi est bien plu qu'va poiIIl d'6l:haage, 1Dl lieu d'asile, 1Dl cenue propice aux négociations politiques el matrimoniales, un

endroil favOtable à la. diffusion da lIClUVeIleS modes. TI est aussi lD1 foyer sac:r6 : l'exécution solennelle des "criminels" el des sorcien

s'y aa:omplil, les œœ.-ies fmales da gnmdes iniliatiaol l'Y déroulent" (57).

C'est pourquoi la création d'un marché indigène se fait avec

l'approbation des esprits des ancêtres qui garantissent la

prospérité économique, favorisent les bonnes récoltes, etc. La

vraie richesse est synonyme de "mbongo bantu", les hommes,

comme nous venons de le voir précédemment. Mais on pouvait

aussi se procurer le "mbongo bantu" au marché (58). Il fallait

que les grandes activités commerciales d'autrefois se fassent

par la circulation des biens et des hommes. Les principaux

mouvements d'échanges se faisaient par la traite esclavagiste

comme nous allons le voir ultérieurement.

L'installation européenne au Moyen Congo et dans la vallée

du Niari a donc bouleversé l'économie traditionnelle kamba et

y a apporté certaines innovations. Cette installation est à
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Lrorigine de la transformation du paysage social comme nous

venons de l'observer dans le problème de la main-d'oeuvre

agricole, où la répartition du travail n'est plus la même.

Toutefois, l'économie traditionnelle conserve certaines des

particularités de l'héritage ancestral. Quant à l'agriculture,

elle est de plus en plus au centre de l'économie indigène. Le

travail agricole fut d'un intérêt particulier dans la vision

de l'éducation protestante suédoise, au centre de formation de

la mission de Ngouedi au Moyen Congo, comme nous le rapporte

Jenny Kaarigstad en reprenant les remarques formulées par un

missionnaire suédois au centre de formation de la mission

protestante de Ngouedi.

"L'aweur espèJe œpendartt que les a:oJes de la mission peuvent aider à donner une autn: we sur ce travail puisque l'agriculture y est

obligatoire pour lAllII les Bèves. Que reste-t-il de cene idée aujourd'hui palDli les hommes? Quand les champs scolaires 6taient

obligatoires à nacre Conège Normal à Ngouedi, nous avons plusieun fois dû luuer COI1tn: cette avenion encore forte chez des

garçons venua d'lIUIrelI r6giona du pays" (59).

Au moment de ses enquêtes sur le terrain dans les villages de

la région du pays kamba, Jenny Kaarigstad constate une

évolution de l'opinion indigène des hommes au sujet du travail

agricole.

"Lon de nocre tourna: nous avons essay6 de sonder l'opinion des villageois. Les hommes manifestaient toujoun un grand intérêt aux

questions agricoles. Nous De savons pas si c'6tait parce que nous 6tions des 6uangen et que les hommes trouvaient que c'6tait leur

rôle de nous rec:evoir. Un seul. un chef. a dit que c'6taït indigne de lui de travailler au champ: il avait deux femmes qui le faisaient

pour lui. Mais quand nous sommes venus vers un autn: chef de terre. il a faRu aller le chercher au champ, un jardin de 16gumes"

(60).

Il est certain que certaines personnes se consacrent à leurs

activités professionnelles en laissant aux femmes le soin de

s'occuper du travail agricole. C'est le cas des chefs qui

étaient pour la plupart des polygames.

La nouvelle génération bousculée par la société moderne

(industrielle) trouve aussi moins important le travail

agricole au profit de l'emploi bureaucratique. C'est une autre

catégorie d'hommes que nous mentionne notre interlocutrice en

pays kamba après l'implantation du protestantisme à la mission

de Ngouedi.

"TI Ya des jeunes gens qui, encore rêvant de ce qu'ils VOllt faire, se moquent de leun aÛ16s qui SOllt cultivateun. Mais eux, ayant plus

d'exp6rience de la vie, ne semblaient pas avoir hante de leur m6tier qu'ils soient toujoun rest6s au village ou qu'ils soient rentrés de

la ville" (61)

Néanmoins, l'expérience de la vie intéresse la majeure partie

de la jeunesse qui s'engage dans le travail agricole.
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les résultats de son enquête nous montrent qu'il

certaine motivation du Kamba dans le travailuney a eu

agricole.

"Pour avoir lIIIC~ plus exade sur ]a.pBtiQpatiOll dm hommes en agriculwre, nOUl avons demandé de nommer les plantes qu'ils

c:uIIivenL npuaissait cepmànt.qua praqIIlt la lIIllitié des bammes~s collaboraient avec la femme au champ et n'avaient pas de

cbmIp à em:.m&nes. (.•.) D_ beaucoup.. CM ceci "eul dire que Ibomme défriche (62) et la femme sème et récolte comme selon

la tnIdiIi.OII- (63)

En conclusion

"JI serail cependant injuste da conclure que peurœtre moitié des intérrogés il n' y ait pas d'évolution. (...) .. .nous avoos vu que la

f_ ét8i.t aidée par deult hommes, II: mari et le fils, il semblait. La fenune toute seule n'aurait pas pu faire ce vaste champ.

Plusieurs da meilleures r6a1isatiOllS agriœIes que D<lUS aVOlls rencontrées, étaient le résultat d'une telle collaboratioo. n y a

cependant des cu1Iures qui salt typiqumlaal -wiaes... Les banmes et le tabac sont des œlwres masculines par tradition.

L'intérêt de la c:anne à __ est SUItOIII dIJ l la fabriatioo loc:ale de vin l quoi servent aussi II: maïs et l'mmas. Mais c'est la

ammen:ialiwim qui a fail da produiU.mien, le mais l'arachide et II: mmioc,les cultures masc:ulines (.•.) la culwre des arbres

fnJiIiera et l'éleYage, activités nuaIa, parUlllition l&ervœs aux hommes. (.••) Les hommes les plus entreprenants en agriculwre que

-. aVOllS 1'CftCClIItJ'és, SOIlt da hOllllDCl qui SUDl recœrœs au village après un séjour en ville- (64).

Ces différents témoignages nous montrent comment se fait

l'évolution des façons agricoles héritées des ancêtres.

"Nous penlCllll c:ependmt qu'il est auez claicqa'ull c:baDgement de mentalité est en train de se produire dms les villages qu'il soille

r&ultat d'incitation 600namique ou d'infliJeDœ des entreprises agricoll:s modernes. Les hommes et les femmes s'engagent dans une

apiœ1lure qu'ils mt h&itéede leurs mc:êl:rU'" (65). -

Du, point de vue de l'artisanat, certains métiers traditionnels

qui étaient réservés aux hommes n'existent plus. Néanmoins, de

ces activités anciennes des hommes demeurent la chasse, la

pêche et l'exploitation des palmiers à huile. Quelques hommes

des villages installés le long du Niari vivent de la pêche.

La chasse continue à se faire de manière traditionnelle

soit collectivement avec des chiens (mbingu) ou avec des

filets, soit individuellement avec des pièges, soit encore

avec des fusils modernes. Cependant la pêche et la chasse sont

des activités de moins en moins pratiquées. Le poisson d'eau

douce et le gibier sont assez rares sur le marché. Par contre

le métier de récolteur de vin de palme est la plus répandue

parmi les activités de l'ancienne société traditionnelle.

Ces activités de l'artisanat traditionnel sont remplacées par

les métiers de l'artisanat moderne. On peut citer les

menuisiers, les scieurs, les maçons, les tailleurs, les

mécaniciens, les chauffeurs, les commerçants, etc. Le

développement du commerce moderne se fait par l'installation

des boutiques au détriment du colportage de l'ancienne société

kongo. Les restaurants et les maisons de café remplacent le

"mbongi" ou le "lunsanga" (hangar du village), où tous les

hommes et les étrangers se réunissaient pour prendre les repas

que leur apportaient les femmes.
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Le "mbongi" ou le "lunsanga" a une importance particulière

dans la société traditionnelle. L'étranger, le veuf,

l'orphelin ou le non marié se nourrissaient au réfectoire des

hommes mariés, le "mbongi", qui est un hangar construit au

milieu du village, et où tous ceux qui ont faim ou soif vont

se servir gratuitement. C'est aussi là que se transmet le

savoir ancestral comme nous aurons l'occasion de la remarquer

dans la suite de notre étude.

°Celte °maiscn de cafE' mnpJacera-t-elle l'ancien °mbongi°. le hangar du viDage, où les hommes se réunissaient, où l'étranger était

servi gratuitement et où toWI se patageaiallœt 1 C'est peut-êIM inévitable pour une société qui passe de son 8I1lO-subsistance à la

vie éconœlique moderne° (66).

La polygamie et l'esclavage furent des solutions pratiques

pour accroître la main-d'oeuvre dans la société indigène. Mais

ce système a été fortement perturbé par l'installation

européenne au Moyen Congo. Car le mode de production instauré

par les colonisateurs demande un autre type de main-d'oeuvre.

Monseigneur Prosper Augouard, Evêque du Haut-Congo français,

dans sa lettre du 25 février 1902, déjà citée, souligne ce

problème, qui fut un sérieux handicap au moment de

l'installation des sociétés européennes.

°La main-d'oeuvre 1Voilà la pius importante question, et toutes les aUIMs sont d'un intérêt t1ès secondaires... On a voulu construire

\III bel édifICe, mais on a cœunenœ par la toiture. Or, la base de cet édifice était la main-d'oeuvre, car sans la main-d'oeuvre

indigàle, il sera impossible d'CltploÎler les richesses du Congo. Aussi, dès mon arrivée au Congo, et surtout depuis que je fus placé à

la tête de l'important vicarilll de l'Ou_ghi, je me suis efforcé de mettre en pratique deux idées essentiellement col~iales, à savoir :

la diffusion de la Imgue française, et la créaliœ de la main-d'oeuvre indigène. (...) Et ce que j'avance est tellement vrai, que, seuls,

les chefs qui avaient appris chez ncua le frmçais, ont consenti à payer l'impôt, tandis que les 8I1IMs se sont enfuis dans la brousse

pour se soustraire à cette obligation. (.•.) Mais la création de cene main-d'oeuvre est une oeuvre complexe qui ne se fera pas par un

règlement quelconque Bab<ri dans le cabinet dim gouvernement ou d'un ministre. On se figure qu'on va créer magiquement la

main-d'oeuvre °en promettant aux noirs le bien·être matériel, la mise à l'abri de la famine, l'initialion aux découvertes de la science,

ete., ete.... Le noir se moque de tout cela et ... il a raison 1car, en fait, c'est le contraire qui lui arrive" (67).

Cette période est aussi appelée l'époque de la "tyrannie

européenne" en milieu indigène (68). Les vieux Kamba racontent

les atrocités de l'époque où les prêtres, les colons, etc.,

imposèrent aux villageois leur conception de la vie sociale

(le travail, le mariage, etc.) et de la religion (la manière

de croire en Dieu). C'est à partir de ce moment que tout a

commencé à changer. Les hommes et les femmes travaillèrent

ensemble dans les plantations des Européens. Néanmoins, le·

problème de la main-d'oeuvre se pose toujours et

l'exploitation des richesses naturelles n'a pas encore trouvé

de solution. C'est ce que nous allons voir dans la suite de la

lettre de Monseigneur Prosper Augouard, où il propose que le
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travail ait un caractère obligatoire. Les indigènes préfèrent

rester au village au lieu d'aller travailler chez les Blancs

où ils recevront des coups. La situation du travail était très

dLfficile pour les populations de cette période, racontent les

Kamba. Il fallait fuir le village pour échapper au contrôle du

Blanc qui avait besoin des "bangamba" (les travailleurs

indigènes ou la main-d'oeuvre indigène).

"Le noir D'a pu de'baoins, et, dms la simpicil6 primilive. il se mId ris bien compte que si le blanc lui demande du travail, c'est

peur l'exploiœr : &IIi~-t-ilrester daDa la dœce oisiveté du village, au lieu d'aller travailler chez le blanc au service duquel il

_ des c:œp., et pu tlJIIjoua la j..ae lâauoéntioD de sm travail" (69).

L'évêque poursuit ses remarques en dénonçant les aspects

négatifs de l'installation européenne au Moyen Congo. Il

déplore en outre le manque de moyens pour exploiter les

richesses naturelles et d'asseoir la civilisation française.

Comme nous allons le revoir dans cette lettre il met en

évidence l'importance de la civilisation, qui ne doit pas être

un article· au rabais. D'ailleurs c'est ce que souligne

François Valdi dans son ouvrage intitulé La femme antilope.

"De la civilisatÎoll, les nègres du Congo ne oonnaisSeDt guère, sauf de rares exceptions, que les impôts et les COIVéeS. (...) La
civilisation n'est pas un article que l'on peUl fabriquer au rabais... Mais le problème colonial est un problème intemational et c'est lia

tribune des peuples qu'il se posera fatalement, un jour ou l'autre. Ce jour Ille COIIgo risque de valoir l notre amour propre national

d'usez ~sagr6ablessurprises" (70).

On peut aussi signaler les autres propos de l'évêque du Haut

Congo , Monseigneur Prosper Augouard:

"La plupart de _ colatia _ des richesses uaturelles qu'on ne peUl toujoun exploiter faUle de main-d'oeuvre, et le Congo français

estputiculièrement dans ce cu. Cest doDI: ll'administratiOl1 de chen:her l créer et l développer cette main-d'oeuvre sans laquelle

tous les effons demeua:tont s&ériJa. Mais comment trouver cette main-d'oeuvre 1 U est le gros problème et il faut l'aborder

.aollDDent,. si 1'011 désir enfm obtenir quelque Iésultat. Ayant admis le principe de notre souveraineté dans nos grandes possessions

8ricaines, le gou.'lleI1lemcal a le droit strict de pousser ces pays dans la voie du progrès et de la civilisation. Ne nous faisons pas

iIluaÎOD. AbandllllJlé lilli-mâne. le noir croupira dans la paresse et l'ignorance comme il a vécu pendant tant de siècles. TI s'agit de

clIanger tout un Etat socià, et ce D'est pu en un jour, et sans efforts, qu'OII parviendra l changer la vie de tout un peuple. (...)

Comment faire pour chaagcr un pueil _ de chose, qui s'accorde si bien avec la chaleur du climat et la paresse séculaire des

ma1heuJewt 1 Dewl moyeas se présentent. Le pn:mier c'est la moralisation par la religiOll qui fera comprendre aux noin que le

travail n'est pas un déshonneur; l~mstNetionviendra ensuite leur montrer la nécessité d'apprendre différenu métien, afm de sortir de

l'état d~mférioril6 et de dégradation où ils se trouVent en ce moment. Cest un travail de longue haleine, car les missions et les écoles

sont encore bien insuffisantes pour étendre leur action effective sur Ioutes les parties de la colonie. Le secOlld moyen pourrait être

plus rapide et plus effectif, mais il doit eue employé avec une grande fenneté unie à une excessive prudence : c'est le travail

obligaloire" (71).

Le souci du développement de la colonie était à l'origine de

l'institution d'un régime coercitif au Congo français comme au

Congo belge (72).

"Cette colonie ne pourra être mise en valeur que si on lui conseIVe la main-d'oeuvre indigène" (73).

Ce que nous venons de rapporter de la citation de Monseigneur

Prosper Augouard n'a pas été la politique appliquée par
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l'Eglise catholique, mais par l'Eglise protestante suédoise.

Cette politique a été basée sur l'emploi de la langue

kikongo**) et le développement de l'apprentissage manuel.

L'Eglise protestante a voulu faire évoluer la société

traditionnelle de l'intérieur. Alors que l'Eglise catholique,

en oeuvrant pour la diffusion de la culture française, a donné

aux Congolais une formation beaucoup plus intellectuelle. Les

choix de l'Eglise protestante ont été par la suite déplorés

par certains pasteurs et chrétiens congolais qui lui

reprochent de n'avoir pas favorisé le développement

intellectuel de ses fidèles. Car ceci va représenter un

handicap pour les protestants congolais au moment du passage à

L'indépendance et à l'autonomie de l'Eglise.

Nous avons rencontré quelques missionnaires suédois qui

ont des sentiments très partagés sur ce problème. Les uns sont

favorables à la vision missionnaire développée au Congo

français. Par contre les autres regrettent et considèrent

cette vision comme une erreur missionnaire, parce que la

mission protestante n'a pas participé à la formation de

l'élite intellectuelle du pays.

Parmi les pasteurs congolais qui déplorent ce comportement

nous retenons le pasteur Hilaire Nkounkou qui a fait quelques

observations sur le système éducatif de la mission protestante

suédoise au Moyen Congo, comme nous le verrons ultérieurement.

Quant aux laïcs les avis sont très partagés. Les uns sont

moins favorables, les autres sont très favorables, et les

autres encore défavorables. On conteste et on condamne la

manière dont la mission a participé à l'évolution de la

société indigène.

Alphonse Bondza souligne l'importance du rôle que la

mission protestante suédoise a joué dans l'évolution du

travail manuel et la transformation du paysage économique

dondo aux plateaux des Cataractes dans le district de Mfouati.

"Si pour nous, g~raphes,le problème de la religion a retenu notre attention, c'est compte tenu du rôle prépondérant qu'elle joue vis

à vis des actions relatives au développement de la région. Pays essentiellement religieux, le protestantisme et le catholicisme se

panagenlle monopole de la chrétienté. Et c'est au premier que revient l'honneur d'être cité en tête comme étant le fer de lance des

actions novatrices à l'aménagement du "pays". Les chrétiens protestants du coin consacrent un jour dans la semaine au travail de

l'Eglise; ce même jour peut être aussi utilisé pour répondre aux besoins d'inlérêt national. Nombreuses sont les réalisations d'une

telle organisation. La route CIlTOSsable qui serpente sur le plateau des Cataractes, et que nous voyons figurée sur les wes de

Mfouati, est l'une des réalisations conc~s qui a été faite sous l'impulsion du mouvement religieux" (74).
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Marcel Mank Nkouka et Philippe Louhemba ont des points de vue

plus nuancés sur ce problème. Ils n'excluent pas l'aspect

positif de la vision missionnaire sur le travail manuel mais

ils montrent ses limites et ses conséquences. Nous reviendrons

sur cette question dans la troisième partie de notre étude sur

l'Infiltration du protestantisme en territoire kamba de 1900 à

1929. Néanmoins, il convient de signaler que l'initiation au

travail de la terre et aux métiers de la société moderne sont

des entreprises de la mission protestante.

~CcJmme-. l'a-., dit plua bauI. falpbeb':ûsatian de la pranière heure se faisait en langue locale. Les élèves apprennent des

c:baDIœI, r6:iteDt des pasaps bibliques. La~ de la joumée scolaire est COIISacde au travail manuel. - Pour bâtir les stations

1IÙJIÏoIIDaÎIa, les Bbes, c:oupent du buW. cie la paille, des lianes, des bambous et fabriquent des briques.• Pour subvenir à leun

beIoins aJimentaiJa (car- ils DCIl110g6s .. centre de la statiOll), ils cultivent du manioc, des l~gumes, de l'arachide, des arllres

fJuitiers {merpiers; agrumes, safOUlias.__en, paImien à huile (...). Cenains ont consi~ré que le fait de limiter l'~ucationà

Iimivers de la BiNe &ait UIRl façcm dBibirée des missÙllUlaÏles de laisser le Congolais dans une cenaine ignorance. Ce n'est pas une

6videDc:e. mais c'est uae,hypothèse:que OCllla o'exclucns pas. D'autres 0IIl trouvé dans le travail manuel obligatoire (mais pas forcé)

uae eenaine humiliation du sexe- ~rort~ cv dans la division traditiOlUlelle du travail dans la plupart de nos régions, le travail de la

terre est plutôt le domaineréser'védes femma ; les hommes font la chasse, la pêche (les femmes aussi) et bâtissent les habitations"

(7S).

Le choix du travail agricole et de l'initiation à la formation

professionnelle de l'artisanat moderne constituèrent une

certaine pression morale exercée par les Suédois sur les

autorités de l'administration française au Moyen Congo.

~..• jusqu'en 1939,I'lIUIOrisaliOll de constJUÏJe dans le terriloire ~français~ n'est acco~aux missiormaires qu'en quali~ de oolOlls et

pour un tJIIvail d'exploiJaIiœ agricole, le tœl au DOm du missiOllDaire et Don de la M.E.S., car l'administration coloniale souh~itait la

disparition de tœIIl lIICIIdion &r:.Igèn:, _ française. Toujoun est-il que l'usage du sigle ME.S. a fait du chemin et fmit par

s'imposer" (76).

On peut comprendre pourquoi l'intérêt de la mission était de

transformer la société de l'intérieur, en vue d'assurer son

indépendance.

"NOWI .. travailloRs pas _Jemeat pœr former des membres autonanes dans des paroisses autonomes, mais aussi pour un peuple

ind6pendanL Le but da 1'_ missicInnaire est la naissance et le d~eloppement d'lD1e ~glise autonome indépendante. Cest

pourquoi ils fannent des Evaagélistes, des MoniJeun et des pasteun comme collaborateun. Mais il faut aller plus loin pour que ce

but soit mieux atteint. n faut que eeue Eglise soit fonnée de membres ayant le goût du travail manuel qui aide à parvenir à l'étape

d'une &anomie indépendante. Le souci de ce qu'on a appelé "l'Evangile du travail" a conduit les missionnaires à ouvrir des écoles

professiOllDe1les. (...) ...l'école professionnelle de Kibunzi (Zaïre) est transférée en 1922 à Brazzaville, où l'on choisit plus tard

(192S) Mansimou, sitœ à 7 km de la capitale. Ce centre qui s'ouvre avec 130 Bèves va jouir d'une grande réputation dans la région,

sunoot en ce qui COIIcerne le mobilier eu bois. Elle a fonctionné pendant 40 ans jusqu'à sa nationalisation en 1965. Plusieun sections

(menuiserie, mécanique, maçolUlerie, usine de sommien) y sont ouvertes peu avant cette date. Mansimou a héberg~ chaque année

plus de 80 élèves et a fonné des ouvrien qualifiés essaimés au Congo et au Zaïre. na ont, pour la plupart, monté des atelien devenus

centres d'apprentissage dans leun villages~(77).

Dans sa participation à l'évolution économique de la société

congolaise, la mission suédoise a contribué à

l'alphabétisation des populations en langue kikongo et à la

formation des ouvriers qualifiés qui sont considérés comme des
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cadres subalternes congolais. Quant à l'emploi de la langue

indigène pour la formation des autochtones, il était considéré

comme un handicap et une opposition au développement de la

culture française par l'Eglise catholique et l'administration

française. Il est important de signaler l'intérêt du travail

de la terre et le but de l'initiation à l'artisanat moderne

qui sont considérés comme un renversement des rôles dans la

société indigène ; mais cela était aussi une certaine manière

de contribuer à la modification des enjeux économiques et

sociaux au profit du protestantisme. On verra que la

conversion au protestantisme sera une rupture avec la culture

de la société indigène.

Les professions de l'artisanat indigène sont condamnées à

disparaitre au profit de l'artisanat moderne, parce que ces

activités sont considérées par les missionnaires comme des

activités diaboliques.

"Mais puisque la prédiClllCUn 6taienl Europ6c:ns ou fonn6s par des EllI'Op6ens, elle l'a fait en s'appuyant sur des notions

europ6enna ; d'auue pan. el œIa 6uit nonnaI dans le cadre d'une Eglise qui se constituait, qui essayait de se distinguer du milieu

ambiant, l'6lhique enseign6e a 6œ essentiellement non pennissive : être chrétien, c'est ne pas être polygame, ne pas danser, ne pas

boire. ne pas avoir de f6tiche.•.• etc." (78).

La mission suédoise avait interdit la consommation des

boissons alcoolisées aux chrétiens protestants congolais donc

le métier de "busongi Il (tireur de vin de palme) est interdit.

La mission encourageait l'abandon du costume indigène en

raphia au profit de la formation des tailleurs et des

couturières ; le métier de forgeron est considéré comme

relevant d'un pacte démoniaque ; la sculpture est liée à

l'idolâtrie, l'utilisation du tam-tam est rejetée et la danse

traditionnelle interdite au profit des instruments de musique

occidentale ; la pratique herboriste est qualifiée de païenne,

d'où la construction des dispensaires, etc.

"Cette parole n'a pas tardé à porter des fruits car elle a, de tout temps respiré une atmosphère de puissance, de délivrance et de

b6n6diction. Une atmosphère de puissance. parce que les tribus du Congo qui ont 6t6 l'objet de celte prédication sont transfonn6es

socialement, moralement et spirituellemenL Une atmosphère de d6livrance, parce que beaucoup de Congolais qui ont repondu à

l'appel de la Parole de Dieu sont d6livrés de IOUles sortes de superstitions" (79).

On comprendra pourquoi, au lendemain de l'indépendance, les

chrétiens protestants furent les premiers militants, et les

plus engagés, de la "révolution congolaise". C'est donc parmi

les premiers chrétiens protestants que l'on compte les



140

premiers ouvriers qualifiés et les artisans de la société

moderne.

Comme nous: venons de l'observer, la vision protestante

modifie l wéconomie de la société traditionnelle chez le

protestant congolais en général et kamba en particulier. C'est

donc parmi les protestants kamba que l'on compte le plus grand

nombre dWagricultEurS r et ce sont les meilleurs producteurs de

la région. C'est aussi parmi eux que l'on trouve les meilleurs

artisans de la société moderne. Le chrétien protestant est

reconnu pour sa conscience professionnelle et son intérêt au

travail. Ce sont ces atouts qui lui assurent une véritable

promotion sociale. Par conséquent, il exerce une certaine

influence dans La société indigène, et il est souvent traité

de' "ndoki W (sorcier}, pour avoir renversé certains tabous du

lignage, du clan, du village, de la terre, etc. Néanmoins, il

demeure un membre actif de la famille étendue, du "kanda"

(clan) ._

Bien que ce sujet ne soit pas l'objet de notre étude, nous

l'abordons pour une bonne connaissance des problèmes qui se

posèrent au moment de l'infiltration et, de l'implantation du

protestantisme chez les Kamba. En effet, cette implantation

eut lieu à une époque ou les Kamba vivaient encore de façon

traditionnelle,. dans une société' structurée en villages, en

"makanda"' (clans) et lignages (moyo) . L'étude de cet

environnement social nous permettra de comprendre, les

différents rôles joués par les Kamba au moment de

l'implantation du protestantisme suédois au sein de la société

indigène (80).

B:)- L' OIlGAN:tiATlON SOCIALE KAMBA

Les Kamba disent "muntu mu kanda na wandi moyo" c' est-à

dire pour quiconque la main montre le (ou son) ventre. Cette

expression souligne en particulier l'appartenance lignagère de

l'individu dans le clan ; ce qui veut dire : chaque personne

est membre de son lignage dans le clan. Pour revenir au

proverbe kamba que nous avons déjà cité : "bula-bula na yandi

mbembo, bantu-bantu na yau mbelo mu luzingu lu kanda", ce

dernier veut dire chaque village a ses propres traditions
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(ou son propre mode de vie) et les différents clans, lignages

ou groupes ethniques ont chacun leur manière de vivre (81). Ce

proverbe est le reflet de la complexité de l'organisation

sociale chez les Kamba. Comme le souligne le Père J. Van Wing

dans l'introduction de son ouvrage intitulé Etudes Bakongo,

cette diversité sociale existe chez les Kongo en général :

"Aucun Mukongo n'est porteurcietoura la 1:IlIdiliaII de son cl.; auam clan n'observe toutes les coU1œnes de sa tribu. Les clans

c:œrme la personnes ont Icur iDdividualiti" (82).

E. De Jonghe dans sa préface à l'ouvrage du Père J. Van Wing,

que nous venons de citer insiste sur cette réalité et nous

montre l'importance de cet ouvrage pour comprendre la

complexité des structures sociales des populations kongo.

"Quand 011 compare cette orgaaisatiorr actuelle de l'aurorilé 1 l'Organisalioa du pouvoir <:entrai de San Salvador dans la première

moitié du XVIe siècle, on ne peut se défendre de l'impression d'une décadence. Parmi les multiples causes de cette décadence, je

pense qu'il faut ranger l'ulilisalion du clan dispersé comme organisme politique. L'unité politique rationnelle, c'est la tribu qui

englobe tous les habitaIIU d'un terriroire qœI1es que soient les collectivités particulières dont ils font partie. La tribu n'est pas le

développement nonnal et logique du clan. Elle se superpose aux clans· (83).

Mahaniah Kimpianga dans son chapitre sur "Les mécanismes de

contrôle socio-politique", nous retrace les grandes lignes de

l'organisation sociale kongo.

"Toutefois, les Européens y trouvèrent non seulement un système commercial établi, mais aussi une structure politique acéphale

capable d'assurer lbarmonie soci~liLique. Pour les Kango, cette stnlcture politique acéphale se traduisit à plusieurs niveaux : la

famille, le lignage, le clan, le village et le marché" (84).

Les Kamba vivent dans un système matrilinéaire. Les enfants

appartiennent au clan (kanda) maternel. C'est par la mère que

se transmet le legs ancestral qui vous confère votre identité

clanique ou lignagère (moyo kanda).

"TI n'y a qu'un mot pour dbigner le clan en péral, c'est kanda (makanda). Le sens primitif de ce mot semble être celui d'une

a>Ileai~ forte ou interdite, car tous les mots dérivant de la même racine, expriment une idée de force ou d'interdit religieux.

Chaque clan 1 son propre nom" (8S).

Les observateurs de la société kamba n'ont pas suffisamment

fait ressortir que le mot "kanda" désigne d'abord la paume de

la main, où les doigts sont liés les uns aux autres (traduit

littéralement par famille ou clan pour désigner l'ensemble de

la parenté) (86). Les Kamba disent "il faut l'ensemble de la

main avec tous les doigts pour se laver le visage". Comme les

doigts se tiennent et sont soutenus par la paume de la main,

de même les membres du même "kanda" (parenté clanique) sont

solidaires. Ainsi les membres du même "kanda" ou clan sont

unis comme les doigts à la paume de la main. Ce qui implique

une notion de cohésion sociale et de purification de la face
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ou du, visage par le "kanda" (paume de la main) parce que un

proverba kamba dit que : "mulembo wumosi wu ko sukulanga luse

ko" c'est-à-dira un seul doigt de la main ne peut pas laver le

visage. Dans ce sens le mot "kanda" désigne l'unité de la

communauté clanique au sein de la parenté locale ou étendue.

Le clan comprend toutes les personnes, hommes et femmes,

qui vivent en-desssous ou au-dessus de la terre "bafwa na

bamoyo"~ les défunts et les vivants, qui ont reçu le "makila"

(sang) de l'aïeule, soit directement d'elle, soit par une de

ses descendantes directes et libres (bisi kanda ou mfumu

kanda: les authentiques membres du clan). Chez les Kongo et

chez les Kamba ce sont les femmes qui introduisent dans le

clan des nouveaux membres du groupe.

"Les mâles SOIIt incapables de tnm8IlIelIœ le llIIIJ du clan. Les enfants passent au clan de la mère, si elle est libre ; sont esclaves et

sans cllll si la mère. est escla1le. (•.•) Le clan est immonel. Un village peul "bulumuka", être anéanti. Un clan ne saurait s'éteindre. n
y aura toujours "m~1œS de la tene", dans leun villages, des ancêtres, bakulu, et il Y aura toujoun sous le ciel des mères du clan,

qui foumiront du bongo banw. des ric:besses hœlaines" (87).

Ce lien n'est pas nécessairement génétique, il est le plus

souvent mythique.

"L'IIIc:itre du clan est mythique et le lieD gm&iquc qui le relie aux lignages vivants égalemenL (...). De même l'homogénéité

officielle des groupes ne ripond pas lia r6aliIL Au cours du temps des groupes ou des individus étrangen, • vainals, serfs, fùs,

fières -, ont 6t6 intégrés aux clans, avec sanction magique" 88).

Pour illustrer cette réalité, nous citerons l'exemple du clan

"Kimpanzu'" qui fait référence au fils du roi kongo qui

s'opposa à son frère chrétien au nom de la tradition

ancestrale (89). Cette opposition politique fut à l'origine de

la rupture de l'unité sociale entre le chef Mpanzu et les

autres chefs du royaume Kongo, d'où la formation du clan

Kimpanzu. On parle encore du puissant "mfumu Mpanzu" (chef du

clan Kimpanzu", la souche historique de la parenté du clan des

villages de Kimpanzu.

"Chaque groupe refail IXlIItinUelIement sa gméalogie et son hislOire pour justifier sa situation actuelle et se donner du prestige.

Ainsi, il fut de bon 1011, lors de l'hislOire. r6cente, de se rattacher au roi de Kongo" (90).

Dans la tradition orale le fondateur du clan est une forte

personnalité et son histoire est toujours très ancienne.

A l'origine c'est un homme qui est le fondateur du clan.

Mais de ce legs ancestral la soeur se différencie de son frère

parce que c'est elle qui procure les membres au clan.

On retrouve dans les différentes ethnies du Congo les mêmes
noms de clan.
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"ta clans sc lQIIl mult iplift d8IIs dl: DllIIIbraa villages, éloignés les uns des autres" (91).

"Le œn:Ie de la pumté est immense. Tous les Bakongo sont fmes, car ils SOIU c:ensés descendre d'une même mère. (...) Tout clan

qui s'est frIctionn6 en uœçcm, doDI.les DCUVeawt groupements, gardant le même nom Ndumbululu que le clan-souche, observant

eaIre ewr.les lois de l'elWllsmie el de l'usïstanc:e aux funétailles, ..." (92).

Le fait d'appartenir au même clan est dans le vécu

psychologique de chacun une réalité de la vie quotidienne. On

peut citer par exemple le cas des Dondo du clan Kindamba et

des Kamba du clan Kindamba qui se réclament de la même parenté

kongo.

"Ainsi le premier habitant da viDage de Kiudamba-Seka est de Kindamba, le village dondo du plateau. Le chef de lignage ou ngudi

Dkasi, Mama Marie. habitalll alon Ndibe lui a cédé de la terre "puisqu'il était du même clan", Ensuite d'autres Badondo du clan

Iândamba sont VCllUll se joindn: à lui r6clamant le même droit" (93).

Bien que le clan semble être une notion abstraite, il

conditionne la structure sociale villageoise.

"Le clan reste dflQCe DOl! seulement parce qu'il tégi11a constitution des groupements tésidentiels, impose l'exogamie, mais parce

qall crée un champ de fon:es où vivlUllS el "anœtres" SOI1l vitalement associés et à l'intérieur duquel l'individu est censé !rouver

réquilibre el la~" (94).

Au niveau local, le clan est composé d'un ou de plusieurs

lignages (moyo).

"La lignée ou moyo élait composée dea enfants d'une famille au sein du clan maternel : des frères et sœun d'une génération. Une

fois devenus adultes, les enfants d'une femme regagnaient leur clan matemel el formaient ainsi un moyo. Le lignage ou mwe10 mayo

était l'ensemble de plusieun mayo (lignages) dont les membres reconnaissaient une grand-mère et se groupaient autour d'un seul

oncle. Les membres d'un même lignage habitaient un même quartier appelé belo. Comme il s'agissait d'une unité socio-politique, le

mwe10 mayo était dirigé par un oncle maternel qui patronnait le conseil des aînés formé par tous les adultes mâles et femelles du

lignage" (95).

Le mot "moyo" veut dire ventre. Ce terme insiste

particulièrement sur le caractère génétique de l'appartenance

au lignage. C'est pourquoi par exemple les esclaves intégrés

au clan constituent un lignage A part, parce qu'ils ne peuvent

pas être intégrés dans un lignage existant. Les Kamba disent

"'mwisi kanda ni mwisi kanda na ndongo ni ndongo" c' est-A-dire

le vrai membre du lignage dans le clan reste le maître, et

l'esclave reste esclave.

De même, au niveau inter-ethnique c'est par le clan et non par

le lignage que les relations sont établies. Pour reprendre

l'exemple de l'implantation des Dondo en pays kamba, les Dondo

étaient acceptés en tant que membres du même clan que les

Kamba, mais ils formaient un lignage séparé. C'est ce que l'on

appelle le "mvila-kanda" qui est une réalité abstraite basée

sur un sentiment de solidarité entre les personnes se

reconnaissant issues d'une même souche clanique (sina di

kanda). On comprend pourquoi le pasteur Gaston Bamana
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considère Marie Mayinga, une Kamba, et le pasteur Daniel

Ndoundou, un Dond:o~ comme étant frère et soeur au moment de

l'implantation des missionnaires suédois en pays kamba.

"Ils éIabIireDt des alliaIIœs avec UIIlI soeur, lIClIIIIJIéc Mayinga Marie, rune de la famille du pasteur Daniel Ndoundou. responsable de

la terre de Doungou eteUe les UIleaa~Nlouedi" (96).

Ainsi, s'exprimait la solidarité indigène kongo en général ou

kamba en particulier, avant l'implantation occidentale et

protestante chez les Kamba.

Bien que la notion de lignage soit très fortement

ressentie les, lignages en eux-mêmes n'ont pas la pérennité du

clan. Ils durent tant que la mémoire collective se souvient de

l'aïeuLe dont ils sont issus.

"Le dia se ccmpose de lisn- qui. eIla~ sc~t et se multiplient et manifestent quelquefois des tendances à

l'lIl#OaClmic" ('m.

Au niveau pratique les Kamba ne vivent pas en lignage mais en

famille., Lai famille est composée du père, de la mère et des

enfants. Pour désigner la famille les Kamba utilisent le mot

"nzo" qui veut dire case, maison ou lieu d' habitation (unité

résidentielle) •

"Une famille ou DZO &ai1 constilDée du pàe. de l'épouse ou des épouses et des jeunes enfants. Quoique les KOIIgo cormaissaient un

système matrilintlire. le pàe 6tai11c chef de la funille. Durant l'enfance et l'adolesCCllce, les enfants étaient sous le contrôle et les

soins du père et de la mùe. nreveuail dœc lia flDlille lJIl rôle socio-politique et économique" (98).

Le mot "nzo'" est un terme que l'on emploie assez souvent pour

désigner à la fois les différentes constructions et les

familles (99). Le sens courant du mot "nzo" est case ou

maison, en tant que lieu d 'habitation. Sur ce plan, le "nzo"

est l'unité résidentielle, la première structure de

l'organisation sociale et politique du monde villageois dans

la société kamba. C'est à partir du "nzo" que l'on s'intègre

dans la société villageoise et dans les liens matrimoniaux. Le

"nzo" est la structure de base qui unit les enfants à leur

père et à leur mère.

En milieu villageois, le mot "nzo" s'emploie pour désigner

la famille qui habite sous le même toit ; celle-ci est une

cellule mixte dans une société matrilinéaire et virilocale.

C'est dans le "nzo mbutukila" (la maison de naissance) où la

maison du père au village du père, que se définissent les

rapports et liens de parenté et que s'assure l'intégration de

l'individu dans son matrilignage. La famille biologique est
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désignée par le terme "nzo" à la tête duquel se trouve le mari

QU le père. On utilise le nom du mari pour désigner les

membres de la famille du "nzo" conjugal. Par exemple Bouanga

bu Ngoma est l'identité propre d'une jeune fille en milieu

villageois. Bouanga est le nom propre de la jeune fille et

Ngoma est le nom du père de Bouanga. Pour identifier Bouanga,

il faut conna1tre le nom du chef de "nzo" c'est-à-dire son

père biologique (le géniteur). Le "nzo" est l'équivalent du

mot famille qui ne se limite qu'au niveau du père, de la mère

et des enfants (en cas de mariage polygamique, l'homme a

plusieurs maisons). Cette manière d'identifier les individus

fut bouleversée au moment de la pénétration européenne.

Autrefois on ne faisait pas conna1tre son nom aux

étrangers (100). Le bébé n'était pas appelé par son propre nom

afin d'éviter les mauvais sorts. On l'appelait par des termes

d'adresse par rapport à la personne de qui il a hérité son nom

: "nkaka" (grand-père ou grand-mère), "mutekolo" (petit-fils),

"mwana" (fils), "ngudi" (mère), "tata" (père), "ndoyi"

(homonyme), etc. Ces derniers noms étaient connus par le

cercle parental. Lorsque le nom donné à l'enfant est celui

d'un membre de la famille déjà mort, on le désigne par "fundu"

qui veut dire le nom du mort ou le défunt parce que les Kamba

interdisent de prononcer le nom du mort pendant une certaine

période (101).

L'intégration de l'étranger dans le cercle parental

entra1nait un changement de son identité (102). C'est pourquoi

l'on trouvera des personnes qui possèdent différentes

identités. Par exemple la même personne peut se définir par le

nom de Bissila bi Mouanda, qui est sa véritable identité

utilisé au sein du "nzo" conjugal, et Dominique Mboungou, qui

est un nom étranger en milieu villageois. Cette dernière

identité, qui est en soi fausse, permettait aux villageois

d'échapper aux contrôles administratifs. Ainsi

l'administration se retrouvait-elle, au cours des

recensements, avec des noms de personnes inexistants, ce qui

exigeai t un perpétuel recommencement. Marcel Soret dans son

étude sur Problèmes de démographie urbaine au Moyen - Congo,
souligne cet aspect du problème.
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W._ l'Administralion s'efforçait dafaire le pointm~dans les villes IJII recensement aussi exhaustif que possible. (...) Malgré la
meiIIaue vol<lllté des aaIoriIa, les _ -e nOlllhœuses dans les reœnsemmts. (...) L'Etat civil est pratiquement inexistant.

Aussi _ .-Iement n'aV<JllHlœS- qa'œ IF~. mais tolite personne qui se soustrait volontairement 011 non au

n:œn- ft.. 'uepm1lêtnln:tIœV6e~reco1 iieauw (103).

C'est avec l'installation des catéchistes catholiques et

protestants et le regroupement des villages que

l'identification fut possible. Les villageois ont dO. choisir,

et conserver soit l'identité de la maison du père, soit celle

du recensement administratif, soit celle du baptême catholique

ou de la bénédiction des enfants pour les protestants. Cela

nous donne- le résultat suivant : identité villageoise du "nzo"

plus identité administrative plus identité chrétienne du

catholicisme plus identité chrétienne du protestantisme égale

quatre identités individuelles, d'où les perturbations dans

l'identification des indigènes. D'ailleurs le problème de

l'identité au moment du recensement se pose encore

aujourd' hui ..

Le matrilignage de la mère est le "kingudi" et le

matrilignage du père est le "kisia" ou "kitata". Les enfants

en bas âge habitent avec leur mère au village du père. Après

avoir atteint un certain âge (10 à 15 ans), aussi appelé âge

de raison***, selon la situation de l'oncle maternel les

enfants vont vivre chez lui. Les enfants n'héritent pas de

leur père mais de leur oncle maternel c'est-à-dire le frère

utérin de la mère. Si le père meurt avant leur âge de raison,

les enfants et la mère rejoignent le village du clan de leur

mère (bula bu kanda)·.

Dans l'organisation du foyer, c'est à la femme que

reviennent les tâches domestiques. Elle est assistée de ses

enfants. C'est également elle qui s'occupe de l'éducation

élémentaire des enfants. Elle leur enseigne les premières

notions de politesse et de morale indigène (104). En cas de

maladie des enfants c'est elle qui apporte les premiers soins.

Elle tranche leurs différents et leur apporte les petites

corrections. Elle raconte au père le comportement de chaque

enfant. La plus grande responsabilité de la femme est d'être

mère (105).

La femme prend soin de toute la famille parce qu'elle est

la maîtresse du "ziku", le foyer ou cuisine. Elle s'occupe des

enfants abandonnés, des étrangers, des orphelins, des neveux
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ou des nièces du matrilignage du mari qui viennent vivre dans

la maison de son mari. Elle est comparable à une nourrice de

la famille de l'homme (106).

La femme en sa qualité de ménagère possède son "ziku" et

est la mieux placée pour s'occuper de la ration alimentaire de

tous ceux qui ont faim (107).

Cet aspect du rôle de la femme dans la société

traditionnelle explique pourquoi Marie Massala s'était engagée

à héberger sous son toit un catéchiste protestant de la

mission de Kingoyi, au village de Kindzaba, avant

l'implantation officielle du protestantisme en pays kamba

(108) .

Quant à l 'homme, sa première responsabilité est d'assurer la

sécurité de la famille. Il veille à l'éducation des enfants de

sa maison. Il s'occupe des problèmes les plus importants de la

vie familiale dans le village. C'est au père que revient la

tache principale de l'éducation des enfants avant l'age de

raison (109).

Il accomplit certaines taches qui sont difficiles pour la

femme dans le foyer (dépecer un gibier, couper les régimes des

noix de palme, préparer un grenier dans la case, etc.). Il

gère les biens de la maison et accueille les étrangers.

Les femmes, les jeunes filles, les incirconcis, les

célibataires et les inconnus ne participent pas au repas des

hommes. Ce fut le cas du catéchiste protestant arrivée à

Kindzaba, qui fut placé sous l'entière responsabilité d'une
femme (110).

Il était assez rare de voir l'homme assister sa femme dans

les travaux domestiques. Toutefois l'évangélisation

protestante, exerçant une grande influence, l'a amené à s'en

rendre compte. C'est ainsi qu'aujourd'hui certains hommes

apportent une aide quasi totale à leurs femmes. Ils ne sont

plus ces hommes qui, jadis, SI asseyaient sous l 1 ombre, les

pieds sur la chaise, mais ceux qui savent prendre la houe ou

aller puiser de lleau, nettoyer la maison ou la cour et faire

la cuisine (111)

Malgré les bouleversements survenus au moment de

11 installation européenne dans les régions de la vallée du

Niari, les Kamba gardent encore la plupart des structures
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s:ociales: hérités de la tradition ancestrale. Marcel Manoël,

missionnaire et enseignant au séminaire théologique de la

mission de Ngouedi nous fait une intéressante révélation dans

s'On article "Quatre ans au Congo"

"Que peul signifier la confessim de foi eIl Dim Je P!re dans une société qui • gllJ'lU son caractère m.triarcal, c'est-à-dire où le père

n'. pratiquement lIUCUIle aulDrité et que pm de responsabililé f.ce à ses enfants, et où son seul rôle est celui de géniteur sans

influence 7" (112).

De nos jours encore l'enfant appartient au matrilignage de sa

mère. C'est l'oncle maternel, le frère utérin de la mère qui

est le responsable des enfants de sa soeur (neveux et nièces).

"Ces di_poupes 1DIC16IIiJa.... Na _ raulOtÏté de l'aîné fonnent le matrilignage, mV\DDU (moyo). (u.) n constitue alors un

dilœtda toujours SOUI rllUtOri.té de r..npa kazi. Les matrilignages étendues se réclamant d'un même ancêtre fonnent un clan,

mvila; luvila.cu _ kanda" (113).

Néanmoins, l'enfant reconnait le matrilignage de son père qui

est son "kitata" c'est-à-dire le lignage, le clan, le village

du père. Chez les Kamba comme chez les Kongo l'enfant n'est

pas membre du lignage ou du clan de son père. On le considère

comme un "mwana mbuta" qui veut dire un enfant étranger, parce

que une fois devenu adulte, il est appelé à rejoindre son

lignage et son clan au village maternel. Il sera accueilli par

le frère de sa mère qui s'occupera de son intégration dans la

vie active. Dans la plupart des cas c'est en fonction de la

situation de l'oncle et non du critère de l'âge que l'enfant

quitte le toit paternel pour rejoindre son oncle maternel. Il

change d'habitation (la maison et le village). Comme la maison

de la naissance au village du père est la première résidence

de l'enfant, la maison de l'oncle maternel au village de la

mère sera sa seconde résidence avant la construction de sa

propre maison (ou case). La maison de l'oncle est considérée

comme le "nzo kanda" qui est le lieu de rencontre de tous les

membres du lignage ou du clan.

"Le Mukœgo <XlIUUIÎl sa mère et le clan de sa mère. Le clan de la mère est le clan de l'enfant n connu"!. son père : le cllll1 de son père

est s. kitata ou s. kise. KiraIa dans le sens large signifie clan du père ; dans le sens restreint, le vill.ge où le Mukongo est né" (114)

Chez les Kamba comme

humain) est intégré

société indigène.

chez les Kongo, l'enfant (ou

dans les différentes structures

l'être

de la

"Les relations familiales kongo appartiennent à deux sphères différerlles mais étroitement associées: - le matriIignage (kingudi),

ensemble de ceux .uxquels on se rattache par les femmes; - le groupe paternel (Kilala), matriIignage du père" (115).

Dans la société traditionnelle l'enfant avait un statut

particulier. Il quittait son père parce que l'oncle maternel
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le réclamait chez lui ou le père le renvoyait chez les parents

maternels pour accueillir ses propres neveux (116).

Le garçon kamba passe son enfance dans le milieu paternel

(le nzo) du père au village du lignage du père (le kitata).

Vers l'âge de 10 ou 15 ans il quitte la maison du père pour

aller habiter dans le village de son oncle (le kingudi). Il

vivra dans la maison de son oncle jusqu'à son mariage. A

partir de celui-ci il va bâtir sa maison, mais il n'échappera

pas à l'autorité de son oncle, de son lignage et également de

son père, auquel il reste lié par une dette morale. Il est

soumis à une autorité qui est au dessus de lui.

La dot de son mariage est payée par son lignage maternel,

qu'il devra rembourser ensuite par des travaux.

Quant à la fille elle reste sous le toit paternel jusqu'à

son mariage cautionné par l'oncle maternel. Ce mariage a

souvent lieu avec un neveu du père. Elle sera sous l'autorité

de son mari d'une part et de son lignage maternel d'autre

part. A la mort de son mari elle regagnera le village de son

lignage si elle n'est pas héritée par un membre du lignage de

son mari.

Au niveau collectif, cette société présente une forte

cohésion. L'individu est toujours intégré dans son lignage, et

dans son clan, qui sont des éléments très forts. Mais une

forte pression s'exerce au niveau de l'individu. L'individu

est lié dans ce syst~me en vivant en dehors de ses propres

sentiments. En tant qu'individu son opinion et ses sentiments

ne comptent pas. C'est le collecti f qui prédomine sur

l'individuel. L'individu en tant qu'entité isolée ne se sent

pas en sécurité. Il est intéressant de constater que cela

provoque l'inquiétude des gens à l'intérieur de la société. On

comprend pourquoi certains enfants (ou individus) fuient le

village (l17), ou vont se réfugier dans les religions

chrétiennes pour se mettre à l'abri de toutes ces contraintes

qui exercent des pressions dans leur mental (118).

Pour illustrer cette réalité, nQUs retiendrons le cas des

garçons qui passent de l' autori té du père à celle de l'oncle

maternel. Le père perd ses enfants et il récupère les enfants

de ses soeurs. Les jeunes garçons quittent la maison du père

pour aller vivre ailleurs, dans un milieu étranger où ils vont
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se retrouver avec les enfants de leurs oncles. On peut se

poser la question. de savoir comment va réagir la famille de

l'oncle en, voyant venir les enfants de la soeur du père. Il

est certain que les enfants sont dépaysés. Ils subissent les

contraintes de la société, soit de la part de leurs oncles

maternels qui réclament les enfants de leurs soeurs auprès des

maris, so.it de la part des pères qui renvoient leurs enfants

auprès: des oncles maternels (les frères de la mère) (119).

Il arrivait que certains parents influents s'opposaient au

départ de leurs enfants (garçons) chez les parents maternels

jusqu'à l'âge adulte. Dans ces conditions les enfant étaient

libres de choisir leur lieu de résidence après le mariage.

Généralement~ en pareille circonstances ils habitent au

village de leur père jusqu'à sa mort avant de rejoindre le

village de la mère. De nos jours les enfants sont de plus en

plus sous la respons:abilité de leur père ce qui est une

conséquence de la modification des structures sociales

entra1nées par l'implantation occidentale dans la société

indigène. On constate que les oncles se déchargent de cette

responsabilité auprès des maris de leurs soeurs. Le modernisme

ne permet plus aux oncles maternels d'assumer la

responsabilité de l'éducation des enfants de leurs soeurs.

Avec l'institution scolaire, les obligations de la ville ou

des centres urbains, etc. on assiste à un effondrement des

anciennes structures. Le jeune garçon qui fait des études ne

peut pas être soutenu par l'oncle maternel qui s'occupe de

l'éducation scolaire de ses propres enfants. De nos jours le

départ de l'enfant chez son oncle maternel n'est possible qu'à

la suite de la mort du père. L'oncle maternel se trouve de

fait responsable de l'éducation de ses propres enfants et ne

peut plus s'occuper de l'éducation des enfants de sa soeur. On

assiste à une rupture partielle de l'ancienne structure

sociale influencée par la nouvelle structure du "kindele" ou

du "mundele" c'est-à-dire celle imposée par l'administration

européenne. Néanmoins, le rôle de l'oncle sur ses neveu n'est

pas effacé sur le plan magique et religieux. Le neveux reste

toujours l'héritier incontesté des biens de son oncle. La

soumission du neveu à son oncle reste encore une réalité
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sociale. Les chrétiens protestants n'échappent pas à cette

règle sociale.

Le rôle du chef de lignage ou du clan (exemple l'oncle sur

ses neveux) fait que les gens sont encore soumis à des corvées

inter-familiales. Les membres de la famille étendue vont

travailler chez les aînés, les oncles, les parents, les grands

parents, les chefs de famille (mfumu kanda), etc. C'est donc

par crainte des sanctions magiques ou par respect de la

coutume de solidarité lignagère que tous les membres du

lignage ou du clan se regroupent pour aller travailler chez le

"mfumu kanda" (le chef du clan ou l'aîné du lignage) comme

nous l'avons vu dans le chapitre sur l'organisation

économique. On comprend pourquoi les Occidentaux ont pu si

facilement imposer le système de la corvée à des gens qui

vivaient déjà dans une structure sociale, où ils avaient

l'habitude du travail obligatoire (120).

Cette situation explique pourquoi les Kamba de la nouvelle

génération considèrent qu'ils sont asservis par

l'environnement social.

Les Kamba emploient le mot "bula" pour désigner le

village, composé de l'ensemble des constructions (cases)

loties en un lieu géographique précis (121) et où cohabitent

les vivants et les morts (122). Les habitants d'un village

peuvent être d'un même lignage, de plusieurs lignages, d'un ou

de plusieurs clans.

Cette question nous amène à décrire brièvement la

structure géographique du village. Avant la pénétration

européenne les villages kamba étaient bâtis à des endroits

d'accès difficiles, généralement près des montagnes où des

collines. Ces villages étaient plus homogènes car composés des

membres de différents lignages à l'intérieur d'un même clan.

Chaque lignage se regroupait autour de la case de l' ainé du

lignage. L' ainé des ainés de chaque lignage était le chef du

clan et du village. Quand il y a plusieurs clans le chef du

village est le chef du clan qui possède le territoire où est

bâti le village. Chaque clan à ses propres cimetières. Au

milieu du village est bâti le hangar (mbongi) communautaire
qui sert de lieu de rencontre.
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L'administration coloniale a déplacé les villages en les

installant sur les axes routiers. Le village est organisé

autour d'une route et non pas autour du hangar. Mais pour le

reste la, structure villageoise n'a pas été fondamentalement

modifiée-. Les lignages continuent à vivre chacun dans son

quartier. Les cimetières restent séparés. L'administration a

simplement imposé des règles d'hygiène plus strictes.

Cependant, en ce qui concerne les églises, il faut noter

que les Eglises catholiques sont construites à l'intérieur des

villaqeS:r alors que les lieux de culte protestants doivent

être construits au moins à cinq cents (500) mètres à

l'extérieur. Ce qui permet à l'administration de contrôler

ceux qui- les fréquentent.

GénéraLement les habitants d'un même village se réclament

de la même parenté, le "kisi bula".

"Jadis. e'&aiatt des villages entiers. tous clam aJDfondus. qui partaient en guerre pour venger les offenses faites à un habitanL nya

doue d6pusement du sentiment c1Iaiquc db Ion que l'hmneur ou la défense du village est en jeu. On peut parler d'une oonscienc:e

coDediYe villageoise, u6e de l'elÙIœIIœ da habitaal.S comme un véritable territoire, une unité d'intérêts. n fmit plU' oonstituer un

arand c:laII" (123).\

Autrefois, comme nous l'avons dit, un village était composé

uniquement des membres d'un ou de plusieurs lignages du même

clan (124). Depuis les perturbations historiques survenues au

marnent de la pénétration occidentale, certains villages se

regroupèrent pour mieux se protéger contre les menaces de la

traite négrière, etc. (125). L'évolution actuelle de la

société- kamba a elle aussi renforcé la construction de

villages composés de différents lignages tous clans confondus.

La, solidarité indigène n'empêche cependant pas les luttes

au s€in d"'un même village (à l'intérieur du clan ou en dehors

du clan) ou: entre des villages voisins (entre alliés ou en

dehors des alliés), luttes qui peuvent aller jusqu'au conflit

armé, comme nous allons le voir. Ces conflits furent à

l'origine de la déportation des habitants de certains villages

ou conduisirent au morcellement de certains autres villages.

Citons par exemple les habitants de Ngoyo (appelés aussi"

samuna munga", c'est-à-dire symbole du grand nombre) qui

furent exterminés à la suite de plusieurs affrontements. Les

jeunes rescapés furent répartis entre les vainqueurs

(guerriers). C'est la raison pour laquelle ils se retrouvèrent

éparpillés dans différents villages à Nsoukou-Kikongo, à
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Kimpambou-Kaye, à Kimbenza-Ndiba, à Kimpombo-Banda de

Kindzaba, à Kinkoumba-Tanga, à Kikwangou, à Loutete, à Kinanga

et à Moukambou (appelé aussi "nsinsi-diadia", qui est le

symbole de la multiplication) (126). Les jeunes membres du

clan Ngoyo ainsi déportés oublièrent leur histoire et furent

assimilés par les autres clans (127).

Les habitants du village de Kindzaba où furent regroupés

plusieurs lignages et clans, fut le théâtre de luttes armées

jusqu'à son morcellement actuel (Cf carte numéro 14, p. 107).

Ce village était bâti en dehors du territoire ancestral. Les

habitants des différents lignages et clans ne respectaient pas

la coutume sur le mariage. Mabika ma Moulongo du clan

Kinzoumba à Moutimossi avait commis l'adultère avec la femme

de Be Nkendo du clan Kingouala-Nsouadi. L'affaire fut portée à

la cour de justice chez le chef de terre Mbedi Ngoma du clan

Kinkoumba-Tanga. Selon la coutume le contrevenant de cet acte

méritait la peine de mort. Ce qui n'était plus possible en

cette période parce que la loi de l'administration française

interdisait l'exécution des décisions de la justice indigène.

Le refus du chef de terre, le modérateur de la société

indigène, excita le clan du quartier Kingouala-Nsouadi qui

décida de régler le conflit, selon la coutume, par la lutte

armée et, à la suite de ces conflits les habitants du village

décidèrent de se séparer.

"Le ~muzingo (guerM)~ le derniër recoun dam la tenlaÛve de mettre flD à lD1 conflit opposant deux villages ou deux groupes...

Uue guerre pouvait se ~endter dans les cas suivants : un groupe n'était pas en mesure de réparer les dégâts causés par ses

membres. lD1e dette D'était pas ranbounée, wx: ~fausse accusation~ de sorœllerie ; lD1 groupe refusait de prendre part à l'épreuve de

nkasa, un étranger violait les lois fondamentales de la ccmmunauté et enflD, après la prise en considération de la telTe, tout attentat

d'un groupe de s'empuer de la propriété d'un autre. En outre, l'assassinat d'un tireur de vin de palme ou d'un avocat (kinzosi) pouvait

provoquer une betaille, au cas où il n'y avait pas vente ou extermination du fautif et de son clan. Un enlèvement et un raid

conduisaient aussi à la guerre. (...) Aussitélt qu'une personne était tuée,la guelTe prenait flD dans la plupart des cas" (128).

L'installation des étrangers dans le voisinage du village ou

sur les terres des ancêtres provoquèrent des conflits armés

pour protéger la terre et le village. C'est ce qui se passa au

moment de l'installation des missionnaires suédois, à la

frontière franco-belge à Kingoyi, qui se heurtèrent à

l'hostilité indigène à l'égard des Blancs (129).

~Au moment de l'installation suédoise dans les terres de Kingoyi, il se déclencha un conflit armé entre la troupe de Bunga di Nzila

qui n'était pas favorable à la présence européenne à la mission de Kingoyi et qui fut tué par le missiormaire Karl Estan pour mettre

tlD à ce confli1. Pour se proI6ger contre ces agressions, les Suédois fuyaient en se réfugiant au Moyen Congo dans le canton de

Ki1emba non loin de Mfouati où ils recevaient un accueil favorable" (130).
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Ainsi les populations villageoises s'étaient-elles armées afin

de lutter contre les agressions extérieures.

D'autre part, les responsables des lignages ou des clans à

l'intérieur du village imposaient à chaque clan des règles

matrimoniales afin que l'équilibre soit respecté. Une autre

façon de maintenir cet équilibre est de permettre à quelques

membres d'un clan de s"établir dans le quartier d'un autre

clan.

Le peuple kamba était constamment en alerte ; il détenait

quelques armes et avait le sens de la guerre ; le respect d'un

village était fonction de sa richesse humaine et de son

armement. En vue d'assurer la pérennité souvent menacée, ainsi

que le maintien de l'équilibre social et de la sécurité

lignagère ou clanique à l'échelon villageois, les Kamba furent

de grands guerriers. Les autorités françaises considéraient

ces conflits comme étant de la barbarie, et tentèrent d' Y

mettre fin dans le cadre de la pacification générale du pays.

Dans la société kamba, l'intégration de l'étranger dans le

village se fait à travers la structure lignagère ou clanique.

Lorsqu'un étranger arrive dans un village inconnu, il se fait

connaître en décrivant ses origines pour déterminer son

identité avant son intégration. Après s'être identifié,

l'étranger est recommandé auprès des personnes du lignage ou

du clan qui se réclament de la même parenté du "kikanda" (clan

mythique)., C'est ce qui s'est passé avec les Dondo du clan

Kindamba qui furent reçus par Marie Mahinga, chef de lignage

du clan Kindamba, propriétaire des terres de Doungou, où elle

les a installés, un clan de l'ethnie dondo est ainsi devenu

propriétaire du même patrimoine foncier que les Kamba à

Kimbenza-Ndiba.

La solidarité entre groupes ethniques de la région du

Niari demeure en milieu urbain et dans les localités. C'est ce

qu'observe Pauline Mbouyou dans son étude sur la solidarité

traditionnelle chez les Dondo de la Bouenza le chef

coutumier d'une ethnie dans un quartier de la ville est le

responsable (représentant) des autres groupes ethniques

(bembe, kamba, kuni, dondo sundi de Kimongo) .



155

"UJr.. irJfomnIœun lIIiIXIII1e le mode de rqroupanent en ces lerlDes : "en ce qui nous concerne, on était trois tribus à parler

part:K:ulièn:me le même dialec:te la quelques variantes près (Bembé, Kamba, Dœdo), on faisait donc partie d'un m&ne groupement

..ec1ID chef unique" (131).

Cette même solidarité se manifeste dans le protestantisme

suédois par la création de l'Association des ressortissants

des missions et consistoires de Ngouedi et de Kimongo au

Congo-Brazzaville et Kingoyi et Yangampompi au Bas-Zaïre au

Zaïre. Elle rassemble les groupes ethniques du Congo et du

Zaïre (Kamba, Sundi, Dondo et Manianga) ; ceci pour renforcer

les liens de la première évangélisation protestante entre le

Congo et le Zaïre, dont ils disent être les premiers chrétiens

et les premiers missionnaires (132). Signalons également la

solidarité entre les Kamba et les Dondo entre lesquels

existent des liens matrimoniaux importants.

"Cepcndantentre des Bakamba et des Badondo les mariages sont fréquent" (133).

Signalons aussi l'association des ressortissants du

consistoire de Ngouedi, composée les Kamba et des Dondo de

l'Eglise Evangélique du Congo, dans les différentes localités

et centres urbains du pays ; c'est le cas de Brazzaville,

Nkayi, Makabana, Loudima, Pointe-Noire, etc. (134).

Le but de la solidarité lignagère, clanique, villageoise,

ethnique ou inter-ethnique est de rassembler mais aussi de

maintenir l'unité sociale des personnes de la famille étendue

(mythique) dispersées dans les différentes contrées du

territoire kamba et kongo. Le rôle du village est de maintenir

l'équilibre social et politique. C'est dans la structure

villageoise que s'assure la pérennité du groupe "kanda" par le

maintien des liens matrimoniaux, la promotion sociale, la

protection politique et l'équilibre religieux. La femme et le

mariage ont une importance particulière dans le lignage et le

clan. Un "kanda" sans femme est donc appelé à disparaître.

B - 1 - LE MARIAGE ET LA POLYGAMIE

Le problème du mariage indigène est un sujet assez

complexe. On ne se marie pas souvent avec l'homme ou la femme

de son choix à cause des contraintes et des obligations de la

loi coutumière.

"Les usages sociaux africains semblent parfois ne pas favoriser la femme. Dans certaines régions elle n'a pas de personnalité

juridique; elle est comprise dans le patrimoine du mari. Le mariage est en effet avant tout une affaire sociale et Dm personnelle.
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Souwntlajame fiUe n'a pu œchoix, pour la bonne railOD qu'elle était fuul<:œ paJfois avant de naître: "si Dieu me dorme une fille,

elle vous CIl destin6e". La dol en Afrique, est velRe par la famille du pr6tendant soit sous fonne de travaux dans les champs de ses

fDtun baux-parents, soit SOUI forme de'cadeIIux C1111l11Ure ou CIle~s" (135).

Oans la plupart des cas" ce sont les parents qui décident du

mariage de leurs enfants, soit pour rendre une épouse au clan

allié de la génération précédente, soit pour rembourser le

sang- du clan maternel du père (kuvutula ma kila ma kitata),

qui vous donne pour épouse la fille de sa soeur directe ou

classificatoire, le "kibusi kikanda". Il arrive cependant que

l'on puisse se marier avec une femme de son choix.

On distingue deux sortes de mariage le mariage

monogamique et le mariage polygamique. Le mariage monogamique

est le- pluS' répandU. Néanmoins, pour différentes raisons les

hommes finissent par devenir polygames. Cependant, les Kamba

disent "wukwele nganda kukisa bikunku", si tu deviens

poîygame, il faut savoir partager, ceci parce que le polygame

est un homme à problèmes. Dans une certaine mesure les gens

évitent le mariage polygamique. Généralement ce sont les

obligations sociales du clan ou les contraintes du choix des

parents qui font que le jeune marié se retrouve polygame.

Ainsi donc la polygamie peut être un héritage ou une

obligation sociale. C'est ce que observe Marcel Mank Nkouka

dans son étude que nous avons déjà citée, où il consacre un

chapitre au problème de "la polygamie".

Dans ce chapitre, il montre les différents intérêts et les

enjeux sociaux du mariage polygamique. Il considère que la

polygamie n'est pas un malaise social comme le pense certains

occidentaux. Il n'approuve pas la rupture arbitraire entraînée

par les missionnaires suédois qui encouragèrent le divorce du

mariage polygamique.

"Beaucœp d'oa:identaux, III nom de "on ne peut aimer qu'une seule femme dans la vie" et de l'égoïsme petit-bourgeois, se sont

agilés auIOUr de la queatioa de la polygamie. C'est pour cela qu'ils n'ont pas mesuré toutes les conséquences de son interdiction

systémalique car, IOUS les cas de pelygamie n'ont pas la même signification. (...) Tout polygame n'est admis dans la communauté

chrétiamc qu'apJès répudiation des lWIres épouses à partir de la seconde en date. Par contre, une femme mariée à un polygame est

admise sans conditions" (136).

On évoque différentes raisons pour mépriser, justifier,

encourager ou dénoncer le mariage polygamique. L'abandon des

femmes fut l'une des premières causes parmi les conflits

internes chez les Kongo de l'ancien royaume du Kongo, au

moment de la succession du pouvoir politique au trône royal

entre Mpanzu a Nzinga partisan de la tradition ancestrale et
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Mbemba a Nzinga devenu chrétien sous le nom d'Alfonso. Nous

reviendrons sur cette question dans l'organisation politique.

Le refus de la polygamie pose encore de sérieux problèmes dans

la société indigène.

Dominique Ngoie-Ngalla dans son étude sur Les Kongo de la

vallée du Niari, cite le docteur Cureau qui considère le

mariage polygamique comme une solution au problème de la main

d'oeuvre en Afrique Equatoriale, comme nous l'avons déjà

remarqué dans le chapitre sur l'organisation agricole (137).

"Le nègre ne se m.ic pu par semimaIt mais par intérêt éœnornique (...) ...Ia femme est \Dl instrument de travail et de plaisir (...)

_tout est venda sur le mard1é lUl profit da mari" (138).

On considère que la polygamie est une manière de capitaliser

les richesses mais aussi une stratégie sociale, comme nous

venons de l'observer, et politique, comme nous allons le voir

ultérieurement. Le pasteur Mankanzu Mavumilusa dans son

ouvrage intitulé Quoi? Vivre la polygamie dans l'Eglise? ?,

nous montre l'importance de la polygamie dans la société

traditionnelle Cf. chapitre "La polygamie dans la société

traditionnelle"

"La polygamie r&<Xvait les problèmes quotidiens du mari et de sa suite. (...) Levée à cinq heures du matin la femme va puiser de

l'eau à la riviète ; elle en remplit quelques calebasses placées dans \Dl grand panier qu'elle porte sur la tête. De retour à la maison elle

s'en va au champ <:hercher le manioc pour ~jeuner. (...) Quand tout le moode a mlllg6,Ia maman balaie la maison et se prépare à se

rendre au champ pour Ycultiver son rnUlÎoc, ses ignames, ses patates douœs, ses haricots ou sa carme à sucre. (...) La femme est une

machine; la polygamie foumit au polygame une main-d'oeuvre bon mar<:h6. (...) Des ouvrien ou des ouvrières 6trangen pouvaient

voler le patron. Les 6pouses seroat de confUlllCe. Le travail n'aUJa rien coQté et la main-d'oeuvre n6cessaire ne manquetll jamais. (...)

Le grand avantage de cet h6ritage est qu'il rate entier; il ne peut pas diminuer. Pourquoi? Parce que lorsqu'une des femmes meun,

elle est remplacée par sa petite soeur, une nib ou une autre ftlle du clan. Et la dot qui a 6té venu pour elle est encore valable pour

toutes les remplaçantes qui suivl'OllL La polygamie offre dooc au clan du mari une ri<:hesse très précieuse et 1'h6ritage le plus sl3r qui

plisse exister" (139).

Dans la société kamba le mariage polygamique était considéré

comme la plus importante richesse du clan ou du lignage pour

assurer la pérénité clanique et le travail agricole. Le R. P.

Laisne ancien missionnaire chez les Dondo, cité par Dominique

Ngoie-Ngalla a une autre conception du mariage.

"Le R. P. Laisne longtemps missionnaire <:hez les Dondo semble avoir mieux observ6le phénomène: "la femme n'est ni donn6, ni

vendue, elle est prêtée seulement: elle c:œtinue d'appartenir à sa famille et les enfants qui naîtront d'elle en feront partie également"

(140).

A la suite de cette citation notre auteur poursuit son étude

sur les sens et l'importance du mariage traditionnel chez les

Kongo de la vallée du Niari.

"Elle est ptElée seulemenL Le terme est maladroiL Mais nous SaiSisSOllS parfaitement l'idu que la femme est un noeud de relaùOlls,

d'6changes et de communications de tous ordres, politiques, 6conorniques, sociaux, humains et spirituels où l'économique dans une
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lUUdUre bien r6gl&-ne pr6domille pu n6cessaimDcDL Le report de la da1e du paiement de la dot (et pas par impécuniosité) courant

c:bez les Kongo de la v.uœ dIl Ni8ri souligDc le~~ seclllI'Idain: de l'Banent 6conomique dans les contraU de mariage. De

l'ulliœ de l'homme el de la femme on atIaIll cfllbonll'acçroissement du lignage,l'6conomie ne vient que pour surcroi1. Mais d'abord

des eufIBtI el les services dIl groupe aI1it. Et dIIlIIc: l'extensim, pour le clan, de l'espace de paix. La dimension économique du

mariage est si restmme qu'il exillB des mariapa l l'essai el donc sans dot jusqu'au tenne de la ~riode d'essai (jusqu'l trois ans

pufois). C'est lllIIIS doutepour priserver de œIJa alliaaœs précieuses aux deux parties, que le consentement mutuel des futun époux
est autaDtqœpossible requis. Unfoyerbarmalieux, en effet, est la garantie de l'alliance" (141).

Dans la plupart des cas, le couple ne jouit pas de son

autonomie économique-. C'est la solidarité du "kanda" qui

l'emporte: sur l'économie familiale (couple ou foyer), Le mari,

la femme o~ les enfants sont souvent sollicités par les

membres de la parenté afin qu'ils aillent travailler dans les

plantations de leurs différents parents. Selon la coutume, les

cadets assistent les aînés dans leurs di fférents travaux.

Kinsi,. les membres de la parenté clanique se solidarisent pour

aller faire certains travaux de leur "mfumu ou kihunda ki

kanda·'" (chef du clan, l'aîné ou le responsable du lignage).

Les neveux et les nièces sont souvent considérés comme une

réserve de' main-d'oeuvre par les "ngudi-nkasi" (les oncles

maternels ou les aînés du clan) qui disposent des droits sur

les enfants de leurs soeurs utérines ou du clan, En dehors des

obligations conjugales, la femme est souvent invitée par ses

parents maternels pour faire des travaux agricoles qui

constituent pour elle une réserve (épargne) individuelle.

"Eu effi:t, lafemme est tmlJIl d'ac:c.cmplir _ priorit611a promotion ellla défense des intérêt de sm "Kanda" par sm travail, car en

cas de cUœs du mari, deIa situations se pr6saIlen&l elle : la veuve est c:6d6e l un homme du lignage du d6funt ou alon elle moume

Pee ses enfanu dans lOIl "Kanda" lia 1evée dIl deuil (Kutedimisa). Ainsi, la femme et ses enfants n'héritent pas du mari dmt tous

les bienl revierment l_ oncle ou l ses frères, ou l ses neveux. C'est une des raisons qui fait que la femme reste membre actif de

sm groupe fllDlilial, par lOIl travail et ra mise au monde de nombreux enfanu comme le dit cet infonnaleur. Une femme qui

n'apporte pu d'enfiInu. dans SOIL"Kanda~D'a pu de valeur. (...) La femme conserve une attitude de ~spect et de soumissim l l'égard

de SOlI 6powt. et des belIUx pareau (Nkwezi), mais elle obéira, dans tOUI les cas, en priorité à sa famille" (142).

Les ....nkwesi", parents du mari qui ont contribué à la dot de

leur fils invitent ce dernier à leurs différents travaux ; ce

qui est une manière pour le jeune homme de rembourser la part

de dot de ses parents par le travail de son épouse, Avec

l'évolution de la société, toutes ces pratiques devinrent

insupportables et entraînèrent des perturbations dans la vie

conjugale des jeunes ménages qui furent obligés de partir en

ville pour échapper aux contraintes de la société

traditionnelle. C'est l'une des causes qui aggravent le

phénomène de l'exode rural chez les Kamba, comme nous l'avons

vu précédemment.
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Dans la plupart des cas, le mariage obéït aux

prescriptions de la loi coutumière. La stérilité d'un des

partenaires peut être à l'origine du divorce ou du mariage

polygamique suivant les cas. On comprendra pourquoi le mariage

à l'essai est souvent considéré comme la première étape d'une

véritable union conjugale, par ceux qui sont pour le respect

de la coutume. Pourquoi ? Parce que selon la coutume, le

mariage ne devient valable qu'à partir du moment où l'on

enregistre la naissance des enfants dans le foyer. La

naissance des enfants est donc le point de départ d'une

véritable union conjugale pour le couple et les différents

alliés qui ont contracté les alliances matrimoniales.

Les enfants sont considérés comme un héritage du lignage

(moyo) et une véritable richesse, que 1 'homme et la femme

apportent à la société (mbongo bantu). On comprend pourquoi

les Kamba disent "makwele na bala ma ko fwanga ko ka bwako

ma ko vulu fwanga ko" c'est-à-dire le divorce ou la rupture

des alliances matrimoniales n'est pas possible dans un mariage

où il y a eu naissance d'enfants.

Pour contourner la difficulté l'homme est obligé d'épouser une

seconde femme. La polygamie permet d'assurer la fidélité des

épouses, qui se trouvent en compétition pour avoir la place de

l'épouse préférée. Dans la plupart des cas la coutume est aux

mariages arrangés.

~••• la QIlUIUme est a\Il( mariages arnng& ; rarement on se marie en dehon du cercle de parcnlé, des fils classificatoires ayant

presque l'obligation de n:mbouner. en q,ouAnt Jeun tantes classificatoires. le spenne de leun géniteun. (...) Et puis. le devoir

l'emportant sur l'amour (on se marie pour augmenter Je lignage) la naissance des enfants et l'habiwde de la vie à deux suscitaient en

fm de canpte l'affection mulUe1le. Ainsi bien des réticences se dissipaient d'elles-mêmes. Les divorces n'étaient pas chose ccurante.

(...) Et Je mariage est ordomé à la seule procréation. c'est pourquoi l'amour est relégué au secœd plan. n est d'abord l'occasion de

l'accroissement.du lignage. Son aspect utilitaire est \DIe évidence. La femme est-elle stérile '1 La répudiaùon devient tout à fait légale.

Dans le cas de stérilité de l1wmme, le lignage du malheureux lui trouve en grand secret un double, son demi-frère de ptéférence qui.

faisant des enfants à sa belle-parente. ùent caché la tare honteuse. Si cette precauùon n'est pas prise. le lignage de l'épouse déçue

peut, apres sorrunation, casser l'union improduC1ive, Ainsi, l'amour, n~ssaire sans doute, ne fonde pas à lui seul l'union" (143).

L'intérêt du mariage ne se limite pas aux simples enjeux

économiques, mais a aussi des enjeux sociaux ou politiques.

Le mariage à l'essai est rejeté par les partisans de

l'évolution de la société indigène. Cependant on observe un

certain respect de la coutume. Quant aux chrétiens

protestants, ils sont favorables à la coutume lorsque celle-ci

n'est pas contraire à la doctrine missionnaire. Ils

considèrent le mariage à "l'essai" comme une union libre et
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contraire à la loi biblique (144). Néanmoins, entre ces deux

positions existent des solutions intermédiaires, permettant de

contourner les difficultés et de satisfaire en même temps la

tradition et les exigences de la société moderne. Dans

certains cas, "le mariage à l'essai" est décidé par le conseil

de famille ou la volonté des futurs époux (145). On laisse le

jeune couple en période d'observation de quelques années.

Pendant cette période la famille de la femme attend la

naissance des enfants avant de procéder aux échanges

matrimoniaux (dot) (146). Cela nous montre que le mariage à

l'essai reste encore valable. Mais l'évolution de la société

fait que les obligations et les intérêts du mariage ne sont

plus toujours les mêmes. Les problèmes du mariage et de la

polygamie se posent toujours, sous différentes formes. Par

contre il est intéressant de connaître la position des églises

et de l'administration française à ces sujets.

Les églises et l'administration ont des positions différentes

sur la question du mariage.

Comme nous venons de le remarquer, l'Eglise protestante

n'admet pas le mariage à l'essai et la polygamie. Selon les

missionnaires suédois, le mariage à l'essai et la polygamie

sont incompatibles à la doctrine de l'Eglise Evangélique. Est

considéré comme mariage à l'essai, toute union conjugale

contractée en dehors du mariage protestant. Le mariage

coutumier et le mariage de l'état civil (administratif) ne

sont valables que si l'on célèbre le mariage chrétien. Le

véritable mariage protestant se fait en trois étapes

premièrement le mariage coutumier, deuxièmement le mariage de

l'état civil et troisièmement le mariage de l'église au moment

de la bénédiction nuptiale qui ordonne et approuve l'union. Le

mariage coutumier est considéré comme une première étape du

vrai mariage protestant. Quant au polygame qui veut devenir

protestant, il doit répudier toutes les autres épouses qu'il a

épousé après sa première femme. C'est aussi avec elle qu'il

contractera le mariage chrétien protestant.

L'Eglise catholique et l'administration française

luttèrent contre la polygamie mais sous une autre forme. Pour

l'Eglise catholique, il faut célébrer le mariage chrétien

reconnu par Dieu et l'Eglise avec une seule femme. C'est avec
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cette femme qu'il fallait se présenter à l'Eglise. Cette

attitude encourage et renforce le statut de la femme mère,

l'épouse préférée qui est le "kikulula". Les autres épouses

viennent en seconde position. Elles sont inférieures à la

femme du mariage reconnu par le prêtre, ce qui entretien

certaines inégalités entre les épouses et les enfants de ses

épouses. Pour l'Eglise catholique, ces autres épouses sont les

femmes de la coutume. On appelle aussi ce mariage le "makwele

ma kikulu" ou mariage coutumier.

Quant à l'administration française, elle observe presque

la même position que l'Eglise catholique avec des objectifs

différents. Seuls les enfants du mariage officiel étaient

reconnus et pouvaient prétendre à certains avantages sociaux.

Néanmoins, il fallait faire enregistrer (signer) les autres

épouses selon la coutume. Par la suite la polygamie fut

reconnue comme mariage normal.

B' • 2· L' ESCLAVAGE

Pour mieux comprendre certains phénomènes sociaux du monde

indigène karnba, il faut étudier le problème de l'esclavage.

L'esclavage est un sujet assez important, mais très vaste et

fort complexe. Il existe une florissante documentation

traitant de ce sujet dans les ouvrages et les études sur

l'histoire de l'ancien royaume de Kongo (147). Nous allons

examiner certaines causes et voir quelques conséquences de la

pratique esclavagiste dans la société kongo en général et la

société karnba en particulier.

D'après nos différentes sources d'informations, la

pratique esclavagiste existait déjà dans la société kongo

avant son contact avec l'occident en 1482. Néanmoins, cette

pratique esclavagiste n'était pas la traite négrière. Cet

esclavage était plutôt une sanction envers les personnes qui

enfreignaient la coutume, qui étaient ainsi exclus de leur

communauté d'origine. Lorsque quelqu'un avait fait une faute

qui méritait son bannissement de la société, à défaut de la

peine de mort, on pouvait procéder à l'exclusion de

l'intéressé en le vendant comme esclave. L'esclavage éloignait

ainsi le coupable de sa société lignagère, clanique,
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villageoise ou ethnique (comme ce fut le cas de Mbambi Mbala) .

Cette sanction avait pour but de protéger la communauté d'un

~ventuel mécontentement des esprits ancestraux qui

risqueraient de retirer leur protection aux membres de la

famille et du village (lignage ou clan). C'est ce que tout le

monde redoutait en cette période-là. Dans la société indigène

la plupart des malheurs s'expliquent par le refus des esprits

ancestraux de protéger la communauté, irrités à la suite d'un

conflit (comme nous le verrons dans le chapitre sur "les

croyances kamba") •

C~tte sanction était redoutable, parce que l'individu

perdait tous ses droits, tant de son vivant qu'après son

passage au séjour des morts où il continuera à être esclave.

En effet r lorsque le maître de l'esclave était très puissant,

il pouvait se faire enterrer avec ses esclaves pour qu'ils le

servent dans L':a.u-delà. Cette pratique était très répandue en

Afrique centrale (depuis les côtes camerounaises jusqu'à

l'intérieur du Congo). On peut cité quelques témoignages dans

l'étude de F. Faure sur "George Grenfell missionnaire au

Congo" qui assistait au sacrifice des esclaves à la mort des

chefs dans les sociétés qu'il visitait.

WA l'ocx:uiOli de lamort d'un c:hef 011 SIIl:rifwt une série d'esclave" (148).

C'est le cas des Bobangis de Bolobo qui procédèrent au

sacrifice des esclaves à la suite de la mort de la femme du

chef.

WAu bout de cinq joun de boislKlllS et de senlUali~ les choses aaeignirent leur comble par le sacrifice de quatre esclaves acheœs

dans cc but" (149).

Pendant la même visite Grenfell et Comber observèrent un autre

sacrifice d'esclaves entre deux populations voisines.

w•••• l1li grand trou fut creus6 dIIIIs le sollla limite des deux tribus. Un esclave, bras et jambes brisés. y jeœ et abandonné pour y

mourir de faim" (ISO).

Comme nous le verrons chez les Kamba, les Bobangis

maintenaient leur population par l'achat des esclaves.

WCes Bobangis. comme d'autres tribus. maintenaient leur population par l'achat des esclaves" (l51).

Dans l'ouvrage de Kimpianga Mahaniah déjà cité, nous

remarquons les di fférentes formes d'esclavage pratiquées par
les Kongo.
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•A l'ina.r de la phJput da socœtés c&ièra d'Afrique. les Kongo 0IIl pratiqu6 l'esclavage local et prirent part au commerœ

atlantique d'esclaves au QOlJft duquel ces demi.en 6taient livr6s aux marchmds europ6ens sur la côte. Le système d'esclavage local.

le seul COIIQ::rIIé ici, 6taU si c:omplcxe ven le dix-neuvième siècle, que la traductiOll de la tenninologie en mglais n'est pas facile: le

sens des pratiques lII'Pliqu6es prête aussi l6quivoque. Par esclave, nous entendons toute pratique, dans laquelle un Sue hmnain perd

_ droit dbomme par \ID &de 16gal ou par enlèvement ; pour ainsi devenir un r6seIVOir des biens et des semees au profit de

l'tu:hetcur, du cr6liteur ou da capteur, qui de par <:elle transae:lÎ0Il devient le propri6taire d'une persllllne. n va sans dire que

l'appartcDUK:e chez les Kongo est baR sur le principe de parent6 el de territorialité Toute personne libre doit non seulement

s'identif_ avec un territoiJe où sm anc&re fondateur du clan, avail6t6 enterr6, mais aussi êue desœndmt de quaue clms ; le dm

paternel, le clan maternel elles deux claas de grands-parents. Le système rec:onnaissait six sortes d'esclavage: kikwangi ou réfugi6.

muntaDa ou CJU&e, nsuka ou nsimbl "co1lat6ral humain", I1IDDbwila, "le kidnapp6", nkodi ou prisonnier ou captif de guerre et

IUUIIlbidi-nsumbidi lin6nlemeul "adleté-Kh.", ou "vendu CllIDp~tcmeDl". En pueil cu, elle ne pouvait s'en retourner au dm

d'origine qu'lIIès s'b acqui1ûc mpà du protecteur des seJVices doot elle avait 6t6 l'objet. L'évasion 6tait préparée d'avan<:e par le

réfugi6 el sm protecteur. Toutefois, lea enfllllll qui s'6loignaieDl des frontières du village, de même que les gens qui s'y aventuraient

SBIlS autorisaIion de leur chef, 6Went kidDapp6s. Us 6taient aussi COIIDUS comme 6tant dea kwangi. En temps de famine ou

d'6pid6mie, nombre de gens tiraient profil de la d6bandade cré6e en s'emparant de leurs semblables; tandis que d'auues se livraient

en esclavage aux hommes plus puissants" (152).

Ce texte illustre assez bien les différentes pratiques de la

traite esclavagiste. Cet esclavage domestique, pratiqué sous

différentes formes était utilisé par la justice indigène pour

régler certains litiges. L'esclavage était aussi considéré

comme un moyen d'échange pour acquérir certains biens au

profit de la communauté lignagère, clanique ou villageoise.

Prenons l'exemple d'un groupe qui n'a pas de patrimoine

foncier : le chef pouvait se le procurer en donnant en échange

certains membres de son clan (kanda). Le gage est la forme

d'esclavage la plus répandue dans la société indigène. Citons

un exemple qui explique cette pratique. Dans les années 1900,

avant l'installation de la mission protestante de Ngouedi en

1930, une jeune fille de Kindzaba piétina un poussin au marché

de Kingoyi (près de la mission protestante de Kingoyi,

installée à la frontière franco-belge). Comme la jeune fille

manquait d'argent, pour dédommager le propriétaire et qu'elle

était une Kamba de Kindzaba où une femme avait vendu de l'eau

aux protestants de Kingoy i de passage dans le village, la

justice locale décréta qu'il fallait la prendre en gage

jusqu'à ce que sa famille ait remboursé le poussin. Pour

éviter cela, Marie Massala, mariée à un homme du village de la

jeune fille, s'engagea à héberger à son compte un catéchiste

protestant. Cette histoire illustre par ailleurs le rôle de la

femme dans la société locale. Nous reviendrons sur cette

question lorsque nous étudierons l'infiltration du

protestantisme et son implantation au village de Kindzaba dans

le clan Kimpombo (153).
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On faisait aussi recours à l'esclavage pour remplacer une

victime dans un lignage, un clan, un village, etc. chez les

alliés. C'était le cas lorsque le mari tuait sa femme ou son

enfant, volontairement ou à la suite d'un incident ; le clan

du meurtrier était condamné à donner une personne qui devait

remplacer la victime dans son clan.

Certaines populations étaient également réduites à

l'esclavage lors de l'invasion de leur territoire par des

groupes plus puissants. C'est le cas des Pygmées qui furent

vaincus par les forces étrangères au moment de la formation du

royaume de Kongo. Selon les traditions orales, comme nous

l'avons déjà signalé, les Pygmées étaient les premiers

occupants du territoire de l'ancien royaume de Kongo dia

Ntotila. Ils furent incorporés dans la gestion du pouvoir

politique grâce à leurs connaissances magiques et leur

spécialisation dans le métier de forgeron en particulier au

moment de l'investiture du roi. Leur savoir magique et

religieux est utilisé dans les rites de la société secrète du

"kimpassi" comme l'observe le Père J. Van Winge

"Les aarcun sont d'ac:cont pour mettre au Nord de Kwuilu-Niari et dans les parties septentrionales du royaume de Makoko, les

Mbab-Mbaka ou pygmées. Les 8akoogo arrivlllt dans la régioo de 11nkissi, avaient renconlJ6 ces petiu hommes. Les Mbaka

Mbaka jouent un certain rôle dans les rires de la soc:i&6 de Kimpassi, au XVIe siècle CQIIIIIIe de nos jours. Les rois de Loango et de

Koogo en&n::aaiaItàlear CllUI'des Mbaka-MbIIka, tout c:ooune leurs "COUIins" d'Europe avaien11eurs nains" (154).

Ici la situation du groupe social pouvait placer la communauté

dans une situation de dépendance, ce qui est aussi une autre

forme d'esclavage domestique. Comme nous l'avons déjà

remarqué, les luttes armées qui se déroulèrent lors des

migrations anciennes placèrent les vaincus dans une situation

de servitude.

Toutes ces pratiques esclavagistes réintégraient les

individus concernés dans un autre groupe social que le leur où

ils étaient accueillis avec un changement de statut social

(ngamba, ndongo ou esclave). L'esclave n'est pas un homme

comme les autres, à cause de son statut social, qui ne lui

permet pas de jouir de tous les droits d'un homme libre. On

faisait de lui tout ce que l'on voulait. C'est pourquoi

certains esclaves étaient souvent enterrés vivants avec leurs

maîtres. Ainsi, certains riches fondaient des nouveaux clans

en se procurant le "mbongo bantu" (la richesse en homme) par

l'achat d'esclaves. Dans ces conditions l'esclave aura les
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mêmes droits que tous les autres membres du clan. Son

caractère d'intégration et de participation à la vie sociale

lui ouvre un certain nombre d'avantages. C'est aussi dans ces

condi.tions qu'il pouvait participer à la gestion politique du

clan comme se fut le cas de Mbambi Mbala dans le clan

Kimpombo.

"Qwmt l l'esclave deYeDIl tJà rù:hc et aà pai-t. il pouvait prendre la direction du clan qui l'avait acheté au d6but. Dans ce cas, il

bouleversait 1I.g&l&1ogie dace ç1aa y intégrant sa nouvelle version" (lSS).

Ceci entra1na des perturbations dans l' histoire de la société

kamba. Certains esclaves devenus chefs de clan transforment

l'hi.stoire mythique du clan en devenant ancêtres. Leurs

enfants sont intégrés dans la généalogie du clan écartant les

survivants des véritables membres du clan. C'est le cas de Be

Nkendo,. un esclave manianga en pays kamba qui s'était marié

avec les femmes kamba du lignage de ses maîtres dont il était

devenu l'héritier. Parmi ces femmes, il y avait des esclaves

bembe et manianga comme lui même. Il était devenu un grand

meurtrier et semait une grande terreur dans le village de

Kingouala-Nsouadi (156). Il avait fait tuer plusieurs enfants

dont on retrouva les crânes dans les grottes des collines des

monts Boukaba non loin de la gare de Loutete. Plus grave

encore, il avait tué certains enfants de son chef de lignage

Gabrielle Bouanga bu Ngoma ; certains enfants furent vendus

comme esclaves. Ce lignage est en majeure partie composé

d'étrangers (anciens esclaves) du clan. Il est donc évident

que la vision du "kikulu kikanda" (l' histoire du clan) a été

modifiée.

Signalons aussi les lignages ou les clans qui, pour des

raisons de sécurité ou de manque de patrimoine foncier, se

plaçaient volontiers sous la tutelle d'un autre clan plus

puissant. Cette forme d'esclavage est moins contraignante.

Cependant, dans toutes ces situations l'esclave continuait

à espérer sa délivrance de la part des bons ancêtres.

Les Occidentaux ont donc trouvé sur place une certaine

pratique de l'esclavage. Quant à eux, ils instaurèrent le

système plus brutal appelé traite des nègres. En 1510, c'était

l'un des maux les plus redoutables de la société indigène

kongo et kamba. Ce sont les missionnaires capucins portugais

catholiques, les missionnaires calvinistes protestants
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hollandais et plus tard les Anglais qui furent les principaux

artisans de la traite négrière. Elle fut l'une des principales

causes des mouvements migratoires que connurent les Kongo en

provoquant leur fuite de la côte atlantique vers l'intérieur

du continent entre le XVllème et le XIXème siècle.

"ees Kongo, pn:ssés par la c:buse c&:iire. poItUgaise el hol1aDdaise, IIIlglaise plus tard, remontent ces provinces et pmètrent dans le

Ncundi où ils De sont pu longs l empnllllel' les itinérain:s suivis p8r les honunes du Nsundi en fuite sur la rive droite du fleuve

Canao" (lS?).

L~ intérêt du gain, le prestige du bien matériel occidental et

la possession des fusils entraînèrent la décadence de la

société indigène. Avec les fusils qu'ils se procuraient sur la

côte atlantique, les indigènes faisaient des incursions et des

razzias chez leurs voisins et à l'intérieur du pays. Les

populations côtières furent armées par les occidentaux pour

aller à la chasse à l'homme. Abraham Ndinga-Mbo, reprenant les

termes du Père Laurent de Lucques tels qu'ils sont cités dans

l'étude de Monseigneur Cuvelier intitulé Relation sur le Congo

du Père Laurent de Lucques (1700 1717), remarque que la

traite négrière se faisait au détriment de l'unité sociale,

politique, religieuse et territoriale, et créait l'anarchie au

sein de la société indigène.

"Compllœs des Dégrien qui leur fOlllDÎsAient des umcs, ils portèralt la guerre chez leurs VOgins de l'intérieur afm de les réduire en

ac:la"'ae- Comme l'obserw le Pbe Laureat de Lucques : "chacun prétend être le chef. Ds entreplmllent des incursions les \DIS chez

les autres pour vQler et veadn: œwt qu'ils capturml oomme si c'étaient des animaux" (158).

Nous comprenons ainsi comment l'esclavage domestique, pratiqué

au plan local, se transforme en traite négrière a seules fins

commerciales. Ceci mina l'ensemble des relations sociales et

modifia les structures politiques locales comme nous allons le

voir dans le prochain chapitre sur l'organisation politique.

Plusieurs personnes se livrèrent à la traite négrière, comme

le remarque le Père Joseph Van Wing.

"La traite, attisllllt les convoitï.es des chefs, les poussait à vendre leurs propres sujets et ensuite ceux de leurs voisins. Là se trouve

\DIe des principales causes des guerres locales, qui désolaient l'Afrique Centrale avant l'occupation européerme. Les populations

riveraines du grand fleuve continuaient à entretenir un peu le marché d'esclave de Pinda. Celui-ci ne reprit que dans la seconde

moitié du XVIIe siècle, quand le Songo remplaça Saint Paul et Pinda, et attira beaucoup de rnarchllllds d'esclaves de l'intérieur du

p8ys, même du Kwango. Ce commerce exista jusqu'à la constitution de l'Etat Indépendant et n'a cessé qu'en ces dernières années. D

introdugit les fusils à pierre qui ont remplacé les arcs et les flèches" (159).

La traite négrière fut donc l'une des principales causes de la

chute du pouvoir politique de Mbanza-Kongo et de son

morcellement territorial. La chute de l'ancien royaume à la

bataille d' Ambouila en 1665, modifia l'organisation sociale,
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politique, religieuse et territoriale. Chacun prétendit être

le chef. L'esclavage domestique perdit son caractère de

sanction et d'exclusion sociale pour devenir une activité

commerciale. Ce fut l'époque de l'anarchie incontrôlée. Les

la

des

motifs de

déclin

l'un desfurentet razzias

de certaines populations et du

sociales (tel fut le cas du clan Ngoyo) .

incursionsmultiples

régression

structures

"La guerre~ g&IéraIanenl d'un peuple ll'a~,la guerre dom le but était la c:apture des esclaves" (160).

Al' intérieur de l'Afrique centrale les Arabes faisaient la

chasse aux esclaves. Les récits de voyages des explorateurs et

des missionnaires anglo-saxons indignèrent l'opinion

occidentale. F. Faure fait des intéressantes observations

autour de cette question dans son étude sur le missionnaire

George Grenfell au Congo.

"Le monde civilisé tout enlÎer fut profond6meul remué par les révélations de Livingstone sur le commerce des esclaves par les

AnIbes en Afriquc CentnIe. QulIIId on lit les extraits du journal de route de Livingstone, il semble que l'horreur n'a pu êlœ dépassée,

et les souffranœs desn~ soumislla <:hasse aux esclaves font saigner le coeur de tout être humain. Stanley, pendant son voyage

de Zanzinbar l l'embouchure du Conao, observa dans d'autres régions les mêmes détresses, et ses révélations soulev~rentl'opinion"

(161).

Nous comprendrons pourquoi l'influence des missionnaires et

des explorateurs protestants anglo-saxons contribua à la

création de l'Association Internationale Africaine (A.I.A.) en

Belgique (162). Grenfell missionnaire protestant anglais de la

Baptiste Missionary Society est aussi témoin de ces atrocités.

"Pendant des siècles,le trafic organisé des esclaves a été général dans le Congo. De l'inlérieur, on les faisait descendre par troupes le

long des affluents jusquc sur le fleuve où les uns étaiCllt vendus pour servir de nOunlblre aux Bang"'s cannibales, les autres

traIIsporIés jusqu'au Stanley-Pool et reYClldus plus SOUVCllt à des Blancs. Des cargaisons de ces esclaves du Congo partaient pour le

Brésil. Cuba, Porto-Rico" (163).

Dans ces

destruction

Congo.

récits d'explorations

des villages par les

Grenfell

chasseurs

assista à

d'esclaves

la

au

"Grenfell arriva quand il battait le plein. Un après-midi, il remarqua, montant à l'horizon, des colonnes de fumée dense qu'il crot

d'abord provenir d'une feu d'herbes sèches ou de broussailles. Mais, III milieu de la nuit, le silence de la rivière fut rompu par des

bruits de pagaies et des cris humains dkhirants. Le "Pesee" fut bientôt entouré de fuyards arabes, chasseun d'esclaves et d'ivoire.

(...) Le lClldernain matin, il leva l'ancre et partit pour ne trouver que roines fumantes aux lieux où quelques heures auparavant

s'élevaient des villages prospères. Quelqucs survivants erraient dans leun jardins détruits, se lamentant: "n ne nous restent rien,

riCII. Nos maisons sont brûlées, nOi plantations ravagées, nos femmes et nos enfants enlevés". La large vallée siblée enlœ le Congo

et le conn d'eau plIJ1l1lèle, le Lomani, avait été entièrement dévastée et vidée de ses habitants. Dix milles penonnes avaient élé tuées,

capblrées ou forcées à la fuite par ces Arabes aux longues barbes et au teint clair, sous la conduite du fameux Tippoo Tib, ou par des

noirs Manyérna que les Arabes avaient précédemment décimés, puis forcés à lutter contre leurs propres frères. (...) En un seul jour

Grenfell compca la fumée de 27 villages en flammes et, mesurant ainsi la croaulé des chasseurs d'esclaves, il fut rempli d'indignation

conlœ l'iniquité de ce trafic. nparle des coupables comme des plus impitoyables brigands de tous les temps et déclare que la plus

élérnClltUre humanilé demande qu'il soit fait quelque chose contre un fléau dont il est impossible d'enlever l'amertume" (l64).
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L'homme était réduit à une valeur marchande que l'on

échangeait contre les différents produits locaux, les articles

européens ou les boissons alcoolisées.

"La plus aIIàa expériences de ce temps ont 6œ imprim&s oomme par le feu dans mon esprit et ma mémoire. Je vis le mal fait par

le COIIIJDeIœ de ralcool àlOUt le pays. où des bouteiIIes de vin et de rtllD1l ~taient la monnaie courante, et où il était inutile d'essayer

d'acheter de la nourriture au marché si on rren avait pas. rai vu des esclaves amenés au comptoir de Ibomme blanc et vendus contre

da VÏD ou durham et d'autres marchandiaes:payées surie comptoir" (l6S).

Nous comprenons pourquoi le pays du Niari fut longtemps sous

la pression de la traite esclavagiste. La population était

devenue moins nombreuse. Le pays du Niari fut longtemps sous

la pression de la traite esclavagiste.

"Voici cfœç le nk destrucleur da la blIire : elle cuse les ngâta (villages) par la ponction dbommes jeunes ; elle casse les kanda

(lipaps) à.c:mue de''''venre'par les nobles de leurs neveux, enfants et "serfs", par lucre, par goût des biens "côtiers" de prestige. La

d6IaudunIion du système.socials'KW:ve dans la dérision de lOUt sacré" (l66).

Bruno Victor Moussabou mentionne parmi les conséquences de la

traite négrière dans les régions du Niari, le fait que le

travail de la terre fut abandonné à la femme.

"BD pan:ourmt les routes du N'tari.. ClIl voit de nombreux emplacements de villages dispaJUs, signe d'une vie humaine florissante

jadis. I.e pays au œurs de lClIl hisœin= a éfi œrribIement "saigné" pour devenir un "jardin d'Eden", sans vie hlDDaine. L'esclavage, la

maladie du sommeil, le portage, les travaux fon:és dans les "clwnps da commandant" et dans les chantiers du Congo-Océan, ont été

les fKteurs déterminant de ce dépeup1emenL L'esclavage a miné de food en comble, les structures sociales du Niari. Ce marché

honteux, qui a duré plus de quaue s~, a DOII seulement vidé la région de ses hommes forts mais laissé également certaines

babiIudes dans les populatioos ; les hammes du N"wi (...) ont un certain mépris pour tous les travaux de la terre, habitués au négoce

du périodel de la traire d'esclavages. Pendant longtemps encore le négoce et le portage furent les seules activi16s de lbomme du

N"wi" (167).

Dans les études de Dominique Ngoie-Ngalla, nous relevons les

témoignages concernant le commerce des esclaves entre Loulornbo

et Loudima en pays Karnba.

"Mais le fait est d'autant plus inrb'essant que cette activité démogrsphique est alors aux prises avec les derniers soubresauts de la

uaiIc négrière, ausai furieuse que clandestine. (...) Les Pères du St Esprit installés à Bwansa depuis 1892 signalent que Bwansa et

ÜDzoIosont les poinls les plus achalandés" (168).

L'esclavage pose donc de sérieux problèmes dans la

reconstitution du "kikulu ki ma kanda" (1 'histoire des

communautés claniques). C'est aussi à cette période que

remontent les tentatives de regroupement des villages pour

faire face aux éventuelles agressions extérieures.

Pendant ces périodes, tous ceux qui allaient au delà de

leurs cadres territoriaux, le "makulu ma barnbuta" (le

territoire ancestral), étaient obligés de demander le "nzila"

(la route). La demande du "nzila" est un rituel qui se fait en

dehors de l'espace villageois. Ce rituel consiste à parler aux

esprits lorsque l'on est à la sortie du village, à l'entrée du
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village, dans un ravin, à la traversé d'une rivière (cours

d'eau), à la traversée d'une forêt ou à la croisée des

chemins, etc.

Monseigneur Prosper Augouard ne comprend pas ce rituel et il

le considère comme étant le simple fait de parlementer (169).

~A c:baquc nUsllClUl,l cbaque village, l cbaquc coiD de l'OUle, il faut parlementer et notre patience est à bout" (170).

Ce rituel de voyage était cependant indispensable pour éviter

de se faire attaquer. On l'emploie encore dans certaines

manifestations comme nous aurons l'occasion de le voir, au

moment de l'enterrement, et particulièrement avec les jumeaux,

Lorsque on arrive à un carrefour, à l'entrée ou à la sortie

d'un village, il faut demander l'autorisation de passage aux

esprits locaux ou ancestraux.

Le non-respect de cette règle était considéré comme de la

provocation, et comme une déclaration de guerre. C'est

pourquoi le passage de tout inconnu dans les voisinages du

village, et en particulier celui des Blancs de qui l'on

redoutait certaines exactions, était repoussé par les armes.

Les gens avaient peur des attaques surprises qui

risqueraient de les réduire à l'état de simple "ndongo ou

ngamba" (serfs ou esclaves). Pour éviter toute surprise, il

fallait éliminer le premier les agresseurs. Selon la coutume,

lorsque les agresseurs enregistraient le premier mort, le

combat s'arrêtait. On comprend pourquoi les indigènes

attaquaient les caravanes des blancs comme, par exemple, au

moment du passage de Pierre Savorgnan de Brazza dans le

voisinage des villages installés sur la route des Caravanes de

Mindouli à Kimbedi en 1882, (ce que nous rapportes Charles

Vernes dans son ouvrage déjà cité).

"L'opposition des indigènes, beaucoup plus hostile dulS le voisinage des blutcs, dont ils ont souvent, il faut l'avoucr, à subir les

eJW:tions, ne tarda pas à se traduire par des signes non équivoques. Dans un village on leur refuse l'eau, le feu, une place pour

donnir. Tutdis que M. de Brazza discute avec les chefs, un conflit s'engage entre les naturels et ses gens. Pour mettre fin au combat

il s'empare du fusil qu'un de ses Sénégalais a arrach6 à un indigène et il le rend au chef. Celui-ci l'ajuste avec cette même anne et le

mllllquc. Les balles sifflent de tous c&6s. Six hommes sont bless6s dans la petite troupe avant qu'elle ait eut le temps de battre en

retraite" (171).

Woungly-Massaga fait mention de cette résistance qui ne permit

pas à Savorgnan de Brazza de suivre le cours du Niari jusqu'à

la mer.

"D tenIa d'abord de travener la ~gion en suivutt le coun du Niari pour rejoindre la mer. La ~sistU1ce spontU1u des populations

dans la ~ion de Mindouli l'obligea à suivre le cours du Congo pour arriver jusqu'à l'Océan" (172).
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que Mabiala ma Nganga avait

contrées de Kingoyi situées

Les traditions orales nous

C'est certainement dans ce sens

livré sa lutte armée dans les

entre Kimbedi et Mindouli (173).

rapportent cet événement. Il

témoignages écrits de différents

Massaga.

est confirmé

auteurs, entre

par les les

autre Wougly-

"En 1887, pendanll'occupation de l'axe Nkama (Brazaville) - Loango, les populations sundi-bakongo sous la conduite d'\Dl guide

valeureux. Mabiala ma Nganp. se bettilelll willammcnl de long mois dunmt COIItre les troupes des capitaines Marchand el Bal'lllier

dans la qion de Mindouli" (174).

Le Père Emile Zimmermann déjà cité dans son Journal et Notes

Diverses souligne l'importance de son enjeu.

"Les porteurs Loangos n'OIIl pa acbever Je voyage puisqu'ils ~enl sIln d'être fauchés par les Kambas, les Soundis et les Lallis, de

la route des caravana. Heun:œmrnt, Je Capitaine Marchand, chef de la mission Congo-Nil, débarqœ dans le cœrant de l'an 1896,

bien aidé de ses officien : Baratier, Mangin, Largeau, et<:. avait également pris le "Pied la Route"•Juillet, Août, Septembre 1896. La
c:olonœ Marchand avait ftIldu la IOUte libre et sille. Le chef des Pillards, (opposants), Ma1i1a ma Nganga et d'autres loustics

(malandrins) se fin:nl appo6hender dans les parages de la Lulombo, rivière tombant dans la Loudzi-orientale. Une des nombreuses

grottes de ces parages lui servit de tombeau, car il périt par la fumée à la mode "des harengs saun". Les bardes de ce pays répètent

encore aujourd1mi les plainIes ainsi conçues : Ehl Ehl Mame Ma1i1a ma Nganga na fua, Marne éie. Le lieutenant Baratier et le

lieutenant Mangin expédièrent à la missiœ de Bouansa trois gamins sortis par hasard de cette grotte : Dienghila Louis, Bemba

Loupiot. Us &aicnl tou1 jeunes. Castt:D...; Je peintre archiviste de la colonie, de passage à Bouansa eut le plaisir de photographier les

PP. Kieffer, Dcmaisœ et Gamier, peaems à cette époque. L'illustration de 1896 reproduisant l'oeuvre de CasteUani. Des postes

furaJt crées le lœg de la piste jusqu'à Brazzaville. La paix revint et IlOl Vilis purent exécuter leur portage... Le calme revient en la

cannumaulé de Loango. Tous les blOUssanis font l'OUte pour Bouansa, Brazzaville, Lin:rolo via M'Vouti, Loudima, Madingou, etc."

(17S).

C'est dans ce même contexte que Mbawu-Bikelo, l'un des

opposants à la pénétration européenne sur les plateaux bembe

fut victime de la contre-attaque de l'administration française

dans les années 1900 (176).

M. Dolisie en

les attaques dont

Manianga.

écrivant à Monseigneur Augouard mentionne

ils furent l'objet dans les contrées du

"M. DOOaie m'écrit également, il a éti Uèt malade. En we de Manianga, sur la rive sud, leur caravane a élé attaquée à coups de

fusils 1* les indigènes. Le 1eDdemain, à quatre heures du matin, quatre blancs et quatre zanzibaristes vont bnîler deux villages. Sur

la lQUIe du Niari, le capitaine Haussensa fait également brûler vingt villages" (167).

M. Cholet subirent aussi une attaque

dans les contrées de Mindouli en 1884

restera

souligne Monseigneur Augouard,

chef de la zone du Niari.

impunie, le

le

comme

Cholet,M.de

pas

partlade

ne

Monseigneur Augouard et

dans un village installé

(178). Cette situation

"Toulefois cette attaque et cette lâche cruaulé ne restèrent pas impunies, car M. Cholet, qui est le chef de la zone du Niari, espère

bien rendre aux agresseun la monnaie de leur pièce au moment où ils s'y atlendront le moins" (179).

Pour les

villages

indigènes, le

était synonyme

passage des Européens près

d'un malheur imminent. Il

de leurs

fallait
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quitter I.e viLLage pour aller s'installer dans un endroit

difficile d"accès aux étrangers, de préférence en région

montagneuse, comme I.e remarque Jenny Kaarigstad en citant

Mornet :

"Morœt dit d'eux qu.'ils sont *p1u& tmwa, pnllég& par les diffi<:U1lés de l'accès de leun pays (et) arrelent souvent l'intrus les annes à

lamain* (180).

Les indigènes furent l'objet des multiples attaques de la part

des Européens. Ce vaste mouvement est déploré par l'ensemble

des populations autochtones comme étant la plus horrible des

conséquences de la traite esclavagiste. Nous avons rencontré

plusieurs vieux Kamba marqués par l'atrocité des événements de

cette époque. Il rapportent que les survivants des villages

vaincus devinrent des esclaves au service du blanc.

"Noua éIiou souvem aIlaqués au moment où noua ne nous aDendions pas. Les cases de nos villages étaient constamment brûlées

uns molifs. Les rescapés de la luue et la enfants étaient emportés par les Blancs et leun complices. Plusieurs personnes furent

victimes des massaaes de l'homme blanc: (le mlllldele). Les vivlU1ls étaient emportés de force, et ils étaient mis au travail comme un

"mungaba* (esclave) _ scrviœ du *munde1e* de qui il dépendaiL Nos braves parents ne purent résister aux fréquentes attaques

européennes. Depuis lors, DOIM pays est envahi par le *mundele* qui est devenu le nouveau maître. Désonnais tout homme doit se

soumettR: à l'autorité du bIam:. Nous sommes tous devenus les esclaves des Blancs qui nous imposent leun lois, leur religion, leurs

travaux, et/:.* (181).

Les ripostes de la force militaire coloniale s'imposèrent aux

indigènes qui n'utilisèrent plus la force pour s'opposer à

l'installation européenne. Néanmoins, ils s'opposeront de

l'intérieur (pour mettre fin à cette domination esclavagiste).

C'est le sens des différents mouvements religieux apparus

depuis le début du siècle ; en particulier du ngunzisme dont

le message appelle à l'unité du peuple kongo, et du

matsouanisme (182) dont le but est l'égalité de l'homme noir

avec le blanc, du réveil spirituel ou "nsikumusu" au sein de

la mission protestante suédoise, vu comme un moyen de se

procurer la paix et d'être l'égal du blanc (183). Nous

reviendrons sur ces questions dans l'étude de l'implantation

du protestantisme. On comprend aussi pourquoi les gens

deviendront dociles à l'égard des Blancs qui passeront dans

leurs villages pour parler de Dieu. C'est simplement pour

éviter la répression européenne. Nous verrons que le passage

des missionnaires catholiques, protestants, salutistes, etc.

rassembleront à tour de rôle les mêmes indigènes qui

constituèrent leurs différents auditoires. Nous reviendrons

sur ces questions plus tard. Néanmoins, c'est parmi les
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esclaves que l'on compte les premiers chrétiens en milieu

kamba.

Les associations humanitaires auxquelles nous avons fait

antérieurement allusion oeuvrèrent résolument à l'abolition de

la traite négrière ; c'est ce qui se passa chez les Kamba, au

moment de l'installation européenne, avec l'administration

franc;aise. La mission catholique et la mission protestante

oeuvrèrent différemment à l'abolition de l'esclavage.

L'administration française s'opposa à la traite négrière

et à l'esclavage domestique ou local. On rapporte que dans les

villages kamba tous ceux qui étaient captifs et esclaves

furent libérés par les Blancs. Plusieurs personnes

rejoignirent leurs villages d'origine, à la seule condition

d'être libérés de la sorcellerie. L'esclavage est non

seulement une soumission matérielle mais aussi un lien

magique, que les paroles des Blancs ne peuvent rompre.

L'administration oeuvrait pour le maintien de la paix et de la

sécurité de tous les hommes. Elle se portait garante de la

liberté de tous les esclaves. Mais les concepts européens se

heurtent à l'hostilité de la mentalité indigène, pour laquelle

le' non-respect de la coutume est une menace de

déstabilisation. C'est pourquoi certains Kamba disent que "la

répression européenne a détruit nos richesses, vidé nos

villages et ravi nos terres pour les donner aux étrangers". La

répression fut le moyen utilisé par l'administration française

pour venir à bout de la traite esclavagiste en pays kamba.

La mission catholique travailla pour l'abolition de la

traite esclavagiste sous une autre forme, en rachetant les

esclaves que l'on acheminait vers la côte.

A la mission de Linzolo (184), fondée en 1883 par le Père

Prosper Augouard dans la région du Pool (non loin de

Brazzaville), l'Eglise catholique rachetait les esclaves que

leur apportaient les marchands d'esclaves. Ces esclaves furent

les premiers chrétiens de l'Eglise catholique dans cette

région. Le Père Prosper Augouard devenu évêque du Haut Congo

et de Loubangui fait mention de la participation de l'Eglise

catholique au rachat des esclaves. Dans sa correspondance du

19 Juin 1887, il parle du rachat de quatre fillettes, qu'il

amena chez les soeurs de Loango.
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"D'un awœ c:&é, fameaail à Lœnao quatre pcIiIes filles de ciDq ou six ms que j'avais rachelées pour les confier aux Soeun qui

9IIlIIaicnt d'arriver avec Mcxueignear" (185).

Les missionnaires de la station de la mission catholique de

Bouansa, fondée par les Pères du Saint Esprit en 1892, et

installée sur le site de l'ancien poste de Philippeville

(186), dans la région de la vallée du Niari, rachetaient aussi

les esclaves aux indigènes qui étaient leurs fournisseurs. Le

Révérend Père Emile Zimmermann, missionnaire pendant 50 ans,

dans les régions du Niari (de 1896 à 1947), souligne

l'importance de cette activité anti-esclavagiste de la mission

de Bouansa.

"La providenœ am_ llIX MissiCllllUÛla \Ill chef du nom de Loubanda, d'âge moyen, qui devint le ravitailleur presque officiel en

touleS sortes de choses, voire même d'enfants à racheter. Ce bonhomme se souvenait bien de KilUka (centre d'achat d'esclaves), de

Kakamoelta (rive droite du Niari),~ue à la sortie du Mayombe par le N.O. de Booenza (15 à 16 joun de route, de campement

Nazola ma koa '1 - Kuny na bi tanu). Tout jeune, il avait dû cœnaaÙ'e le vieux Frinz, sujet anglais qui opérait à Bas·Kuilu dans cet

_ressant cIIapiR. De cette façon, la Missiou Catholique de BOOeDZa remua des enfants des deux sexes, pour sou service, pour ses

&oies de caréclJisme. Les articles d'&:hange ~t les mêmes CXllDIlIe au temps de l'ancienne traite : poudres, fusils, étoffes

indiennes, du b1alK; du foncé, des clous dor6s, des perles (...) le troc, bref 1Et le vieux Loubanda s'enrichissait de ces opérations.

D'où venaient ces enfants '1 Les Loango lIlIIaiem dil de Kyaka ou de Yangala. Nous les recevions des Babembés de Mouyondzi, de

Kinfiku, de Kougbe, de Muandy, de Mayombo, de Kyele, de Kimvembe, tous villages sis par le Nord de 800enza, s6par6s par

runique fossé du fleuve Niari. L'oeuvre 8111i-ac:lavagiste de France soutenait la Mission. Et plus de 350 enfants furent rachetés. Le
tout dernier, ce fut Rany Pindou, enfant de 4 ans, en l'an de grâce 1904. Ce garçon, marié aujourd'hui à une Soundi, exerce comme

catéchiste cadtolique au village Makyla (Soundis), tout près de la gare de Loutete (Sud de Morinzi)..." (181).

Dominique Ngoie-Ngalla cite les Pères du Saint Esprit, qui

considèrent que Linzolo et Bwansa sont les points les plus

achalandés. Comme nous venons de le remarquer, les esclaves

rachetés par les missionnaires catholiques servirent de base à

l'installation européenne et permirent à ceux-ci d'apprendre à

conna1tre le monde indigène.

Quant à la mission protestante, elle participa à l'oeuvre

anti-esclavagiste en prêchant l'Evangile et en insistant sur

le libre examen. Elle n'épousa aucune forme particulière de

lutte contre l'esclavagisme. A la dimension humanitaire

s'ajoutai t la dimension spirituelle comme le dit le Pasteur

Mankanzu Mavumilusa dans son ouvrage sur l'évangélisation

Mon coeur est enflammé pour l'évangélisation, où il mentionne

les résultats de l'oeuvre protestante.

"Des millien de sorcien furent cœvertis, leun fétiches brûlés, la polygamie presque déllUile, les démons furent chassés, les malades

guéris et les esclaves libér6s" (188).

Pourquoi la mission protestante adopte-t-elle une autre

démarche pour lutter contre l'esclavage ? Certainement parce

que le problème de l'esclavage est une question difficile à

comprendre et à résoudre. Pour les missionnaires protestants
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une

"kindoki"

souspersonnes demeurent

La crainte du

le problème de l'esclavage est avant tout une question

d'ignorance et de péché. rIs partent du principe que l' homme

sans Jésus est un esclave, il n'est pas libre. La pratique de

l'esclavage est le résultat du péché. C'est la raison pour

laquelle ni la répression de l'administration française, ni le

rachat des esclaves pratiqué par l'église catholique ne furent

appliqués par la mission protestante.

Elle choisit une méthode plus spirituelle, en se limitant

à introduire le concept du libre examen par la diffusion de la

Bible en kikongo. Un concept que redoutaient l'Eglise

catholique et l'administration française, comme nous aurons

l'occasion de le voir. Pour la mission protestante, la

connaissance de l'Evangile, par la diffusion de la Bible en

kikongo, et le réveil religieux ou spirituel seraient les

seuls moyens, efficaces pour anéantir les luttes armées,

rétablir l'unité des indigènes et abolir la traite négrière ou

l'esclavage domestique (local) (189).

Certes, l'administration imposa la loi de la liberté et de

l'égalité en milieu indigène et abolit les pratiques

esclavagistes par la répression, mais la question de

l'esclavage du "busuku" (de la nuit) restait entier. Les gens

sont libérés et jouissent de la protection de l'administration

le jour, mais l'administration n'est pas en mesure de les

protéger pendant la nuit. D' autre part, la réintégration des

esclaves dans leur village d'origine ne peut se faire, elle

non plus, sans un rituel magique, sans lequel il restera

toujours un exclu et un étranger pour son ancien clan.

L"esclavage domestique intègre l' individu dans sa nouvelle

société par des liens magiques. Ces liens ne sont pas brisés,

au niveau de l'individu, par une libération extérieure. C'est

donc une liberté paradoxale que certains acceptent et que

d'autres rejettent.

Quant aux esclaves rachetés par la mission catholique ils

sont considérés par la société indigène comme les hommes des

Blancs. rIs sont toujours considérés comme des étrangers

c'est-à-dire des personnes qui vivent en dehors de la coutume

indigène.

De nos jours plusieurs

certaine forme d'esclavage.
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(sorcellerie) entretient plusieurs inégalités dans les

wmakanda" (clans), où la plupart des villageois vivent sous la

dépendance d'un lignage possesseur de la terre ou sous la

domination de leurs anciens maîtres qui les exploitent de

différentes manières. Nous allons étudier les conséquences de

cette situation dans l' organisation politique, où le pouvoir

et la justice ont des fondements magiques et religieux. Pour

résoudre ce problème qui mine la société kamba, il faut

oeuvrer sur le plan de la libération mentale. Sur ce plan le

protestantisme a contribué à l'affermissement des personnes,

comme nous allons le voir plus tard. C'est certainement la

raison pour laquelle la plupart des protestants sont accusés

d'être des sorciers, car leur affranchissement mental et

spirituel les conduit à une rupture totale avec la société

traditionnelle environnante, ce qui n'est pas le cas des

indigènes catholiques.

C)- L'ORGANISATION POLITIQUE KAMBA

Les traditions orales font venir les Kamba de l'ancien

royaume de Kongo, où ils dépendaient de "Me mfumu Wene Ntinu

ku Mbanza Kongo, mu nsi Kongo dia Ntotila" (le chef suprême,

roi de Kongo dia Ntotila à la capitale Mbanza Kongo) (*). Les

conséquences de la défection du pouvoir central se

répercutèrent sur l'ensemble des populations kongo (**).

Le "mfumu Wene Ntinu" (chef Wene roi) se convertit au

christianisme (catholicisme) et fut baptisé le 3 Mai 1491 sous

le nom de Joâo (Jean) (190). Cette conversion fut à l'origine

du flottement du pouvoir politique au moment de la désignation

du successeur du roi Wene ou Mani-Kongo c'est-à-dire le

Seigneur du Kongo (191). On assista à des rivalités entre les

prosélytes du christianisme soutenus par les missionnaires

portugais et les tenants de la tradition ancestrale mécontents

de la profanation de la coutume sociale. Au départ, les Kamba

faisaient partie de l'Etat du Kongo. Mais la chute du royaume

rompit l'unité politique des populations kongo pour les

réduire à de minuscules structures politiques. Cependant, les

différentes chefferies des populations kamba continuaient à se
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réclamer de l'ancien état du royaume de Kongo dia Ntotila,

dont le grand chef était installé à Mbanza Kongo.

Les informations dont nous disposons actuellement ne nous

permettent pas de parler d'un pouvoir central au moment de

l'installation des Kamba dans la vallée du Niari après leur

départ de Kongo dia Ntotila.

"La rqioa ca l'embouc:hure du 0_ Conga ast hUilée par diff&mrn unira dhniquas, dont le groupa la plus important

historiqœmall. est la paupIe kongo. EDIn: 1506 al 1543, las Portugais entretenaient œs relations commerciales, diplomatiques et

ldigicuIa av=un roy&UIIICprestigietm l cheval sur l'lICllId Bas-Zaüe, (Zaïre), le sud-ouest de la République Populaire du Congo at

la nord d'Angola. L'état~ ceatI'I1iH dlIIIa _ admiDisbatioo. Mail la roi ~t élu. Las vu«s dominatrices portugaises sur la

ICœgo allaient se~. La lraite da- noin par las Portugais, le jeu da rivalilU politiques, les invasioos, las famines al d'autm!

ClIIIlrlIlIiaio affaiblirent le~ et prq:.èJeDl lJOII déclin. "Lon de la r6unifi<:atioo de la royauté en 1710, le roi avait perdu

lOUl pouvoir al le~ était __ lIDIl sotte de SaiIIt-Empire, morœlé en petites chefferies, parfois minusculas, qui

recœD8ÎSlaÎent un chef lointain al impuiIIant lOUl en gardant la rêva da grand royaume qu'avait été le Kongo". Les choses ainsi

&aienllla pénétratiœmlooialcs lia p&litratioo coloniale du 19ème sikle. (...) Au moment de la pénétration et de l'occupation

coloniala, le Royaume koago, on le rappelle, avait cessé d'exister au début du 18ème siècle. Une série de chefferies d'importance

relative, souvent lia solde de compagnies européermes de la cête, avaient défmitivement remplacé l'unité pditique kongo. Mais le

peuple koago coolÏnuait de se rec:omtaÎbe dans son identité ethniqne" (192).

On observe une diversité de structures au niveau de

l'organisation sociale et politique en milieu kamba, (comme le

remarque Paul Lazarsfeld dans son ouvrage Ou' est ce que la

sociologie 1), certains sociologues considèrent la société

comme un tout, or il n'en est pas ainsi de la société kamba.

"CertaïaI sociologues cœsidèrcnt Ia 1OCi~ comma un tout, et ce faisant, chercllent l dégager les corrélations entre sas principales

COIIIpOI&IIfeS al institutions - le régime politique, l'éalnomie, la vie spirituelle, etc. [Cependant], les problèmas de food soot

manifestemaIt difféR:als" (193).

Joseph Kizerbo dans son ouvrage : Le monde africain noir, déjà

cité fait une description qui correspond aux réalités des

Kamba.

"Presque partout en Afrique, la famille primaire, individnelle (homme, femme, enfants) étaient inconnue en tant qua collectivité

!II!tOIIr«De. n s'agit ici de la f_ille élargie grouptnt las descendants d'lm ancêtre conunun et soudés entre eux par les liens du sang et

da sol (solidarité écœomiqne). Le groupe social prend parfois des proponions étendues. ndevient alors un clan, "une famille totale"

à paaronymie commuœ et l défmitioo religieuse (interdits religieux comme le totem). Plusieurs clans, liés en général par la

cammurraurt de langne, constituent UDe tribu. La tribu est donc déjà une cormmmauté de culture et de destin. (...) L'autorité à

l'intérieur de la famille ou du clan est en gmél81 très stricte" (194).

Dans la suite de son étude, il mentionne l'intérêt de

l'organisation sociale et son enjeu sur le plan politique.

"On paut distinguer en gros deux grands stades de l'organisatioo socialas : la famille, le clan et la tribu d'une part : l'Etat d'autre part.

A chacun de ces stades correspood respectiveJllent la prépondérance des liens du sang et des liens sociaux ou celle des liens

politiques" (195).

Ainsi, la vie politique de la société kongo est renforcée par

l'ensemble des liens et des rapports sociaux. Ce sont ces

différents liens qui maintiennent la solidarité indigène et
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renforcent l'unité du pouvoir politique ou le "kimfumu

kikanda" •

Chaque population villageoise est composée d'un noyau

dirigeant formé par les membres du même lignage matriclan

installés dans une localité précise. Les règles de résidence

étaient soumises à la formation de noyaux localisés de lignage

dans une société matrilinéaire où la tendance est de souligner

la possession du territoire ancestral (patrimoine foncier).

Ces localités villageoises étaient des chefferies autonomes

dirigées, avant les réformes de l'état moderne, par des nobles

locaux.

Pendant ces périodes

en compétition pour

tensions au sein des

les différents chefs étaient constamment

le pouvoir, d'où les rivalités et les

sociétés villageoises.

'"l'out hOlllJDe est ou peul etn= chef d'un matrilignage minimal ou d'\D1 groupe de lignages, d'un quartier de village ou d'une mgion.

Le tenne mfumu désigne aussi bien le grand chef que tout homme membre de plein droit de son groupe. Par ailleun, les femmes, les

fils ou petiu-fils.1eI étrangers ou les serfs n'6laient nullement exclus du pouvoir, même élevé. Cependant. le grand chef est le s&en!

(investi. ou~),mwene. qui possède par le sac~ le pouvoir de droil supranatuld, d'ordre magico-~gieux, le Wene. Tout

mfumu vUe ce pouvoir qui seul conll8Cœ le chef comme chef et son groupe comme groupe, de plein droit. D'où les rivalités et les

tensiœs internes constantes de la lIOCiél6. Si l'ascension est impossible· elle est fatalement limitée - dans le cadre du matriligroupe.

il ~ste la ~ssourœdef~ séœasion avec le groupe qu'on commande et de chercher des telleS vacantes, ou, plus souvent, d'obtenir

te~ et appù d'un ~~ ou d'un grand-père, plus rarement d'un étranger. (C'est sans doute ici le rôle essenùel du patrigroupe.

kitata)" (196).

On comprend pourquoi les Kamba accordent un intérêt assez

particulier aux liens de la solidarité lignagère et du

"kitata" c'est-à-dire le clan maternel du père. La solidarité

lignagère est très renforcée parce que c'est là que l'individu

s'identifie avec les membres de son "nzo moyo kanda" (la case

symbolique du lignage dans le clan maternel), où il s'intègre

dans la vie sociale et où il participe à la vie politique de

la communauté clanique ou villageoise. Le choix du chef

politique se fait à l'intérieur du lignage. La solidarité

lignagère en milieu kamba est stimulée par des enjeux

politiques comme c'est d'ailleurs le cas chez les Kuba (197).

C'est donc le membre du groupe le plus intelligent, choisi par

le chef défunt, qui accède au pouvoir (de la chefferie dans le

groupe de descendance).

Le pouvoir politique est basé sur la parenté des membres

du lignage dans le clan. Il se transmet à l'intérieur du

lignage central du clan. Tout membre du lignage ou du clan

peut devenir chef politique. Généralement c'est le membre le
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pLus âgé du lignage ou du clan qui succède au chef défunt pour

assurer le pouvoir politique, juridique et religieux. Il

arrive aussi que l'esclave devienne chef politique du clan de

ses maîtres. En cas de tension ou de mécontentement entre les

différents membres du lignages ou des lignages dans un clan au

moment de la succession du pouvoir, on préfère remettre le

pouvoir à un e-sclave ce qui empêche les compétitions et met

fin aux éventuels conflits de "bisi kanda" (les vrais membres

du lignage- ou du clan). Ma Ngoma du clan Ngoyo, vendu comme

esclave à Kimpambou-Kaye, fut nommé chef politique du clan de

ses nouveaux maîtres pour mettre fin à leurs différents

conflits.> Le pouvoir politique peut aussi être transmis à un

esclave dans le cas où il ne reste plus d'autres survivants

parmi les adultes du lignage ou du clan. Ce fut le cas pour

Mbambi Mba-Ia, devenu chef du clan Kimpombo à Kindzaba. Dans

ces deux situations, la désignation d'un esclave à la tête du

pouvoir politique renforcera l'unité de la communauté

lignagère. Ici l'histoire et la généalogie de la famille

étendue ne connaissent pas de modification. Par contre

lorsqu'un esclave plus riche prend la direction politique> du

lignage ou du clan, on assiste à des modifications de

l'histoire et de la généalogie du groupe (Cf. notre étude sur

l'esclavage). Dans le lignage ou le clan où il ne reste plus

que des femmes, c'est aussi l'esclave qui devient le chef

politique, comme nous l'avons remarqué avec Be Nkendo à

Kingouala-Nsouadi. Lorsque les membres du lignage ou du clan

n'arrivent pas à se départager, ou lorsque les candidats

renoncent à prétendre au poste de chef par crainte de la

sorcellerie qui pourrait s'exercer contre eux, les

circonstances sont favorables à ce qu'un esclave soit nommé

chef politique du clan ; en effet, il est un étranger au clan,

qui travaille pour le clan, donc il sera facilement surveillé

par tous, et il n'aura pas à craindre de rétorsions magiques.

Le mot "mfumu If (chef) s'applique à toutes les personnes

libres membres d'un lignage ou d'un clan libre. On l'emploie

aussi pour désigner le responsable du foyer conjugal qui est

le "mfumu nzo" (chef de l'unité résidentielle) et dont le rôle

est de veiller sur les membres de son foyer dans le village.
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Le mot "mfumu" est aussi employé pour désigner les

différents responsables sociaux ou locaux qui exercent un

certain pouvoir en milieu indigène. Ainsi, les Kamba

distinguent le "mfumu moyo" (chef de lignage ou "ngudi

nkasi"), le "mfumu kanda" (chef du clan ou "kihunda kikanda"

ou l'aîné du clan), le "mfumu mvila" (chef de la famille

étendue ou "kihunda kimvila"), etc. le "mfumu bula" (chef de

village), le "mfumu butoto, nsi, kizunga" (chef de terre ou de

pays, différent du "mfumu bula" dans le cas où il y a

plusieurs villages sur le même territoire), etc.

Nous allons voir les chefs de famille et leurs différents

rôles dans la société indigène. Ce sont le mari, c'est-à-dire

le "sia If ou le "tata" (père), et l'oncle maternel ou "ngudi

nkasi" (le frère de la mère). Le père en sa qualité de

géniteur est un "mfumu" c'est-à-dire le chef qui assure la

protection de tous ses enfants. Le frère de la mère en sa

qualité de représentant masculin du côté de la mère est aussi

un chef au même plan que le père qui assure la protection et

dispose des enfants de sa soeur, c'est-à-dire ses nièces et

ses neveux. Le "sia" et le "ngudi nkasi" sont des "mfumu" sur

le plan social. Ils sont les premiers responsables de la vie

des enfants dans la société indigène.

L'aîné du lignage, "kihunda kikanda" ou grand-oncle, est

le responsable de son lignage. Il veille à la sécurité du

lignage. Il cautionne le mariage des membres de son groupe

lignager. Il représente le lignage dans les jugements en

dehors du groupe. Il intervient dans les infractions (vol,

sorcellerie, différents entre les membres du lignage ou en

dehors du lignage) .

"Dan' la ju,tice traditionnelle, le proœs ne ,'adres,e pal à un individu. mail au clan auquel il appartienL On peut donc écrouer loUt

un groupe lociaL S8IlI compter que la nonne reste la collectivité et non l'isolemenL Le caractère collectif de l'infl1lction confère au

m'bongui villageois lm rôle '~cifique : r61abiliter le, groupe' ,ocillUlt. et l'amende n'est qu'un moyen pour y parvenir" (198).

L'aîné est le chef de son "mbongi" (hangar) c'est-à-dire la

case symbolique, où se rassemblent les différents membres de

son lignage. C'est au "mbongi" que les épouses apportent les

repas des époux. Le "mbongi" est le lieu de rencontre où

s'exprime la solidarité lignagère ou clanique. A défaut du

"mbongi", c'est la cour de la case de l'aîné qui sert de lieu

de rencontre. C'est là que les hommes prennent leurs repas,
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règlent lea Litiges et s~entretiennent sur divers sujets de la

vie courante. Il est le lieu où les villageois puisent ou

reçoivent leurs instructions.

Le responsable du clan est l'aîné, le chef ou le grand

oncle c'est-A-dire le -mfumu kanda", le "kihunda kikanda" ou

le "ngudi nkasi'" (Cf. Marie Mahinga du clan Kindamba au

village de Kimbenza-Ndiba). Il est mieux connu sous le nom de

"ngud.i nkasi'" ou "'mfumu kanda". Il est le responsable ou le

chef de sa case ou de sa. maison symbolique, c'est-à-dire le

"ngudi nkasi kanda'" (le grand oncle du clan) (199). En sa

qualité de mari, il est le chef de son foyer conjugal, le chef

de son lignage direct, le chef des autres lignages et le chef

du clan. Il est secondé dans ces différentes fonctions par son

successeur, qui reçoit ainsi sa formation de futur chef. Les

décisions sont prises par une équipe appelée le conseil des

aînés qui est composée du chef de clan, plus les chefs des

lignages du clan, et tous les adultes.

Le chef assure les bons rapports, gère les conflits,

partage les terres entre les membres du clan. Il veille à

conserver ce que le clan reste en bons bon termes avec les

alliés. Il s'occupe de la sécurité du territoire des ancêtres

aUi "makulu", et de la vie du village. Il reçoit les étrangers

au nom du groupe. Il est le chef de la cour de justice (le

"mbasi nkanu''') (200)'. En cas de guerre c'est lui qui prend les

décisions.

Le rôle du chef est aussi magique. Il est le chef des

morts et des vivants. Le chef exerce une autorité magique,

juridique et médicale : il libère les malades en trouvant le

responsable de la· maladie et exerce des fonctions

thérapeutiques (201).

Dans un village composé de plusieurs clans, les clans sont

soumis au clan qui possède la terre, et dont le chef est le

chef de village, le chef de terre ou le "mfumu mpu", c' est-à

dire le chef couronné.

"Dapper donna une magnifique gravure, représentant le trône de Kongo. Devant le siège sont étalés les trois emblèmes principaux de

la dignité royale. Ce sont : le couvre-chef (mpu), trois bracelets enfer (nlunga) et le sac en fibres d'ananas, destiné aux tributs des

YUIaUX (nkoto)" (202).

Le chef est assisté par le conseil des anciens qui est composé

de tous les chefs de lignages et de clans, de tous les anciens
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(les sages ou "minanga"). Ils participent à la gestion des

affaires du village. Ils ont tous un rôle magique de

protection et d'intercession envers les esprits. Le chef de

terre ou le "mfumu mpu" veille à ce qu'aucun lignage ou clan

ne soit soumis au mauvais sort.

Le chef régional ou "mfumu kizunga" est le chef de village

dont l'autorité s'étend au delà de son territoire. Il est

aussi un "mfumu mpu", "chef couronné" ou "chef à couvre tête",

qui est le stade suprême du pouvoir, et le symbole de la

royauté disparue.

Le "mfumu mpu" est un titre très envié, bien que le pouvoir du

"mfumu mpu" soit plutôt symbolique et magique. La notoriété du

"mfumu mpu" s'étend sur une vaste région ; c'est pourquoi une

personnalité particulière, comme celle d'un juge coutumier

itinérant, peut être distinguée et sacrée "mfumu mpu" par les

anciens de la région ou il exerce la justice, bien que, comme

nous le disions, cet honneur revienne le plus souvent à un

chef de village.

Abraham Ndinga-Mbo dans son ouvrage déjà cité, fait une

intéressante étude, qui illustre assez bien cette partie de

notre sujet sur l'organisation politique des populations kongo

de la vallée du Niari et de la région du Pool à l'arrivée des

Français à la fin du XIXème siècle et au début du XXème

siècle.

"A ce stade premier, le mfumu-nui &ait en même temps mfumu-mpu, c'est-à-dire chef COI1J'OIIJlé car chef de la migration. TI se

cœsid6rai.t par là aJIDIIIC contimweur de la cœscience politique Kongo élaborée jadis à Kongo dia Ntotila (le mpu était une espèce

de barnct en fonne de mitre flJ\ClDcnl tissé de feuilles de palme dont le Mani-Kongo partageait le privilège du port avec les nobles

du royaume). Au stade second, c'est-à-dire à la fIXation, au tenne des migrations, cette structure politico-administrative, la ntsi,

évolua. Désonnais, le KaDda maîlrc de la nui se partageait la ntsi avec d'autres kanda arrivés comme clients, par pénurie de terroirs

fcltiles ou par besoin de protection l cause de l'insécurité rencontrée ailleurs, ou pour d'autres motifs de mobilité évoqués plus haut,

l savoir : le vieillissement d'1me ngita ; lIJII!i grave calamité <XlIJIII\e l'épidémie, les mésententes à l'intérieur de la ngita pour

culpabilité grave de sorœllcrie prouvée par \DIe ordalie... Dans ce cas, il y a dans une seule ngita coexistence de plusicun kanda

a.vec chacun son chef privé, le mfumu-kanda, occupant une partie de la nui (micro-nui). La chefferie publique revenait alors au chef

privé du Kanda le plus ancien, le premier l s'implanter dans la ngita. Et l'ancien mfumu-kanda fondateur de la ngita devenait pour

tous les Kanda le chef public : mfumu-ngita, mfumu de la micro-ntsi et mfumu mpu : c'est-l-dire maître des hommes, propriétaire

foncier, investi d'une autorité politique, régnant sur les autres. Sa fonction essentielle était alon de rendre justice, car son ancienneté

le constituait arbitre" (203).

Le pouvoir du "mfumu" est le "kimfumu" c'est-à-dire la

chefferie. "Mpisi mfumu na lutumu lwandi mu bantu bandi mu

kanda na mu kizunga kiandi", c'est-à-dire chaque chef exerce

son pouvoir sur les membres de son clan et de sa contrée. Le

non-respect de cette règle entraîne souvent des querelles qui

se terminent par des conflits armés entre les alliés. Le Rév,
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Père Emile Zimmermann fait état d'un conflit armé qui avait

entralné une victime dans les villages situés non loin de la

mission de la Bouenza à Bwansa.

"Un gra". iJK:idcnt 6c:lIla : Je c:bef di: Kimblloka IIC quen:lla awc les voisins de Mienghe-Mienghe. reçut une balle monelle d'une

p&oire arm6epour laœ-8IIX boeufs sauwps. Le Zim et F. Symphorien ac<:OllIa1L Comme il ~tait chrétien l'extrême-onction lui

fut adminiItr6c=. L'affainr da meurtre suiviuOII cours, enlle indigène. Pierre Balende. caœchiste de Mienghe-Mienghe fut amem: puis

œIida~ eu:. Mr Monnier. le chef de poste de Madingou, Yperdil sœ latin-si jamais i1l'eut appris - et tout fut claSK" (204).

Uhe fois que le "mfumu" est investi, il exerce l'autorité

politique, juridique, religieuse, médicale et thérapeutique à

l'intérieur du lignage, du clan ou du village. L'une des

particularités de l'autorité politique du chef indigène est

avant tout liée à la responsabilité de la terre et des membres

de son groupe de parenté (205). Le chef est investi de

l'autorité judiciaire par les ancêtres du clan et par les

membres de son groupe lignage dans le village. Il veille à

l'application d'une justice équitable dont il fait exécuter

les décisions. Il est le garant de la paix entre les membres

de la communauté. Il fait respecter les croyances et les

coutumes de son groupe. C'est pourquoi tout chef reste en

contact avec les puissances tutélaires de son groupe (206) ce

qui lui permet de ma1triser et de contrôler les forces

occultes. Il est donc le prêtre (nganga) du clan comme nous

allons le voir dans les croyances des Kamba.

Le chef est aussi le gestionnaire des biens de son groupe

(lignage, clan). Il garde les objets magiques et religieux qui

sont le symbole du pouvoir hérité des ancêtres (le chapeau,

les bracelets, le fusil, le couteau, la lance, la flèche, la

canne, la couverture, etc.). Dans l'exercice de ses fonctions

il est assisté d'un conseil de dignitaires (minanga), de

sages, de ses neveux utérins ou parfois de ses fils et de

l'épouse préférée (mukasi wu kikulula) .

Le vrai "mfumu kanda Il est l' a1né du lignage, l'ancien du

clan, le chef du village et le chef de la terre. Lorsque la

vie du chef touche à sa fin, il désigne son successeur avec le

concours du conseil des anciens. Sa mort et son enterrement

font l'objet des grandes manifestations et des rites

particuliers (207).

De nos jours l'autorité politique du chef indigène est

très limitée. Depuis la chute de l'Etat central à Mbanza

Kongo, l ' autorité politique a été réduite et s'exerce sur le
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plan judiciaire (208). Bien que l'autorité du chef indigène

soit réduite, on fait encore appel à ses compétences

juridiques, magiques, religieuses ou médicales. Van Wing dans

ses Etudes Bakongo sur les Mpangu mentionne l'importance de

l'autorité juridique après la chute de l'autorité politique.

"Comme le Maltongo adDe1 en appelle de I0Il chef de viDage au chef de clan, autrefois les chefs locallll. pouvaient en appeler du

chef de clan au chef de tribu, et même au roi. C'escleur autorité de justicier, qui resta le plus longtemps intacte allll. mains des rois.

Quand leur pouvoir politique eut scmbré, ils œstèR:Dt eac:ore des juges. Même au XIXe siècle des chefs Bambata et Ambundu s'en

aIl!R:Dl faire trancher leun palabres à la mbIIi-nkaml royale de San Salvador. C'est que chez les Banbl en général et chez les

Bakongo en panic:ulier,le chef cœune~ de la tribu, incame avant teut les lois et la justice" (209).

Ce qui est vrai chez les Bantu et les Bakongo est aussi vrai

chez les Kamba. C'est ici qu'interviennent le rôle et les

compétences du juge itinérant élevé au rang de "mfumu mpu". En

cas d'insatisfaction dans une décision de justice on peut

faire appel aux instances supérieurs de la justice locale,

régionale ou aux autres juges ("ba mfumu zingana" c'est-à-dire

de chefs magistrats étrangers) , en dehors des chefs

hiérarchiques du lignage ou du clan.

La réduction de l'autorité politique au moment de la

pénétration occidentale et de l'installation européenne font

que les chefs indigènes kongo en général et kamba en

particulier ne sont plus que les représentants des membres de

leurs lignages et ont très peu d' influence sur le clan ou le

village. Cette situation fut à l'origine de sérieux problèmes

dans l'exercice du pouvoir politique en milieu kongo et kamba.

Pour se maintenir, l'autorité politique s'exprime sous de

nouvelle formes de pratique religieuse.

"L'affaiblissement el la disparition dans 1. soci~ékOllgo de l'instiauùon de chefs consacrés (kilOmi, kimfwnu-mpu, kinganga-balrolu,

kinganga-bweno el kinganga-nasi) 0IIl laissé pendant longtemps les Kongo sans tambour d'affliction adéquat pour s'oc:œper de la

sorcellerie rampante, source de conflit el de d&61uilibre social. La crise socio-poliùco-religieuse et psychologique d'lDIe dimension

globale surgit pour la première fois en 1705 dans le mouvement d'Antonian quand Kimpa Vita, IUle prophétesse-libératrice,

ordonnait à ses disciples de bn1ler tous les "nkisi". Le meme comportement était enregistré en 1921 à Nkamba avec le mouvement

de Simon Kimbangou et dans le mouvement d'abllJ1ion de mwtkukusa des années 1950 dans le pays Kongo. Notons que tous ces

mouvements ne sont que de DOliveaux tamboun d'afflicùon, ngoma za ndiakùina ye za ngiadila, dont la raùon d'être est le mainùen

de l'hannonie sociale et l'équilibre riblet (...) traditionnellement, l'autorité n'avait pas seulement le pouvoir politique mais remplissait

aussi des foncùons médicales el Ihérapeuùques. Les autorités poliùques consacrées (l'oncle maternel de la lignée, le chef du clan, le

chef régional et le roi) avaient aussi lUI rôle sacerdotal et lhérapell1ique. Le chef politique consacré remplissait ce rôle

penonnellement ou le déléguait à lUI spécialiste, un prêtre médico·ritueL Ainsi, les alJ10ntés politiques consacrées étaient

responsables de rites de purification tels que l'abllJ1ion, l'ordalie (nkasa), des rites de réconciliation et des mouvements de renouveau

en vue de maintenir l'hannonie sociale el l'équilibre cosmologique. Le sacré et le profane étaient interdépendants et se complétaient.

(...) ...au stade préliminaire de l'Etal kongo, le sacré et le profane, quoique symbolique, étaient séparés. Le chef consacré déléguait

son rôle sacerdotal à la prêtrise. Au fur et à mesure que l'autorité centrale à Mbanza-Kongo s'affaiblissait, les foncùons politiques et

sacerdotales furent exercées par des individus qui devenaient ellll.-mêmes des chefs consacrés et des représentants du leader de

Mbanza-Kongo. Cependant, si le déclin du pouvoir central et la chute du système poliùque de Ne-Lukeni en 1665 provoquèrent la

disparition du Kitomi canme instituùon sacerdotale, l'introducùon de la nouvelle religion à traven l'évangélisation et la colonisation

du bassin du Congo-Zaïre provoqua l'affaiblissement du kimfumu-mpu comme instiblùon politico-sacerdotale effective. En d'autres
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tameI, la dJaI&. de l'Era RmIao et fa, œ\atisation du pays Kongo étaient respectivement des coups monels pour Kitomi et

KimfumIHDpllw(ZlO).

Au moment œ l'installation européenne, l'administration

récupéra les chefs indigènes pour renforcer son pouvoir

politique et son autorité administrative. Avec l'évolution de

la société, l'administration entreprit des réformes de la

chefferie indigène (211). Le champ d'action des chefs fut

réduit mais on leur reconnut un pouvoir symbolique au niveau

de la parenté directe. Ils assumeront leur rôle magique,

religieuK" juridique, médical ou thérapeutique à l'intérieur

de- la parenté.

Quant à l "administration elle nommera de nouveaux chefs

qui ne dépendront plus des contraintes de la coutume indigène,

mais de l'administration à qui ils doivent rendre compte

(212). Le chef de village, le chef de terre et le chef de

canton nommés par 1 t: administration seront en même temps les

chefs de la justice (213). L'administration reconnut la

justice indigène et son caractère hiérarchique ; ce pouvoir

restera sous son contrôle et les chefs coutumiers perdirent

leur autorité de juges. C'est aussi à la justice coloniale que

les indigènes devaient recourir lorsque ils étaient

insatisfaits œs décisions de la justice indigène. La justice

européenne ne tint pas compte des réalités de la société

indigène (les problèmes de la sorcellerie seront exclus et on

comprend les raisons de la. multiplications des mouvements

ngunzistes) .. D"autre:s part, ce n'est plus le groupe social qui

est traduit en justice, c'est l'individu. Pour les vieux

Kamba, le concept de liberté qu'a le Blanc est assez

redoutable. C"est d'ailleurs ce que rapporte Aimé Césaire,

dans son ouvrage intitulé : Une saison au Congo

"Mes enfanls, les Diana ont iDvenlé beaucoup de choses et ils vous ont apporté ici, et du bon, et du mauvais... Le Dlanc est à

rorigïne de la libené en milieu africain qui souvent se termine en prison. On ne peut pas se réunir, sans que ça se termine en prison"

(214).

Après l'indépendance ces structures persistèrent de 1960

jusqu'en 1963. Avec la révolution du 15 Août 1963, on assiste

à plusieurs modifications des structures politiques indigènes.

On crée des comités de village où le pouvoir politique est

confié à une équipe composée de différents membres appartenant

à différents villages. Mais les chefs coutumiers restent

encore très influents à cause de leur âge, bien qu'ils soient
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en butte à l'opposition des jeunes chefs qui sont les

représentants du gouvernement national. La question se pose de

savoir qui est le vrai chef de la société indigène.

Certainement pas le représentant de l'autorité politique parce

qu'il est lui-même soumis à une autorité de qui il dépend, par

crainte de manoeuvres magiques. En fait le vrai chef est

encore l'aîné du lignage qui exerce le pouvoir juridique et

religieux dans le groupe de descendance. Il ne s'agit pas de

transformation ou de modification du pouvoir de la chefferie

indigène mais plutôt d'insertion.

Du côté protestant, le caractère religieux et magique du

chef sera contesté. La conversion du chef impliquera qu'il

abandonne son rôle de chef indigène pour se confier au Dieu

créateur. On observe que certains chefs furent favorables au

protestantisme et l'introduirent dans leur village sans se

convertir eux-mêmes. D'autres s'opposèrent au protestantisme à

cause de sa rigidité. Et d'autres n'adoptèrent aucune position

à l'égard du protestantisme. Les chrétiens protestants ne vont

plus prendre en considération les exigences de la chefferie

indigène. Ainsi, ils seront marginalisés, comme nous allons le

voir plus tard. Les objets symboles de la chefferie sont

considérés comme profanes et diaboliques (215). Car la

protection de l'individu n'est plus assurée par l'homme mais

par Dieu. La tenue traditionnelle du chef est rejetée au

profit des habits européens (Cf. organisation sociale). Le

pouvoir de l'oncle s'effrite en faveur du pouvoir paternel qui

assure l'éducation scolaire de ses enfants. On tend de plus en

plus vers une transformation du pouvoir politique au sein de

la société kamba où la liberté individuelle renverse certains

tabous de l'autorité politique du monde indigène. L'exode

rural est un nouveau phénomène qui s'ajoute à l'effritement de

l'autorité indigène.

2°)_ LES GRANDES LIGNES DE LA CULTURE ET LES CROYANCES KAMBA

A)- LES GRANGES LIGNES DE LA CULTURE KAMBA

Les Kamba sont très

reconnaissent par l'usage
fiers de parler kamba, ils

de leur langue, le "kikamba".
se

En
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milieu kamba on insiste sur l'expression du "kikamba mbembo" ;

c'est-à-dire que la langue kamba est une réalité authentique

du peuple kamba qui le distingue des autres groupes ethniques

kongo (216). Son système éducatif, entretenu par les aînés en

milieu villageois, est un processus continu qui ne prend fin

qu'avec l.a mort de l'individu. Le proverbe kamba "wuhoto

kusembo buna kufwa sidi mboko" (tu ne cesseras d'apprendre que

quand tu mourras) montre bien que, pour les Kamba, l'éducation

de l'individu, en vue de son intégration dans la société

indigène, est continue, ce système éducatif se poursuit
jusqu'au séjour des morts sauf si 1 ' individu a été exclu de

son vivant de la communauté du clan maternel (217) .

L'éducation est le point de départ du processus de

l'ancestralisation au sein du clan pour tout membre de la

communauté lignagère. Comme nous le verrons, chaque individu

croit aux pouvoirs religieux et magiques de sa société locale

où il puise ses forces vitales, morales, intellectuelles

(théoriques et pratiques). Chaque individu se garde de

transgresser les prescriptions de la loi ancestrales pour

éviter toute exclusion de la communauté des vivants, car

celle-ci entraînerait la perte de son identité à l'intérieur

du groupe de la parenté et il ne pourrait plus bénéficier de

la protection des ancêtres (218) . L'obéissance et la

soumission aux normes de la société ancienne maintiennent

l'individu dans le cercle de la communauté, au sein de son

clan, jusqu'à sa mort. La loyauté et le respect de tout

individu membre du clan obligent l'ensemble de la communauté

sociale à assurer sa protection pendant sa vie et à s'occuper

du bon déroulement de son dernier voyage jusqu'au séjour des

morts, dans la communauté des ancêtres, où une place lui a

déjà été réservée par l'enterrement de son placenta aussitôt

après sa naissance.

Comment se fait la transmission de l'éducation

traditionnelle ancestrale kamba ? L'éducation se transmet de

manière orale, par la mère et le père qui donnent les

premières notions aux enfants (219). A partir de l'âge de

"raison" (10 à 15 ans) les garçons quittent leurs parents pour

aller vivre avec leur oncle maternel et l'accompagner dans ses

activités; c'est l'un des oncles maternels qui héberge et
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initie les enfants de sa soeur. Ces enfants deviennent les

héritiers de leur oncle (ngudi-nkasi). Par contre les filles

continuent de vivre avec leur parent sous la responsabilité de

la mère et apprennent les travaux féminins. Cette éducation

comprend l'apprentissage des notions de politesse, des

relations parentales, des termes d'adresse, l'initiation à la

vie pratique et à la vie religieuse. Les artisans spécialisés

transmettent leur activité à l'un de leur fils ou de leurs

neveux. (Exemple : le pêcheur, le chasseur, le tisserand, le

potier, le forgeron, le sculpteur, etc.). Il en va de même

pour le Kamba exerçant la fonction de juge coutumier ou une

fonction religieuse. Les fonctions politiques (chef de

lignage, de famille, de clan, de village, de terre ou de

canton) sont transmises à l'enfant qui fait preuve de sagesse

et d'intelligence, d'énergie et de ténacité. Ce n'est pas

nécéssairement le fils aîné, même si c'est le cas le plus

souvent.

Le fils aîné est la courroie de transmission entre les

vivants et les morts, il est de droit un prêtre et détient les

pouvoirs surnaturels négatifs, tandis que les chefs détiennent

les pouvoirs surnaturels positifs. Par exemple le fils aîné

assure la protection de la communauté contre les pouvoirs

magiques et la lutte contre les sorciers ; c'est à lui qu'il

revient d'invoquer les morts afin qu'ils sanctionnent un

membre de la famille.

Après l'abolition de l'esclavage domestique, c'est ce

genre de sanction qui est souvent pratiquée. C'est une sorte

d'exclusion que les aînés pratiquent au sein de la famille

pour maintenir l'équilibre de la communauté villageoise. Celui

qui est victime de cette sanction quitte le village pour se

rendre ailleurs soit dans une autre localité villageoise où il

peut être intégré, soit en ville où il sera considéré comme un

fuyard de son village (220). Les autres sont éliminés par

empoisonnement comme nous le verrons dans la suite de notre

étude avec la mort de wedi be Théodore Kinkondi à Kindzaba

(clan Kinkoumba-Tanga) .

En dehors de ces traits généraux, l'éducation kamba se

poursuit à travers des initiations particulières. C'est le cas

de l'initiation à la connaissance des traditions orales kamba
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OU:. kongo où: l'on étudie les variations de la coutume sociale

ou des pratiques religieuses de la société globale et

spécifique" etc. Il est donc important de savoir comment se

fait l'initiation à la connaissance orale .

Le peuple kamba est sans écriture. Sa littérature est

composée de récit.s oraux abondants qui renferment une

multitude de connaïssances dans les différents domaines du

savoir théorique (intellectuel) et pratique. Les récits sont

historiques, mythiques, légendaires, contes, proverbes,

fables, chants, etc. Ils sont les outils de base de

l'éducation coutumière. C'est à travers ces différents récits

que le Kamba acquiert les principes moraux permettant le

développement des qualités sociales et des facultés

intellectuelles, et qu'il fait l'apprentissage du savoir

coutumier.

Pour les enfants de 5 à 10 ans, l'initiation à la connaissance

orale se passe dans la "grande cour" (kumudima bula ou kumbasi

nene). Elle est d'abord transmise par des devinettes, des

contes et des légendes (bimpa na misamu), racontées par un

enfant plus âgé, une vieille femme ou un vieillard. Ces

différentes rencontres ont souvent lieu à l'apparition de la

nouvelle lune où les enfants se rencontrent pour chanter,

danser et s'amuser avec les autres, en dehors de leurs cases.

Lorsque l'enfant passe de la responsabilité du père à

celle de l'oncle, il puise son savoir auprès des adultes; il

apprend à manipuler les proverbes et leur signification, il

apprend l'histoire de son lignage, de son clan, de son

village~ l'histoire et les conflits des Kamba, les obligations

et les interdits sociaux, ce qu'il faut faire et ce qu'il ne

faut pas faire. Citons par exemple le cas du mariage où les

anciens disent avec qui il faut se marier et avec qui il ne

faut pas se marier et pourquoi, les règles alimentaires sur ce

qu'il faut manger et ce qu'il ne faut pas manger, sans oublier

les croyances religieuses, etc.

"ll est une loi, qui n:stera encore longtemps en vigueur et qui est observée même par les chrétiens, c'est celle du Kinkonko ou

aliment défendu. Chaque clan ou chaque tribu a le sien, aucun membre n'en peut user, à aucune condition. ns préfèrent mourir plutôt

que de violer cc tabou. lUI moins ils le diSenL Du reste ils sont fermement persuadés que le transgresseur de la défense, kabela

kinkœlto, serait malade du kinkonko et en mourrait" (221).

Les croyances religieuses et magiques kamba sont diverses.

Elles s'acquièrent par initiation et elles se transmettent à
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toutes les personnes à l'intérieur de la parenté ou en dehors

de la parenté. Par contre les pratiques magiques de la

protection du lignage, du clan ou du village sont transmises

par les différents chefs à des jeunes qui sont jugés aptes à

assurer un jour les responsabilités de la société (222). Les

initiations magiques se font en privé ou en public. Certains

enfants et d'autres adultes reçoivent indépendamment de leur

volonté une initiation magique (du kindoki, du kundu ou du

mukisi) si 1 ' adulte qui détient ces connaissances les jugent

capables.

La circoncision est aussi une initiation, qui se fait

entre 10 et 20 ans. Elle est également une initiation qui

représente une étape de la vie sociale. Elle se place au

moment où l'enfant quitte sa mère et entre dans le monde des

hommes (la société des adultes). Il a ensuite le droit de

prendre la parole dans .les entretiens parmi les adultes, le

droit de manger avec les hommes dans la même assiette en

finissant le dernier, et de se marier (223). La circoncision

est aussi une étape de l'initiation sexuelle (224). Les jeunes

filles et certaines femmes en dehors de la parenté directe

viennent se moquer des jeunes gens pendant cette période où

ils sont circoncis en les invitant à manifester leur puissance

sexuelle.

Au moment du mariage on apprend

j~une fille à assurer chacun ses

fonctions qui lui reviennent.

Quant aux traditions orales, elles sont composées de

toutes les croyances indigènes qui sont les pratiques

coutumières des Kamba. Ces coutumes varient d'une localité à

une autre, d'un lignage à un autre ou d'un clan à un autre.

Les anciens sont garants de ces traditions. Les anciens sont

les adultes de la famille qui font partie de la classe d'âge

du chef de famille ou qui sont plus âgés que lui. Ils

définissent les modalité du mariage (225), ils transmettent de

manière routinière les coutumes et l' histoire du lignage, du

clan, du village et du pays kamba. Ils sont consultés lors des

moments importants de la vie sociale (mort, maladie, mariage,

fête) où ils accomplissent certains rites.
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Ainsi~ le chant, la musique et la danse occupent une place

assez importante dans la société kamba, où les différentes

manifestations sont animées par des chants et des danses au

son d'une musique particulière. Les juges indigènes, les

"nganga mikisi" (prêtres guérisseurs), etc. se servent de

chants particuliers dans le déroulement des procès ; seuls les

initiés saisissent le contenu du message, et peuvent ensuite

expliquer l'évolution du jugement et la décision finale aux

membres du groupe. C'est la même chose pour le prêtre

guérisseur : il intervient au son aigu de chants accompagnés

de danses et de musiques, pour favoriser les transes, comme

nous le verrons par la suite. Ces mêmes pratiques se

retrouvent dans les religions indépendantes ou chrétiennes.

Nous citerons quelques études pour illustrer notre sujet.

Raymond Buana Kibongi dans son article sur "La prêtrise" fait

mention de la danse, de l'extase (transe) et du chant pendant

le culte du "nganga" traitant.

"Le qaDp lIÛIBt orpaisc lDI ou plusieurs cullCI au CllUJS desquels il se livre à la danse, à l'extase, au chant et à toutes sones de

gestes, tendant à faire de lui lDI personnage à la fois indispensable el redoutable" (226).

Kimbangou un

ces pratiques

Marie-Louise Martin dans son ouvrage Simon
.::..;;;=..;;..::,,::....---=-:..=..:=...;;;,;;~~:....-.......;;~

prophète et son Eglise, fait aussi mention de

dans les religions indépendantes chrétiennes.

"Un exemple : fancien f6ticllcar (SCJR:Ïa' p6risscur) koogo s'entourait de chanteun pour découvrir le mal el le chasser. CIez

Kimbangu comme chez les dirigClllllS actuels de l'Eglise, cette coutume est devenue lDI moyen de faire panicipcr activement l'Eglise

par l'intercession, au ministère de la guérison. Aujounl'hui encore cenaines pières sont chantées ou aCQOfllpagnées de cantiques en

sourdine. rai· ~ moi-même ~œ de alIIJtater à quel point d'anciennes formes de pensées ou de aoyanccs avaiem éti

transvaluées sur la base de l'Ewngile el ranplics d'un contenu nouveau sans mcoom!ler aux dangen du sync:r6tisme. Le Ngunzisme

cœunc le Kimbanguismc lIOfIl dn nouw:Iles églises indépendantes qui DC reposent pas sur une simple acception du monde de

pen_ CIJI'CJIl&a el de f........... occidentales, mais qui COIlStitualt une expression africaine de l'Evangile de Jésus-Christ,

eura:iaéc d8as la tsadÎIiiIIB africaiBe el revêlllc de fonnes culbln:llcs el cu1ble1les africaincs" (227).

Pendant le déroulement de chaque cérémonie publique, certains

individus sont chargés d'animer les chants funèbres ou les

chants de mariage.

"La musique el la danse se siblent le plus souvem dans un cadre rituel : hommage aux ancêues, chants des féticheun, choeurs

funèbres, chants et danses licencieux qui DC sont en fait que des très vieux hymnes à la fécondité. On renconuc toutefois quelques

chants laïques: choeun de piroguien, "revues" reuaçant la vie quotidienne... Les instnunents de musiques sont très variés mais ils

tendent de plus en plus à disparaître, "victimes à la fois de l'iconoclastie et de leur beauti" (228).

Depuis la première évangélisation du Kongo en 1491, les

missionnaires se livrèrent à la lutte contre le paganisme

africain, c'est-à-dire contre le patrimoine culturel kongo. La

succession des Capucins catholiques à l'évangélisation du

Kongo se fit par une vaine lutte iconoclastique.
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"LeI CapuQœ u'aIIaicat~ taI:dcr àl'~. Jusqu'alors donc les efforts persévérants - et dignes d'admiration - des religieux,

en VlWcl'lI1IerdâJuintle~BIlCOCUl'de l'Afrique, n'avaÏCllt abouti à rien" (229).

Jan Vansina dans son ouvrage sur Les anciens royaumes de la

savane, insiste sur cette situation.

"Cependant il devllil appuaitre biemôt qu'il ne fallail pu s'auendre à une CXlI1version massive. D'abord de nombreux nobles étaient

d'avis que le christianisme signiftait la pme de lOUleS les couwmes traditionnelles et la destruction du royaume. En plus les

capucins. uSlllll pleinement de l'appui du roi, commencèrent à bn1ler les fétiches et même à arrêter les"docteurs fétichistes" qui alors

étaient CXlI1damDés à mort, ce qui leur a1i6na la populatiœ paienne dans les campagnes" (230).

Les missionnaires protestants

encouragèrent la destruction

destruction considérée comme

la conversion.

suédois interdirent la danse et

des instruments de musique,

une manifestation extérieure de

"Le principal mie des tambours CIl toUId'ois d'ac:eompagner les danses. (•..) Les missions protestantes défendirent les danses à leurs

membres. en raisœ du caractèIl: immoral de la danse. Un signe extérieur de conversion est dans un certain cas que l'on casse le

tambour. Cest ainsi qu'au village de Mbunba, dans les environs de Kibunzi. territoire de Manianga, le tambour de danse a été mis

en pièœs au cours d'un réveil religieux en 1932 Un peuple qui pendant des siècles a été stimulé par le rythme du tambour a

uaturellement des difficultés à se libérer du pouvoir exercé par ces insuuments. Les Européens ont même observé la transfonnation

qui s'opère chez les noirs qUBlld les tambours résmnent. Ceux qui sont fatigués se raniment au rythme du tambour et manifestent une

KtivÏlé insoupçonnée dans la daase. "lls se vainquent en ces occasions; ils se surpassent: ils appliquent tous leurs soins à s'acquitter

de cet exercice, avec une pondUaIité tout-à-fait extraordinaire". (.•.) Celle étude. qui se tennine ici, a fait apparaître la grande

importance que les instruments de musique ont eue et gardent partiellement encore dans la vie sociale et religieuse du Bas-Congo et

des tégiœs avoisinantes. Toutefois l'influence occidentale modifle ces conditions. Un grand nombre des instroments dont nous

avons parlé ne sont plus utilisés aetuellemen&. Us appaniennent à une ère révolue. D'autres sont toujours en usage. mais leur pouvoir

sur les hommes a diminué. Le besoin d'instruments de musique existe pourtant toujours et nombreux sont les anciens instruments qui

cmtinueront à vivre à côté de ceux qui sont importés d'Europe" (231).

Les élèves du séminaire pastoral de Ngouedi ont

travail de réflexion en commun en écrivant un article

fait un

intitulé

"La place des

Evangél ique du

missionnaires

instruments congolais de musique dans l'Eglise

Congo", où ils analysent les décisions

sur l'interdiction de l'emploi des instruments

de musique indigène.

"A vrai dire, le problème des instruments congolais de musique est une vieille question dans l'E.E.C. 11 date de l'époque des

missionnaires. Pendant cette période. la position de la majorité est restée intransigeante. La décision prise, par exemple, à la

Conférence missionnaire 1948. renforcée en 1954 nous le montre. "L'usage de "bibandi et bisasa" devenu populaire et plus

fmtétique.la Conférence a décid6 de l'interdire dans nos paroisses". "La question des instruments d'accompagnement des cantiques

a été longuement discutée. L'Assemblée a décidé de faire quelque chose pour mettre fDl à l'emploi de "bibandi et bisasa". 11 est

demandé aux Séminaristes qui sont des musiciens d'initier les jeunes à chanter et à jouer d'autres instruments" (extraits de P.V. des

Conférences missionnaires de 1948 et 1954, par 18.32 et 27). Nous savons en plus que ceux qui les utilisent, une fois convertis au

christianisme, devaient les abandonner. Les Congolais. n'ayant pas été aidés dans cette situation, ont prouvé leur conversion par ce

signe extérieur. L'emploi des instrumentse~s a pris place. On n'a pas temps de travailler de manière à combiner certains

instroments du pays avec ceux importés. Une poignée de chrétiens a épargné dans les villages le "kibandi" et le "kingulu-ngulu".

Cest le cas dans la région de "Kidondo". L'outil a été aussi répandu dans besucoup de sectes. Avec le Réveil de 1947,l'instroment a

été inuoduit inopinément dans les régions où il n'était pas connu. 11 a eu l'approbation de la minorité. Mais cela a donné à l'Eglise

l'occasion de repenser le problème. La question passe donc une nouvelle phase. Cest ce que nous comprenons quand nous lisons la

proposition de la Commission de Théologie devenue décision du Conseil Synodal : "La Commission de Théologie tient à dire

qu'aucun instnunent musical n'est lié à l'Evangile ou à l'action de l'Esprit Saint. La Commission regrette que certains chrétiens

s'imaginent que le "kibandi" (par exemple) est né avec ou dans le Réveil" (232).
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Marcel Mank nkouka souligne ce problème de la perte d'identité

chez les chrétiens protestants au Congo-Brazzaville et en pays

kamba.

"Les Consolais protestmU. l1CllaIIIDlCIlt œu de la campagne ont perdu lD1e certaine joie de vivre puisqu'ils ne peuvent plus

orglllliser des "madinga" (feIu) dansants. Les eafanll ne peuvent plus jouer ni danser- le soir. puisque tout cela conduit à la

penIiIiœ. En compenJl8tiaa,les genn'efforceDtà s'&raiper en poste rBdio à transistors. (u.) Selaales textes,l'E.E.C. condamne toute

danIe cpJi conduità là d6b1uche et à·.1a corruption morale et physique. n faut enlendre par là IOUtes les danses mêmes celles que l'on

qualifie ÙIlIsivernent:de "folldoriquesl' qui. visiblement De conduisent pas à la débauche" (233).

Pour le protestantisme, le chant indigène, la danse et les

instruments de musique conduisent à l'immoralité mais aussi

sont une manifestation idolâtrique. Par contre les

missionnaires catholiques considèrent que ce sont les

commerçants européens qui sont à l'origine de la corruption

des: moeurs:.

"L'lm pourrait presque dire que l'immonlité quasi inconsciente des noin est en raison directe de leurs relations avec les Européens.

Mais., si légers lOÏent.ils. si aa:essibla aux slllisfactions passiomelles. ils savent parfaitement distinguer entre les conqu~nmts et les

clwit8bla.(...) .•.• 14bsence de sens mœd, développé par les exemples des miliciens ou des agents europœns. sont des obstacles à

fexlalsioo del~ chrérienne. On n'. pu non plus sur lès hommes faits. n leur faut renoncer à trop de choses, à des habitudes, à

des besoins, à des ICDIwtlismes exagéra et intductibles" (234).

Ce sont certainement ces raisons qui expliquent la réticence

et l'inquiétude de la mission catholique au moment de la

construction du chemin de fer Congo-Océan (Cf. note chapitre

sur le développement économique de la région de la vallée du

Niari)" Maurice Briault, dans son article sur "Le Congo-Océan

et les Missions catholiques", parle de déracinement de la

société indigène.

"Celle qui, au débuI.. se produisit lUI' la travaux du Congo-Oc:éan. est l'lD1 de ces phénomènes qui s'observent presque toujours

pumi la indigaes ~racinés. souuaits à leur clim81 prcpre. à leurs habitudes et aux sauvegardes de la simple vie du village. Le

lIaVaiI, du reste tua moins d'bmunes que le repos. car rien n'est difficile à organiser comme le repos d'une troupe indigène non

miJitariI6e. Le temps libft: est celui où 1'011 se dispute. où l'on se bat, où l'on boit à l'excès, où l'on se livre à de dangereuses

d6bauc:bes. où l'on pRDd la pUa coatagioos. Se douterait-on. en Europe, qu'uue grande cause de mortalit~ est, là-bas, la danse

1IlldUme? Les Nain s'y li~ _ec lIIIe f~ie incoercible qui les met en bain de sueur. ns dorment ensuite n'importe où, à demi

lUS. Le lendemaia, c'est la pneuawnie" (235).

Les chants, les danses ou les instruments de musique sont des

expressions de la culture indigène. C'est donc par le chant,

la danse ou la musique que les indigènes s'expriment par

rapport aux circonstances de la vie sociale.

Certains proverbes tirent leur origine à partir des

instruments de musique.

"Les lDCiens congolais ont auadl~ lD1e importance exceptiœnelle au "ngoma". C'est pour cette raison qu'il est à la base de beaucoup

de proverbes tels que : "siki IDa lIIorna ltadiamina mu ngoma ko" (litt~ralement le tambourineur n'est jamais entené lui-même avec

le~entdu tam-tam). "Waba na ngoma tekila yo ga mbanza ya nge benL Bu basika yo ni mona vutu tsinina", (Si tu as uu tarn

tain, veuds-le dans IGII propre village. Cela te permettra de danser toi-même lorsqu'on le jouera). "Mulembo mumosi ka usikanga
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naomalro~. (Ua leII1 doilt ujoœj...... tmI-œn). Le ~agama~ est aussi à la base de beaucoup de fables de devinettes. C'est un

motif dont s'iaspiran na. sc:uJpœun ct.. rift pIastique~ (236).

François Valdi r dans son ouvrage intitulé La femme antilope,

mentionne l'importance du tam-tam au Congo Français (237).

Malgré ces difficultés, la culture kamba perdure. Les

chants reprennent les événements du moment, de la vie

quotidienne ou des circonstances particulières. C'est par le

chant que l'on rend les jugements coutumiers. Les chants

accompagnent également l'action du prêtre lors du traitement

des maladies. Les instruments de musique soutiennent le chant.

Ils servent également à annoncer certains événements, en

particulier le balafon. Les instrumentistes et les chanteurs

reçoivent une compensation pour leurs prestations. Ils

composent les chants selon les circonstances. Dans la plupart

des cas, les chants et la musique obéissent à des mouvements

particuliers du corps qui sont les "makinu ma mfwente" c' est

à-dire une rotation de mouvements spéciaux de tout le corps

qui est un phénomène de transport extatique de la danse kamba.

Ce qui rejoint la définition de Marcel Mauss sur la musique et

le chant :

~La nwsique se déflDil ccmme un pMnomène de transport, une ~promenade merveilleuse dans le monde des SOlll et des accords~

(238).

Dominique Ngoie-Ngalla cité par Jean Baptiste Tati-Loutard

explique comment se fait la danse à Madingou en pays kamba.

"Et, sans beaucoup d'enuaîaement. les œpains de 4 et 7 1115, dans un rythme fluide, surent comme leun pères, glisser avec une grâce

infmill sur une jambe puis sur l'lIUlœ, pclIIdDaDt la figure par une cabriole triomphale qui en était le courormemenL••~ (239).

Dans toutes les cérémonies de l'enfance de Mpassi, l'auteur

affirme que -la danse était au programme naturellement (240).

La culture kamba renferme différents contes qui sont

racontés par des conteurs. Les conteurs sont le plus souvent

des vieillards qui transmettent leurs récits au niveau du

clan. Les prêtres itinérants (nganga) sont aussi des conteurs

qui se déplacent de village en village.

La culture kamba est aussi caractérisée par la production

artistique. Cette production est assez limitée, et constituée

par des objets sculptés en bois ou en pierre et par la

production de la bijouterie en cuivre.

Les sculpteurs sculptent le bois pour produire des

effigies religieuses, soit des représentations d'individus

(ancêtres, génies, divinités), soit des représentations de
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forces surnaturelles (surtout bêtes féroces) pour s'en

approprier les qualités (241). La production de ces objets de

bois, et aussi des instruments de musique traditionnels, a été

rejetéE!' tant par le catholicisme que par le protestantisme

ainsi que par les religions syncrétiques, à cause de leur

signification magique ou leur utilisation à des fins

religieuses',. comme nous venons de la voir. C'est ce que

souligne Marcel Soret dans son ouvrage sur Histoire du Congo,

et Georges Balandier dans Afrique Ambiguë parle des "arts

perdus'" (242).

"Les PftlIIlÏoId DIÏIIÎclIlIIIIi œ& 6Iil une Ipre dJaue aux "f6tiches", tandis que les modernes "oollectionneun" portent un I§gal

lrijudice l ce qui peut relia' de l'an ancien. La plus grande partie de la saJlpture traditionnelle sur bois a disparu. La sculpture sur

pene...pratique_plus" ('243).

Selon Georges Balandier, "des forces étrangères au monde noir

ont renforcé ce courant qui emporte les arts traditionnels.

L'Islam en introduisant le Livre a chassé les images

jusquralors vénérées. Le christianisme missionnaire ne pouvait

que se vouloir violemment iconoclaste" (244).

Quant à la bijouterie, elle consiste essentiellement en

anneaux et bracelets, dont certains peuvent avoir valeur de

monnaie. rIs font parti des objets symboliques du pouvoir

politique et religieux du chef ou du "nganga", etc.

"L'an tnwaiDe _si JUIr la~ DepuislOUjoun, cauris, perles de velTe scnt cousus sur les vêtements,les bandes de portages des

enfants, mais le vérilable &Il de puure cœgolais se retrouve dans les bracelets et chevillières de cuivre, parfois fmement cisell§s au

poinçœ" (245).

à travers

Niari-Djoué

art assez développé

dans les régions du

est un

du cuivre

La bijouterie

l'exploitation

(246) •

La culture kongo en général et kamba en particulier furent

influencées par le monde occidental depuis les temps anciens.

"L'ancieDDe dame du pays .. de DOUe temps, subi l'influence de la danse européerme et il est résultl§ I§galement certaines modifications

c:ooœmant les insuuments de musique qui l'acoompagnenL (...) L'influence européenne n'est toutefois pas seulement \Dl phénomène des

temps modernes. Au oommenœment du XVIUe siècle dl§jà, les Hollandais avaient introduit les tamboun europ6:ns. D est indéniable que

l'influence oœidenlale est particulièrement marqu& à l'époque aclUelle. Les danses les plus communes au Bas-Congo et dans les régions

avoisinlllltes sont de nos joun de simples danses d'unusement" (247).

Les instruments de musique et la décoration n'échappèrent pas

à l'influence européenne.

"Les -mreux insaumems de musique décorés que l'on rencontre au Bas-Congo et dans les régions avoisinantes montrent qu'un lien

étroir existe entre les instruments et l'art qui oomprend ici le dessin, la peinture, la sculplUre et la pyrogravure. Comment cela peut-il

s'expliquer? Diffl§rmts facleUn ont conlribœ à crœr ce lien et, IOUt d'abord, le sens esthétique chez les autochtones. Ds tiennent à

décorer leun objets, ils se tatouent, ils se peignent et c'est, en partie, par pure esthétique. Demandez à une femme chez les Kongo

pourquoi elle se tatoue, elle vous répondra par le mot "kitoko", omement, beautl§. Bien que d'autres motifs aient eu leur grande
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imperbIaœ. die alIlII:he al blUl <:& la~ à la beuté de son tatouage. (...) On peut donc déclarer que les instruments de musique

san décoIés pourda urotifs d'ndn'lique et pour des raisons magico-religieuses" (248).

On comprend pourquoi les missionnaires protestants interdirent

l'utilisation des instruments de musique et de l'art indigène.

C'est parce que le tambour accompagne la danse et que l'art

est lié à la magie. Il s'agit de faire un choix entre la

culture traditionnelle et la culture chrétienne.

La mission protestante est donc en opposition avec la

culture indigène. Par contre l'administration adopte une

attitude prudente dans le but de faire évoluer la coutume

indigène à partir de l'éducation chrétienne.

Félix Eboué, Gouverneur Général de l'A.E.F. dans son

ouvrage sur La nouvelle politique indigène pour l'Afrique

Equatoriale Française définit l'orientation de cetta action.

"Gardons-nOUl que l"mdigme, qui n'IUJ'A pu campris l'intention que nous avions d'isoler un abus pour le détruire, ne voie dans notre

action \IDe entreprise génénJe c:antn: la comm\lDe, c'est-à-dire, pour lui, la fm d'une vie organisée et le commencement d'une è.e

anarcltique 011 d&o~. (_.) Que les indiaènes ~orment ou transforment leur coowme, CQIIUIle ce sera le cu, même

individuellement, poar les chrâiena el IOUWIIt auni pour les ~volu~, elle n'en restera pas moins leur coutume, et il Y a autant

d'avantages à ce que la mœogamie, plU' exemple, devieme ainsi une règle cootumière, qu'il y aurait d'inconWnients à appliquer le

code civil à ceux qui, ayaot suivi DOl leçons al matiè.e de mariage, resteront poattant fidèles à leur tradition et façonn~s par leur

pays. L'Afrique doit garder, al le perfectionnam, un droit africain" (249).

Quant à l'Eglise catholique, après son échec chez les Kongo,

elle devint plus conciliante à l'égard de la société indigène.

C'est certainement ce qui explique le rachat des esclaves au

début de son oeuvre missionnaire au Congo et chez les Kamba à

la mission de Bouansa. Néanmoins, la messe était dite en

latin. Par contre la langue de l'éducation était le français.

Rien de l'influence catholique ne s'imposa dans la culture

indigène en dehors de la croix romaine considérée comme

support magique.

"Mais ce qui fail plU' dessus Iout la force de la nouvelle Eglise ~vang~liqueau Congo, c'est la Bible. Les missionnaires caÙloliques,

dans ces régiOUl, n'OIIllais~ d'aut.e trace que des cruCifIX, que les indigènes leVenus au paganisme avaient mis aux nomb.e de leurs

amulettes" (250).

Cependant, la Bible en Kikongo fut l'objet de contestation

parce qu'elle était considéré par l'administration et l'Eglise

catholique comme une manière de perpétuer la culture indigène.

Bien que l'influence occidentale soit considérable,

cependant la culture indigène persiste, comme nous allons le

voir dans le chapitre sur les croyances kamba, en épousant de

nouvelles formes pour se maintenir, comme le constate Raymond

Bouana dans son étude sur La notion de Dieu chez les ancêtres
Bakongo
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"La vie cuIIunll1c. d'auEl'efoil sembla, _oir &4 trb riclle. Maigri la pénétl'lllion occidentale qui a porté un coup rode aux cultures

afriaiDa.lesuaditiœsdes BaIIonIlD CClIltÛIIIDaIt enc:on: des centaines de contes, de devinettes et de proverbes. Ce SQl\t sunout les

pIOftIba qui réPSCIIllei rdalioD lIOCÏIIles qurô!ienœs" (251).

Nous allons retrouver les mêmes phénomènes de résistance et

d'assimilation en étudiant les croyances religieuses kamba.

B)- LES CROYANCES KAMBA

A la lumière des témoignages de nos précédents chapitres,

nous comprenons que le peuple kamba avant la pénétration

européenne à la fin du 1ge siècle, avait ses propres croyances

et ~e~ propre~ pratiques religieuses.

"Uoàes&l'bœmne.lhst sa ndigioD,. c:8I' il eslllB être religieux: la religion est au coeur de 100 système d'existence" (252).

L'étude des: croyances kamba est un sujet très vaste. Chaque

élément en lui-même peut faire l'objet d'un développement

particuIie-r,. ce qui n'est pas l'objet de notre étude actuelle.

Nous les é.tudierons dans un autre travail en dehors de notre

sujet sur la missiologie. Par contre, nous étudierons en

quelques points les croyances kamba pour une meilleure

compréhension des problèmes qui se posèrent au moment de la

rencontre des populations villageoises avec le christianisme,

les difficultés rencontrées lors de l'implantation de cel~i-ci

(en particulier du protestantisme) et son évolution

ultérieure~

Nous examinerons les croyances, l'organisation cultuelle,

nous évoquerons les différentes cérémonies religieuses liées à

la célébration de certaines pratiques rituelles, etc.

Nous avons constaté en étudiant l'organisation sociale

traditionnelle que la société kamba souffre de divers maux.

L'absence de structure politique au niveau ethnique provoque

des luttes entre villages. Au sein des familles, la

compétition est rude pour accéder à l'autorité. Il y a peu de

respect pour l'individu (qui peut être vendu ou gagé). A cela

s'ajoutent les maladies et un milieu naturel hostile. C'est

pourquoi les Kamba vivent dans la peur et il est vital pour

eux d'assurer leur sécurité personnelle et collective.

Les Kamba sont conscients qu'il existe un pouvoir

surnaturel au sein de l'univers. Ce pouvoir, en dernier

ressort, vient de Dieu ou "Nzambi-Mpungu-Tulendo", mais en
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pratique il est détenu par des êtres ou se manifeste au

travers des esprits ou des êtres spirituels. Cela veut dire

que l ' univers n'est pas statique ou mort ; c'est un univers

dynamique, vivant et puissant. L'accès à ce pouvoir occulte

est hiérarchique en ce sens que c'est Dieu qui en a le

contrôle absolu ; les esprits et les ancêtres y ont accès de

façon fragmentaire et un petit nombre dhumains savent capter,

manipuler et utiliser ces forces surnaturelles dans une

certaine mesure. Chaque communauté considère cette force ou ce

pouvoir comme bénéfique, donc acceptable, neutre, ou

malfaisant.

L'aspect positif de ce pouvoir surnaturel est utilisé pour

soigner, protéger, produire ou prévenir. C'est pour cela que

les Kamba portent et conservent des amulettes et une grande

variété d'objets sur eux, avec leurs biens, dans leurs cases

ou leurs champs. Ce sont surtout les guérisseurs c'est-à-dire

les prêtres ou "nganga" et les devins qui utilisent,

fabriquent et distribuent ces produits de "médecine" qui sont

chargés de pouvoir.

Par contre l'aspect négatif de ce pouvoir surnaturel sert

à détruire la santé et la vie des victimes, à attaquer les

gens, à provoquer des malheurs et à rendre la vie malheureuse.

Les sorciers, les envoüteurs, les magiciens et ceux qui ont le

mauvais oeil sont ceux qui utilisent ce pouvoir pour des

pratiques malfaisantes dirigées contre la société.

D'une manière générale, chaque communauté entreprend de

faire la chasse aux sorciers et aux envoüteurs, de les punir,

de les mettre en garde, de les chasser ou de contrer leurs

actions. En outre, chacun se tient sans relâche sur ses gardes

contre les agissements de ces auteurs du mal, pour réels ou

imaginaires qu'ils soient.

Les Kamba pensent donc que la réussite sociale, la bonne

ou la mauvaise santé, la sécurité, la force, la puissance,

l'autorité ou le pouvoir, la paix ou la guerre, la fécondité,

la vie ou la mort, le meilleur résultat de la chasse ou de la

pêche, la bonne production agricole, l'abondance des pluies

dépendent de forces surnaturelles. Le Kamba va donc chercher à

neutraliser ou à utiliser ces puissances surnaturelles pour
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sauvegarder tant son environnement naturel que son univers

social.

Les croyances kamba sont multiples et elles se manifestent

sous différentes formes dans le monde visible et le monde

invisible.

Le monde visible est celui qui nous environne (253), il se

caractérise par sa vulnérabilité et il appartient au domaine

du mortel. Il est l'objet de diverses trans formations ce qui

entraîne sa destruction.

Le monde invisible est celui qui appartient à

l'immortalité. En font partie les morts, les esprits, les

divinités~ en dehors de quelques exceptions au niveau des

vivants :. une poignée d'individus, les "mfumu" (aînés ou

chefs), les '''nganga" (prêtres, guérisseurs ou féticheurs), les

"ndoki" (sorciers ou magiciens) , les "mintadisi", les

"ngunsa"', les "mimona-mimeso" ou les "mbikudi" (voyants,

médiums, envoyés, messagers ou prophètes), etc., l'approchent

et s'approprient ainsi de sa force vitale, qu'ils monopolisent

et qu'ils utilisent soit pour faire du bien, soit pour faire

du mal aux autres. C'est ce que l'on appelle le bon et le

mauvais "kindoki" (sorcellerie) qui est une puissance

surnaturelle.

Avec E. Damman dans son ouvrage sur Les religions

l'Afrique, nous pouvons définir cette conception

puissances surnaturelles par le mot "transcendance".

"Elle contient dmlI. choses essentielles. D'une part il Y a une Puissance supérieure l l'homme et en face de laquelle il est objeL

D'autre put, cette Puissam:e D'exisle pas indépendamment de tout: l'homme est avec elle dans une relation (positive ou négative)"

(254).

Selon A. Bouquet dans son étude Féticheurs et médecines

traditionnelles du Congo (Brazzaville)

·Cette Transc:endanœ est impersmnelle lorsqu'elle a une base, organique ou non, mais matérielle (sécrétion du corps humain,

animal. végétal CIl animal). La caractéristique de cene Puissance est d'être conçue comme magique, c'est-l-dire que l'on peut la

contr6ler, voire lui commander l condition de connaître ses lois et de savoir les utiliser, et d'être essentiellement dynamique, c'est-l

dire posséder en soill'idée de force et d'action, et de fait être capable de concentration. Elle est penonnelle lonqu'elle se rapporte à

des choses immatérielles comme l'âme d'un individu vivant CIl mort, les esprits, les Dieux et les héros" (255).

Frank Hagenbucher-Sacripanti dans son article intitul" "Note

sur la signification du cinko:ko dans la représentation

culturelle de la maladie (sud-Congo)", mentionne l'importance

de la force vitale.



199

"Daas r8Ùe œl.tunl1Ie kœgo. la forœ Vda1e pamet à ceux qui la possèdent sous sa forme la plus virulente de se ~oubler afin

d'acdder au monde invisible pwr y acquérir les pouvoirs - notamment les binko:ko - par lesquels, maîtrisant la nature et dépassant

leur condition originelle. ils lIffinnent la trame:eDdance de l'homme. (...) n existe plusieurs sortes de mankundu différents, par leurs

formes rapectives et par la puissance qu'ils disposenL n n'est pas dans mat propos de les décrire mais seulement de préciser que

smle la Forœ Vitale physiologiquement transmise par la mère permet à l'hmune de pénétrer dans l'invisible et d'y agir pleinement,

lIOlaDIJDeIIt pour Y créer et Y lIIIÛlriIer les binko:ko. Tolalement aliénante, elle oblige son détenteur à s'adonner à l'anthropophagie

pour la lIDW1'Îr en se repaissant lui-m&De de la chair invisible (mbisi mu:tu) de ses victimes. L'action de se dédoubler, qui sime

provisoirement la conscience et l'être m&ne du SOfl:ier à IDI autre niveau attologique. est exprimée par le vetbe kusomuka. (...)

Insllument de la straIigie sociale utili~ dans la contestation du pouvoir ainsi que dans son renforcement, le cinko:ko est

indispensable à touœ ae:tivilé nœlUJIIe. Sttœ au centre du complexe sorcier, il assiste invisiblement le ndoci autant que le nga:nga

qui s'oppoIC. ce dernier. Cest poœquoi il conserve. de par son "existence" même et indépendannnent de ses nombreuses fonctions

bénéfiques. un c:anctèrc esAmlieDement maléfJqUe et destruc:teur" (256).

B -1 - LE NZAMBI MPUNGU TULENDO (DIEU TOUT PUISSANT)··

Le groupe de mots Nzambi a Mpungu est employé par les

Kongo et les Kamba pour désigner Dieu et sa puissance. C'est

ce qui ressort dans l'étude d' Efraïm Andersson sur "La notion

de Dieu chez quelques tribus Congo-Camerounaises"

"Il y a ceux qui prélaJdcat que Pungu est le pèœ de Nzambi. La plupart disent que ce n'est qu'un attribut qui indique la grandeur et la

puissance de Dieu. Plusieurs iufonnateul'l aoient que Nzambi a Pungu est le nom le plus ancien, tandis que d'autres disent que ce

nom est assez~t" (257).

Dans l'étude de Raymond Bouana déjà citée, il fait mention des

Kamba qui utilisent le mot "funza" pour désigner Nzambi et

Nkisi.

"... chez les am:icns Bakamba - Badondo le terme Fuma désignait à la fois Nzambi et un Nkisi" (258).

à première vue assez

Cependant, Bonnefond

observent que dans la

le "Nzarnbi-Mpungu"

L'univers spirituel kamba peut apparaitre

confus, et basé sur un simple animisme.

et Lombard, cité par Bernard N'kaloulou

culture kongo, il y a un être suprême

(Dieu) .

"Les aweun des "Noces sur les coutumes Lari" virent dans 1'IDIivers culturel des hommes la notion d'un être supérieur: le "Nzambi

M'pungu". Ce dernier. remarquèrent-ils, "est essentiellement bon, il est inutile de solliciter ses manifestations", il n'a pas de

"n:préleDlation matérielle, ni de symbole" (259).

aussi appelé ""Mempungu a

le dieu créateur (260),

aux autresmortels et

Pour les Kamba le Nzambi a Mpungu

Tulendo" ou "Mampungu-Tulendo" est

mais inaccessible au commun des

divinités (261).

Personne n'a de lien particulier avec lui, pas même les

prêtres ou les sorciers. C'est un dieu universel. l l fait ce

qu'il veut. C'est le dieu qui juge, comparable au feu dans

lequel personne ne peut pénétrer. C'est pourquoi on fait

souvent appel à l'épreuve du feu pour rendre la justice en cas
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de vol ou d'adultère (cette épreuve consiste à sortir un objet

de L'huile bouillante sans se briller) (262). Cependant on ne

fait appel à lui qu'en dernier recours, lorsque toutes les

autres possibilités ont été épuisées, car il est très puissant

et les Kamba se protègent pour échapper à son contrôle et à sa

puissance. Néanmoins, comme le fait remarquer Hans Himmelheber

dans son exposé sur "Le système de la religion des Dan", de la

Côte-d'Ivoire et du Libéria, Zra, leur dieu lutte contre la

sorcellerie (263). C'est aussi le cas de Nzambi qui lutte

contre la sorcellerie. Il protège les faibles. On comprend

pourquoi les Kamba disent "mbote mu tinina ku Nzambi nga ka ku

muntu ko'" c'est-à-dire cherche ton refuge auprès de Dieu, mais

pas chez un homme (264).

Bonnefond et Lombard avaient déduit de la description de cet

être immatériel que c'était "Dieu". Bernard N'kaloulou aborde

la question dans un autre contexte en montrant que le "Nzambi

Mpungu" n'a rien de commun avec le Dieu chrétien.

·Cœtrairement Qll appII_, le W-.bi-Mpmgu des Cœgolais n'a AUcrm lien de parenté avec: le Dieu chrétien, cœsidéré

canme Créateur. Derrière cette nocioa, c'est l'aboutissemenl de loullDl processus de déification des ancêtres" (265).

C'est également ce qu'observe A. Bouquet:

"Par COIltre on rettouve encore la croymœ à f"ancêlre unique, mystique évidemment, donl les enfants furent à l'origine des

diff&eoles uiblu. CellllCêtre, N7Jllllbi pour les Koogo, est plus IDI principe qu'ODe divinité el s'il eSll'origine el l'inspiration de tout,

œ ne lui cIenumcIe~ rial. CXl CIl pille uà peu : il aL En défmilive on observe au Congo, par la suite d'une ~gradation

auêmement pous. de la~ religieue é:lIboIée, un retour presque exc1usü à la notion primaire de transcendance représenté

dans la pralique'de rime des anc:êbea.les géllia familiaux. les puissances de la nablre" (266).

En revanche Raymond Bouana dans son étude en théologie sur La

notion de Dieu chez les ancêtres Bakongo affirme que le

"Nzambi-Mpungu" recouvre bien la notion de dieu (267), c'est

selon lui ce qui ressort de la croyance populaire kongo et

karnba (268). Dans son deuxième chapitre sur "Traduction,

analyse et origine des expressions relatives à la notion de

"Nzambi", il établit une relation directe entre le Dieu des

Kongo et des chrétiens (269). C'est aussi en ce moment que

Dieu fut traité comme le protecteur au moment où les Kongo se

convertirent au christianisme.

"Comme les Bakœgo croyaienl qu'ils ne pouvaient avoir aucune influence sur NZAMBI, ils s'étaienl tournés ven les MIKUYA qui

les protégeaienl cœtre la malédiction. la maladie, la sorcellerie, la mort et toute aulre puissance néfaste. Mais à partir de 1491 les

Bakongo du "Cœgo de Sans Salvador" (Angola) apprirent pour la première fois que les hommes peuvent s'adresser à NZAMBI

pour lui demander la protection" (270).

Dans sa conclusion il insiste sur la relation de Nzambi avec

le Dieu de la Bible.
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~A quoi sert la m:&iœ da NZAMBI qœ &udiœ 7 n ne faut ni la m6priser sous pMtexte qu'elle est paiame ou satanique,

ni lacaaœilcr,lIIIIÎIl'utiliserpaurlJliaa faiœ cœnpn:ndre aux cœgolais conlemporains le Dieu qui se ~vèle dans la Bible" (271).

B • Z - LES AUTRES DMNITES

Les autres divinités du monde spirituel kamba sont, par

rapport à ce dieu immatériel, des esprits inférieurs et

localisés.

B • 2 • t· LES ESPRITS DE LA NATURE

Ils sont à priori mauvais car manifestation de la nature

hostile (endroit dangereux) appelé "ntadi, mabenge na miele"

et en particulier les esprits des eaux. Tous ces esprits sont

difficiles à manipuler ; ce sont les "Nsita" (272), les

"mikuyu", les "mamiwata", les "nkenge-kingeyi", les "bisimbi",

les "bibanda", ou les "binkonko" qui habitent dans les ravins,

les lieux accidentés, les eaux, les forêts, les savanes, les

montagnes, les grottes ou l'air, etc. Ces esprits sont à

l'origine des perturbations écologiques et des modifications

de certains milieu naturels. C'est dans les différents lieux

où résident ces esprits que se déroulent certaines épreuves

d' initiation à la magie et à la sorcellerie, le "kindoki" ou

le mpana"***. Ces mêmes lieux sont utilisés par les "nganga"

lors des rites de délivrance des patients dont l'âme ou

l'esprit est emprisonné par le "kindoki" (envoûtement,

maléfice, mauvais sort, maladie, etc.).

Les eaux en particulier sont un excellent moyen de

communication pour transmettre des messages là où le son de la

musique n'arrive pas.

Par exemple, lorsqu'on voulait transmettre certains messages

(décès) entre les habitants de Kinkoumba-Tanga, Kimbenza-Ndiba

et Kimpambou-Kaye, l'officiant enfonçait un couteau dans le

tronc d'un bananier puis le plongeait dans le "mwele wu ha

dianga" (trou au milieu du marigot), où il y a des tourbillons

(273) et qui communique avec les autres marigots ou lacs. Le

marigot de Mbouyou situé au pied de la montagne de Kinkoumba

Tanga communique avec les marigots de Kirnbenza-Ndiba aussi

situés au pied des montagnes de Ndiba, de Miengue-Miengue et

le lac de Kimbarnbou-Kaye.
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Se~on ~rtains témoignages les marigots et les lacs de

Nkayi à Loudima (et tout particulièrement le lac de Nkonzi)

sont réputéJ pour leur hostilité magique en particulier envers

ceux qui par~aient le dialecte kunyi, c'est-à-dire ceux qui

étaient considérés comme des étrangers. Ce qui prouve le lien

ancien existant entre l'ethnie kamba et le territoire où elle

est implantée (274).

Les eaux. jouent également un rôle dans la consécration des

prêtres de certains "mikissi", exemple le "bunsi" (275).

L'une des pratiques rituelles du "mukisi-bunsi" consiste à

immerger ~es postulants avant leur consécration dans les eaux

où l'on a versé du sang de la bête sacrifiée aux esprits pour

la circonstance par le "ngudi-nganga" (grand-prêtre)

spécialiste de la pratique magique du "bunsi". Cette pratique

est un rite de purification des anciennes souillures dans la

vie du postulant à la fonction magique du "mukisi". Ce qui lui

permettra de rentrer en communication avec les esprits de

l'univers mag.ique du "mukisi". Pour certains vieux Kamba,

cette pratique rituelle de la croyance traditionnelle est un

prolongement du baptême par immersion et du sacrifice du sang

de Jésus symbole de la purification des péchés de l'homme qui

se convertit à la foi chrétienne (protestante) (276). C'est

aussi dans les eaux que résident la plupart des esprits de

"kibanda na kinkonko" (277) et certaines manoeuvres de la

sorcellerie" pour le maintien de l'équilibre social et

naturel, y sont effectuées.

Les esprits "kibanda na kinkonko" ont un rôle particulier.

En effet" ce sont des esprits "domesticables" (souvent des

esprits d'animaux), donc protecteurs. On peut introduire des

"kibanda na kinkonko" dans certains lieux (surtout les eaux)

pour assurer l'équilibre écologique et le maintien de l 1 ordre

naturel.

B - 2 - 2 - LES ESPRITS DE LA SOCIETE

Ce sont des esprits "bons" et protecteurs que l'on peut

manipuler (278). Dans les esprits de la société, il y a les

"bakulu na ba ma mwene" (esprits des ancêtres), les "ba ma

mbula" (esprits gardiens qui résident au pays des ancêtres,
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composés des parents et de tous les membres de la lignée

familiale du clan ou du lignage) (279). Généralement l'esprit

du père est invoqué par les enfants parce que c'est lui qui

assure la protection de ses enfants, de ses petits-fils

jusqu'aux arrières-petits-fils.

les esprits ancestraux sont composés de tous les "bakulu

na ba mbuta zi bantu" (patriarches et personnes

"ancestralisables") du "kanda" (lignage ou du clan). Ils

veillent à la bonne marche de la vie dans la société. Ils

assurent le bon fonctionnement de l'ordre social, de

l'autorité familiale et du pouvoir politique (280).

~Au premier I1IIIg, vieunent les ..cêtœs (Mbula) qui sont les plus authentiques détenteun de cette force qu'ils transmettent à leun

descendants. c'est-à-diJe ~aux mcmbtes du clin demeurés toIa1ement sous leur influence~. Fondateun du clan, ils oonservent le

pouvoir d'augmenter. par la san~ et la prospériJé. ou de diminuer par des calami~s divenes. sécheresse. épidémie. etc.•.• cette

source de force qui COIISÛIIIe son unÏ16. Si un mal est attribué à \Dl ancê~. ses descendants s'adressent à lui sur un ton suppliant, en

lui manifestant leur aaachemlillt filiaL P.le pouvoir. les ancêtres sont, dans leur lignage. supérieun en force aux autres morts bien

qu'ils mènent la même vie qu'CUJl ; ils peuvent défendre leun descendants COIl~ les esprits, les maux diven. les sorciers et les

instruments mlllbicls envoy6s par ceux-ci pour nuire aux vivants" (281).

Les "bakulu" sont les esprits protecteurs de la société qui

sont manipulables ; ils habitent au "makulu" qui est le pays

des ancêtres, à l'endroit où se trouvent les cimetières du

clan. Néanmoins les esprits des ancêtres ne sont pas toujours

là, ils se reposent. Dans certaines circonstances il arrive

que les ancêtres peuvent se révolter, suite à un mauvais

comportement d'un membre de la société, ce qui provoque

catastrophes et maladies (282). Ces esprits peuvent devenir

mauvais par manipulation de certains sorciers.

Les mauvais esprits profitent du moment où les ancêtres

retirent leur protection pour frapper la société. En pareille

circonstance, il va falloir rechercher la victime et apaiser

les esprits des ancêtres pour qu'ils libèrent la victime ou la

société de son mal à travers les cérémonies rituelles du

"bunganga" (283) qui vont se dérouler sous la direction du

"mfumu-kanda na bi hunda bi kanda" c'est-à-dire le chef de la

famille et les aînés du lignage ou du clan.

"Dans le cadre du Bunganga traditionnel. c'est-à-dire reposant sur le pouvoir transmis par les ancêtres du clan. on a vu que ceux-ci.

en tant que détenteun et dîspensaleun de ce pouvoir. pouvaient être conçus plus ou moins sur le modèle chrétien des bons anges ou

des anges gardiens. On trouve en tous cas dans les quelques réponses qui les séparent ainsi du reste du Bunganga une association

en~ ceux-ci, la religion et le refus de la sorcellerie. Le recoun direct aux ancêtres est associé à une position sociale de chef de

famille, ou tout au moins d'aîné" (284).

Les esprits familiaux

morts, membres de la

(mambula) sont composés de tous les

parenté lignagère ou clanique. Ceux-ci
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sont inférieurs aux esprits des ancêtres, sont considérés

comme leurs cadets ; leur puissance est moins efficace parce

qu"ils !L"assurent la protection que de leurs propres fils. Ils

sont composés d'esprits mâles ou femelles dont le but est de

veiller à la protection de leurs enfants, petits-fils ou

arrières-petits-fils. Le couple père-mère fait partie des

esprits gardiens en dessous des ancêtres et ils sollicitent

les faveurs de ceux-ci. En milieu kamba, le vrai protecteur de

l'individu est l'esprit du père ou de la mère, qui est son

ange gardien (mamwene). Par contre les esprits des autres

membres de la famille n'interviennent que dans des cas

extrêmes parce qu'ils ont leur propre fils à sauvegarder.

Chaque personne qui vit a un esprit, le "kilunsi" et une

âme" le "kihumunu". Il comprend trois entités spirituelles :

- Un esprit qui est la réincarnation d'un ancêtre, identifié

ou pas selon l'aspect physique (le même esprit peut se

reproduire dans plusieurs personnes) de la famille. Il n' y a

pas de vénération de l'ancêtre dans la personne.

- Cependant, cet esprit n'est pas l'âme de la personne, l'âme

est différente de l'esprit de la personne. Elle demeure là où

le corps est enterré, alors que l'esprit de l'ancêtre incarné

dans la personne décédée rejoint les autres esprits des

ancêtres. Il faut organiser son voyage car s'il est détourné

par les pratiques maléfiques du "kindoki" il devient un esprit

mauvais, appelé "mukuyu" ou "mpeve yimbi" c'est-à-dire

revenants ou diables.

"LeI DdoIEi et les n1wyu constilucnl un llDÎVers hostile contre lequel il faut se défc:ndre" (285).

On comprendra l'importance de l'espérance chrétienne

(protestante) où l'on ininsiste sur la foi en Jésus qui est le

vrai compagnon du voyage au séjour des morts. Ici les

missionnaires ont eu un relatif succès, néanmoins, le rôle du

prêtre indigène (l' a1né ou le chef de famille) reste assez

important et les deux cérémonies se font l'une après l'autre

(286) •

- Un esprit personnel, lui aussi immortel, mais vulnérable. En

effet, il n'est pas encore assez affirmé et peut être capturé

ou manipulé par les sorciers ou les "nganga" (esprits).

Il faut faire une mention particulière de l'esprit du

"nganga" qui après sa mort devient un "intercesseur"
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(d'ailleurs ses funérailles sont l'objet d'une fête et non

d'un deuil) .

B - 3 - LES KIBANDA OU KINKONKO (ESPRIT DE LA NATURE MANIPULABLES)

Les "kibanda na kinkonko" sont des esprits de la nature

qui sont manipulés par les sorciers. Les "kibanda na kinkonko"

servent à faire du bien ou du mal à l'individu, à la société

ou à la nature. C'est ce que les Kamba appellent la bonne ou

la mauvaise sorcellerie. Ce sont des esprits de protection

particulière symbolisés par

- Un animal : exemple la grenouille abondance d'eau, la

tortue longévité, le serpent agressivité, la panthère

autorité, le crapaud apaisement des esprits, le "kimfutu"

(hibou) : la danse, etc.

- Un arbre : exemple le "nsinsi-lubota" ou le "kilembe-nzaou"

: la force, le "nsinsi-diadia" le maintien, le "mvuka"

(catégorie de liane) : la résistance, le "nzasi" (foudre) : la

puissance du feu, etc.

Un objet minéral exemple la termitière la

multiplication, l'abondance ou l'invisibilité, etc.

"Dans l'invisible le chapeau de termiti!re (mpu cikuku) [kikuku] composant l'élément pesant du trébuchet dénommé cikudika est

remp1ac6 par wte carasse humaine" (287).

- Un astre : exemple le "lubwetete" (étoile) : la voyance, le

soleil: l'invulnérabilité du feu, etc.

Certains "kibanda" ou "kinkonko" peuvent être en même temps

une image protectrice pour ceux qui le possèdent, et un signe

négatif pour les individus qui rencontrent l'animal concerné

(exemple : l'aigle signe de malheur, le "mununsi"

(musaraigne) qui traverse la route est un signe de malédiction

(kuzembe) ou d'envoûtement et de mauvais sort (288), le

"kuloka", etc.).

Ces esprits bien que symbolisés par des éléments naturels, ne

se trouvent pas dans le milieu naturel. Ils appartiennent à un

individu, qui ne peut les posséder que si on les lui a

transmis. Cette transmission peut se faire par une initiation

volontaire, mais elle peut aussi se faire à l'insu de la

personne, généralement pour assurer la perpétuation de cette

protection (sinon elle disparaîtrai).



206

Tout le monde n'a pas de "kibanda" ou de "kinkonko", mais

seulement les personnes initiées à la magie. Elles peuvent

transmettre cet esprit à n'importe qui, généralement pour

assurer la perpétuation de cette protection (289) dans la

famille ou au lieu où il réside, mais parfois aussi pour nuire

à l'autre personne. En général le "kibanda" ou le "kinkonko"

est secret,. il est- dangereux de le faire connaître. C'est la

forme de sorcellerie la plus répandue chez les Kamba.

"ORest IOIcicr de lIlIÏHIIlœ, parllCCideDtou p8" 'l'cionté, el selon diff~rmts degrés de malignité" (290).

Donc, tout le monde peut être accusé de posséder un ou

plusieurs de ces esprits, cependant tout le monde ne peut

utiliser la puissance des "kibanda na kinkonko", mais

seulement les personnes initiées à la magie.

"Le c:inko:ko D'ClIliste lti&nlde r6IIlit6 CDIlCIèlItque sous la forme de lai suppon mlllérie1" (291).

Ces initiés peuvent prendre la forme des "kibanda" qu'ils

possèdent, soit de leur vivant (exemple Mbisinene de

Sakamesso s'était transformé en antilope dans la plantation de

Cyprien Moussoungou de Kimbenza-Ndiba (292), cette affaire fut

traitée à la grande cour du village de Ndiba ou au "mbasi

nkanu"), soit au moment de leur mort (exemple Be Nzambi

s'était transformé en caïman à Nzembo dans la rivière de

Loutete (293).

Le "kibanda na kinkonko" devient mauvais lorsque son

maître s'en sert pour faire du mal aux autres personnes de sa

famille (Cf. le cas de Ma Kilahou de Kinkoumba-Tanga, qui, une

fois transformé en animal, tuait ses propres enfants pour

nourrir son "kibanda" (serpent "kansa").

La mise à mort de l'animal magique provoque la mort de son

propriétaire (294).

Par ailleurs, un certain nombre d'animaux, comme dans toute

sorcellerie classique, servent d'ingrédients dans des recettes

magiques.

"Crapauds, serpents et camél~s ~lIII8liats des puissances du mal, seront présents dans toutes les préparations destin~s à la

magie noire et lia sorcellerie" (295).

B - 4 - LES MIKISI (ESPRITS CONTENUS DANS DES OBJETS MAGIQUES)

"Bien que NZAMBI (=Dieu) soit CODSidé~ par cenaines tribus comme l'auteur des MIKISI il Yjoue un rôle tout a fait secondaire.

Ùl force des MIKISI provient principalement des esprits des morts", (...) Le NDOKI et le NKUYU constituent les ennemis par

excellence, que les Bakongo redcutent el dont ils cherchent l se débarrasser par les MIKISI. Les MIKISI sont nombreux. Chaque
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NKISI a un nem, guérit une maladie~inœet est appliqué par lBl NGANGA spéc:ial. En général il existe autant de MIKISI que

de BANGANGA" (296).

Le pasteur Raymond Buana Kibongi dans son étude sur "La

prêtrise" traduit le terme "mukisi" ou mikisi" au pluriel par

"fétiche" (297). Le pasteur Clément M'boungou, pour décrire

"les religions parennes" c'est-à-dire les croyances indigènes

ou "mikisi" du "mukisi nzobi" a intitulé son étude "Un fétiche

: Le "Nzobi" (298) . Marie-Claude Dupré dans son étude

"Histoire et rituels, L'évolution du siku en pays Beembe

(République Populaire du Congo)", utilise le mot "nkisi"

(299). R. Saillens dans son ouvrage Au pays des ténèbres,

parle de "nkis" (300). G. Renouard dans son ouvrage L'ouest

africain et les missions catholiques Congo et Oubanghi,

désigne les croyances africaines par "fétichisme".

"Le fétic:beur a d'autres c:anctères. Tous les peuples nain soot fétichistes, et les chds de village sont eux-mêmes féticheun ou

gatdiens de fétiches, et c'est une part de l'autorité. Ces fétiches affeclent les formes les plus bizarres et les plus éloignées. La plupart

du temp!, ce sont des cornes d'antilope, ornées de peaux de petits mammifères ou de plumes d'oiseaux; d'autres fois. des stalUettes

<lÙ l'art du sauvage a cru faire merveille, des idoles lamées de cuivre, avec des yeux en fer, lBl nez saillant, une bouche manne, ou

pas de bouche du tout. il Y a des fétiches de villages gardés avec lBl soin particulier dans une sorte de case <lÙ ne pén~trent que les

invités, car il y a des initiations, et, par endroits. une espèce de société, avec un serment spécial, et où on ne peut entrer qu'apres une

série de cérémonies et des rites imposés, qui durent des joun. On dit qu'il existe un être sumalllJ'e1 indéterminé et effrayant, qu'il faut

avoir w pour acquérir certains privil~ges. Evidemment. le féticheur est pour quelques chose dans cette visioo. il y a des fétiches

penonnels qui défendent de dangen précis, nés de la guerre des hommes ou de l'hostilité de la nature. Quelques IBlS n'ont qU'lBle

vertu temporain: et relative. On en change quand ils ne réussissent pas. Le féticheur se retrouve partout, à la naissance, à la maladie

et à la mort. il est surtout médecin, et lIOIl sac à médicaments ne le quitte gu~re. Son intervention est publique ou privée. (...)

Toutefois, il se fait le truchement de je ne sau quelle force mystérieuse, plutôt m6chlUlle, de l'esprit ou des esprits qu'il est nécessaire

d'apaiser. Le noir est frappll par la constatatioo de forces terrifWltes extérieures et inaplicables. Tout ce qui l'entoure est mû par des

puissances multiples évidemment. puisque les phmomènes paraissent OOIltraireS, qu'il y en a d'agréables et de nuuibles. Alan il crée

l'idole et le féticheur s'impose de lui-même" (301).

Les "mikisi" sont des esprits

principalement à la guérison,

(individuelle ou collective) .

Il Y a différents sortes de "mikisi" les "mabonso" qui

sont les différents produits administrés par les spécialistes

religieux, les "makaya" qui sont des cures médicales

ordinaires et les "matit i" qui sont souvent employés pour

jeter des mauvais sorts à des tierces personnes (exemple le

"mumpunzi"), ils servent aussi à la protection individuelle,

familiale, sociale ou naturelle contre les attaques des

sorciers. Le "matiti" sont aussi employés pour la réussite

sociale, intellectuelle, agricole, pêche, chasse, etc., ils

servent à augmenter la force physique, à camoufler la vérité

dans un procès, à rendre invisible, etc. Les "matiti" sont
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donc des talismans,. manipulés par les

-nganga-matiti- (féticheurs).

"nganga-mikisi" ou

ïout aIIiJi .,ÎIII&ÙU6-pw:1ID spKiali..; Dpap, cIœllcs pouvoin el les instruments sont dél.égu~ l d'autres nganga de manière

maIope à œl1c qui rqle la,tIlIIIllllÏllioa dD plM&voïrs des chefs" (302).

est composé d'un

la force magique du

Le "nkisi" ou "mukisi'" (esprit fétiche)

ensemble d'objets qpi sont le symbole de

fétiche.

"._ le fétiche est ran:mcnl _ représeulation fJgUJ'llive œ1le qu'oo a l'habitude de l'imaginer lOllS forme de statuette de bois sculpté.

Dans la pup.t da CIl. il sara COIUtÏIUé PM' \ID -&lace de diven fragments v6g~ ou animaux, voire hlDDains, rassembl6s

dans IID_œ~cfa,aphia; chaanr iep,. M" _ da fon:a dœt procédera le f6tiche" (303).

D"une manière générale, le "mukisi" au sens de "matiti"

(fétiche) ne fait pas l'objet d'une quelconque manifestation

cultuelle ou même rituelle.

~._ le fétiche D'est pu l'objet d'un culte cWini par des offrandes. des libations matérielles ou des sacrifices riblels, mais il servira

S1JItout l6tablir la communicatiœ entre les esprits qu'il représente elle féticheur qui devra, lui, se mettre en état réceptif' (304).

Le "mukisi" (nkis:i) ou

individuelle, colLective,

autrui.

le fétiche sert à la protection

etc., mais aussi à faire du mal à

"Paradoxalement le Mdliii qui est UIilia6 pour CXIIIlba&tre le mal peut eue lui-même à l'origine du mal ; si le mal est occasionn6 par

le f6tiche~ il faudna le <:omballre par le même fétiche" (30S).

C'est le cas du "'mumpanzi",

distance.

technique de sort envoyé à

ce que l'on appelle le

manipulation des forces

"kuseme na kukandika"

kuhanda mikisi na matiti"

dumomentau

de ces pratiques forme

une technique de la"bunganga",

surnaturelles

"B semilleiail qu'à l'bewe adU8lIe cc.. les Ife tllkqaes des sorts envoy~ l distances qui soient pratiquées. Voici quelques façons

de proc6der : Mettre dans une feuille de la poudre de Dabéma (Piptadeniastrum). un morceau de camél6on, une aiguille de

coublrière ; fenner la feuille aulOUi' de ces produits et l'attacher avec du fil noir. Casser l'aiguille en invoquant le nan de la personne

viHe. puis enterrer le lOUl sur SOlI passage... Dans ce danaine, tous les féticheurs connaissent des quantités de recettes, car s'ils n'ont

pas toujoun des malades l soigner, ila trouVelOll1 toujoon des "gogos" qui voudront séduire une femme. avoir une place, obtenir de

l'avancement, pgncr leur proœs devant un tribunal. Cela repIésente aussi pour le féticheur une soorce de profits non négligeable"

(306).

L'ensemble

(consécration, bénédiction) ou du

(initiation aux techniques de la magie ou de la sorcellerie) .

"De quelque manière qu'il soit employ6,le bunganga se ramène toujoun l des manipulations de forces plus ou moins penonnalisées

ou de l'homme vivant ou mort, mais toujours utilisés contre leur gré" (307).

On peut s'en servir' pour contrôler et domestiquer la nature

(exemple faire tomber de la pluie, empêcher la pluie de

tomber, etc.). A la suite de ces observations nous allons

examiner assez sommairement les principaux "mikisi" de
guérison en milieu kamba.
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Selon Gabrielle Bouanga bu Ngoma de Kindzaba (Kingouala

Nsouadi), les "mikisi" sont des esprits spécialisés dans la

guérison qui ont toujours la même forme d'objet, toujours le

même nom (308). C'est ce qu'affirme Mbuta Auguste Boussoki un

ancien "nganga" (féticheur ordinaire itinérant) du village de

Kimpalanga (ancien Kiyangala) (309). Les "mikisi" ne sont

manipulés que par des prêtres spécialisés (nganga-mukisi ou

ngudi-nganga). C'est le cas du "mukisi-lemba"

"Lanba : ç'est le fitidle le plus c:Bèbre d·...refoia : il 6Iai1 c:ens6 dœner la richesse, la santé et la protec:tion. Seul le père initie 1011

fils àLemba. D'où le pIVftIbe : Waba na tala landa lemba (= Initie-toi au lemba quand tu u enœre le père)" (310).

Marie-Claude Duppré fait mention de la spécialisation des

mikisi chez les Kamba, en particulier le "mukisi-funza ou le

"mukisi-lemba" :

"On saule de la mâne façon de Funza, qui a démœtré SOl1 impuusanœ en laissant mourir un jumeau nouveau-né et sa mère à
Lemba, msiv_ du p8)'I kamba, spécialis6 dans l'apaisement des telations c:onflic:tuelles entre père et ms" (311).

Sans oublier le "mukisi-mpori" spécialisé dans les traitements

des blessures.

"Nlanga-mpori était cbarg6 de traiter les blessures. n pouvait ex6c:ulef des op6ratioos chirurgicales très difficiles et complexes"

(312).

La caractéristique du "mukisi" est révélée de façon

surnaturelle (par vision ou par songe) au "nganga-mukisi"

(313). Le "mukisi" bien qu'incarné dans un objet, est

cependant un esprit autonome. Le "nganga" ne se l'approprie

pas, il est au contraire à son service. Une fois que le

nganga-mukisi" s'est investi dans la plénitude de son savoir

il ne lui est plus possible de s'y dérober. D'une manière

générale, une fois que l'individu est admis dans le sanctuaire

des secrets de la force divine du "mukisi" ou des "mikisi", il

devient prisonnier à jamais des esprits, et il ne lui sera

plus possible de cesser le service, qui va se prolonger dans

le séjour des morts (314).

Les anciennes pratiques du "mikisi" vont se transformer

tout en se maintenant après l'implantation du christianisme,

en particulier par l'utilisation des herbes médicinales et des

transes tant par les membres des différentes dénominations que

par ceux des sectes (315).
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Bi - 5'-< - LES OBJETS MAGIQUES ET RITUELS

Les objets magiques et rituels sont divers, il s'agit des

instruments de musique, des paniers qui servent à garder ou à

transporter Les différents objets pour fabriquer les

"mabonso", les "matiti" ou les "mikisi". Ce sont des statues

et statuettes des: ancêtres ou d'esprits, possédées par un

individu, une famille ou un clan, de façon secrète. Car

révéler leur possession risque de provoquer leur destruction.

Les, esprits habitent dans des objets. Le possesseur du

"mukisi"' incarné dans les objets interroge ces objets avant

d'aller à la chasse, à la pêche, à la guerre, en voyage, etc.

Il' leur offre des dons et des sacrifices. Il faut aussi

ajouter les amulettes, qui sont des objets possédant une

puissance magique, qui est donné par le "nganga" (ficelles,

anneaux', petites statues) . On les porte sur soi. D'autres

servent à la protection de la maison, de la famille ou du

village.

Bi - 6· LES NGANGA (PRETRES)

Les prêtres (nganga) forment une corporation d'initiés,

qui recrutent leurs disciples dans la famille (mais il y a des

exceptions) •

....• le f&icbeur tient SOlI savoir d'un long apprentissage, SOlI pouvoir réside essentiellement dans son fétiche qui représente

essentiellement la concenr.ration de la TI'IIlsccmiam:e et l'incamation de son pouvoir magique" (316).

Certains embrassent la carrière du "bunganga" à la suite d'une

gué.rison en achetant les éléments du "mukisi" en vue de

g~igner les autres personnes. Ce phénomène est très répandu en

milieu indigène ainsi que dans les dénominations religieuses

(en particulier le protestantisme) (317).

WC'est par l'8dIat aussi que D'impone qui peUl devenir f~cheur : malade guéri désirant COIUIaî'lre les remèdes qui l'ont sauvé et

éventuellement s'en servir pour soigner à son tour ses concitoyens, néophyte désirant embrasser la carrière" (318).

On distingue deux catégories de "nganga" les "nganga"

(prêtres) et les "ngudi-nganga" (grand-prêtres). Néanmoins les

"nganga" (prêtres) officiels ne sont pas dépositaires

exclusifs de la communication avec le surnaturel (nous l'avons

vu dans le chapitre concernant les aînés et les chefs de

famille). Ici c'est la position sociale de l'individu qui lui
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permet d'accomplir certains rituels religieux (319). Les

différentes cérémonies religieuses kamba sont animées soit par

des officiants professionnels soit par des prêtres

occasionnels qui ne sont pas des "nganga" (les mfumu zi ma

kanda c'est-à-dire chef de famille, a1né, etc.), les sorciers

(ndoki) et les femmes.

D'une manière générale, tous les prêtres (nganga) se

livrent aux pratiques du "mikisi" (pratiques magiques), ils

sont voyants (mbikudi, kimonimeso, muntadisi, mbweno), devins,

prophètes, herboristes, etc., ils prédisent l'avenir, révèlent

les secrets, etc. Les femmes sont les plus réputées dans la

voyance, la prophétie, à cause de leur extrême sensibilité

féminine, convoitée par les esprits, qui se révèlent dans les

mouvements des transes (320).

B - 6· 1· LES NGANGA ET LES NGUDI·NGANGA (pRETRES PROFESSIONNELS)

Dans la pratique du "bunganga" on distingue deux

catégories de prêtres professionnels, comme l'observe Armand

Bouquet dans son étude sur "croyances et médecine".

"Dans la pratique, il est peUl fréquent de voir le même individu remplir toutes ces fonctions, et la profession sera divisée en

spécialités: c'est ainsi que Mambeke-Bouchar distingue plusieun catégories distinctes de Nganga : le Nganga ekiya (...) impose les

interdits et de ce fait est seul habililé l soigner les individus atteints de troubles mentaux pour avoir enfreint ces interdits...

L'Eltondza et le Nketa (la mère des jumeaux elles jumeaux eux-mêmes qui sont considérés comme moitié homme, moitié esprits)

sent habilités l soigner les maladies infantiles.•. Le Nganga kissi est lbonune formé pendant plusieun années ll'art de guérir et qui

est spécialisé dms le traitement d'une ou plusieun maladies: chaque spécialiste étant classé dans lDIe catégorie l part" ('321).

a)- Le "nganga" (prêtre ordinaire) est un généraliste. Il est

souvent sédentaire. Son action est assimilée à de la

sorcellerie et il est considéré comme un magicien. Il a une

certaine connaissance des plantes (322). C'est lui que l'on

qualifie de féticheur ou de menteur et son action est

contrôlée par le "ngudi-nganga", qui lui est un spécialiste.

b) - Le "ngudi-nganga" (grand-prêtre) est un spécialiste des

"mikisi" (323), il se déplace d'un village à l'autre et la

magie constitue sa principale activité. Il fait l'objet d'une

consécration particulière, par un ou plusieurs "ngudi-nganga"

(grand-prêtres). Son autorité surpasse celle du "nganga" dans

la mesure où avant son ordination il lui faut sacrifier l'ame

et l'esprit d'une personne de sa famille (père, mère, frère,

soeur, fils, petit fils, arrière-petit fils, etc.). Les



212

"ngudi-nganga" ont leurs esprits, qu'ils capturent par des

pratiques magiques. Le nom de l'individu et son esprit

serviront au wngudi-nganga" à dépister les choses cachées, à

établir de bons diagnostics pour administrer de meilleurs

soins, etc~ Ces esprits révèlent au "nganga" ce qu'il faut

faire .. S'ils ne peuvent le faire, celui-ci fait appel au Dieu

Suprême. Toutefois: le "nganga" ne peut rien contre la décision

de celui-ci. C'est d'ailleurs la seule exception où le Kamba

admet 1 Fépreuve de sa vie, de la société, etc. Parce que

personne ne peut rien faire contre la volonté de Dieu, ce qui

exclut la possibilité d'arrêter le maléfice, même par des

sacrifices ~ Naanmoins c'est au "nganga" que l'on fera recours

pour déterminer la nature des différents maux de la société.

"C'ell en rlÙœI de œue poasibiIili d'Stre 011 de devenir l'intennédiain: (ou plulÔlle "médimn") entre le visible el l'invisible, entre les

~VB1S et les morts, que le féticheur sera coasuhé pour rechercher la causalité des choses el pour plédin: l'avenir" (324).

C Fest aussi au "nganga" que l'on fera recours pour déterminer

certaines affaires et trancher certains litiges.

"Enfm c'est__féticheur qa'œJ .... JeCOan pour déterminer le coupable dans eenaines affaires judiciaires: c'est ainsi que le

ngmp sera lOlIJ'àlOUr prêUe, devin. m6dec:iD,juge ou sorcier sans qu'il soit possible de séparer Ibomme de ses fonctions" (325).

"Cœune nganp est appelé à lutter contre la puissance du mal tant physique que métaphysique, il se livre à la magie. n prétend agir

sur les objets comme sur les éY6nanents. ndorme l'impression de couper sa langue, d'avaler une flamme de feu ou d'enfoncer \Dl

c:œreau tranchat dan. son ventre _ se faile auam maL Nganga puse donc pour un magicien remarquable. Enf"m oganga OOUI

pulIk jouer le rôJa du propbèœ 011 da visiœDaire. n prélend polSéder la capacilé de dévoiler les secrets du coeur ou de prédire

fawaùr lonqu'il entre en eldIIIe. D P. UIl .. dan. le dcmaine politique, social el économique : il confère l'autorité au chef du

YiIlage, favorise la> fécondité, bénit rœtc enlreprise. n est sans conteste le personnage le plus puissant, le plus influent el le plus

ccmplexe de la, société congolaise. C'est poutquoi le terme de nganga peut être traduit par prêtre, pharmacien, médecin, magicien,

prophète el visionnaiJe" (326).

Le rôle du "Nganga" persiste même après l'implantation du

protestantisme ..

"L'iDfluettce du "NGANGA- (FélidIcur) est lISeZ grande sur la population. Le chrétien ne fait pas exception, sunout au début de

l'œuvre miaaionnaiJe- (327).

Néanmoins, en cas de conversion au protestantisme, c'est le

missionnaire, le catéchiste, le pasteur ou les charismatiques

qui jouent le rôle de "nganga" dans la vie des chrétiens

indigènes.

"La situation a changé progressivement: on recourt de moins en moins aux services du "Nganga" et les dispensaires missionnaires,

bien équipés, peuvent rivaliser avec les grands hôpitaux" (328).

Le "nganga" opère pendant que se déroule les différentes

cérémonies du "bunganga".

-Cest au coun de ces séances de voyance que le féticheur reconnaîtra les faUleun de trouble, découvrira les sorcien, délenninera

l'origine des maux, c:onnllÛ'a les remèdes efficaces pour déjouer les sorts, calmer les esprits el guérir les hommes" (329).
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"Le uganp tnIÎ!IIDl organise \ID ou p1aIicun calta au cours desquels il se livre lIa danse, ll'extase, au chant et l teJUtes sottes de

gestes, tendant l faire de lui \ID perIOI1IIllge lIa fois indispensable et redoutable. Au w et au su de tous, nganga emploie son mukisi

cœcœtisé par \ID paquet (fulU), qui ccntient touteI sortes d'objets plus ou moins bizam:s, ou par une idole. TI n'existe aucun mukisi

SaDS support matériel. (...) DaIII beaucoup de dmnooies, nganga lIplÙIe les mikuya en colère par des sacrifices sanglants qui sont

d'habilude des coqs, des poules et des dIèvJa. Le sang est attribué aux esprits des ancêtres tandis que Ia viande est consommée lIa

fois par nganga, le patient et les panic:ipllnu" (330).

C'est à ce moment que le "nganga" se met en relation avec son

esprit qui, lui, rentre en contact avec les autres esprits de

la nature ou de la société. Pour décrire ce qui se passe nous

allons revenir au témoignage d'Armand Bouquet.

"A l'intérieur du SanClDain: ce IOIIt d'abord des dIIIIts l plusieurs voix, avec réponses des assistants, puis des danses sur un rythme

de plus en plus rapide des ~-tamI, jusqu'l ce que l'esprit se manifeste par la bouche de l'un d'entre eux. La communication s'établit

en géumal uà vite et la prise de ponessïon de l'esprit du féticheur se traduit selon le cas par des visions plus ou moins nettes des

choses ou des personnes, par des paroIu prophétiques et dans les CIII extrêmes par des transes convulsives" (331).

C'est donc dans ces conditions que le "nganga" se sert du nom

de la personne morte, qui lui permet de manipuler l'esprit du

mort part lequel il opère sa fonction religieuse. Ici les

morts contribuent à servir la vie. Certains "nganga" peuvent

cumuler les deux fonctions. Ces prêtres (nganga) sont aussi

des juges (quoique tous les juges ne soient pas des "nganga").

En effet, ils interviennent lorsque des problèmes de

sorcellerie apparaissent, en cas de maladie incurable, décès,

fréquents, etc.

"Epreuves judiciaires, interrogatoires des moru, voyance, toutes Cel cérémonies seront pour le féticheur autant d'occasions de

maaifester ses rapports avec les Esprits et les fon:es NalUrelles qu'il représente. De même il établira le pronostic et le diagnostic

d'une maladie; c'est lOU'llalt avec les mêmes mélhodes qui lui ont servi l combattre les sorciers, qu'il soignera les hommes" (332).

Les nganga sont chargés d'administrer la justice à cause de

leur faculté à déceler les choses cachées (sol:cellerie, vol,

adultère), par exemple lors de l'épreuve du feu souvent

utilisé pour mettre fin à une accusat ion de vol, etc. La

fonction du nganga officiel s'étend au delà du cadre familial.

Comme nous venons de l'observer, le rôle du prêtre

professionnel est d'intervenir au delà du pouvoir des autres

prêtres occasionnels.

De nos jours, l'action du "nganga" (prêtre ou féticheur

médico-rituel) persiste en milieu kamba. L'influence du nganga

s'étend dans le christianisme en général et le protestantisme

en particulier.

"Mais les conséquences du rôle de nganga ne se limitent pas à la société d'autrefois. Tant bien que mal, le christianisme n'a pas

toujours échappé l l'héritage de nganga. Le missionnaire chrétien (pasteur, prêtre ou officier de l'Armée du Salut) a tiré, sans le

savoir, une partie de son autorité de l'état psychologique créé par nganga. Le missionnaire a été appelé nganga Nzambi (le prêtre de

Dieu) par opposition au nganga mukisi (le prêtre de fétiche). TI va de soi que le missionnaire a bénéficié du respect qui était da

autrefois au nganga mukisi. Non seulement le nganga Nzambi a été respecté, mais l cause de la couleur de sa peau et à cause de sa
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tedIIliqœCl de._sc:ienœ; il &061*~ redouIL Nganga Nzambi. a 616 <XJIIIid&6 infmiment sup6rieur au nganga mukisL En
0IdI'e, il eIl généralaneat admis. que lei priaes carboliques oot le pouvoir de c:apturer les mikuyu (fantômes) et d'emporter les

lDiImya (la bau esprits daIIIDIU). La misliClllll8ires protestants n'OII1 pas 6t6 toujours 6pargn6s dans cette supentition. Constatant

que œs DÙlliœnàra #ponient..flan lIIpIà da Ulmbeau d'un de leun collègues moru, on se demandait s'ils n'entretenaient

pu de ndaliœs din:cles avec:: laespriŒ des IIIOIU. (_) n tin: profil de la sinJation laiss6e par nganga et le missionnaire. Nganga n'a

pu aemal1 usuré en pani~ la pesiIiœ sociale des serviteurs de l'Eglise, il leur a aussi 16gu6 l'appareil conceptuel religieux et

mcnl. Sam CDIlU'edit, c'est aganpqui a crécHes mots tels que Nzambi (Dieu), sumuka (se souiller, d'où masumu = p6cM), nlongo

au tsina (Jaint, d'où bulongo, saintet6et kilongo, temple),lusemo (bén6dietion, d'où sakumuna, b&Iir), bieka, nunba (consacrer, d'où

mbickolo, c:ousécratiOll),lu1endo (puissance) etc. L'oeuvre de nganga a rendu en partie possible la traduction de la Bible en langues

eœaoIaises. Le prédil:aleur chrétien se sen consciemment ou in<XJlllciemment d'une partie du vocabulaire laissé par nganga" (333).

B -. - Z - LES AtJTRES PRETRES

Dans cette catégorie il faut mentionner les parents (le

père ou l'oncle maternel), qui ne sont pas des nganga, mais

quit" à cause de leur rang ou statut social, accomplissent

certaines pratiques magiques ou rituelles. Leurs fonctions de

prêtre se limitent au niveau du cercle parental (334).

"Le chef de famille en effet, est l'interm6ii8ire entre les morts et les vifs. n est donc paimi ceux-ci le principal détenteur du poovoir

lignager, 1lÏtDati.0II qui est; 6galement, quoique dans une moindre mesure, celle des aîn6s. La d6tention de ce pouvoir implique

conlr6le Cl obligaticn. Le CJUIIlI'Ôle est oaœ d'une pan par les ancêtres eux-mêmes qui jugent leur "vicaires" (...) Un contrôle étroit

CllUlpicicux est exmœ d!autœ pan sur ces priWégi6s par la famille qui redoute leun abus de poovoir. Ce contrôle s'extériorise par
les lCC:UIIIioos de son:ellerie fonnul6es sœvall contre les chefs de famille ou les aîn6s ou encore tous ceux qui témoignent d'une

réussite aoonnale" (335).

Les aînés et les chefs de familles ont un statut de prêtres,

car ils sont un intermédiaire entre les vivants et les morts.

Les "mfumu" quoique n'étant pas "nganga Il sont des prêtres

parce qu'ils exercent des fonctions religieuses. Ce sont donc

des prêtres par leur rôle de courroie de transmission entre

les vivants et les morts. Ils accomplissent les sacrifices sur

les tombent des ancêtres ou des autres membres du lignages ou

du clan _ Ils sont responsables de la sécurité du voyage de

l'esprit des défunts avant qu 1 ils ne rejoignent les esprits

des ancêtres .

.,.nditionnellement, quand la COIIIIIIIIIIaII était victime d'un déséquilibre cosmologique, le chef consacré organisait des rites

d'autodaf6 Cl de réconciliation soit au carrefour des routes, soit au cimetière soit au sanctuaire ancestral. Le carrefour et le cimetière

SOIIt plutôt de. symboles de s~ion de la oommunau16 des vivants-mons de celle des morts-vivants, qu'un lieu de rencontre des

habitants de deux canmunautés. Ainsi le sanctuaire ancestral comme le cimetière et le carrefour des routes, était chargé de force

thbapeutique poor les individus et la société. Accompagn6 de la population, le chef-prêtre se rendait soit au cimetière soit au

carrefour des routes pour former une alliance avec les ancêtres afm d'assurer la fécondité, la gu6rison, la fertilité, la longévité, la

prospérité, la paix, la sécurité et la. réconciliation. Actuellement, le carrefour des routes et le sanctuaire ancestral ne jouent plus le

même rôle d'autrefois dans le système médical traditionnel, mais le cimetière est encore fréquent6 en vue d'y organiser des rites de

guérisons. (...) Ainsi les chefs consacrés se SOIIt aujourd'hui transfonné en prêtres médioo-rituels administrant la physiothérapie et la

psycl1othérapie. Ta mfwnu pour le chef-prêtre et Mandona pour la chef-prêtresse se sp6cialisant actuellement dans les traitements

des maladies d'ordre social et psychique, qui sont causées par le nkita, esprit local habitant la rivière" (336).
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B - , • 3· LES NDOKI (SORCIERS)

Le "ndoki" (337) traduit par le mot sorcier est celui qui

volontairement ou involontairement trafique avec les esprits

et perturbe le bon ordre naturel ou social. C'est pourquoi

l'accusation de sorcellerie est quelque chose de

particulièrement grave. Tout homme reconnu sorcier est puni de

mort par empoisonnement. Le poison (nkasa) lui est administré

par le "nganga" ou les membres de la famille (lignage ou clan)

(338). Le "ndoki" (sorcier) est comparable à un voleur (339)

d'où la sentence de mort en public tout comme le voleur (340).

Les "nganga" sont des sorciers qui sont plus malins que les

autres personne ne peut les accuser de sorcellerie parce

qu'ils sont capables de communiquer avec les esprits, c'est-à

dire d'assurer la protection des autres membres de la société.

Les aînés, les "mfumu-kanda" (chefs de famille ou politique)

sont également considérés comme des "ndoki" (sorciers) à cause

de leur rôle social et religieux (341). Plus généralement,

tous ceux qui jouissent d'une bonne santé ou qui prospèrent

dans leurs activités sont soupçonnés d'être des "ndoki". Ces

soupçons deviennent rapidement des accusations si la situation

économique ou sanitaire de la société locale devient mauvaise.

Au jourd' hui on taxe de "ndoki" toutes les personnes qui ont le

courage de s'engager sur la voie du progrès et qui

réussissent. C'est d'ailleurs le constat que fait Pauline

Mbouyou au village de Kinanga-Ntaki : les vieux ont peur des

citadins qui détiennent un savoir faire qui échappe au commun

des villageois. L'opinion villageoise considère que les

citadins ont été initiés à la sorcellerie des Blancs. La même

chose se passe chez les Kamba. C'est le cas de Nkengue Mouanda

de Kingouala-Nsouadi qui empêcha les enfants de ses soeurs

cadettes d'aller recevoir l'instruction à l'école du blanc et

d'apprendre les métiers de la société moderne.

Au sein de la société traditionnelle les accusations de

sorcellerie font partie de la lutte pour le pouvoir, ou

souvent à manifester la rancoeur des membres dominés par

rapport au lignage dominant (342).

Les membres des familles fondées par les esclaves accusent la

famille de leurs maîtres (343), les neveux accusent leurs
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oncles maternels car ils peuvent disposer de leur vie (344),

tant physiquement que magiquement. En effet, dans le domaine

de la sorcellerie tout supérieur peut gager ou sacrifier

spirituellement ceux qui lui sont inférieurs. C'est ce que

l'on appelle le: "'kitemo ki busuku". Dans le cas des neveux,

c'est le père qui servira de protecteur pour les enfants.

Comme on peut le voir, chaque membre de la société peut

devenir un sorcier. Pour rétablir l'équilibre entre les

membres de la' communauté et éviter ou résoudre les problèmes,

les Kamba pratiquent le rite du lavement des mains, qui est

une cérémonie de réconciliation collective par les a1nés ou

chefs de famille (345).

Les femmes qui accomplissent certains rituels de

désenvoutement sont également considérées comme des "ndoki".

Les personnes. qui volontairement ou involontairement,

transgressent l'ordre social que ce soient les traditions

ancestrales,. les prescriptions des chefs de lignage, ou les

interdits),. sont elles aussi considérées comme des sorciers,

car cette transgression a des conséquences irréparables pour

toute la société.

"La transgrasiœ de la loi n'enblIÛle pu sealernent sanction sociale et réparations matérielles mais aussi colère des forœs obsœres"

(346).

Ces personnes sont condamnées à mort (enterrées vives) soit

vendues comme esclave, ce qui est une façon de les exclure de

la société et de se préserver du malheur.

B ·6-4. LA PLACE DE LA FEMME DANS LA FONCTION RELIGIEUSE (347).

"

On rencontre des "mikisi" mixtes qui relèvent

compétence du ~nganga" homme ou femme comme c'est le

"funza".

de la

cas de

"Homme et femme pelIVenl être les ll8anga de FlDlza. c'est-à-<l.ire les intennédiaires socialement reconnus entre Funza et les autres

gens" (348).

En dehors de ces différentes catégories de prêtres, il faut

signaler la fonction religieuse particulière de la femme en

tant que telle (349).

La société kamba se fait une image assez ambiguë et

troublante de la femme à cause de sa physiologie particulière;

ce qui fait qu'on' on l'exclut pendant ses menstrues, et son
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accouchement, et qu'on lui impose de multiples interdits,

(l 'homme ne l'approche plus et il ne mange plus non plus sa

nourriture) ~ Certes, c'est par elle que l'on reçoit la vie

mais on considère que son corps est le siège de forces cachées

du "kundu~ (350). Ses pertes de sang périodiques que personne

ne peut expliquer, et le fait que le sang est considéré comme

le siège mystérieux de l'élément vital, fait qu'on pense

qu'elle entretient des liens dangereux avec les puissances

occultes ~ C'est pourquoi pour maintenir l'équilibre de

l'univers magique, il y a des spécialités du "bunganga"

réservées aux femmes ; par exemple, les "mikisi" qui sont liés

aux menstrues et à l'accouchement.

Dans la plupart des cas la femme joue un rôle particulier

au moment de l'ordination à la fonction religieuse de l'homme

(351). C'est elle qui prépare le repas prévu au moment de

l'ordination de son mari, qu'il va consommer avec ses maltres

(bindia bi basemuka), la nourriture des consacrés. Tout au

long de la carrière de son mari c'est elle qui l'assistera en

transportant les objets magiques et qui fera la cueillette de

certaines plantes qui serviront à la préparation des cures

médicales ~ Dans certains cas elle jouera le n'He de

prophétesse dans l'exercice des fonctions magiques du mari

(mulumi ou bakala) (352).

B - 7 - LES CEREMONIES ET LES RITES

Il existe diverses cérémonies et rites privés ou publics

pour entrer en contact avec l'univers magique suivant les

circonstances de la vie.

Il - 7 • 1 ~ L'UNIVERS MAGIQUE

Il est composé des forces obscures qui tourmentent la vie

humaine. Les humains sont livrés à des peurs réelles ou

imaginaires qui les traversent dans les réalités de la vie

quotidienne.

La nuit limite l'action de l'homme, et

redoutable. C'est une épreuve qui n'est pas des

aboiements des chiens dotés de la capacité de détecter les
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mauvais esprits (revenants, sorciers, diables) qui rodent

autour des maisons, les cris des chats, des hiboux, les chants

prématurés des coqs, etc. sont considérés comme des signes qui

précèdent le décès dans le village. La nuit est aussi la

meil.leure épreuve pour mesurer la bravoure d'un individu.

Les animaux sauvages: les bêtes féroces (panthères), les

reptiles. (serpents

les; caïmans dans

effrayants par leur morsures mortelles

les eaux) ; l' hostilité de la nature

ou

en

colère (vent, tonnerre, etc.) ; les fluctuations climatiques

(sécheresse source de famine ou inondation des plantations) ;

les' maladies (épidémies de trypanosomiase (353), de paludisme

(354)', etc.) ; les morts en série contre lesquelles on ne peut

rien; faire sont des dangers auxquels la nature livre l' homme

qui reste inquiet sur le devenir de sa vie dans la société.

Sont aussi considérés comme des maux, les conflits sociaux,

les luttes armées ou la stérilité de la femme,

situations devant lesquelles l'homme est sans recours.

toutes

"SeulcmClllIe D6gro-éricIiD D'. pal. camme le psalmisle. le Dieu mailre de tout qu'il invoque à l'approc:he du denger ; ou du moins

r6pugDH-il à le· fainl, ri œ D'ell en dernier JeSIOn, lonque tous lei lUttes intereelleWl n'ont rien pu faire. Plut&, pour conjurer le

mà unbiaal el la mOlt men"ÇM'lc., ÎImlIlIe-t-il une scienœ el une technique parti.culièn: lIdapt6eI, ill'.Je, il Yeroil, à l'emami et

lU modalila pal' 1eIquell1lll il opère. Loin dœc d'invoquer le Dieu Tout puiuant (Nzambi A Mpungu) le Négro-africain crée la

mqiI: qui, comme le diljolimelll R. Munc:hembled clan. un liVJe robuJte (c:nbunl populaire et aJhure d'Site op. ciL, p. SS) repèJe les

sipes dadanaent fCllllDÏlIes rec:eua n6œuainlI pour les affronter" (3SS).

P'our faire face à cette situation il existe une variété de

"ïnikisi" qui font recours à des techniques et à des pratiques

rituelles. Ces cérémonies sont officiées par les "nganga" pour

apaiser les épidémies, les maux sociaux ou les fléaux.

"Nganga.estcelui qui ait pal' excellenœ. quoique, nous le VerroDl, il y ait une vérùable hiérarcllie dam le savoir; et celle excellence

SOlI' savoir 1&tmelllll cœtaI:l &WC les stnJc:QIIa lllll plus cadlœs de l'univen où râident lei nkisi, précisément, ces forces qui SOllt le

support œ. lIlOIIde dllII~ ; da fon:a cosmiques donc. C'est l'espace du numineux travené de forces ambivaienlcll, en fail

œuImI. puiIqu.'eIles obEiHeat à 1~1JlC8IJlaIion de qui est doué pour lei l'eCOIInal'be, les déteccer et les enrôler à son service. Que

l'incantMeuropàa ca _ d'_ '-me ou d'une mauvaise action, qu'imporce" (3S6).

)1; - i - % - LE CONTENU DES RITES ET CEREMONIES

Les rites et les cérémonies ont lieu dans une ambiance

adaptée aux différentes manifestations et sont accompagnés de

danses.

Les chants sont dirigés par un animateur spécial au son

aiguë des instruments de musique, et déclenchent des transes

convulsives ; c'est ce que Georges Balandier appelle "un
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prétexte à défoulement collectif~ (357). Les transes sont une

étape indispensable pour entrer en contact avec le surnaturel.

C'est à ce moment que les prêtres peuvent entrer en

communication avec les esprits qui leur font des révélations

particulières. On comprendra pourquoi le pasteur Raymond Buana

Kibongi soutenait les transes au début du réveil spirituel de

1947 à Ngouedi (Nsikumusu) (358) . Pendant ces visions

extatiques les esprits révèlent ce qu'il faut faire comme

sacrifice. Les sacrifices peuvent être des dons (offrandes)

privés ou publics pour apaiser les esprits des ancêtres, de la

nature, des sorciers non identifiés ou des esprits de

'~mikisi~, révoltés à la suite de la transgression d'une loi,

d'un interdit, etc. Les sacrifices se font soit sur la tombe

d'un ancêtre, soit sur la place publique, soit encore à la

croisée des chemins (~nabab ma nzila" ou carrefour), etc. Le

prêtre fait des incantations pour exorciser les victimes du

maléfice. L'a1né, le ~mfumu-kanda" (chef de famille, lignage,

clan ou village) se met à supplier les ancêtres et tous les

autres esprits de la famille (mambula) de revenir à l'ordre

afin de maintenir la paix. Les différents objets magiques sont

rassemblés pour le bon déroulement de la manifestation,

jusqu'à l'accomplissement du rituel, selon les indications des

esprits qui sont les ma1tres de la manifestation (cérémonie).

La boisson de palme est au centre de toutes ces manifestations

comme l'observe Léopard Espar Senior (359). Le sang d'un coq

ou d'une brebis sera versé sur la tombe du précédent chef de

famille qui est le porte-parole entre les vivants et les

morts.

Un repas collectif sera préparé, dont une partie est

destinée aux esprits des ancêtres et l'autre partie aux

prêtres, les "basemuka" ou les consacrés. Le commun de la

population ne mange pas cette nourriture destinée aux esprits,

même pas les postulants à la fonction religieuse, "bamimpuma".

On rapporte que "Wedi be Théodore Kinkondi" frère cadet du

chef de terre Mbedi-Ngoma était mort par empoisonnement pour

avoir transgressé la loi de l'interdit alimentaire alors qu'il

n'était qu'un simple postulant (mumpuma), ce qui avait

provoqué la sanction magique des esprits. Ici la mort de
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l'individu empêche les sanctions collectives dues à la révolte

das esprits ancestraux ou de la nature, etc.

Ear cant:re l.a transgression faite par le chrétien

protestant entraine une certaine marginalisation de

L'individu.,. qui est considéré comme impur et porteur de

malheur au sein de sa communauté. Pour illustrer cette réalité

de notre étude, nous citerons l'ouvrage de Jean Cazeneuve

intitulé Sociologie du rite, où il décrit les différentes

croyances sur "les religions archaïques" (360).

"L'jwIj. MO -pMliqDc.'Qlve; ..CIlIIIIIlire, lf6pnldac:clui qui viole un tabou vaumlc, c'est-l-dire de l'homme impur, Meme si

càDi-ci est:sml Ulra1Dlllld.par,la.AIICIiœ. à mbir la c:oaséqnenœs diœcteI de sa flUte. Par exemple, celui qui a tao~ un chef

___ est sml fnR* da lDOIt; da lIIlIiIdia oa cfc::zdluœ. Mais Olt le fail pouIWIl, CU' il devient lui-meme tabou. C'est 1& une

coaMrpC""" deJalllllnmSme'daœsÏJ11e1di15 :l'iDdivida qui vioI8œ t.oou al lui-mSme un symbole nlllDinewt, il ell imPJr, son

cœlKtesl·~ M8is ceJui,lp1'œ.fuila'est~ d6cIm auaIcmeDt" (361).

If· S; - LES DIFFERENTS RITES ET CEREMONIES (PRIVES OU PUBLICS)

Les Kamba accomplissent des rites et cérémonies (en privé

ou en public) pour diverses circonstances. La naissance, les

initiations, le mariage, les cérémonies funèbres, les diverses

fêtes (muyengi) l.' apparition de la nouvelle lune, le marché,

etc. (362) •

• - • - 1 - LA NAISSANCE

Avec la naissance commence toute une série de cérémonies

qui continuent bien au delà de la mort, car les membres de la

famille vont les poursuivre pour mettre fin à l'existence du

défunt dans le monde des vivants (363). La naissance est donc

une des occasions où l'on accomplit différents rites et

cérémonies (privé ou public) pour préserver la santé de

l'enfant" garantir sa sécurité par l'enterrement du placenta

au "makulu" (territoire ou propriété foncière du clan) Cf.

notre chapitre sur l'organisation sociale. La naissance des

jumeaux donne lieu à une série de rites et de cérémonies

particuliers (564).

En effet, les Kamba ont constaté que ces enfants sant plus

fragiles que les autres. Chaque nouvelle lune, les parents des

jumeaux se réunissent pour faire la fête, de même lors de

toute nouvelle naissance de ce type. On apporte des cadeaux,
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on danse, on raconte des histoires, on fait des plaisanteries,

on les distrait pour éviter qu'ils ne repartent dans le monde

des esprits parce qu.' on ne les a pas bien reçus.

B:, • Si • Z - L'INn'IATION

IL Y a différentes sortes d'initiations qui s'échelonnent

da la naissance jusqu'à la mort. L'initiation est un processus

continu dans la vie des Kamba.

- La circoncision est un rite de passage qui fait du petit

garçon un mâle à part entière (auparavant il est considéré

comme une femme). Elle est pratiquée entre 10 et 20 ans, selon

les: différentes coutumes des familles. Elle est effectuée par

le ""nganga"" (en tant que ""médium du village") ou une personne

spécialisée. Cette tradition est encore largement respectée,

car un non-circoncis ne peut se marier.

- Initiation des esclaves pour les intégrer à leur nouvelle

société (365).

- Initiation magique des prêtres (Cf. "kuseme"), consécration

ou bénédiction au moment de l'introduction à la magie par le

"ngudi-nganga" pour devenir prêtre.

- Initiation des guerriers (tous les hommes ne sont pas des

guerriers). On devient guerrier à la suite d'épreuves

destinées à tester la bravoure de l'individu.

Les cérémonies d'initiation dirigées par les chefs de

familles,. ou de lignage au moment de l'investiture du chef

(366) •

Il - S • 3 - LE MARIAGE

Outre son aspect social, le mariage a un aspect religieux,

principalement pour assurer la fécondité. C'est pourquoi les

chefs de famille et les parents accomplissent tour à tour des

rites particuliers au moment de la célébration du mariage (Cf.

note numéro 146 sur l'importance de la dot dans le mariage

coutumier, voir la citation du pasteur Joël Dautheville).

C'est à ce moment que les soeurs a1nées de la jeune épouse

vont assister les novices durant l'initiation sexuelle et

vérifier si la jeune fille est restée vierge.
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B - 8- - 4. - LA MALADIE

Comme nous Lravons déjà dit, la maladie fait appel à des

pratiques et techniques rituelles spéciales (guérisons). Le

-nganga'" intervient et ordonne à son esprit de communiquer

avec 1.' esprit du patient et de dénoncer les esprits

perturbateurs, d'où le phénomènes des transes chez le prêtre

et le malade. Les transes sont des mouvements involontaires

que fait l'individu sous la pressi~n des forces surnaturelles.

rites et

dernièresa

deune série

le mort à

La mort intervient toute

destinées à accompagner

Avec

cérémonies

demeure.

L'intervention des vivants est indispensable pour protéger

le mort qui doit effectuer un voyage sur un chemin plein

d'obstacles. Pour éviter qu'il soit détourné de son

itinéraire, il faut accomplir un certains nombres de rituels

avant qu'il n'arrive à sa destination. Lorsque le mort arrive

au pays des ancêtres, il s'intègre aux autres anciens membres

du clan et devient un "mukulu muntu kanda" (ancêtre du clan)

qui préside à la destinée des vivants.

Comme le souligne Michel Cartry en citant Robert Hertz sur le

travail du deuil :

"Le fail brut de ~mort, disait Hertz. "ne suffit pu à c:onsommer la mort dans les consciences" (367).

Le chef de famille accomplit certains rites pour maîtriser

1 resprit du mort en faisant les "bilonka-lonka" qui isolent le

corps de l'âme et l'âme de son esprit jusqu'à son enterrement.

Lorsque le chef meurt, c'est son successeur qui accomplit

certains rites, comme le remarque Van Wing chez les Mpangu.

"Le sucœsseur S'1IIba1lC e:ftIlWc _ cadavre et lui dit : Voici ton fusil, va ven quicœque t'a mangé, suis-toi même ta vengeance. Si

tu es mort quam au nez, tu n'es pu mort qumt aux oreilles, au moins tu as entendu ce que je dis. U où tu vas, celui qui t'a fait du

1Ort, viens, plaids-le. Va, Nzambi ne saura t'en faire grief. Le fusil est enveloppé avec le cadavre dans la grande couvenure" (368).

qui va

sa mort

aussi recourir aux techniques du "nganga"

le défunt pour connaître l'origine de

On peut

interroger

(369) •

- L'enterrement est un événement très spécial. Le catéchi ste

Jean Nzaou fait une description de la manière dont on fumait
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les corps en mil.ieu kongo (370). Les missionnaires suédois

Georg Pal.maer et Oscar Stenstrëm font mention de cette

pratique dans l.eur ouvrage intitulé Mavanga ma Nzambi mu kongo

déjà cité (371).. Avant l'enterrement du chef le corps était

fumé comme le décrit le Père Van Wing chez les Mpangu.

"De' àlaqœc:&lidu.c:adDnrCllull....lID fellqa'œteatn:tieDtavec du bois, qui produit une gnmde fum6e et IUIlI fone odeur" (372).

Dominique Ngoie-Ngalla aborde ce problème chez les Kongo de la

vallée du Niari et il se pose la question de savoir si cette

pratique de fumer les cadavres n'est pas une manière de

refuser la mort ..

"Ne faudrait-il pu voir dIaI ID ... dœu6I _ cadavre, et pour les grands dignitaires le bouc:anage du corps destiM l une

memifu:lrion vie:teri_ œ la puIIéf«ric- lit de la conuption, une teDWive pour nier la mort ., CependUlt la croyanc:e en

l'immonalilt de l'ime-lIt l'llIpéruœ etl ... vie pIas pIeme que la lllnestre ne suffisent Pre l rendre plus familièl'll la mort et l en

Idouc:ir l'imqe teIribIe" (373).

Le pasteur Célestin Bissila fait état de ce sujet en parlant

des différents types d'enterrements en pays dondo (374).

Mabounou ma Mbama Safi la évoque la tragédie des femmes qui

devaient fumer un mort en milieu kamba (375). Il s'agit de

Wedi be Mwanda Mbense son premier mar i qui a été fumé en

milieu kamba dans les années 1890.

L'action de fumer le cadavre en kamba se di "kuyanga" ; et

consiste à égoutter le liquide du cadavre pendant qu'on le

sèche. Pendant tout le temps que sèche le cadavre, les gens se

rassemblent tous les soirs pour chanter et animer le deuil.

L'ensemble de ces manifestations est considéré comme étant le

dernier entretien du mort avec sa famille et ses amis.

Fumer les cadavres était un privilège accordé à une

catégorie particulière de gens comme nous le rapporte le

catéchiste Jean Nzaou déjà cité.

La pratique de faire boucaner le cadavre chez les Kongo en

général et chez les Kamba en particulier se retrouve dans

d'autres sociétés à travers le monde. Robert Hertz, fait

mention de ces pratiques, dans son étude intitulé Sociologie

religieuse et folklore au chapitre "Contribution à une étude

sur la représentation collective de la mort".

"De ces pratiques à l'usage de faite boucaner le cadaVl'll sur une claie ou l un embaumement rudimentaire la transition IIst presque
ÏDlensible" (376).

Le boucanage du corps est suivi par une grande manifestation

qui fait partie des plus importantes cérémonies de
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l'enterrement. C'est aussi à ce moment que l'on fait la plus

importante: utilisation de la poudre de chasse et des fusils.

On tira pLusieurs coups de fusil dans toutes les directions au

village et au cimetière. Bertil Sëderberg fait mention de cet

événement et cite- Mëller qui décrit l'usage de la poudre de

chasse- au moment de lr.enterrement.

"SeIoD une deIcriptiœ dtt M6Der. l'emploi Stonne de JlllIIdM .. Cœgo ven 1880 est da au fail que l'on tirait des COllpI de fusil l

l'oa:uioD dei dld:I et dei CIlteI'nlmeIIIL De DOl jœn. on tin: d'aiDaun ..si dmI les rites qui aa:ompagnent les d6œI et les

8IIIen'eIIIllII Mail la~ de fusil ra. I*'ie 4__ rires -. comme par ex. ceux du mounkukusa. "Olaque fOÎl que

qaeJqn'mrpftllJa~piDIùmI ~ cie fusillOllllÏl6l. Le _ln eu d6peDd du fUlg de la penœne dont il s'agit". Mail des

~ddUlilIOll,pw-CIlIIIar,._1i tidall'OClClIIiœ de r6j0uis_. lb peuvent 8tnl un signe de joie et de VÎdoÎJe" (371).

L'ente-rrement est l'avant-dernière manifestation qui

accompagne le mort à sa dernière demeure. Un à trois ans après

l'enterrement aura lieu le "matanga" c'est-à-dire le retrait

de deuil. C'est aussi à ce moment que l'on ouvre la case du

défunt.

Comme nous l'avons déjà remarqué, l'influence européenne

modifia certaines croyances de la pratique religieuse

africaine- e-n général et kongo en particulier .

...... le domlIiœ ftlIi&ieux praen.U11 CIAI::là8 UDique ea Afrique NoÎnl. Pmdant la p6riode coloniale - qui est aussi la p6riode dormt

JaqucDe la plupart des rec:hen:hes sur les rdigiaas tnldieioDnelles africaines ont~ meaœ. - la pnlSsïon d'un Occident se jugCllDt

sup6riean'est fait fosumeat-ur~ presque t.olIIles dœlaÎIles. Mail alon que ce sentimenr. de sup6riorit6 ne s'ac:canpagnail pu

publIIl d'aœjUltifie:ation 1b6oriqD8 et d'une voIoaf6 clainmeIlt exprimée de d6tJuire les fonnes tnditionnelles. ea rdigiOll, l'Europe

s'est mœtI6lt d'uD cdmoœntri_ c:lIIIEme. L'Ewope a afïumé~ lIDev~ absolue et chaque religiOll chn!tieme a priteadu

_lIliiii&4qua-lGIIID les _ ....f--. Celle convietiOll s'est mmifest6e par t1D mouvement misliOllDaÎnl tm. puiuanL Cet

~ religieuI. a faia obsade d'abonl .. COIIIatt. eamite l la COIIIpIBlension. Sans Meme parler des del1lUetiOllS

matâielles d'objets de c:u1Je op6I6es 1*' des mÎllÎOIlIIaÎnls. les rnanifestatiœs religieuses tnlditioonel1es ont da s'entouteT d'lDl plui

grand sec:ra. parfois Meme dew:nir clandestines et toujours opposer l l'observateur européen prudence et méfl8llce" (378).

Marie-Louise Martin observe cette réalité dans son ouvrage sur

Simon Kimbangu un prophète et son Eglise.

"C"estuœ-priJa-da.-me- ÏIIIpaICIIIâ: baacoap de duétiens ont aujourd'hui tmt de peine l reaoacer llOUt ce qui fail office de

f6tidte dam learYie 1Oa pal ...... fu valoir. comme G. Balandier. que le "nkisi" le plus fort - ea l'oocumnc:e le symbole de

laClOÎlt • Pince" "nkià" pJua faihla. Si rel &aille cas. la croyance am f&icbes o'aurail pu 6t6 d6m:in6e" (379).

Pour les missionnaires protestants

Saillens dans son ouvrage Au

christianisme évangélique a renversé

au Kongo, cité par R.

pays des ténèbres, le

les croyances indigènes.

"Quand j'arrivai ici, j'en pouvais croÎnl mes yeux. Je vis M. Richards prEchant au milieu d'lDl large cercle d'hommes et de femmes.

qui jetaient leurs ws (idoles). C'est-l-dire que j'ai vu un événemetU de la plui grande imponance, et Banza Mœteka sera diltinguée

dans la future hÏItoÎnl du Congo comme la pranière paroisse chn!tieme • une paroisse qui compte déjl plus de 600 memlns". "Oui,

ajoutaille millionnaire, readons louange et gloÎnl à Dieu notre Père 1Les Nkimba. les nkis. l'épreuve du poÎlon, les rites sanglants

et lIlCllUU'ien. les cria de démons. les danses diaboliques. la sorœl1erie, toutes ces choses sont ftnies. "Les choses vieilles sœt

pusées. voici, Ioutes daoses sœt deveœes IIClUvel1es" (380).
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Par contre Van Winq considère que la mission catholique n'a

pas été à la hauteur de sa mission évangélisatrice en milieu

kongo.

"Les vestiges cm <:hristiIIIima se réduiseal doac à da signes exrérieun. à quelques noms el à quelques fonnules incœlprises. La

lIleIlta1iœ œl'incligD'n'a pu 616· -.ibIaDcnt modifJ6e par l'éYlIIIgilc. (•..) Même l'id6e de Nzambi, l'Etœ suprEme n'a guàtl ét6

christimisée; quoique les miJli<lllllllila ea.....,..1e terme pourprEcher le Dieu des chr6tiens" (381).

D' ailleurs ce sont les mêmes remarques que nous observons chez

Georges Balandier dans son ouvrage Sociologie actuelle de

L'Afrique noire.

"Ce c:IuiItilmiIme qu.aliraâf ne <:bercIIlIl pM à paéUv les e:spriIa elles soci6I6s africaines : pendant longtemps les pr&hes sont faits

elles confessions~ 1*" le tmeJ.neac da interprètes ; après œnt cinqumte ans d'existence la mission de San Salvador ne

possalait _auameliltmluntJIlliaieuse" (382).

Quant à Raymond Bouana, dans son étude sur La notion de Dieu

chez les ancêtres Bakongo, il exprime l'idée que le

christianisme et la colonisation n'ont pas été en mesure de

détruire les croyances religieuses des Kongo.

"La cluiltianjsarign, et la co1D11iuhoa. c:onjupIm leurs effons. 0IIl poilé lm coup décisif mais non monel à l'ancienne rdisiOll des

BaIrongo" (383).

C'est d'ailleurs ce que nous remarquons dans l'ouvrage de

Félix Eboué, où l'on voit que les nouveaux chrétiens font la

navette entre l'église et les croyances indigènes.

"Je sais qu.'OR lOUIà lOIlVCDl de CCI c:tritieIII r6:enta qui font la na~ entre l'église el la maison du son:icr. collectionnent

ll:lIpU1aires et f6tidla et d&obauc:nt lUX <XlI'IIIIIaIldata avec un enfantillage si endurci qu'on vient à douter qu'ils aient la

mOÙldœ foi. Ut naauœllXllllllle-t-oa. CIl bieD vigoureux dcVUIlle cat&:hÏlme. On a tort de sourire, mais on n'aurait pu moins tort

dIl nier le faiL" (384).

Le pasteur Jean Mboungou, ancien président de

Evangélique du Congo, fait allusion à ce problème

Annales de la Svenska Missions Fërbundet, en parlant

au ~vieux paganisme".

"Ensuiœ, il Ya le vieu PBI-- qui teIId à~ir dam l'Eglise BœS un masque chrétien" (38S).

l'Eglise

dans les

du retour

Les auteurs du document sur le 75e anniversaire de la mission

protestante de Madzia au président de l'E.E.C., et en

particulier se demandent quelle est la nature de la
"conversion,. des protestants congolais.

"L'Eglise que vous dirigez atteint 7S ans aujourdbui. Cela signifie qu'elle est mare spirituellement, ~conomiquement el

d6mographiquement. Qu'en dites-vous 7 ...• rai l'impression qu'elIc n'est encore qu'à "l'~t d'enfant". dans la mesure où eenaines

COUlUJDeS païennes abandonn=s au moment de la cœvenion, reprennent le dessus, n<Jtamment les pratiques fétichistes el la

CJ'OY1IIICe lUX "bandoki", et dans la mesure ou. par l'ignorance quasi totale de la parole de Dieu et par l'esprit versatile, nombre de
fJdèles se sont "laissés emporter à tout vent de doctrine" (386).

Ainsi se pose la question de savoir si les nouvelles formes du

christianisme en milieu congolais sont le résultat d'une
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véritable conversion chrétienne ou une nouvelle forme des

croyances: et pratiques anciennes.

question dans' le chapitre sur les

les renouveaux religieux ou

chrét iennes-•

Nous reviendrons sur cette

religions messianiques et

"réveils" des religions

€ONCLlISIONi

La culture kamba est donc essentiellement constituée par

la coutume transmise oralement. On comprend donc qu'elle est

relativement fragile, face aux bouleversements sociaux causés

par la colonisation et l'évangélisation chrétienne. La lutte

iconoclaste a ravagé la majeure partie de l'expression

artistique de la culture kongo et kamba.

Il est certain que tout change

la culture kamba, mais tout

ce que nous retenons dans les

études de la société kongo.

nouveau

taxés

d'un

d'art

cela n'empêche

en recourant à

~séparatistes" sont fiers de brüler les objets de

l'apparition

les objets

disparaissent,

clandestinement

(fétiches). Ce qui n'exclut pas

paysage artistique. Car, si

d'idolâtriques ou de fétichistes

pas les croyances de subsister

un symbolisme moins vulnérable.

dans le paysage artistique de

n'est peut-être pas perdu. C'est

remarques de Jan Vansina sur ses

"rai détruit ou~ plusieun millien de fiüx:bes. Je ne rqreue rien 1Le christianisme y a-t-il pour aulaDl gagné 7 La questiOll reste

sans répœIe. C'elt UDe singulière iBuaioa que de croire atteindre le paglllÛl'IM en saccageant ses suppons les plus visibles . Les

CIU)'8IIlZI subsisteDt en deftIœIt cl. -CÎIIeI ou eu recourant l \Ill symboliJme moins w1nérable. Les feux allUll1és pour la plus

annde gIoùa"Dieu lCIIIl d'aiIIeIID c s pœ DI fuciDent les foodateun noirs des églises "séparatistes" que je devais erJlUÏI.e

RlDCOOlrer au Coaao ; ils lCIIIl camne Je. flamme ÏDlérieur projet6e sur tout ce qui réliJte lieur entreprise de COIlqaEte spiribJelle.

L'hiItoiJe nous rapporlIlla fMnéaie inc-d;';re de ces demihea, db 18n en Angola, dans le cadre d'un mouwmenl qui se

d&lommait justement Kiyobde yoD: aetiœ de br&er. DI COIltinuent l appuaîlre épilodiquemeut dans la MgiOll coogolaise. Un
jour de RW'I 1950, l une cearaine de kiJaaètlu de Brazzaville, je me suisllOUdain trouvé devint un foyer encore fumant où gisaient

qaelq_ llalUetteS aux tIOia quutI J'lWIIIées pal' le feu et dei amuleues r6dui1eI eu cendre. Le nouveau proph~ ,'&ait enfui l

l'lIIIII<lIlce de m<lIl arriWe. n vesgia cl'"1IIIpOICI' le pRcepe : "Nous devons ablmdamer les fétiches de ROI pères", et les demien

veslÏaes de l'ut lIICÏeIl se cmuamaient Dl !rntaneDt- D_ leur Iuae cootre les idoles, les animateun de la dissidence religieuse

rivaliseDt de mie avec les premien lIIÏ.IÀllIIDair (387), certains d'entre eux trouVant leur justifacatioo dans une ~érence NI

Lévitique" (388).

Les missionnaires chrétiens ou les fondateurs des églises

l'art ancien

"Les mau nouveaux avaient acquis droit de cilé mais les idées restaient œlles d'autrefois" (389).

Dans certains milieux la croix en bois et le crucifix en métal

furent adoptés à la place

dissimuler les croyances
de l'art traditionnel pour mieux

ancestrales. Ils remplacent les
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anciennes idoles ou les anciens fétiches installés sur les

tombes où se déroulent les cérémonies sacrificielles et les

offrandes des ancêtres. Nous verrons que le port de la croix

remplace efficacement les anciens symboles de la protection

ancestrale (390).

"La croix, 1lIIine QG JRIllllUC lIdœ -Iiaœ. cIDminIL EJk DIf signifie p8S uœ large adh6sion lia pr6iicatiœ missimnaire. Kongo, si
sœcieux de l'lIpplIi de .. lIIClIU, __ le plu Rdouté des chefs "fitid1eun". La croix a ~ adoptée COIIUDe le plus efficace des

symbola~ la ..... : eDa.... le suc:cèI œœIIll qui OISlle dewir de s'.œa.er l eux. Elle paraisaait ll'origine des

forœs d'uœ ciWisatiœ. la o5Iœ, qui 1'impoMi1 à la ftù COIIIJDe claâie .se ellJlll6riel1emaa triomphante. Tout nos avantages ont

d'abord sembJ6 dIIIl ... ttoc:hnjqna ,.mai...... - ç'est-à-diœ, daaI _ opôqur: cœgolaise, l DOS moyens de communication avec les

mortI. La<:nlÏX dmaIt "ŒtidIc" _puwDirà faimpauer l'enseilP'r:ment dispensé sous I0Il ombre" ('391).

Dès le début de la colonisation, les Kamba étaient déjà

conscients du problème culturel qui allait se poser, à preuve

ce proverbe : "wupala ha Kindzaba zonsila di mundele mbo dia

kihola", ce qui signifie : lorsque tu arrives à Kindzaba parle

du savoir européen et tu mangeras en paix.

Dans certains villages (392), l'éducation européenne a été

adoptée à la place du savoir ancestral, ce qui provoqua des

perturbations de l'identité culturelle kamba (393). Malgré les

bouleversements qu'entra1ne la pénétration européenne,

certains Kamba demeurent très attachés à la production

artistique qui symbolise le patrimoine ancestral en

représentant les ancêtres et les génies.

Aujourd'hui des associations culturelles se sont

constituées (394) • La cohésion de l'unité linguistique

(tribale) a contribué à la création d'association en milieu

rural et urbain, qui permettent aux populations kamba de se

rencontrer au-delà des barrières locales.

Selon Pauline Mbouyou, "la création de ces associations

est liées à la colonisation. Le point de départ c'est le

regroupement des individus par ethnie instauré par

l'administration coloniale dès la création de la ville de

Pointe-Noire" (395). C'est le cas du comité culturel de la

langue "kikamba" à Brazzaville (396) . Les chrétiens

protestants ont crée l'association des "ressortissants du

consistoire de la mission de Ngouedi" (397) qui rassemble au

delà de l'ethnie kamba. C'est le but des premiers

regroupements ou associations ethniques nés au moment de la

pénétration européenne en milieu urbain qui rassemblaient des

individus au delà des considérations ethniques. Ces
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associations permettent de mieux contrOler les populations et

de faire traiter les affaires indigènes par un chef coutumier

reconnu par L'administration française. C'est le cas des

Kamba, des Dando et des Bembe comme nous le rapporte Pauline

Mbouyou :

·Parallèlcmenllla miIIiClll usigu6e pu l'administration ooloaiale. cima le souci de recréer les liens de solidariti. "comme cela se

fait au village". le IllgroupaDent s'est anribu6 d'auIœI rôles quien définitive devinrent une sone de contrôle social" (398).

Cette citation illustre assez bien la réalité du contexte

actueL de 1. 'unité linguistique (tribale) de la culture kamba

en miLieu urbain et rural. Comme nous venons de le remarquer

tout au long de notre étude dans ce chapitre, l'unité kamba

est un fait incontestabLe.

Certes, l'influence extérieure s'impose dans la société

indigène. RappeLIons par exemple l'installation européenne

(399), l'évangélisation chrétienne (400) ou le mélange des

populations dans la rég.ion de la vallée du Niari Bouenza

(401). Néanmoins, la culture kamba demeure indéniable même

parmi Les chrétiens protestants comme nous le verrons plus

tard.

Ainsi, se pose la question de savoir comment se fit

l'évangélisation protestante suédoise au Congo Français en

territoire du Moyen Congo chez les Kamba.

(1) vansina Jan, op. cit.. , p. 7.

(2) Ce sujet a déjà été traité et abordé par des nombreux chercheurs aux
travaux desquels il nous conviendra de renvoyer nos lecteurs. Voici
quelques ouvrages qui traitent les problèmes et l'organisation économique,
sociale, politique et religieuse des populations de l'ancien royaume du
Kongo. Vang Wing J., Une évolution de la coutume Bakongo, Congo, II, 1926 ;
Etude Bakongo sociologie, religion et magie, Belgique, Louvain, 2éme éd.
1959. Gama Foutou Célestin, Histoire des civilisations du Congo, Anthropos,
Paris, 1981. Ngoie-Ngalla Dominique, Les Kongo de la vallée du Niari,
P.U.B., 1981. Pour la suite Cf. bibliographie.

(3) Van Wing J., op. cit., pp. 16 - 17 et 31.

(4) Mbou1a Michel à Kinkoumba-Tanga (Youloumwini), "kindele kia pika nitu"
c'est-à-dire que la civilisation européenne s'impose dans la vie indigène;
il faut l'admettre pour un meilleur lendemain.

(5) André Marie (Soeur), Civilisation en marche, Editions Grasseat, Paris,
1965.
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(6) C'est le cas de la plupart des chrétiens protestants qui estiment que
le message du salut est une solution libératrice.

(7) C'est le cas de Mpanzu a Nzinga et de Mbemba a Nzinga que nous avons
mentionné au début de notre étude, Cf. supra., pp. 15 - 16.

(8) Kimpianga. Mahaniah, op. cit., p. 176.

(9) Adamou Mateta Luc, op. cit., pp. 3 - 5. Voir aussi l'ouvrage de M.
Maumon et M. Gri.veau, Synthèse Générale, Editions Paul Bory, Monaco, 1968,
(Qumze ans des travaux et de recherches dans le pays du Niari 1949
1964) •

(La) Vansina Jan,. op. cit., p. 123.

(11) Soret Marcel, op. cit., p. 87.

*' Bu.lu évoque le trou de la tombe que l'on creuse pour enterrer les morts
ou. le creux de la vallée.

(12) Kimpianqa Mahaniah, op. cit., p. 108.

(13) N' kaloulou Bernard, op. cit., p. 33.

(14) Voir le climat de la vallée du Niari, Cf. supra., pp. 62 - 63.

(15) Eour les nOIn5 scientifiques cités dans ces paragraphes, voir Annexe
II.

(16) A la mission de Ngouedi l'Eglise protestante pratique l'élevage
intensif du gros bétail. La mission catholique de Bwansa au monastère de la
Bouenza élève les porcs et les bovins. Il y a un grand verger et une grande
plantation de bananes douces qui servent aux besoins de la communauté.

(17) Autrefois les hommes ne s'occupaient pas du tout des travaux
agricoles. C'est l'installation française et la mission protestante
suédoise qui imposèrent aux hommes le travail agricole comme étant une
activité particulière au début du XXème siècle.

(18) Augouard Prosper (Evêque du Haut-Congo français), op. cit., p. 10.

(19) Kaarigstad Jenny, op. cit., p. 45.

(20) Moussabou Bruno Victor, op. cit., p. 45.

(21) L'intérêt pour le travail agricole a augmenté suite à l'augmentation
de la production agricole. C'était l'une des préoccupations ma jeures de
l'éducation protestante au séminaire de la mission de Ngouedi. Cf. pasteur
Daniel Ndoundou dans son rapport sur le transfert du séminaire théologique
de Ngouedi à Minsimou-Brazzaville, op. cit., p. 2.

(22) Ngoie-Ngalla Dominique, op. cit., p. 117.

(23) Soret Marcel, op. cit., pp. 30 - 31.

(24) L'agriculture se fait par des techniques particulières
mâla, miniaka, misola, etc.", qui sont très sommaires
défrichée et brQlée et les semences sont répandues à la volée
dans la terre.

"kufundika,
l'herbe est
ou enfouies
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(25) Soret Marcel., op. cit., p. 31..

(26) Le "ngwang:a'" est une- sorte de "kitemo" c' est-à-dire un travail manuel
réciproque effec~ par un groupa de gens précis dans leurs plantations.

(27) K"aarigstad Jenny,_ op. cit., p. 18.

(28) Cf. le "salu kiëll zola" qui est un travail bénévole institué au sein
de l'Eglise protestante comme étant une conséquence logique des résultats
du réveil religieux de 1.941 à la mission de Ngouedi. Ce travail est une
manière de faire participer les chrétiens protestants indigènes au
développement de l'oeuvre missionnaire et à l'évangélisation pratique.
Ainsi, le "'salu. Jd.a zola'" s"inscrit dans le prolongement de l'entraide
tradit±onnaL1a au. du. travail collectif en milieu indigène. Voir aussi
Alphonse Sonclza, op. cit.,. pp._ 95 - 96.

(zg:) Dhont Y:Ve5,. LeS' budqets familiaux dans les villages du Niari,
O.R.S.T.O.M.., BIazza;v:iJ.l.e, 1965. Voir aussi Griveau M. et Armand, Esquisse
de développement et d'aménagement des pays du Niari, Editions Paul Bory,
Monaco, 196&. Voir aussi l'étude du géographe Michel Kongo, "Formes
d'évolu.tion de la société rurale dans le Niari méridional", Les Cahiers
d'Outre-Mer, 34 (135) Avril - Juin, 1981, pp. 173 - 180.

(30) L'usage'du fusil remonte- au XVème siècle.

(31) Soret Marcel, op. cit., p. 30.

(32) Mpanzou Paul, informateur à la paroisse protestante de Nkayi,
catéchiste retraité, de la paroisse de Loutete, 66 ans, 1986, Cf. Annexe I.

(33) Loubaki François, informateur à la paroisse protestante de Nkayi,
catéchiste retraité, 61 ans, 1986. C'est Moubounou qui avait tué son ami
Nicodème Mantoumbou." la catéchiste de Moukanda, au village du chef Gabriel
Mbanga, dans le territoire du chef de terre Ngouala-Ngoyi, dans le canton
du chef Mouanda-Mboungou. Cf. Annexe I.

(34) Récit rapporté par Antoine Zouadi de Ngoyo, op. cit., Cf. Annexe I.

(35) Cf. supra., pp. 59 - 61.

(36) Soret Marcel,. op. cit., p. 30.

(37) Celui qui pratique la pêche est un "mulebi", un pêcheur. Le "mulebi"
c'est l'homme qui vit de la pêche (voir les travaux spécialisés) .

(38) Cf. étude de Marie-Claude Dupré, sur "Le système des forces nkisi
chez les Kongo", déjà cité, nous pouvons signaler le cas du "mukisi bunsi".

(39) C'est le cas du forgeron, du tisserand, du pêcheur, etc.

(40) Bertil Sëderberg dans son ouvrage déjà cité sur Les instruments de
musique au Bas-Congo et dans les régions avoisinantes, a fait un classement
des instruments de musique kongo. Dans son classement on retrouve les
tambours (mumbete, bandi) qui sont des instruments de musique chez les
Kamba. On les utilise comme des instruments de musique dans la société
indigène mais ils servent aussi dans les cultes protestants .
• ••.au B..-Congo, le tambour à fric:ùcn • eu principalement une ùnportançe magique et religieuse. Dans les temps modernes, il a été employé

lors des uaVlIWl CClIIIIIIuns, mail l'imporunce religieuse en est réapparue dans les mouvements de réveil chrétiens et dans les mouvements

propbéIiques._ Le principal role des tambours est IOGwois d'accompagner les danses... Les missionnaires pl'Olestanll défendent les danses à
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Jeun membres. CIIIlIiJœI cbI c:aI1ICIBnr ÏDIIDlRl de la ..... Ua ligne arérieur de coovenion elt dans cenainl cal que l'on calse le tambour".

Op. cit.. pp. 125 - 157.
~ous reviendrons sur cette question au chapitre sur le ngunzisme et le
réveil de 1947 dans l'Eglise Evangélique du Congo (ancien mission de la
S.M.F. ou de la M.E.S.).

(41) Le Balafon (ngoma, mukonsi) est un instrument de musique à
percussion. On en joue pendant les grandes manifestations ou dans d'autres
cérémonies particulières, par exemple le mariage, le jour de marché, le
jour de fête, les manifestations religieuses, l'animation funèbre, le
retrait de deuil, au moment de l'apparition de la nouvelle lune, à la
naissance des jumeaux, pour annoncer l'arrivée d'un chef étranger dans le
village ou dans les contrées environnantes, etc. ; c'est le contenu du son
qui permet de distinguer la nature de l'événement ou le contenu du message.

(42) Les trompes sont faites à partir de racines d'arbres ou de cornes
d'animaux.
"Comme e:&ceptiœ. _ J'OUVODI menDClIIIIa' ici l1li spécimen de trompe provenaut des environs de Kingoyi. Cet instrument est fait d'une

raciœ grossiè.œ d'arble et est CIl~ l:'llC<llmllt de pau".
Cf. SOderberg Bertil, op. cit., p. 208.

(43) . En règle générale le tisserand est un pêcheur. Il est l' homme qui
connait le secret des eaux par sa profession et son contact permanent avec
les cours d'eau, les lacs ou les marigots. Le tisserand est un prêtre qui
s'occupe de certains "mikisi" des eaux.

(44) Le "mpu" est l'un des emblèmes que portait le "mfumu" ou le "ntinu"
qui est le chef investi, les "ntinu kongo" ou "mfumu mpu" c'est-à-dire le
roi de Kongo dia Ntotila à Mbanza Kongo (Me Wene Ntinu) le chef couronné
chez les Kongo de l'ancien royaume du Kongo.

(45) Le travail de forgeron et son rôle sont détaillés dans l'ouvrage
d'Abraham. Ndinga-Mbo, déjà cité, op. cit., pp. 101 - 129. L'activité du
forgeron est liée à la fonction religieuse et magique. Les objets de la
métallurgie kongo servaient à l'usage de la vie sociale, politique ou
religieuse comme nous le verrons ultérieurement.

(46) Les anneaux (bimpambu) servaient dans la société ancienne comme pièce
de monnaie, comme signe de l'autorité politique et du pouvoir religieux ou
magique du "nganga" (prêtre). Cf. épreuve du feu dans l'ouvrage d'Armand
Bouquet, intitulé Féticheurs et médecines traditionnelles du Congo
(Brazzaville), O.R.S.T.O.M., Paris, 1969.

(47) Les bracelets en fer (milunga) faisaient partie des emblèmes du mfumu
mpu, le chef couronné de Kongo dia Ntotila. Cf. notre chapitre sur l'
"Organisation politique".

(48) Dans les contrats d'alliances matrimoniales on se servait de
colliers.

(49) La houe est l'un des principaux outils du travail agricole chez les
Kamba.

(50) Balandier Georges, op. cit., p. 181.

(51) Kimpianga Mahaniah, op. cit., p. 119.

(52) Homet Marcel, Congo terre de souffrance, Editions Montagne, Fernand
Aubier, Paris, 1934, pp. 70 - 100. L'auteur décrit l'importance du palmier
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â huile et des palmistes que les indigènes fournissaient aux Européens
entant qu'impôt en nature, tout comme le caoutchouc, Cf. pp. 60 - 63.

(53) La culture- du- maai.oc est la plus répandue en milieu kongo. Voir
l'étude d'Anc:ù:éc HOmbesaa (anci.en directeur du contrôle pédagogique de
l'enseignement au. COnqo B:razzaville), "La séquence du manioc, essai
d'histoi.re structura1e' sur la série annuelle du manioc au pays sundi
traditionnel", Cahi.ers- c:onqolais d'anthrologie et d'histoire, N· l,
Brazzaville, 1976: (19-77), pp. 46 - 61.

(54) Le déveLoppement du commerce au Kongo se fait par l'activité
esclavagiste avec l'arrivée des occidentaux au royaume de Kongo. Cf. Van
Wing J .. ,. op. cit.., p ... 11.

(55) li Y a que-lquea bouti.ques dans certains villages où l'on vend des
objets manufactw:éa ..

(56) Les marche 3e tenaient dans des lieux fixes et leur déroulement
obéi.ssait à un mouvement rotatif ; c'est certainement, ce mouvement de
rotation qui. a été repris dans la tenue des marchés du 24, 25, 26, 27 et 28
de chaque mois, au moment de la pénétration français en pays kamba.

(57) Balandier Georges, op. cit., p. 127.

(58) Cf. chapitre sur l'esclavage domestique dans la suite de notre étude.

(59) Kaariqstad J'enny~ op. cit., p. 44.

(60) Ibidem., p. 44.

( 61) Ibid., pp. 44 - 45.

(62) Le défrichaqe est le rôle de l'homme dans les plantations de la
forêt. En savane: c'eat à la femme que revient cette tâche.

(63) Kaariqstad! J'enny,. op. cit. , pp. 45 - 46.

(64) Ibidem. , pp. 46 - 47.

(65) Ibid. , p. 48.

( 66) Ibid." p. 87.

(67) Augouard Prospe-r,. op. cit., pp. 2 - 4.

(68) On comprendra pourquoi en ces périodes les noirs furent très hostiles
â l'égard des Blancs.

(69) Augoua~ Prosper, op. cit., p. 5.

(70) Valdi François, La femme - Antilope, Editions André Delpeuch, Paris,
1928, pp. 12 - 13. Ouvrage disponible â la bibliothèque du DEFAP.

(71) Augouard Prosper, op. cit., pp. 11 - 12.
"Le noir n'ayull aucun besoin, et vivant au jour le jour sans s'inquiéter du lendemain, ne travaillera que s'il y est forcé. Le noir ne sera civilisé

que malgr6 lui, et puisque la France a étendu son protectorat sur ces contrées, eUe a assumé l'obligation d'y introduire le progrès et la

civilisalion. (...) Mail, dam la réglementation de ce travail obligalOÏIe, il faudra apporter une grande prudence, et répartir les àJarges

uniformémeat pour ne pu exciter les mécontentemenu des voisins. De eeue façon on arrivera facilement à procurer aux Européens la main

d'oelJVnl dont iJa ont si graad besoin, et, en somme, la besogne sera lég~ quand elle sera répartie entre un si grand nombre d'indigènes. Le
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sùaire foumi à.la fin du.lJDaillela lDIll' récoJ;wqi 'se fort appréciIble pour le noir qui pourra alon se procurer lea objets mUlufaetulis qui

exc:irmt si udcmmeat sel <:oDVOÎIiIa. eeu. f.- de procéder a dœc: d~lIIIIDeIlSea avmtagea. car. outre qu'elle enrichira doucement et

moralaneatrlJllliaèœ, e11e:lui~~ à~ la habitudes du uavail. et bienr& les noin iront d'eux-marnes exuaire le caoutchouc des

fcrita poarle _dm aux Européens qui eu recuci1lercal alors d'immenses balé.faces".

(72) BaroueteLa R., ~Le travail sous la période coloniale au Congo (1897 
1945) "', Cahiers Congolais d'Anthropologie et d'Histoire, N' 6, Brazzaville,
1.981, pp. 77 - 92. Voir aussi notre chapitre sur le travail forcé Cf.
supra., pp. 76 - 78.

(73) Vassal Gabriel, op. cit., p. 135.

** L'importance de la langue kikongo a été mentionnée au premier chapitre
de notre étude. Cf. p. 12

(7~) Bondza Alphonse, op. cit., pp. 95 - 96.

(75) Nkouka Mank Marcel, op. cit., pp. 30 - 31.

(76) Ibid., p. 50.

(77) Nkounkou Hilaire, Einebrant Roland, Louhemba Philippe, Loubelo
Fidèle, Bitemo Raymond, 75e anniversaire de la fondation de Madzia et de
l'évangélisation du Congo par les missionnaires protestants, Carl Svanberg
Tryckeri AB, Vaxjo, 1984, Brazzaville, suède, document en notre possession,
pp. 12 - 18.

(78) Manoël Marcel, "Quatre ans au Congo", Journal des Missions
Evangéligues, N' 10, 11, 12, Octobre - Novembre - Décembre, 1972, pp. 158.
Boussoukou-Boumba, "Les contacts avec les Blancs et la disparition de la
richesse dans la circonscription des Bacougnie", Revue d'Histoire et
d'Anthropologie Africaine, N' 2, Brazzaville, 1977, 11 - 24.

(79) Cf. 75e anniversaire de la mission de Madzia, op. cit., p. 3.

(80) Cf. Cas de Marie Massala, Victor Mbambi Mbala, Marie Mahinga, Jérémie
Mbuanda Mbambi, etc. dans la suite de notre étude avant et après
l'implantation du protestantisme.

(81) Voir Introduction du chapitre sur La culture kamba, Cf. supra. p.
114. L'organisation sociale kamba change d'un clan à un autre, d'un lignage
à un autre, d'un village à un autre, etc., d'où la complexité de leurs
structures sociales.

(82) Van Wing J., op. cit., pp. 2 - 3.

(83) Cf. préface de E. De Jonghe dans l'ouvrage de J. Van Wing, op. cit.,
p. VIII.

(84) Kirnpianga Mahaniah, op. cit., p. 107.

(85) Van Wing J., op. cit., pp. 116 - 117.

(86) La parenté kamba s'étend sur l'ensemble des populations de l'ethnie
kamba et des groupes ethniques kongo. Nous verrons que les liens de parenté
de certains chrétiens protestants dondo favoriseront l'infiltration du
protestantisme chez les Kamba avant son installation officielle en 1930. Le
choix du site de la mission de Ngouedi s'est fait avec le concours des
chrétiens protestants dondo du clan Kindamba qui ont un lien de parenté
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clanique avec Mama Marie Mayinga du clan Kindamba au village de Kimbenza
Ndiba, Cf. pp. 150 - 151. La conversion au protestantisme du clan Kimpombo
au village de Ki.ndzaba à Banda se fit à travers le chef Mbambi Mbala qui
renoua ses relations avec les anciens membres de sa parenté ethnique du
clan Kindamba chez les dondo en leur confiant l'éducation et la sécurité de
son village. De même la parenté ethnique entre les Kamba a aussi favorisé
l'implantation du protestantisme dans certains villages kamba. C'est le cas
du village de Kimpalanga où le chef Wamba accueillit un jeune catéchiste
protestant kamba, fils du chef Mbambi Mbala de Kindzaba, Jémérie Mouanda
Mbambi, qui s'opposa au catholicisme.

(87) Van wing J., op. cit., pp. 118 - 119. On comprend pourquoi les Kamba
parlent du "ngudi kanda" ou du "nzo kanda" c'est-à-dire la vraie famille
composé& d& la paJ:EHlté lignagère ou clanique. Le terme "ngudi kanda"
traduit litté-ral.ement par la vraie famille, englobe une réalité plus large
que celle de la famille nucléaire.

(8&) Vansina Jan, op. cit., pp. 121 - 122. C'est pourquoi il se dit
"beto na bete"' (nous aommes entre nous), pour désigner la famille étendue,
qui est le "'kanda dinsonsisa". Nous le verrons avec le pasteur Daniel
Ndoundou,. un Dondo,. et sa prétendue soeur Marie Mayinga, une Kamba, qui
sont du clan Kindamba.

(89) Cf. pp. 15 - 17. "Beto bisi Kongo" c'est-à-dire nous sommes tous
originaires de l'ancien royaume Kongo.

(90) Vansina Jan,. op. cit., p. 121. Tous les clans se rattachent à un
ancêtre dont ils portent le nom et dont les origines remontent à l'histoire
de l'ancien royaume Kongo.

(91) Van Wing J., op. cit., p. 2.

(92) Van Wing J.,. op. cit., p. 116.

(93) Kaarigstad Jenny, op. cit., p. 17.

(94) Balandier Georges, op. cit., p. 305. Car ce sont les morts qui ont le
contrôle de la société. C'est ce qui ressort des observations de Georges
Balandier, qui cite le P. Van Wing dans ses "études Bakongo" que nous avons
déjà mentionnées.
"Ce SOII1 les BaIwhL (la bœ.t _c&la).1fIIÎ 0IIl conquis le domaine du clan. ses forêts. ses rivières, ses étangs et ses sources ; ils ont été

enœnés daDa leur propriélé. Da awMÎmenl à YdomiDer. Les membres du clan OIlt la jouissance du domaine ancestral; mais ce sont les morts

qui en gaJdent la.propriété".

Voir aussi J. Van .ing, cité par Georges Balandier, op. cit., p. 308.

(95) Kimpianga Mahaniah, op. cit., p. 108. L'ancêtre du lignage est le
"nkaka kanda'· (fondateur du clan ou du lignage). Félix Eboué dans son
ouvrage sur la réforme de la société indigène en A.E.F. intitulé La
nouvelle politique indigène pour l'Afrique Equatoriale Française, Ed.
Office française, Paris, 1945, p. 20 observe cette réalité en milieu
kongo.

(96) Bamana Gaston, op. cit., p. 30.

(97) Van Wing J., op. cit., p. 2. La soeur Marie André dans son ouvrage
sur La civilisation en marche déjà cité, fait les mêmes observations sur
l'importance de la lignée et sa tendance vers l'autonomie dans le clan chez
les Kongo. Chaque lignée est dirigée par un chef de lignage qui est en
général l'alné de la lignée ou "kihunda kikanda".
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"Lonqualeclao eIl:subdiYi.arphuÎl:UDpoupaflllliliaux. cbaquecbef de groupe. ou de case,gouveme sa maisœ...". p. 170.

Nous comprendrons pow:quoi les Kamba emploient le proverbe "wahoka nzo andi
mutatukileno"', ce qui veut dire celui qui incendie sa case (ou "sa
maison'"') il faut le fuir.

(98) Kimpianga Mahaniah, op. cit., p. 107.

(99) Mouanda Mbambi Fl.orent, L'éducation traditionnelle en milieu kamba
avant la pénétration occidentale dans les régions de la vallée du Niari,
exposé à l'Université Marien Nqouabi de Brazzaville, INSED, document
manuscrit inédit, 1981, p. 3.

(100) Pour des raisons de sécurité contre les esprits maléfiques mais
aussi contre les Blancs. Cf. le cas des élèves de la mission protestantes
de Madzia, dans l'ouvrage Mavanga ma Nzambi mu Kongo, déjà cité comme nous
le verrons plus tard.

(101) Cette- péri.ode :s'étend tout au long du deuil jusqu'à la fin (entre
si.x mois ou trois ans) suivant le statut social du mort.

(102) C'est ce qui se passait avec les esclaves qui devaient s'intégrer
dans le cercle de la parenté de leurs maltres en recevant l'identité du
mmfumu kanda'" (le chef du lignage ou du clan où ils s'intègrent) .

(103) Soret Marcel, op. cit., pp. 1 - 2.

**t La période de 10 à 15 ans où l'enfant quitte la maison de son père et
de sa mère pour aller vivre chez son oncle maternel (dite âge de raison)
est aujourd'hui reconnue par l'ensemble de la population y compris ceux qui
ne sont pas chrétiens.

(104) "Lukaya lwadia nqudi nkombo ni
c'est-à-dire que la feuille que mange
son petit. L'éducation des enfants
comportement de la mère.

lwalo kwa mpe lwadia mwana nkombo"
la mère-chèvre est celle que mange
dans le foyer est le reflet du

(lOS) Pour la femme c'est un honneur d'allaiter un enfant. La femme qui
n'a pas d'enfant restera malheureuse tout au long de sa vie. Cela peut être
source de polygamie dans son ménage.

(106) Makanzu Mavumilusa, Quoi 1 vivre la polygamie dans l'église 1 1,
CEDI, Kinshasa, 1977, pp. 8 - 37.

(107) "Nzense ku mutadila ha badi" (l'étranger qui a faim on l'observe au
bas-ventre) est une expression bien connue en milieu kamba. Ce qui veut
dire : pour savoir si l'étranger a faim, il faut regarder à son ventre.
Nous comprendrons pourquoi une femme kamba originaire du village de Banda
Loutete s'était engagée par son initiative à héberger sous son toit
conjugal un catéchiste protestant de la mission de Kingoyi au Congo belge
au village de Kindzaba au Congo français avant l'implantation officielle du
protestantisme à la mission de Ngouedi.

(108) Moukounga Etienne (ancien élève de la mission de Ngouedi, ancien
catéchiste de la M. E. S. à la Mission de Zanaga, diacre de l'annexe de
Youlou-Mwini dans la paroisse de Loutete), Informateur, Youlou-Mwini, 1986,
Cf. Annexe I. Nous reviendrons par la suite sur cette question.

(109) "Muntu ka hoto kusembo buna kufwa kasidi", l'éducation de l'homme
s'achève avec la mort. Cf. Mouanda Mbambi Florent, op. cit., p. 4.
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(110) Parce qu'il n'était pas considéré comme un homme parmi les habitants
de Kindzaba, où il n'avait pas été reçu par le représentant d'un membre du
lignage du même clan que lui (ou de la même dénomination clanique) .

(Ill) Douma Emman.ue~ (pasteur, président du consistoire de la mission de
Ngouedi entre 1983 et 1986, ancien élève de Ngouedi, dondo), informateur,
Loutete, 1986, 60 ans.

(112) Manoël Marcel, op. cit., p. 160.

(1I3) Vansina Jan, op. cit., p. ~22.

(114) Van Wing J., op. cit., p. 117.

(115) Vansina Jan, op. cit., p. 121.

(116) Mouanda Mbambi. Florent, op. cit. , pp. 3 - 4. Jusqu'à nos jours
plusieurs Kamba vivent encore dans cet ancien système social. Cela entraîne
des frottements entre les alliés à cause des bouleversements sociaux
actuels. On assiste à un renversement de rôles où le père remplace de plus
en plus l'oncle materne~.

(117) L'éloignement est souvent le choix que l'on adopte pour échapper aux
contraintes de la société traditionnelle. C'est le cas du départ des jeunes
gens vers la ville comme nous l'avons vu précédemment avec Georges
Balandier dans le chapitre sur les migrations récentes. Cf. supra., p. 109.

(118) Nous comprendrons que cette situation favorisera le développement
des nouvel~es religions. La conversion de certains Kamba au protestantisme
sera une manière de se mettre à l'abri des maux de la société.

(119) Chez l'oncle, le
enviable. L'enfant prenait
femme de l'oncle s'occupait

statut de l'enfant de la soeur n'était pas
ses repas au moment où mangeait son oncle. La
de ses propres enfants d'abord.

(120) Cf le "kiniemo" dans le troisième chapitre de notre étude.

(121) L'emplacement ou le site du village est le "lufulu". L'emploi
dialectal du mot "bula" s'étend au-delà de sa traduction littérale. Dans le
langage courant le sens du mot "bula" est village. Cependant son
utilisation est nuancée. C'est pourquoi les indigènes sont obligés
d'apporter certaines précisions pour distinguer la nature du village dont
ils parlent.

(122) Dans le langage kamba on fait la différence sur le "bula bu ba moyo
na bula bu ba fwa ka bwako bula bubakulu" qui est le "ndiamu zi kanda", les
cimetières du lignage, du clan ou du village. Ce qui veut dire qu'il Y a
une différence entre le village des vivants et des morts où des ancêtres.

(123) N'kaloulou Bernard, op. cit., p. 27.

(124) Son avantage est de rester sous la protection des ancêtres qui ont
la charge d'assurer la sécurité du patrimoine foncier (les biens et les
hommes). L'idéal des membres du clan est d'habiter dans un village loti au
territoire des ancêtres, ce qui est une manière de renforcer l'unité de la
parenté clanique. On le verra avec les membres du clan de Ngoyo, qui sont
revenus à l'ancien village de leurs ancêtres. Mais cela n'exclut pas les
unions de villages composées de différents clans lotis en dehors de leur
propre territoire ancestral (ou territoire du clan) pour des raisons que
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nous avons évoqué antérieurement. C'est au territoire ancestral ou "makulu"
que se font les enterrements de tous les membres du "kanda" c'est-à-dire de
la parenté lignaqère et clanique. Ce qui est une manière de renforcer les
liens entre les vivants et les morts. C'est pourquoi les Kamba mettent un
accent particulier sur leur attachement à l'exploitation de la terre de
leurs ancêtres. C'est auss i ce qui explique que les femmes mariés qui
habitent en hors de leur clan vont travailler au territoire du clan pour
maintenir le lien avec les ancêtres et s'assurer des meilleurs récoltes.
Mais cela fait parti du processus d'intégration de l'individu dans son
matrilignaqe ou son matriclan pour préserver sa place au pays où sont
partis les ancêtres après la mort. Comme le souligne Jan Vansina :
"L& temr CIl ~ la fois le t'ondmwIl et l'expaeaÀOll de la pr&éaDœ. Un groupe et sm chef. - ils sont indissociables -. occupent IUle tem:

d6caavede. l1J en Iœl mailla. Da pIIUli'eDt __ es céder des parties à des fib. à des 6umgen. qui eux-mêmes pourront en faire autant

avec cfauba. Ce proceslllll CIl &idemment~ à œIDi qui règle la transmission de pouvoir". op. ciL. p. 125.

(125) Bouanga bu Nqoma Gabrielle, op. cit., Cf. Annexe I.

(126) Nzouadi Antoine, op. cit., Cf. Annexe I.

(127) La conversion des enfants de Mabounou ma Mbama Safila et de Moutoula
Mbama au protestantisme motivèrent le retour de certains membres du clan
Ngoyo qui restaurèrent leur village au territoire des ancêtres. Les
habitants du clan Ngoyo rebâtirent leur village en 1958. Ce retour au
territoire du clan est la conséquence logique de la conversion de certains
membres du clan au protestantisme. Ici le message du protestantisme vient
renforcer la coutume qui veut que tout homme libre puisse vivre au pays des
ancêtres. Comme nous le verrons plus tard la coutume trouve dans le
christianisme un moyen de se maintenir sous différentes formes. Ce point de
vue est aussi partagé par Félix Eboué qui considère les religions
chrétiennes comme un moyen de perpétuer la coutume indigène "La coutume
indigène trouve dans cette diffusion des préceptes chrétiens sa plus
inévitable raison d'évoluer", op. cit., p. 38.

(128) Kimpianga Mahaniah, op. cit., pp. 123 - 124.

(129) Nzaou Jean, op. cit., Cf. Annexe I. Nous reviendrons sur cette
question dans le chapitre sur l'infiltration du protestantisme.

(130) Récit rapporté par Jean Nzaou, catéchiste retraité à la paroisse de
Loutete, ancien élève de la mission de Kingoyi, originaire du village de
Kilemba, op. cit., Cf. Annexe I. Nous reviendrons sur cette situation au
moment où nous étudierons les questions relatives à l'infiltration du
protestantisme et à son implantation au Congo français.

(131) Mbouyou Pauline, op. cit., p. 84.

(132) Nous reviendrons sur cette question dans la suite de notre étude,
voir les cartes du champ de la mission protestante suédoise au Cono
Brazzaville et au Bas-Zaïre dans le Zaïre.

(133) Kaarigstad Jenny, op. cit., p. 16.

(134) Le souci majeur de cette Association est de renforcer l'unité de la
foi entre les chrétiens protestants du consistoire de Ngouedi (Kamba et
Dondo) qui estiment avoir été les pionniers de l'évangélisation protestante
du Congo français au Moyen Congo. Nous reviendrons sur cette question dans
la suite de notre étude. Cette même solidarité est un moyen de manifester
certains liens de parenté historique entre les deux groupes ethniques,
liens que conteste la nouvelle génération.
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(135) Kizeb~o Joseph, op. cit., p. 51.

(136) Nkouka Mank Marce~, op. cit., pp. 44 - 57.

(DT) Cf. supra., pp. ~12 - 116.

(~3a) Cureau (Docteur), Les sociétés primitives de l'Afrique Equatoriale,
1$1Z~ cité par Dominique Ngoie-Ngalla, op. cit., p. 159.

(139) Makanzu Mavumilusa, op. cit., pp. 8 - 21. Dans la société kamba la
polygamie est un frein à l'adultère. De nos jours le protestantisme a
instauré la monogamie parmi les chrétiens protestants. Cette monogamie
favo~ise le dé-ve~oppement de l'adultère corrane l'observe le pasteur Joël
Dautheville ancien missionnaire français à la paroisse du Plateau au Congo
Bra%zaville dans son article sur "L'Eglise Evangélique du Congo" déjà cité.
'"D. fmt n=muquer que le lIlIIIIbnt dei ..mJIiàa est de phu eD plus importanl el devient très~. On peul Y trouVer plusieun causes:

"""nM:ipMiAJ très l'IIpÎd8 da flllllllla, diffK:alr6 de mm: la lDCIDOglIIIIÎe dms un pays où la polygamie est trlditiœne1le, .u" ; Cf. p. 19.

(~,*O) Ngoie-Ngalla Dominique, op. cit., p. 159.

(141) Ibid., pp. 159 - 160.

(142) Mbouyou Pauline, op. cit., p. 64. Avec le protestantisme on met
l'accent sur l'unité du couple selon l'enseignement de la parole biblique.
Voir aussi l'ouvrage de Ngoyi Ngongo, Se marier pour devenir un, Editions
Saint-Paul Afrique, Kinshasa, 1980 ; Ainsi que Massamba Ma Mpolo, Sexe et
mariage (dans la pe~spective chrétienne), Centre Protestant d'Editions et
de Diffusion, Kinshasa, 1979.

(143) Ngoie-Ngalla Dominique, op. cit., pp. 160 - 164. La conversion de
quelques Kamba au protestantisme entra1.ne certains bouleversements de la
coutume indigène su~ la pratique sociale de la célébration du mariage.
"Les re1aIiOlll sauellcs &9IIlt le lDlIria&e SOI& in&erdiœs. Les jeunes qui d61ÏJalt se marier à l'Eglise et œt eu des re1ations sexuelles se

lIIlIl'ÏeDt dlIIIs la~ da~ O'œ le ... cie "mariage de bureau" 1Le Dombre de tels mariages est eD c:onstante progression. fi est utile

de rappeler que les CCIIlUIDeIlIlMtiticwpDa e:œaoJaises D'anpêdlent pu les relations sexuelles avant le mariage. Elles les favorisent plulôt

afin de voir si le couple eIl f6c:ond" ; Cf. Joè!l Dautheville, op. ciL, p. 19.

Dans ce récit il ressort un malaise dans la discipline protestante sur la
célébration du mariage au sein de l'Eglise Evangélique du Congo. C'est le
côté puritain de la discipline qui est le plus choquant dans ces deux
catégories de mariage entre le mariage du bureau sans voile et le mariage
de l'Eglise avec voile. Dans la pratique du mariage de bureau, on masque un
problème c'est-à-dire le recours de la jeunesse protestante à la pratique
coutumière du mariage à l'essai (mariage d'union libre). Cette difficulté
demeure insurmontable Corrane le souligne W. F. P. Bruton ancien missionnaire
au Congo, dans son ouvrage Quand Dieu travaille avec eux, Editions Viens et
Vois, Paris, 1967.
"L'\ID dei plus gnads obstacles à cet endJoiI, &ait le mariage plus ou moins libre qui se pratiquait g6néralement", p. 184.

(144) C'est une mauvaise compréhension de la loi biblique sur le plan
matrimonial, puisque la polygamie et le concubinage furent au centre de la
vie sociale et politique de certains Juifs. C'est le cas des rois David et
Salomon.

(145) Le mariage à l'essai est souvent pratiqué en cas d'opposition dans
la famille.

(146) Ici chaque membre se soumet à la loi de la coutume par respect à la
décision du chef de clan et aux ancêtres. L'importance du mariage coutumier
est souligné par le pasteur Joël Dautheville dans son étude où il montre



les jeunes optent de plus en plus pour le
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que personne n'échappe à ces exigences même les chrétiens protestants.
Cette cérémonie se déroule sous la responsabilité du chef de famille. Le
mariaqe coutumier est la première condition qu'exige l'Eglise Evangélique
du Congo avant de procéder à la célébration du mariage religieux, qui est
précédé par le mariage d'état civil.
"La première 6tape eIl celle cm mariage œqmmier, l1à riIualisé, qui coasiste à sœl1cr l'union de deux familles. Cette tradition reste très forte

et nua sont les jeuœs qui ne s'y lOIIIIleUI:Dt~ - de peur d'être mis III ban de la famille. La dot devient aujourd1tui \Dl problmne et un

bandic:ap pour les jeuDlll qui veulent se marier. A l'origine. la femme~ éc::banPe COIIIre un cadeau symbolique. Actuellement, la dot est

pour la famille de la jeune fille l'oc:çuion de se -œmpür faQlemen11es poc::bes-. Le prix pay~ en espèce et en cadeaux par le fubJr mari est de

plus III plus exorbitant. nvllÏe d'ailleua selœ le~ de sc:o~de la fubJre éponae. Fn conséquence, les jeunes repoussent la date de leur

mariap de phuillarw __ pour pœvoir payer la doL La sccœde étape. obliptoire, est celle du mariage civil, et enfm vient le mariage

~".Cf.p.19.

On comprend pourquoi
mariage de bureau qui
"mariage à l'essai".

(~47) Cf. bibliographie, voir le chapitre sur les sources historiques de
l'ancien royaume de Kongo. L'esclavage était pratiquée dans toutes les
sociétés indigènes de l'Afrique centrale et du Congo. "Partout, Grenfell
rencontrait l'esclavage, ... ". Cf. p. ~~.

(L48) Faure F., op. cit., p. 30.

(149) Ibidem., p. 28.

(150) Ibid., p. 28.

(151) Ibid., p. 28. F. Faure dans son chapitre sur "La sombre Afrique"
mentionne l'opposition de George Grenfell qui empêcha l'enterrement des
esclaves avec les morts.
"Je suis~ pri:. de fOlies ouwrteI pour emp6cber qu'on n'y ensevelit les vivants avec les mollS, et j'ai vu le plus noir côt6 de la nature

humaine qui se puisse imaginer". Cf. p. 30.

(~52) Kimpianga Mahaniah, op. cit., p. ~22.

(~53) L'implantation du protestantisme à Kimpombo s'était faite de manière
particulière entre les Kamba et les Dondo du clan Kindamba à travers Mbambi
Mbala.

(~54) Van Wing J., op. cit., p. 15. voir aussi Jan Vansina dans son étude
intitulée Introduction à l'ethnographie du Congo :
"D'après les lrlIdiliooI, les découvreurs kongo lICl s'approprièrent g~ralement que des terres vacantes, que penorme ne pouvait donc leur

disputer. Cest ~videmmentpeu probable. Quelques réciIs fOlll éW de populaLiœs pygmées ~truites (Mbaka). Ainsi par exemple, Nimi a

Lulœni, le fondateur de Kongo, aurail dG combattre des pygmus en pissant sur la rive sud du fleuve; des représentanu de ceux-ci jouent un

role important dans le sacre des rois de KOIIgo, S&nI doute comme premiers possesseun du sol et selon un modèle banlDU classique. On

l'IICOIlte aussi qu'avant de pouvoir instibJer le Kongo, Nimi a Luk.eni dut se faire sacrer par les mailres de la terre en la penonne de leur chef

religieux, Nsaku, et qur: ce groupe descendait des pygtMes". Cf. P. 118.

(155) Kimpianga Mahaniah, op. cit., pp. 115 - 116.

(156) Le village de Kingouala-Nsouadi est bâti au carrefour de la mission
de Ngouedi. C'est là que se fit la première pénétration protestante au
village de Kindzaba, à la suite de la vente de l'eau par une femme de
Banda-Loutete incident que nous examinerons ultérieurement au moment de
l'infiltration du protestantisme en pays kamba. Cf. le rôle de Marie
Massala au moment de l'incident du poussin avec la jeune fille de Kindzaba
au marché de Kingoyi dans la suite de notre étude au moment de
l'infiltration du protestantisme en pays kamba.
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(157) Ndinga-Mbo Abraham, op. cit., p. 82.

(1.5&) Ibid., p. 78.

(lS!f) Van Winq J., op. cit., p. 12.

(160) Faure F, op. cit., p. 10. "Le trafic des esclaves et la chasse à
l'homme étaient leurs préoccupations habituelles", Cf. p. 17.

(161) Ibid., p. 22.

(162) La lutte contre la traite esclavagiste était l'une des raisons de la
création de l'Association Internationale Africaine (AIA). Ce sont les
récit~ de voyage des explorateurs et des missionnaires anglo-saxons qui
influencèrent l'opinion publique européenne, d'où la tenue d'une conférence
à B'ruxelles a~ palais du roi Léopard II dont l'un des objectifs étaient la
lutte contre la traite esclavagiste.
"L'opinion pobliquc * _ la peupJa cm1isés ra:lamait da grandes poisSllllœS des mesures efficaces et immédillles. Mais ces grandes

poissmca &aic:Dt m.JD et jnJms•• Ba 1874 le roi d'une petite puissance l\QIl coloniale, L60pIrd n de Belgique, convoqua à Bruxelles

~ é:IDdier la. quatioJr, _ lJ8IIde e:œt'aeaœ lIIlUIaeI1eI 14 puisADœl pireDt put. Et le résultat des délibératicns fut la ctéati.0Il d'une

AaœialiOll r........eriœeJe doIIlla bau bicD dti"mis 6Iaient: 1er abolir la traiJe des esclaves ; 2e protéger les missions cluitiennes et

empêcher leurs maIitU ; 3epréparer un YUte pays oii le commerce de toutes les nations pounail s'exercer librement".

Cf. F. Faure, op. cit., p. 25. Voir aussi notre étude sur l'infiltration du
protestantisme.

(16s) Faure F., op. cit., pp. 22 - 23.

(164) Ibid., pp. 23 - 24. Grenfell cité par F. Faure s'était lui-même
retrouvé en face des fusils de soldats d'un Arabe en cours d'expédition.
Cf. p. 52.

(165) Ibid., pp. 51 - 52.

(166) Ndinga-Mbo Abraham, op. cit., pp. 78 - 79.

(167) Moussabou Bruno Victor, op. cit., p. 8.

(168) Ngoie-Ngalla Dominique, op. cit., pp. 106 - 119.

(169-) Il s'agit d'un chef indigène de la région du Niari dont le village
était installé à quelques kilomètres de la mission de Bwansa.

(170)

535.
Augouard (Monseigneur), 28 Années au Congo, Tome II, op. cit. p.

(171) Vernes Charles, op. cit., pp. 25 - 26.

(172) Woungly-Massaga, op. cit., p. 84.

(173) Cf. carte du C.F.C.O., numéro 10.

(174) Wougly-Massaga, op. cit. , p. 89.

(175) Zimmermann Emile, op. cit. , p. 11.

(176) Archives du district de Madingou.

(177)

465.
Augouard (Monseigneur), 28 Années au Congo, Tome II, op. cit., p.
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(l.Ta) Aug:ouaJ:d (Monsei.qneur), 28 Années au Congo, Tome I, op. cit., pp.
449 - 450.

(179) Ibidem., p. 455.

(180) Mornet cité par Jenny Kaarigstad, op. cit., p. 15.

(181) Zauadi Antoine, Boussoki Auguste, Bouanga bu Ngoma Gabrielle,
Moudiedi.e André, Mabounou Gabriel, Moussoungou Suprien, voir Annexe I.

(182) Cf. Wounq~y-Massaqa, op. cit., pp. 90 - 122.

(183) ~'équipe charismatique du réveil chrétien de 1947, dirigé par le
Pasteur Dani.el Ndoundou annonçait déjà l'indépendance et l'égalité sociale
au Moyen Congo en 1950.

(l.8 4)

453.
Augouard (Monseigneur), 28 Années au Congo, Tome I, op. cit., p.

(l.85) Ibidem., p. 449.

(l.86) Ibid., p. 453.

(187) Zimmermann Emile, op. cit., pp. 2 - 3.

(188) Makanru Mavumilusa, op. cit., p. Il.

(189) Malgré toutes ces dispositions la traite subsista encore jusqu'à
l'indépendance du pays en 1960. C'est après l'indépendance que la pratique
esclavagiste disparut.

(*) L.'organisation du pouvoir politique de l'ancien royaume de Kongo a
fait l'objet de plusieurs études dans les différents documents cités dans
notre étude, voir la Bibliographie.

(**) La conversion des rois au christianisme, la traite négrière, les
innovations sociales au détriment de la tradition ancestrale furent les
princi.pales causes de la désorganisation du pouvoir central à Mbanza Kongo.

(190) Martin Marie-Louise, op. cit., pp. 25 - 26.

(191) Ces noms sont les différents titres des anciens rois du royaume de
Kongo dia Ntotila.

(192)

(193)
Paris,

(194)

(195)

(196 )

Kabongo-Mbaya B. Philippe, op. cit., pp. 15 - 17.

Lazarsfeld Paul, Qu'est ce que la sociologie?, Editions Gallimard,
1970, pp. 9 - 14.

Kizebro Joseph, op. cit., p. 46.

Ibid., p. 46.

Vansina Jan, op. cit., p. 124.

(197) Tardits Claude, "Religions de l'Afrique Noire", Annuaire, Résumés
des Conférences et Travaux, Tome XV 1986 - 1987, E.P.H.E., Section des
Sciences Religieuses, Paris, 1987, p. 90.
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(198) N'kaloulou Bernard, op. cit., pp. 50 - 51. Cf. Henri Labouret fait
allusion à ce problème dans son ouvrage intitulé Colonisation,
Colonialisme, Déco~onisation, op. cit. voir aussi W.F.P. Bruton
(missionnaire au Congo), dans son ouvrage Quand Dieu travaille avec eux,
qui s'interroge sur la manière d'exercer la justice chez les Kongo, où "vol
et larcinR' n'existaient pratiquement pas, Association Viens et Vois,
Crapone, 1967.

(199) C'est sur ce plan que le chef est le responsable de la maison
symbolique de la lignée ou du clan. Cf. Soeur Marie André, op. cit., p. 170

voir aussi Félix Eboué (Gouverneur Général de l'A.E.F.), qui fait
allusion à cette question dans son ouvrage déjà cité sur La nouvelle
politique indigène pour l'Afrique Equatoriale Française, op. cit., p. 20.

(200) Chaque chef à son propre "mbasi nkanu" c'est-à-dire sa propre cour
de ju:stice.

(201)' Cf. épreuve du feu pour désigner le coupable,
illustration de la justice indigène dans le chapitre
Kamba.

(202) Van Wing, op. cit., p. 27.

qui est
sur les

une bonne
croyances

(203) Ndinga-Mbo Abraham, op. cit , pp. 88 - 89. Cf. supra., mon chapitre
sur "Historique des KambaR.

(204) zimmeDnann Emile, op. cit., p. 34.

(205) Le chef répartit les terres entre les différents membres du groupe
ou-du village, etc.

(206) On peut comprendre pourquoi la plupart des chefs construisaient la
case des morts. "Autrefois, ils construisaient à l'entrée du village une
case des diables, appelée Rn'zo ba n'sita". Elle servait à loger ceux-ci,
en les empêchant ainsi à vouloir aller dans celles des vivants". N'kaloulou
Bernard, op. cit., pp. 43 - 44.

(207) Nous reviendrons sur cette question dans la suite de notre étude.

(208) Cf. mon précédent chapitre sur "Historique des Kamba".

(209) Van Wing, op. cit., p. 34.

(210) Kimpianga Mahaniah, op. cit., pp. 198 - 199.

(211) Duburch J. (le chef du Bureau des Affaires Politiques et
d'Administration Générale), "Réorganisation des chefferies", Le gouverneur
du Moyen-Congo à Messieurs les chefs de Régions du Territoire, Brazzaville,
le 5 Janvier 1950, JJD/MB, N° 10 AP .MC Afrique Equatoriale Française, en
notre disposition.

(212) Cf. Annexe IV.

(213) Aymard P., "Enquête sur les juridictions coutumières",
Madingou, Région du Pool, Territoire du Moyen-Congo, Afrique
Française, République Française, Liberté-Egalité-Fraternité,
théorique (décision 1488/APAG du 28/6/54 et effective, Archives
de Madingou au Congo.

District de
Equatoriale
Composition
du district
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(214) Césaire Aimé, Une saison au Conqo, Editions du Seuil, Paris, 1973,
p. 11. Voir aussi les observations de C.R. Virgilio Coelho dans son étude
La place des jumeaux dans le système religieux des Dongo (Ambundu) Angola,
Cf. p. 36.
"La lI'Ildùiœ c:œdul par ICI mou : "dà Ion et jUllqll'à II1jourd'hui l'homme blanc ne nous a appon6 en échange que guerre el misère".

(215) Pour le protestantisme suédois, les objets de la chefferie indigène
sont considérés comme étant des pratiques fétichistes ou "mikisi".

(216) Comme nous l'avons déjà observé, l'insistance sur l'authenticité de
la langue "kikamba" ou du "kikamba mbembo" est une façon de contester
l'opinion dondo ou bembe qui considère que l'ethnie kamba est un sous
groupe dondo ou bembe.

(217) Voir notre étude sur l'esclavage, Cf. les situations où certains
individus furent exclus de leur communauté d'origine après avoir enfreint à
la coutume.

(218) La conversion de certains membres de la famille étendue au
radicalisme du protestantisme suédois entralnait leur exclusion du groupe
de la parenté. Nous reviendrons sur ce problème au moment où nous
étudierons l'implantation du protestantisme en pays kamba.

(219) Cf. l'organisation économique et sociale où nous avons vu le rôle de
la femme dans la société traditionnelle kamba. Les principes élémentaires
de l'éducation de base chez l'enfant sont transmis par la femme qui sert de
structure d'accueil et de protection maternelle et infantile dans la
société traditionnelle.

(220) Comme nous l'avons déjà vu, le problème de la sorcellerie fut l'une
des principales causes fondamentales qui favorisent l'exode rural de la
nouvelle génération, nous y reviendrons plus tard.

(221) Van Wing, op. cit., p. 123. Voir aussi l'étude sur l'article de
Frank Hagenbucher-Sacripanti, "Note sur la signification du cinko : ko dans
la représentation culturelle de la maladie (Sud-Congo)", Cah. O.R.S.T.O.M.,
Série Sciences Humaines, vol. XIX, N· 2, 1983, pp. 203 - 218.

(222) Nous comprenons pourquoi les chefs ont toujours eu de sérieux
problèmes avec les religions chrétiennes. Dans le choix du chef on tient
compte du respect de l'individu pour la coutume et les pratiques magiques.
On peut aussi comprendre pourquoi Mbembe a Nzinga et Mpanzu a Nzinga se
combattirent pour succéder au trône royal de Mbanza-Kongo. De nos jours
encore les nouveaux chefs nommés par l'administration cherchent aussi à se
procurer des protections magiques.

(223) Généralement la première épouse du jeune homme était une veuve qui
s'occupait de son initiation sexuelle. Au cas où le mariage était contracté
par un jeune couple vierge, ce sont les soeurs de la jeune fille qui
s'occupaient de la manière dont il fallait entretenir les relations
sexuelles, mais aussi de veiller à la fécondité du couple.

(224) Depuis 1987 où nous participions aux séminaires du Professeur Michel
Cartry sur ces conférences intitulées "Religions de l'Afrique Noire",
nous éprouvons un intérêt particulier pour ces différentes questions de
notre étude. Certes, ces questions ne peuvent faire l'objet d'une étude
particulière, mais elles nous aident à comprendre les difficultés de
l'évangélisation et celles de la culture indigène. Par contre elles feront
l'objet d'une autre étude en dehors de celle sur l'implantation du
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protestantisme. Néanmoins, il est important de savoir que les pratiques de
la circoncision ont été bouleversées au moment de l'évangélisation
protestante. Les missionnaires ont procédé à la circoncision des enfants
quelques temps après la naissance. Cependant, certaines familles insistent
encore sur le caractère symbolique de la circoncision comme épreuve
d'initiation. Chez les Kamba la circoncision se fait pendant la saison
sèche comme on peut l'observer dans l'ouvrage de Luc De Heusch, où il fait
une intéressante étude sur la circoncision dans certaines sociétés des
populat-ions Bantous dont les Kongo orientaux (Mbata) ainsi que les Yaka
intitulé Mythes et Rites Bantous, Rois nés d'un coeur de vache,
Gallimard, Paris ~982, (Les Essais CCXVII), Cf. p. 450, voir son chapitre
sur "La circoncision", Cf. pp. 416 - 478.

(225) Voir notre chapitre sur le mariage où la décision ne revient pas aux
époux mais aux parents qui décident de l'union.

(226) Buana Kibongi Raymond, "La prêtrise", Pour une théologie africaine,
Editions Cl.é, Yaoundé, 1969, pp. 75 - 76, Communication à la rencontre de
théol.oqien.s africains à IBADAN au Nigéria dans la collection Théologique
Clé.

(227) Martin Marie-Louise, op. cit., pp. 14 - 15.

(228) Soret Marcel, op. cit., p. 34.

(229) Hildebrand P., op. cit., p. 386.

(230) Vansina Jan, op. cit., pp. 116 - 117.

(231) Sëderberg Bertil, op. cit., pp. 156 - 157 et 229.

(232) Les Elèves du Séminaire Théologique de la mission de Ngouedi, "La
place des instruments Congolais de musique dans l'Eglise Evangélique du
Congo", Vuel.a, Bulletin du Séminaire Théologique de l'Eglise Evangélique du
Congo-Brazzaville, N· 4, Ngouedi, 1968, pp. 23 - 24.

* Certains parents devenus chrétiens protestants vont jusqu'à battre leurs
enfants pour avoir appris qu'ils ont exécuté quelques mouvements de danse.
Chez les Kamba, les Kongo ou les Bantous la danse est une expression
corporelle et culturelle qui a une signification sociale. Cette question a
déjà fait l'objet de certaines études particulières dont celle d'E.E.
Evans-Pritchard dans son ouvrage intitulé La femme dans les sociétés
primitives et autres essais d'anthropologie sociale, déjà cité au chapitre
sur "la danse", où il fait une intéressante description schématique et
sommaire analyse de la danse africaine, Cf. pp. 154 - 168. De nos jours la
danse devient de plus en plus un sujet préoccupant pour les chrétiens
protestants. Elle n'est plus un critère de conversion extérieur comme se
fit le cas au début de l'implantation protestante au Congo. On assiste à
une infiltration de la danse dans le mouvement du réveil spirituel que l'on
appelle la danse du "nsikumusu" que nous examinerons dans la suite de notre
étude.

(233) Nkouka Mank Marcel, op. cit., pp. 57 et 81.

(234) Renouard G., op. cit., pp. 4 et 308.

(235) Briault Maurice, op. cit., p. 74.

(236) Les Elèves du Séminaire Théologique de Ngouedi, op. cit., p. 25.



245

(237) Valdi François, op. cit., pp. 106 - 107.

(238) Mawss Marcel .. Manuel d'Ethnographie, Payot, paris, 1967, p. 111.

(239) Tati-Loutard J .B., Anthologie de la littérature Congolaise
d'expression française, Editions Clé, Yaoundé, 1977, p. 235.

(240) Ibidem., p. 235.

(241) C'est le cas par exemple du "kinkonko" de la panthère
qui le possède se vante d'être le plus puissant.

(242) Balandier Georges, op. cit., p. 133.

(243) Soret Marcel, op. cit., p. 34.

(244) Balandier Georges, op. cit., p. 154.

(245) Soret Marcel., op. cit., p. 35.

l'individu

(246) Voir aussi la description de Ndinga-Mbo sur le travail du cuivre
dans les régions du Niari-Djoué sur le cuivre au Congo.

(247) Sëderberg Bertil, op. cit., p. 158.

(248) Ibid., p. 221.

(249) Eboué Félix, op. cit., pp. 36 - 37.

(250) Saillens R., op. cit., p. 116.

(251) Bouana Raymond, La notion de Dieu chez les ancêtres Bacongo, op.
cit., p. 40.

(252) Mbiti John, Religions et Philosophie africaine, Editions Clé,
Yaoundé, 1972, p. 12.

(253) Cf. le "nsi" et le "makulu" qui sont des réalités matérielles que
les membres de la famille ont hérité des ancêtres.

(254) Damman E., Les religions de l'Afrique, Payot, Paris, 1964.

(255) Bouquet A., Fétichismes et médecines traditionnelles du Congo
(Brazzaville), O.R.S.T.O.M., Paris, 1969.

(256) Hagenbucher-Sacripanti Frank, op. cit., pp. 203 - 206.

** Il peut aussi être traduit par "être suprême" comme
Raymond Bouana dans son étude sur La notion de Dieu chez
Bakongo, op. cit., p. 7.

le mentionne
les ancêtres

(257) Andersson Efraïm, "La notion de Dieu chez quelques tribus Congo
Camerounaises", Journal of religion Africa - religion en Afrique, Volume II
fascicule 2, E.J. Briel Leiden, 1969, pp. 96 - 97.

(258) Bouana Raymond, op. cit., pp. 70 - 71.

(259) N'kaloulou Bernard, op. cit., p. 42.
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(260) C'est d'ailleurs l'une des attributions de Nzambi, ou Dieu, que
mentionne Efra~ Andersson chez les Kongo dont les Kamba, op. cit., p. 100.

(261) C'est ici l'importance du christianisme et en particulier du
protestantisme qui permet d'établir une relation personnelle avec le Dieu
lointain et inaccessible, qui devient enfin un père individuel et
collectif. Cf. le contenu du message de l'évangélisation protestante sur la
nouvelle naissance.

(262) Bouanga bu Ngoma Gabrielle, op. cit., Annexe I. Voir aussi A.
Bouquet, Cf. témoignage sur l'épreuve du feu en pays Lari, op. cit., pp. 28
- 29.

(263) Hirnrnelheber Hans, "Le système de la religion des Dan", Les religions
africaines traditionnelles, Editions du Seuil, Paris, 1965, p. 78.

(264) C'est aussi la raison pour laquelle on procède à l'épreuve du feu en
cas de recours judiciaire.

(265) N'kalo.ulou Bernard, op. cit., p. 42.

(266) Bouquet A., op. cit., p. 24.

(267) Bouana Raymond, op. cit., pp. 84 - 104.

(268) Il s-' agit ici du rapprochement que les missionnaires
d'établir entre le Nzarnbi Mpungu et le Dieu chrétien aussi bien
perspective de rapprochement entre le christianisme et la
traditionnelle par Raymond Bouana.

(269) Bouana Raymond, op. cit., pp. 42 - 69.

(270) Ibidem., p. 25.

(271) Ibid., p. 105.

ont tenté
que de la

religion

(272) Luc De Heusch, dans les "Compte-rendu de ces conférences" fait une
intéressante analyse de cette question en insistant sur le rôle des génies
et des esprits de la nature dont les "nsita" (nkita) qui favorisent la
possession magique en dehors d'une initiation particulière. Les "nsita" ou
"nkita" sont considérés en milieu kamba comme des esprits méchants et
désordonnés qui entraînent des perturbations écologiques, sociales ou
humaines. "'Compte-rendu des Conférences des années universitaires 1973 
1974 ; 1974 - 1975" (Religions de l'Afrique Noire), Annuaire, Résumés des
Conférences et Travaux, Ecole Pratique des Hautes Etudes - Ve Section en
Sciences Religieuses, Torne LXXXII, Fascicule III, Paris, 1973 - 1974, pp.
43 - 47 ; Idem, Torne LXXXIII, 1974 - 1975, pp. 40 - 45.

*** Le "'mpana" est une compétition magique entre les "ndoki" qui
rivalisent entre eux.

(273) Le "mwele" est un tunnel qui sert de voie de communication entre les
eaux d'un marigot ou d'un lac et un autre marigot où se trouve un "mwele"
où habitent les esprits. C'est le lieu où les sorciers et les différents
prêtres se mettent en communion avec les forces surnaturelles, et
effectuent des pratiques magiques.

(274) Cf. Supra., notre chapitre sur les origines des Kamba, pp. 92 - 100.
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(275) Nous reviendrons sur la fonction du "mukisi-bunsi". Voir aussi
annexe V.

(275) Boussoki Auguste, Bouanga bu Ngoma Gabrielle, op. cit., Annexe I.

(277) On considère que les pêcheurs sont les possesseurs des "bikonko" de
l'eau, parce que la technique de la pêche implique une connaissance magique
servant à se protéger des dangers de l'eau.

(278) C'est ce que Raymond Bouana, appelle les "mikuya", op. cit., pp. 20
-21.

(279) Les -ma mbula" sont des esprits intermédiaires entre les ancêtres et
les mauvais esprits. Voir aussi l'étude de l'Abbé Dominique Kimbembo,
Fétichisme et croyance de l'au-delà chez les Bacongo du Congo-Brazzaville,
1964, où il fait une intéressante description des différentes catégories
des esprits.

(280) Les vivants ne sont que de simples exécutants de l'ordre ancestral
et aller à son encontre, c'est entra1ner le malheur de la société.

(281) Devauges Roland, op. cit., p. 111.

(282) Pour éviter le retrait
excluait le coupable, voir
domestique.

de la protection des esprits ancestraux, on
notre précédent chapitre sur l'esclavage

(283) Le mot "bunganga" est un terme que l'on utilise pour désigner
l'ensemble des manifestations religieuses en milieu indigène.

(284) Devauges Roland, op. cit., p. 137.

(285) Dupré Marie-Claude, "Le système des forces nkisi chez les Kongo
d'après le troisième volume de K. Laman, op. cit. p. 19.

(286) Cf. Evangélisation. Il s'agit du maintien de la tradition même chez
les chrétiens protestants.

(287) Hagenbucher-Sacripanti Frank, op. cit., p. 212.

(288) L'envoQtement est le fait de détourner l'esprit de quelqu'un, par
contre le mauvais sort c'est le fait d'ordonner à un esprit malfaisant de
nuire à un être humain.

(289) Sauf dans le cas de la réincarnation de l'individu en animal qui va
échapper au contrôle des esprits de la vie humaine.

(290) Vansina Jan, op. cit., p. 126.

(291) Hagenbucher-Sacripanti Frank, op. cit., p. 207.

(292) Cf. cas de Mbissinene. Au départ ce "kibanda" était une figure
protectrice à cause de sa rapidité à fuir les dangers de la vie, mais elle
était mal utilisée par son possesseur qui s'en servait pour ruiner les
produits agricoles dans les plantations des autres personnes. C'est ce que
l'on appelle le "kundu di musoki".



248

(293) C'est la réincarnation de l'individu dans son être tout entier.
Cette transformation est une manière de refuser la mort qui avale ou qui
engloutit le mort dans la terre au moment de son enterrement.

(294) C'est le cas de la mort de Ma Kilahou qui survint aussitôt après
avoir tué son "kibanda", le serpent "kansa" qui voulait mordre son petit
fi.ls Mboungou-Dialo au village de Youlou-Mwini.

(295) Bouquet Armand, op. cit., p. 40.

(296) Bouana Raymon~ op. cit., pp. 7 et 26.

(297) Buana Kibongi Raymond, op. cit., p. 71.

(298) M'Bounq.ou Clément (pasteur), "Un fétiche
Bulletin du Séminaire Théologique de l'Eglise
Brazzaville~ N· 6, 1969 - 1970, pp. 25 - 32.

Le "Nzobi" ,
Evangélique du

Vuela,
Congo-

(299) Dupré- Marie-claude, "Histoire et rituels, L'observation du siku en
pays Beembe (République Populaire du Congo)", Cah. O.R.S.T.O.M., Sér. Sci.
Hum., Vol. XVIII, N· 2, 1982 - 1982, pp. 171 - 194.

(300)

(301)

(302)

(303)

(304)

Saillens R. , op. cit. , p. 110.

Renouard G. , op. cit. , pp. 310 - 312.

Vansina Jan, op. cit. , p. 125.

Bouquet Armand, op. cit. , p. 25.

Ibid. , p. 26.

(305) Buana Kibongi Raymond, op. cit., p. 73.

(306) Bouquet Armond, op. cit., p. 32.

(307) Devauges Roland, op. cit., p. 118.

(308) Cf. Bouanga bu Ngoma Gabrielle, chef de famille (lignage), op. cit.,
Annexe I.

(309) Boussoki Auguste n'exerce plus sa fonction de "nganga-matiti", il
est devenu protestant. Cf. Infiltration du protestantisme au village de
Kimpalanga, voir Annexe I.

(310) Bouana Raymond, op. cit., pp. 23 - 24.

(311) Dupré Marie-Claude, op. cit., p. 25.

(312) Kimpianga Mahaniah, op. cit., p. 62.

(313) Les mêmes pratiques se retrouvent dans le réveil spirituel du
protestantisme où l'on accorde une certaine importance à la médecine
traditionnelle. Les plantes médicales sont souvent révélées par songe ou
par vision du Saint-Esprit, comme nous le verrons ultérieurement.

(314) Cela relève de son caractère magique, lié à son ordination (kuhanda,
kuseme ou kubiala) effectuée en sacrifiant le sang humain aux esprits du
"mukisi" qui l'adopte. Le sang humain sacrifié de manière magique par le
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"kindoki" servira au -nganga-mukisi" a bien accomplir sa profession
religieuse.

(315) Nous reviendrons sur ce sujet dans la suite de notre étude.

(316) Bouquet Armand, op. cit., p. 25.

(317) Cf. les phénomènes du "nsikumusu" (réveil spirituel ou religieux) au
chapitre sur le réveil religieux de 1947 à 1986 au consistoire de la
mission de Ngouedi.

(318) Bouquet Armand, op. cit., p. 33.

(319) C'est le cas du chef de terre Mbedi-Ngoma à Kindzaba. Voir aussi
celui du catéchiste protestant André Mbedi de Kimpombo à Kindzaba Banda qui
est considéré comme prêtre indigène, en sa qualité de chef de famille du
village de Banda, sans être "nganga". C'est lui qui avait cautionné l'acte
du "bunganga" pour extraire le mauvais sort (nkondi) jeté par Pauline
Nsouka Mbambi avec la complicité de son oncle Wamba di Mouanda, ainsi que
Jean Nzaba di Nkendo ancien chef du village de Kingouala-Nsouadi à
Kindzaba. Cet acte met Pauline Nsouka Mbambi en contradiction avec sa foi
protestante.

(320) C'est d'ailleurs le même phénomène qui se produit dans le
protestantisme, où les femmes sont plus sensibles aux manifestations
extatiques du réveil spirituel, c'est-à-dire le "nsikumusu" comme nous le
verrons plus tard.

(321) Bouquet Armand, op. cit., p. 25.

(322) Cf. Mbuta Auguste Boussoki qui fut ce type de "nganga" (prêtre), op.
cit ., Annexe I.

(323) Cf. les différents "mikisi", Annexe V.

(324) Bouquet Armand, op. cit., p. 26.

(325) Ibid., p. 25.

(326) Buana Kibongi Raymond, op. cit., p. 75.

(327) 75e Anniversaire de la fondation de Madzia et de l'évangélisation du
Congo par les missionnaires protestants, op. cit., p. 14.

(328) Ibid., p. 14.

(329) Bouquet Armand, op. cit., p. 27.

(330) Buana Kibongo Raymond, op. cit., pp. 75 - 76.

(331) Bouquet Armand, op. cit., p. 26.

(332) Ibid., p. 29.

(333) Buana Kibongi Raymond, op. cit., pp. 77 - 78.

(334) Cf. le cas du "rnukisi lemba" ou du "funza" décrit plus haut. Voir
aussi Annexe V.
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(335) Devauges Roland, op. cit., pp. 137 - 138.

(336) Kimpianga, Mahaniah,. op. cit., pp. 59 - 60. Voir aussi Luc De Heusch,
op .. cit., Tozœ. LXXXII, pp. 43 - 47 ; Tome LXXXIII, pp. 40 - 45.

(337) Makanzu Mavumilusa, Kundu dia bandoki ma banza ma bantu ye mambu ma
Nzambi (La sorcellerie du sorcier dans la pensée des hommes et la parole de
Dieu), Cedi, Kinshasa, 1971. Voir aussi Jacques Bahelele, Kinzonzi ye
ntekolo andi makundu (Le juge et son art de vendre la sorcellerie), Cedi,
Kinshasa, 1971. Massamba Mampolo, La libération des envoütés, Editions Clé,
Yaoundé, 1976.

(338) Cf. Bouanga bu Ngoma Gabrielle de Kingouala-Nsouadi à Kindzaba, op.
oit.,. Annexe· l.
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Carte N" 15 LES MISSIONS SUEDOISES AU ZAIRE

Source Annales de la Svenska Missions :orbundet 1985 - 1986, p. ïO.
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Source Annales de la Svenska Missions Forbundet 1985 - 1986, p. 47.
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CHAPITRE VI LE CONTEXTE HISTORIQUE DE L'INFILTRATION

PROTESTANTE

INTRODUCTION

Pour une meilleure compréhension de notre étude nous

envisageons le problème dans son contexte historique au moment

de la création des différentes associations européennes qui se

sont installées en Afrique Centrale et dans l'ancien royaume

de Kongo dia Ntotila.

Nous allons faire des observations générales sur le plan

historique en évoquant certains événements qui se sont

déroulés avant l'implantation protestante en territoire kamba

en 1930.

Nous remonterons à 1880 au moment de la première

pénétration française dans les régions de la vallée du Niari.

Nous évoquerons également la fondation de Kingoyi en 1900 à la

frontière du Congo français et du Congo belge (1). Ce qui nous

permettra de comprendre dans quel contexte se fit

l'infiltration du protestantisme chez les Kamba de la vallée

du Niari.

D'une manière générale, l'infiltration du protestantisme

en territoire kamba s'inscrit dans l'ensemble des mouvements

de la pénétration occidentale au Congo français (Moyen Congo)

(2). De quelle manière et dans quelles circonstances se fit

cette infiltration ? Le peuple kamba qui a sa propre

conception culturelle va-t-il s'ouvrir à la religion

protestante? Comme nous l'avons déjà fait remarquer, c'est

ici que se pose le problème du brassage culturel et de

l'identité kamba.

A)- ORIGINE ET INSTALLATION DE L'OEUVRE PROTESTANTE SUEDOISE AU

CONGO BELGE OU ZAIRE ET INFILTRATION PROTESTANTE AU CONGO FRANCAIS

OU MOYEN CONGO (REPUBLIQUE POPULAIRE DU CONGO)

Nous allons revenir sur les faits relatifs à la création

de la Svenska Missions F6rbundet (S.M.F.) ou Mission

Evangélique Suédoise (M.E.S.). Comme nous l'avons déjà observé

au début de notre étude, la mission protestante suédoise
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installée au sud du Congo-Brazzaville est issue d'un mouvement

de réveil biblique sur lequel il convient d'apporter quelques

précisions (3). Le souci majeur de tout réveil biblique est

"la proclamation de l'évangile au monde tout entier et à

l'homme tout entier" (4) selon qu'il est écrit:

"Allez, faites de towea: les nations des disciples, les baptisant au nom du Père, du Fùs et du Saint-Esprit, et enseignez-leur à observer

tout ce que je vous ai prescrit~ (5).

"Mail .OUI rec:cM'eZ une puisSIlDCC, le Saint-Esprit survenant sur vous et vous serez mes témoins à Jérusalem, dans tome la Judée,

cilIu lao Samarie, et Iusqu.'lIWl. extrémiIés de la terre" (6).

Tel fut l'appel des réveillés luthériens suédois de la Svenska

Missions Fërbundet (S.M.F.), comme le mentionne J. Nyren dans

Société de la Mission Suédoise, cité par E .M. Braekman dans

son ouvrage intitulé : Histoire du protestantisme au Congo.

"Cette Sœié16 a pour but d'unir des Eglises suédoises en vue de leur collaboration pour la diffusion de l'Evangile tant en Suède que

dans les pays païens" (/).

Ceci va nous permettre de comprendre et de résoudre les

différents problèmes liés à l'installation de la mission

suédoise. Nous étudierons la stratégie (8) missionnaire et

nous évoquerons certaines exigences du protestantisme suédois

au Congo.

A l'origine les membres de la S.M.F. étaient composés de

chrétiens de l'Eglise luthérienne suédoise, qui se

rencontraient dans des maisons, où ils chantaient des

cantiques, lisaient et méditaient librement la Bible et

priaient spontanément.

"Sous l'influence du: piétisme allemand et des mouvements revivalistes d'Angleterre, des chrétiens suédois avaient pris lbabitude de

se réunir dans des sortes de conventicules pour y lire la Parole de Dieu, y chanter des cantiques et y prier; ce qui n'avait pas été vu

d'un œil f••orable PB l'Eglise luthérienne de Suède. Bientôt les maisons devinrent trop petites et des chapelles, appelées "maisons

de mi8sioa" furent CClIlstruires. D'abord dirigées par des laïques, les réunions le furent petit à petit par des prédicateurs ambulants,

tIUIdia que pour la céIébratiœ des sacrements du baptême et de la Sainte Cène les fidèles s'adressaient aux pasteurs luthériens" (9).

L'évolution de ce mouvement de réveil entraîna la création

d'une association autour du Pasteur H. J. Lundborg en 1856,

sous le titre de Evangeliska Fosterlandstiftelsen ou Société

Evangélique Patriotique. Comme dans tout mouvement de réveil

biblique, les biblistes ne manquèrent pas de s'engager dans de

multiples controverses (la) , la Société Evangélique

Patriotique fut victime de ce même malaise. Certains membres

de la Société Evangélique Patriotique entrèrent dans une

controverse doctrinale sur la question de la rédemption. En

même temps d'autres ne voulaient plus participer aux services
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de la cène dans l'Eglise luthérienne suédoise. Ainsi ces

différents membres s'excluèrent de l'Eglise Nationale

Luthérienne' suédoise et de la Société Evangélique Patriotique.

Pour contourner ces difficultés, le docteur E.J. Ekman,

Pasteur auxiliaire de l'Eglise luthérienne suédoise à Ockelbo,

regroupa en 1878 ces différents membres par la création d'une

nouvelle association, sous le nom de Svenska Missions

Forbundet.

Fondée le 2 Août 1878 en Suède, la Svenska Mission

Fërbundet conçut un plan d' évangélisat ion pour l'Afrique du

Sud, vers les années 1880. Ce projet ne fut pas possible pour

des raisons économiques. Cependant la nouvelle société ne se

relâcha pas dans sa vocation à évangéliser l'Afrique. Ainsi,

le Comité envisagea de travailler en coopération avec la

Livingstone Inland Mission d'Angleterre (11), installée au

Congo en 1878. Cette société missionnaire avait été fondée en

1877 sur l'initiative du pasteur baptiste A. Tilly de Cardiff

en collaboration avec les Guinness. Comme son nom l'indique,

la Livingstone Inland Mission (L. l .M.) fut créée pour

poursuivre le travail d'exploration, de pénétration, de

pacification et d'évangélisation de l'Afrique Centrale dans le

bassin du Congo entamé par le médecin et pasteur Ecossais

David Livingstone (12).

"Cette mission, fonclœ en 1871, est une des sepl principales oeuvres poor l'évangélisation de l'Afrique qui ont été établies depuis la

mort de Livingstone. Ses pn:mien ouvrien partirent en Janvier 1878. Elle avait pour objet de p6nétrer dans l'Afrique centrale par le

moyen de œuc: gnmde l'OUle naaudIe, le Congo, qui venait justement alon d'être descendu pour la première fois par Stanley, lequel

avait d6mOlltré l'importance de cette route, la plus directe et la plus facile, poor aueindre le ooeur du mystérieux continent. Le plan

adopté, était d'évangéliser, par le moyen de stations missionnaires agricoles, les tribus qui occupent le vaste bassin du Congo, bassin

jusqu'alors ~ peu près inexploré, et dont l'étendue est égale à la superficie des Bats-Unis, de l'Océan aux Montagnes-Rocheuses..."

(13).

Bernard Ntontolo exprime assez clairement les mobiles de la

fondation de cette Société missionnaire.

"En effet, les rapports de Stanley et de Livingstone éveillèrent l'intérêt des églises protestantes en Europe et en Amérique poor les

nombreuses tribus habitant les deux rives du fleuve Congo. C'est ainsi que fut fondée en Angleterre la "Livingstone Congo Wand

Mission" (ci-après nonunée LLM.) qui envoya en Janvier 1878 ses premiers missionnaires, Henry Craven et Strôm qui

s'embarquèmtt ~ Liverpool pour le Congo" (14).

Le Professeur Elikia Mbokolo dans son introduction à l'ouvrage

de David Livingstone intitulé Explorations dans l'Afrique

australe et dans le bassin du Zambèze (1840-1864), insiste sur

cette réalité qui a fait naître un intérêt particulier de la
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part des missionnaires protestants, vers l'Afrique centrale et

le bassin du Congo (ancien royaume Kongo) .

"LapopuJatioa est plœgée dmsle plus bu éIat de la dqradalion à la fois mentale et morale, à un tel point qu'il doit eue difficile ou

plUlÔt impossible am. chrélienI de ma DOIII de se faire une idée plicise de l'étendue des ténèbres qui ensevelit leun esprits" (lS).

Ce seront les mêmes mobiles qui favoriseront l'installation de

l'Armée du Salut au Congo comme nous le verrons dans la suite

de notre étude (16). Dans ~a même perspective missionnaire, la

Svenska Missions Fërbundet entreprit des pourparlers à Londres

avec ~es Guinness, responsables de la Livingstone Inland

Mission au Congo belge. C'est à la suite de ces pourparlers

entre les deux Sociétés de missions que les missionnaires

suédois furent attachés au champ de la Livingstone Congo

Inland Mission en 1881. Ainsi donc, les premiers missionnaires

de la Svenska Missions Fërbundet ont travaillé à l'intérieur

de la Livingstone Inland Mission au Congo belge de 1881 à

1884. Ce sont Carl Engvall, Nils Westlind et Karl Johan

Pettersson.

Carl Johan Engvall, né le 31 Juillet 1858 à Karlskoga,

dans la province du Varmland en Suède, fut le premier

missionnaire suédois au Congo belge. Arrivé le 25 Aoüt 1881 à

Banana dans la région du Bas-Congo (Bas-Zaïre), son séjour fut

de trois mois.

"Cependant, la maladie le força à l'I:IItn:r en Suède après \DI séjour de Irois mois" (17).

Malgré son inquiétude sur les difficultés et les conditions de

vie des missionnaires au Congo belge, l'oeuvre missionnaire

continua de se développer.

En Février 1882, Nils Westlind, né le 8 Juin 1854 à

Fryksande, également dans la province du Varmland en Suède,

débarqua lui aussi au Congo belge à la station de Mukimbungu

dont il eut la charge. Ce fut le second missionnaire suédois

envoyé au sein de la Livingstone Inland Mission. A l'âge de 24

ans, il étudia à l'Athénée de Karlstad, puis il reçut une

formation à l'école missionnaire pendant l'année 1881, afin

d' Y étudier les langues indigènes. On comprendra pourquoi il

fut le grand artisan de l'oeuvre missionnaire au Congo. Son

travail sur les langues indigènes lui a permis de publier

différents ouvrages en kikongo. Ce sont : Un ABC de grammaire

kikongo, un Recueil de chants, les Evangiles de Saint-Jean et

de Saint-Matthieu, une Histoire biblique (1ère édition 1891,
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en 300 exemplaires), le Nouveau Testament, en 1891. Comme on

peut le remarquer dans les observations de E.M. Braekman dans

son ouvrage sur l' Histoire du protestantisme au Congo déjà

cité, Nils Westlind a conçu le plan de la stratégie

missionnaire de la S .M.F. comme nous l'avons déjà dit plus

haut.

·Cétail UD homme ~ l'esprit 1Dcide et prévoylDt, _ri sem traVail fut-il un fondement solide, notamment en ce qui concerne

r6vaag6lisalioo. n était pem1lIdi' que la meiJleunl teclmique missiOlUl8ire &ait l'emploi de prédieateun indigènes. Pendant un

prmrierlelDle de trois .... Nila·Westlinds'aaela à la tâche de traduire la Bible, et en Janvier 1891, il Ienninait la version en kikongo

du NOQ_ Testament" (18).

C'est grâce à ses efforts que

florissante documentation dont les

la S.M.F. disposa d'une

missionnaires suédois se

servirent au moment de leur installation au Moyen Congo et en

pays kamba. Après son retour en Europe au courant de l'année

1895, il mourut à Las Palmas aux Canaries.

Karl Johan Pettersson, né le 22 Juin à Arboga, dans la

province d'Orebro fut le troisième missionnaire, qui arriva

deux mois après son compatriote Nils Westlind au Congo belge,

où il séjourna jusqu'en 1900. Son rôle fut principalement la

prospection de l'intérieur du territoire.

Ce sont ces trois missionnaires de la S.M.F. qui ont oeuvré au

sein de la Livingstone Inland Mission avant sa dissolution et

son transfert à la Société Américaine des Missions Baptistes

en Septembre 1884. Ils n'ont pas voulu la confier à la Baptist

Missionary Society (B.M.S.) de l'Angleterre, qui avait entamé

à peu près à la même époque l'oeuvre missionnaire au Kongo,

pour des raisons de stratégie missionnaire, comme nous allons

le voir dans la suite de notre étude. La B.M.S. avait une

orientation politique et soutenait Henry Morton Stanley* pour

le compte de l'Association Internationale du Congo (A. I. C. ) .

Pour sa part la L.I.M. ou la S.M.F. ne soutenait aucune

Association politique installée au Congo. Néanmoins on observe

une certaine sympathie des missionnaires de la Livingstone

Inland Mission pour les membres de l'Association

Internationale Africaine (A.I.A.), au Congo français, et à

l'égard de l'explorateur français Pierre Savorgnan de Brazza,

qui était un homme pacifique.

La création de l'A.I.A. est due aux pressions exercées par

les missionnaires protestants et les explorateurs anglais et

américains sur l'opinion publique européenne (19), et à la
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suite desquelles le roi Léopold II de Belgique organisa la

conférence du 12 Septembre 1876 à son palais de Bruxelles. Les

objectifs de cette rencontre étaient d'encourager

l'exploration de l'Afrique centrale, l'étude de la géographie,

la lutte contre· l'esclavage en Afrique noire par des méthodes

pacifiques et la sensibilisation de l'opinion européenne sur

ce problème. Au bout de trois jours de délibérations la

Conférence de Bruxelles aboutit à la création de l'Association

Internationale Africaine. Le siège central était à Bruxelles

et le roi Léopold II était le président de cette Association.

La Conférence encouragea la création des Associations

nationales (A.I.A. Belgique, France, Allemagne, etc.). Le rôle

de la Direction Centrale était de coordonner les différentes

activités au sein de l'Association dans la nouvelle vision de

la pénétration du continent africain (20) et d'éviter la

dispersion des efforts.

L'année suivante, la Conférence Géographique de Bruxelles

se réunit à nouveau et, dans ces séances du 20 et 21 Juin 1877

définit à nouveau sa vision humanitariste et ses nouvelles

priorités (21)

"SlIIII DU1 doute, la Conférence Géographique de Bruxelles constitue la p~ière phase du passage des explorations "libres" ou

"privœs~ ll'explol'lltion conquérante. ll'occupation ; le passage des explorations ~scientifiques~lia pénétration impérialiste. Cest

dlIIII ce cadnl que 1'011 _oya l'=péditiOll belge dans la régiOll du Laç Tanganyika. Par ailleurs, l'expédition du Ccmité allemand

(A.LA.). conduite par Kaimr, fORda ua poae l KaIroma (territoire de Tanganyika) et avança jusqu'au Katanga. L'expédition du

~ fnaçais (A~A.) la plus COIIIIue n'est autre que celle de Brazza. Ainsi était entamée la phase organisée et concertée de la

pénétration des puîJl8l1CeS européennes dans le bassin du Congo" (22).

La descente du fleuve par Stanley modifia la vision, les

intérêts et les ambitions du roi Léopold II par rapport à son

premier rôle au sein de l'A. I.A. Le désintérêt des autorités

anglaises au moment de l'occupation de l'Afrique Centrale

rapprocha le roi Léopold II de l'explorateur américain

Stanley, ancien journaliste.

"Les ambitions du roi Léopold II sur l'Mrique se sont inscrites dans l'évolution générale des étapes successives et solidaires de

l'intérêt occidental pour le Continent. L'ère des explorations "libres" et scientifiques entrait en son apogée. Une foule d'explorateurs

avait sillonné les régions inconnues de l'Mrique. (... ) Les Anglais n'ayant pas montré d'intérêt véritable pour l'occupation de

l'Afrique centrale, Stanley accepta la proposition qui lui était faite. Une réunion du 25 novembre 1878 décida le cadre institutionnel

du projet: Ccmité d'Etudes du Haut Congo, (C.E.H.C.). Son capital: 1.000.000 de frs. n ne fallait pas perdre de temps. Tout sera

mené tambour bauant, avec grande cohérence et discrétion absolue. Une importante expédition s'embarqua pour l'estuaire du Congo,

aV1:C, entre autres équipements, 5 bâtiments d'une nouille destinée à envahir le Congo" (23).

Pour rendre plus efficace les activités de la

procéda à la création d'une autre institution

Internationale du Congo (A.I.C.), qui devait

C • E • H • C • , on

l'Association

remplacer le
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Comité d'Etudes du Haut Congo sous l' autorité du roi Léopold

II (24). Cette situation développa un climat de méfiance entre

les associations européennes des différents Etats installés en

Afrique centrale (25). Les Congolais de la région du Pool

Djoué au Moyen Congo se souviennent encore des tensions de

cette période entre l'A. I.A. et l'A. I. C. (26). Nous comprenons

pourquoi la rivalité de Savorgnan de Brazza et de Stanley dans

la région du Niari-Kouilou était considérée comme un conflit

politique entre la France et la Belgique aussi appelé "conflit

franco-belge". C'est aussi l'une des raisons pour laquelle

Savorgnan de Brazza et les autres autorités de

l'administration française restèrent réticentes à l'égard des

missions protestantes étrangères au Congo français et au Moyen

Congo (27).

La B.M. S. doit son origine à William Carey, un bibliste

anglais baptiste, qui poussa les baptistes anglais à l'oeuvre

missionnaire en Inde et en Afrique Equatoriale. La B.M.S.

s'installa en 1840 au Cameroun et par la suite au Congo.

George Grenfell et Thomas Comber furent les premiers

missionnaires de la B.M.S. à s'embarquer pour le Congo, où ils

arrivèrent en Janvier 1878, pour prendre contact avec le roi

Perdro V à San Salvador (ou Mbanza-Kongo capitale de Kongo dia

Ntotila en Angola). Néanmoins, les conditions climatiques ne

permirent pas cette rencontre car l'abondance des pluies

empêchait leur progression à l'intérieur du pays. Ils

repoussèrent la date du contact avec le roi à une date

ultérieure, et ils repartirent au Cameroun, d'où ils venaient.

Pendant que G. Grenfell et T. Comber projetaient de revenir au

Congo, deux missionnaires de la L.I.M. les avaient précédés en

Février 1878 et s'installèrent à l'intérieur du pays.

·Cependant que G. Grenfell et T. Comber s'apprêtaient à retoumer au Congo, le 28 Février 1878, Strôm et H. Craven accostaient à

Banana ; ils étaient envoyés par la L~M .• on s'en rappelle. Ayant remonté le fleuve jusqu'aux chutes. ils avancèrent à pied et

s'établirent à Palabala. Kongompaka. chef de ce village, leur avait offert hospitalité. Et ce fut là que s'ouvrira la première station

missiOlUlaire procestante" (28).

La L.I.M. était donc la première mission protestante à

s'installer à l'intérieur du Congo. Pour sa part la B.M. S. ,

qui était la première mission à débarquer au Congo,

s'installait en 1879 à San Salvador, l'ancienne capitale du

royaume de Kongo en Angola, et en 1881 au Manianga dans le

Bas-Congo ou Bas-Zaïre (au Congo belge).
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Comme le rapporte R. Saillens dans son ouvrage Au pays des

Ténèbres déjà cité, les Guinness prirent une grave résolution

en Septembre 1884, en cédant leur champ de mission à l'Union

Baptiste missionnaire. Cette décision résulte des difficultés

auxquelles se heurtait la société missionnaire de la

Livingstone Inland Mission décrites par Madame Guinness.

"Laissœs la place ~ Mme Guinness qui exposait ainsi (Regions beyond du 1er septembre 1884) les raisons de ce transfert: (...) "La

mission ne fut aUUe par aucune Soci~ ne dqlendit d'auame dénomination; SOlI Conseil d'administration, doot nous fîmes partie

dèI l'origine. élait lIà pm nombreux. el bien que plusieurs de ses membres se soient montrés gén6reux, les besoins d6passèrent

biattôt les J'el1IOUIœI. Ce futll10n qua __ primes sur nous l'entière respœsabilit6 fman~re.et la direction de cette oeuvre. dont

tIllUS r_ uae brandie. pour aiDsi dire. de notre Institut. ".•• L'oeuvre a tellement gtaDdi que nous n'y pouvoos plus suffire. Elle ne

paul plus _ consid6œe camme UDC bnnc:be de noue Eut Loodoo Institule for Home and Foreign Missions. Elle est devenue assez

importante pour être axaprée pumi les principales eutreprises d'lIIIe grande Socibé missioon&ÏRl. Nous n'avoos qu'une fraction de

notre tempa et de notre~ à !ni dooner, el cependanll'oeuvre demande le temps ell'attenlion de plusieurs hommes capables,

cœap6tentl el exp6rimenrés. Qwm1 &ID ÎUIIIIceI. la mission &Il Coogo ne peut venir qu'en second lieu dans nos préoccupations.

Ncue premier devoir est de prier el de travailler pour les besoins de notM InstilUl, qui sœt grands et s'accroissent constammenL..

(_) Le tranafert est mainteDanl un fail accompli" (29).

Au moment du transfert de la Société missionnaire à la Société

parmimissionnaires

américaine,

stations

la Livingstone Inland Mission

lesquelles

comptait

la station

sept

de

Mukimbungu fondée en 1882 (30).

Après la dissolution de la L.I.M., la S.M.F. hérita en

1884 de la station de Mukimbungu ; elle décida d'étendre son

activité missionnaire au delà du Congo belge, dans le sud du

Moyen Congo. C'est aussi pendant cette période que se

développèrent les conflits du Kouilou-Niari entre Stanley et

Savorgnan de Brazza, comme nous l'avons mentionné

précédemment. On comprend pourquoi la S.M.F. se heurta à tant

de difficultés au Congo français, bien que la Livingstone dont

elle était l'héritière n'ait eu aucune ambition politique. La

stratégie de la L.I.M. était toute autre que celle de Stanley,

qui avait fait preuve de brutalité politique et sanglante au

Congo, comme le remarque B. Philippe Kabongo-Mbaya en

reprenant à son compte les observations de Joseph Kizerbo dans

son ouvrage intitulé Histoire de l'Afrique d'hier à demain

"Henri Mottoo Stanley était d'une taule allln: étoffe que le bon Uvingstooe. C'était un sportif doublé d'un businesman sans

scrupules, qui a trouvé dans les pays neufs d'Afrique un terrain de choix pour sa brutale énergie. (... ) "Les sauvages, écrivait-il, ne

respectent que la force" (31).

On se souvient encore de cette époque où les indigènes ont

donné le nom de Bula Matadi (Casseur de pierres) à Stanley

l' ex- journaliste américain du "New York Herald" qui brisait

tout sur son passage pour offrir le Congo à Léopold II. Ce
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sont d'ailleurs les mêmes attitudes que nous avons révélé, au

moment de l'institution du travail forcé, dans les propos du

Père Prosper Augouard devenu évêque du Haut Congo et de

Loubangui en Afrique Equatoriale Française.

En Aoüt 1886 la S.M.F. reçut le renfort de trois nouveaux

missionnaires au Congo belge. En Juillet 1887 K.G. Pettersson,

accompagné de K.F. Andréae, entreprit un voyage de prospection

et fonda la mission de Kimbunzi au Bas-Congo.

"Ds traversènm les fleuves Congo et Luala. U ils trouvèrent un village très bien situé. Les indigènes les accueillirent amicalement,

et leur demandètalt de revenir. Au cours du retour Andréae tomba malade et Pettersson continua seul son voyage vers l'ouest. n
s'anêta à Kibunzi. où il eugagea des powparlers avec les chefs des tribus..... (32).

En 1897, Ivar Johansson et August Jansson entamèrent le

travail à la mission de Kinkenge à la suite d'un voyage

d'étude qui avait montré que les indigènes étaient favorables

aux missionnaires suédois.

"A Kinkenge les premiers missionnaires furent fOIl bien reçus, et le chef Muaka Biala leur promit aide et appui. Cependant des

indigènes des envi1'OllS demeurèrent don et ~citranlS. Le missionnaire August Jansson, commentant ces premiers temps à

Kinkenge, écrivit: "Guerre, danse, empoiscnnement, idolâtrie étaient pntiques quotidiennes. Souvent nOlIs avons entendu le tam

tarn annonçant des échauffOUIées, laissant toujours de nombreux blessés. Les chefs de nos ouvriers les menaçaient fréquemment de

mon s'ils n'abandonnaient pas le travail Ce fut la cause de quelques défections, mais ceux qui élaient profondément influencés par le

christianisme résistaient à ces menaces. ns subirent quelquefois des sévices à cause de leur attitude courageuse. Un de nOI garçons

fut même ford d'ingurgiter un philtre pour montrer que la magie que nous lui avions soit-disant enseignée n'avait pas de prise sur

lui" (33).

A la fin du XIXème siècle, les missionnaires Sven August

Floden, Carl Niklas Borrisson et Ernst Birgor Storm

explorèrent les contrées de Kingoyi (34) à la frontière du

Congo belge et du Congo français, en vue d'entamer

l'évangélisation des populations du Moyen Congo (35). C'est à

partir de cette exploration qu'ils fondèrent la mission de

Kingoyi en 1900 (36). La fondation de la mission de Kingoyi ne

fut pas facile pour différentes raisons. Les fondateurs ont

été reçus par Mfumu Nsengo mais repoussés par M. Mayimbi, l'un

de Buende et l'autre de Lonka (37) dans la région du Bas-Zaïre

au Zaïre (Congo belge) .

Cette mission fut construite au prix de nombreux combats

entre missionnaires et autochtones, parmi lesquels il y eut

plusieurs pertes de vies humaines. Bien que les missionnaires

aient été reçus par l'un des chefs, cela n' avai t pas empêché

l'organisation d'une rébellion qui luttait inlassablement

contre la présence des "bandundu" (blancs) dans les terres de
Kingoyi (38).
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Dans les années 1900, une rébellion organisée par un

groupe de Manianga qui détestait la présence missionnaire à

Kingoyi avait provoqué des échanges de coups de feu entraînant

morts et blessés de part et d'autre. C'est à cette occasion

que le missionnaire Joseph Hekstan (39) avait tiré sur l'un

des rebelles du nom de Bounga Dia Nzila du village de Musinda

(Kindamba) au Congo belge. Son assassinat était dû. au fait

qu'il voulait éliminer le responsable des missionnaires et

ceux-ci avaient réagi en le fusillant pour mettre un terme à

cette rébellion (40).

Les missionnaires étaient en butte à de perpétuelles

persécutions et ils allaient se réfugier au Moyen Congo où ils

étaient reçus par les Dondo peuple voisin des Manianga et des

Kamba. G. Palmaer dans son étude intitulée Mastaren Pa Kongos

Stigar, cité par E. M. Braekman, considère que la région de

Kingoyi n'était pas favorable à la prédication de l'Evangile.

Néanmoins, les missionnaires ne se relâchèrent pas dans leur

entreprise.

"Ils se dirigeaicm val Kingoyi el pourtant l'endroit semblait peu propice à la prédication de l'Evangile: dans un village, ils virent un

certâin n<Xllbre de crânes, - ceux de soldats qui avaient été tués, - placés en évidence. (...) Ponnant la population était animée de

sentiments guerrien. En 1906, ils firent une sérieuse Ientative pour se débamlllser de tous les blancs qui vivaient dans cette région.

En 1925, raCOlllC le missionnaire Karl Efl'liin Alden. je fus témoin oculaire d'une véritable bataille rangée entre deux clans ennemis,

à moins de cent mètres de la station. Le lendemain neuf hommes arrivèrent à notre dispensaire, plus ou moins gravement blessés,

rua deux avail eu KIl DCZ sedionné d'UD aJUP de dent 1Heureusement, il n'y avait eu qu'un seul mort" (41).

Ce fut le début de l'évangélisation du Congo français en

milieu dondo, sur le plateau des Cataractes.' En 1908, Kingoyi

fut choisi pour l'installation d'une Ecole Normale car

"L'emplacementchoisi était facilement accessible aux élèves venant du Congo français" (42).

Nous y reviendrons dans la suite de notre étude, lorsque nous

étudierons les problèmes de l' infiltration du protestantisme

en territoire kamba, entre 1900 et 1929.

La mission de Kingoyi est très proche de la frontière du

Moyen Congo, où elle déborde d'environ cinq cents (500)

mètres. Sa situation géographique lui permettait donc de jouer

un rôle stratégique pour l'expansion du protestantisme dans

les différentes contrées de Kingoyi. Les Manianga du Congo

belge en général et les Dondo du Moyen Congo en particulier

étaient au centre de sa première vocation évangélisatrice. La

vision missionnaire du champ suédois de Kingoyi s' étendait

donc du Congo belge au Congo français (district de la station
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de la mission de Kingoyil. Au Congo français le protestantisme

était une religion en butte à l'ignorance des populations

autochtones, et à l'indifférence ou à l'hostilité des

autorités de l'administration française. En effet,

l'administration n'était pas favorable au protestantisme (43);

elle avait refusé aux missionnaires la construction d'une

mission protestante sur le territoire du Moyen Congo. Ceci n'a

cependant pas empêché les missionnaires suédois d'étudier les

mentalités des populations du Moyen Congo. C'est dans ce

contexte que la mission de Kingoyi avait fait accepter le

message protestant au peuple dondo (44) de la frontière.

Pendant cette période, des églises locales vont naître

dans plusieurs villages de la frontière, chez les Dondo. Nous

comprendrons pourquoi les Dondo considèrent le consistoire de

la mission de Ngouedi comme étant la première église de la

mission protestante suédoise au Congo français.

Entre 1900, date de la fondation de Kingoyi, et 1902, on

ne pouvait compter que deux baptisés devenus protestants, l'un

étant Ta Esaïe Mbounda (45) du village de Talankoyi (Congo

français), mais le 25 Décembre 1904, 17 nouveaux membres se

joignirent à eux.

La station de la mission évangélique suédoise de Kingoyi

jouait donc un rôle charnière entre le Congo belge et le Congo

français, son action missionnaire s'étendant de la frontière

vers l'intérieur du Congo français. C'est ainsi que les Kamba

ont été atteints par le protestantisme avant son implantation

officielle dans leur territoire.

Ce sont les Dondo, peuple voisin des Kamba, qui se sont faits

messagers et instruments de la première heure pour la

propagation du protestantisme en milieu kamba. Comme nous le

remarquons, le protestantisme était implanté depuis le début

du siècle chez les Dondo c'est-à-dire dix ans environs avant

son acceptation et son implantation officielle en territoire

du Moyen Congo (46).

C'est en 1908 que l'administration française a donné un

accord et une autorisation officielle aux missionnaires

suédois afin de bâtir au Moyen Congo des unités de production

agricole au titre de "colons" (47). Par contre c'est en 1939,

au début de la Seconde Guerre mondiale que se fit la
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l'oeuvre protestante suédoise par

l'administration française.

"L'AdmiDillll'alion coloniale françaiJc qui D'IppIiquc PM daas ses comes sauf en Algérie et à Madagascar la loi de la sq.ration de

l'Eglise et de l'Etat, veut voir daDJ les Lulbm_ su6dois des colons et Don des missionnaires. Cest ainsi qu'il est impossible aux

missiOllllaiRs su6dois juaqu'au débul de la seconde gucm: moodiale (1939) de porter leun propriét6s au nom de leur Mission qui

D'est fU reconnue: touIe propriété estinsc:rire au DClID des missionnaires. En 1939. un COI1Seil Administratif de la Sociét6 de Mission

reconnu par l'Administratioo colooiale. peut déclarer la S.M.F. possesseur des concessions et des ressourc:es missionnaires" (48).

De 1900 à 1908, et avant la fondation de la première station

protestante (par infiltration officielle) à Madzia (dans la

région du Pool non loin du poste administratif de Kinkala) en

1909 (49) r c'est au milieu du peuple dondo que l'on compte les

premiers chrétiens protestants de la mission suédoise et les

premières églises locales protestantes en territoire du Moyen

Congo.

Il faut signaler en particulier l'importance du secteur de

Loadi et des villages; environnants : Loadi était à l'époque un

lieu de rassemblement permettant aux protestants de se réunir

de façon discrète ; il est devenu aujourd 1 hui la paroisse

protestante du pays dondo. Les protestants dondo étaient des

membres à part entière de l'église protestante suédoise, sous

le contrôle de la station de Kingoyi. Le but de leur

préparation était d'atteindre les autres fils du pays que les

missionnaires suédois ne pouvaient atteindre directement,

stratégie de départ qui s'est confirmée de par ses résultats.

Pour conclure notre chapitre sur l'évangélisation protestante

parmi les Dondo nous donnons ci-dessous un compte rendu en

forme de tableau du nombre de baptêmes qui ont eu lieu dans la

paroisse de Loadi (au Congo français) et de la mission de

Kingoyi (au Congo belge). Dans ce tableau nous allons faire

une statistique à propos des Dondo de Loadi qui inclut la

différence des conversions, entre les hommes et les femmes.

Ceci dans le but de mieux comprendre l'évolution numérique des

chrétiens Manianga du Congo belge à la mission de Kingoyi et

des chrétiens dondo à la paroisse de Loadi dans le district de

la mission de Kingoyi au moment de l'infiltration protestante

au Congo français.
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TABLEAU ND 2. LA CROISSANCE NUMERIQUE DES CONVERSIONS PROTESTANTES PAR

LES BAPTEMES DU PEUPLE MANIANQA ET DU PEUPLE DONDO A LA MISSION DE KINGOYI

ENTRE 1900 ET 193Q, AVANT LE TRANSFERT DES DQNDO A LA MISSION DU DISTRICT DE

NGQUEDI.

ANNEE KINGOYI LOADI LOADI LOADI
HOMMES FEMMES

1900 0 0 0 0

1901 0 0 0 0

1902 7 2 2 0

1903 10 7 7 0

1904 22 17 12 5

1905 10 8 4 4

1906 9 6 6 0

1907 11 8 8 0

1908 22 12 11 1

1909 34 9 8 1

1910 44 12 7 5

1911 47 4 4 0

1912 41 3 3 0

1913 54 11 8 3

1914 69 19 11 8

1915 82 34 4 30
1

1916 216 49 19 30

1917 162 47 17 30

1918 122 37 11 26

1919 114 23 11 13

1920 73 25 11 14

1921 269 38 24 14

1922 449 39 17 22

1923 542 56 18 38
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ANNEE KINGOYI LOADI LOADI LOADI
HOMMES FEMMES

1924 470 57 14 43

1925 445 42 21 21

1926 429 38 9 29

1927 330 15 8 7

1928 381 25 12 13

1929 192 la 6 4

1930 230 19 8 11

Sources : Archives de la mission de Kingoyi. Voir aussi Andersson Efraïm,
op. cit., p. 277. L'ensemble de ces résultats nous montre l'ampleur de

cette évangélisation.

En 1924, la station de Sundi-Lutete fut fondée par le

missionnaire Johan Albin Sonnell dans la région du Bas-Congo

au Congo belge. C'est là qu'éclata un conflit entre les élèves

de la mission catholique de Mangembo et de la mission

protestante suédoise. Selon Daniel Kilahou, ancien élève de la

mission protestante de Sundi-Lutete et témoin de cet

événement, la cause de ce conflit était la lutte entre Satan

et Dieu (50). L'ironie du sort c'est que chacun des deux

belligérants prétendait être le représentant de Dieu et

trai tait l'autre de Satan. Le passé historique de ce conflit

est assez bien connu de l'ensemble des populations manianga au

Bas-Congo ou Bas-Zaïre. Il y a eu plusieurs blessés parmi

lesquels les membres de la famille étendue de notre

interlocuteur. Le Pasteur Bahele Ndimisina, originaire de la

mission de Sundi-Lutete, considère cet événement comme étant

la conséquence de la confusion entre le rôle politique et le

rôle religieux des missionnaires catholiques au Congo belge

(51). Ce même événement est rapporté par E.M. Braekman, qui

cite le pasteur Jacques Bahele :

"M Sonnell a commencé sa tâche d'évangélisation avec peine, écrit le pasteur Jacques Bahelele, car en ce temps-là il y avait des

disputes entre la mission catholique de Mangembo, distante de 10 kilomètres de notre station, et la mission suédoise. En 1928 les

élèves de Mangembo vinrent se battre avec les élèves de notre mission. Beaucoup d'entre eux furent blessés" (52).
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Martial Sinda

Simon Kimbangu
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intéressant de mentionner

autour de ce sujet dans

prophète et martyr zaïrois

les observations de

son ouvrage intitulé

"Alors. ven ces années 1890. le Bas-Zain: est devenu.. ô dérision 1. le champ clos des rivalités entre missionnain:s protestants et

catholiques. les uns el les auua se dépensant comme jadis pour catéchiser el insuuire les Noin. s'obstinant à les enrôler SOlIS leur

bannière. Tœteiois. pour évirer les heurts. ils se salt partagés. à la longue. les zones d'évangélisation. Ainsi au nord, dans la région

de Kinshasa (le U0p01dville d'alon). les pères rédemptoristes belges. catholiques romains. se sont réservés les distrids allX

populations les plus denses. Dms le Bas-Zaïre. ce sont les protestants qui œt établi leur fief' (53).

Du temps du royaume de Kongo dia Ntotila, la lutte entre Satan

et Dieu était représentée par l'opposition entre le

christianisme et les croyances (traditions) ancestrales (54).

En revanche, au Congo belge, dans la région du Bas-Congo (Bas

Zaïre) en pays manianga, et chez les Kongo de la vallée du

Niari au Congo français, la lutte entre Satan et Dieu (55)

était celle entre le protestantisme et le catholicisme (56).

On y reviendra dans la suite de notre étude au moment de

l'évangélisation protestante en pays kamba. Nous comprenons

l'inquiétude de l'administration française qui redoutait une

éventuelle guerre civile causée par les frictions entre les

confessions religieuses protestantes et catholiques. Car le

protestantisme était considéré au Congo français comme un

mouvement politique s'opposant à la culture française et à la

mission catholique.

"Le oompranis enlre la FI'lIIICC et l'A~C. ayUll abouti à l'abandon par l'A.I.C. de la vallée du Niari Kwilu, contre la n:connaissance

française des droits de l'Association léopoldienne sur la rive gauche du Pool. BentIey ne put témoigner en faveur de l'A.I.C.

Toutefois. même à Berlin. la B.M.S. continua de déployer des pressiœs sin la délégation britanique. en vue d'obtenir la

n:connaissance de l'A.I.C. par le gouvernement anglais. Même si l'influence de la Mission baptiste à Berlin ne doit pas être exagérée.

il faut tout de même souligner que la B.M.S. prit patt à la rédadion de l'article 6 de l'Acte de Berlin. Sur la délimitation du territoire

de l'A.I.C. dans le Bas-Congo. les missionnaires proteslUlls ne purent-être totalement satisfaits" (57).

Néanmoins, la Livingstone Inland Mission de qui hérita la

Svenska Missions Féirbundet ne s'était pas engagée dans cette

action politique de la Baptist Missionary society. Comme le

mentionne B. Philippe Kabongo-Mbaya, la Livingstone Inland

Mission réprouvait les méthodes de Stanley sur le plan

politique.

"En effet, la LI.M. s'était n:fusé à tOUI rapprochement étroit avec Stanley. Elle récusait les visées impérialistes de ce dernier 

notamment son mercantilisme et craignait que l'œ cœfondît son projet avec l'opération politico-militaire de Stanley. enfin et

surtout, s'indignait et critiquait hardiment les méthodes notoirement violentes qu'employait l'ancien journaliste américain pour mâter

les Noin sur son passage. Lonqu'en décembn: 1881. Oarck, Richards et Inghan empruntèn:nt la route du Nord vers le Pool, "ils

trouvèrent que la route de Stanley était souillée de sang et, par conséquent, inconvenante pour l'usage missionnaire" (58).

Si la mission suédoise réprouvait les méthodes violantes

appliquées par Stanley au Congo belge, la mission catholique
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au Congo français dans les régions du Niari et du Pool-Djoué

sur la piste des Caravanes utilisait la répression militaire

pour faire respecter l'autorité politique et missionnaire

(Eglise catholique au Moyen Congo) (59).

"Cene façoa de proc:éderparaî1ra peul-êlnl peu apostolique a quelques-UlIS mais il faut voir les choses telles qu'elles sont" (...) ... ;

dans ce pays où les blmcs sont isolés, leur salut dépend wùquement du prestige dont ils jouissent sur les indigènes, el il importe de

ne pas laisser diminuer ce prestige, sous peine de voir les chemÎl15 de l'intérieur c:œJplèlement fermés à tout jamais" (60).

Monseigneur Prosper Augouard, évêque du Haut Congo Français

soutenait la répression armée pour s'imposer en milieu

indigène ~ Dans sa lettre du 5 Février 1902, à Monsieur le

Directeur de la ~Dépêche Coloniale" déjà cité, Prosper

Augouard est partisan de la répression armée.

"... le noir est toujoun fort rapectuewl dt la fOR:. (._) La suppression d'une grande partie de la milice a bien été remarquée des

indigènes, et ils en profilent un peu paItOU1 pour se saustraire à l'autorité des postes qui ne peuvent plus se faire obéir" (61).

Cependant, cela n'était pas la vision de Savorgnan de Brazza,

qui demeura un homme pacifique. On comprend pourquoi il était

estimé par la Livingstone Inland Mission et la Svenska

Missions Fërbundet, malgré ses réticences à l'égard des

missionnaires protestants étrangers (62). Il faut signaler que

la Svenska Missions Fërbundet était plus proche de Savorgnan

de Brazza dans sa démarche politique. C'est ce qui explique la

neutralité politique des missionnaires suédois au Congo

français. On peut le remarquer dans les prises de positions de

la Livingstone Inland Mission, bien que Savorgnan ne fut pas

favorable à son égard.

"les Français, de leur côté, (Brazza par exemple), favorisaient ouvertell1entles missionnaires spiritains et cherchaient à les associer

à l'expansiœ de leur influence en Afrique centrale. Au Gabon, les missionnaires protestants américains avaient été inquiétés par

l'administratioa française. L'A.LC., enfiD, cpù. de par sa nature "transnationale", semblai1 favoriser indistinctement les Missions, en

fom:tion évidemment de leur appui pour eIJe. Son orientatiœ humanitariste procurait une bonne presse. Dans ce rapport de forces,

La HoMS. et la L.LM. auront des positions qut leur dictait l'avenir de leur oeuvre au Congo. La H.M.S et la LI.M. étaient, toutes

deux opposées aux prétentions portugaises. Mais elles divergeaient dans leur attitude vis-à-vis de l'A.I.C. Les baptistes, dit, R. Slade,

"s'étaient déjà identifiés avec le travail de cene Association (i.e. A.I.C.)". Les missionnaires de la LI.M. eux, très hostiles à Stanley,

du fait de ses méthodes sanglantes et sa préoccupation IDercantile, refusaient leur appui à l'A.I.C. et soutenaient les ambitions de la

France" (63).

Comme nous l'avons déjà observé, les autorités françaises

n'étaient pas contre la présence du protestantisme au Moyen

Congo, mais la résistance et le refus de la Société des

Missions Evangéliques de Paris de s'installer au Moyen Congo

ne favorisa pas son implantation. Le protestantisme suédois se

heurta à l'opposition de l'administration française, qui

suspectait son action et à la rivalité catholique qui le

considérait comme un obstacle au christianisme.
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Malgré le soutien inconditionnel de la B.M.S. à l'A.I.C. et

l'influence du monde de la haute finance sur le gouvernement

anglais afin qu'il reconnaisse les intérêts léopoldiens dans

le mouvement de l'A.I.C., la Grande-Bretagne soutenait les

intérêts portugais.

"Le gouvernement anglais, en rev8llchc., toujours méflam 11 l'endroit de LéqIold, mais redoutant en même temps la France, soutenait

les ambitions ponugaiJes, DOft sans inIérêL La grande-Bretagne avait reçu du Porwgal des promesses import8lltes pour

l'établissement de seo c:ommen:e dans 1&,qion. En outre les deux pays se proposaient de monopoliser l'estuaire du Congo" (64).

Nous comprenons pourquoi la France redoutait la présence de

toutes les missions étrangères au Congo français (Moyen

Congo). Autrefois, le Portugal éprouvait la même crainte à

l'égard des missionnaires étrangers catholiques dans l'ancien

royaume de Kongo comme le mentionne P. Hildebrand dans son

article intitulé : "Les premiers Capucins au Congo en 1645"

déjà cité.

"Mais 11 cause de leur inauffisanœ 1IOIOire. Alvan: In. roi du Congo, dem8llda des missiormaires de l'Ordre des Capucins (1618). A

cette époque, ces religieux étaieot encore inconnus au Porwgal ; en Espagne, au contraire, ils étaient hautement estimés et admirés.

Paul V transmit la demande au chapitre général de l'Ordre, réuni 11 Rome. Le président de l'auguste assemblée, le cardinal de Trejo

Paniaqua, espagnol de naissance, ccoseilla d'attribuer la nouvelle mission aux religieux de son pays. TI croyait ménager par là la

susceptibilité des Portugais. (...) Cette nation avait été réunie sous le même sceptre que l'Espagne; mais Portugais et Espagnols se

défiaient mutuellement et il en fut ainsi jusqu'il la rupture complète en 1640. L'action missionnaire se ressentait du malaise général.

(...) Les nouveaux missionnaires, sur le point de s'embarquer à Livourne, apprennent en décembre 1640 que le Porwgal a secœé le

joug de l'Espagne. Pleins d'espoir et d'enthousiasme, ils panent quand même. A Lisbornne, le nouveau Roi les reçoit avec égard et

bienveillance. Mais, envoyés par Rome, ils ne peuvent obtenir le passeport nécessaire, pour se rendre en Pays Noir. Le Porwgal tient

trop à ses anciennes prérogatives, pour faire des <:œcessions à la Propagande. Pendant dix mois, les pauvres religieux patientent et

négocient; ils anendent encore toujours le 8 Juin 1642, mais en vain" (65).

A la lumière de nos différentes observations, nous remarquons

que l' inquiét·ude de l'Etat français envers le protestantisme

ne se posait pas sous l'angle du rejet de la mission

protestante au profit du catholicisme. Cette inquiétude était

la crainte que les autorités de l'administration française

éprouvaient à l'égard des missions protestantes étrangères.

Au moment de l'installation des missionnaires de la L.I.M.

et de la S.M.F. au Congo belge, la S.M.F. s'était singularisée

par sa stratégie.

Les protestants avaient développé des activités

ethnologiques et étudié les langues indigènes pour faire

passer le message biblique.

"Mais ce qui fait par dessus tout la force de la nouvelle Eglise évangélique au Congo, c'est la Bible. Les missionnaires catholiques,

dans ces régions, n'ont laissé d'autre trace que des crucifIX, que les indigènes revenus au paganisme avaient mis au nombre de leurs

amulettes. Mais aujourdbui les Congolais apprennent à lire, et ils lisent l'Evangile. Voilà la plus forte garantie de durée que nous

puissions demander. Les missionnaires peuvent mourir, les temps peuvent changer, la persécution peut venir: le feu qui vient d'être

allumé ne s'éteindra plus, et l'on peut hardiment affirmer qu'il y aura désormais jusqu'à la fin des temps, une Eglise chrétienne au

Congo" (66).
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Ceci contribua grandement à la formation des catéchistes

biblistes destinés à l'évangélisation du monde indigène. Le

cas des Dondo au Congo français est assez significatif au

moment de l'infiltration du protestantisme au Moyen Congo.

"Ldormatiœ religieuse des cal6:hisœs proœstants est nourrie de la parole de Dieu plus que de cérémonies liturgiques. De ce fait,

DOIJlbreux sont ceux qui possèdent un exemplaire de la Bible traduit en kiltœgo" (67).

Les préoccupations protestantes étaient différentes de celles

de la mission catholique ou des explorateurs. Cette stratégie

a été critiquée par les missionnaires catholiques de la

congrégation du Saint-Esprit, qui s'étaient engagés dans des

activités agricoles et de constructions de missions stables en

milieu indigène.. Ce n'était pas le choix des protestants aux

Congo belge, qui pendant cette période de pénétration

missionnaire avaient privilégié les études ethnologiques et

linguistiques. Comme le remarque un observateur catholique

cité par Philippe B. Kabongo-Mbaya l~ souci des missionnaires

protestants était de s'intégrer en milieu indigène.

"L'originalilé de ces pénéa'acic;ns proIBSWIIeS peut être relevœ à partir des criüques émises par les missionnaires catholiques • les

Pères du Saint Esprit notammen1 - _ Njet des principes et des méthodes des protestants. On peur repérer là quelques traits assez

typiques, siDon marquants, de l'apostoIlIl de ces deux Missiœs pl'OleStantes anglaises pionnières. R. Slade a lIltiré l'attenÜon sur ce

poinL En effet, l'idéologie missiDnnaire eatbolique avait un autre postullll que celle des protestants. Ceux-ci privilégeaient

l'importanœ de la COIlvenion penomelIe, iDdividuellc ; ceux-là l'implantaüon de l'Eglise en terre "païenne". Pour les catholiques,

l'érection des sllUC1UleS socio-c:ulturel1es cbRtiennes stables et viables COIlSütuait l'étape majeure, quasi décisive, de rétablissement

des zones penIlIIIalteS de vie et de l'esprit c:hrét.ien dans ce champ de mission. La stlllion missionnaire calholique de Bema - avec

son établissement regroupat des enflDlS affnnchis, ses grandes plantaüons et son école artisanale et agricole n'était guère

c:omparabIe lIWt stlIli<lllS de la B.M.S. et de la U.M. dans le Bas-Congo" (68).

Kabongo-Mbaya poursuit ses observations en citant un autre

auteur catholique :

"Un obIcrvateur cadIolique s'étonaail de l'absence de renseignement agricole et praüque • tout aussi nécessaire que l'éducaüon

morale lit inrcllectuelle - dans la straI4ie de l'implantalion des missions protestantes. Pour cet observateur, les missionnaires

protestants, en ccsœ période initiale, paraissaient plus portés aux études ethnologiques et linguisüques qu'à l'établissement des

stations bien implanœes et déflllw_ ; leur souci majeur était d'abord d'arriver au point névralgique et stratégique de la pénétraüon

dans le bassin: le Swùey Pool" (69).

Malgré les dispositions pratiques prises par l'oeuvre de la

mission catholique**, dans le développement de son

implantation artisanale et agricole, l'héritage de

l'évangélisation des Capucins portugais fut un sérieux

handicap à la conversion des populations kongo au

christianisme (catholicisme). On s'en rappele, nous avons déjà

fait allusion à cette question en citant R. Saillens, un

auteur protestant (70). Le sociologue Georges Balandier fait
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mention de cette situation dans son ouvrage intitulé Afrique

Ambiguë ..
"La croix latine ca greapJe selon les lieux, domine. Elle ne signifie pas une large adhésion à la p~icationmissionnaire. Kongo, si

scucieux de l'appui de ses mons, reste le plui redouté des chefs "fétichistes". La croix a été adoptée comme le plus efficace des

symboles évoqWlDlles ancStres : elle garantit le succès de ceux qui ont le devoir de s'adresser à eux. Elle paraissait à l'origine des

forces d'une civilisation, la llÔtM qui s'imposait à la fois comme chrétienne et matériellement triomphante. Tous nos avantages ont

d'abord semblé dus à IlOl teclmiques religieuses - c'est-à-dire, dans lDIe optique congolaise, à nos moyens de communication avec les

morts. La croix devient "fétiche" sans parvenir à faire passer l'enseignement dispensé sous son ombre. L'assimilation remonte à lDIe

époque lointaine (XVIe et XVIIe siècles), pour certaines parties de la région congolaise. Les missions chrétiennes modernes durent

entn:prendre, sunout en Angola. de véritables campagnes de destruction des nkangi (croix), tant ces dernières leur semblaient

associées au paganisme et à diverses pratiques magiques. Nkangi figurait notamment parmi les indigènes de la chefferie et du

pouvoir judiciaire, au centre d'un système qui impliquait offrandes et sacrifices" (71).

Il est également intéressant de connaître l'opinion catholique

sur cette question. Le Père J. Van Wing, ancien missionnaire

au Congo belge, aborde ce problème dans le même sens que nos

précédents auteurs.

"Le chef remplaçait le prêtre pour donner la bmlédiction au peuple avec lm crucÜ1X, et les indigènes savaient chanter les prières

catholiques. Pumi eux se trouVaient des vieillards, qui se souvenaient encore du dernier missionnaire. Dans la ville de San Salvador

il ne subsistait en 1882 que les ruines d'une église et d'un mur de couvenL Un peu partout dans la région il y avait. et l'on en

rencontre encore aujourd'hui, des eruciftx aux mains de féticheun. qui les emploient comme nkis (= fétiches). La langue elle-même

possède un certain nombre de m<Jls, empl'UIdés au christianisme, mais dont le sens est généralement perdu. Comme pratiques,

quelques sennenu au nom de Jésus et de Marie, dont la signÜ1cation est également ignorée. Dans toulle pays des Bakongo, et même

au-delà de leun frontières chez les Bayait&, l'usage subsiste d'imposer concurremment avec des noms indigènes, des noms de Sainu

et de Saintes, précédés de Dom ou de Dona" (72).

La première évangélisation catholique par

perturba la religion de la société indigène.

les Capucins

"D'abord de nombreux nobles étaient d'avis que le christianisme signifIAit la perte de toutes les coutumes traditionnelles et la

destruction du royaume. Ensuite, les Capucins, usant pleinement de l'appui du roi, commencèrent à brûler les fétiches et même à

anêter les "docteun fétichistes" qui alon étaient condamnées à mort" (73).

Néanmoins, les populations kongo intégrèrent certaines

pratiques du catholicisme pour marginaliser le christianisme.

"Le christianisme est comme un moyen supplémentaire de renforcement. non comme une religion exclusive des vieilles croyances.

n prépare, dès cette époque, les "hérésies" qui se reproduiront jusqu'à l'achèvement de la période coloniale moderne. (...)

L'acceptation du christianisme est évidente, mais elle ne s'explique pas (... ) et ne se présente pas comme W1e adhésion t<Jla1e. (...) Le

christianisme et le savoir utile paraissent indissociables ; ils sont moins les moyens d'un accord avec Dieu - Nzambi Pungu est si

distant qu'il intervient peu dans les affaires humaines - que les instruments d'\D1 "renforcement" ; ils se situent dans un système de

pensée et de croyance pour lequel: "la force c'est J'être", et "l'être est la force", selon les formules de Placide Tempels" (74).

On comprend que la première évangélisation catholique ait été

un échec dont les conséquences se répercutèrent lors de la

nouvelle mission. Nous retrouvons ce constat d'échec dans les

remarques de Georges Balandier et du Père Van Wing,

l'action du christianisme chez les Kongo.

sur

"La foi catholique n'a trouvé. à aucun moment, les moyens qui auraient été nécessaires à une modification radicale des croyances et

des ccmportemenu. Elle s'est imposée de l'extérieur et de manière autoritaire - avec une autorité d'autant plus wlnérable que les

missions, trop peu nombreuses, s'en remenaient aux n<Jlables pour assurer la défense du christianisme. Elle n'eut qu'une action
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supetficielle, CCIIIpllIée, par le Pète Jan Van Wing, à celle d'une pluie tropicale qui"glisse à la swface sans pénétrer bien aVBl\t dans

le sol" (75).

J. Van Wing souligne de manière pertinente la réalité de ce

constat d'échec dans son ouvrage : Etudes Bakongo :

"L'action du duistiaDisme lUI' les BaIroago pmi être comparée à celle d'une pluie tropicale. Comme les eaux tombées en averse, qui

glissent à la smfaœ sans pm.~bien avant dans le sol, l'Evangélisation n'atteignit pas la couche profonde où se forme l'ime d'un

peuple; par endroits seulement elle a raviné la surface; mais les pratiques extérieures, qu'elle a provoquées sont allées rejoindre le

courant fétidùate. Si le sou.venir des anciennes missions facilite la prise de contact de l'apostolat moderne avec le peuple Bakongo,

les; ravages, auuéea: par l'iiIfluence portugaiM, ne IlilDt pu dl! IIlIIDre à favoriser l'enseignement religieux, que pratiquent plus

patiemment et plus méthodiquement les quelques trois cents miSsionnaires, qui, depuis la fondation de l'Etat Indépendant, travaillent

dans l'Ancien Royaume de Kongo" (76).

Comme nous l'avons vu plus haut, il fallait envisager une

nouvelle stratégie pour l'évangélisation catholique. Cette

stratégie consistait en une intégration de la mission et de

l'Eglise catholique en milieu indigène.

"cependant les résultats obtenus déjà lUI' œrtains points permettent de meilleurs espoirs pour l'avenir" (Tl).

Du point de vue indigène, on peut considérer que l'Eglise

catholique e~t loin de s'intégrer dans la société kongo, comme

nous allons le voir ultérieurement. Certains de nos

interlocuteurs considèrent que la non-intégration de la

mission catholique résulte de son double rôle dans la société

indigène (78), c'est-à-dire l'évangélisation d'un côté et la

participation à la gestion des affaires politiques de la

métropole de l'autre.

Le projet missionnaire de la Svenska Missions Forbundet

repose, pour sa part, sur une stratégie d'intégration

progressive du protestantisme en milieu indigène, en partant

du Congo belge vers le Congo français (comparable à une fine

pluie qui pénètre en profondeur comme le disent les Kongo

"mvula yi mumfunku na yi muniansu wu mundanda"). Dans cette

optique, les missionnaires protestants se sont intéressés aux

gens en effectuant des études ethnologiques et linguistiques.

Cette stratégie permettait à la S .M.F. de pénétrer dans la

société indigène par la connaissance de la langue avant de

commencer son évangélisation au Moyen Congo. On le verra dans

le contenu de son message. Ceci ne sera pas le cas de la

mission catholique tant au Congo belge qu'au Congo français.

Au début de son évangélisation au Moyen Congo, la S.M.F.

possédait du matériel et avait formé des prédicateurs locaux ;

ceux-ci vont toucher les autres populations indigènes.
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•... la formation rdigicuse de Jeun car=m1lCl est plus nourrie de la parole de Dieo que de cérémonies liturgiques. De ce fail,

nombmu. sont c:ewl qui possèdent un exemplain: de la Bible, traduÎle en kikoogo. Et s'ils ne le possèdent pas. ils connaissent en tout

cas par coeur de longs passages des p_. (79).

Lorsqu'ils sont admis officiellement au Congo français, les

missionnaires suédois ont, de fait, déjà effectué leur travail

d'évangélisation. Ils connaissent mieux les indigènes que la

mission catholique ou l'administration française à qui

échappait le contrôle des populations locales. L'intégration

du missionnaire protestant et l'adaptation de son message en

milieu indigène suscitèrent un sentiment de confiance (80).

Les missionnaires protestants confient aux fidèles (chrétiens)

indigènes un rôle pastoral et missionnaire envers leur milieu

d'origine (81).

La mission catholique pour sa part, devait reconquérir un

monde indigène déjà bouleversé dans le passé par l'action des

missionnaires Capucins portugais au royaume de Kongo. Sa

stratégie visait à la transformation de la société indigène,

en associant l'éducation religieuse et intellectuelle au

développement matériel, économique et social.

Quant aux explorateurs, leurs missions étaient

scientifiques et politiques. Ils effectuèrent des études

géographiques sous la responsabilité des Etats dont ils

dépendaient, et ils établissaient des postes de contrôle

administratif.

On comprend que les ambitions de la mission protestante de

la S .M.F. n'étaient pas les mêmes que celles de la mission

catholique ou des explorateurs au Congo belge (82).

Lorsque, en 1900, les protestants sont arrivés au Moyen

Congo en pays dondo à partir de la mission de Kingoyi, ils

possédaient tous les outils du travail d'évangélisation. Ils

connaissaient la langue indigène, ils pouvaient parler avec

les gens et communiquer leur message (83). Ils s'étaient déjà

familiarisés avec les populations locales et avaient développé

un sentiment de confiance. Au Congo français, les

missionnaires protestants maîtrisaient mieux les problèmes

indigènes que la mission catholique ou l'administration

française. Les missionnaires protestants n'avaient pas besoin

d'interprète, par contre les missionnaires catholiques ou les

administrateurs étaient obligés d'avoir recours à des

interprètes pour se faire comprendre. Nous pouvons imaginer
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les conséquences d'une pareille situation, et comprendre

pourquoi l'administration et la mission catholique

s'opposaient à l'installation de la Svenska Missions Fërbundet

au Congo français (Moyen Congo). C'est sur le plan de la

communication avec la culture indigène que tout se joue et que

l'évangélisation protestante prend le pas sur l'évangélisation

catholique.

Les protestants recrutaient leurs adeptes parmi les

fidèles de la mission catholique (84). La compétition devenait

de plus en plus difficile pour la mission catholique qui

demeurait une religion étrangère à la société indigène bien

qu'elle fut la religion "officielle" au Congo français.

L'élève pasteur Bissila Célestin dans son mémoire de fin

d'étude pour l'obtention de son diplôme théologique fait

allusion à cette situation dans le récit de la conversion de

son oncle Mboutou Sadalaki en pays dondo.

"._.l'oncle Mboutou SadaIaki me rapporte \ID fKleur d'expérience personnelle et qui est à considérer comme \Dl miracle de Dieu lui

même : puiJqu'il a quiIIé le c:abo1icisme l1à jeuœ. ma question a été ainsi conçue : "Tu as é~ baptisé catholique. qui t'a poussé de

quiDuet alJcrà Kinaoyi r A lui de rq,ondœ: Ncus n'étions pas imp~gnés du message catholique" (85).

La plupart des premiers chrétiens protestants dondo furent

donc des anciens chrétiens catholiques (86). Leur conversion

au protestantisme fut une révolte contre les contraintes du

catholicisme. La répression catholique défavorisa son rôle

missionnaire en milieu indigène dondo. On comprend pourquoi le

pasteur Hilaire Nkounkou, ancien Directeur du séminaire

théologique de Ngouedi, était très dur dans ses réactions à

l'égard du catholicisme, au moment de notre entretien, en

1986, sur l'évangélisation protestante à la mission de

Ngouedi.

"La mission catholique étailla religion de la balbarie et du mépris" (87).

Quant au Rév. Père Jacques Commandeur ancien missionnaire de

la mission de Kimbenza à Tabulu en pays dondo et kamba :

"Le protestantisme luthérien suédois de Kingoyi au Congo belge était la religion de La confusion pour la foi et l'évangélisation

chrétienne au Congo français" (88).

Il est aussi intéressant de signaler la position de l'Abbé

Vindou originaire de la même contrée que le pasteur Hilaire

Nkounkou, à la gare de Madzia, qui estime que les protestants

ne furent pas tolérants.
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"Lorsque les c:hrâiClIII catholiques tIlWerAien1la ooneession de la missiœ protestante de Madzia avec leun dame-jeames de vin de

pahne. les proIeSt8IIIS les casuieDt. Ils CODIidhaient que c'était une violation de territoire. Avant d'arriver à la gaRl de Madzia. la

princ:ipaIe route de tous nos villaps trawnaient la concession de la mission protestante ; les chrétiens catholiques pour ~iter les

cœflits avec leun pua1ts protestants étaient obligés de faire un long détour. TI est impensable que la foi en Christ soit un motif de

haine par mUlque de tolérance. Les protestams qui avaient interdit à leun fLdèles de consommer des boissons alcoolisées

CODIidéraù:nlle passage du vin de palme dans leur ooncession comme une profanation du lieu saint" (89).

La plupart des catéchistes et pasteurs protestants que nous

avons interrogé chez les Dondo furent des chrétiens

catholiques avant de devenir protestants. Les raisons de leur

conversion sont multiples. Nous verrons que la plupart des

chrétiens protestants kamba furent aussi des chrétiens

catholiques qui se convertirent au protestantisme. Nos

différents interlocuteurs considèrent qu'ils ne s'étaient

jamais convertis au catholicisme. Leur baptême étaient une

violation de leur conscience. Ainsi, pour éviter la répression

catholique, il fallait se soumettre à l'autorité du "mupelo",

c'est-à-dire du prêtre catholique, qui était l'homme de la loi

nouvelle dans la société indigène (90).

Le message protestant s'adaptait aux besoins des

indigènes, et ceux-ci se convertissaient volontairement à la

nouvelle religion, parce qu'elle leur offrait la sécurité. La

sécurité était l'un des aspects essentiels de la conversion de

la plupart des indigènes au protestantisme par rapport au

catholicisme. Le protestantisme est de fait la religion qui

offre une protection contre les menaces de la nature ou des

forces invisibles. Le Dieu lointain et inaccessible devient le

Dieu accessible à qui l'on peut se confier. Mieux encore, Dieu

est le père, figure importante lorsque l'on comprend le rôle

d'un père dans une société matrilinéaire, où il faut se

protéger constamment de toutes les menaces de la vie sociale

et spirituelle.

Les missionnaires et les catéchistes protestants utilisent

la culture indigène pour faire passer le message allégorique

de la Bible auprès des populations kongolaises alors que les

rites catholiques, et notamment la messe en latin, restent

hors de leur portée.

"Donc:. au cœtaet avec la Bible, l'~géliste africain réinvente des paraboles ; prouve ainsi comment la grille de celles des

Evangiles a structuré son champ symbolique, puisqu'au travers de sa prédication allégorique c'est déjà une critique sociale indirecte,

un procès, implicite, de l'esclavage qui s'anicule. Mais la parabole vise d'abord la conversion. Elle veut frapper l'imagination afin de

mieux cormnuniquer l'urgence de la situation qui réclame une décision sans délais. L'insouciance d'une existence sans le Christ, ou

hon de lui, est comme une paralysie ontologique; une analgésie de l'être bercé par les évidences de l'heure, autant séductrices que

captieuses. La dialectique de la conversion repose sur l'hypothèse suivante; si l'on remet à plus tard ; si l'on décide le rejet, il sera

trop tard..• (c'est la slratégie classique de la thétorique revivaliste)" (91).
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En revanche cela favorisa le développement des religions

syncrétiques comme nous le verrons ultérieurement. Sur ce

plan, le protestantisme se heurta à des difficultés internes.

Les missionnaires suédois devaient faire face à une nouvelle

opposition de la part des indigènes par rapport à

l'interprétation de la Bible. C'est dans cet état d'esprit que

se' tr.ouvait les populations kongo en général et kamba en

particulier au moment de l'implantation du protestantisme en

pays kamba.

B)- LE DEBUT DE L'OEUVRE MISSIONNAIRE' DU PROTESTANTISME

smEDOlS EN MILIEU INDIGENE AU CONGO-FRANCAIS (MOYEN CONGO)

L'implantation du protestantisme chez les indigènes du

Congo français n'était pas chose facile. Il lui fallait

s'inscrire dans un programme bien précis, le protestantisme

chez les Congolais du Congo français étant dans la continuité

de l'oeuvre de la station de Kingoyi au Congo belge.

Le Pasteur Daniel Ndoundou, dans son rapport au sujet du

transfert (survenu le 25/06/1971) du séminaire théologique de

Ngouedi (92), à la station missionnaire de Mansimou, ancien

centre de formation professionnelle de la S .M.F. ou de la

M.E.S. dans la banlieue de Mansimou-Brazzaville, nous donne un

bref aperçu historique sur le mouvement chrétien du

protestantisme suédois au Congo français (93).

Il Y explique l'importance du séminaire de Ngouedi, qui

est un relais de la station de Kingoyi, ancien centre de

formation des cadres de la S.M.F. ou de la M.E.S. du Congo

belge et du Congo français (Moyen Congo).

Il trace également une brève genèse de la chrétienté

protestante au Congo français. Il replace les faits dans leur

contexte réel, dans le but de préserver la vérité historique.

Il fait ressortir un aspect très intéressant lorsqu'il

déclare:

"Ngouedi a joué un rôle actif dans la fondation des autres missions" (94).

La même idée est soutenue par le pasteur Gaston Bamana dans

son travail consacré à l'historique du consistoire de Ngouedi.

Nous allons donc nous intéresser tout d'abord à

l'implantation de la station indigène de la paroisse Badondo-
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Ngouedi (Loadi), qui favorisera la naissance de la mission de

Ngouedi en pays kamba. Cette station correspond à la nécessité

d'une implantation sur le territoire du Congo français pour

répondre aux besoins des premiers chrétiens protestants dondo.

En effet, bien que la mission protestante ne soit installée

officiellement qu'au Congo belge, elle a déjà, et depuis

longtemps, des membres du côté du Congo français, comme nous

venons de le voir plus haut. Ces membres sont le fruit d'une

évangélisation "par infiltration" qui jusqu'à aujourd' hui n'a

pas été reconnue dans l 'histoire officielle du protestantisme

au Congo français ou au Moyen Congo.

Le témoignage du Rév. Père Emile Zimmermann dans son

document "Journal et notes diverses" au premier chapitre sur

les "Relations de la Mission de Bouansa (Bouenza) et de la

Mission de Kimbenza avec les Bembe de 1892 à 1927", va nous

aider à situer les événements relatifs à la présence du

protestantisme au Congo français, en remontant de 1930 à la

fondation de Kingoyi en 1900 :

"Les protestants suédois de Kingoyi (frontière franoo-belge) sautèrent alors de leur trou, afin de fonder en pays Yaka, bembe, etc...

des postes favorables à l'extension de leur pernicieuse doctrine" (95).

Sur ce sujet, missionnaires de Kingoyi, pasteurs autochtones

dondo, entre autres Célestin Bissila, Gaston Bamana, et Daniel

Ndoundou, auxquels s'ajoutent des catéchistes dondo eux-mêmes

témoins des événements, confirment cette réalité historique.

Le premier chrétien protestant au Congo français, du nom

de Mbounda Esaïe, du village de Talankoyi, situé non loin de

Kingoyi et de la frontière belge, a été baptisé le 22 Novembre

1902 (96).

Les missionnaires comptaient les Dondo du Congo français

avec les chrétiens protestants du Congo belge, et la paroisse

de Loadi était considérée comme faisant partie de la mission

de Kingoyi. Cette façon de faire permettait de contourner les

difficultés administratives du protestantisme au Congo

français. Nous pouvons citer par exemple le cas du catéchiste

Mwanda Metosala, présenté comme un ressortissant de Kingoyi au

Congo belge. Dans l'ouvrage intitulé Mavanga Ma Nzarnbi Mu

Kongo, nous pouvons lire en effet :
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"Loagi DlOIi. lIkumba andi Mwanda Melosala, mwisi Kingoyi, wa fuiuawa kuna Mossendjo ye wa sala ku ndambu yina mvu mia

mingi" (Un caIédliste du _ deM~MetoIala, reslOltissant de Kingoyi, était envoyé à Mossendjo où il travailla pendant

plusictus lIIIIIées) ('TT).

Ceci se passait avant l'implantation officielle du

protestantisme en territoire kamba. Or le catéchiste en

question était du village de Mayanga, non loin de la gare de

Loutete. Il avait été formé à Kingoyi et compté comme chrétien

de cette mission (98). Ceci fut une erreur, car elle fait

débuter l' histoire du protestantisme au Congo français (Moyen

Congo) en 1909 et les premières conversions en 1913 à la

station de Madzia. Or la vérité historique ne cadre pas avec

cette manière de situer les événements.

En dehors de la prise de position du pasteur Evangéliste

Daniel Ndoundou, le Pasteur Gaston Bamana a fait une étude sur

cette question. Dans son mémoire pour l'obtention de son

diplôme théologique, il aborde la question en ces termes

"Historique du consistoire de Ngouedi". Il se préoccupe de

montrer que le protestantisme chez les Dondo remonte à la

fondation de la station protestante de Kingoyi dès 1900 et que

les premiers chrétiens furent baptisés en 1902 (99).

Quant au Pasteur Célestin Bissila, il insiste sur le rôle

qu'ont joué les Dondo en offrant asile aux missionnaires

suédois dans les terres de Kilemba (100) Tout ceci vient

faire la lumière sur l'aspect historique du protestantisme au

Moyen Congo.

Le catéchiste Mwanda Metosala de Kingoyi (Cf. citation

précédente), qui avait oeuvré à Mossendjo, est du village de

Mayanga au Congo français, non loin de la gare de Loutete,

dans le district de Mfouati, région de la Bouenza. Son village

se trouve non loin de Missafou, qui est un village kamba.

Pour plus de précisions, l'ouvrage consacré aux oeuvres de

Dieu au Congo : "Mavanga ma Nzambi mu Kongo " décrit assez

clairement cette réalité historique. "La station protestante

de Kingoyi était bâtie à la frontière du Moyen Congo, et à

cause de cela l'oeuvre de Dieu avait été entamée dans les

deux. .. pays C'est pourquoi en 1904 le responsable de la

S .M.F. avait formulé une demande auprès des autorités

politiques du pays pour entamer une oeuvre dans ce pays, mais

la réponse fut négative. Cependant les missionnaires sont

allés faire des études sur le terrain pour connaître la
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situation des populations autochtones, bien que n'ayant pas

reçu l'autorisation de bâtir une mission. En 1908

l'administration coloniale avait accordé l'autorisation à la

S .M.F. de bâtir de's missions protestantes au Moyen Congo. Une

année après l'autorisation J. Hammar et son épouse étaient

allés bâtir une station missionnaire qui porte le nom de

Madzia. Il faut dire que le début de l'oeuvre au Moyen Congo

était différent par rapport au Congo belge. Le catholicisme

était très puissant et l'Etat construisait des écoles. Les

missionnaires qui sont partis du Congo belge avaient amené des

catéchistes qui les assistaient dans leurs travaux. Les

populations de ces contrées parlaient les mêmes langues. C'est

pourquoi les missionnaires annonçaient l'Evangile depuis le

début ... Le 2 Mai 1909 Hammar écrivait : "chaque dimanche nous

nous réunissons. L'auditoire de nos réunions n'est pas

seulement composé de nos travailleurs mais aussi des

autochtones. Aujourd'hui le chef Mabonzo était à la réunion".

J. Hammar avait voulu ouvrir une école. C'est pourquoi une

missionnaire qui oeuvrait au Congo belge fut envoyée à Madzia

pour l'ouverture de cette école. Elle fut inaugurée en 1910 et

accueillit 20 élèves. Cependant les lois du Congo français

n'étaient pas les mêmes que celles du Congo belge. Au Congo

belge les missionnaires pouvaient ouvrir des écoles comme ils

le voulaient et au lieu de leur choix. Par contre au Moyen

Congo il fallait obtenir une autorisation du gouvernement et

l'enseignant devait remplir des critères (qualifications)

relatifs à cette fonction. Toutes les écoles étaient sous le

contrôle de l'Etat et devaient répondre à ses exigences, entre

autres la conformité au programme. L'enseignement était

dispensé en français. L'éducation religieuse ne devait pas

faire partie du programme, mais on pouvait l'enseigner en

dehors du programme scolaire et dans la langue des

autochtones.

C'est pour cette raison qu'il y avait dans les écoles

protestantes un cycle préscolaire en vue d'assurer

l'enseignement et l'éducation religieuse qui avait occupé une

place assez considérable au Moyen Congo (101). Cette partie de

la formation se faisait en langue autochtone dans le but de

permettre l'étude de la Bible afin de faciliter la conversion
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protestante. Ce qui arriva certains élèves de Madzia

voulaient devenir protestants ; lorsque la nouvelle de leur

baptême fut connue dans le village leurs parents s' y

opposèrent. Cependant le premier Août 1913 trois jeunes furent

baptisés (102). C'est parmi eux que l'on compte les premiers

chrétiens de Madzia. Ce sont :

"Pierre Ngialou. Jean MahOlDlgou et JacqUC& Mandzila~ (103).

C'est parmi les populations autochtones dondo de la région de

la Bouenza, dans l'ancienne circonscription administrative de

Mandingou, aujourd'hui district de Mfouati, au village de

Talankoyi, qu'ont eu lieu les premières conversions au

protestantisme du Congo français (Moyen Congo), et ceci dès

1902.

Il s'ensui t que c'est également parmi les Dondo

qu'apparaissent les premières églises protestantes locales

(villageoises) du Moyen Congo. A la suite de la conversion des

Dondo, les démarches d'implantation de la S.M.F./ ou M.E.S.

avaient été entamées en 1904, n'obtenant aucune suite

favorable. Depuis le début de notre étude nous avons eu

plusieurs fois l'occasion de voir les raisons de ce refus.

Cependant il ne faut éluder aucun aspect de ce problème

fondamental dans la recherche de l' histoire du protestantisme

au Congo français ou au Moyen Congo.

Ainsi, le protestantisme au Moyen Congo remonte aux années

1900, au moment de la fondation de la station de Kingoyi,

située en plein territoire dondo et manianga. Selon le Pasteur

Gaston Bamana, la concession de Kingoyi déborde de 500 mètres

sur le Congo français (104).

Le baptême survenu en 1902 est une preuve suffisante de

cette hypothèse. La Conversion des Dondo est une résultante de

l'infiltration des missionnaires suédois de Kingoyi au Congo

Belge vers le Congo français. L'oeuvre protestante de l'époque

coloniale, dans cette période allant de 1900 à 1908, se

développe de façon illégale dans le territoire dondo, ce qui

. explique le silence des missionnaires sur cette partie de

l'histoire. Un autre indice qui cadre bien avec cette période

est que la station catholique de Bouansa fut transférée à

Kimbenza, où elle fut rebâtie en 1908, pour faire obstacle à

l'expansion du protestantisme, qualifié de "doctrine
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pernicieuse" par le Rév. Père Emile Zimmermann (105), et dont

on redoutait l'influence.

Le Père Jacques Commandeur, pour sa part pense que

l'implantation du catholicisme en pays dondo avait réduit

l'influence du protestantisme, le reste de la population dondo

et kamba restait attaché à la foi catholique (106).

La chronologie de l'implantation du protestantisme au

Congo français par infiltration apparait comme suit :

1900 Construction de la station missionnaire de Kingoyi,

évangélisation entamée parmi les Dondo au Congo français.

1902 : Premier baptême parmi les Dondo au Congo français à la

mission de Kingoyi au Congo belge et naissance de l'Eglise

indigène protestante en pays dondo ou dondo manianga.

1904 : Demande des missionnaires suédois auprès des autorités

coloniales afin de construire des stations de missions

protestantes au Congo français et refus de l'administration au

protestantisme étranger.

1907 : Premier mariage chrétien protestant chez les Dondo au

Congo français.

1908 : Nouvelle demande et admission des missionnaires de la

S.M.F. par les autorités de l'administration coloniale de

s'installer au Moyen Congo en qualité de colons agriculteurs.

1909 Installation de J. Hammar au Congo français et

fondation de la première station missionnaire officielle à

Madzia par infiltration officielle dans la région du Pool.

1913 : Le 1er Août ; conversion au protestantisme et baptême

de trois jeunes autochtones de Madzia dans la région du Pool

au district de Kinkala. C'est la naissance de la deuxième

église indigène au Congo français ou de la première église

protestante officielle au Moyen Congo. C'est aussi le premier

baptême protestant suédois qui se déroule sur le territoire du

Congo français.

En fin de compte, nous pouvons retenir que l'implantation

du protestantisme au Congo français par les missionnaires

suédois remonte à 1900 et la conversion des premiers chrétiens

date de 1902 au plateau dondo (107).
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C)- L'INFILTRATION DU PROTESTANTISME EN TERRITOmE KAMBA DE

~A 1929

L'infiltration protestante en territoire kamba est donc

bien antérieure à l'implantation officielle du protestantisme

en 1930. Elle remonte au moment de la fondation de Kingoyi en

1900 par les missionnaires suédois installés à la frontière

franco-belge. C'est à partir de cette mission que l'oeuvre de

l'évangélisation protestante fut entamée au Congo français et

en territoire kamba.

"Vola dia Kingoyi cIimla luImfi beni ye ndiIu aasi ya Moyen Congo, ye mu diambu diodio buna salu kia Nzambi kia badika va tweka

twlllOle lWaodilu" (108).

C'est-à-dire ~la mission de Kingoyi est à proximité de la

frontière du Moyen Congo i c'est pourquoi l'oeuvre

d'évangélisation fut entamée dans les deux pays". A la suite

de cette évangélisation deux Condo furent baptisés en 1902 à

la mission de Kingoyi au Congo Belge (109). Ces baptêmes

marquèrent la naissance de l'Eglise protestante au Congo

français, chez les Condo, qui furent les premiers agents du

protestantisme en territoire kamba, et l'accomplissement de la

stratégie du missionnaire suédois Nils Westilind, un des

pionniers de l'oeuvre d'évangélisation de la Svenska Missions

Fërbundet (S.M.F.) au Congo belge et au Moyen Congo (110),

reformulée par le Dr Georg Palmaer en ces termes :

"Si le peuple Consolais sera tMingélisi. il le sera sunout par ses propres fiù. car ils connaissent la langue, la allture, les moeun,

etc." (lll).

Là dessus Gaston Bamana enchaîne en ces termes :

"L'EgIUc du consistllire da Ngouedi ne CClIUII1l pas le jour à Ngouedi même, mais au oonsislOÎre de Kingoyi qui fut aie en 1900. à

J'IOlIimÎté da la froatière Congo-Zaïre. Les Sadondo sont siw~ sur la frontière, qu'ils débordent de 400 à SOO mètres. Les

missionnaires de Kingoyi furent bien reçus par les Congolais" (112).

Suite à la conversion des populations dondo au protestantisme,

le responsable de la S .M.F. formula en 1904 une demande aux

autorités de l'administration du Congo français au Moyen Congo

pour l'ouverture de stations missionnaires. Cette requête fut

rejetée i néanmoins les missionnaires suédois firent des

voyages d'explorations en vue d'une meilleure connaissance des

populations congolaises (113).

"Bamissiannaire baflduswa mu fiooglDlÎna ye bakula nsi mpeleko bakanukunwa mu kwîza wnga vula" (114).
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C'est-à-dire : Wles missionnaires furent envoyés pour examiner

et étudier le pays bien qu'on leur ait interdit de construire

des missions". C'est ce qu'affirment les auteurs de l'ouvrage

sur le 75ème anniversaire de la fondation de Madzia et de

l'évangélisation du Congo par les missionnaires protestants au

Moyen Congo ou en République Populaire du Congo (115). Ce

refus était un reflet du conflit franco-belge entre de Brazza

et Stanley dans les régions du Pool, comme nous l'avons vu

antérieurement (116). En effet, le territoire de la vallée du

Niari fut aussitôt occupé, au moment de la pénétration

occidentale, par l'administration française.

"Un des buts de Brazza sera donc désonnais d'orgllllÎSer la vallée du Kouilou-N'lArl" (117).

La densité de la population et les richesses naturelles de ces

contrées suscitèrent l'intérêt des missionnaires suédois qui

s'implantèrent à la mission de Kingoyi (118). Ils souhaitèrent

s'installer dans les régions du Niari mais cela ne fut pas

possible dans l'immédiat (119). Quoique le conflit franco

belge ait été réglé le 5 Février 1885 à la Conférence de

Berlin, la crainte des autorités françaises au Congo français

demeura.

"A partir de 1885, il n'y aura pratiquement pu d'anicroches sur la ligne de panage des eaux, mises à part celles causées par les

indigènes pour qui une frontière politique ne saurait diviser \Dl clan, IUle famille. Par caltre, jusqu'à la Première Guerre mondiale, les

incidents se muhiplieronlle lœg du méridien de Manyanga enue fonetiOlUlaires territoriaux" (120).

Nous comprendrons pourquoi au moment de la naissance du

Ngunzisme en 1921, les frontières politiques seront fermées

pour empêcher l'expansion du mouvement au Congo français

(121). La question du ngunzisme était un prétexte pour le

gouvernement central de Brazzaville qui lui permettait

d'empêcher l'expansion du protestantisme suédois au sud du

Moyen Congo. Maurice Leenhardt missionnaire français de

passage au Moyen Congo fait mention de cette question dans sa

conférence prononcée à Mulhouse et Colmar, en 1927.

"rai vu à Samkita l'école fennée sur ordre du Gouvernement générai. Et comme j'arrivais à Brazzaville, les missionnaires suédois

me f1J'Cl1t \Dl accue:il hon de proportion avec le pauvre canpagnon que j'étais: On ferme nos temples". disaient-ils... (...) Prenant

prétexte de l'agitatioo que le prophète Kimbangu avait causé dans le voisinage, au Coogo belge, le Gouverneur qui était M.

Augagneur, avait voulu prendre toutes garanties légales COOlre la Mission Suédoise, et sa très belle oeuvre au Congo français. TI

interdit la coostruction de temples à moins de 500 mètres des villages, et les corvées tombaient comme par hasard sur ceux qui

avaient le dimanche franchi l'avenue de 500 mètres. TI y eut tout lUI système de brimades qui effraya fort les Suédois et les détermina

à demander une interventioo de notre Société. Mon arrivée inopinée à Brazzaville leur apparut comme une réponse à leur désir;

simple voyageur en route ven le Sud, sans mandat, et surtout sans possibilité de pouvoir empêcher, une fois en Calédonie, les

démentiJ les plus cyniques. je risquais par une enquête intempestive. d'exposer ensuite les Suédois à des représailles pires" (122).
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Toute cette période sera lourde de conséquences pour le Congo

français, auquel les habitants du Congo belge n'auront pas

accès ~ ceci ne favorisa donc pas l'installation officielle du

protestantisme au Moyen Congo.

"Les missioaJ pruestantes SClIOIIt plus longues l s'installer" (123).

Il faut voir dans cette réticence la crainte que l'influence

belge se- propage par l'intermédiaire du protestantisme

luthérien suédois au Congo français (124). D'autre part le

problème de l réducation se posait dans la mesure où

l'enseignement protestant était donné en langue indigène,

comme nous l'avons déjà mentionné, ce qui créait un conflit

culturel (125).

"Ils III: peurronl tourefois pal c:r6er d'&:ole avmt 1911. la loi française exigeant que l'enseignement soit donné en français" (126).

Marcel Mank Nkouka fait mention de ce problème :

"L'ouverture d'une école est soumise lune lUI.Orisation préalable du gouvemement qui exige que l'enseignement soit dispensé en

langue française. En 1911. Carl Parvinst 0lIIIIe la première é<:ole protestante l Madzia. Placées sous le amtrôle de l'autorité

française. lOUteIles écoles (catholiques. laïques et protestantes) suivent le même programme. Les protestants faisaient commencer

les c:oun UDIl heure plus 1& que Ibonire officiel Cette heure était consacrée l l'éducation religieuse. cela va sans dire. Ce n'est

Sl1ftmcnt pu JIU' hasard que l'adminiatration coloniale a laissé l la disposition de chaque école le programme du coun de morale.

Cette possibilité ne pouvail qu'être exploil6e par les missionnaires l des fms utiles" (127).

C'est seulement en 1911 que la mission protestante fut

autorisée à dispenser l'enseignement laïc officiel, en

français,. conformément au programme d'Etat, dans ses écoles

privées. Autrefois l'éducation protestante se limitait à

l'alphabétisation et à l'instruction en kikongo. Ceci dans le

but d'assurer une éducation religieuse élémentaire permettant

d'accéder à la formation pratique des ouvriers de la S.M.F.

(128) •

"Ils le borœntà fonner de simples travailleun pour la mission, des évangélisateun réduits" (129).

Philippe Louhemba poursuit ses observations en ces termes :

"Dan.lllUI' eaprit, l'éc:oIe serait simplement un tremplin pennetlan1 d'atteindre les mentalités des jeunes adolescents, et de faire vibrer

leur âme par le moyen de l'évlIIgile" (130).

Dans ces conditions les missionnaires suédois peuvent donner

leur éducation en langue locale, car ils ont amené du Congo

belge de nombreux ouvrages scolaires et religieux, écrits par

des missionnaires en kikongo, et édités à Matadi au Congo

belge, à Londres ou à Stockholm (131).

"D s'agit d'infuser à cene "Eglise noire" sa responsabilité vis-à-vis du pays; tâche de longue haleine. mais indispensable au bien de

l'A.E.F." (132).
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Il conclut de la manière suivante :

~Au reste, l'qoisme Mel ou fictif des mUsioonaires sualois dans leun activités pédagogiques se trouve composé par le grand

dévouement qu'ou1eur rec:œaail à doooer à la jeunesse une éducation manuelle marquante~ (133).

Quant au Pasteur Hilaire Nkounkou, il nous fait remarquer que

la démarche pédagogique du système éducatif suédois au Congo

français fut celle de "l'égoïsme" intellectuel (134) à l'égard

des chrétiens protestants (135). Cela apparaît dans la manière

dont il répartit les différentes catégories des écoles

protestantes. Il en distingue trois l'école indigène (Cf.

programme "kivahula"), l'école de la station missionnaire pour

le cycle primaire et le séminaire à la mission de Ngouedi.

Les autorités françaises, interprétèrent l'enseignement

donné dans la langue locale comme une instigation à la révolte

et une préparation au sentiment d'indépendance des populations

autochtones contre le gouvernement et l'Eglise catholique

(136) .

''La distributicn de la Bible aux aurodltonell a été auaquée par les catholiques qui la qualiïllliem d'incomplète~ à cause du manque

des livres apocryphes, ou de ~boa')c de sardine sans c1é~ parce que ceux qui la reçoivent ne sont pas suffisamment introduits dans la

science de l'interprétation~ (137).

Philippe Louhemba enchaîne de la manière suivante :

~Sous l'instigation des prêtres catholiques, l'administration coloniale d6saprouve la propagation de la Sainte Ecriture en Kikongo ;

celle~i est arrivée en 1905 de Londres à Mukimbungu (Coogo-Belge) ; elle est l'oeuvre de N. Wesùind, K..S. el Ruth Walfridsson,

K.E. Laman, loUs missiomaires suédois au Congo-Belge. Les administraleun colonisux voient dans cene diffusion de la Bible en

Kikongo lDIe incitation dangeureuse des Congolais au sentiment d'indépendance~ (138).

Voilà ce qui explique l'insertion de l'administration

française dans la lutte religieuse entre le catholicisme

romain des missionnaires français et le protestantisme

luthérien suédois au Moyen Congo.

~Devant IDI danger menaçant leu" intérêts, la mission catholique française el l'administration coloniale joignent leu" efforts pour

venir à bout de leur advenaire commun, la Mission protestante" (139).

Néanmoins en dépit de l'influence catholique, la neutralité de

l'administration française ne fut pas complètement effacée.

Comme nous pouvons le remarquer dans l'ouvrage de G. Renouard

sur L'ouest africain et les missions catholiques:

"La liberté de oonscience et la tolérance religieuse sont expressément garanties aux indigènes comme aux nationaux et aux

étrange". Voilà qui serait d'lme suprême ironie si l'on consultait l'histoire et si l'on ne savait pas que panoUl l'oeuvre des

missionnaires a été contrariée ou détruite par l'administration effrénée des peuples conquérants. Notre Afrique coloniale subit

actuellement une crise qui soulève les protestations indignées de Mgr Le Roy et du Père Lejeune. Sous prétexte de Liberté de

conscience, nos administrateun favorisent ce trafic abominable de la femme, .., (140).

C'est certainement dans ce contexte que R. Saillens mentionne

Savorgnan de Brazza dans son ouvrage Au pays de ténèbres, sur
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sa tolérance à l'égard des missions protestantes au Congo

français.

"De sm c&t M. da Braz:za. goavemeur du. Coup fnaçais. MODlJ'e à l'égard des missiœs protestantes les meilleures disposiIiœs"

(141).

Nous reviendrons sur ces détails en traitant les problèmes de

l'implantation du protestantisme. Cependant, les dispositions

relatives a la sécurité adoptées par les autorités politiques

des deux pays afIn d'assurer le contrôle des frontières,

n "empêchèrent pas l'expansion du protestantisme entre 1900 à

1908 (142) en pays dondo au Congo français (143).

La période de 1900 à 1929 correspond à l'infiltration du

protestantisme' en territoire kamba. Nous verrons comment cette

infiltration se fit en milieu villageois. Comme nous l'avons

déjà remarqué dans nos précédentes observations les liens de

parenté furent minutieusement exploités par les catéchistes

protestants dondo pour introduire le protestantisme chez les

Kamba. Le peuple dondo fut l'instrument privilégié de cette

première étape de l'évangélisation des Kamba. Cela résulte de

l'éloignement des missionnaires qui ne furent pas acteurs

directs de l'infiltration protestante en pays kamba.

"Les missiœnaires ne cessaient de prodiguer des cœseils aux membres de l'Eglises, aux personnes et aux évangélistes qu'ils avaient

fonnés pendant la COIIItructiOli de Kingoyi. Mais ils n'appréhendèrent pas facilement les mœurs des ressortissants du Congo

Français" (144).

Il s'agit d'une situation qu'ils ont suivi à distance. Cette

situation sera à l'origine de divers soubresauts à l'égard du

protestantisme" caractérisés par le glissement vers certaines

erreurs. Nous aurons l'occasion d'examiner cela ultérieurement

à travers les résultats de la mission protestante à la mission

de Ngouedi. Voilà pourquoi, pendant son infiltration le

message subira des déformations, d'où naîtra le courant

protestant autochtone.

C - 1 - PERIODICITE DES PRINCIPAUX EVENEMENTS DE L'INFILTRATION DU

PROTESTANTISME

Il est assez difficile de dater avec précision l'ensemble des

événements de l'infiltration protestante dans le territoire

kamba. Comme nous venons de l'observer, il est certain que le
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protestantisme s'est infiltré en territoire kamba avant son

autorisation officielle au Congo français.

Selon certaines sources l'évangélisation du peuple kamba

remonte aux années autour de 1904 (145). Cela n'est qu'une

hypothèse. Nous n'avons pas d'éléments assez fiables pour les

confirmer ou les infirmer en dehors de certains événements qui

correspondent à l'arrivée des Européens, à la création de

certains postes, à la naissance des enfants, etc. (146). Ce

qui est certain c'est que l'infiltration se fit en cette

période.

Le 25 Décembre 1905, Ngoma Etienne du village de Mayanga,

situé à un kilomètre de Missafou, fut baptisé à la mission de

Kingoyi. Les habitants de Mayanga, installés en plein

territoire kamba, sont originaires de Moussingansia, à

proximité de la mission protestante de Kingoyi au Congo belge.

Les enfants du village de Mayanga étudiaient à la mission

protestante de Kingoyi. Tata Mwanda Metosala, ayant été formé

au séminaire de Kingoyi en 1908 ainsi que le catéchiste

Ngoma Jérémie (qui fut le premier président du consistoire de

Ngouedi) furent les deux premiers catéchistes. Simon Mouanda,

également originaire du village de Mayanga fut le troisième.

Il fit lui aussi ses études primaires à la mission de Kingoyi

en 1924 et fut catéchiste à Kindzaba en 1928 et 1929 (147). Il

fut le fondateur de l'école indigène pour l'alphabétisation en

langue locale (kikongo) et prépara les premiers chrétiens au

baptême protestant du 25 Décembre 1930 à la mission de

Ngouedi.

D'autres sources font remonter l'évangélisation

protestante du peuple kamba à 1908. Ici non plus nous n'avons

pas d'avis ni d'objection à faire. Nous allons toutefois

examiner les témoignages que nous avons recueilli au village

de Kimbonga et à la paroisse de Nkayi pour faire la lumière

sur cette question. Pour les habitants de Kimbonga, ce sont

les catéchistes protestants venus de la mission de Kinkenge au

Congo belge qui furent leurs premiers évangélisateurs. Voilà

ce qui explique l'implantation du protestantisme dans ce

village. Le même récit est rapporté par François Loubaki,

ancien catéchiste de la mission de Ngouedi au village de

Kimbonga. C'est de lui que nous détenons certains témoignages,
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confirmés par des sources écrites, qui nous apportent des

précisions sur cette situation.

"L'&BDgéIiSllim du viDage da Kimboap est rocuvre de la missioo de Kinkenge en 1908. Ce sont les catéchistes Ta Babutila et Ta

Bisilr.u qui funmllas pionnien de œlJe éYmPlisalion" (148).

Cela suppose deux fronts d'évangélisations en territoire kamba

avant l'implantation officielle du protestantisme. En dehors

de la mission de Kingoyi, la mission de Kinkenge fut partie

prenante dans les mouvements de l'infiltration protestante en

pays kamba. Ces différents témoignages nous montrent que

Kimbonga fut le premier village touché par l'évangélisation

protestante dans la paroisse de Nkayi. Cette évangélisation

fut perturbée par des nombreux accrochages entre prêtres

catholiques et catéchistes protestants. Néanmoins, la majeure

partie de ces habitants demeurèrent attachés à la foi

protestante. L'ensemble de ces témoignages vient s'inscrire

dans la continuité de nos précédentes observations pour

confirmer sans équivoque l'infiltration protestante en

territoire kamba.

Mbuta Auguste Boussoki de Kimpalanga né en 1897, atteste

la visite des missionnaires protestants suédois de passage

dans son village avant la Première Guerre mondiale (149).

Pendant leurs visites, ils organisaient des cultes protestants

qui étaient suivis par les habitants, qui se réunissaient sous

l'ordre du chef de village (mfumu bula) Wamba.

Sabine Boutoto, fille.du chef Wamba, relate la visite des

missionnaires protestants de Kingoyi de passage dans leur

village. Ensuite, les missionnaires furent relayés par le

catéchiste Jérémie Mouanda Mbambi, un Kamba de Kindzaba, après

1930 (150).

Le témoignage d'André Moudiedie Dikoua, diacre protestant,

ancien élève de la mission de Ngouedi, permet les mêmes

observations sur la visite des missionnaires protestants au

village de Kimpalanga. Il rapporte que les missionnaires

suédois furent reçus par le chef Wamba après qu'ils aient été

chassés du village de Moutela par le chef de terre Nzambi

Mpanzou au cours de leurs différents passages en territoire

kamba entre 1900 et 1921.
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Durant cette période les indigènes étaient assez hostiles à

l'égard des Européens qu'ils assimilaient aux "bisimbi" ou

"nkenge ki ngeyi" (sirènes).

"Pendant longtemps les relations enue blancs et villageois n'étaient pas lOtA1ement réalis6es. Parce que les missiOlUlaires étaient

considb6s comme des bisimbi (sùàIes) ou dei miltuyu. Cene conception le transmettait de village en village et on avait peur d'eux"

(151).

On comprend pourquoi la chasse à l' homme blanc se fit à coup

de fusil (152). Quant aux missionnaires, pour gagner la

confiance des autochtones, ils leurs procurèrent certains

objets les grands couteaux qu'ils utilisaient pour la

récolte du vin de palme, la poudre de chasse qui servait aux

fusils à piston, du sel, des vêtements, etc. (153). Ainsi, ils

étaient considérés comme des alliés c'est-à-dire les "bandiku

ba bula" ou amis du village.

"Aux viDages oomme à la missim, les missiOlUlain:s donnaient des cadeaux (.••). Les parenu voyant les enfanu venir avec des

cadeaux conclurent que les blancs seraient leun ancêtres mons partis dans un pays lointain et qui ont changé de peau. A leur tour les

enfanu commençaienl à amener des fruiu et des oeufs" (154).

A Kimpalanga la faveur du chef Wamba permit une ouverture au

protestantisme : les missionnaires suédois de Kingoyi venaient

y passer la nuit quand ils étaient de passage à la mission

d'Indo (Sibiti). C'est à cette occasion que des cultes

protestants furent célébrés avant que le protestantisme ne

soit implanté dans le village. D'une manière générale, les

missionnaires ne restaient pas longtemps dans le village pour

éviter tout accrochage avec les prêtres catholiques. C'est

certainement en 1918, au moment de la construction d'Indo, que

se fit l'infiltration réelle du protestantisme au village de

Kimpalanga.

Alphonse Mabiala du village de Missafou (155) et de

Kimbedi, ancien élève de la mission protestante de Ngouedi, a

lui aussi observé le passage des missionnaires suédois qui

allaient célébrer les cultes dans ces villages de 1920 à 1930

(156) .

"Le Père Emile Zimmermarm rapporte qu'en 1920,les porteurs dondo de la "voiture (tipoy)" transportaient "un Suédois protestant de

Kingoy qui se dit évêque de la pan du sinistre et fou Luther" (157).

Le déclenchement du mouvement prophétique du ngunziste Simon

Kimbangu, en 1921, fut un véritable appât pour le

protestantisme indigène. Le ngunzisme a servi à véhiculer le

protestantisme lors de son infiltration en pays kamba. Durant

cette période, la Bible en kikongo et son message furent

.'
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accueillis favorablement par l'ensemble des populations kongo.

Il faut signaler que le ngunzisme utilise la Bible comme un

objet magique, détenteur de la puissance divine. Dès lors elle

suscita un nouvel intérêt chez les populations indigènes et

l'infiltration du protestantisme fut effective. La Bible en

kikongo fut admise comme le message de Dieu destiné aux Kongo.

Les pratiques sacrificielles et les différents rituels furent

remplacés par les cérémonies du ngunzisme inspirées du rituel

protestant et du message biblique (158), un phénomène qui

enthousiasma les populations kongo, d'où son audience en

milieu kamba. Le ngunzisme fit du contenu biblique un message

purement kongo (159). Il s'inscrivit dans la continuité des

premiers leaders kongo : Dona Béatrice (Kimpa Kimvita),

Kassola, (160), etc. qui firent des tentatives pour restaurer

l'ancien royaume de Kongo dia Ntotila à travers une démarche

pacifique (161).

"Le DlClllVemeat nguaziste œvÎcal~ paü&ico-niligicux" (162).

L'évolution du ngunzisme déboucha sur la naissance d'un

protestantisme populaire di fférent du protestantisme 0 fficiel

des missionnaires suédois. Il s'agit d'une symbiose

culturelle, d'un syncrétisme religieux que nous aurons

l'occasion de mieux comprendre dans l'étude des mouvements

messianiques (163). Avec le ngunzisme, la situation des

missionnaires protestants connüt une perturbation. Il se

développa une résistance et une hostilité du Noir envers le

Blanc. "Non au protestantisme", disaient les ngunza, parce que

les missionnaires ont livré les serviteurs de Dieu aux "ba

mayala na luyalu" (autorités militaires et de l'administration

politique occidentale) (164) et se sont opposés à la

révélation de Dieu et à l'oeuvre du Saint-Esprit.

"Les chefs des sectes exploitent la situation politique actuelle. Comme la plupart des noirs soot dégouttés d'une façon ou d'une autre

de la présence européenne coloniale ou missionnaire et désirent être réellement indépendants politiquement et religieusement, les

leaders des sectes se présentent comme des libérateurs politiques et religieux. Bien entendu ces libérateurs utilisent la Bible et les

cantiques des missions pour gagner les chrétiens non avertis, catholiques et protestants. Historiquement ce sont d'abord les sectes

politico-religieux qui se sont opposées réellement à la colonisation et à la christianisation. Elles assimilent les missionnaires

catholiques et protestants aux colonialistes. A leurs yeux les Congolais restés fidèles aux missions sont des traîtres. En somme le

climat aauel politique, social et psychologique est plutôt en faveur des sectes politico-religieux que des églises issues des missions

ca1holiques et protestantes" (l65).

Dans la suite de son étude Raymond Bouana poursuit ses

observations de la manière suivante :
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"En effet les missiarmaires oc:cjefentaux t8IIt profCS18II1S que <:aIholique sont purement et simplement assimilés aux colonialistes ou

aux impérialistes les plus dmgereux pcœ qu'ils utilisent la parole de Dieu pour mieux dominer la race noire. (...) Quant aux

chrétiens cœgolais. ils passem pour les valeu de l'Occident ou pour des traîtres de leur pays. Naturellement pour avoir la possibilité

de ranplaœr le christianisme 011 admet l'ellistence d'un NZAMBI ya MINDELE (le Dieu des Blancs) et d'un NZAMBI ya

BANOOMBE (le Dieu des Noitst (166).

En pareille

missionnaires

dondo (167).

circonstance nous comprendrons

furent assez perplexes à l'égard

pourquoi les

des chrétiens

"Ccmme la M.as. a tra~ daas la deux Cœgo (Congo-belge et Congo-français). elle a install6 le séminaire pour la formation

des 6vangBistes daas un œnae sur la fl'OlllièM. Kiugoyi. Mais la naissance du Kimbanguisme au Congo-belge, à panir du réveil

spiriJuel de 1921. oblige les autortta c:olonWa des deux Etats à fermer les fronti~res. La M.E.S. ne reçoit plus de moniteun du

Congo-belge et la séminaristes du Conso-français ne sont plus envoyés à Kingoyi" (168).

Son expansion déboucha sur un syncrétisme qui s'actualisa sous

forme de mouvements de résistance nationaliste à caractère

politique et religieux contre l'occupation étrangère.

"L'év&1ement capital de œIte époque sera la naissance des syncrétismes "kongo" qui imprimeront profondément leur marques à

Ibistoiredu pays. Simon Kimbangou. né ven 1881 au Zaïre. est élevé dans un milieu baptiste mystique. Ven 1915, il a une vision et

se senl touc~ par la grâce. Sous la pression des missions, il est arrêté en 1921 et il mourra en prison à Elisabethville en 1951. La

penécution en fail.un martyr du colonialisme et lonque le kimbanguisme diffuse en 1924 dans la région de Boko, il a déjà un aspect

nettement politique aœentué par la prise de conscience de l'unité Laadi-Soundi-Kongo. La répression rétablit l'ordre mais le culte

continue clandestinemenl. En 1941. un rameau du kimbanguisme, le kakisme se répand dans la région de Mindouli. Le

kimbanguisme est avant tool une religion à la morale extrêmement rigoureuse et dotée d'une solide hiérarchie" (169).

D'une manière

suivant les

générale les

cas et les

opinions du ngunzisme varieront

circonstances. On observera un

sentiment de rejet à l'égard du protestantisme, un esprit

d'opposition au catholicisme et une forte hostilité à

l'administration française. C'est pourquoi le protestantisme

se heurta à des difficultés imprévisibles dont les principales

causes furent d'abord du fait de l'administration française,

et de l'Eglise catholique, et plus tard du fait de l'Armée du

Salut, du "Kula munwa", du bougisme, de la croix Koma (Nzambi

Ta Malanda), du "Mahonda-Tangu", etc. Toutes ces questions

seront étudiées ultérieurement. L'ensemble de ces problèmes

nous montre combien le début du protestantisme fut difficile

en territoire kamba.

Selon Gaston Bamana "les missionnaires évangélisaient

ensemble, avec quelques évangélistes formés entre 1900-1910 à

Mukimbungu" (170) au Congo belge. C'est en 1927 qu'un

catéchiste protestant fut affecté au village de Loutete

Carrefour à Moukanda-Ngoualoubondo (171). Le village de

Kindzaba va nous servir d'exemple pour expliquer la manière

dont se fit le mouvement de l'infiltration entre 1900 et 1929.
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cc • Z • L' INI'ILTRA'I'ION DU PROTESTANTISME A KINDZABA

Comme nous, l'avons vu précédemment, l'infiltration du

protestantisme en pays kamba est due en grande partie au

peuple dondo qui a joué un rôle important au côté des

missionnaires suédois. C'est ce qui se fit au village de

Kindzaba-Mournvoukani ou Bula bu Ntama à Kingouala-Nsouadi.

Les Dondo, en leur qualité de missionnaires autochtones

parmi les Kamba, ont exploité différents types de situations

et de rapports dont les situations conflictuelles, les liens

de parenté et les relations de bon voisinage, au bénéfice du

protestantisme.

a) LES SITUATIONS CONFUCTUELLES

Situé au carrefour des principales voies de transactions à

l'époque de la pénétration occidentale, Kindzaba fut un

village de grande influence en territoire kamba (172).

Rappelons que Kindzaba jouait un rôle stratégique en pays

kamba. Ce fut l'un des premiers villages à accepter les

Blancs, d'où son importance, en dehors de quelques révoltes.

C'est en effet à Kindzaba, comme le mentionnent certains

habitants, que le chef (mfumu) Mouanda Mbense accueillit dès

1905, les missionnaires protestants suédois qui venaient

chasser et qui exploraient la région (173).

A cette époque les habitants de Kindzaba (catholiques) ne

voulaient pas recevoir les catéchistes protestants ni pour le

début de l'évangélisation ni pour les loger au moment de leur

passage vers la mission de Kolo sur les plateaux bembe

(Mouyondzi). C'est pourquoi certains les considèrent peu

hospitaliers, surtout après qu'une femme ait vendu son eau aux

missionnaires; c'est une réalité étrange chez les Kongo.

"Cependant dans chaque village, les missionnaires élaient convenablement reçus, bien qu'on leur refusât l'autorisation de séjourner

dans le pays" (174).

Kindzaba est un village à la croisée des chemins où se

retrouvent des populations assez diverses, Est-ce pour salir

la réputation du village de son mari, Kindzaba - elle étant

originaire de Banda-Loutete-Carrefour à Moukanda qu'elle

vendit l'eau, acte honteux (175) selon la mentalité indigène

kongo '? En effet, Moukanda, à l'époque une circonscription
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territoriale du chef de terre (mfumu kizunga ou butoto) Mbanga

Kalebi, était voisin des terres du chef Mbedi-Ngoma. Or en

cette période il y eut différentes manoeuvres liées à la lutte

pour le pouvoir politique et magique entre les chefs indigènes

(176). Aussi cela pouvait-il être interprété comme un acte

d'agression contre le chef de terre Mbedi-Ngoma et tous les

habitants de Kindzaba. Dans la mentalité de l'époque, les

populations dondo ainsi que les populations manianga du Congo

belge, étaient assimilées au protestantisme, appelé

"bamissioni". Est-ce que cela fut une manipulation des prêtres

catholiques auprès des populations villageoises kamba ? Ce

n'est qu'une nouvelle hypothèse. Ce serait une autre manière

de justifier le comportement de la femme. Cela se

justifierait-il par l 'hostilité des Kamba catholiques à

l'égard des Dondo ? On peut aussi penser à la décadence des

structures indigènes favorisées par l'installation de

l'administration coloniale (177). En même temps le message du

protestantisme proclamait le "nkudulu a muntu na kimpwanza kia

zinkole" c'est-à-dire la délivrance de l'homme et la liberté

des captifs (esclaves) par la puissance du "Nzambi Mpungu

Tulendo" (le Dieu tout puissant), qui combat à la place des

faibles ; tout ceci inquiète les Kamba (178). Cette nouvelle

situation développa un esprit de méfiance entre les Kamba et

les Dondo.

En fin de comp.te, il est possible que la femme, ayant

besoin d'argent ne trouva d'autre solution que de vendre son

eau aux voyageurs en transit à Kindzaba. Ce qui est certain

c'est que pendant cette période les habitants des contrées de

la mission de Kingoyi étaient considérés comme les plus

riches. Ils étaient en effet grands courtiers dans les

échanges entre les populations du Congo belge et les gens de

la plaine au Congo français. Leur niveau de vie était

largement supérieur à celui des Kamba (179). C'est pendant le

déroulement d'un marché que se produisit l'incident qui permit

l'infiltration du protestantisme entre 1920 et 1929 dans le

village de Kindzaba.

Selon la version kamba, une jeune

s'était rendue au marché de Kingoyi

Massala, épouse de Ngoma Moukoumbou
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piétina un poussin. Les Dondo et les Manianga de Kingoyi ayant

pris connaissance de cet incident interpellèrent la jeune

fille. Ainsi l'affaire fut réglée sur le champ et un

dédommagement fut exigé par le propriétaire du poussin (181).

La jeune fille n'avait pas d'argent pour payer ce dommage.

Ayant su qu'elle était originaire de Kindzaba, les gens de

Kingoyi se souvinrent de l'hostilité des habitants de Kindzaba

à l'égard des protestants, et décidèrent de la garder en

otage. Marie Massala, jugeant la situation dangeureuse, car

elle pouvait dégénérer en conflit ouvert entre les deux

contrées, et pour trancher l'affaire, décida d'amener à

Kindzaba un catéchiste protestant du Congo belge (zaïrois),

qu'elle hébergerait sous son toit. Nous rappelons que Marie

Massala était l'épouse du chef de clan Ngoma Moukoumbou de

Moussassi à Kindzaba. Ainsi dit, ainsi fait. Et c'est ainsi

que le protestantisme fut admis dans la maison de Marie

Massala, d'où il s' infiltra dans le village de Kindzaba en

général et le clan de Kimpombo Banda en particulier. Une fois

de plus l'infiltration du protestantisme ne se fit pas par les

originaires du village, mais par une étrangère mariée à

Klndzaba ; elle était de la même origine que celle qui vendit

de l'eau" (182).

La manière dont se fit l'infiltration du protestantisme

entraina diverses réactions chez les chrétiens protestants

dondo et chez les habitants de Kindzaba.

En effet selon le catéchiste Simon Mouanda et l'ancien

catéchiste Joseph Vouandza, frère cadet du Pasteur Daniel

Ndoundou, l'intérêt de Marie Massala pour le protestantisme

était une conséquence de son hospitalisation au dispensaire de

la mission protestante de Kingoyi. C'est sur le chemin du

retour qu'elle demanda aux missionnaires de lui confier un

catéchiste qui devrait annoncer la bonne nouvelle du salut

dans son village et celui-ci fut logé par elle.

Pour le clan de Kingouala-Nsouandi cette infiltration du

protestantisme est une manoeuvre des femmes étrangères du

village dans le but de jeter le discrédit sur la réputation

villageoise (dans la continuité de l'acte de la vente d'eau).

Cette position fut partagée par les membres du clan Moutimossi

ou Kinzoumba.
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Le chef de terre Mbedi Ngoma fut très réticent envers le

protestantisme (183) . Mais sa réticence s'explique de

différentes manières ; tout d'abord, le protestantisme venait

du Congo belge c'est-à-dire que c'était une religion illégale

aux yeux de l'administration française et de l'église

catholique, et il craignait leur réaction. D'autre part en

tant que chef religieux indigène, il redoutait la vengeance

des esprits car la conversion des chefs indigènes aux

religions étrangères (chrétiennes) était incompatible avec les

lois coutumières.

A l'époque Bernard Nkaya était le catéchiste catholique de

Kindzaba et l'ensemble de la population était présumé être

chrétien catholique (la vraie religion). Il avait aussi

mission d'enquêter auprès des villageois et faisait des

comptes-rendus aux prêtres lesquels informaient les autorités

administratives du poste de Madingou, d'où la réticence et

l'inquiétude de Mbedi Ngoma (184).

Par contre Mbambi Mbala réagira plus tard en faveur du

protestantisme. Mais il était un chef issu de la servitude et

les autres chefs de famille ne le suivirent pas (185).

Quoi qu'il en soit, l' infiltration du protestantisme à

Kindzaba se fit par Marie Massala qui accueillit les

catéchistes protestants sous son toit : nous n'en disconvenons

pas (186). Mais il ne nous parait pas logique de penser que

Marie Massala accueillit le protestantisme dans un village qui

n'était pas le sien sans motif particulier à caractère

contraignant, d'autant plus que le catéchiste demeura

longtemps chez elle et que cela pouvait compromettre sa vie

conjugale. Car selon les habitants de Kindzaba, les lits de

Marie Massala et du premier catéchiste protestant étaient

placés l'un à côté de l'autre (187). C'est pourquoi nous

pensons que la version des catéchistes protestants n'est pas

la bonne.

Ce motif contraignant ne pouvait être que son désir

d' éviter le conflit entre les deux villages et de sauver la

jeune fille de Kindzaba sans créer d'opposition globale de la

part des habitants du village à son égard. D'ailleurs

l'absence de soupçon de la part de son mari dans cette
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situation nous laisse penser que le témoignage de Marie

Massala fut assez probant.

Au bout du compte, on peut expliquer la modification de ce

récit historique sur l'infiltration du protestantisme dans le

village de Kindzaba de deux façons soit par le désir des

catéchistes de voiler leur comportement à l'époque (qui

autrement risquerait d'être taxé de non-évangélique), soit par

la simple ignorance de la part de certains chrétiens dondo.

Dans tous les cas, nous estimons que le contexte social de

la ce pionnier de l'oeuvre protestante ne lui permettait pas

d'accueillir le protestantisme par une déci sion individuelle,

si l'on tient compte de la mentalité indigène de l'époque où

le statut de la femme est lié par les règles coutumières à sa

soumission totale à l'homme (188).

C'est ce qui nous permet dl éliminer les

sur la manière dont le protestantisme

Marie Massala à Kindzaba.

Par la suite, au bout de quelques années et avec le

changement des catéchistes, un originaire de Kindamba renoua

ses liens de parenté avec le chef de lignage et de clan Victor

Mbambi Mbala du clan Kimpombo à Banda et le protestantisme

prit une nouvelle dimension. C'est ce que nous allons examiner

pour mieux comprendre pourquoi Banda devint un village

protestant de la région de Kindzaba.

~ LES LlENS DE PARENTE

Les liens de parenté ont été un moyen que les

missionnaires ont su exploiter au profit du protestantisme en

milieu kamba. Pour illustrer nos propos, nous allons utiliser

deux exemples précis (189).

La famille kimpombo de Kindzaba-Banda est devenu

protestante à cause de ses liens de parenté consanguine avec

Victor Mbambi Mbala qui était un Dondo, originaire du village

Kindamba (du clan Kindamba). C'était un esclave qui avait

hérité de ses maîtres la charge de leur famille après leur

disparition. Victor Mbambi Mbala avait rompu avec sa famille

et son clan d'origine. Etant désormais la propriété du clan de

ses maîtres, il était devenu membre du clan Kimpombo dont il

avait reçu la responsabilité familiale (kanda) . Ceci
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ses anciens parents

s'était rétabli le

de continuer

lien rompu

à aller le

par l'acte

esclavagiste commis par les parents communs.

Remarquons que les membres de la nouvelle génération

n'étaient pas responsables de cet acte et que Mbambi Mbala

gardait une attitude positive à l'égard de ses anciens

parents. Ce lien de parenté fut le point de départ de toute

l'oeuvre protestante au sein du clan Kimpombo, à Kindzaba

Banda (Moumvoukani), en milieu kamba (190).

En effet, Mbambi Mbala, chef de famille au sein du clan

Kimpombo et chef de village, s'était proposé, avec ses anciens

parents dondo du clan Kindamba devenus protestants, de faire

passer le message protestant dans sa nouvelle famille-société

kamba, ce qui ne fut pas le cas des autres chefs de clan et en

particulier le chef de terre Mbedi Ngoma.

D'autre part, le frère de Ya Noki, appelé Yakobi (un

chrétien protestant manianga du district la mission de Kingoyi

au Congo belge), déparasitait les habitants de Banda avec les

vermifuges reçus au dispensaire de la mission de Kingoyi. Cela

parut une chose étrange et très étonnante pour les villageois,

d'où leur intérêt envers le protestantisme. C'est à ce moment

que Mbambi Mbala reçut officiellement le catéchiste Esaïe

Nguimbi dans son village. Dès lors le protestantisme passa de

l'infiltration à l'adoption clanique (191). Ainsi le village

de Kimpombo devint un village protestant en plein pays kamba.

Le choix de la religion protestante était lié à la recherche

d'une sécurité individuelle ou communautaire pour se mettre à

l'abri des menaces de la société kamba (192). La religion

chrétienne, au fur et à mesure qu'elle touche une part

grandissante de la population, va bientôt devenir une nouvelle

réalité sociale qui va remplacer dans certains villages

l'ancien système de la solidarité lignagère ou clanique. Le

protestantisme deviendra la principale référence sur laquelle

sera désormais orienté tout l'espoir de sécurité et de

protection familiale en milieu coutumier. C'est pourquoi,

lorsque le chef de famille (coutumier) accueillait les

missionnaires et leur message, c' étai t le début d'une oeuvre

chrétienne stable dans la famille et le village. Plusieurs

villages, lignages, ou clans sont devenus protestants pour la
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simple raison que les chefs coutumiers avaient accueilli

favorablement les messagers du protestantisme (193). C'est le

cas du village de Moussenengue au district de Mandingou, du

lignage de Mabounou ma Mbama Safila à Ngoyo et du clan

Kindoulou au village de Kindoulou-Dakar à Nkayi dans le

district de Kaye.

c) LES RELATIONS DE BON VOISINAGE

Cet aspect du problème sera étudié au moment de

l'implantation du protestantisme (194), quand les Kamba se

servirent de leurs rapports sociaux et identité ethnique pour

faire passer le nouveau message chez leurs compatriotes.

Drune manière générale, la conversion des premiers Kamba

constitua le début de l'action protestante dans les villages

et les familles. Dans la plupart des cas la conversion des

habitants d'un village impliquait celle des villages voisins

ou des familles voisines (195).

CONCLUSION

L'infiltration fut l'une des plus importantes étapes de

l'évangélisation protestante dans la vallée du Niari. Elle

nous permet de connaitre la démarche qui fut adoptée par les

agents du protestantisme en se démarquant du catholicisme.

C'est ce que nous allons examiner dans la suite de notre étude

(196) • Malgré les multiples obstacles imposés aux

missionnaires protestants, l'infiltration du protestantisme

fut possible grâce aux relations de parenté. La loi coutumière

de l' hospitalité et de la solidarité marginalisa les

étrangers, tandis que les relations parentales assurèrent

l'intégration de l'individu porteur du message protestant dans

le cercle clanique, où son accès fut favorablement accueilli

par chaque membre du "kanda" (clan) . Ces conditions

favorisèrent l'implantation du protestantisme en territoire

kamba, au moment où les missionnaires suédois s'engagèrent

dans la construction de la mission de Ngouedi. Cette période

de l'infiltration protestante suédoise est la première étape
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de l'évangélisation du monde kamba, qui s'était faite de

manière progressive et en différents moments.

Dans un premier temps, ce fut la familiarisation des

missionnaires suédois avec les populations de la vallée du

Niari (197) lorsqu'ils traversaient le territoire kamba par la

piste des Caravanes pour explorer les milieux indigènes (198).

Dans un second temps cette évangélisation consista en une

prise de contact des catéchistes dondo de la mission de

Kingoyi avec les populations villageoises, où ils étaient

admis par l'hospitalité indigène (199). Cela nous amène à nous

poser la question de savoir comment se fit la seconde

évangélisation des populations villageoises en territoire

kamba (200) • Pour l'instant nous allons étudier le

protestantisme et l'opinion indigène pendant la période de

l'infiltration en pays kamba.

(1) Dans certains documents on désigne la frontière du Congo français et
du Congo belge par "frontière franco-belge". Le Révérend Père Emile
Zimmermann utilise le groupe de mot : "frontière franco-belge" dans son
manuscrit de 1941 intitulé: Journal et notes diverses, op. cit., p. 4.

(2) Le protestantisme suédois reste un sérieux problème pour les autorités
de l'administration française parce que les différentes associations
européennes installées en Afrique centrale et au territoire de l'ancien
royaume de Kongo se heurtèrent à des conflits politiques comme nous allons
le voir dans la suite de notre étude (chapitre).

(3) Cf. Avant propos, p. 1 ; voir aussi notre note numéro 1, p. 3.

(4) Cette définition est la norme élaborée par l'Evangéliste Billy Graham
dans son document intitulé Une norme biblique pour évangéliser, Editions
Wold Wide, 1984, 122 p.

(5) Matthieu, chapitre 28, versets 19 à 20, (version Louis Second).

(6) Actes des Apôtres, chapitre 1, verset 8, (version Louis Second).

(7) Braekman E.M., Histoire du protestantisme au Congo, op. cit., p. 95.

(8) C'est le cas de la neutralité politique de la mission suédoise comme
nous allons le voir plus tard dans la suite de notre chapitre.

(9) Braekman E.M., op. cit., p. 95.

(10) A ce sujet, l'histoire de la réforme des églises est assez
significative. C'est le cas du luthéranisme, du calvinisme, etc. où l'on
assiste à de multiples controverses qui ont entralné la rupture et favorisé
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la naissance de nouvelles dénominations protestantes. On peut mentionner le
cas de la Sainte Cène ou du baptême, etc. Le réveil n'échappa pas à cette
situation comme nous pouvons le remarquer dans l'étude du Professeur Jean
Baubérot qui analyse les conséquences des mouvements de réveil suédois au
cours du XIXème siècle .
•Au <XlUrlI du XIXe siècle des mouvemenu de r6veil manifestèrent une protestation interne contre certains éléments de sa hiérarchie, de sm

orthodoxie et cmtre SCD ClU'lIdèn= putois froidement administratif. Des renouveaux piétistes et mystiques cœstituaient pour des

oommunautés nnles un moyen d'affumer leur vitalité rcligieuse. (...) Cependant, à partir des années soixante, des groupes religieux

dissidents - baptistes. méthodistes, surtout la ·F~ration suédoise des Missions" - s'organisèrent". Op. ciL, p. 53.

(11) Kabongo-Mbaya B. Philippe, op. cit., pp. 73 - 76.

(12) Les récits de l'explorateur et missionnaire anglais Georg Grenfell
rapportés par le missionnaire F. Faure cité dans notre étude sont assez
significatif. Cf. pp 66 - 67.

(13) Mme Guinness, cité par R. Saillens, Au pays des ténèbres, op. cit.,
pp. 98 - 99.

(14) Ntontolo Bernard, op. cit., p. 7.

(15) Livingstone David, Exploration dans l'Afrique australe et dans le
bassin du Zambèse (1840-1864), Editions Karthala, Paris, 1981, p. 26.

(16) Cf. chapitre sur les raisons de l'installation de l'Armée du Salut au
Congo-Belge et au Congo-Français.

(17) Ntontolo Bernard, op. cit., p. 8.

(18) Braekman E.M., op. cit. pp. 97 - 98.

* Henry Morton Stanley de son vrai nom John Rowlands, journaliste
américain, s'était engagé comme explorateur, en remplacement de David
Livingstone, en Afrique noire au service du roi Leopold II au sein de
l'Association Internationale du Congo ou (A.I.C.). Cette association est
l'un des mouvements d'exploration fondés par le roi Léopold II à Bruxelles
pour structurer les activités du Comité d'Etudes du Haut Congo (C.E.H.C.l,
en vue de soutenir les efforts des explorateurs belges et de H.M. Stanley
en Afrique centrale et au Bassin du Congo.

(19) Cf. la lutte contre l'esclavage.

(20) Ce sujet a déjà fait l'objet d'un certain nombre d'études auxquelles
nous renvoyons nos lecteurs. Il s'agit de l'Encyclopédie du Congo belge.
Sans oublier le célèbre historien Robert Cornevin de l' histoire du Congo
belge ou du Zaïre : Histoire du Congo-Léopoldville, Ière Edition, Berger-
Levrault, Paris, 1963 Histoire de l'Afrique, Payot, Paris, 1964
Histoire du Congo Léopoldville Kinshasa, 2ème Edition, Berger-Levrault,
Paris, 1966 Le Zaïre (ex-Congo-Kinshasa), Presses Universitaires de
France, paris, 1972. Voir aussi A.J. Wauters, L'Etat Indépendant du Congo,
Librairie Falk Fils, Bruxelles, 1899. Cf. chapitre de ilL' avènement du
régime léopoldien" de B. Philippe Kabongo-Mbaya, op. cit., pp. 98 - 125.

(21) Cette vision humanitariste était méprisée au profit du gain et de la
servitude de l'homme noir par les colons belges, Cf. pp. 77 - 78.

{~~; Kâ~vügv-~~aya B. Philippe, op. cil., p. lû2.

(23) Ibid., pp. 98 - 104.
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(24) On comprend pourquoi le Congo belge fut au départ une propriété
privée du roi Léopold II avant de devenir une colonie Belge.

(25) C'est le cas de l'A.I.A. et de l'A.I.C. ou des Français et des autres
Européens (Américains, Anglais, Suédois, etc.).

(26) Les traditions populaires sont unanimes autour de cette question.

(27) C'est le cas des missionnaires américains qui furent obligés de
quitter le Gabon pour céder leur oeuvre à la Société des Missions
Evangéliques de Paris. Cf. pp. 16 - 21._ Quant aux missionnaires suédois,
leur installation se fit à titre individuel comme colon agriculteur
jusqu'en 1939, au moment où l'administration reconnut l'existence de la
Société missionnaire suédoise au Moyen Congo.

(28) Kabongo-Mbaya B. Philippe, op. cit., p. 78. La notion de
l'hospitalité à l'égard des missionnaires protestants est évoquée dans
l'ouvrage de R. Saillens, Au pays des ténèbres, déjà cité, p. 52 et p. 90.

(29) Mme Guinness cité par R. Saillens, op. cit., pp. 98 - 101.

(30) Cf. Kabongo-Mbaya B. Philippe, op. cit., p. 138. Voir aussi R.
Saillens, op. cit., p. 102.

(31) Kizerbo Joseph, Histoire de l'Afrique d'hier à demain, cité par
Kabongo-Mbaya B. Philippe, op. cit., p. 71.

(32) Braekman E.M., op. cit., p. 100.

(33) Ibid., p. 103.

(34) Ces missionnaires protestants suédois de Kibunzi et de Kinkenge au
Congo belge (Zaïre) entreprirent des voyages vers la frontière du Congo
belge et du Congo français. Les missionnaires parcoururent la région en
suivant les anciennes pistes et chemins de la traite esclavagiste sur le
plateau des Cataractes. Ils arrivèrent au carrefour des chemins à Kingoyi,
où se tient un marché régional indigène. Kingoyi était un ancien lieu de
rencontre des populations de la vallée du Niari chez les Kamba, de la
région du Pool au Moyen Congo et de la vallée de Manianga-Matadi au Zaïre.
On peut comprendre pourquoi on rencontre plusieurs esclaves dondo chez les
Kamba. C'est aussi parmi ces esclaves dondo que se recrutèrent les premiers
chrétiens protestants en milieu kamba. Ainsi plusieurs raisons peuvent être
invoquées pour expliquer le choix de l'implantation du protestantisme à la
mission suédoise de Kingoyi, en 1900. Parmi ces raisons nous retiendrons
l'influence historique des environs de Kingoyi en milieu indigène,
l'importance géographique du site de Kingoyi pour atteindre les populations
de la frontière du Moyen Congo et du Niari-Djoué, où se développait une
importante activité économique, comme nous venons de le voir plus haut. Cf.
pp. 68 - 71 et 101 - 103. Comme nous le verrons plus tard, la mission de
Kingoyi a participé à l'implantation des autres missions au Congo français,
mais elle fut aussi la charnière de l'infiltration protestante au Moyen
Congo.

(35) Cf. Palmaer Georg & Stenstrëm Oscar, op. cit. pp. 33 - 35.

(36) Ce sont les missionnaires P.O. Wirem et Hekstam qui s'installèrent à
la mission de Kingoyi bâtie sur la frontière du Congo belge (Zaïre) avec le
Congo français (Moyen Congo) en République Populaire du Congo-Brazzaville.
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(37} Bissila Célestin, op. cit., p. 11.

(38) La lutte contre les Blancs était assez fréquente dans les contrées de
Kingoyi au Manianga comme nous l'avons vu dans le chapitre sur l'esclavage
en milieu kongo. En dehors des raisons que nous avons évoquées dans ce
chapitre, les Blancs étaient considérés comme des esprits perturbateurs de
l'ordre social et cosmique. On éprouvait une grande crainte à l'égard du
"mundele" ou du "mputulukeso" en particulier des Portugais installés sur
les côtes angolaises, considérés comme des mangeurs d' hommes. Selon les
traditions orales, les Portugais (mputulukeso) transformaient les noirs en
cochons dont ils consommaient la viande. La crainte du blanc était un sujet
préoccupant à l'intérieur du Congo au moment de la pénétration européenne.
George Grenfell cité par F. Faure fait mention de cette question en
évoquant ses explorations sur le Haut Congo.
"Ailleurs. l'arrivœ du b8reau~ le signal du fuiIe générale. Les villages étaient abandonnés par leun habitants qui couraient pèle-mêle

dIms la f<rit. WSS8lll leurs mannircs bouillaDt sur le feu, leurs maisons ouvenes avec le contenu en désordre. En plusieurs endroits on

anpêcbailles enfllllU là renc:onuer les Blancs de peur que ceux-ci ne leur fissent du mal. (...) ns vivaient, en effet. dans la crainte des

iDaombrabies esprits qui. pmsaienl-illl. habitail:lll toute la namre auteur d'eux et hanlaientleun rêves de la nuit". Op. ciL. pp. 37 -39.

(39) Palmaer Georg & Stenstrom Oscar, op. cit., p. 43.

(40) Nzaou Jean, évangéliste
Kingoyi, paroisse de Loutete,
Loutete, le 9 Septembre 1986.

retraité, ancien
consistoire de

élève de la mission de
la mission de Ngouedi,

(41) Braekman E.M., op. cit., pp. 227 - 228. On se souvient que ces luttes
armées étaient une des conséquences de la traite négrière et du non-respect
de la tradition indigène par les étrangers (blancs), Cf. notre chapitre sur
la culture kamba.

(42) Ibid., p. 228.

(43) Palmaer Georg & Stenstrom Oscar, op. cit., pp. 30 - 31.

(44) Cf. carte des groupes ethniques de la République du Congo, numéro 5,
p. 57.

(45) Voir aussi Cf. pp. 29 - 30 ; c'est Esaïe Mbounda que l'on compte
parmi les premiers évangélisateurs protestants (prédicateurs de l'évangile)
dondo.

(46) L'autorisation donnée aux missionnaires suédois de s'implanter comme
colons agriculteurs est une manière de rendre officielle l'infiltration du
protestantisme étranger. Cette installation est soutenue par un
administrateur protestant français de la circonscription administrative de
la région du Pool à Kinkala qui avait autorisé les missionnaires suédois à
s'installer dans sa circonscription administrative. Quant à l'installation
officielle (admission) de la S .M.F. au Congo français en territoire du
Moyen Congo, elle ne remonte qu'à 1939 avec la création de la M.E.S. comme
organe officiel de la mission protestante suédoise. Nous avons déjà
expliqué les raisons de ces multiples tracasseries dont les suédois sont
l'objet. Dans leur recherche les missionnaires suédois furent soutenus par
cet administrateur français : il leur permit de contourner la difficulté en
s' installant comme colons agriculteurs avant de développer leur action
missionnaire.

(47) Cf. Les travaux spécialisés p. 133.
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(48) Louhemba Philippe, op. cit., p. 71. C'est aussi le point de vue du
Pasteur Jean François Zorn qui étudie les questions de l'évolution du
protestantisme dans les anciennes colonies françaises. Sauf à Madagascar où
s'appliquait exceptionnellement ce statut particulier dans les colonies
françaises.

(49) Madzia étant non loin de Kinkala, où se trouvait l'administrateur
protestant français qui avait accepté l'installation des missionnaires
suédois au Moyen Congo ; on comprend pourquoi le protestantisme s'était
installé officiellement dans la région du Pool et non chez les Dondo. A
cette période la région de la Bouenza faisait partie de la circonscription
administrative du Pool dont le chef lieu était Kinkala. La région du pays
dondo était sous le contrôle du poste administratif de Madingou.

(50) Kilahou Daniel, informteur, agent de la Cimenterie de Loutete, ancien
élève de la mission protestante suédoise de Sundi-Lutete au Congo belge,
chrétien protestant de la paroisse de Loutete du consistoire de Ngouedi,
Cf. Annexe I.

(51) Bahelele Ndimisina (pasteur retraité), informateur à Kimpesse, 1982,
Zaïre, Cf. Annexe I. Les conflits entre la mission catholique et la mission
protestante étaient fréquents au Congo belge. Néanmoins, les deux religions
étaient reconnues officiellement, ce qui n'était pas le cas de la S.M.F. au
Congo français.

(52)
229 
et de

Bahelele Ndimisina (pasteur), cité par E.M. Braekman, op. cit., pp.
230. De nos jours catholiques et protestants de la région de Mangembo
Sundi-Lutete déplorent les conséquences de cet événement.

(53) Sinda Martial, Simon Kimbangu prophète et martyr zaïrois, ABC, NEA,
Paris, 1978, p. 24. C'est ce qui explique les disputes entre les
catholiques et les protestants suédois qui considères que leur territoire
est envahi par les catholiques de la mission de Mangembo dans la région du
Bas-Congo au Bas-Zaïre.

(54) Cf. Supra., pp. 15 - 16.

(55) Cf. Martin Marie-Louise, Simon Kimbangu un prophète et son Eglise,
op. cit., p. 24. "Les anciens historiens décrivent ce conflit comme une
lutte entre Dieu et le diable". Voir aussi Georges Balandier, La vie
quotidienne au royaume de Kongo du XVIe au XVIIIe siècle, op. cit., pp. 29
- 76.

(56) Malgré les efforts de réconciliation du Conseil des Eglises au Congo
Brazzaville, les chrétiens protestants et catholiques campent encore sur
leurs positions.

(57) Kabongo-Mbaya B. Philippe, op. cit., p. 117.

(58) Ibid., p. 81.

(59) Cf. chapitre de la culture kamba, pp. 123 - 125.

(60) Augouard (Monseigneur), 28 années au Congo, Tome I, op. cit., p. 451.

(61) Augouard (Monseigneur, évêque
"Colonisation", op. cit., pp. 12 - 13.

du Haut Congo Français),
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(62) La crainte de Savorgnan de Brazza à l'égard des missionnaires
protestants étrangerS' est causées par un vieux conflit politique entre la
France- et l'Angleterre, comme le remarque Charles Vernes dans son ouvrage
déjà cité : La France au Congo et Savorgnan de Brazza :
"Oa q.oow un douloureux senanent de coeur, en relisant l'histoire du siècle dernier, quand on voit l'incurie d'un gouvernement sans

JmII'aliré, jointe à la complicil6 de l'opinion, faire perdre à la France ces deux magniflllues colonies, qui auraient pu contribuer si largement à

sa pDcur, les Indes et le Canada, • pour ne pas parler de la Louisiane, cédée deux fois à d'autres maîtres sous Louis XV et sous Bonapane,

- La Indes, dont la possession a élevé à un si haut degJé la puissance de l'Angleterre, le Canada, ses "quelques arpents de neige", où treize

œDt mille Français, ilms de soixante mille colœs, tiennent à honneur de conserver la langue maternelle et qui ouvrent d'immense débouchés

aux immigrants européens", op. ciL, p. S.

(63) Kabongo-Mbaya B. Philippe, op. cit., pp. 107 - 108.

(64) Ibid., p. 109.

(65) Hildebrand P., op. cit., pp. 382 - 384.

(66) Saillens R., op. cit., p. 116.

(67) Sinda Martial, op. cit., p. 24.

(68) Kabongo-Mbaya B. Philippe, op. cit., pp. 82 - 83.

(69) Ibid~, p. 83.

** Les Pères du Saint-Esprit ont succédé aux Capucins en 1866 dans une
partie du royaume de Kongo au Congo belge.

(70) Cf. R. Saillens, op. cit., p. 116.

(71) Balandier Georges, Afrique Ambiguë, op. cit., pp. 169 - 170.

(72) Van Wing J., op. cit.,p. 74.

(73) Vansina Jan, Les Anciens royaumes de la savane, op. cit., pp. 116 
117.

(74) Balandier Georges, La vie quotidienne au royaume de Kongo, op. cit.,
pp. 39 - 42.

(75) Ibid., pp. 69 - 70.

(76) Van Wing J., op. cit., p. 76.

(77) Ibid., p. 76. Voir aussi l'étude de la Soeur Marie André du Sacré
coeur, intitulée: Civilisation en marche, op. cit.

(78) L'ensemble des missionnaires catholiques chez les Kongo de l'ancien
royaume de Kongo soutenaient les activités politiques de leur pays
d'origine.

(79) Sinda Martial, op, cit., p. 24.

(80) Cf. Jean Nzaou, op. cit., Annexe I.

(81) Dans la suite de notre étude nous verrons que l'évangélisation
protestante par les indigènes favorisa le développement du syncrétisme au
moment de l'apparition du "ngunzisme" en 1921 en milieu kongo. Cf. chapitre
sur le Ngunzisme. Voir pp. 401 - 421.
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(82) La politique de la Svenska Missions Forbundet au Moyen Congo n'était
pas la même que celle qu'elle avait appliquée au Congo belge. Au Moyen
Congo, la S .M.? avait développé des activités agricoles parce que les
missionnaires étaient autorisés à s'installer au titre de colons
agriculteurs, Cf. Supra., p. 138. La mission protestante étrangère des
luthériens suédois ne pouvait pas s'installer au Congo français. Nous
verrons par la suite comment évolua la stratégie de la S.M.F. jusqu'à la
reconnaissance officielle de la mission suédoise en 1939.

(83) L'avantage du kikongo c'est que cette langue est parlée dans le Bas
Congo au Congo belge et sur l'ensemble de l'étendue du champ de la mission
suédoise au Moyen Congo. Il est intéressant de mentionner les remarques de
Georges Balandier sur l'importance du kikongo dans son ouvrage intitulé La
vie quotidienne au royaume de Kongo du XVIe au XVIIIe siècle :
"La civilisllliœ kongo cœvre \Dl espace qui déborde le fleuve. La langue ki-kongo qui exprime son unité le révèle; "elle est parlée dans tout

le Cœgo inférieur. eue le Stanley Pool et l'Océan, le long de la côte qui s'étend vers le nord, vers l'Ogooue, dans l'intérieur du pays jusque

vers le terrifoire des Bu-Téké.•• et vers l'est par delà la rivière Kwango". Les croyances, les relaùons sociales et les styles de vie se

conforment, dans cettl: région étendue, à des modèles communs. Leur parenté s'impose avec \Dle force évidence, en dépit des variantes qui

sœt companbles aux variations dialectales de la langue. Le tenne générique Kongo reste généralement connu". Op. CiL, p. 14.

(84) Il est intéressant de mentionner les observations du Rev. Père
Jacques Commandeur qui considère que l'influence du protestantisme suédois
de la mission de Kingoyi s'était répandue dans les villages de la
frontière. Les chrétiens catholiques de ces contrées se convertirent au
luthéranisme. L'implantation de la mission catholique de Kimbenza chez les
Dondo avait pe~is le maintien de l'oeuvre chrétienne. Cf. Annexe I.

(85) Bissila Célestin, op. cit., p. 13.

(86) C'est le cas du Pasteur Daniel Ndoundou, du catéchiste François
Loubaki, etc. qui étaient des anciens élèves de la mission catholique de
Kimbenza avant d'aller à la mission protestante de Kingoyi.

(87) Nkounkou Hilaire (ancien élève de la mission de Ngouedi, pasteur
retraité, ancien directeur du séminaire théologique de l'Eglise Evangélique
du Congo à Ngouedi), Cf. Annexe I.

(88) Commandeur Jacques (Rev. Père), informateur à Loudima poste, Cf.
Annexe I.

(89) Vindou (Abbé), info~ateur, Brazzaville, 1983, Cf.
du sort c'est que les missionnaires protestants
consommaient de l'alcool dans leurs maisons au moment du

Annexe I. L'ironie
suédois à Madzia
repas à table.

(90) Nous comprenons pourquoi les vieux Kamba considèrent que les prêtres
catholiques furent les "luyalu" c'est-à-dire les agents d'exécution de
l'administration française. D'ailleurs cela nous semble assez logique parce
que les missionnaires catholiques jouèrent le rôle de l'expansion de la
culture française en milieu indigène. La séparation de l'Eglise et de
l'Etat français laïque resta donc théorique dans la colonie du Moyen Congo.

(91) Kabongo-Mbaya B. Philippe, op. cit., p. 222.

(92) Dans ce rapport, le Pasteur Evangéliste Daniel Ndoundou insiste sur
l'implantation du protestantisme suédois en milieu indigène dondo au Congo
français, d'où le nom de "Paroisse Badondo-Ngouedi". Cette implantation est
la plus ancienne parce qu'elle se fit avant que l'administration française
a autorisé les missionnaires suédois à venir s'installer dans le pays en
1908.
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(93) Cf. Ndoundou Daniel, op. cit., p. 2.

(94) Ndoundou Daniel~ Pasteur Evangéliste de
Département d'Evangélisation, paroisse de Loutete,
Rapport sur le transfert du séminaire de Ngouedi à
25/06/1971", pp. 1 - 2.

(95) Zimmermann Emile, op. cit., p. 2.

l ' E . E . C . , " Archives du
Consistoire de Ngouedi,

Mansimou-Brazzaville, le

(96) Andersson Efraïm, Churchs of the qrass roots, op. cit., p. 277.

(97) Palmaer Georg & Stenstrom Oscar, op. cit., pp. 42 et 117. Mwanda
Metosala de Mayanga~ du distri.ct de Mfouati, est l'un des fondateurs de la
mission suédois de Madouma dans la région de la Lekoumou Sibiti.

(98) Les habitants de Mayanga sont originaires de Musingansia non loin de
la mission de Kingoyi. Ils se sont installés au Congo français avant
l'installation de l'administration française, Cf. les migrations kongo, pp.
93 - 94.

(99) L'intérêt de son étude est de
missionnaires protestants, dondo dans
protestante au Congo Brazzaville.

faire connaître le rôle des
l'action de l'évangélisation

(100) Bissila Célestin, op. cit., pp. 11 - 12.

(101) On comprend pourquoi certains chrétiens protestants parlent des
limites de l'instruction intellectuelle dans l'enseignement scolaire de la
mission suédoise au Moyen Congo, comme nous l'avons vu précédemment. Chez
les Karnba, la création d'écoles en milieu villageois posait de sérieux
problèmes entre les cadres intellectuels catholiques et les chrétiens
protestants. C'est le cas de Kimpalanga dans le récit rapporté par Sabine
Boutoto bu wamba déjà cité, Cf. Annexe I.

(102) Palmaer Georg & Stenstrom Oscar, op. cit., pp. 33 - 35. Voir aussi
Louhemba Philippe, op. cit., pp. 54 - 56.

(103) 75ème anniversaire de la fondation de Madzia, op. cit., p. 11.

(104) Bamana Gaston, op. cit., p. 20.

(105) Zimmermann Emile, op. cit., p. 2.

(106) Commandeur Jacques (Rev. Père), informateur, op. cit., Cf. Annexe I.

(107) Une stratégie avait été adoptée par les missionnaires, à laquelle
Linnéa Alrnkvist, dans son manuscrit intitulé 50ème anniversaire de Nqouedi
en 1980, fait allusion en citant Nils Westlind et le Dr Georg Palmaer :
"Déjà en 1882, quand les premiers missionnaires suédois étaient arrivés au Congo-Ex-Belge (actuellement: Zaïre), Nils Westlind avait

présenté une stratégie pour l'oeuvre missionnaire que le Dr Georg Palmaer plus tard avait affumée et complétée ainsi formulée: "Si le peuple

congolais sera évangélisé, il le sera surtout par ses propres fils, car ils connaissent la langue, la culture, les moeurs, etc.". Cf. p. 1.

C'est ce qui s'est effectivement passé parmi les Dondo.

(108) Palmaer Georg & 5tenstrom Oscar, op. cit., p. 33.

(109) Andersson Efraïm (Pasteur et missionnaire suédois à la mission de
Kingoyi), op. cit., p. 277.
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(110) Cf. tableau numéro 2, pp. 273 - 274.

(111) Palmaer Georg cité par Almokvist Linnéa, 50ème Anniversaire de
Ngouedi, document manuscrit, 1980, p. 1.

(112) Bamana Gaston, op. cit., p. 20.

(113) Ainsi, s'exécutait le plan conçu par Nils Westlind en 1884, cité par
Georg Palmaer dans "Pa Mastarens bud" (Sur l'ordre du Maître), 1938, p. 35:
"Pour les missionnaUes œla néœssi1e la connaissance de la langue du pays et la connaissance du peuple. D'où l'intérêt de collectionner du

DDlhiel elhnograpbique. de faire des rechm:hes dans le domaine de la linguistique, de l'ethnographie et de lbisloire des religions. La
1IW"biR de la langue pennet la traduction de la Bible. L'ignorance gén&ale c:onstitue lm grand obstacle. Cette ignorance, qui favorise aussi

les hérélies et la superstitiœ, doil être vaincue par l'activité scolaire. Cela nécessite des collaborateurs nationaux et conduit à la formation des

enseignants. L'aaivité sœlaiR: ainsi que le nombre de ceux qui savent lire, nécessite de la littéranlle".

(114) Palmaer Georg & Stenstrom Oscar, op. cit., p. 34.

(115) Nkounkou Hilaire, Einebrant Roland, Louhemba Philippe, Loubelo
Fidèle, Bitemo Raymond, op. cit., p. 5.

(116) Cf. rivalité entre Savorgnan de Brazza et Stanley dans les régions
de la vallée du Niari-Bouenza. Voir aussi Marcel Soret, Histoire du Congo,
op. cit., p. 146 .

(117) Soret Marcel, op. cit., p. 146.

(118) On s'en souvient, les raisons de la fondation de la mission de
Kingoyi sont évoquées plus haut dans notre chapitre.

(119) L'installation des missionnaires suédois à la frontière franco-belge
de la mission de Kingoyi entraîna le transfert de la mission catholique de
Bwansa en pays dondo pour empêcher l'expansion du luthéranisme au Moyen
Congo.

(120) Soret Marcel, op. cit. p. 142.

(121) Cf. chapitre sur "Les mouvements messianiques". Voir aussi 75ème
anniversaire de la mission Madzia, op. cit. p. 10.

(122) Leenhardt Maurice, "Etapes lumineuses, visites aux chantiers
missionnaires", Les cahiers missionnaires, N· 12, Paris, 1928, pp. 14 - 15.
D.E.F.A.P.

(123) Soret Marcel, op. cit., p. 145.

(124) Comme nous l'avons déjà mentionné plus haut, les missionnaires
suédois étaient considérés comme des agents du roi Léopold II de Belgique.

(125) Palmaer Georg & Stenstrom Oscar, op. cit., pp. 34 - 35.

(126) Soret Marcel, op. cit., p. 145.

(127) Nkouka Mank Marcel, op. cit., pp. 31 - 32.

(128) Cf. l'évolution de "l'organisation économique" et du travail" dans
la société indigène kamba, pp. 133 - 140.

(129) Louhemba Philippe, op. cit., p. 58.
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(130) Ibid., p. 59.

(131) Voir Bibliographie, Cf. les ouvrages en kikongo.

(132) Louhemba Philippe, op. cit., p. 60.

(133) Ibid., p. 61.

(134) L'égoïsme intellectuel veut dire
intellectuelle des chrétiens protestants.

(135) Nkounkou Hilaire, op. cit., p. 23.

manque de formation

(136) Cette inquiétude fut avant tout la querelle du libre examen.

(137) Nkounkou Hilaire, op. cit., p. 84.

(138) Louhemba Philippe, op. cit., pp. 71 - 73.

(139) Ibid., p. 73.

(140) Renouard G., op. cit., p. 307.

(141) Saillens R., op. cit., p. 116. Cf. Mission presbytérienne au Gabon.

(142) C'est en 1908 que le protestantisme fut officiellement admis par un
administrateur protestant français, d'où son admission parI' ensemble des
autorités de l'administration françaises au Moyen Congo.

(143) Cf. tableau numéro deux de la croissance numérique des chrétiens
protestants baptisés à la mission de Kingoyi, pp. 258 - 259.

(144) Barnana Gaston, op. cit., p. 21.

(145) Les événements relatifs au passage des missionnaires protestants sur
la piste des caravanes remontent à la période de 1891 à 1906. Disons qu'il
fut possible que certains contacts aient été établis entre indigènes et
missionnaires suédois. Cela n'est pas à exclure. C'est ce que nous
désignons par infiltration protestante au Congo français et chez les Karnba.

(146) Cf. contexte historique des principaux événements de la pénétration
occidentale avant l'implantation protestante de 1930, en territoire karnba,
Cf. supra., pp. 28 - 29.

(147) Mouanda Simon (catéchiste retraité),
Kingoyi, originaire du village de Mayanga,
Loutete gare, 75 ans, 1986, Cf. Annexe I.

ancien élève de la mission de
informateur à la paroisse de

(148) Loubaki François, informateur déjà cité certaines informations
sont tirées avec son autorisation de ses documents manuscrits, notes
diverses et personnelles, Nkayi, 1986. Quant aux catéchistes Bisiku et
Babutila venus de la mission de Kinkenge au Congo belge, nous ne disposons
d'aucune information, en dehors de la mention du registre d'annexe, du
témoignage oral des vieux kamba de Kimbonga et des écrits du catéchistes
François Loubaki.

(149) Boussoki Auguste, ancien "nganga" (prêtre) et
informateur, originaire du village de Kimpalanga, protestant,
Annexe I.

cultivateur,
8 9 ans, 198 6,
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(149) Boussoki Auguste, ancien "nganga" (prêtre) et
informateur, originaire du village de Kimpalanga, protestant,
Annexe r.

cultivateur,
89 ans, 1986,

(150) Boutoto bu Wamba
cultivatrice, informatrice,
ans, Nkayi, 1986.

Sabine, or~g~naire du village de Kimpalanga,
paroisse protestante de Nkayi, protestante, 58

(151) Bissila Célestin, op. cit., p. 12.

(152) C'est ce qui se fait au moment de l'implantation du protestantisme à
la mission de Kingoyi ; les missionnaires allèrent se réfugier à Kilemba.
Cf. témoignage du catéchiste Jean Nzaou de la paroisse protestante de
Loutete. Voilà qui confirme les grandes manoeuvres militaires qui eurent
lieu de 1909 à 1911 dans les contrées du Niari-Djoué.

(153) Ce sont les mêmes objets qui servaient dans les échanges de la
traite esclavagiste.

(154) Bissila Célestin, op. cit., p. 12.

(155) Le village de Missafou est kamba, et situé à un kilomètre environ du
village de Mayanga.

(156) Mabiala Alphonse, informateur à Brazzaville, ancien moniteur de la
M.E.S., colonel de l'armée congolaise en retraite, Poto-Poto,1986.

(157) Zimmermann Emile, op. cit., p. 63.

(158) Ceci pour mieux dissimuler les croyances indigènes afin d'échapper à
l'iconoclastie des missionnaires chrétiens.

(159) Cf. les religions messianiques en pays kamba.

(160) Nkaloulou Bernard, op. cit., p. 46.

(161) Sinda Martial, Le messianisme congolais et ses incidences politiques
Kimbanguisme, Matsouanisme, Autres mouvements, Editions Payot, Paris, 1972.

(162) Nguirnbi Paul (ancien élève de la mission de Ngouedi, témoin des
événements du réveil de 1947 , pasteur de l' E . E. C. ), Le réveil religieux
dans l'Eglise Evangélique du Congo (de 1947 il 1980), Thèse de doctorat de
troisième cycle, Université de Paris IV Sorbonne, Tome I, 1985, p. 24.

(163) Cf. Infra., chapitre sur les mouvements messianiques. Les ngunzistes
de la communauté Kingunsa sont très rigides sur cette question. Nous
ci terons le cas d'un ngunziste qui insiste encore sur cet te réalité pour
expliquer les conséquences des bouleversements sociaux survenus de nos
jours. Dominique Ngoyi Mounkadi de Kinkoumba-Tanga à la gare de Loutete
considère que les protestants furent à l'origine de cette situation. Tout
Congolais qui ne s'attachait pas à la doctrine ngunziste avait perdu la
raison. Le vrai ngunziste est celui qui se détache de la servitude
missionnaire (catholicisme ou protestantisme). Les ngunzistes sont en
contact avec les esprits locaux ce qui n'est pas le cas du christianisme.

(164) Pendant cette période les chrétiens noirs trahirent par idiotie les
ngunza libérateurs et envoyés de Dieu à l' homme blanc (administrateurs
français), nous disent certains vieux Kamba, d'où la résistance religieuse
(clandestine). Les charismatiques de l'E.E.C. priaient eux aussi pour la
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libération des nqunza du Congo belge déportés à Ntandu. Cf. Paul Nguimbi,
op. cit., pp. 274 - 277.

(165)
cit .,

Bouana Raymond,
pp. 35 - 36.

La notion de Dieu chez les ancêtres Bakongo, op.

(166), Ibid., p. ~6.

(167) Cf. le nqunzisme dans le protestantisme, où la question est
longuement traitée.

(168) Nkounkou Hilaire, Einebrant Roland, Louhemba Philippe, Loubelo
Fidèl&, Bitemo Raymond, op. cit., p. 10.

(169) Soret Marc.&l, op. cit., p. 168.

(170) Bamana Gaston, op. cit., p. 21.

(l'11) C'est dans c& village là que naquit le mouvement nqunziste kamba,
appelé "Nzambi Maleni ku Banda-Loutete à Ngoualoubondo". Nous étudierons ce
mouvement prophétique dans le chapitre sur les religions messianiques.

(172) Mahoungou Dominique, informateur à Ngoyo, ancien élève de Ngouedi,
fils du chef de t&rre Mbedi Ngoma, menuisier et planteur à Ngoyo, 1986 Cf.
Annexe 1. C'est pourquoi on dit: "lorsque tu arrive à Kindzaba, si tu veux
être bien reçu, il faut parler de l'occident" (wu pala kwe Nzaba, zonsila
di mundele mbo dia) •

(173) Après la disparition du chef Mouanda Mbense, les relations des
missionnaires protestants suédois n'étaient plus les mêmes avec les
habitants de Kindzaba. Entre les années 1908 et 1929 se développa un esprit
anti-protestant et le village de Kindzaba se réclama du catholicisme.

(174) Saillens R., op. cit., p. 90.

(175) La vente de l'eau est un "acte honteux" parce que c'est une
transgression de la loi de l 'hospitalité et de la solidarité indigène de
l'unité kongo et kamba. On comprend pourquoi le Pasteur Gaston Bamana
considère que les Karnba furent moins hospitalier.
"Il n'y a pas une différence entre les coutumes kamba et dondo. Mais il est
à noter qu'au temps jadis les Bakamba étaient avares. La preuve en est que
les Bakamba vendaient de l'eau aux étrangers, eau qu'ils puisaient
gratuitement", op. cit., p. 9.

(17~) Cf. Les compétitions pour pouvoir ou la lutte magique, comme c'est
le cas du "rnpana" qui se déroulait au marché parmi les chefs ou les
sorciers. Suzanne Mfoulou, informatrice, Cf. Annexe I.

(177) Les moeurs se corrompent au détriment de l' hospitalité, qui se
transforme en une spéculation marchande. Voilà ce qui explique la vente de
l'eau et la disparition du "mbongi", le hangar social, au profit des cafés,
au centre des villages.

(178) Pendant cette période une bonne partie des esclaves étaient encore
sous le contrôle de leurs maltres. Une bonne partie de la population kamba
était composée des anciens esclaves dondo qui risquaient de renouer avec
leurs parents d'origine. C'est le cas de Mbambi Mbala à Kindzaba-Banda avec
les Dondo du clan Kindamba. On comprend pourquoi Moubounou avait tiré sur
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(179) Comme on peut le remarquer sur le "mode de vie" des Dondo dans
l'étude du pasteur Célestin Bissila :
"Très trafiquaau, ib allaient à Mfoa (Brazzaville), à Matadi, au Mayombe vendre les palmistes, le tabac. Toutes ces distances

étaient dfec:tu6es à pied. De relOUr, ib ameœient des couvertures, de la poudre de chasse, des poissons salés : les deux premien aJticles

étaient tris importants parœ qu'on les employait pour les funérailles et la poudre de chasse était aussi un facteur d'amitié entre les Badondo et

les Bakamba de la vall'e du Niari. (...) Voici la liste et l'emplacement des marchés dondo : MYkilI : ven Kimbungu (Kimbenza). mm
~: ven Kingoyi (station missioonalre suédois au Bas-Zaïre à la frontière Congo-Zaïre)". op. cit., pp. 4 et 9.

(180) Cf. note numéro 152, p. 317.

(181) Ce cas est une véritable illustration du sens de la justice indigène
grâce à laquelle le protestantisme put s'infiltrer au village de Kindzaba.
Dans nos précédentes observations nous avons constaté que le problème d'un
individu est considéré comme étant l'affaire de l'ensemble des membres de
la société, d'où les interminables poursuites en justice locale à la
recherche des réparations du tort subi par des tiers.

(182) Voilà un autre enjeu de l'union conjugale. Les alliances
matrimoniales ne servaient pas seulement à maintenir de bons rapports entre
les différents partenaires sociaux. C'est ce qui apparaît dans ce contexte
où les femmes des terres du chef Mbanga de Banda-Loutete à Moukanda ne se
comportèrent pas de façon honorable dans le village du chef de terre Mbedi
Ngoma à Kindzaba. Tout cela implique une réglementation de la loi
coutumière afin que les alliances matrimoniales se fassent dans le respect
mutuel. Il est important de signaler que ces alliances ne furent pas
réciproques. Ce sont les femmes de Banda-Loutete qui furent épousées au
village de Kindzaba. Il est aussi probable que cela ait pu être à l'origine
d'un conflit assez important si l'on tient compte du rôle et du statut de
la femme dans la société indigène.

(183) Notons qu'au moment de la création du poste administratif de Mfouati
les Kamba de la circonscription territoriale du canton de Nkaya Mouangou
dans les terres du chef Mbedi Ngoma ne voulurent pas se joindre aux Dondo.
Il fallut l'intervention des jeunes qui avaient fait leurs études à la
mission protestante de Ngouedi pour que Kindzaba se joignit au poste de
Mfouati. Voilà qui traduit l'unité de la solidarité ethnique, mais ceci au
détriment de la solidarité coutumière sur l'hospitalité indigène. Cette
situation se développa durant la croissance du protestantisme, durant
laquelle les Kamba et les Dondo seront constamment en conflit ethnique
(tribal) .

(184) Son inquiétude pourrait se justifier par le fait qu'il avait déjà
été publiquement humilié dans son village par un médecin pour n'avoir pas
autorisé ses habitants à se rendre à Kimbenza-Ndiba, en vue d'une enquête
épidémiologique.

(185) C'est l'un des cas qui explicite la modification de la lignée, où
l'esclave Mbambi Mbala par la religion chrétienne (protestantisme) devient
l'ancêtre du clan Kimpombo à Kindzaba. Le chef de lignage est celui qui
incarne la prospérité du clan. Selon les habitants de Kimpombo, c'est grâce
à Mbambi Mbala que le clan survit encore à partir de son adhésion au
protestantisme. C'est seulement peu avant sa mort, qu'il se convertit au
protestantisme en se faisant baptiser par immersion au nom de Victor Mbambi
Mbala. Chez les Kamba la conversion au protestantisme implique, à l'âge de
raison, une décision individuelle se confirmant à travers les eaux du
baptême (immersion).

(186) D'ailleurs
protestantisme pour

elle est considérée comme étant
les chrétiens de Kindzaba. Son nom

l'ancêtre
est donné

du
aux
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enfants des chrétiens protestants pour conserver le souvenir historique de
cette mémoire collective du protestantisme en milieu kamba.

(187) Moukounga Etienne, informateur à Kinkoumba-Tanga (Youlou-Mwini) à
l'école de Kindzaba, ancien élève de la mission protestante de Ngouedi et
catéchiste de la M.E.S. à la mission de Zanaga, agent du C.F.C.O. en
retraite, diacre protestant de la paroisse de Loutete, 60 ans, 1986.

(lE8) Autrefois, dans le mariage exogamique (makwele ma ha simu di mampa)
c'est-à-dire en dehors de la parenté clanique ou villageoise (ku bula bu ki
nkweai), la femme ne devait pas se marginaliser hors de la volonté de son
époux, ce qui risquait d'être la source d'un conflit ouvert entre les
alliés. Par conséquent, ce n'était pas le cas dans cette situation, d'où
son authenticité.

(189) Il s'agit ici de la parenté restreinte et de la parenté étendue. Cf.
Supra, l'étude de notre chapitre sur le kanda dans l'organisation sociale,
pp. 128 - 132.

(L90) Selon les protestants dondo du clan Kindamba, l'état servile de
Mbambi Mbala était la manifestation de la volonté de Dieu. Il est
comparable à Joseph qui fut vendu par ses frères comme esclave en- Egypte.
Ce qui est une autre manière d'interpréter le récit historique pour
renforcer les liens de parenté brisés par l'acte esclavagiste.

(191) Maboundou ma Loubaki Alphonse, informateur à Kindzaba-Banda
(Kimpombo), cultivateur, témoin de l'infiltration protestante à Kindzaba 77
ans, le 7 Septembre 1986.

(192) Cf. Description des croyances du monde kamba dans le précédent
chapitre sur la culture kamba.

(193) Il faut noter cependant que l'accueil des missionnaires par les
chefs de famille (coutumiers) ne signifiait pas toujours qu'ils acceptaient
personnellement le protestantisme. c'est le cas du chef Wamba de Kimpalanga
qui ne s'était pas converti au protestantisme, etc.

(194) Cf. Implantation du protestantisme au village de Kimpalanga, où le
catéchiste Jérémie Mouanda Mbambi, fils du chef Mbambi Mbala, fut
favorablement accueilli par le chef Wamba malgré les menaces du prêtre
catholique.

(195) Nous pouvons mentionner à titre de comparaison l'étude du Professeur
Jean Baubérot intitulée : L'évangélisation Protestante non concordataire en
France et les problèmes de la Liberté religieuse au XIXe Siècle La
Société Evangéligue de 1833 à 1883, pour sa thèse de doctorat troisième
cycle à la Faculté des Lettres et des Sciences Humaines de Paris en 1966,
où il évoque les questions sur les conversions collectives des chrétiens
protestants en milieu français. Cf. pp. 414 - 471.
"Les mouvements "de masse" peuvent être divisés en deux catégories. En effet, pour quelques-uns d'entre eux, nous avons, croyons-nous,

établi qu'une penoonalité locale avait favorisé leur création et leur développement; d'autres, au contraire, semblent s'être développés sans un

tel appui. Les mouvements ven le protestantisme favorisés par une penonnalité locale sont au nombre de trois : en Haute-Vienne, en

Charente et dans la Sanhe. Les trois penonnalités en question (Laclaudure, Lavallée et Granger) jouèrent un rôle politique lors de la Seconde

République et se classèrent dans la gauche républicaine et montagnarde", Cf. p. 415.

Au Congo-Brazzaville ce sont les protestants qui favorisèrent
l'installation d'une politique de gauche par le président Alphonse Massamba
Debat dans les années 1963.

(196) Cf. pp. 308 et suivantes.
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(197) Les récits de l'histoire missionnaire et les traditions orales font
mention de la présence des missionnaires suédois qui se sont rendus sur le
terrain pour faire des études de la mentalité des populations des régions
de la plaine du Niari en pays kamba.

(198) Partout la stratégie des missions protestantes consistait à étudier
la langue et les moeurs en milieu indigène avant de communiquer
11 enseignement religieux, Cl est-à-dire le travail de l'évangélisation. Ce
qui favorisait un climat de confiance entre les missionnaires et les
indigènes. C'est ce que rapporte F. Faure en citant George Grenfell :
"Les missiœnain:s avaimt un peu appris la langue des indigènes qui, non seulement étaient cordiaux et amicaux avec les Blancs, mais

c:ommençaienl à 6couIer leur easelgnernent. (.•.) Et ils commencèrent à croire que sa présence pourrait leur procurer des avantages". Op. cil.,

pp. 39 et 44.

(199) Cf. le cas de Ta Bisiku et de Ta Babutila de la mission de Kinkenge
qui furent les premiers évangélisateurs du village de Kimbonga à partir de
1908.

(200)
étude.
kamba.

Nous étudierons cette question dans la quatrième partie de notre
Cf. Infra, chapitre de l'implantation du protestantisme en pays

Voir p. 341 ss.
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CHAPITRE VU LE PROTESTANTISME ET L'OPINION INDIGENE

Dans la plupart des cas, les chefs laissaient la liberté

aux membres de leur famille et de toutes les personnes qui

étaient sous leur contrôle de devenir protestant. Dans

d'autres cas, l "acceptation du protestantisme était fonction

des relations que les Kamba entretenaient les uns avec les

autres au sein de la société coutumière.

La première évangélisation protestante se heurtait à

l'opinion populaire des indigènes kamba. Cette opinion était

nourr'ie des: conflits du protestantisme avec le catholicisme,

l'administration française et la naissance du ngunzisme.

A)- CONFLITS DU PROTESTANTISME AVEC LE CATHOLICISME

Dès 1892 le catholicisme s'implante en pays kamba, ce qui

est une conséquence de la pénétration française, par la

construction de la mission de Bouansa. L'Eglise catholique,

soutenue par l'administration coloniale française, étai t

chargée d'assurer l'éducation intellectuelle et l'enseignement

religieux chrétien aux populations indigènes. Les prêtres

constituaient donc un relais de l'administration sur le

terrain, ils géraient l' état civil et imposaient aux

populations la structure des sacrements catholiques.

Selon les témoignages, le baptême, le mariage et l'extrême

onction catholique apparaissaient comme des sacrements

obligatoires dans les villages kamba. Nous citerons comme

exemple le cas de Mabounou ma Mbama Safila (de Ngoyo), son

premier fils Jean Ngoyi Kinkondi fut appelé "disumu dinene"

(le grand péché) par le Père Bito parce qu'elle n'avait pas

contracté de mariage religieux avec son mari Ta Kinkondi à la

mission catholique.

Dans le domaine éducatif, les prêtres catholiques semblent

avoir fait preuve des mêmes méthodes coercitives.

Dominique Mounkadi, ancien catéchiste catholique retraité

de Kingouala Nsouadi, considère que les missionnaires

catholiques ne furent pas tolérants avec les indigènes.
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L'arrivée d'un prêtre au village était redoutable. Les

habitants du village allaient se cacher dans la forêt pour

échapper à son contrôle et à sa religion (1). On cachait les

enfants pour les empêcher d'aller avec le prêtre à la mission

catholique. Cette période était très difficile pour les

villageois (2).

Bouanga bu Ngoma de Kingouala Nsouadi considère que cette

période de l'installation catholique fut redoutable. "Mupelo

ka ba muntu wu bumpombo ko" c'est-à-dire : le prêtre n'était

pas un homme clément à l'égard des autochtones (3).

Selon l'épouse de l'ancien catéchiste protestant Jérémie

Mouanda, les prêtres envoyaient dans les villages leurs agents

afin qu'ils amènent de force les enfants à là mission. Ces

enfants étaient gardés à la mission le temps de recevoir une

instruction scolaire ou religieuse (4).

Le catholicisme devenait ainsi, de fait, la religion

officielle et obligatoire. Il ne pouvait donc que s'opposer à

l'expansion d'une religion chrétienne, présentée, de plus, par

des "étrangers" (suédois).

Pour l'opinion indigène, il n'y a qu'un seul "dibundu ni

dibundu dia bakatokika" c'est-à-dire une seule religion, c'est

la religion des croyants catholiques, et un seul Dieu, qui est

le Dieu des chrétiens catholiques.

En 1908, la mission de Bouansa fut transférée à Tabulu

(mission de Kimbenza) sur les plateaux dondo, pour

contrecarrer l'oeuvre d'évangélisation du protestantisme

suédois de la mission de Kingoyi au Congo belge. Cette

opposition va d'ailleurs durer tout au long de la période de

1900 à 1930 en pays dondo et kamba.

Le protestantisme apparalt donc, par rapport au

catholicisme perçu comme plus ou moins obligatoire, comme une

religion illégale qui tente de s'infiltrer en milieu

villageois à la recherche de sympathisants.

Ceci explique en partie la différence des méthodes

d'évangélisation, des missionnaires catholiques et

protestants. La stratégie protestante est donc caractérisée

par un effort d' insertion plus grand au sein de la société

indigène. Les protestants font le choix d'évangéliser les

populations dans la langue locale, et ils privilégient le
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contact personnel avec les membres de la société villageoise.

L'essentieL de son message est évidemment l'abandon des

croyances ancestraLes, mais aussi du catholicisme au profit du

protestantisme (5). C'est pourquoi pendant cette période de

l'infiLtration luthérienne, les protestants dondo se

considèrent comme l'objet de tracasseries de la part du

gouvernement et de l'église catholique (6). Célestin Bissila

nous en donne le témoignage suivant :

"Les nUssionnaira proœstants étaiClll déjà à Kingoyi mais dans nOl villages, quelques-WlS olU préféré rester catholiques et ont

cuvo,ll lean eufants·àr~e et étaiClll baptisés. Mais la conduite des prêtJes vis-à-vis des villages a fait que nous les quittions, par

exemple qDlDd un éœlier s'absentait à la messe ou à l'école, le prêtre accompagné de quelques gaillards se rendait au village attraper

des poules et IlIIJI8Ila' les haric:o&s éIaJé .. soleil par les femmes" (1)

Les circonstances de la conversion de son oncle Sadalaki

Mboutou se situent dans le même contexte. Selon son

témoignage, ce dernier était un chrétien catholique qui devint

protestant à la suite de ces tracasseries.

"Nous n'étions pas imprégnées du menage carholique parce qu'on nous avait eu par la violence en disant avec un ton colonial que

"VOUI ne pouvez pu êtœ de KiDgoyi perce que VOUI n'êtes pas du Congo ex-Belge" (Zaïre), et à cause de la messe obligatoire. Ds

ont arrêté IlOl chefs et nOUl avons quitté l'église catholique. A ce moment naquit un conflit entre les prêtres et les catéchistes

protestants, s'accusant mutuellement de voleur de membres" (8).

Quant au Pasteur Gaston Bamana,

dont les Dondo furent victimes

mission de Ngouedi.

il nous fait état des peines

avant la construction de la

"Les Badondo ClOIIIIDmtt des grandes peines pendant vingt sept ans (27), c'est-à-dire de 1903 à 1930. Ds furent penéeutés du fait

qu'ils De diapoaaieDl pas d'une autorité pouvant résoudre certains problèmes jusqu'au niveau du gouvernement. Mais Dieu aida nos

ancêtres qui se mirent à l'oeuvre en ne craignaIU penonne" (9).

Nous avons recueilli plusieurs autres témoignages à prendre en

considération mais ils proviennent tous de gens qui sont

devenus protestants. Peut-être que des témoins catholiques

parleraient sans doute des protestants comme d'intrus qui

amenaient des troubles, des divisions et qui donc étaient

légitimement combattus. Pour maîtriser ces difficultés les

missionnaires suédois firent appel à deux catéchistes dondo,

Jérémie Ngoma et Jérémie Kibangou, qui s'étaient

inlassablement investis dans la lutte pour l'implantation du

protestantisme à la paroisse de Loadi. C'est à Jérémie Ngoma

qu'il incombait de résoudre les conflits relatifs aux

problèmes d'ordre religieux ou politique avec les autorités

françaises du poste de Madingou et de la paroisse catholique

de Kimbenza (Tabulu). Sur ce plan sa réputation débordait le
("";:I(irp rinnrin. c::~ fnrrP

i c::nn
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intelligence étaient loués par les Dondo et les Kamba (10).

L'opinion populaire fait état des luttes entre les

missionnaires suédois ou les catéchistes protestants en pays

dondo et les prêtres catholiques. Il en va de même plus tard

en pays kamba pour des hommes tels que Jérémie Mouanda à

Kimpalanga, François Loubaki à Kimbonga, et bien d'autres

encore. Pour illustrer les récits de l'opinion populaire sur

les conflits entre les missionnaires protestants suédois et

les missionnaires catholiques, nous allons citer un passage du

Père Emile Zimmermann, ancien missionnaire de la mission

catholique de Kimbenza, dans son document Journal et notes

diverses :

"Le P. Zim donç à Loango fil la classe pendant 3 mois à la jeunesse ViIi. Une petite ballade à Kinkukula ou Ngiji fut la bienvenue.

Visite à Mr Daye du Cable et à ses MM. les s/officiers à la E.S.T. A Nginji, rencontre de nos porteurs Dondas de Dyta, de

Bikoumbi, audés à la voiture (typoy) d'\ID Suédois·proteSl8llt de Kingoy qui se dit évêque de la part du sinistre et fou Luther" (11).

Les missionnaires suédois n'avaient aucune possibilité

d'intervenir dans les conflits de cette région (pays dondo et

kamba de la circonscription du district ou du champ

missionnaire protestant de la mission de Kingoyi au Congo

belge) à cause des difficultés linguistiques (leur non

connaissance du français), des accrochages religieux et des

problèmes politiques (12) qui envenimaient la situation à

l'époque (13) . Ils se limitaient à la formation des

catéchistes dondo à Kingoy i, en vue de diffuser le message

protestant (14) dans ces contrées de la frontière du Moyen

Congo et progressivement dans les régions de la plaine du

Niari Bouenza. Malgré les oppositions, les mesures de sécurité

contre cette infiltration protestante, ainsi que les attaques

de l'administration et de l'église catholique menées contre

l'insertion du protestantisme, il devint un fait établi en

territoire kamba.

B)· CONFLITS DU PROTESTANTISME AVEC L'ADMINISTRATION
FRANCAISE

Comme nous venons de le voir, l'administration française

s'appuie en partie sur les prêtres catholiques pour effectuer

sa mission colonisatrice.
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Durant la période de 1900 à 1930, l'administration

coloniale française va faire obstacle à l'implantation du

protestantisme, et ceci pour diverses raisons :

a) - Nous venons de voir dans notre précédente étude que les

prêtres catholiques étaient devenus les auxiliaires

indispensables de l'administration coloniale. Les

missionnaires protestants ne pouvaient pas jouer le même rôle,

car ils n'étaient pas français et d'autres part, le pluralisme

religieux apparaissait difficile à gérer.

b) - Ils ne pouvaient donc pas non plus être un relais du

système éducatif français.

c)- De plus, ils venaient du Congo belge. Or on sortait d'une

période de conflit entre les deux puissances colonisatrices au

sujet de l'occupation du Congo (1880-1885) et les

missionnaires suédois étaient soupçonnés d'être des agents de

l'expansion belge au Congo français (15).

d) - Les missionnaires suédois, n'étant pas eux-mêmes

francophones, favorisaient, de par leur choix d'adopter la

langue locale pour l'évangélisation, la culture indigène au

détriment de la culture française.

e)- L'administration coloniale pouvait craindre que cet

encouragement apporté par des Blancs à la culture locale,

joint aux divergences religieuses, ne fasse naître des

conflits internes en milieu indigène.

L'opinion indigène est dressée par l'administration

française et l'église catholique pour s'opposer au

protestantisme qui veut mettre en valeur l'emploi de la langue

locale. Nous reviendrons sur cette question au moment de

l'implantation protestante en pays kamba. L'enseignement

protestant en langue indigène était contesté par l'élite kamba

des intellectuels chrétiens catholiques des contrées du

district de Madingou (Cf. le cas du village de Kimpalanga) .

C)· APPARITION

PROTESTANTISME

DU NGUNZISME ET CONFLIT AVEC LE

L'apparition du ngunzisme est un élément qui a obligé la

mission protestante à installer un centre de formation du côté

français de la frontière entre les deux Congo.
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En effet, à cause de l'agitation provoquée par le

ngunzisme, les déplacements des indigènes étaient beaucoup

plus contrOlés et ils ne pouvaient plus aller se former à

Kingoyi au Congo belge. C'est pourquoi ce sont les formateurs

(missionnaires européens) qui vont se déplacer du Congo belge

vers le Congo français, et ceci aboutira à la création de la

mission de Ngouedi.

Nous consacrerons un chapitre particulier au sujet du

ngunzisme mais nous en présentons déjà quelques aspects,

notamment ceux qui vont créer un conflit, d'une part entre le

ngunzisme et les autorités françaises, et d'autre part entre

le ngunzisme et le protestantisme.

Dans le message ngunziste on met l'accent sur l'incarnation de

Jésus-Christ le Fils de Dieu par la révélation du Saint-Esprit

aux ngunza (16). Un message qui était caché par les

missionnaires mais que Dieu a librement révélé à l' homme noir

par l'intermédiaire de son prophète Simon Kimbangu, d'où

l'utilisation de son nom (17).

D'une manière générale, les ngunza sont solidaires sur la

démarche à suivre: "c'est Dieu lui-même qui lutte à la place

des opprimés du Kongo". Il s'agit de délivrance contre les

dominations : les puissances magiques, les forces du maléfice,

la restitution de la liberté (indépendance) , l'égalité

sociale, la justice humaine, le respect des valeurs morales,

spirituelles, intellectuelles, artistiques, etc. On comprend

donc que ce mouvement, dans son aspect contestataire de

l'ordre colonial établi, ait été immédiatement réprimé par les

autorités.

Au début, celles ci ont soupçonné le protestantisme, de par

son caractère "illégal", d'être le véhicule du ngunzisme, qui

lui-même aurait favorisé l'implantation du protestantisme, car

les premiers ngunzistes au Congo français étaient des

protestants et les ngunzistes continuaient à se réclamer du

protestantisme (en fait, pour pouvoir mieux se dissimuler) .

Mais les missionnaires suédois rejetèrent très rapidement les

ngunzistes, et, pour sauvegarder leur identité face à

l'administration coloniale, ils dénoncèrent les indigènes

protestants qui manifestaient leur lien avec le ngunzisme,

notamment par la pratique des "mayembo na kutuntuka" (transes
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ou "mpeve"). Nous avons recueilli plusieurs témoignages auprès

des témoins qui étaient dénoncés par les missionnaires suédois

aux autorités du poste administratif de Madingou (18). Le

Pasteur Efraïm Andersson cité par Paul Nguimbi fait allusion

aux événements de cette époque

"A c:ause des lois de l'Etal, et aussi en raUoa d'une Jcwe émanant du Gouverneur Galérai, il incombait aux missionnaires de tenir

l'Adminiltraœur inform~ de ce qui lICl passait dans le disuict" (19).

L'administration française prend conscience du fait que, pour

lutt~r plus efficacement contre le ngunzisme, il lui faut

séparer ce mouvement du protestantisme, et faire des

missLonnaires protestants ses alliés. C'est pourquoi son

attitude devient plus conciliante et en 1930, elle autorise

les missionnaires suédois à fonder la mission de Ngouedi, avec

le concours des populations kamba de Kindzaba et de Kinbenza

Ndiba (20).

Néanmoins',. cette légalisation du protestantisme ne lui a

pas favorisé la tâche (21). En effet, les indigènes

considèrent que les missionnaires ont trahi leur cause en

dénonçant les ngunza auprès des "Bamayala na luyalu" (agents

de l'administration)·. Les protestants se trouvent donc aux

prises avec une nouvelle opposition à leur oeuvre

d'évangélisation. En effet les indigènes attirés par le

ngunzisme désertent les églises pour participer à des cultes

clandestins, qui sont constitués d'un mélange de rituels tant

ancestraux que chrétiens. Le baptême par immersion ou par

aspersion est rejeté au profit du "baptême du Saint-Esprit".

On rejette le catéchisme catholique, l'enseignement biblique

protestant et tous les différents sacrements chrétiens au

profit de la révélations du Saint Esprit ce qui implique un

retour aux sources. Dans ce contexte le ngunzisme est une

continuité des croyances ancestrales dans le christianisme.

D)- LE PROTESTANTISME ET L'OPINION INDIGENE (AVANT 1930)

Les habitants des villages se rassemblaient autour des

autorités administratives et des missionnaires catholiques ou

protestants par respect des coutumes d'hospitalité kamba (22).

La loi de l 'hospitalité coutumière s'applique à tous les

étrangers quelles que soient leurs origines. Les étrangers
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considèrent souvent cette manière d'agir comme étant une

duplicité mentale, bien que ce ne soit pas le cas :

w••• Nou. sommes nlÇUI de la façœ la plUll aimable et la plus plaisante par Mbungu-Musiesse. chef de Tabulu. ce chef est enchanté

de nous avoir. Nous sommes en plein pays Dondo. grands buveun de vin de pahne, grands marchands. gros courtien entre les gens

de la frontière belge et ceux de la pIaine*. Le chef nous loge cœvenablement et nous prête la case de la forge pour y déposer nos

cantines" (23).

Jacques Commandeur ancien missionnaire de la mission

catholique de Kimbenza à Tabulu souligne l'importance de la

notion de l'hospitalité du pays de la plaine en évoquant un

proverbe indigène (kongo et kamba).

WBa ha taku di lII11IlIfu ba ka dia binkwele kow c'est-à-dire les gens qui habitent au pied du safootier" ne mangent pas les fruits

lonqu'ils tœJbenl volontairemeoL Les praleStants s'étaient familiarisés avec les indigènes en parlant leur langue. mais ils n'étaient

pu aa:epcés par les popuIa1ions kamba. La mission de NgOlledi est bâtie en plein pays kamba malheureusement aucun village ne

s'&ait fait prolesUDt. C'est le e:u de Moukambou. Nkamba, Bikoti. etc. sauf à Kimbenza-Ndiba où il y a eu un "lufuku lwnpumbuw

c'est-à-dire une petite minorité qui s'était cœvenie au pl'Olestantisme. Les populations kamba autour de la mission de NgOlledi sont

reslées chrétiennesw (24).

Dans ces conditions nous pouvons comprendre que les actions

des idéologies nouvelles ne furent pas accueillies par les

indigènes à cause d'une adhésion à leur message (25). Pendant

la période de 1900 à 1930, aucune conversion protestante ne

s'était produite en milieu kamba par le baptême parce que les

missionnaires ne s'étaient pas encore installés dans cette

région. Comme nous l'avons déjà constaté, et comme nous aurons

l'occasion de le remarquer tout au long de notre étude, ce

sont les mêmes personnes qui se firent enregistrer chez les

uns et chez les autres sous différentes identités et qui

composèrent leur auditoire (26).

En fait les populations indigènes s'imposaient cette "règle du

jeu" pour éviter les conflits et les ennuis.

On comprend ainsi que les querelles religieuses des étrangers

et de la minorité de la population qui les soutenait n'étaient

pas comprises par la majeure partie des Kamba, qui

s'interrogeait sur leurs causes.

CONCLUSION

Que faut-il comprendre dans les différents mouvements de

l'infiltration protestante? L'infiltration protestante se fit

par un ensemble de mouvements qui favorisèrent l'implantation

du protestantisme en pays dondo dès les années 1900. La

première évangélisation en pays kamba se fit à partir de cette



330

implantation. Cette évangélisation est le point de départ de

l'implantation protestante en territoire kamba avec la

construction de la mission de Ngouedi, le transfert des

chrétiens dondo de la mission de Kingoyi à la mission Ngouedi

et la construction du centre de formation protestant au Congo

français.

L'ensemble des différents mouvements de l'infiltration à

travers lesquels se fit la première évangélisation protestante

en pays dondo et kamba nous montre comment s'était fait

l'installation de la mission protestante de Ngouedi au Congo

français. Tout au long de la période de l'infiltration, la

question de la légitimité protestante se pose en milieu kamba.

On n'enregistre aucun baptême de chrétien protestant kamba

avant 1930. La nécessité d'une présence physique des

missionnaires suédois avec des structures s'impose pour la

légitimité du protestantisme, jusqu'alors professé par des

catéchistes dondo, souvent en conflit avec les prêtres

catholiques. Pendant cette période la mission catholique

bénéficiait du soutien de l'administration française. Nous

comprenons que pour résoudre le problème de la pénétration

française, le régime concordataire ne s'applique plus dans les

colonies. C'est certainement une manière de contourner les

difficultés qui se posent en milieu indigène où

1 "évangélisation est indispensable à l'installation française

(27) •

Pour le catholicisme, évangéliser c'est faire un transfert

culturel, et pour le protestantisme, évangéliser c'est

revaloriser et maintenir certaines valeurs culturelles de la

société indigène. Cela était perçu par les prêtres catholiques

qui pressentaient le renouvellement des vieilles luttes

religieuses du temps de la Réforme. Diverses déclarations nous

montrent que les prêtres cons,idèrent les protestants comme

étant des intrus qui venaient répandre de

"pernicieuses doctrines" sur le terrain qui était conquis à la

cause de la foi catholique. La traduction de la Bible en

langue indigène, l'alphabétisation et l'enseignement étaient

une véritable remise en question des messes catholiques (en

latin) auxquelles les villageois ne comprenaient pas grand

chose.
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L'utilisation de la langue locale était un avantage pour le

protestantisme. Ceci déclencha les luttes entre les deux

doctrines chrétiennes qui ne s'acceptaient pas. L'inquiétude

du moment était le déclenchement d'une guerre civile. Cela se

traduit par la multiplication des accrochages entre indigènes

protestants et catholiques. Les catholiques et les protestants

s'accusèrent mutuellement d'être des voleurs de membres (28).

Ce conflit prendra fin juste après l'indépendance du Congo en

1960, à travers les efforts du dialogue oecuménique entre les

religieux congolais ; le Pasteur Daniel Ndoundou et l'Abbé

Fulbert Youlou (à l'époque président de la République du

Congo-Brazzaville) furent les acteurs de cette première étape

de la réconciliation chrétienne (29).

De ces luttes idéologiques naquirent des perturbations qui

entra1nèrent une désaffection par rapport à certaines valeurs

de la société coutumière. Pour échapper au contrôle des

autorités religieuses chrétiennes, les populations créèrent

une symbiose entre les religions traditionnelles et le

christianisme qui aboutit à ce que Marcel Soret appelle le

"syncrétisme kongo" (30).

Par ailleurs la politique de l'administration française,

entra1na des perturbations au niveau du statut social en

milieu indigène, entre autres la modification des relations et

des liens de parenté (par exemple au niveau du concept père

oncle) (31).

Autrefois (de 1900 à 1930), les cadres protestants étaient

formés au Congo belge, mais pour des raisons politiques liées

aux mouvements messianiques et aux manifestations du ngunzisme

de Simon Kimbangu, les autorités du Congo français et du Congo

belge procédèrent à la fermeture des frontières. Cette

situation fut lourde de conséquences pour l'oeuvre naissante

du protestantisme au Congo français. En vue de contourner la

difficulté du moment, il fallait construire un centre de

formation destiné à la préparation des travailleurs et des

cadres protestants à la mission de Ngouedi, en plein

territoire kamba, dans l'ancienne circonscription

administrative du poste de contrôle de Madingou (autrefois

région du Pool) .
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De nos jours la mission de Ngouedi est comptée parmi les

localités du district de Mfouati dans la région de la Bouenza,

à 15 kilomètres de la mission catholique du monastère Sainte

Marie de la Bouenza à Bwansa (32).

L~évangélisationprotestante suédoise en pays kamba se fit

par une série d'événements successifs. Ils vont de

l'installation suédo~se à la frontière franco-belge de la

mission de Kingoyi en 1900 jusqu'à la construction de la

mission protestante de Ngouedi en 1930. C'est en 1930 que le

protestantisme devint une religion légitime, en pays kamba, et

le 25 Décembre les Kamba se convertirent au protestantisme par

le baptême de ses premiers fidèles à la mission de Ngouedi. La

légitimité du protestantisme chez les Kamba entraîna celle des

chrétiens protestants dondo au Moyen Congo, au moment de

l'installation des missionnaires suédois à la mission de

Ngouedi, dans la région de la vallée du Niari. C'est à ce

moment qu'eut lieu le premier baptême des Dondo par les

missionnaires suédois au Congo français et le transfert des

chrétiens dondo baptisés de la mission de kingoyi au Congo

belge à la mission de Ngouedi au Congo français.

(1) Pour renforcer son contrôle en milieu villageois la mission catholique
avait adopté une nouvelle stratégie. En vue de surprendre les indigènes,
les missionnaires catholiques (prêtres) n'avisaient plus les catéchistes au
moment de leurs visites. Désormais les visites d'inspection du prêtre se
faisaient pendant la nuit.

(2) Mounkadi Dominique, ancien catéchiste catholique à Massangui,
informateur, Kingouala-Nsouadi (Kindzaba), 1982, Cf. Annexe I. Quant à
notre informateur la pluralité religieuse était la seule solution pour
remédier à cette situation. Les non-catholiques pouvaient donc appartenir à
une autre confession de foi (protestantisme ou Armée du Salut) comme ce fut
le cas de Wedi be Mayoulou ma Ntamba à Kinkournba-Tanga Cf. notre chapitre
sur l'Armée du Salut, pp. 391 - 394.

(3) Bouanga bu Ngoma Gabrielle, Cf. Annexe I. Voir aussi plus haut nos
observations sur Monseigneur Prosper Augouard, Cf. Supra., pp. 143 - 144 et
en particulier la note da la citation numéro 71, p. 232.

(4) Makimouka Suzanne, épouse de l'ancien catéchiste Jérémie Mouanda,
informatrice à Kindzaba, anciennement chrétienne catholique au village de
Mfila, diaconesse à l'annexe de Banda dans la paroisse de Loutete,
cultivatrice, Kimpombo, 1986.
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(5) Pour les missionnaires protestants, le catholicisme n'est pas une
véritable église chrét ienne. C'est une religion idolât r ique qui n'est pas
conforme à la parole de Dieu. La conversion au protestantisme met l'homme à
l'abri des maux de la société.

(6) Cette situation que déplore les chrétiens protestants dondo est
décrite dans le rapport de Teisserès et Allégret missionnaires français au
moment de leur voyage d'exploration missionnaire au Congo français, Cf.
Supra., pp. 24 - 25.

(7) Bissila Célestin, op. cit., p. 13.

(8) Ibid., p. 13. Dans certaines de ces difficultés le protestantisme se
heurte à la question de légitimité. C'est ce qui ressort des récits du
témoignage de la conversion au protestantisme de Sadalaki Mboutou avant la
construction de la mission de Ngouedi en 1930.

(9) Bamana Gaston, op. cit., p. 21.

(10) Nzaou Jean, Ndoundou Daniel, Louzolo Aaron, Mouanda Simon, Vouandza
Joseph, Loubaki François, Cf. Annexe I.

(11) Zimmermann Emile, op. cit. p. 63.

pendant
la S .M.F.

(12) C'est le Ngunzisme qui fut le sujet d'actualité
période, Cf. Paul Ayamba (pasteur et ngunziste dondo de
1921 et 1947), informateur à Mfouati, 1973.

cette
entre

(13) Cf. Supra., le conflit franco-belge entre Savorgnan de Brazza et
Stanley dans les régions de la vallée du Niari, pp. 69 - 70.

(14) La formation envisagé par les missionnaires suédois était centrée
autour de l'évangélisation. Cette première partie de la formation fut
appliquée aux Dondo à la mission de Kingoyi. Ce sont eux qui participèrent
à cette tâche évangélisatrice sur l'ensemble des champs de la S .M.F. au
Moyen Congo. C'est aussi parmi eux que l'on compte le plus grand nombre de
catéchistes indigènes de l'époque. Cf. Infra., notre chapitre sur
l'implantation du protestantisme à la mission de Ngouedi. Voir pp. 342 ss.

(15) Ces conditions sont le signe du non-respect de la loi votée à la
conférence de Berlin qui garantissait la liberté religieuse et
l'installation des différentes missions dans les territoires coloniaux.
Cette loi fut votée à cause du rôle humanitariste que jouait la religion en
milieu indigène. Au Congo français les autorités coloniales étaient
favorables à la liberté et à la pluralité religieuse mais on n'admettait
pas la présence des missions étrangères.

(16) Le premier conflit entre les ngunza et les protestants est une
question théologique.

(17) L'authenticité du ngunzisme implique l'utilisation du nom de Simon
Kimbangu.

(18) C'est le de tata Paul Yamba, de tata André Mpanzou,etc.

(19) Andersson Efraïm, cité par Paul Nguimbi, op. cit., p. 33.

(20) Sous l'ordre du Commandant, les Kamba ont participé à la construction
de la mission protestante de Ngouedi en 1930.
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(Z~) Elour le- catholici.mne le protestantisme reste un adversaire nous le
verrons par la suite.

(22) Il faut dire que- les uns et les autres furent accueillis sans
problèmes excepté quelques rares cas tel que Kindzaba et Makonda-Mabengue.
Au départ les protestants furent rejetés à Kindzaba. L'incident de la mort
du poussin à la mission de Kingoyi fut l'occasion de l'installation du
protestantisme à Kindzaba entre 1900 et 1930. Par contre Makonda-Mabengue
demeure fermé au protestantisme après la mort du catéchiste dondo mangé par
un caïman au fleuve, Niari. Cf. Supra., p. 60, voir aussi note numéro 14, p.
82.

* La plaine est le paya de la vallée du Niari où habitent les Kamba.

(23-) Zimmermann Emile-, op _ cit., p. 45. Voir aussi le rapport d'Allégret
et Te-isserès, où ils considèrent que les populations indigènes au Congo
français sont très hospitalières à l'égard des étrangers. Cf. Supra., p.
28.

** Safoutier, Cf. Annexe- II.

(24) Commandeur Jacques, Cf. Annexe I.

(25) Ce qui est une confirmation des observations du père J. Van Wing chez
les Kongo ressort chez les Kamba, Cf. supra., pp. 279 - 280 ; voir aussi
les notes numeros 75 - 78, p. 312.

(26) Les registres missionnaires et les traditions orales sont révélateurs
des réalités historiques de cette époque. Cf. Supra., pp. 145 - 146.

(27) On peut comprendre qu'il s'agit de la légitimité de la loi votée à la
Conférence- de Berlin en 1885, sur le caractère du bien-fait social de la
religion en colonie, dans une France qui se voulait laïque. Dans nos
différents récits nous avons vu que le catholicisme occupait une place
importante. C'est certainement la raison pour laquelle la Société des
Missions Evangéliques de Paris était sollicitée par Savorgnan de Brazza et
le Dr. Ballay pour jouer le même rôle social et pour maintenir la pluralité
religieuse en colonie.

(28) Une question que nous débattrons assez longuement dans la suite de
notre étude, tout au long de la croissance du protestantisme en pays kamba.

(29) Par la suite le Pasteur Raymon Buana Kimbongi et le Cardinal Emile
Biayenda devinrent les acteurs de l'oecuménisme au Congo entre 1968 et
1972. Nous en reparlerons dans les prochains chapitres sur la croissance du
protestantisme.

(30) Soret Marcel, op. cit., p. 168.

(31) Le rôle de l'oncle est confié au père par l'administration française
ce qui modifie les pratiques de la société indigène.

(32) Le monastère Sainte-Marie de la Bouenza est
site de la première mission catholique fondée en
l'ordre de l'institut Pasteur de Brazzaville en 1908.

installé sur l'ancien
1892, et fermée par
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LES DIFFERENTS DIRECTEURS DU SEMINAIRE THEOLOGIQUE DE LA
MISSION DE NGOUEDI DE 1931 A 1971.

1. s..... \t.IL>«QU1ST ( .V. ,••;•• ,

1?1l . l •••. l'lU

•. U ..I. .ucDla!.50"
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J-.JU.. lMl. OP. Il

1.. lUNE IR Y:'fCGAoAD
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11. IL KII.I.. IC'Il:OUN~OU
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Source Archives du séminaire théologique de Mansimou-Brazzaville,
Septembre 1986. De sa fondation en 1931 jusqu'en 1963, le séminaire é t a i t
s ous la responsabilité des missionnaires suédois. C'est à partir de 1963
que la direction fut confiée aux pasteurs congolais. Ainsi Raymond BUANA
KIBONGI était le premier directeur de 1 9 63 à 1967. Le deuxième était le
pasteur Hilaire N'KOUNKOU de 1967 à 1971, avant le transfère du sémina ire
théologique à la mission Mans imou-Brazzaville.
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LES PIONNIERS DEL'ARMEE DU SALUT AU CONGO-BRAZZAVILLE.

.~
\ -' .

Le Colonel et Madame Charles Houzé, premier Chef de Territoire.

Le Brigadier et Madame François et Thérèse Mafouta-Moudesso,
les premiers officiers congolais.

Source :
Salut) ,
NGAMBlMl
Editions

POATY Jean-Gilbert (Capitaine officier de
MBlZl Joseph (Sergent de l'Armée du
Pierre, Armée du Salut, SOe anniversaire
Saint-Paul-Limete, Kinshasa, Zaïre, 1987,

l 'Armée du
Salut) et
1937-1987,

p. 16.
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CBAPD'RE vm L'IMPLANTATION DU PROTESTANTISME EN PAYS KAMBA
(l9JO)

INTRODUCTION

L'implantation du protestantisme en territoire kamba est

le résultat de l' évangélisation* par infiltration des

missionnaires suédois, des catéchistes dondo et manianga de la

mission de Kingoyi entre 1900 et 1930. Cette évangélisation

consistait en une prise de contact entre les messagers du

protestantisme et les populations kamba. Ces différents

contacts ont permis aux missionnaires suédois de faire passer

la notion de l ' évangile par des prédicat ions et des

enseignements religieux protestants en langue indigène.

L'installation de certains catéchistes en milieu villageois

entra1na l' établissement des liens avec les habitants de la

vallée du Niari. Crest le cas de Kindzaba et de Kimbenza-Ndiba

où s' établirent les deux premiers couples de missionnaires

suédois qui s'installèrent en territoire kamba, pour la

construction de la mission de Ngouedi, au moment de

l'implantation du protestantisme en 1930.

L'établissement des missionnaires suédois à la mission de

Ngouedi fut le point de départ de l' implantation du

protestantisme en pays kamba et chez les Kamba (1). C' est à

partir de la présence physique des missionnaires protestants

que les efforts de l' évangélisation par infiltration et le

travail des catéchistes indigènes installés en milieu

villageois devinrent légitimes.

L'arrivée des missionnaires suédois au village de Kindzaba

en Septembre 1930, leur accueil par le Commandant du poste

administratif de Madingou qui les logea dans sa case et la

participation des Kamba aux travaux de la construction de la

mission de Ngouedi (2) sous l'ordre de l'administrateur change

l'image du protestantisme (3). Avant cette période le

protestantisme était considéré comme une religion non

officielle (illégitime) à cause de l'absence physique des

missionnaires suédois, mais aussi du manque de conversion des

Kamba à la foi protestante. La conversion au protestant isme

suédois, qui est une religion' de co~fessants, implique le
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baptême par immersion à l'âge de raison (4). A partir de ce

moment le protestantisme fut considéré comme étant une

véritable religion (ngudi dibundu) parce que le Dieu

protestant (Nzambi bamissioni) était représenté aux yeux du

Commandant par des missionnaires européens au même titre que

les missionnaires catholiques. Désormais protestants et

catholiques auront les mêmes droits en milieu indigène. Les

chrétiens protestants pourront faire recours à l'autorité

administrative en faisant valoir leur identité religieuse

(bantou ba bamissioni) ou chrétiens protestants. C'est donc la

construction de la mission de Ngouedi qui favorisa la

conversion au protestantisme des Kamba.

A)- LA FONDATION DE LA MISSION DE NGOUEDI ET SON CADRE

NATUREL

L'implantation du protestantisme en pays kamba était

difficile comme nous venons de l'observer. Néanmoins, deux

raisons ont favorisé cette implantation premièrement les

chrétiens protestants existent sur place, deuxièmement l'accès

à Kingoyi est devenu difficile depuis 1921 à cause de la

naissance du Ngunzisme. Le peuple dondo devait commencer une

nouvelle histoire. Nous comprenons bien pourquoi le pasteur

Célestin Bissila, parlant du transfert des chrétiens dondo au

consistoire de Ngouedi en territoire kamba, parle de

séparation politique :

"En 1930, llClUS &ions détacbés de KiDgoyi mais ce détachement n'était que politico-religieux et non de sang et de coeur" (5).

La station de Ngouedi fut fondée dans un double but la

formation des cadres protestants ainsi que l'implantation du

protestantisme en territoire kamba.

Certes, Ngouedi est avant tout un centre de formation mais

aussi un centre pour l'extension du protestantisme au Congo

français en territoire kamba. Les Dondo avaient joué un rôle

assez considérable en ce sens, en participant activement à la

construction de Ngouedi et à l'évangélisation protestante du

peuple kamba, Bien avant la décision de l'implantation

officielle du protestantisme en territoire kamba, nous pouvons

noter la présence des catéchistes dondo de Kingoyi dans les
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différents villages, entre autres Kindzaba, point de chute des

missionnaires suédois en route pour la construction de la

station missionnaire de Ngouedi. Ngouedi sera un refuge pour

les catéchistes dondo, souvent aux prises avec les prêtres

catholiques ; il permet d'autre part aux Kamba qui se

convertissaient au protestantisme de se faire baptiser. Sinon

il fallait se rendre à Kingoyi, ce qui représentait une

difficulté supplémentaire.

La conversion des Dondo et leur engagement dans l'oeuvre

du protestantisme avaient permis de préparer le chemin sur le

terrain à la fois délicat et rocailleux du milieu autochtone

kamba. C'est grace aux chrétiens dondo du village de Kindamba

que certaines barrières avaient été renversées (6), ce qui

nous amène à la conclusion suivante avant la construction de

la station de la S.M.F. ou M.E.S. en territoire kamba, il y

avait eu une véritable infiltration protestante dans les

contrées de Ngouedi, d'où son choix sélectif.

Autrefois les futurs cadres de la M.E.S. au Congo français

étaient formés à Kingoyi au Congo belge. Pour des raisons

d'ordre politico-religieux survenues à la suite de

l'apparition d'un mouvement prophétique, le "ngunzisme" (7),

les Congolais du Congo français ne vont plus pouvoir

bénéficier de cette formation car les frontières sont fermées.

Georg Palmaer et Oscar Stenstrëm font allusion à cette

situation dans leur ouvrage intitulé Mavanga ma Nzambi mu

Kongo déjà cité.

"En 1930 la constnK:liou de la station de Ngouedi avait été entamée parce que c'est là que devait être installé le séminaire au Moyen

Congo. Le motif de la construction du séminaire au Moyen Congo est le Ngunzisme. Les problèmes du ngunzisme remoulent en

1921 au Congo belge. Les autorités politiques du Moyen Congo ne voulaient pas recevoir les panisans du ngunzisme dans leur

territoire. Tout cela avait affaibli le travail de la M.E.S. au Moyen Congo par l'absence de catéchistes. A cause de toUtes ces choses il

fallait construire un séminaire dans ce pays. Le choix de la constn1etion du séminaire élait porté sur le site de Ngouedi en plein

territoire kamba où les exigences étaient remplies" (8).

Pour le pasteur Daniel Ndoundou, Ngouedi est un héritage de la

paroisse badondo, qui était souvent en conflit avec les

autorités administratives du Congo français.

"Paroisse Badoado Ngouedi ya badukwa ku Kingoyi Kongo Kinshasa mu mw wa 1900... Ndombolo ye biaula bia paroisse

Badondo mu bila lcia mvindumuka ya tu yaIu" (La paroisse Badondo Ngouedi a été fondée à partir de la mission de Kingoyi au

Kougo Kinshasa en 1900... A cause des difficultés que connaissait la paroisse Badondo auprès des autorités coloniales, ils ont eu

besoin d'une SlalÎon missionnaire autonome) (9).

Le site de Ngouedi a été choisi parce qu'il bénéficie d'un

cadre attirant, tant par le relief que par le climat.
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Ngouedi est situé non loin des centres urbains et

industriels de la vallée du Niari Bouenza il se trouve à 12

km de la gare de Loutete, à 13 km de la gare de Bouansa, et à

50 km de la station protestante de Kingoyi au Congo belge. Le

relief est constitué d'une vaste plaine, entourée au nord, à

l'est et à l'ouest d'une ceinture de collines, de plateaux et

de montagnes. Le Mont Ngouedi domine toute la contrée. On

remarque la présence des grottes dont le "Ntadi-bateke" (la)

dans les montagnes, et de nombreux cours d'eau et chutes (on

peut citer les rivières de Moussasi, Mouyakila et Loa ou Luwa,

en plus de nombreux ruisseaux et sources). Le sol,

principalement argileux, est très fertile, et l'agriculture

peut être pratiquée sans difficultés majeures. La région est

caractérisée par un climat tropical humide, avec une longue

saison des pluies et une saison sèche très fraîche, surtout en

montagne. La végétation est constituée par la savane,

interrompue par moments par les forêts galeries (11).

Gaston Bamana cite les impressions des

missionnaires, telles qu'elles sont rapportées sous

de Linnéa Almkvist :

"Leun pranim-es impressionl funml expriméel ainsi : "joum~ chaudes, nuiu fraiches, matinées admirables, ainsi que les soirées

sous la pleine lune.. La vue, le pmorama SIB' les monlagncs et la vallée sont admi~s. Ni cochons, ni chiques. ni chiens galeux, ni

cabris. ni mourons ne I)OUS ré\reiDeal plus pendant la nuiL.." Les deux premières familles missionnaires s'installèrent dans la

première maisan. cœstruiIc de paille et couvene de tôles. Huit jOlU'S pour consuuire une maison 1 Combien de joun faut-il

aujourd'hui 7 La eue réjouissait bau<:oUp ses habitants. car elle élait plus fraîche que les tentes... Nous admirons l'emplacement de

cette Mission. le ca1me pour les élUdes, le chemin de fer consuuit si proche; la nourriture nous est vendue à bas prix. les habitants

sœt très syrnparhiques et solidaires,. nous nous ~jouissons de vivre ici" (12).

Le choix de Ngouedi réjouissait les deux épouses Lydia et

Judith qui encourageaient leur époux et travaillaient avec eux

au nettoyage du terrain. Aux impressions des premiers

missionnaires, nous pouvons ajouter celles des étudiants et

des professeurs au moment du transfert du séminaire à

Mansimou-Brazzaville. L'année 1971 a été d'une grande

importance dans l' histoire du séminaire théologique de

l'Eglise Evangélique du Congo à la mission de Ngouedi. Cette

année marque la fin d'une période et le commencement d'une

autre i c'est l'esprit dans lequel les impressions que nous

allons vous livrer ont été recueillies.

"Pour nous, qui d'une manière ou d'une alltre. avons été ou sommes attachés à Ngouedi, cette année sera surtout l'aMée du transfert

du séminaire à MansimOll. Mais un tel changement provoque naturellement des sentiments très différents. Certainement il y a de la
joie ! Mais peut~tre aussi des regrets 7" (13).
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Pour répondre à cette question nous verrons que les sentiments

des uns et des autres sont très partagés. Les uns estiment que

Ngouedi est un coin reculé qui ne favorise pas

l'épanouissement des élèves.

"Ngoœdi est lnlp~ les séminarisœs n'oot pu de relatims avec: l'ex1&ieur" (14).

Par contre les autres considèrent que le calme du lieu

constitue un cadre idéal pour la formation intellectuelle et

la préparation à la vie spirituelle du pasteur.

"Je reooanais Ngouedî. CClIIIIDe un v&itable œntn: d'études. Le cahne, la tnmquillité y regnenL " - " Le dépan du séminaire de

Ngouedi à MallSimou n'est pas tout à fllÙ une joie pour moi. Car qui dit séminaire dit silence, paix dans les érodes. A Mansimou le

séminaire va perdre sa trlIIlquilliJé à cause de l'agitation de la ville. " - " Ngouedi est pour moi un lieu d'études silencieuses, lBle

Jtgioo encadrée de montagnes qui nous donnenl l'air frais. Que deviendra ma grotte où je panais étudier cahnement ? " - " Nous ne
vivons pas seoIcme:nl des inCXllWéDieDts mais aussi des avamages : le calme nous permet d'érodier sans gêne, la possibilité de

IJavailler nos champs d'uaclrides et de mlDioc..• " - " n faut avouer qu'en quittant Ngouedi j'ai des regrets parce qu'il était un coin

très avautageux pour les études. On étaù loin des plaisirs qui gênent la vie chrétienne" (15).

Sur le plan matériel ou économique

avantages que les séminaristes vont

du séminaire théologique de Ngouedi

Brazzaville.

la région offre certains

perdre lors du transfert

à la mission de Mansimou-

"on avait la possibil~de ailiiver des jardins et des plantations pour mieux nourrir les enfants, la région en général vendait moins

cher les produits agricoles. " - " Je regrete d'abandonner une terre si fenile où j'étais habitué de travailler mon petit jardin. " - " Et

aussi la vie de Ngouedi est lBl peu bien, parce qu'on peut payer des bananes à bon prix, or à Mansimou la vie est chère. " - " A

Ngouedi nous avms l'avantage d'avoir quelques bauanes et des haricots à prix bas. " - " Quitter notre cher Ngouedi, ceci nous cause

des regrets. On va tout quitter ; 011 ne parlera plus de Malembe où nos femmes avaient l'habitude de cultiver les champs de manioc.

Personnellement, j'aurai des difficultés à trouver des noix de palme gratuites" (16).

Ainsi, un esprit d'inquiétude se manifeste chez certains

étudiants qui préfèrent habiter en brousse plutôt qu'en ville.

"Je suis semb1abl.e à un homme enfermé dans lBle maison sans ouvenure, et quand on le sort, il aUr1l de la peine à supporter la

lmnière. Moi, je suis broussard depuis plusieurs années, et je prévois ma peine de mener lBle vie radicalement nouvelle, à laquelle je

ne suis pas habitué, et je me pose de nombreuses questions" (17).

On peut comprendre pourquoi certains étudiants éprouvèrent un

sentiment de regret au moment où le séminaire de Ngouedi

devrait être installé à Mansimou. Comme nous l'avons vu dans

le chapitre sur la géographie du territoire kamba sur les

conditions du choix de ce site, les femmes éprouvèrent de la

peine en quittant Ngouedi ; où elles avaient assimilé la vie

scolaire aux activités agricoles.

"Ce qui est regrettable est que les femmes des séminaristes n'auront plus assez de terrains pour cultiver comme à Ngouedi ; or la

culture à Ngouedi a été une gmnde aide pour nous. Je prévois que la vie morale des élèves pasteurs sera en plus gmnd danger à

cause des Ientalions (plaisirs du monde, boisons alcooliques, danses dans les bars, même des adultères avec des prostituées" (18).

Luc Adamou Mateta, nous décrit avec intérêt le cadre naturel

du site de la mission de Ngouedi dans son étude intitulée
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Projet d'étude sur la mise en place d'une politique économique

dans le consistoire de la mission de Ngouedi, où il mentionne

l'importance, le rôle et les avantages de la mission

protestante suédoise de Ngouedi dans le développement du

protestantisme sur le plan matériel, économique, intellectuel

et spirituel au Congo-Brazzaville.

"L'essai en vmtla peine eu qard le tableau d6c0nœrtanl cie Ngouedi. à 1'6poque actuelle (...) du Consistoire de Ngouedi de réLablir

1&d~ sur le plan spiriasd, social et ~iquo.Rappelons pour manoire que Ngœedi en le symbole de 1'6veil spirituel au

Congo. drainam aiDIi sur sa tale pendant kmglempa des peuplemenll diven de toules les contrées de notre pays pour ne citer que

ceux-là. Ce fat ..... un cemœ culturel bis imponanL dam la ~gion de la Booenza. La vie mrale el traditionnelle el moderne &ail

tJà adi"l: dans ceIIB 2IlIle. J1IIlIDIJ& pu' la pRsence de l'assistane:e missiormaiJe su6doise. Dans l'actif de Ngouedi, on pouvail compLer

les aément.s suivmt& : Uœ gnBJdc 6g1ise - Une 6cole primaire el un saninaire évangélique - Une infmnerie assez moderne et un

~lœutœ hospUalier - QaeIqua bouIiqœs - Quelques pâturages - Des vergen el des champs de cultures diverses. A cel actif il faut

ajouter un c:limal dowl. un nilicf appropri6. qui combine les monlagnes, les collines, les plaines elles plateaux. Un sol. riche el une

Wigétarim alleZ denae; lapésenœ des coan d'eau el des grolles: vérilables vesliges du passé" (19).

En tenant compte de l'ensemble de nos informateurs, l'opinion

des anciens élèves de la mission de Ngouedi reste assez

solidaire quant aux avantages de cette région. Ils

reconnaissent l'importance de son rôle dans l'histoire de

l'Eglise Evangélique du Congo. La langue des indigènes était

celle de l'étude de la Bible et de l'évangélisation locale en

milieu villageois. Néanmoins, on verra que certains

séminaristes éprouvaient de la joie en quittant Ngouedi.

"Pœr moi, le marnenl de quiller Ngœedi est un sujel de joie el un sujet de lrÏStesse. puisque partir c'eSl rire. partir c'est pleurer un

paL•• Fœder des espoirs sur quelque choie. c'en un problème. Un proverbe français dil qu'il ne faut pas vendre l'ours avanl qu'on

laiL tué. nyaura d'un c:&.6 les aVllllageti et de l'autre les inconvénienll. Mais pour bien vivre dans Lous les domaines, il faul que les

finances soiem. satiJfaisanles. " ." Pour moi, Mansimœ esl semblable à une personne qui reçoÏl\Dle lettre envelopp6e sans connaître

ce que lui IIIIIl<lIlCera la lettre : joie ou tristesse. On verra ce que Mansimou nous répondra" (20).

Malgré la

Anna-Carin

choix dans

divergence d'opinion de la part des séminaristes,

Rindeskog considère que Ngouedi occupe une place de

leurs coeurs.

'"fœœs ces Jépœses nous monbmt que Ngouedi, malg~ toutes les difficullés qui y exislent, occupe une grande place dans nos

coeurs. Nous ne nous séparons pas de Ngouedi sans regrets 1 Nous serons toujours reconnaissanu de ce que Ngouedi nous a dormé.

Cest un lieu où Dieu s'eslmon~ à nous" (21).

A la suite de ces impress ions, le

Directeur du séminaire concluai t de

Pasteur Hilaire Nkounkou,

la manière suivante dans

son article intitulée: "Histoire de Ngouedi".

"Le séminaire va maintenant s'installer à Mansimou. Nous espérons que ce nouveau poste sera, comme \Dl visiteur suédois l'a voulu

surnommer, une place de nouvelles visions, pour un nouveau genre de travail dans l'Eglise el dans la Société. Mais toutes ces choses

restent encore cachées. Nous ne pourrons les découvrir el les interp~ter qu'avec l'aide de celui qui a été Maître dans l'histoire de

Ngouedi" (22).

particulière. C'est il demeure la

Il faut dire de Ngouedi qu'il

la raison pour

est une

laquelle

entité toute
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pierre angulaire de l'édifice qui avait été bâti par la

mission protestante suédoise au Congo français.

Au moment de la création de cette mission, le transfert

des chrétiens dondo de la juridiction de Kingoyi à celle de

Ngouedi s'élevait à 1.400 membres baptisés entre 1902 et 1930.

Dans la même année, et en date du 25 Décembre 1930 il Y a eu

environ 77 à 85 baptisés (23) parmi lesquels les premiers

chrétiens kamba (24).

En tant que relais de Kingoyi, Ngouedi a été construit

pour être un centre de formation pluridisciplinaire.

La formation biblique était devenue le symbole de l'éveil

spirituel, rassemblant le centre des personnes venant de

toutes les contrées du Congo français, ainsi que d'autres pays

limitrophes, entre autres le Zaïre, l'Angola, le Gabon, le

Cameroun, le Centrafrique et le Tchad.

A Ngouedi on assurait plusieurs types de formation pour

préparer les futurs cadres qui devaient oeuvrer dans les

différentes stations missionnaires au sein de la S.M.F. ou de

la M.E.S.

Le centre était composé d'une grande église qui servait à

la fois de lieu de culte et de salle de classe, une école

primaire, un séminaire théologique pour la formation des

catéchistes et des pasteurs, une Ecole Normale pour la

formation des enseignants (moniteurs) et un collège

d'enseignement général.

A la formation biblique, culturelle et intellectuelle,

s'ajoutait une formation professionnelle manuelle et

artisanale, qui comprenait entre autres la scierie et la

menuiserie, pour les futurs menuisiers et charpentiers, la

maçonnerie pour les maçons, un garage pour les mécaniciens et

la chaufferie (conduite d'engins), une infirmerie et un centre

hospitalier pour soigner les malades et former les futurs

soignants (infirmiers du centre hospitalier), la cuisine

(métier de boy) et l'agriculture qui était obligatoire pour

tous les élèves.

Le centre comprenait aussi des pâturages, des vergers

(d'avocatiers, de palmier à huile, des manguiers, des fruits à

pain, etc.) (25) et des champs de cultures diverses, quelques
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boutiques et un petit marché permanent pour répondre aux

besoins de la population.

La vie rurale traditionnelle et moderne était très active

dans cette zone du territoire kamba (26), à cause de la

présence de l'assistance missionnaire suédoise, qui donnait à

Ngouedi son rayonnement spirituel, culturel, social et

économique (27).

B)- LE ROLE DE LA MISSION DE NGOUEDI AU MOMENT DE

l!.'lMPLANTATION PROTESfANTE CHEZ LES KAMBA

La mission de Ngouedi a été fondée pour jouer un double

rôle : l'évangélisation du peuple kamba d'une part et la

formation des cadres protestants de la S.M.F. ou M.E.S. au

Moyen Congo d'autre part.

L'installation des missionnaires suédois sur les collines

de Ngouedi a donné naissance à un nouveau district**

missionnaire, district de l'ancienne circonscription de la

mission de Kingoyi (28). De l'évangélisation par infiltration

on passe à l'évangélisation officielle. C'est une nouvelle

phase de l 'histoire du protestantisme suédois qui commence

dans les régions de la vallée du Niari et au Moyen Congo à

partir de l'installation des missionnaires européens en pays

kamba.

"En 1930. S. MaJmquit, J. Dqcrfon et leun Epouses y sool affedés. L'ouverture d'un dispensaire et d'une école primaire permel aux

missiollnaires d'en&n!r en c:onIad avec: la popdation. BienlÔl, Ngouedi prend la fonne d'une Slalion missionnaire où Malmquisl

bapIi.se 77 calécbumènes à Noël 1930. Les membres de l'église de Kingoyi habilanl le Congo-fnmçais (1.400) sonl lransférés à

Ngouedi ainsi que 50 EnngSistes. Mais Ngouedi est~ pour une activité différente de celle des autres Sl8lÏons. Les missionnaires

., d6vekippent \ID enseipemeua eu deux oriedalions : une fOllll8lion théologique pour les évangélistes et les pasteun d'une part, et

IIDC formalioo générale pour les mOllÏleUn et iDstilUleun d'autres part" (29).

L ' organisation du district de la mission de Ngouedi et du

centre de formation du séminaire protestant suédois ont

favorisé l'expansion de l'évangélisation protestante en milieu

indigène. Le transfert des chrétiens dondo de l'ancien

district de la mission de Kingoyi au district de la mission de

Ngouedi a fait de cette mission la plus importante de l'oeuvre

missionnaire de la S.M.F. au Moyen Congo.

Les 50 catéchistes (évangélistes) dondo de la paroisse

Badondo Ngouedi, formés à la mission de Kingoyi et de

Mukimbungu au Congo belge étaient affectés dans les différents
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villages du champ de la nouvelle circonscription du district

de la mission de Ngouedi. De l'évangélisation itinérante on

passe à l'évangélisation sédentaire (30).

En milieu villageois le statut des catéchistes protestants

dondo avait changé. Ils n'étaient plus considérés par

l'administration française comme des agitateurs au service des

étrangers du Congo belge (31). Catéchistes protestants et

catéchistes catholiques vont jouir des mêmes droits dans la

société indigène, où ils sont les représentants de leurs

religions respectives (32). Les catéchistes protestants dondo

étaient devenus les représentants légitimes des missionnaires

suédois du district de la mission de Ngouedi installés sur le

territoire du Congo français. Le rôle de ces catéchistes

consistait à répandre l'oeuvre protestante en "" samuna le

musamu wambote ye wa mpulusu kwa bantou bena muna kitombe"

c'est-à-dire en proclamant la bonne nouvelle du salut aux

personnes qui sont dans les ténèbres chez les Karnba. Un

cantique en kikongo du recueil Kintwadi numéro 427, illustre

cet aspect de la mission des catéchistes dondo, messagers de

la bonne nouvelle en pays païen :

"Bantou bingi bena mWUl tombe tif
lengisa. 0 kienzula;
Bwe bazaba nsamu kamba nsamuni ?
Lengisa. tu kienzuIa.

Twendeno. tunata mpulusu.
Kuna nsi zatombe ye kiadi;
Tala miele mieti zimbala.
Lengisa. 0 lengisa" (33).

C'est-à-dire : "plusieurs personnes sont dans les ténèbres, il

faut partir pour les éclairer. Comment vont-elles connaître la

Bonne Nouvelle sans les messagers pour annoncer le message, il

faut vite partir les éclairer. Nous allons leur apporter le

salut dans ce monde où règne les ténèbres et la tristesse

parce que les âmes se perdent et se perdent, il faut vite

partir les éclairer". Ce cantique traduit la détermination de

l'évangélisation protestante qui se faisait au prix de

beaucoup de mépris. Son contenu exprime le défi de ces hommes,

qui avaient tout laissé pour servir le vrai Dieu dans l'oeuvre

de la mission protestante.
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"Cette:t-roJe n'a pu~ 1 poru:r des fnJib CIr elle .. de tout temps respiré une atmosphère de puissance, de délivrance et de

"'"édidica U-1IJIIOSfIbèrede~p-z que les tribus du Congo qui ont été l'objet de œtte prédication se sont tnIIlsfonnées

_cl ~nt. JIIOWIk:meut c:l spirituellemenL Une almosphère de d61iVT8llu, parce que beaucoup de Congolais qui ont tépondu 1

l'appei_laParolttdeDiea.sOlll déli.res de-1IIUta sortes de superstilillDs" (34).

Le début de cette nouvelle évangélisation a été très

difficile. Pour nos informateurs, les anciens catéchistes

dondo déjà retraités, llévangélisation du peuple kamba était

la tâche la plus compLiquée.

"Lonque llOUI aVllDS commenœ notœ uaVllil de la prédication de l'évangile, nous aVllDS rencontré beaucoup de difficultés pour
cœduire les gau 1 1& n:pentance. TIÙ t& matiD, il fallait sœner la cloche pour inviter les habitants 1 la prière. Au début le

~&.il seaI_1ieu œil teaailson œlte ou avec sa femme pour chanter quelques cantiques, lire la Bible 1 haute voix c:l prier

COIDJIIC l'ils'8drelsaitlo_:grmde foula. Les geus se moquaient de DOUI c:l noui considéraient comme des fous. Notre patience et

lIlIIre fid6Jité 1 Dieu dmI IOD œuvM agisAieut dans certaines vies. C'est 1 partir de ce moment que certsines personnes se sont

jointes 1-. pour 6c:oaœrla BOone· NœveIle. C'est aux prix de muhiples efforts d'une foi agissante que sont nées les premières

CDIIIl111JIIIIIloca1es. Aujourd'hui<:c ICIIIlles lIIIreS qui jouissent des fNits de ce pénible trsvail d'évangélisation" (35).

Ainsi, on assiste à la naissance de communautés locales parmi

les Kamba par La conversion et le baptême protestant, effectué

par les missionnaires suédois à la mission de Ngouedi. Cette

évangélisation consistait à transmettre les notions

élémentaires de la Bible en kikongo. Le but du message était

centré sur l'amour de Dieu. Dieu n'est plus un être lointain

comme dans les croyances ancestrales (36). Il est le créateur,

le Père de tous les hommes de la terre et tous les hommes sont

ses fils. Il est bon et il prend soin de chaque être. Ses yeux

sont en tout lieu dans le monde entier et rien n'échappe à son

contrôle (37). Un accent particulier était mis sur la

puissance de Dieu qui est la solution à tous les problèmes de

1 'homme et de La société (38). Nous retiendrons en particulier

le problème de la mort, car Dieu a envoyé son fils Jésus

Christ pour sauver l'homme de la mort éternelle (39). A la

question de la mort, de la misère sociale, de l'esclavage, de

la domination étrangère, de la sorcellerie, etc. le

protestantisme propose une solution surnaturelle, la puissance

de Dieu qui délivre (40). Le Dieu protestant est le défenseur

de ses adeptes. En dehors de cet enseignement biblique, les

catéchistes protestants s'occupaient aussi de

l'alphabétisation en kikongo pour permettre aux néophytes de

lire la Bible en leur langue maternelle. Un enseignement

spécial du programme kivahula comprenant l'éducation

religieuse et l'initiation aux premières notions de

l'enseignement officiel était assuré auprès des enfants. C'est

aussi parmi ces enfants que 'se recrutaient les premiers
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chrétiens protestants (41). Par cette évangélisation les

catéchistes protestants ont largement participé à l'éducation

de la population. Le but de cette éducation était d'aider les

villageois à s'intégrer dans les nouvelles structures de la

vie sociales (42). Cette éducation était élaborée pour

façonner une société nouvelle et des hommes nouveaux.

"Dieu vouIaiE des honunes DOUVelIWl c'est pou.rquol il avait envoyé ses messagen, les missiormaires suédois qui sont venus faire de

nous des servitean de Dieu. L'espril de Dieu était eu eux pour nous aider à sortir de nos misères et de nos malheun. Par la sagesse

de leur éducatioa lIllUI aYODS pris coaacicDcc de cc qui est hm el de cc qui n'est pas hm dans nos sociétés" (43).

Cette éducation était un

l'enseignement biblique. Elle

la frayeur et invitait les

social.

programme complémentaire à

était basée sur une pédagogie de

gens à rompre avec leur milieu

"Les missionnaires suédois sont passés maiba en matière de pédagogie de l'effroi. Touresles coub.Ulles et activités des Congolais

sont taxées de péchés, enuaînant la mon el conduisant en enfer" (44).

Pour prétendre au bonheur et à la bénédiction de Dieu, il

fallait rompre avec sa société (45). Dans cette rupture de

l'homme avec sa société on met l'accent sur l'abandon de

toutes les pratiques sociales et les croyances ancestrales du

monde indigène, y compris la polygamie, l'usage des boissons

alcoolisées, de la danse, de toutes les manifestations

indigènes, etc. (46).

Les catéchistes protestants en milieu kamba s'occupaient

également de la construction de lieux de cultes. C'est le cas

du catéchiste Simon Mouanda qui avait bâti une case pour le

culte protestant à Kindzaba où la salle servait à la fois de

lieu de prière et de salle de classe (47). C'est dans ce

contexte que vont naître les premières communautés

protestantes chez les Kamba. L'installation d'un catéchi ste

dans un village était le signe de l'implantation d'une

structure protestante.

Il faut ajouter aux efforts des catéchistes dondo, la

participation du centre de formation du séminaire théologique,

qui a joué un rôle non négligeable au sein du peuple kamba.

Dès le transfert du séminaire et de l'école normale à la

mission de Ngouedi, en 1930, les élèves qui venaient de toutes

les autres contrées missionnaires du Moyen Congo furent

répartis en équipe d'évangélisation, et à la fin de chaque

semaine, ils allaient annoncer l'évangile en milieu villageois
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en compagnie des missionnaires ou des professeurs. Dans les

villages, leur arrivée était considérée comme un événement

exceptionnel (48). Ils étaient reçus par les catéchistes dondo

qui étaient en poste dans ces différents villages. L'arrivée

de ces doubles étrangers, c'est-à-dire les élèves et les

missionnaires européens, attirait l'attention des villageois

qui se regroupaient autour de cette communauté ambulante pour

célébrer le culte protestant (49). A la fin de la réunion les

habitants apportaient des vivres, selon la coutume indigène.

"Noua lIVOIII puticipi li l'~isatiœ du pays kamba. Nous ~tions répartis en plusieurs équipes accompagnés de nos

misrionaaires et de _ profaseun pour prêcher la banne nouvelle du salUL Une chose est l sauligner, les Karnba sont très

~, m&ne s'ils De sœc~ de vCllR! ~ligiOl1. Nous sommes très reconnaissants, l cause de la gén~rosi~ des habitants des

vilJ.a&a kamba auroar de la miaion de Ngouedi, pour tout ce qu'ils nous OIlt apponé. A la fm du culte, les villageois nous

apponaicut \DI panier de vma ce qui faisait \DI véritable ravilaillemenL Même Il où les gens ne voulaient pas entendre parler de

DOtre religion, ils~ toujœrs gSérea et nous dormaient de la nourrimre. PartoUl nous étions très bien reçus dans les villages. n
faut le rec:onnailJe, ce sœt ces populatiom qui Doua ont soutenu toUl au long de notre formation lla mission de Ngouedi" (50).

De 1931 à 1971, lors du transfert du séminaire théologique à

la mission de Mansimou-Brazzaville, le séminaire de Ngouedi a

participé efficacement à l'évangélisation protestante du monde

kamba (51). Ces deux fronts d'évangélisation ont permis la

croissance de l'église protestante composée de petites

communautés de 5 à 30 membres entre 1930 et 1940. L'action de

la mission de Ngouedi a contribué à l'évolution de

l'implantation du protestantisme en pays kamba. Ce qui a

entraîné une modification de l'environnement du milieu kamba.

La formation des jeunes kamba à la mission de Ngouedi a permis

de préparer les premiers catéchistes kamba qui 's' ajoutèrent

aux évangélistes dondo, créant trois fronts d'évangélisation :

les catéchistes dondo comme missionnaires étrangers indigènes,

le centre de formation du séminaire de Ngouedi composé des

missionnaires suédois et des élèves congolais, ainsi que des

catéchistes autochtones.

Malgré tous ces efforts les résultats du protestantisme

restent très modestes. Il y a plusieurs raisons. Entre autre

la rigidité de la structure sociale kamba, qui empêche la

conversion au protestantisme. Se convertir à la foi

protestante implique la rupture avec sa société. On s'en

souvient, cela s'explique par le puritanisme de la discipline

protestante (52). A cela s'ajoute la résistance des croyances

traditionnelles, qui retardent la conversion de certaines

personnes. Ces croyances sont un handicap à l'adhésion à la
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foi protestante, dans une église confessante. Sans oublié les

rivalités entre les différentes religions installées en pays

kamba.

Autrefois, pour des raisons que nous avons évoqués plus

haut, l'administration française n'était pas favorable à

l'installation d'une mission protestante étrangère dans la

région de la vallée du Niari (au Moyen Congo). La résolution

des problèmes diplomatiques et politiques entre la Belgique et

la France dans les régions de la vallée du Niari a favorisé

l'installation de la mission protestante suédoise.

Théoriquement, l'opposition de l'administration française et

de la mission catholique à l'installation des missionnaires

protestants suédois a cessé en 1930. Comme nous l'avons vu

antérieurement, cela s'explique par la participation

symbolique du Commandant (administrateur) de la

circonscription administrative du poste de Madingou à

l'implantation du protestantisme en pays kamba. Néanmoins, en

milieu villageois les rivalités entre le catholicisme et le

protestantisme continuaient à se manifester ouvertement. Pour

illustrer cette situation nous citerons le cas de Jérémie

Mouanda, premier catéchiste kamba qui s'illustra par des

échanges de coups avec un prêtre au village de Kimpalanga.

Jérémie Mouanda est l'un des premiers chrétiens du village

de Kindzaba, baptisé le 25 Décembre 1930. Avant son baptême,

il avait reçu une formation élémentaire du programme

"kivahula" par le catéchiste Simon Mouanda. Cette formation

lui avait permis de poursuivre ses études à la mission de

Ngouedi. Il est l'un des premiers catéchistes protestants

kamba. A la fin de sa formation il fut affecté au village de

Kimpalanga non loin de la mission catholique de Nsende située

entre Madingou et Nkayi. c'est l'un des premiers missionnaires

protestants kamba. Il s'était longtemps heurté aux prêtres

catholiques, qui ne désiraient pas la présence protestante

dans les villages, où le catholicisme était déjà présent.

Selon le témoignage du catéchiste André Mbedi Maboundou, frère

de Jérémie Mouanda :

"Le prêtre aewsalt Jémnie Mouanda d'Stre voleur des membres de son église. Malgré les menaces du prêtre, le catéchiste protestant

ne s'était pas laissé faire. TI répliquait en ces termes: "en quoi suis-je voleur de tes hcmmes 7 Je ne suis pas voleur, tu es le voleur.

Depuis quand as-tu vu un prêtre avec un enfant 7" Mécontent le prêtre porta un coup à Jémnie Mouanda qui répliqua à son tour.

L'échange des coups attira l'attention du chef du village qui estima le conflit enfantin. TI jugea l'affaire selon la justice indigène et
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dicià que la eafanll du viDage sc n:putiraieDt équilablement entre le proleS1lU1ùsme et le calholicisme. Le prêtre n'était pas
craccontaRC. ceae d6à1ioo «perla pIaiDIc auprès du COIIUIIllIIdanl de Madingou. Le Commandant renvoya le prêtre et SOlI affaire

aupà dac:bafda viDage afin de la rqler sam.a la jUllice indigène. "Je souscris à la décision du chef de village et je suis d'accord

avec 1Di~. SeIœ le rapport du àI:f da villap aupaà du Commandant, la luue enue le prêtre catholique et le caléchiste proleS1lU1t

était imItiJe" (53).

Sabine Boutoto, fille du chef Warnba témoin de cet événement

abonde dans le même sens que le catéchiste André Mbedi

"Le.pmnïer eatéc:histe protestant qui s'~ inIcal16 dam notre village. c'est Jérémie Mouanda de Kindzaba. Le chef du village l'avait

accueilli chez lui. D l'avait adopt6 comme l'ê::nfant de sa maison. D vivaÏ1 SIOUS SOlI toiL Dans le village il était coosidéré comme un

membre de la famille. Lonqu'il~ venu. il avait amené un "kisani" (instJument de musique indigène). Avec cet inslIUment il
attirail les jeunes qui sc rassemblaient lIlIIIlIar de lui. D les animait par des chanta. Une fois rassemblés, il les entretenait de

l'enseignc:mcnt protest.aDL Un jour le pr&re ra smpris en train d'entmenir les enfllDtS par son enseignement au village. D lui posa la

question de savoir cc qu'il~ _u faire à Kimpalanga ? Pour répondre au prêue. il répliqua par la même question. Celui-<:i,

m6coar.em. porta un coup au jeuDe catéchiste. Ainsi. ils échangèrent des coups. Pour le prêtre. Jérémie Mouanda était venu de SOlI

village pour venir voler les gens de SOD église. En réalité le prêue avait plus de fidèles que Jérémie Mouanda. En ce moment la

ma.Pité de la population était eatbolique. A la suite de ce conflit le chef les invita pour régler leur litige. mais le prêtre n'était pas
claccord sur la décisioD de la juIûce indigène. n voulait l'exclusion du catéchiste pIOlestant du village de Kimpalllll.ga. n alla se

plaindre auprès du CClIIIJnandant qui approuva la déçision du chef. Le prêue~ renvoyé chez le chef du village qui devait a

nouveau stalDer sur son affaire. L 'hwnilialioR du prêtre par le Commandant qui le renvoya avec son affaire auprès du chef Wamba

de Kimpalanga, enuaîna le passage de lamajorilé du village du calholicisme ven le prolestantisrne" (54).

Le rejet de la plainte du prêtre par le Commandant est une

illustration de la neutralité sur le plan religieux de l'Etat

français chez les Kamba. L'administrateur approuve et partage

le sentiment du chef Warnba qui estime que chacun est libre de

prier dans la religion de son choix. Néanmoins, c'était pour

les mêmes raisons que le catholicisme continuait à s'opposer à

l'installation du protestantisme en milieu villageois. On peut

encore citer le cas du catéchiste François Loubaki, qui eut

une altercation avec un autre prêtre de la mission catholique

de Nsende au village de Kimbonga dans le district de Nkayi

(55) •

Sans oublier le cas de Jérémie Ngoma et de Metossala Mouanda

aux villages de Kilemba et de Bikoumbi qui échangèrent des

coups avec les prêtres de la mission de Kimbenza.

"D n'existait pas d'enœnr.e entœ les différentes confessions religieuses Calholique, Protestante. Salutiste et les Sectes. Chaque Eglise

se consid6rait comme la véritable Eglise de Christ. les auues confessions ne valaient rien. D n'y avait pas d'entretien ni de dialogue

entre les missionnaires et servileUn de différentes confessiQII•. Nous connaissons deux évangélistes qui ont échangé de coups de

poings avec deux prêues Ion d'une discussioD. Les prêues expatriés qui vivaient à la mission Calholique de Kimbenza, voulaient

ravir par force les annexe. Protestantes de Kilemba et Bikoumbi. Mais. nos braves évangélistes NGOMA Jérémie et MOUANDA

METOSSALA ripostèrent à cette actiQII, d'où ils s'échangèrent de coups de poings. Les deux évangélistes protestants avaient

triomphé sur les prêues. Quand Ibistoire fut jugée par le commandant HUBSCHEVERLLIN que l'on sumommait "BISSOUESSE",

les deux évangélistes protestants furent jugés non-eoupables et les prêtres payèrent une amende aux évangélistes. Lon de nos érodes

à Ngouedi en 1952, quand le prêtre calholique, le Père BITO allait visiter ses fidèles à Moukambou, il ne passait jamais au milieu de

la Mission, mais, il côtoyait toujoun sur la piste de l'annexe de Salme et rejoignait la route qui menait à son annexe" (56).

Cette opposition est donc une

querelle idéologique entre

catholicisme.

manifestation de la

le protestantisme

vieille

et le
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Pour le catholicisme il n' y a qu'une seule église chrétienne,

c'est celle de la foi catholique (57). Ce qui n'était pas le

point de vue de l'administration conformément aux résolutions

de la Conférence de Berlin. Pour illustrer cette situation

nous citerons G. Renouard, qui fait des intéressantes

observations sur cette question dans son ouvrage L'Ouest

Africain et les Missions Catholiques Congo et Oubanghi

"L'acte de Berlin dcmaadc l'_BiOl'B1ÏCD et la conservation de la race indigène, la suppnlssion de l'esclavage et de la traite, et il

ajoure : "Les paissaoœs fa-ueront et protqeront, sans distinction de nationalité ni de culte, toutes les institutions ou entreprises

religieuses, sciCllliïJque5 ou cbaritables crUs ou organisées à ces fms, ou tendant à instruire les indigènes et à leur comprendre et

apprécier les avamages de la civiliaatioa. Les missionnaires chrétiens... seront l'objet d'une protection spéciale. La liberté de

conscicaœ et la tolérance religieuse sont expressément garanties aux indigènes comme aux nationaux et aux étrangen" (58).

Quant à la mission catholique, la liberté de conscience était

un prétexte pour favoriser le désordre qui entrenaît le

renoncement à la foi chrétienne.

"Voilà qui serait d'une suprême irœie si l'on c:onsultait l'histoire et si l'on ne savait pas que partout l'oeuvre des missiomaires a été

contrariée ou détruite par l'ambiticn dfrmée des peuples conquérants. Notre Afrique ooloniale subit actuellement une crise qui

soulève les protestations indignées de Mgr Le Roy et du Père LejelDie. Sous prétexte de liberté de conscience, nos administrateurs

favorisent ce lJafac abominable (...).... l'absence de sens moral, développés par les exemples des miliciens ou des agents européens,

sont des obstaeles à l'extensicn de l'id6e chrétienne. (...) L'islamisme est, en même temps, un obstacle religieux et un obstacle

politique, et il est ce dernier parce que surtout il est religieux. Les dissensions apparantes qui sembleraient devoir amler l'expansion

de l'Islam disparaisaent dès qu'il s'agit de combaure le chrétien" (59).

Autrefois, l'administration et le catholicisme combattaient le

protestantisme. Cependant, ce récit nous fait observer la

neutralité de l'administration.

De l'implantation du protestantisme en 1930, jusqu'à

Ir accession du Moyen Congo à l'indépendance, les catéchistes

protestantes se heurtèrent à l'hostilité des prêtres

catholiques. En raison de cette opposition au protestantisme,

le catholicisme, religion des colonisateurs, restait celle de

la majeure partie de la population du Moyen Congo. Les Kamba

se réclamaient du catholicisme par identification à la culture

française.

Les catholiques s'intéressaient moins aux réalités de la

société. Ainsi ils ne cherchaient pas à connaître les langues

locales. Ils ne pouvaient donc pénétrer cette société en

profondeur. Par contre, d'un point de vue culturel,

l'évangélisation protestante se mêlait beaucoup plus

directement de la vie des gens. En effet, cette évangélisation

protestante travaillait à intégrer les vérités bibliques dans

la culture indigène. Le protestantisme avait donc une bonne

audience, mais il restait une religion minoritaire. Au
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contraire d,' autres religions qui vont à la conquête de la

popu~ation" le protestantisme attend la conversion des gens.

L'Armée du Salut adoptera la même position comme nous le

verrons ultérieurement.

Une autre difficulté sur le chemin de la conversion des

Kamba au protestantisme est la conjoncture économique.

L'installation des industries dans le pays kamba favorise la

dépravation des moeurs. A titre d'exemple, citons

l'installation de la cimenterie de Loutete qui a provoqué la

perversion des moeurs chez les jeunes chrétiens protestants du

clan Kimpombo au village de Kindzaba-Banda.

A ces difficultés s'ajoutent le problème de la création

des écoles et le recrutement des élèves. Sans oublier

l'influence des différentes religions chrétiennes et

indépendantes comme nous le verrons ultérieurement (60).

La conversion au protestantisme est motivée par certains

points fondamentaux entre autres le développement de l'action

sociale pour attirer les habitants, la sécurité pour se

protéger contre la sorcellerie, les exigences de la coutume

indigène ou les contraintes du catholicisme et la sécurité

pour l'équilibre social (61).

La conversion des Kamba aux religions chrétiennes ne

signifie pas toujours une véritable adhésion à ces nouvelles

doctrines. Cela peut s'expliquer par le fait que les croyances

(~osmogonie) kamba toléraient la pluralité des cérémonies

religieuses ; ce qui est une conséquence logique de la

pluralité des spécialités du "kinganga" ou "bunganga" c'est-à

dire des fonctions magiques des prêtres indigènes (Cf. Annexe

V). L'opinion populaire admet que "zazinso zi nzambi", ce qui

veut dire "toutes ces religions", sont des cultes destinés aux

dieux. Pour illustrer notre propos nous citerons l'exemple de

Gabrielle Bouanga bu Ngoma, de Kingouala Nsouadi, qui a fait

le tour de toutes ces religions.

"Je m'étais ccnvenie à la première religion des premiers Blancs qui sont arrivés chez nous (le catholicisme), rai mon chapelet Je

vais toujoun à la messe. Je m'étais également ccnvertie au protestantisme. Pour preuve, c'est à mon "mbasi nzo",la cour de ma case

que les missionnaires de Ngouedi venaient organiser les réunions dominicales des cultes. Cest ma seconde religion. Je me suis en

suite ccnvertie au "Kwa munwa" dont le but était de détruire les "makundu na kindoki" (sorcellerie). Cest ma troisième religion.

Après quelques temps, avait appatu le "Nzambi bougie", où je suis allée prier. Eux aussi venaient se réunir dans la oour de ma case.

Le rôle de cette religion était de combattre la maladie, la mort et la sorcellerie. Cest lD1 dieu qui n'était pas venu avec les Blancs. Le

ngunzismc est un autre nzambi. Je ne me suis pas faite ngunziste, mais je suis allée prier avec eux. L'Année du Salut est une autre

religion qui était venue s'imposer par la pratique du "mfungudulu masumu", la confession des péchés en frottant une pièce de
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mamale sur le COIpI que 1'011 _enailllCiboli. Je suis allée confesser mes p6ch6s pour prouver mon innocence aux "minkwikisi mi

kindoki" (ICCUSIIeUt'I de la sorœllerie). Un lIUlftl courant religieux auquel je n'ai pas 6chapp6 6taille port des cl6s pour se proœger

du IDlI16fique qui est VCIIIJ de "kumœgo bula" ou r6gion du PooL Le ''Nzambi-Kaki" est aussi me autre religion qui s'6tait r6pandue

dans nOi villages. Je suis allée prierdanl cette nouvelle religiœ. CIez les Kamba une fermne avait reçu me rév6lation proph6tique

au village de Baoda-Loutete~ "NZlDlbi-Ma-Leni", j'y ai 6t6 entr'lIÎn6e par les membn:s de ma famille. Sans oublier le plus

grand mouvemenl tdigieux qui nous a tous coaduit chez Ta Vidor Malanda "La Croix Korna", où nous sommes all6s prier avec

tous les membres de mal lignage. "Mwa mwana" mon petit enflllll, que faut-il relel1ir de tous ces "ma nzambi" (religions) 7 Elles

sout IOUleS les mêmes. Elles parlent de Dieu. On y va pour plusieurs raisons, panni lesquelles la maladie, la séœrilé, les contraintes

sociales de la pan des membres de la fnille qui vous sOUpçOlUlClll d'être sorcier, etc. Voia ce qui explique mon adh6sion l ces

diff6n:nœs croyances (zi lIZIIIIbi ou dieux) .. (62).

L'enrôlement de notre interlocutrice dans ces différentes

religions n'est pas une conversion par adhésion aux pratiques

doctrinales. En dehors des religions qu'elle vient de

mentionner, elle demeure attachée aux croyances et pratiques

magiques du "bounganga". Comme nous l'avons déjà vu dans le

chapitre sur "La culture karnba", le comportement de notre

informatrice est révélateur des bouleversements qui se font

dans la société Karnba. Pour illustrer cette réalité nous

allons évoquer quelques exemples de conversion des Karnba au

protestantisme.

Dans la plupart des cas les conversions au protestantisme se

font pour des raisons particulières.

C'est parmi les orphelins, les esclaves ou les autres

défavorisés de la société indigène que se convertirent les

premiers chrétiens protestants karnba. Ainsi la mort du père

qui assurait la sécurité de la famille était l'une des causes

de la conversion de certaines familles ou personnes au

protestantisme. En se convertissant au protestantisme on se

mettait à l'abri de l'insécurité sociale du monde indigène.

Suzanne Nzournba se convertit avec ses enfants au

protestantisme suédois après la mort de son mari. La solitude,

l'insécurité, l'exclusion et la maladie de la mère furent la

cause de la conversion de cette famille au protestantisme.

Comme nous allons le voir cette famille trouva une véritable

espérance auprès des missionnaires suédois.

"Au départ nous ne faisions partie d'aucl81e religion europ6enne. Notre conversion au protesWltisme eut lieu lla suite de la mort de

notre père. Nous avons renconlr6 beaucoup de difficult6s dans le village. Nous 6tions exclus de la communauté villageoise. Cene

situation r6sultait du fail que nous 6tions devenus orphelins de père. En même temps notre mère était tombée malade en devenant

aveugle. Lorsque nous allions auprès des gens du village qui étaient en train de boire du vin de palme, "kusa kwetukuma na kUlUlata

bikombolo na mu zinsiensiele mu diambu di batidi mu kutuyeneko" c'est·à-dire nous étions chassées, on nous frappait à coup de

balai parce que les gens ne voulaient pas nous voir au milieu d'eux. Quand on s'approchait de l'endroit où les gens mangeaient de la

viande, c'étailla même chose. Ces difficultés ont conduit mon frère Paul Moussounda à prendre un peu de recul par rapport à la

société indigène. D s'était int6ressé au prolcstantisme qui nous offrait un certain nombre d'avantages. Notre mère était favorable à

cette initiative. En devenant protestants nous ne serions plus temés par les boissons alcoolisées c'est-à-dire le "malafu mangasi" ou

"malamu mangasi" c'est-à-dire vin de palme, parce que les adeptes de cene religion ne boivent pas de boissons alcoolisées. Mon
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frète fut le pranier baptisé de 1& famille. ma mère ensuite, moi-même en 1937 et ma soeur Augustine Mouyokolo après. Voilà la

raison pour laqoelle DOtre famiDe l'est cxavatie IIIJ protestantisme" (63).

Nous reviendrons sur le cas de cette famille dans la suite de

notre étude.

Azer Nkombo, premier moniteur protestant kamba sorti en

1947 du village de Kimbedi-Bac (au carrefour de Mouyondzi, où

Stanley avait installé le poste de Philippeville) s'était

converti au protestantisme avec les autres membres de sa

famille pour faire face aux difficultés sociales, parce qu'ils

étaient orphelins de père. Sa mère et ses frères cadets se

convertirent au protestantisme.

François Loubaki ancien chrétien catholique de la mission

de Kimbenza, à Tabulu, sur les plateaux dondo, se convertit au

protestantisme à la suite de la mort de son père. Le retour de

sa, mère au clan maternel, converti au protestantisme après que

celui-ci soit devenu la religion du village, entraîna leur

propre conversion.

Gaston Louniangou (64) se convertit au protestantisme

après la mort de son père au village de Banda-Loutete

Carrefour à Ngoualoubondo. Devenu veuve, sa mère regagna le

village de son clan maternel à Kindzaba-Banda du clan

Kimpombo, où le protestantisme s'était officiellement installé

avec l'accord du chef Mbambi Mbala. Gaston Louniangou et sa

mère se convertirent à la religion de leur clan maternel.

Jacqueline Ntoumba et sa soeur se convertirent au

protestantisme après la mort de leur mère. Devenues orphelines

de mère, elles rejettèrent la religion catholique et se

convertirent au protestantisme. Le protestantisme était la

religion de la sécurité pour les jeunes filles.

Alphonse Mabiala se convertit au protestantisme alors

qu'il était orphelin de mère. Son père était favorable à son

départ pour la mission protestante de Ngouedi, où il devait

recevoir une formation religieuse et intellectuelle.

Autrefois, son père recevait les missionnaires suédois de la

mission de Kingoyi lorsqu'ils étaient de passage à l'intérieur

du pays ou lorsqu'ils allaient vers Pointe-Noire, avant

l'implantation officielle du protestantisme en pays kamba. Le

village du père d'Alphonse Mabiala (Missafou) est situé non

loin de Mayanga, où les premières conversions suivies de

baptême remontent à 1904, à la mission de Kingoyi (65).
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Tous ceux qui n'avaient ni père, ni mère trouvaient auprès des

missionnaires protestants un refuge. C'est donc parmi eux que

se convertirent une partie des premiers chrétiens protestants

karnba au début de l'implantation protestante.

Les anciens esclaves représentèrent une autre catégorie de

la population qui s'est convertie rapidement au

protestantisme. Les esclaves trouvaient dans le protestantisme

la religion de la libération. C'est parmi les esclaves que se

recrutèrent les premiers ouvriers de la mission protestante.

C'est d'ailleurs ce qui s'était aussi passé au moment de

l'installation de la Mission Baptiste anglaise au Cameroun .

..••• ; el l'Eglise. à gJmd' peine, prenait pied. nyen avait pourtant ~jA une, et lUI pasteur dont Grenfcll dit qu'il était esclave et qu'il

remettait à lIOII maîlnl une partie de lIOII salaire de pasteur. C'était un brave hanme, dont le niveau intellectuel n'était pas tres élevé,

mais bien instruit des vériœs à1rétiennes, ni orgueilleux, ni arrogant, canme souvent les noirs, un homme honnête et droit" (66).

Tous les autres défavorisés de la société indigène se

réfugièrent dans le protestantisme. La crainte de la

sorcellerie, les calamités naturelles, les luttes armées,

l'esclavage, les épreuves par le poison, etc. favorisèrent la

conversion de certaines personnes au protestantisme. En se

convertissant au protestantisme on se plaçait sous la

protection des missionnaires suédois et du Dieu protestant.

Les chrétiens protestants sont les "bantou ba bamissioni"

c'est-à-dire la propriété des missionnaires protestants. Dans

la plupart des cas les premières conversions au protestantisme

se firent parmi les personnes qui étaient à la recherche de

solutions à leurs problèmes. Le protestantisme était considéré

comme un "kiswamunu" (moyen de refuge) contre les difficultés

et les maux de la société. Ce n'est pas un hasard, c'est parce

que le message protestant s'adaptait aux réalités de la

société en apportant la solution de la délivrance de l' homme

par le sacrifice du sang de Jésus (67). Comme nous l'avons vu

dans l'étude du pasteur Raymond Buana Kibongi sur "La

prêtrise", le prédicateur protestant a hérité de la renommée

du "nganga" (prêtre indigène). Cette renommée était due à son

art de la parole, à la clarté de son message et à sa fonction

de juge. D'ailleurs, la méthode de l'évangélisation

protestante était proche de la stratégie du "nganga". En

milieu villageois on les considère comme des "nganga zi

Nzarnbi" c'est-à-dire des messagers de Dieu. Dans le message
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des prédicat-eurs protestants, l'objectif était d'attirer

l'attention de lrauditoire, en vue de faire prendre une

décision de conversion personnelle. Ce qui n'était pas le cas

de la mission catholique dont on ne comprenait pas le message,

parce que la messe se faisait en latin. La religion

protestante se caractérise par une évangélisation suggestive

en opposition à la religion catholique dont l'évangélisation

est nettement autoritaire. Ainsi, quelques uns se

convertissaient à la foi protestante. Cependant, cette

conversion était surtout une manière de se mettre à l'abri des

atrocités de la société.

Autrefois,. entre les " Ndundu" (Blancs) et les indigènes,

il y avait une barrière. En milieu kamba, le Blanc était un

sujet tabou. Sa présence déclenchait des hostilités (68). Pour

renverser ces barrières, les missionnaires suédois

développèrent un climat de confiance entre les indigènes et

les Européens. C'est ce qui se passait partout où

s'installaient les missions protestantes en Afrique centrale.

"Ds savaillllt alon qua l'hœune blanc n'est pas !Dl espriL Ds vivaient, en effet, dans la crainte des innombrables esprits qui,

pensaient-ils, habitaient toute n8lUre autour d'eux et hantaient leun rêves de la nuiL Et ils commencèrent à croire que sa présence

pourrait leur procurer des avantages. Ainsi demandèrent-ils à Gn:nfell de s'établir panni eux et de construire. n fut très tenté par ce

pojeL (..•) Les missionnaires avaient un peu appris la langue des indigènes qui, non seulement étaient cordiaux et amicaux avec les

Blancs, mais ClOI1UDenœrent à écouter leur enseignemenL (••.) ... la présence des missionnaires apportaient une nouvelle espérance

lUXf_ et lIWI. enfantl qui venaient vers eux pour avoir subsistance et protection" (69).

L'école était une autre stratégie pour l'évangélisation

protestante :: elle permettait d'atteindre les populations par

l'éducation religieuse des enfants dans l'enseignement

scolaire. C"est parmi ces élèves que se convertirent au cours

de leur formation la plupart des chrétiens protestants (70).

Pour rentrer en contact avec les indigènes du Congo

français, dès les années 1900, les missionnaires suédois

multiplièrent leurs efforts d'évangélisation par l'ouverture

d'écoles et de missions.

L'étude du pasteur Célestin Bissila montre que l'école

était l'une des stratégies de la mission suédoise pour

l'évangélisation du peuple dondo. La scolarisation des enfants

à la mission protestante de Kingoyi a favorisé le

rapprochement entre les missionnaires suédois au Congo belge

et les populations dondo au Moyen Congo.
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"Pendant langtanp5 les n:latioIII~ bIlIIICS et villages n'étaient pas totalement réalisées. Parce que les missionnaiJes étaient

lXlI'Isid6r6s comme des bisimbi (siriDes) ou des miltuyu. Cette ccaœption se transmettait de village en village et on avait peur d'eux.

(~.) .... les miJ.ÎOIIDlÙJa 0IIl c:onstruit me c:hapel1e et une 6cole où fréquentaient des enfants ; ilJ s'intéres.aient l l'école du

Dimanche" (71).

La création des écoles a favorisé le contact entre les enfants

et les missionnaires. Les missionnaires donnaient des cadeaux

aux enfants qui les apportaient chez leurs parents. Le fait de

recevoir les cadeaux de la part des missionnaires a encouragé

d'autres parents à envoyer leurs enfants à l'école de la

mission protestante.

"Aux villages CXlIDIIle à la mission, les missiœnai.res donnaient des cadeaux aux enfants qui ont appris certsins textes bibliques. Les

puents voyant les enfaDu venir avec: des cadeawt ccaclurent que les Blancs étaient leun ancêtres morts partis dans un pays lointain

et qui ont changé de peau. A leur tour les enfants commençaient à amener des fruits et des oeufs" (72).

Nkouka

écoles

On comprend

recrutement

pourquoi Marcel Mank

des enfants dans les

considère

de la

que le

mission

protestante se faisait par la corruption des parents.

"Le recrutcmeat des ~es n'éIai1 pu facile et à œnains, les missionnaires étaient obligés de corrompre les élèves et Ioules parents.

Ces diffu:ullés de ra:nJlemeDU pI'O\/ÎeIUIeIIt de ce que beaucoup de parents n'ont pas voulu envoyer leun enfants à l'école pour des

raisons divenes (inutililés de 1'6cole sÎDOll perte de temps qui serait lXlI'Isacré aux travaux quotidiens, croyances populaires selon

lesquelles an apprenait la magie à l'école eIC.••). La lXlI'Icurrence catholique faisait aussi partie de ces difficultés" (73).

Malgré ces tentatives certains parents restèrent insensibles.

C'est le cas des Kamba des villages installés dans les

contrées de la mission de Ngouedi. Selon le Père Jacques

Commandeur :

"L'installatiOll d'une mÎsliOll protestante dans les oontrées des villages de Moukarnbou, Ntete, Mbouesse, Bikoti, Kimbenza-Ndiba.

Kindzaba, eu:. n'a pas perturbé la foi chrétienne (catholique) chez les Kamba. Ce sont les villages dondo de la frontière du Congo

belge et du Moyen Congo qui abandœnèn:nt la vraie foi. Le maintien des Kamba à la foi catholique est le résultat de notre

enseignement scolaire. La plupart des Kamba ont été scolarisé dans les écoles de la mission catholique. Sauf un petit nombre,

d'ailleurs uà négligeable qui s'était converti au protestantisme. C'est le cas du village de Kimbeza-Ndiba où il y a eu le

"lufultulumpumbu" c'est-à-dire un nombre insignifiant de convenions, par contre un peu plus à Kindzaba et à Bibondo. Dans

d'autres villages aucune oonvenion" (74).

On comprend pourquoi la conversion par le baptême protestant

de Tata Mabiala du village de Moukamba était considéré comme

l'effondrement de l'Empire des ténèbres, ainsi que l' écrit

Tata Isaac Mbouaka dans le Journal en Kikongo "Musamu Mpanzu".

Jusqu'à nos jours ces villages restent attachés à la foi

catholique (75). La conversion protestante entraîne une

rupture plus marquée envers la société traditionnelle. Par

contre les prêtres catholiques étaient plus modérés dans leurs

actions au sein de la culture indigène. Certes, on observe une

certaine hostilité de la part du prêtre à l'action du "nganga"

(féticheur) mais, cela n'empêche pas les chrétiens catholiques

de combiner la foi chrétienne et les croyances indigènes.
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Le recrutement des élèves dans les écoles de la mission

protestante au Congo français n'était pas facile (76).

Certainement, l'alphabétisation en langue locale est l'un des

obstacles à ce recrutement. L'administration, la mission

catholique et les cadres indigènes formés dans les écoles de

la mission catholique s'opposaient à cette formation. L'emploi

pédagogique des langues locales dans les écoles à la

Conférence de Brazzaville en 1947, était l'une des

préoccupations à cette rencontre. Dans l'ouvrage Réflexion sur

la Conférence de Brazzaville, Laurent Gbagbo insiste sur les

résolutions de cette Conférence.

'"Pour relier fidHe à c:eue lipc. la Cœfbeaœ estime que ''renseignement doit être donné en langue française, l'emploi pédagogique

da diaIeda locaux pad6I Sm& abIulumenc intcrdilmssi bien dans les éc:oIes privées que dans les écoles publiques" (n).

En matière d'enseignement scolaire l'évangélisation

protestante- était en butte à des multiples obstacles. Comme

dans d'autres missions protestantes de la S.M.F. au Moyen

Congo, le recrutement des élèves en milieu kamba n'était pas

favorisé. La stratégie de l'enseignement protestant était

différente de celle de la mission catholique. On s'en

souvient, la mission catholique s'occupait de l'enseignement

scolaire pour l'expansion de la culture française au Moyen

Congo. Le recrutement des enfants se faisait de manière

impérative. Quant au protestantisme, l'inscription des enfants

se faisait avec le consentement des parents.

Madeleine Bouanga bu Nsouadi a interrompu sa formation

scolaire reçue à Pointe-Noire parce quelle ne pouvait pas

poursuivre ses études à la mission protestante de Ngouedi.

Céline Nkengue Mouanda empêcha Philippe Mouanda de

recevoir une formation à la mission de Ngouedi parce qu'elle

croyait qu'il fallait sacrifier des vies humaines.

Plusieurs enfants ne reçurent pas de formation scolaire

parce que leurs parents les empêchaient de s'inscrire dans les

écoles de la mission protestante. Sans oublier la compétition

catholique et l'Armée du Salut qui se disputaient le

recrutement des enfants en milieu villageois.

La création des écoles protestantes en pays kamba n'était

pas facile. En dehors de la mission de Ngouedi, on comptait

entre 1930 et 1965 trois écoles primaires dont celle du

village de Kimpalanga.
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Les missionnaires ont rencontré plusieurs difficultés pour

créer cette école. Les chrétiens catholiques kamba

s'opposèrent à cette initiative auprès de l'administrateur du

poste de Madingou.

Quelques villages s'ouvrirent au protestantisme. Dans

d'autres villages ce sont certains parents qui acceptèrent que

leurs enfants aillent recevoir une formation scolaire à la

mission de Ngouedi. Malgré les efforts des missionnaires, le

recrutement des enfants à l'école de la mission protestante et

la création des écoles ne furent pas faciles.

On constate que la création des écoles et l'implantation

des églises locales étaient en butte à des multiples

obstacles. Ils' agit du manque des cadres, de l'enseignement

donné en langue indigène dans les écoles du village, de la

sélection des enfants par les catéchistes, des contraintes

d'une formation religieuse, du manque d'intérêt pour

l'instruction générale dans les écoles de la mission

protestante, etc. Pour comprendre ce qui s'est passé chez les

Kamba nous allons examiner quelques cas liés à ces obstacles.

Marcel Mank Nkouka fait quelques observations d'ordre

général sur le programme de l'enseignement protestant au Moyen

Congo (Congo-Brazzaville).

"La mission su6Ioise a COIlt.l'it>œ à l'alphabétisation et à la fonnation des cadres subalu:mes congolais. La spécialisation des écoles

de la M.E.s. relM à notre sens ou des limiu:s matérielles ou d'un égoïsme visant à perpétuer l'influence suédoise. En effet, sur le

plan de l'Eglise, les pranien puleUn congolais n'OIl1 été conSlK:~ qu'en 1942 et tout au long de la période paternaliste, Joseph

Samba est le seul noir à enseigner à l'école de théologie de Ngouedi. Tout apparait comme si l'ouvertun: d'esprit des Congolais était

le dernier souci des Suédois, car en dehon de ceux qui ont eu la vocation aptès avoir élé enseignant ou quelque chose de ce genre,

les puteun qu'ils ont fonn& ne connaissent absolument rien en dehors de la Bible et des péchés particulien aux Congolais comme

la dame et la cœsamnation du vin de palme. C'est sQn:ment ce qui explique en partie, que beaucoup de pasleUft de la vieille école

soient bomés c:ornme 011 ne sait quoi, parœ que trop limités par l'instruction. Plus de 95% de ceux qui n'ont fait leun éludes que dans

l'univen proleltant SOIl1 instituteun. C'est grâce à la vigilance de Samba Joseph qu'on a pu à un moment envoyer BUANA

KIBONGL Lévy MAKANI et MAKOUTA-MBOUKOU faire le second cycle du secondaire dans un lycée protestant au CamerolUl

; ce qui leur permit par la suiu: de faire des érodes supérieures. n y a eu certes les écoles professionnelles de Mansirnou et Mpouya,

mais comme la colonisation française a inculqué l'idée selon laquelle l'enseignement technique et le travail manuel étaient réservés

aux illettrés ou aux "ratés". jusqu'à une époque récente, tout Congolais, pour peu qu'il sache lire, écrire et parler français cherche à

travailler dans un bureau" (78).

Georg Palmaer et Oscar Stenstr6m dans leur ouvrage Mavanga ma

Nzambi mu Kongo retracent les différentes étapes de

l'enseignement protestant au Moyen Congo.

"Lukanu Iwaskulu bia Moyen Congo Iwakala mpila mosi ye luna lwaskulu bia Bongo Belge: i mu "kudisa bantou mu kala bisi nsi

bambote, bantou bavurnina Nzambi ye basalasananga mu zangula bisi nsi mu kivumi kia N zambi ye mu fu biambote". Mu diambu

diodio buna mambu ma Nzambi mafwiti longwa. Zindongokele zazonsono zabaka malongi momo, ka mu skulu ko, kansi ku mbanzi

askulu. Ntangu yafwana yayekudulwa mu mambu momo. Mu mvu wa 1942 buna Conseil Synodal kiazenga, vo babonsono bazolele

tambu1a certiflUt d'éludes haltatwa manisa ngonda mosi mu longuka mambu ma Nzambi. Mu toma longa mambu ma Nzambi mu
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lD8VaIa, buna bùubika mpe bÎlllU1ll biaca!édùlme. Mu skuIu biobio muJenda sadu1wa ndinga yakisi nsi, kansi mwanki ka babaka

luw ma kIIIp mu IaDp ye ma sœika- _ JIUlIIlba lIIakaka mu biIkulu biampila yoyo ko. Va zimunina buna nsiku miomio

miazezuawaye bak:nda lonplDll....mpL <_) 1 kuma babiDai babaka nzailu mu mambu ma Nzambi mu nzila wm" (19).

C'est-A-dire : "'La discipline des écoles du Moyen Congo était

la même que celle du Congo belge. Elle consistait A faire des

autochtones des gens aimables, hommes éprouvant la crainte de

Dieu et qui travaillent pour le respect de Dieu et les bonnes

moeurs. A cause de cela" la parole de Dieu était enseignée.

Tous les élèves recevaient cet enseignement en dehors des

horaires scolaires. En dehors de ces horaires de

l'enseignement officiel, il était réservé un autre moment où

l'on dispensait l''enseignement religieux obligatoire avant de

remettre les diplômes aux élèves. En 1942, le Conseil Synodal

décida que les élèves qui voulaient recevoir leur diplôme de

certificat d'études devaient d'abord suivre un programme

religieux pour la connaissance de la parole de Dieu. Pour bien

enseigner la parole de Dieu dans les villages on avait crée

des écoles de catéchisme (Cf. programme "kivahula" que le

pasteur Nkounkou désigne par "l'école du village"). Dans ces

écoles on utilisait la langue locale, mais on n' avai t pas le

droit d'enseigner la lecture, l'écriture ou d'enseigner le

programme officiel Par la suite ces lois furent

transgressées en intégrant une partie de l'enseignement dans

les écoles du catéchisme ou du village. Le but de l'école du

catéchisme était d'apprendre A connaître la parole de Dieu".

Gaston Bamana dans un chapitre de son étude Historique du

Consistoire de Ngouedi mentionne les difficultés de

l'ouverture de l'école d'enseignement officiel A la mission de

Ngouedi.

"Nous De devon. pu oublier cp: le 10-12-1930 avait eu lieu l'ouverture d'une école biblique avec trente (30) garçcns dont p1usieun

étaient déjà des jeunes hommes. On De pouvait pu encore demander une autorisation d'ouverture d'une école primaire suivant le

programme fnmçaia" (80).

Dans "l'école du village" les élèves reçoivent un enseignement

biblique en langue locale pour être préparés au baptême. En

même temps ils apprennent A écrire l'alphabet de la langue

française et quelques chiffres. Les meilleurs élèves étaient

envoyés A l'école du centre ou poste d'évangélisation, où ils

recevaient une formation primaire jusqu'au cours élémentaire

deuxième année (C.E.2). A la fin de cette formation les moins

intelligents étaient affectés comme catéchistes dans les
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villages avec un salaire de 15 francs C.F.A. ou 30 centimes et

les plus intelligents étaient envoyés à l'école de la mission.

Après un ou trois ans de stage pratique, les catéchistes

étaient envoyés au séminaire de Ngouedi où ils recevaient une

formation biblique plus approfondie. Les meilleurs catéchistes

étaient élevés au grade de pasteur en suivant une format ion

supplémentaire en kikongo au cours pastoral.

Ceux qui étaient envoyés à l'école de la mission

poursuivaient leurs études jusqu'à l'obtention du certificat

d'études primaire. Après l'école de la mission les meilleurs

élèves étaient envoyés au Séminaire de Ngouedi pour les études

au collège d'enseignement général jusqu'en troisième ou au

cours de moniteur. On comprend pourquoi le pasteur Hilaire

Nkounkou parle d' "égoïsme" dans le programme de l'enseignement

suédois. Les limites de l'éducation protestante dans les

écoles suédoises au Moyen Congo peuvent être l'une des

conséquences de l'opposition à la création d'écoles et au

recrutement des élèves chez les Kamba.

En dehors de l'école du Séminaire de Ngouedi, aucune école

protestante n'était installée dans les villages kamba. Deux

écoles du centre furent créées à la poste de Madingou et à la

gare de Nkayi.

Les catéchistes dondo préfèrent placer leurs enfants avant

ceux des Kamba. Les autres écoles sont dans des centres

urbains où les élèves kamba sont minoritaires. Les quelques

élèves kamba qui étaient inscrits à la mission de Ngouedi ne

purent se maintenir. Quelques uns furent renvoyés

arbitrairement.

"Des R:IIVois arbitraires et injustifi& se faisaient à l'égard de certains élèves Bakamba" (81).

Comme nous allons le voir, en tenant compte du tableau des

effectifs formés à la mission de Ngouedi les résultats sont

dérisoires. Sur les 176 catéchistes du consistoire de Ngouedi,

il n' y a eu que 12 Kamba dont la plupart désertèrent leurs

fonctions. Trois seulement sont parvenus à la retraite. Un a

fondé son église pour se débarrasser du joug et des injustices

dondo. Nous y reviendrons dans le chapitre des nouvelles

dénominations protestantes chez les Kamba. La désertion des

Kamba de la fonction de catéchiste ne signifiait pas abandon

de la foi protestante. Ils restèrent fidèles à la discipline
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de l'église. La plupart assumait la responsabilité de diacre

dans les églises locales. Le motif de leur départ était le

maigre salaire de 15 francs C.F .A. (30 centimes) au départ et

de 30 francs (60 centimes) au bout de trois ans. C'est le cas

d'Etienne Moukounga qui a travaillé quelques années (1942 à

1948) comme catéchiste avant de devenir agent du Chemin de fer

Congo océan (C~..F. C.O.) .

"Le motif JIlClIl cUput 6lait li6 l la maladie de ma mère et au manque de moyens l cause du maigre salaire. A cela s'ajoutait

l""mjultiœ des Doado. La cal6cbi1l.e &il maigrement pay~ et perœvail un salaire de IS francs au départ, de 30 francs et l mm départ

œ 200 frlaa œ qui ne lJRl pameuail pli de subvenir lIWl besoins de ma famille. C'est pourquoi j'ai &é obliF de romJm avec la
mis.... suédoise en quiltalll. la. fOlldim de aIIéc:biste. ravail choisi de servir l'qlise c:œune un simple fidèle avec mes biens

lIIlIIi&iels et flllllllC:Ïen. Jusqu~ pnSsen&, ja CllIIlÎDue de servir mm Dieu dans sm l5&1ise c:œune un simple diacre. Ainsi je peux

~ sour.mirmafamiJk et faim f_ lIWl besoinI de la vie sociale. rai uouvl5 un autre travail comme agent du C.F.C.O. "

(82).

De sa création jusqu'à nos jours, le consistoire de Ngouedi a

compté 30 pasteur dont trois Kamba et le premier fut nommé en

1972, aprè~ le' transfert du séminaire à Mansimou Brazzaville.

Entre 19301 et 1965, avant la nationalisation des écoles,

des six Kamba, qui ont été formés comme moniteur dont deux

instituteurs, un seul resta dans l'enseignement protestant. La

plupart déserta la mission pour aller travailler comme agent

de l'Etat. C'est le cas du premier moniteur, Azer Nkombo formé

en 1947. Les causes de leur départ sont multiples, le bas

salaire, les contraintes de la discipline protestante, les

injustices sociales, etc. En dehors de ces deux catégories que

nous venons de voir formées à la mission de Ngouedi signalons

les ouvriers qualifiés. Ils sont au nombre de 15 (maçons,

menuisiers, boys, etc.) dont trois travaillèrent à la mission.

Un Kamba était allé en Suède pour suivre une formation

supérieure en mécanique. Il faut mentionner aussi un agent de

santé (infirmier) et une matrone (aide soignante) du village

de Moukambou. Seul l'agent de santé reste en poste. L'aide

soignante fut renvoyée par le conseil de la mission

protestante du consistoire de Ngouedi suite à un adultère.

Malgré l'intervention des missionnaires suédois, qui

plaidèrent sa cause, son renvoi fut exécuté par le Conseil

consistorial avec perte de tous les droits. On comprend

pourquoi les Kamba ne se sont pas intéressés à l'école de la

mission protestante. En matière scolaire, la plupart des

anciens élèves kamba se plaignent de l'injustice

qu'entretenaient les Dondo à l'égard des élèves kamba à la
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mission de Ngouedi. C'est l'une des difficultés majeures qui

explique les résultats dérisoires du taux de scolarisation des

Kamba à la mission protestante de Ngouedi.

TABLEAU N° 3. RECAPmJLATIF DES DIFFERENTS EFFECTIFS DES PROMOTIONS DE

FORMATIONS DES CADRES PROTESTANTS DE LA S,MF. AU SEMINAIRE DE LA MISSION DE

NGOUEPI DE 1930 A 1971.

PERIODE NOMBRE DE PROMOTIONS PAR EFFECTIF TOTAL
CYCLE DE FORMATION

1930-1931 Un cours biblique 30 élèves

1931-1932 Un cours d'évangéliste
Un cours biblique
Un cours de fille 50 élèves

1932-1933 Un cours d'évangéliste
Un cours de moniteur 40 élèves

1933-1934 Deux cours d'évangéliste
Un cours de moniteur
Un cours moyen 76 élèves

1934-1935 Trois cours d'évangéliste
Un cours de moniteur 82 élèves

1935-1936 Trois cours d'évangéliste
Un cours moyen 104 élèves

1936-1937 Deux cours d'évangéliste
Deux cours moyens
Un cours élémentaire 2e année 92 élèves

1937-1938 Deux cours d'évangéliste
Un cours de moniteur
Un cours moyen
Un cours élémentaire 90 élèves

1938-1939 Deux cours d'évangéliste
Un cours de moniteur
Un cours moyen
Un cours élémentaire 2e année 106 élèves

1939-1940 Deux cours d'évangéliste
Un cours de moniteur
Un cours moyen
Un cours élémentaire 109 élèves

1940-1941 Un cours d'évangéliste
Un cours de moniteur
Un cours moyen
Un cours élémentaire 2e année 84 élèves
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PERIODE NOMBRE DE PROMOTIONS PAR EFFECTIF TOTAL
CYCLE DE FORMATION

1941-1942 Un cours pastoral
Un cours d'évangéliste
Un cours de moniteur 88 élèves

1942-1943 Un cours: de moniteur
Un c.ours· mayen
Un cours: élémentaire 2e année 68 élèves

1943-1944 Un cours d'évangéliste
Un cours de moniteur
Un cours moyen
On cours élémentaire 2e année 101 élèves

1944-1945 Deux cours d'évangéliste
Un cours; de moniteur
Un cours moyen
On cours élémentaire 2e année 90 élèves

1945-1946 Deux cours d'évangéliste
Un cours de moniteur
Un cours moyen
Un cours élémentaire 2e année 108 élèves

1946-1947 Un cours supérieur
Un cours pastoral
Un cours de moniteur
Un cours moyen
Un cours élémentaire 2e année 135 élèves

1947-1948 Un cours supérieur
Un cours pastoral
Un cours d'apprentissage
Un cours: de moniteur
Un cours, de femmes
Un cours moyen
Un cours élémentaire 2e année 118 élèves

1948-1949 Un cours pastoral
Un cours d'évangéliste
Un cours de moniteur
Un cours moyen 74 élèves

1949-1950 Un cours pastoral
Un cours d'évangéliste
Un cours de moniteur
Un cours de femmes
Un cours moyen 106 élèves

1950-1951 Deux cours d'évangéliste
Deux cours de moniteur
Deux cours de femmes
Un cours moyen 137 élèves
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1951-1952

1952-1953

1953-1954

1954-1955

1955-1956

1956-1957
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NOMBRE DE PROMOTIONS PAR
CYCLE DE FORMATION

Un cours d'évangéliste
Deux cours de moniteur
Un cours moyen

Un cours supérieur
Deux cours d'évangéliste
Deux cours de moniteur
Deux cours de femmes
Un cours moyen

Un cours supérieur
Un cours prépastoral
Un cours d'évangéliste
Un cours normal
Un cours de moniteur
Un cours d'apprentissage
Un cours moyen

Un cours supérieur
Un cours pastoral
Un cours d'évangéliste
Deux cours normaux
Un cours de moniteur
Deux cours de femmes
Un cours d'apprentissage
Un cour s moyen

Un cours pastoral
Un cours d'évangéliste
Deux cours normaux
Un cours de moniteur
Deux cours de femmes
Un cours moyen

Un cours pastoral
Un cours d'évangéliste
Trois cours normaux
Un cours de moniteur
Deux cours de femmes
Un cours moyen

EFFECTIF TOTAL

129 élèves

184 élèves

195 élèves

228 élèves

181 élèves

204 élèves

1957-1958

1958-1959

Un cours prépastoral 1ère an.
Un cours pastoral
Quatre cours normaux
Un cours de femmes
Un cours moyen 152 élèves

Un cours prépastoral 1ère an.
Cinq cours normaux
Un cours de moniteur
Un cours moyen 179 élèves
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PERIODE NOMBRE DE PROMOTIONS PAR EFFECTIF TOTAL
CYCLE DE FORMATION

1959-1960 Un cours pastoral 1ère année
Un cours d'évangél. 1ère an.
Quatre cours normaux 148 élèves

1960-1961 Un cours pastoral 2ème année
Un cours d' évangél. 2ème an.
Quatre cours normaux 161 élèves

1961-1962 On cours pastoral 3ème année
Un cours prépastoral 1ère an.
Un cours d'évangél. 3ème an.
Quatre cours normaux
Deux cours de femmes 219 élèves

1962-1963 Un cours pastoral 4ème année
Un cours prépastoral 1ère an.
Deux cours normaux
Quatre cours de femmes 126 élèves

1963-1964 Un cours prépastoral 3ème an.
Un cours d'évangél. 1ère an.
Trois cours normaux
Quatre cours de femmes 167 élèves

1964-1965 Un cours prépastoral 4ème an.
Un cours prépastoral 1ère an.
Un cours d'évangél. 2ème an.
Sept cours de femmes 105 élèves

1965-1966 Un cours pastoral 1ère année
Un cours prépastoral 2ème an.
Un cours d'évangél. 3ème an.
Sept cours de femmes 112 élèves

1966-1967 Un cours pastoral 1ère année
Un cours prépastoral 3ème an.
Un cours prépastoral 1ère an.
Cinq cours de femmes 90 élèves

1967-1968 Un cours pastoral 3ème année
Un cours prépastoral 4ème an.
Un cours prépastoral 2ème an.
Cinq cours de femmes 90 élèves

1968-1969 Un cours pastoral 4ème année
Un cours pastoral 1ère année
Un cours pastoral 3ème année
Quatre cours de femmes 85 élèves

1969-1970 Un cours pastoral 2ème année
Un cours prépastoral 4ème an.
Un cours prépastoral 1ère an.
Trois cours de femmes 68 élèves
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PERIODE NOMBRE DE PROMOTIONS PAR EFFECTIF TOTAL
CYCLE DE FORMATION

1970-1971 On cours pastoral 3ème année
Un cours pastoral 1ère année
Un cours prépastoral 2ème an.
Trois cours de femmes 70 élèves

Sources : Archives du séminaire théologique de l'Eglise Evangélique du
Congo à Mansimou-Brazzaville, 1986. Voir aussi l'article du pasteur Hilaire

Nkounkou ancien directeur du séminaire de Ngouedi intitulé "Histoire de
Ngouedi W

, Vuela, ~ spécial Aurevoir Ngouedi, numéro 7, Ngouedi, 1971, pp.
13-15. Gaston Bamana, op. cit. p. 31.

Sans oublier l'importance du dispensaire de Ngouedi qui a joué

le plus grand rôle dans l'évangélisation protestante chez les

Kamba. On s'en souvient, le frère de Ya Noki de la mission de

Kingoyi qui déparasitait les habitants de Kindzaba au moment

de l'infiltration du protestantisme favorisa l'infiltration du

protestantisme au clan Kimpombo. L'oeuvre médicale a contribué

à l'évangélisation du pays kamba. En dehors du dispensaire de

Ngouedi, le consistoire a installé une unité médicale à la

paroisse de Nkayi. Les agents de santé du dispensaire de

Ngouedi participent à l'action sanitaire de la population

kamba. Avant de commencer les soins, les malades sont invités

à assister au culte du dispensaire. Certains Kamba ce sont

convertis au protestantisme à la suite des soins qu'ils ont

reçus à la mission de Ngouedi. C'est le cas de Tata Mabiala de

Moukambou et bien d'autres encore.

Quant aux effectifs des baptêmes du tableau numéro 4, il

englobe d'une part l'ensemble des baptêmes des chrétiens dondo

et kamba de la station missionnaire (district ou consistoire)

de Ngouedi et d'autre part les baptêmes des élèves du

séminaire. Il n'y a aucune indication qui peut nous permettre

de connaltre le nombre des baptêmes protestants chez les

Kamba. Le développement économique de la région kamba fait

que le critère du village ne suffit pas pour déterminer qui

est Kamba et qui ne l'est pas. Néanmoins, ce tableau nous

servira par la suite au moment de l'étude du réveil dans

l'Eglise Evangélique du Congo à la mission de Ngouedi.

La mission du consistoire de Ngouedi comprend 6 paroisses

dont trois en pays kamba (Loutete, Madingou et Nkayi) .
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TABLEAU Nil 4. EFFECTIF DES BAPTEMES AU CONSISTOIRE DE LA MISSION DE NGQUEDI
DE 1930 A 1986.

ANNEE NOMBRE ANNEE NOMBRE ANNEE NOMBRE

1930 77 1949 220 1968 136

1931 154 1950 192 1969 274

1932 99: 1951 197 1970 236

1933 99 1952 77 1971 279

1934 208 1953 265 1972 217

1935 118 1954 326 1973 284

1936 102 1955 235 1974 415

1937 193 1956 375 1975 285

1938 169- 1957 147 1976 416

1939 165 1958 261 1977 250

1940 120 1959 241 1978 164

1941 98 1960 202 1979 386

1942 68 1961 187 1980 145

1943 81 1962 327 1981 491

1944 164 1963 291 1982 435

1945 150 1964 341 1983 387

1946 58 1965 282 1984 491

1947 132 1966 337 1985 586

1948 254 1967 191 1986 652

Sources : Archives du consistoire de la mission de Ngouedi. Archives de
l'E.E.C. Brazzaville. Voir aussi Paul Nguimbi, op. cit., pp. 155 - 156.

La paroisse de Loudima installé en pays kamba dépend du

consistoire de Loubomo. Le consistoire de Ngouedi compte 114

Annexes (églises locales) dont 40 en pays kamba. On dénombre

10.326 membres dont 6.598 dans les paroisses kamba. Nous

n'avons pas le nombre des diacres de la paroisse de Nkayi par

contre Loutete et Madingou ont un effectif de 271. Une bonne
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partie des protestants sont en ville et constitue une

importante communauté à Brazzaville et à Pointe-Noire.

CONCLUSION

L'implantation du protestantisme en pays kamba est la

conséquence logique de l'évangélisation par infiltration des

missionnaires suédois de la mission de Kinkenge et de Kingoyi

installées à la frontière du Congo belge et du Congo français.

L'installation des missionnaires suédois au Congo français

et en pays kamba est la seconde étape de cette implantation.

La création du séminaire de Ngouedi est la troisième étape de

l'implantation protestante. L'évangélisation de la station

missionnaire et le séminaire ont contribué à l'accroissement

de la présence protestante dans son implantation. Certes, il y

a une implantation physique du protestantisme mais cela ne

veut pas dire qu'il s'agit d'une adhésion du peuple kamba au

protestantisme. Le développement de la région de la vallée du

Niari est l'un des facteurs de cette implantation. Les

relations de parenté mythique comme nous l'avons vu

précédemment ont contribué au choix du site de la mission de

Ngouedi.

L'Eglise protestante chez les Kamba est composée en

majeure partie de Dondo. Ces Dondo étant les premiers

catéchistes protestants tiennent à garder leur rôle privilégié

au sein de cette église. Avec le développement industriel et

agricole il y a afflux de population non kamba dans cette

région qui est une région carrefour. C'est parmi eux que l'on

compte la plupart des chrétiens protestants en pays kamba.

La conversion au christianisme ou au protestantisme

supposait l'abandon des croyances indigènes et des objets de

culte. La rigueur de la discipline protestante, n'a pas effacé

les croyances indigènes. L'adhésion du Kamba à la foi

protestante ne signifie pas une rupture avec les croyances

ancestrales. Pour illustrer cette réalité nous pouvons citer

le témoignage d'un prêtre rapporté par Georges Balandier dans

son ouvrage Afrique Ambiguë
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'Tai cUtrui.1 al bn1lé p1usieun milliers de fétiches. Je ne regrene rien 1Le christianisme y a-t-il pour aU1&llt gagné 7 La questioo reste

sans réponse.. C'est une singulière illusiœ que de croire atteindre le paganisme en saccageant ses suppons les plus visibles. Les

croyux:es subsistent en de9emmt c:laDdestines OIUIS n:c:ouraal à 1ID symbolisme moins wlnérable" (83).

Le protestantisme a été bien accueilli mais les Kamba, vivant

dans une société désorganisée à la suite de la colonisation,

adoptent toutes les nouvelles religions pourvu qu'elles les

protègent mieux que les précédentes. Le protestantisme a

d'abords eu: un. certain succès, parce qu'il était une nouvelle

religion par rapport à la religion traditionnelle ou au

catholicisme. Mais cela n'a pas suffi à l'implanter avec

succès. On observe tout d'abord une coexistence des diverses

pratiques religieuses chez un même individu. Ceci est bien

illustré par le témoignage de Gabrielle Bouanga bu Ngoma (84).

A· cela s "ajoutent les problèmes de rivalité entre les Dondo et

les Kamba. Le manque de discernement des missionnaires suédois

va causer une mise à l'écart des protestants kamba au sein de

l'église protestante, et des conflits qui éloigneront la

plupart des animateurs protestants kamba. C'est ce qu'illustre

la suite de 1 'histoire de Jérémie Mouanda : alors qu'il était

un animateur du protestantisme dans son village, il fut accusé

injustement alors d'une affaire de lettre anonyme, puis

éloigné de la formation pastorale par ses collègues dondo

(85) •

Jérémie Mouanda abandonne le travail d'évangélisation dans

les années 1940. Au même moment son frère ainé, qui était

baptisé protestant, devient un chaud partisan d'une nouvelle

religion appelée "Armée du Salut" (86).

L'abandon de Jérémie Mouanda à la suite des injustices

subies alors qu'il avait été une personnalité de premier plan

dans son village, bouleverse sa parenté qui abandonne elle

aussi le protestantisme pour se rallier à la. nouvelle secte.

Ces deux exemples illustrent également le fait que les Kamba

se montrent particulièrement réceptif aux "nouvelles

religions". Dans le chapitre suivant nous allons décrire les

plus importantes d'entre elles.

* Cette évangélisation se fit de manière progressive par des contacts, des
prédications et l'enseignement de quelques notions de l'évangile à partir
de l'installation de la mission de Kingoyi à la frontière entre le Congo
belge et le Congo français au Moyen Congo. De 1900 à 1930, le
protestantisme suédois était une religion flottante en pays kamba. Il
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deviendra une religion établie â partir de l'établissement des
missionnaires suédois â la mission de Ngouedi en Octobre 1930. La mission
protestante de Kinkenge au Congo belge a favorisé et participé à
l'évangélisation et â l'implantation du protestantisme chez les kamba entre
1897 et 1908, comme nous l'avons vu précédemment.

(1) C'est â
partir de
Ngouedi.

ce moment que le protestantisme devient une religion établie, à
l'établissement des missionnaires suédois â la mission de

(2) Cf. le "ki.niemo'" ou travail obligatoire sans rémunération, que nous
avons évoqué antérieurement. Le missionnaires suédois et les catéchistes
dondo ont eux aussi exploité les Kamba par le travail obligatoire et
bénévole. Ce travail obligatoire existe encore aujourd' hui dans l'Eglise
Evangélique du Congo sous la forme du "salu kia zola" où les chrétiens
protestants vont travailler un jour dans la semaine pour le compte de
l'Eglise. Cet travail est considéré comme un acte d'obéissance de l'homme à
Dieu. Le chrétien qui ne va pas travailler le jour du "salu kia zola"
apporte une contribution financière. Cette contribution varie suivant les
endroits. Elle est de 50 ou de 100 francs C.F .A. Chaque chrétien a un
carnet ou une carte de présence qu'il fait pointer auprès du catéchiste ou
de son pasteur. Il consiste à aller travailler dans les champs des
catéchistes, des pasteurs ou de l'église. Les fidèles peuvent aussi inviter
les membres ~e l'église à aller travailler dans leurs plantations moyennant
une contribution financière et matérielle â ceux qui vont travailler (par
exemple de la nourriture). On peut aussi aller travailler chez un non
chrétien protestant. Par contre le travail du catéchiste, du pasteur ou du
prophète est gratuit. Cela donne aux catéchistes, aux pasteurs et aux
prophètes un statut spécial. Nous comprendrons pourquoi la plupart des
chrétiens de l'E.E.C. se font passer pour des prophètes. Avec le
"nsikumusu" (réveil spirituel) le "salukia zola" sera institué dans
l'Eglise pour subvenir aux besoins de l'Eglise.

(3) Cf. Maboundou Alphonse et Mouwenge Paul, op. cit., voir Annexe I.

(4) C'est à partir de l'âge de 12 ou 15 ans que l'on autorise le baptême
chez les enfants dans l'Eglise Evangélique du Congo sous la responsabilité
d'un tuteur, le "sia di baptême" ou le "ngudi yi baptême".

(5) Bissila Célestin, op. cit., p. 13.

(6) Voir l'organisation sociale kamba, Cf. Marie Mahinga du clan Kindamba
et les Dondo du même clan venus s'installer en pays kamba dans les terres
de Doungou non loin de la mission de Ngouedi, comme nous l'avons
précédemment vu dans le chapitre sur l'organisation sociale. Sans oublier
le cas de Victor Mbambi Mbala l'esclave devenu chef du clan Kimpombo à
Kindzaba.

(7) Palmaer Georg & Stenstr6m Oscar, op. cit., pp. 43 - 44.

(8) Ibidem., pp. 42 - 44.

(9) Ndoundou Daniel, op. cit., p. 1.

(10) Ntadi-Bateke est un nom donné par les Kamba pour conserver les traces
de la présence teke, Cf. chapitre "Les premiers occupants avant les Kamba",
pp. 89 - 90.
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(11) Ces questions ont été traitées dans le chapitre III, sur la
géographie du territoire kamba, Cf. pp. 63 - 64.

(12) Almkvi.st Linnea cité par Gaston Bamana, op. cit., pp. 30 - 31.

(13) Rindeskog' Anna-Carin, "Deux questions posées par Vuela", Vuela
Bulletin du séminaire théologique de l'Eglise Evangélique du Congo
Brazzaville, 27 Septembre 1970 - 27 Juin 1971, Numéro, 7, p. 17.

(14) Ibidem. , p. 18.

(15) Ibid. , p. 18.

(16) Ibid.." p •. 1lL

(17) Ibid.,. p. L9.

(18) IbieL" p. 20.

(19) Adamou Mateta Luc, op. cit., p. 1.

(20) Reindeskog Anna-Carin, op. cit., p. 21.

(21) Ibid., p. 21.

(22) Nkounkou Hilaire (pasteur, second directeur congolais du séminaire
théoloqique de l'Eglise Evangélique du Congo à la mission de Ngouedi),
-Histoire de Ngouedi", Vuela, Numéro, 7, 27 Septembre 1970 - 27 Juin 1971,
p. 16.

(23) 75ème Anniversaire de la Fondation de Madzia et de l'Evangélisation
du Congo par les missionnaires protestants, op. cit., pp. Il et 34. Le
Pasteur Daniel Ndoundou avance un autre chiffre ainsi que le Pasteur Gaston
Bamana. Le Pasteur Paul Nguimbi présente un tableau plus complet qui nous
permet de rester dans la moyenne des chiffres que nous venons d'indiquer,
op. cit ., p. 156.

(24) C'est à ce moment qu'eurent lieu les premières conversions au
protestantisme en pays kamba. Les Kamba de Kindzaba se baptisèrent à la
mission de Ngouedi, d'où l'implantation du protestantisme en 1930 comme
l'indique son titre.

(25) Pour les noms scientifiques des arbres cités dans ce paragraphe, voir
Annexe II.

(26) L'ancien marché de Minkindou fut transféré à la mission de Ngouedi au
quartier Mpoussidi avec interdiction de vendre le vin de palme. Il se
tenait tous les samedis dans la matinée.

(27) Le transfert de l'Ecole Normale et du collège d'enseignement général
à Dolisie (Loubomo) en 1964 réduisirent l'influence de la mission de
Ngouedi. La nationalisation des écoles en 1965, le transfert du séminaire
théologique à Mansimou Brazzaville et le départ du Pasteur Evangéliste
Daniel Ndoundou à la paroisse de Loutete gare ont accentué l'isolement de
la mission de Ngouedi. On comprend pourquoi Luc Adamou Mateta dans son
projet d'étude sur la restauration de la mission de Ngouedi par les
chrétiens protestants dondo et kamba parle de la ruine de la station
missionnaire.
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** Le distri.ct étai.t l'étendue géographique d'un champ d'évangélisation
administré par un poste missionnaire suédois. De nos jours le vocable
district est remplacé par le mot consistoire. Actuellement le mot district
est employé pour désigner les anciennes circonscriptions administratives de
la sous préfecture.

(28) L'ancien district de la mission de Kingoyi s'étendait du Congo belge
au Congo français c'est-à-dire du pays dondo au pays karnba jusqu'au bord du
fleuve Niari. La création du poste missionnaire de Ngouedi avait donné
naissance à un nouveau champ de mission dont le but était d'intégrer les
chréti.ens protestants dondo dans les structures de la S .M.F. ou de la
M.E.S. au Moyen Congo à partir de la mission de Ngouedi actuellement
consistoi.re de la mission de Ngouedi, qui s'étend du pays dondo au pays
karnba _

(29) 75 75ème Anniversaire de la fondation de Madzia
l'évangélisation du Congo par les missionnaires protestants, op.
11.

et
cit. ,

de
p.

(30) Cf. conflits du protestantisme et de l'administration française au
Congo français au moment de l'infiltration du protestantisme en pays karnba,
pp. 325 - 326.

(31) On assiste à l'application de la loi de la séparation de l'Eglise et
de l'Etat au moment de l'implantation officielle du protestantisme en pays
karnba. Néanmoins, cela ne suffit pas pour empêcher les conflits entre le
protestantisme et le catholicisme. Comme le souligne le pasteur Jean
François Zorn dans ces recherches, la lutte entre le catholicisme et le
protestantisme, malgré le repli de l'administration, était permanente au
Congo français (Gabon).

(32) Nkelani Marcel, informateur, Cf. Annexe I. Au moment de la naissance
d'un enfant, le catéchiste protestant ou catholique, sous le contrôle du
chef du village inscrivait les enfants. Si le premier fils est enregistré
par le catéchiste protestant, le second sera enregistré par le catéchiste
catholique. Ainsi l'administration empêchait la lutte entre le
protestantisme et le catholicisme qui se faisait sur le terrain. Les chefs
de villages ordonnaient aux catéchistes protestants installés dans leurs
villages de s'occuper de l'état civil à la naissance des enfants. C'est
l'une des tâches fondamentales qu'accomplissait le catéchiste protestant
Paul Mpanzou au village de Kirnbenza-Ndiba.

(33) Cf. cantique Kintwadi, Numéro 427, HCL - 465, E.R. Hess., pp. 181 
182, Nkunqa mia kintwadi, Centre Protestant d'Editions et de Diffusion,
Kinshasa, 1976, p. 371. Voir bibliographie ouvrage en kikongo.

(34) 75ème Anniversaire de la fondation de Madzia et de l'évangélisation
du Congo par les missionnaires protestants, op. cit., p. 3. Voir aussi
notre chapitre sur la culture karnbai l'influence du protestantisme a joué
un grand rôle dans le bouleversement des structures sociales du monde
karnba. C'est le cas du travail agricole qui l'emporte sur les autres
professions de la société indigène. De nos jours l'agriculture est
considérée comme la principale activité de la société indigène et les
protestants sont les plus grands agriculteurs.

(35) Houmba pierre, catéchiste retraité de la paroisse de Loutete,
originaire du village de Ngoyo-Ntela à la paroisse de Bokossongo, ancien
élève de la mission de Ngouedi, Loutete, 1980. Cf. Annexe I. Voir aussi
Paul Mpanzou, François Loubaki, Jean Nzaou, etc. Cf. Annexe I.
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(36) Cf. notre chapitre sur "La culture kamba".

(37) Voir Proverbes 15 : 3, Cf. la Bible.

(38·) On verra pourquoi au moment de la crise de la foi protestante avec
l'apparition de l'Armée du Salut dans les années 1940, les missionnaires
vont réclamer le réveil religieux. C'est à partir de ce moment que le
ngunzisme (nsikumusu) sera intégré dans la S.M.F. comme nous allons le voir
ultérieurement.

(39) C'est une nouvelle manière pour le protestantisme d'envisager la
question de la mort qui reste une préoccupation majeure au sein de la
société kamba. Cette question a déjà été traitée dans notre chapitre sur la
cul.ture- kamba..

(4<lr Pour les villaqeois, la puissance de Dieu est incarnée par les
missionnaires protestants suédois. Ils sont considérés comme les "nganga
Nzambi'" c'est-à-dire les prêtres du Dieu protestant au même titre que les
prêtres des religions indigènes. Ce qui importe pour l'indigène c'est sa
sécurité. c'est ce qui explique le flottement des chrétiens qui vont à
l'église et chez le charlatan. La multiplications des religions
indépendantes. entrave la foi chrétienne et les protestants ne font pas
exception.

(41) C'est le cas des premiers chrétiens de la mission de Madzia, Cf. p.
290 Les premiers chrétiens kamba de Kindzaba sont pour la plupart des
enfants baptisés le 25 Décembre 1930 avec Marie Massala à la mission de
Nqouedi qui reçurent une formation élémentaire basée sur le programme
kivahula pax le catéchiste Simon Mouanda entre 1928 et 1930.

(42) Sur ce plan le protestantisme a entraîné une rupture entre le
protestant indigène kamba et sa société. Ceci apparaît en particulier dans
la répartition du travail en milieu indigène. L'étude du pasteur Célestin
Bissila Du siècle de ténèbres au siècle de lumière déjà cité est une
véritable illustration de cette nouvelle vision de la société dondo.

(43) Houmba Pierre, op. cit., Cf. Annexe I.

(44) Nkouka Mank Marcel, op. cit.,p. 43.

(45) L'adhésion à la foi monothéiste est la seule condition qu'exige
l'intervention du Dieu protestant dans une société aux croyances
polythéistes. Pour illustrer cette question nous citerons l'ouvrage du
pasteur Makanzu Mavumilusa, intitulé Prépare-toi à la rencontre de ton
Dieu, qui est une véritable application de cette méthode. L'adhésion à la
foi protestante entraîne une marginalisation du converti dans sa société.
C'est pour cette raison que les protestants seront souvent menacés par les
membres de leur famille. On s'en souvient, les protestants sont taxés de
"ndoki" (sorcellerie). La lutte contre le radicalisme de la foi protestante
se fera par les religions indépendantes.

(46) La conversion au protestantisme implique la rupture avec toutes les
pratiques de la société. Cf. Marcel Manoël, "Quatre ans au Congo", op.
cit., p. 158.

(47) Mouanda Simon, op. cit., Cf. Annexe I. Le nouveau temple de Kndzaba
servait comme salle de classe à l'école officielle entre 1957 et 1962,
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avant la conatruction des bât.iments de l'école officielle de Kindzaba à
Youloumwi.ni.

(48) Pour se faire une idée de la participation des élèves du séminaire à
l'évangélisation du pays kamba, Cf. tableau numéro 3 sur les effectifs des
différentes promotions des cadres protestants formés à la mission de
Ngouedi. Dans les villages kamba, l'arrivée d'un étranger attire
l'attention de la population. Les gens vont se regrouper autour de la
personne pour savoir ce qui se passe. Cf. Zouadi Antoine, voir Annexe I.

(49) Bouanga bu Ngoma Gabrielle, op. cit., voir Annexe I. La cour de sa
maison à Ki.ngouala-Nsouadi servait de lieu de culte pour les élèves de la
mission protestante. Nous avons assisté à quelques-unes de ces rencontres.

(50) L 'hospitalité indigène en milieu villageois kamba est une réalité
incontestable. En opposition aux arguments du pasteur Gaston Bamana,
l'hospitalité du peuple kamba ressort du constat de nos différents
informateurs de la région du Pool (mission de Musana et de Madzia). Cette
notion ressort également des déclarations des premiers missionnaires
protestants français de passage dans la région de la vallée du Niari en
pays kamba par la piste des Caravanes, Cf. "Rapport" d'Allégret et
Teisserès, op. cit., pp. 16 - 21.

(51) C'est ce que nous venons de voir précédemment.

(52) Cf. supra., pp. 147 et 227 (note numéro 143).

(53) Mbedi André, op. cit., Cf. Annexe I.

(54) Boutoto Bu Wamba Sabine, op. cit., Cf. Annexe I.

(55) Loubaki François, op. cit., Cf. Annexe I.

(56) Bamana Gaston, op. cit., pp. 38 - 39.

(57) Boucher A. (Mgr), op. cit., pp. 78 - 85.

(58) Renouard G., op. cit., pp. 306 - 307.

(59) Ibid., pp. 307 - 312. Au moment de l'infiltration du protestantisme
nous avons assisté aux conflits du protestantisme avec l'administration
française et le catholicisme. Néanmoins, l'installation des missionnaires
suédois modifia les relations entre le protestantisme et l'administration.
On assiste à l'application de la loi de la séparation de l'Eglise et de
l'Etat au moment de l'implantation officielle du protestantisme en pays
kamba.

(60) Ces problèmes seront à l'origine de la recherche du réveil spirituel
de la part des missionnaires suédois et congolais au sein de la S.M.F.
comme nous le verrons par la suite. Voir aussi l'étude du pasteur Paul
Nguimbi intitulée, Le réveil spirituel dans l'Eglise Evangélique du Congo,
Aperçu historique, où il insiste sur l'inquiétude des missionnaires suédois
et le souhait d'un réveil spirituel pour le maintien de l'oeuvre.

(61) Chaque fois qu'une religion appara~t chez les Kamba, les gens
l'acceptent pour se protéger contre les menaces de la société. C'est
pourquoi les premières religions perdront souvent leurs membres. C'est le
cas du catholicisme par rapport au protestantisme, de l'Armée du Salut,
etc.
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(62) En dehors de sa participation à chaque religion elle déclare toujours
être une chrétienne catholique qui va communier tous les dimanches à la
messe. Le cas de Gabrielle Bouanga bu Ngoma est une véritable illustration
de ce qui se passe chez les Kamba. Certains protestants kamba agissent
comme Bouanga bu Ngoma. Nous le verrons dans la suite de notre étude dans
le chapitre sur l'Armée du Salut et les autres religions (messianiques).

(63) Moukounga Etienne (ancien élève de la mission de Ngouedi, fils du
chef de terre Mbedi Ngoma à Kindzaba du clan Kinkoumbatanga, ancien
catéchiste protestant de la mission de Ngouedi à la mission de Madouma dans
la région de la Lekoumou Sibiti), diacre de l'annexe de Youlou-Mwini
paroisse de Loutete, Informateur, 1986, Cf. Annexe I.

(64) Notre informateur
protestants ltamba baptisés
mission de Ngouedi.

fait partie des quatre premiers chrétiens
le 25 Décembre 1930 avec Marie Massala à la

(65) Les chrétiens protestants de Mayanga jouèrent un rôle actif pour
l'évangélisation des populations kamba. C'est le cas de Simon Mouanda au
village de Kindzaba, etc.

(66) Faure F"., op. cit., pp. 9 - 10.

(67) Ce, qui est une nouvelle manière d'envisager la démarche sacrificielle
de la cosmogonie kamba. Autrefois, on sacrifiait des bêtes aux ancêtres ou
magiquement un membre de sa famille pour s'approprier la puissance
surnaturelle, le message protestant apporte une solution à cette question.
Le sang de Jésus remplace ces anciens sacrifices. Pour certains cela est
valable. Par contre pour d'autres cela ne représente rien. C'est ce qui
explique le flottement auquel nous avons fait allusion plus haut.

(68) Cf. le cas du chef Nzambi Mpansou qui combattait
protes-tants suédois dans les contrées de Moutela pour
s'installer dans les terres de ses ancêtres. Voir
informateur Cf. Annexe I.

(69) Faure F., op. cit., pp. 39 - 44.

les missionnaires
les empêcher de
André Moudiedie

(70) C'est le cas des Dondo à la mission de Kingoyi comme le souligne le
pasteur Célestin Bissila.
'"Les nommés Mtluanda Joseph de Kilemba, Mpanzou Philippe de Kinanga, Kouamba Elie de Kindamba. Kibangou Jérémie de Mpete

(Mouyondzi), Ngoma Jérémie de Tala-Nkoyi. Mabilea Lévy de Bikownbi et beaucoup d'autres des premiers écoliers ont consuwé les

premiers baptisés et les premien év8llgélisles du Plateau Badondo ". Cf. p. 12.

Voir aussi le cas de la conversion des premiers chrétiens de la mission
protestante de Madzia baptisés en 1913 qui étaient les élèves de l'école.
Cf. chapitre de l'Infiltration du protestantisme. Voir p. 273.
En dehors de Marie Massala, les premiers chrétiens protestants Kamba de
Kindzaba, baptisés en 1930, s'étaient convertis parmi les élèves de l'école
du programme nkivahula".

(71) Bissila Célestin, op. cit., p. 12.

(72) Ibid., p. 12.

(73) Nkouka Mank Marcel, op. oit., p. 32.

(74) Commandeur Jacques, op. cit., Cf. Annexe I. Les enfants des villages
autour de la mission de Ngouedi dont les parents étaient restés fidèles au
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catholicisme parcouraient des kilomètres pour aller étudier dans les écoles
de la mission catholique de Kimbenza en pays dondo, de Nkengue à Mouyondzi,
de Nsende à Madingou, etc. Entre 1930 et 1965, avant la nationalisation des
écoles, les parents catholiques n'envoyaient pas leurs enfants dans les
écoles de la mission protestante. Ils allaient dans les écoles officielles
ou catholiques. C'est après 1965, que l'école de Ngouedi devint accessible
à tous les enfants.

(75) Cela s'explique par le fait que l'économie de cette région est
attachée aux réalités de la société indigène. Ce qui est un problème pour
le protestantisme. L'une des principales activités de la population de
Moukambou et des autres villages des Mont Ngouedi est la récolte du vin de
palme. Les femmes et les enfants s'occupent de la vente de la boisson. La
fidélité au catholicisme vient du fait que cette boisson n'est pas un
critère de conversion chrétienne. Les prêtres n'empêchent pas la
consommation du nNsamba" (vin de pa~e). La polygamie est une autre
difficulté. Voir chapitre sur "La polygamie", Cf. supra., pp. 155 - 160.

(76) C'est le cas du Gabon où les écoles protestantes de la mission
Américaine enseignaient en langue locale. Cf. Supra., pp. 20 - 21.

(77) Gbagbo Laurent, op. cit., pp. 30 - 31.

(78) Nkouka Mank Marcel, op. cit., pp. 52 - 53.

(79) Palmaer Georg et Oscar Stenstrom, op. cit., p. 57.

(80) Bamana Gaston, op. cit., p. 31.

(81) Ibid., p. 37.

(82) Moukounga Etienne, op. cit., Cf. Annexe I. Voir aussi Annexe VI.
Michel Ngoma et une équipe des chrétiens protestants kamba ont écrit un
document de protestation pour dénoncer les injustices des Dondo sur les
Kamba.

(83) Balandier Georges, Afrique Ambiguë, op. cit., p. 154.

(84) Cf. supra., pp. 359 - 360.

(85) Mbedi André, ancien évangéliste retraité de Kindzaba, op. cit., Cf.
Annexe I. Voir aussi Michel Ngoma, op. cit., p. 1. Pour l'intégralité du
récit voir Annexe VI.

(86) Selon l'ancien catéchiste André Mbedi de Kindzaba,
événements, les causes de l'influence de l"Armée du Salut"
dues à la trahison du catéchiste Jérémie Mouanda par les
suédois auprès des autorités administratives de Madingou.

témoin de ces
à Banda sont
missionnaires
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CIIAPITRE IX L'ARMEE DU SALUT

INTRODUCTION

Comme nous l'avons vu précédemment, les rapports des

missionnaires britanniques et des explorateurs anglo-saxons

sur les horreurs de la traite esclavagiste en Afrique centrale

ou des atrocités de l'administration belge au Congo belge ont

bouleversé l'opinion publique européenne (1). Plusieurs

missions et associations furent créées pour venir en aide aux

populations indigènes du Congo (Cf. le cas de la L.I.M. et de

L'A.I.A.) •

La présence de l'Armée du Salut au Congo s'explique par un

engagement de Williams Booth (2) à venir en aide aux

populations du Rongo en ruine, à la suite de la lecture des

écrits de Stanley. Il partagea la douleur de ces populations

victimes de mauvais traitements et fut bouleversé par le

rapprochement entre la situation du Rongo telle qu'elle était

décrite par Stanley et la civilisation de son pays. C'est dans

ce contexte que le Général Williams Booth décida

l'installation de son oeuvre au Congo belge.

-Parlez, si vous le voulez, de IoUles les honeun et des cruelles tonures des damnés. Lhomme qui s'avance. les yeux œverts et le

coeurs saignant parmi le sanglant spectacle de la boucherie de notre civilisation, ne sent nul besoin de recourir à l'imagination

affolée du poète pour lui enseigner Ihorreur. Maintes fois. en voyant les jeunes. les pauvres. les faibles s'enfoncer. sous nos regards

impuissants. dans le marécage de l'indigence. ou être foulés aux pieds par les bêtes de proie à fonne humaine qui habitent ces

régions maudites. il m'a sembié que Dieu avait déserté sa création. et qu'à sa place régnait un démon impitoyable COOlJIIe l'enfer.

insensible comme la tombe. Ccnaines pages de Starùey déchirent le coeur. par exemple ceDe description de la surprise d'IDI village

du centre africain par les marcltands d'esclaves. la capture des habitants. le massacre de ceux qui résistent. le viol des femmes ; mes

pauvres de Londres. s'ils pouvaient parler. raconteraient d'aussi terribles tragédies. des roines aussi complètes. des enlèvements aussi

horribles que ceux de l'Afrique centrale ; seulement, sur les cadavres et les mines. nous avons jeté le manteau de nos conventions et

l'hypoaisie de llOlre civilisation" (3).

A la suite de cette constatation, Williams Booth fait une

remise en cause de la civilisation de sa société et emboîte le

pas à la théorie anti-esclavagiste (4) par rapport à la

stratégie qu'il avait conçue pour la nouvelle conquête

missionnaire de l'Afrique.

C'est à ce cri qu'il avait tenté de répondre en implantant

l'Armée du Salut parmi les populations kongo*. Son oeuvre

avait déjà fait ses preuves ailleurs et c'était une occasion

favorable, une perspective de solution qu'il venait apporter

aux Rongo en général et aux Ramba en particulier pour les
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sortir de l'impasse créée par les différents fléaux qui les

frappaient.

La situation des Kamba faisait état d'une double misère,

l"une causée par la domination étrangère, l'autre par sa perte

d'identité au sein de la société indigène. Sur ce plan,

l' "Armée du Salut" venait se ranger à côté des mouvements

ngunzistes devenus religions indépendantes (messianiques) .

Cependant, les objectifs de Williams Booth seront-ils

atteints'2 Car l'oeuvre de l'Armée du Salut n'a pas pris corps

dans la société kamba ?

A)- 1/INSTALLATION DE L'ARMEE DU SALUT AU MOYEN CONGO

En 1934, l'Armée du Salut s'installait au Congo belge

(actuel Zaïre) (5). Deux ans après son installation par le

Majors Bocquet, pionnier de l'oeuvre en Afrique centrale, sous

sa direction, une foule de 200 salutistes vêtus en uniforme

blanc traversa le fleuve Congo à destination de Brazzaville la

capitale du Moyen Congo (6).

"La uaven6e du Pool s'est faile dans _ ambianœ "salutiste" avec: force tamboun, castagneDeS, bitsatsa et battements de mains, qui

servent d'aœompagnement aux CIII1tiques et aux refrains. Le fleuve Iui-mé!me s'en est mêlé par les chapotis des vagues sur les coques

des bateaux et la bris~16gère qui a fait flouer par dessus ses elUX le drapeau "Sang et Feu". (... ) Quelques temps après le passage du

groupe de Kinshasa anivaont à Brazzaville le Lieuae:nllll1 et Madame Frédéric Beney, aflft de canmenœr effectivement l'oeuvre au

Moyen-eongo. Dea Congolais l.azaœ Massamba et Joseph Mata assisteront ces derniers. Le premier siège de l'Ann~ du Salut fut

le magasin Penis-Frères lIIl Rond-point de Monoprix (Avenue Ony). En 1938 s'ouvre la première session de l'Ecole Militaire (Ecole

de Formation des Off1CÙml de l'A~du Salut) à Léopoldville et le,ÏeIIM Congolais Français Mafouta et son épouse sont candidats.

Pendant toute la durée de ladite session, 2 à 3 cadets-lieutenants uaverseront le Pool chaque samedi pour venir en aide aux

lieutenants Beney. En 1939, le Lieutenant et Madame F. Mafouta rejoindront Brazzaville, étant ainsi les premien officiers

Congolais de l'Afrique Equatoriale Fnnçaise. Par la suite seront affectés au Congo : le Capitale C. Chambrey, les Majon

MatthySIeDS et le Capitaine J.P. Séchaud. L'oeuvre se Iépand uès rapidement malglé quelques accrocs nés de l'antipathie de œnains

respensablet d'églises déjà instalJées au Congo et de l'administration coloniale telle Commandant Debuttafoco qui ordoonait que

l'on brûlât les lieult de œuaions des salutistes.." (1).

Comme on peut le constater dans cette citation, l'installation

de l'Armée du Salut au Moyen Congo fut en butte à des

multiples problèmes.

Selon le brigadier François Mafouta, premier officier

congolais de l'Armée du Salut en A.E.F.

"Notre tâche de pionnier missionnaire était pleine d'obstacles. n nous fallait faire face à de multiples oppositions de la part de

l'administration coloniale française. Sans oublier les premières religions chlétiennes (catholicisme et protestantisme) qui n'étaient

pas favorables à l'installation de l'Année du Salut au Moyen Congo· (8).

De 1937 à 1953, l'Armée du Salut au Moyen Congo dépendait du

Congo belge avant de devenir un territoire indépendant sous la

direction du Colonel Charles Houzé de nationalité française
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son premier chef de territoire. Pendant cette période, l'Armée

du Salut traversa une grande crise. Comme pour la mission

protestante suédoise, les premiers missionnaires salutistes au

Moyen Congo étaient des étrangers (Suisses) venus du Congo

belge. De 1939 à 1965, les premiers officiers salutistes du

Moyen Congo (environ 90) furent formés au Congo belge. Entre

1959 et 1965, pour des raisons inconnues, aucun officier

congolais ne fut formé. C'est pendant cette période que le

territoire du Congo-Brazzaville se dote de structures pour

assurer la formation de ses ouvriers. On comprend pourquoi

l'administration s'opposait à l'installation de l'Armée du

Salut au Congo français (Afrique Equatoriale Française) .

"En 1939 (début de la deuxième Guerre Mondiale) les Capiraines Séchaud sont refoulés au Cœgo-Belge parce que de Natiœalité

Suisse" (9).

Durant, cette période, l'administration multiplia ses

exigences et augmenta ses contraintes envers les salutistes

congolais. C'est ce que rapportent les auteurs du document sur

le cinquantième anniversaire de l'Armée du Salut au Congo

Brazzaville.

"Des soins médicaux sont rausés dans celtllins centres médicaux à tout porteur de l'insigne de Recrue. A Ngangouedi. un Malondo

dirigé par le Capiraine Séchaud est dispené par les Mboulou-Mboulou (miliciens) et le Sergent Emmanuel Nzambi appréhendé et

jeté en prison. A Kibissi, des él~ves de l'école caléchétique sont soumis à la corvée du "Nkouezo". (...) En 1942 les officien François

Mafouta, Maurice Ma1anda et Albert Ngouadi sont arrêtés pour avoir évangélisé. Le lieutenant Narcisse Loubienga est traduit en

justice pour avoir n:fusé sœ vélo à un certain Mouanga. habitant du village ManielO. Lon de la dure période de l'impôt des "trois

francs" (1940 - 42) les paœnta refullCDt leun enfants à la jeune Année. Dans certaines écoles, des élèves salutistes retrouvent leur

nourriture arrosée de pétrole apJès une réunion d'évangélisation pour ne citer que les modestes faits" (lO).

Malgré toutes ces difficultés, en 1953, l'administration

française finit par accorder son autorisation à l'installation

officielle de l'Armée du Salut au Moyen Congo.

Pour accroltre le développement de son oeuvre, l'Armée du

Salut avait adopté trois stratégies l'évangélisation en

plein air, l'éducation scolaire et l'oeuvre médicale. C'est

dans ce contexte qu'un centre médical fut installé au centre

urbain de Nkayi en plein pays kamba. L'absence de la mission

salutiste dans les villages kamba s'explique par le fait que

ses efforts s'étaient orientées pour l'implantation de

l'oeuvre dans les villes et les centres urbains. On compte 5

postes salutistes dont un dans un village kamba.

"L'Année du Salut a concentré ses efforts dans les villes surtout à Brazzaville" (11).
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On comprendra pourquoi une "Armée du Salut" autre que celle

des missionnaires européens influença le milieu kamba.

Malgré l'autorisation accordée entre 1937 et 1963, l'Armée

du Salut n'avait établi aucun contact avec les autres

religions chrétiennes. Dans quelques récits on fait allusion à

certaines altercations entre les salutistes et les prêtres de

la mission catholique. En différents endroits les élèves de la

mission catholique et les élèves salutistes échangèrent des

coups. La compétition entre l'Armée du Salut et la mission

catholique était très rude. Pour l'église catholique, l'Armée

du Salut était un mouvement religieux rival.

"Les IIOÏI·~, cbac:une dtInI sa spbère, ll'lIIJaillaica à l'unisson à la propagande de l'Evangile, malgré les difficuMs suscitées par

(._) la llll:bIteUn (_) de l'Aml6edll Salut" (12).

De nos jours, le mouvement oecuménique au Congo a renversé les

anciennes barrières (les querelles sur la véritable église

chrétienne) entre l'Armée du Salut et l'église catholique, qui

se retrouvent ensemble dans les mêmes locaux pour prier le

même Dieu.

Quant aux protestants ils considérèrent l'Armée du Salut

comme une secte. Pour illustrer cela nous citerons l'étude de

Marcel Mank Nkouka :

"L'Année du Salut: à lIClII ins1allatiœ 1IU Coo&o "Belge" en 1935 et au Congo "Français" en 1937, elle prit à son comple la lutte

c:œtnl la sorcellerie. Selœ la peûre histoire. les sorciers qui passaient sous la bannière salutiste trépassaient sur le champ et, les

malades qui la tnudlaient gu&issaient tout de suife. Avec: le Iempl, les choses ont changé et de nos jours, l'Année du Salut ne se

présente que comme UIIe secte chrétienne paRi et simple" (l3).

Jusqu'à nos jours la plupart des chrétiens protestants

considèrent l'Armée du Salut comme étant une secte. C'est le

cas du pasteur Etienne Zabakani (14). On peut observer la même

attitude chez le pasteur Gaston Bamana dans son étude

Historique du consistoire de Ngouedi

"L'arrivée de l'Eglise Salutiste en 1935 et d'autres sectes a freiné l'expansion de l'évangile. Les chrétiens [protestants] étaient accusés

de "ndoki, ._" (IS).

Les auteurs de

d'intéressantes

l'ouvrage Mavanga ma

observations relatives

Nzambi mu Kongo

à l'installation

font

de

l'Armée du Salut au Congo belge et au Moyen Congo.

"Année du Salut bu kabadika salu kiandi kuna Brazzaville mu mvu wa 1935 buna mimvwalU miau, ngimbudulu au ye mpemo

(drapeau) zau biabwisa ngitukulu beni. Bankaka babanza mpe. vo nzila yampulusu yaluta kala nayaki-yaki mu Année du SalUL

Malu malu buna banlU babadika vova, vo balenda funpa bantu mukindoki ye kakidila salu kiau. 1kuma babingi babadika kwenda ku

Année du Salut mu funpwL Batunga mpe ma vola ku mbanzi a Brazzaville. Buna bankaka bonso Davidi Biangana babadika longa

malongi man:œnza. Bu kakatulwa mu salu kia Année du Salut buna walongila, vo ka munlU ko ulenda vuluswa ku mbanzi a kabu

diandi. Malo malu buna nsi yina veduswa mu bakatolika ye baprotestanL Babanza mpe. vo lusambulu luna lwakala kintwadi ye



387

kÎDgDIIZa. Udi bu. bImoaac "5-" vaminle1ltmia.Ann6e dI1 Salut buna bavova, vo i kidimbu kia Simon Kimbangu. Mambu bu makala

_hi, bulla ntwüsi a Arm6e du Salut leu ICongo wamma zaikisa mu nkanda vo Ann6e du Salut usadilanga Nzambi yina yimOlii

ye baproœstaDt ye minu kiau kienampiJa mDli. Wamma zaikisa, vo ka bcna kintwadi nkU1U ko ye salu kia Biangana. Mllbundu meto

maluta mana mpui mu diambudiamambu. momo ma Biangaoa i Musana ye Mansimou" (16).

C'est-à-dire : "l'oeuvre de l'Armée du Salut fut entamé en

1935 à Brazzaville. La manière de chanter et le drapeau

étaient un point d'attraction extraordinaire pour la

population. Une partie [de la population] croyait que l'Armée

du Salut était plus accessible pour assurer sa sécurité que

les autres religions. Aussitôt les gens commencèrent à croire

que l'Armée du Salut pouvait exorciser les gens et empêcher

les manoeuvres des sorciers. C'est pourquoi plusieurs allèrent

dans l'Armée du Salut pour se faire consulter. L'Armée du

Salut s'était aussi installée à Brazzaville. Les autres

catéchistes de l'Armée du Salut comme David Biangana

enseignaient une nouvelle doctrine. Après avoir était démis de

ses fonctions de catéchiste salutiste, il disait qu'il n'y

avait pas de salut en dehors de sa religion. En se

convertissant à cette nouvelle religion, le pays sera libéré

du catholicisme et du protestantisme. On croyait que l'Armée

du Salut était d'inspiration ngunziste à cause de l'insigne du

"S" qui était sur les uniformes des salutistes. Les indigènes

croyaient qu'il s'agissait de l'Eglise de Simon Kimbangu.

Lorsque le désordre s'introduisit dans le mouvement salutiste,

les dirigeants de l'Armée du Salut au Kongo avait attiré

l'attention des gens sur cette question. L'Armée du Salut est

un mouvement protestant comme les églises protestantes. Le

protestantisme et l'Armée du Salut partagent la même foi. Le

responsable de l'Armée du Salut voulait se démarquer des

autres courants salutistes indigènes en particulier du

mouvement de David Biangana. Nos égl ises ont rencontré des

sérieuses difficultés en particulier celles de la mission de

Musana et de la mission de Madzia".

Bernard Ntontolo abonde dans le même sens et va plus loin dans

ses observations en estimant que l'arrivée de l'Armée du Salut

en 1936 était quelque chose d'imprévisible pour les églises de

la mission protestante suédoise.

"Quelque chose de tout à fait imprévisible était sur le point de se passer lonque l'Armée du Salut apparut au Congo en 1936. Dès le

début, elle s'organisa comme lDIe véritable église missionnaire à l'instar de toutes les autres missions dont elle ne respectait pas

cependant, les "limites géographiques" qui avaient été flX6es d'un commun accord, ce qui provoqua une première difficulté. Mais à

l'opposé des autres églises, elle s'introduisit avec toute sa fonnation militaire: unifonne kaki, tambour baUant, trompette, tam-tam,
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drapeau, ctc.•• I<:i. il n'y avait rien dans le genre des <:U1tes des autres églises protestantes, mais des <:érémonies marquées de <:hants

perriers au rylhme des tamboun et d'autres instruments. Quelle affmi!6 - au moins eJl1érieurement • ave<: les fêtes traditionnelles

des aurodItœes 1Quel esprit barailleur 1Euct.ement <:ClI1UIle dans les "<:U1tes prophétiques" de Bakongo jusqu'à <:e jour 1n y eut

plua Ile sip OS" sur l'uniforme des saJutistes llYait vite fail de persuader les indigènes que le <:apilaine Be<:quet qui se trouvait alors

1. la I&e de l'Annal du Salut éIaiI. la~ de Simon Kimbangu ; <:e qui <:onduisil à <:e puadoxe phénoménal que l'église de

l'Ann6e de SaI.. ful <:onfœdœ avec réalise du prophète. Mais, il y eut plus enc:on:. les membres afri<:ains de l'Armée du Salut

menènlnt toIa de miJe _ gJUJdc <:ampa&IlC lXlIItre la sorœllerie (kindoki) <:ar. malgré tout, les partisans des mouvements

prophétiques ne pmml SW1IlOIIIeI' leur peur de la sorœ1Jcrie qui était~ pour eux une source de terreur. Ainsi les Congolais

déc:ouvrirent dans l'Armée du Salut uu: appui. inespéré. De nombreux auto<:htones quittèrent les missions <:atholiques et protestantes

alors que de leur <:Ôté, les églises proteltlDll5 qui se nmdirent (XlIIIpte de l'immense c:onfusion qui régnait dans les esprits des

indigènes, renvoyènlnt tous·ceux qui avaient uùlé aux manifestalÎCIIs de l'Armée du Salut. Cen alors que des lXlIIvois entiers se

lIlÎI'eIIt en route pour tejoindn: les grands centrel salutistes qui s'étaient établis sunout à Brazzaville...." (17).

Pendant ces expéditions certaines personnes mouraient en cours

de route. Ceux: qui mouraient étaient considérés comme étant

des sorciers.

"L'autorité jmmMi-temœ aIenée. put mettre IJII terme à <:es manifestations. d'ailleurs SelXllldée en <:e<:i énergiquement par le

n::présentant de l'Armée du. Salut lui-mâac qui ne négligea rien pour dissiper publiquement l'équivoque. (...) Ce phénomène. il est

vrai ne fui pu durable mais il illustre bien que œ qui anime les mouvements prophétiques. est l'aspiration an<:ree dans le <:oeur de

lDUte _ oolkc:tivité, à \ID salu1 total qu'il faut te<:hen:her roûte que <:oÛte <:ar. <:omme nous l'avons vu plus haut, rien ni personne ne

peut libérer l'homme de la aainte des esprits <_>- En 1939. œpendant, un an<:ien kimbanguiste, devenu officier de l'Armée du Salut,

Simoo Mpadi. rompit ave<: œUe-<:i et prit l'iRiIiative de <:ontinuer l'oeuVte de Kimbangu. initiative d6c::isive qui aboutit à la aéation

de la "Missiœ des Noirs" (18).

Dans l'analyse de son étude sur les résultats de la régression

des baptêmes protestants entre 1940 et 1944, Paul Nguimbi

ancien élève de la mission de Ngouedi, témoin de ces

événements fait une intéressante description de l'Armée du

Salut. Il considère que ce mouvement était l'une des

conséquences de la régression des conversions protestantes à

la mission de Ngouedi.

"Cette régression vielle; (.••) SUI'l'Ola du mouvement de l'Armée du Salut qui fu son entrée au Congo-français dans les années 1940.

Des Congolais semblent avoir modifJ6 l'enseignanent de l'Armée du Salut. n se forma en effet une Armée du Salut ngunziste

appelée"Armée du Salut afii<:ain". fndépendaDte ou "Nzambi ya sika-sika" <:'est-à-dite Nouvelle teligion. L'un de ses promoteurs.

selCII Marie-Lcuise Martin. fuI Mpam. "Si quelqu'un fréquente l'Armée du Salut" (afriain), déclate-t-on. "il atteint la perfe<:tion.

Auame sorcièœ De p8UllDi jeter de sort. n peut obtenir une pleine sanJ6". Selon les informations qu'il a reçu de Ngouedi. E.

Andernonn rapporte que <:e _vemenr apparait dans la région badondo en 1940. Le 29 et le 30 Août 1940 ftrent date: "les

em6lcmeDlS funmt suMs d'lIUlœS amîlements". L'a<:tion de <:e mouvement se poursuivit les années suivantes. La foi populaire était

que "l'Armée du Salut" pouvait libérer le peuple du Kindoki, <:'est-à-dire du pouvoir que possèdent <:ertains individus de "manger"

(<:'est-à-dite d'envoûter) leun frères de clan. E. Andersson poursuit: "Dans beauroup de villages les <:hrétiens étaient aussi induits

d'aller en pèlerinage aux meetings organisés par l'Armée du Salut (afriaine) dans les villages des Ladi des environs de Brazzaville

(... ) pour être purifJ6s et obtenir de l'immunité lXlIItre kindoki" ou pour prouver" qu'on n'était pas engagé dans quelque pratique de la

sorœllerie". Void <:orIIIIlent le Journal de Ngouedi du 20(21/10/1940 résume les motifs qui OIIt poussé les auto<:htones à adopter la

nouvelle religion: "l'Armée du Salut prêche un Evangile <:omplet. Les missionnaires. au contraire, ont <:aché une partie de la vériJ6.

Les hommes blana (qui sont) à la Mission mangent les auto<:htones. Les até<:histes sont <:orrompus par la Mission. C'est tout <:e1a

qui ause la <:ondition morbide des villages. L'Armée du Salut possède une for<:e spé<:iale. Elle se oon<:rétise parli<:uliètement par le

moyen du drapeau (utilisé au oours des assemblées). Cela se fait de la maniète suivante; les "ndoki" qui mangent les autres meurent

quand ils s'approchent du drapeau. Les morts reviennent à la vie, les malades sont guéris, les femmes stériles deviennent en<:eintes.

L'Armée du Salut <:ommunique le Saint Esprit, <:'est-à-dite l'esprit de l'extase". La croyance au kindoki attisée par les attractions de

"l'année du salut afriaine" et la pression populaite probable des <:lans. expliquent. sans doute la régression du nombte des baptêmes

dans les années 1940 à 1944" (19).

On comprend pourquoi Bouanga bu Ngoma Gabrielle était devenue

salutiste. Les contraintes sociales ou les pressions
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familiales (claniques) obligeaient l'affiliation des Kamba à

l'Armée du Salut.

Dans son ouvrage Peter Falk mentionne l'importance du

drapeau comme objet magique qui attirait les indigènes vers

l'Armée du Salut.

"Le drapeau était consid&6 amune d6tenant une puissan<:e mystique et surnaturelle capable de garantir lD1e v~ritable sécurité aux

gens qui se cœfiaient en l'Arm~dl1 Salut, ceci centre les différents sorts qui frappaient l'homme en sociél~" (20).

L'afflux des gens vers les cultes salutistes est souligné par

les auteurs de l'ouvrage sur la célébration du "SOe

anniversaire de l'Armée du Salut au Congo", qui considèrent

que rien ne pouvait empêcher l'expansion de l'oeuvre. Les gens

venaient de loin pour assister aux cultes salutistes. C'est le

cas de Kibossi, où allaient les Kamba, comme nous allons le

voir dans la suite de notre étude.

"On venait de loin, de très loin même pour adorer le NZAMBI TA MBONDI" où tous les fidèles s'enlr'appelaient "Mwana tata",

(enfants d'lD1 seul père). Les gens ont~ccnfonn~tau chapitre Il d'Esaïe venet 12" (21).

On comprend pourquoi l'Armée du Salut et l'Eglise protestante

suédoise ne pouvaient pas entretenir de bons rapports. C'est

seulement en 1963, que le premier contact fut établi entre les

deux mouvements protestants au Congo Brazzaville.

"Sur uue idée dl1 synode de l'Eglise Evutgélique tenu à Brazzaville en Juillet 1963, lD1 premier contact entre l'Année du Salut et

l'Eglise du Coogo a eu lieu le S Mai 1964 avec du côté évangélique les pasteun : Hilaire Nkounkou, Alfred Comuz et Monsieur

Uvy Makany ; et polII' l'Année du Salut le Major Narcisse Loubieng&, le Capitaine Jean-Marc Ozonzi et le Capitaine Jean-Alfred

Münch" (22).

A la lumière de ces observations nous allons étudier le

courant salutiste qu'avait connu les Kamba et comment ils

réagirent.

B).. L'ARMEE DU SALUT CHEZ LES KAMBA

Au début de son implantation au Moyen Congo les officiers

de l'Armée du Salut ne s'étaient pas installés chez les Kamba.

De nos jours, on observe la présence de quelques postes de

l'Armée du SaIut dans les centres urbains, c'est le cas à

Nkayi où il y a une oeuvre médicale et deux postes [églises].

On trouve un poste au centre régional de Madingou et à

Loudima, dont deux postes en milieu villageois.

L'adhésion des Kamba à l'Armée du Salut s'explique pour

différentes raisons. D'une part, l'Armée du Salut était

considérée comme détenant une force de protection surnaturelle
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qui était au dessus de toutes les autres religions chrétiennes

venues du· monde occidental.

"Qa-.l rAnœeda s.a 9ÎIIl à a-ilIe CIl 1941, ou pensait qu'elle pourvoyait à la protection contl'llla son:ellerie et que le

drapeaa de œae soci~ 6rai1 effic:aœ pour gvhir les malades et mêmes pour l'llssusciter des moN. Ainsi, assez de gens se sont

affili& U'AJm6e du Salut. Meme des membres de l'Eglise Evangélique" (23).

D'autre part, les Kamba voulaient rompre avec les contraintes

des: précédentes religions chrétiennes qui ne cessaient de

poser de multiples problèmes quant à l'avenir de leur société.

Ainsi" l""'Armée du Salut" était une façade qui mettait à

l'abri. les mouvements prophétiques et les croyances indigènes

face aux menaces de l'administration coloniale, aux

contraintes du catholicisme ou aux exigences du

protestantisme. C'est le cas de la lutte contre la

sorcellerie. Le protestantisme nie l'existence de la

sorcellerie ; par contre l'Armée du SaIut lutte contre la

sorcellerie. On comprendra pourquoi à cette époque la plupart

des" Kamba se faisaient passer pour des salutistes (24).

Ainsi, l'Armée du Salut devint la religion la plus

populaire au Congo et en pays kamba. Son audience surpassait

celle du catholicisme ou du protestantisme. Les gens venaient

de partout pour aller à Kibossi. Les Kamba allaient

massivement à Kibossi prier le "Nzambi Ta Mbondi" (25), et

confesser leurs péchés. Tous ceux qui proclamaient de Kibossi

se réclamaient salutistes. Plusieurs d'entre eux se faisaient

passer pour animateur de l' "Armée du Salut" indigène. Le zèle

des animateurs de la nouvelle religion enthousiasmait la

population kamba.

"Les saluIisu:. aIIlIient de villages en village et organisaient des réunions publiques" (26).

Le catholicisme avait donc préparé le terrain, le

protestantisme venait contrer, mais l'Armée du Salut, par

l'attraction qu'elle exerçait sur les populations au moyen de

son folklore, devenait l'arbitre de la situation.

Nous allons illustrer ce qui se passait en étudiant deux

exemples de salutistes kamba. L'un est Tata Mayoulou ma Ntamba

et l'autre l'animateur salutiste Tata Bissila bi Mbambi, tous

deux de Kindzaba.
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B, - J - L'ADHESION DE TATA MAYOULOU MA NTAMBA A L'ARMEE DU

SALUT

Tata Mayoulou ma Ntamba (27) ne se réclamait d'aucune

religion du monde occidental. Il était un des rares Kamba à

demeurer sans religion chrétienne. En règle générale, la

pression catholique obligeait les habitants de Kindzaba à être

membre d'une religion chrétienne pour échapper à la contrainte

des prêtres catholiques pendant leurs visites dans les

villages. Il est difficile de savoir comment Tata Mayoulou

avait pu rester sans appartenir à une religion chrétienne

(28) •

Dans le langage populaire, le salutiste n'est pas un

chrétien et cela persiste jusqu'à nos jours. Le terme

"chrétien" s'applique exclusivement pour désigner les

protestants suédois et les catholiques. Lorsqu'on dit

"nkrétien di musioni" cela veut dire le chrétien protestant et

lorsqu'on dit "nkrétien di mupelo" cela veut dire le chrétien

catholique (29).

Vu sous cet angle, Tata Mayoulou ma Ntamba n'était pas

chrétien mais il se disait salutiste parce qu'il était allé à

Kibossi. Sans s'arrêter à cette conclusion, nous allons

examiner l'état d'esprit dans lequel il se déclarait salutiste

sans le devenir et sans être chrétien.

Pour rendre claire la logique de notre raisonnement, en

tenant compte de ce qui a déjà été dit plus haut, nous allons

examiner certains points sous un autre angle qui va les

renforcer.

Tata Mayoulou, loin de tout sentiment de feinte dans son

esprit, ne court aucun risque en se faisant salutiste à sa

manière. Il trouve dans la nouvelle religion un esprit

d'abnégation qui par ailleurs ne se substitue pas simplement à

un système de corruption morale ou policière. Bien au

contraire, il fait une distinction entre le christianisme

imposteur qui, sous le nom de catholicisme ou protestantisme,

persécute le peuple, et l'Armée du Salut, qui devient un lieu

de refuge assurant une authentique sécurité.

Deux arguments peuvent mieux expliquer ou traduire sa

motivation. Dans un premier temps, le langage populaire
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désigne le salutiste par le terme "Madi Sali" (Armée du

Salut), que l'on soit d'accord ou pas. L'Armée du Salut est

une armée qui lutte contre les oeuvres des ténèbres, une

communauté de soldats qui se rendent disponibles à tout le

monde. L'idée de ·communauté de soldats" dégage une notion

d'égalité. Wycliffe Booth, dans la préface d'un ouvrage

consacré à Williams Booth, fondateur de l'Armée du Salut,

exprime cette idée d'une communauté de soldats s'engageant

dans une oeuvre salvatrice de toute l'humanité

"Au&:uœ ticbe bumailllfll'. phu essea&iàJc que celle-là. auame n'est plus urgente" (30).

Il Y a là un esprit d'entraide qui flatte la conscience de

Tata Mayoulou ma Ntamba.

L'autre élément fondamental indispensable à une bonne

compréhension de la question est le fait que l'Armée du Salut

était animée par les autochtones de Kibossi venus du Congo

belge.

Comme chez les protestants le culte était célébré en

langue indigène (kikongo), et ceci est un élément stratégique

important étant donné l'existence d'un vaste mouvement de

contre-propagande et de rejet envers tout ce qui vient du

blanc en matière de religion. Ce mouvement était parti du

Congo belge, puis s'était répandu au Congo français, parvenant

chez les Kamba bien plus tard. L'objet de cette contre

propagande est le suivant les protestant,s comme les

catholiques ont trahi Simon Kimbangu, le futur libérateur de

l'homme kongo, qui est actuellement sous un joug étranger.

Au Congo français, d'autres mouvements s'étaient

développés sans atteindre la même ampleur. C'est le cas de

Mabiala Manganga, mouvement auquel mit un terme la mission du

capitaine Marchand vers "Kimbedi-Comba, chez Mr Rivers" (31)

(sur le trajet du chemin de fer Congo Océan). On peut signaler

aussi le mouvement des trois francs, à l'origine du

Matsouanisme qui se répandit, dans la région du Pool parmi

l'ethnie lari. Ce mouvement est resté limité à leur sphère,

bien que le Matsouanisme existe encore de nos jours.

L'incident survenu au Congo belge avec Simon Kirnbangu en

1921 déclenche un mouvement très hostile.

Le Mukongo considère le Congo belge comme un modèle de

référence en matière de foi et de croyance religieuse. Il y a
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une différence entre la foi simple et l'institution religieuse

dirigée par les missions chrétiennes.

A la tête de "l'Armée du Salut" se trouvait un noir

(kamba) pour parler à ses fI,:ères, et le message était vite

accepté sans vérification.

A côté de l'Armée du Salut, il faut signaler le

Kimbanguisme, le Kakisme, etc. que nous aborderons dans le

chapitre suivant. Tous ces mouvements viennent du Congo belge

et sont très bien reçus par certains milieux karnba. Les

membres de ces groupuscules religieux étaient pourchassés par

l'administration coloniale française en tant que subversifs,

mais pas l'Armée du Salut. C'était donc un choix tout naturel

pour l'autochtone karnba que de se ranger librement du côté de

l'Armée du Salut. C'est le cas de Tata Mayoulou ma Ntamba et

bien d'autres Kamba.

En 1967, avant sa conversion au protestantisme, il

déclare:

~Jene suis pas chlélim. mais je suis salutiste parce que je suis allé à Kibossi chez l'Année du Salut" (32).

L'Armée du Salut est une identité de référence chez le Karnba

par rapport aux autres mouvements religieux qui eux, sont en

lutte.

Cette lutte existe entre les religions d'une part, et elle

s'étend d'autre part vers l'administration coloniale.

En plus de ceci, l'Armée du Salut combat contre la

sorcellerie, et cet aspect répond au besoin du Karnba.

Avant de poursuivre notre analyse, disons un mot sur la

vie de Tata Mayoulou ma Ntamba.

Il était polygame, et comme pour beaucoup de Kamba, il

était un récolteur de vin de palme. Vers la fin de ses jours,

il s'est converti au protestantisme, et certainement son fils,

évangéliste protestant, est pour beaucoup dans cette

conversion, car il ne voulait pas entendre parler d'une

quelconque conversion à une autre religion chrétienne, pour ne

pas rompre avec les ancêtres et son "mbaka" (pouvoir magique) .

En 1941 il s'était rendu à Kibossi, où il adhéra à l'Armée du

Salut par son acte de présence. Son voyage à Kibossi fut

motivé par un intérêt de protection individuelle et familiale.

Comme nous l'avons vu plus haut, tous ceux qui s'étaient

rendus à Kibossi auprès de l'Armée du SaIut se sentaient en
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pleine sécurité- contre les attaques maléfiques de la

sorcellerie dans leur vie familiale et sociale. Notons que la

notion de refuge impliquait un déplacement très loin de chez

soi. Kibossi répond à cette norme pour Tata Mayoulou et sa

famille, ainsi que pour tous les autres Kamba. L'idéal était

de partir avec toute sa famille. A défaut de cela, les gens

plus démunis sur le plan physique ou financier pouvaient à la

limite procéder autrement. Ceux qui n'avaient pas d'argent se

déplaçaient à pied sur une distance de plus de 150 kilomètres.

Lorsquron ne pouvait pas se rendre avec toute sa famille à

Kibossi, les femmes et les enfants à charge pouvaient rester

au village mais il fallait procéder à un rite spécial. Il

fallai t prendre une pièce de monnaie, le "sengi" (l' équivalent

d'un centime) w La pièce était frottée sur le corps de

l'enfant, sur le visage et le front. Le nombre d'enfants

devait correspondre au nombre de pièces. Quel est le sens de

ce rite ? Certes~ à Kibossi, on allait se procurer la sécurité

(protection) individuelle pour mieux assurer celle de sa

famille, mais aussi obtenir une purification générale des

malédictions et de toutes les souillures de sa propre vie.

Cette façon de procéder reprend une pratique courante de la

vieille société autochtone kamba, qui était tombée en

désuétude. Autrefois, lorsque le Nganga ne pouvait pas se

rendre dans un village, on pouvait se déplacer chez lui. Les

deux possibilités étaient" valables.

La pièce de monnaie que l'on frottait sur le corps devait

absorber toutes les malédictions du passé, du présent et de

l'avenir. Elle représentait à la fois la présence physique de

la personne absente et la malédiction qu'elle portait. C'est

pourquoi en arrivant à Kibossi le parent devait remettre la

pièce comme offrande au culte salutiste à la place de son fils

ou de sa femme. Cette notion de sacrifice est différente de

celle de l'ancienne société. L'adhésion de Tata Mayoulou à

l'Armée du Salut se situait au niveau de la rencontre.

L'offrande était une source de sécurité pour les personnes ne

pouvant se rendre à Kibossi. En agissant ainsi, on pensait que

le sorcier n'avait plus la mainmise sur la famille. La pièce

de monnaie était le symbole de la purification.



395

Au cas où il arrivait quelque chose dans la famille d'une

personne qui était allée à Kibossi, on lui faisait dire un

témoignage sous forme de rite "Tala sengi diau hana toma laba

kedika" (Si tu as donné la pièce d'argent dis la vérité). La

pièce d'argent frottée sur le corps devait emporter les

mauvais esprits, pourquoi le malheur visite-t-il ta famille ?

Cette nouvelle situation venait démolir l'idée que l'on se

faisait de la puissance de l'Armée du Salut et sa crédibilité

auprès de l'homme kamba.

Voilà pourquoi Tata Mayoulou ma Ntamba est resté un simple

salutiste anonyme, qui fut obligé de changer de camp dans les

derniers temps de sa vie. Du camp salutiste il bascule dans le

camp protestant.

B • 2· L'ANIMATEUR SALUTISTE TATA BISSILA BI MBAMBI DE KINDZABA

(BANDA)

Tata Bissila bi Mbambi (33), fils de Mbambi Mbala, était

un protestant depuis son plus jeune âge. Il s'était fait

salutiste en se rendant à Kibossi. A son retour, il s'était

engagé comme animateur (leader ou catéchi ste) de l'Armée du

Salut en milieu kamba. Il était soutenu par les autres

collègues qui étaient allés avec lui à Kibossi. Dans son

village et les contrées voisines du grand Kindzaba, le

mouvement gagnait du terrain et avait une grande ampleur (34).

Banda, un village qui était acquis à la cause protestante,

s'était rangé du côté de llArmée du Salut. Le protestantisme y

avai t perdu toute considération. CI est l'Armée du Salut qui

gagnait la conscience populaire. Bissila bi Mbambi, en sa

qualité de catéchiste salutiste, exerçait une grande influence

dans son village par le biais de la nouvelle religion. Les

gens venaient de partout pour assister au nouveau culte. Ceux

qui ne pouvaient aller à Kibossi se réunissaient autour de lui

et de son équipe. L'ensemble des personnes qui priaient avec

eux slétait constitué en véritable oeuvre missionnaire au

niveau local.

LI extension de ce nouveau courant religieux allait à pas

de géant de village en village. La doctrine de la nouvelle

religion était accueillie sans contrainte par un simple examen
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de conscience, alors que le catholicisme et le protestantisme

devaient fournir de gros efforts pour avoir gain de cause.

Ainsi, l'Armée du Salut animée par les autochtones venait-elle

ravir les quelques membres de ces deux principales religions.

Comme nous venons de le voir précédemment, nous n'allons pas

nous attarder sur les querelles que cela suscitait.

Toutefois~ la nouvelle religion ne tint pas longtemps

debout. Son principal leader ou animateur Tata Bissila bi

Mbambi s'était déconsidéré en commettant l'adultère. Cet acte

contraire à l'enseignement de la nouvelle foi entraina un

recul accompagné d'un grand refroidissement qui conduisit

l' homme kamba à s'opposer fortement à la religion salutiste,

et cett~ opposition persiste jusqu'à nos jours.

En même temps apparaissait une nouvelle religion le "kula

munwa" que nous étudierons par la suite.

Banda redevint protestant. Il faut dire que

correspond également au réveil religieux

protestante de Ngouedi, dans les années 1947.

"Aimi usez de ps se lOIIl affilia ll'Ann6e du Salut, même les membles de l'Eglise éVlllgélique. Puis un autre réveil s'est

manifesté en 19~ et la griœ du Seigneur étaù sentie et l'Eglise élait fonifiée" (35).

Il faut être réaliste ; en dehors du réveil un autre facteur

important vient trancher en faveur du protestantisme et du

catholicisme.

Le tort causé par Tata Bissila avait entrainé un

relâchement total, qui ne laissait le choix qu'entre deux

attitudes : l'une consistant à conserver son appartenance à

l'Armée du Salut de façon anonyme, l'autre à revenir à son

ancienne religion. Ce fut le cas pour Tata Bissila lui-même

qui revint à sa première religion, le protestantisme.

Signalons que Bissila bi Mbambi est resté protestant jusqu'à

la fin de sa vie.

CONCLUSION

A la lumière de ces deux témoignages, nous concluons ainsi

sur l'oeuvre salutiste en milieu autochtone karnba.

Certes, le courant salutiste avait atteint le monde kamba,

mais sans que l'oeuvre y soit implanté. L' "Armée du Salut

africain" avait permis aux Karnba de connaître l'existence de
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l'Armée du Salut. Dans les premiers temps de son apparition,

le Kamba se déclarait salutiste, le catholicisme et le

protestantisme étaient marginalisés dans la conscience

religieuse populaire kamba. La nouvelle foi avait secoué le

monde kamba et les populations se ralliaient massivement à

l' "Armée du Salut" sans être réellement salutistes. La preuve

il n' ya pas d'église salutiste chez les Kamba. Si beaucoup de

Kamba se disaient salutistes, ils n'étaient cependant pas

reconnus par la mission salutiste du Congo français. Le manque

d'enseignement de la doctrine salutiste et l'ignorance

conduisirent l'opinion populaire kamba à une fausse espérance,

qui aboutira à une crise sociale et un rejet de la nouvelle

religion.

(1) Cf. supra., pp. 62 -63.

(2) Williams Booth, le fondateur de l'Armée du Salut, est né le 10 avril
1829 à Nottingham. Il s'est converti à l'âge de 15 ans à la foi chrétienne
méthodiste. Devenu pasteur de cette Eglise, après sa formation théologique
il exerça son ministère pendant trois ans à Gateshead, avant de s'engager
dans une vocation d'évangéliste. C'est de cette vocation que naquit l'Armée
du Salut. Cf. Marcel Blandenier, Général Booth, A toute créature,
(portraits et messages missionnaires), Editions des groupes missionnaires,
3ème édition, Suisse, 1981, pp. 51 - 82.

(3) Brabant G., Un prophète des temps modernes, Williams Booth, Editions
Altis, Paris, 1948, pp. 63 - 64.

(4) La lutte contre l'esclavage a entraîné des plus horribles atrocités au
Congo belge que celles de la traite négrière comme nous l'avons vu plus
haut. Cf. F. Faure, op. cit.

* Par populations kongo nous faisons allusions à l'ensemble du peuple
kongo de l'ancien royaume du Kongo. Dans l'esprit du Kongolais de l'époque,
c'est de cette unité sociale qu'il s'agit. Lutte contre la rupture
coloniale.

(5) Poaty Jean-Gilbert, Mbizi Joseph et Garnbimi Pierre, op. cit., p. Il.

(6) Mafouta François, né vers 1910 à Ndirnba Mounsounsou district de Boko,
premier officier de l'Armée du Salut au Congo, Brigadier en retraite,
entretien du Mardi 16 AoUt 1988 à Brazzaville.

(7) Poaty Jean-Gilbert, Mbizi Joseph et Garnbimi Pierre, op. cit., p. 14.

(8) Mafouta François, op. cit., Cf. Annexe I.

(9) Poaty Jean-Gilbert, Mbizi Joseph et Garnbimi Pierre, op. cit., p. 14.

(10) Ibidem., p. 14.
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(11) Falk Peter, La croissance de l'Eqlise en Afrique, Institut de
théoloqie protestante de Kinshasa, Kinshasa, 1985, p. 376.

(12) Zimmermann Emi~e-, op. cit., p. 2.

(13) Nkouka Mank Marcel, op. cit., p. 2.

(H·) Cf. notre entretien du 25 Mars 1983 à Loubomo.

(15) Bamana Gaston, op. cit., p. 39.

(16) Palmaer Georg ~ Stenstrom Oscar, op. cit., pp. 88 - 89.

(17) Ntontola Bernard, op. cit., pp. 49 - 50.

(1&) Ibidem." p.• 5~_ Simon Mpadi est le fondateur du "kakisme" comme nous
le verrons dans la suite de notre étude.

(19) Nquimbi Paul, op. cit., pp. 149 - 161.

(20) Falk Peter, op. cit., p. 376.

(21) Poaty JeanooGilbert, Mbizi Joseph et Gambini Pierre, op. cit., p. 15.

(22) Ibidem., p. 29.

(23) Falk Peter, op. cit., p. 375.

(24) Mayoulou Fouadas Bernard, évangéliste kamba,
Youlournwini, 1986. Il cite le cas de son père Mayou1ou
n'appartenait pas à une religion, mais qui s'était fait
échapper au contraintes du catholicisme.

informateur à
ma Ntamba qui
salutiste pour

(25) Kibossi est une localité située sur le chemin de fer Congo océan, non
loin de la mission protestante de Madzia et de la mission catholique de
Linzolo à 25 km de Brazzaville. Cf. carte N· 10, p. 77.

(26) Mbedi André, op. cit., Cf Annexe I.

(27) Mayoulou Ma Ntarnba est le père de l'évangéliste Bernard Fouadas
Mayoulou de- Kinkoumba-Tanga à Kindzaba.

(28) Tata Mayoulou ma Ntarnba ne se déclarait pas chrétien. Son cas nous
intéresse pour comprendre ce que le Kamba pensait en se disant salutiste.
Les salutistes karnba qui se rendaient à Kibossi ne se réclamaient pas du
christianisme. Ils se disaient salutistes avant toutes choses et en langage
populaire, on les désignait par les Madisali ce qui veut dire "croyant
salutiste". Cf. Bernard Fouadas Mayoulou, informateur, évangéliste de
l'E.E.C., Youlournwini, le 14 Septembre 1986.

(29) Certainement cela relève de la compétition religieuse entre les
différentes religions. Les catholiques considèrent les protestants comme
les "bantu ba musioni" ce qui veut dire qu'ils ne sont pas des chrétiens.
Il n'y a qu'une seule Eglise chrétienne c'est celle de l'Eglise catholique.

(30) Brabant G., op. cit., p. 9.

(31) Zimmermann Emile, op. cit., p. 25.
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(32) Mayoul.ou E'ouadas Bernard, op. cit., Cf. Annexe I.

(33) Mbedi André, Evangéliste retraité de l'E.E.C., chef du clan Kimpombo,
Kindzaba Banda, le 7 Septembre 1986.

(34) Cf. témoignages d' André Mbedi sur les causes de la régress ion du
protestantisme à Kindzaba dans les années 1940 au chapitre sur
"l'implantation du protestantisme chez les Kamba en 1930". Voir note N· 86,
p. 381

(35) Fal.k Peter, op. cit., p. 375.
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CHAP'ITRE X LES RELIGIONS MESSIANIQUES

l'NTIWDUCTION

Avant d'aborder notre sujet sur les religions

messianiques, il convient de souligner certains faits précis.

En milieu kamba, il n'a jamais été question d'un quelconque

messie libérateur à l'échelle ethnique, qui viendrait assurer

la délivrance du "Mukamba" (1 'homme kamba) au sein de son

peuple. Certes, il y a eu des figures parmi les Kamba qui ont

été à la base d'une action ou d'un mouvement religieux ayant

atteint une certaine ampleur, mais sans en arriver là.

Dans la région du Pool, le peuple lari attend le retour

d'un messie libérateur en la personne d'André Matsoua (1), qui

doit revenir un jour pour assurer leur libération. Jusqu'à ce

jour, les Matsouanistes* continuent à attendre son retour.

Le peuple manianga des contrées de Nkamba et du Bas-Zaïre,

autrefois Bas-Congo, au Congo belge, attend un messie en la

personne de Simon Kimbangu depuis les années 1921 (2).

Mais chez les Kamba, il n'est pas question d'une pareille

situation. A notre connaissance, le peuple kamba n'a jamais

été à l'origine d'un quelconque mouvement religieux à

caractère messianique ou politique. Il est utile de souligner

ce détail de manière à saisir le contexte dans lequel nous

allons orienter l'objet de notre étude.

En examinant les différents éléments de notre sujet, nous

jugeons nécessaire de présenter une autre difficulté majeure à

laquelle s'était longtemps heurté le protestantisme suédois

chez les Kamba.

Le moment où le protestantisme s'implantait dans la

société kamba correspond aussi au développement d'un vaste

mouvement africaniste (3) de type kongo pour la libération de

l' homme noir au Moyen du "musamu wa mboté" (l'évangile ou la

bonne nouvelle), selon la révélation doctrinale de Tata Simon

Kimbangu, le premier ngunziste (4).

Simon Kimbangu, chrétien baptiste est la principale figure

de ce mouvement de renouveau religieux qui s'est répandu à

travers l'unité linguistique du peuple kongo, dont les Kamba.
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Les, actes de sa foi ont ébranlé la conscience populaire,

qu±. l'a élevé à la dimension d'un puissant héros, d'où la

prolifération de mouvements ngunzistes en son nom, lieu et

place.

Les religions messianiques sont un autre aspect de la

lutte qui n'a cessé d'éroder le protestantisme. Après

l'arrestation du grand prophète, personne centrale de la

révélation de Jésus-Christ à l' homme kongo de l'époque

plusieurs petits mouvements succédèrent à celui de Simon

Kimbangu (5).

Ce sont les anciens chrétiens protestants qui se détournèrent

du protestantisme pour répandre le nouveau message. C'est le

cas de "'l'Armée du Salut Africain" dont Simon Mpadi était le

fondateur qui donna naissance au "Nzambi Kaki" comme nous

L'avons vu précédemment (6). Les animateurs des nouvelles

religions se disaient prophètes, apôtres, pasteurs,

monseigneurs, capitaines ou majors. En dehors de Simon

Kimbangu plusieurs ngunzistes se sont succédés comme le

mentionne L. Smith Viola dans son ouvrage Dia tungwa va tadi

"Ngunza zazingi ZID1<lDika diùa mu D&lIIIgu yoyo kadi bankaka babanza vo nanga Hitler si keza kubanblmba kimfumu kadi yandi

wamana beka Belgique mu kinkoIe. Bamu bankaka balanda André Matswa. ntwadisi a lusambulu Iwa Bougie (Nzambi a Mwinda) ;

bankaka balanda Arm6e du Salut kadi vma ntelc babanza vo lendo kiakala yau mu tadisa makundu ; bankaka balanda Simon Mpadi,

i ntwadisi aNzambi a Kaki ye Kufmu Philippe (Mavcnda Ntangu) ye Ngoma Thomas ye Kiniumba André (Ta Mandevo). Ka tuzeyi

tanga nkumbu _ ko. Mu DIVO wa 1940 mu zunga kia Nsona Mbata bazola badika dibundu diampa dia besi Congo kaka"

(7).

e 'est-A-dire plusieurs ngunzistes s'étaient manifestés en ce

moment là et certaines personnes pensaient que Hitler

viendrait les établir comme chefs parce qu'il avait assiégé la

Belgique ; d'autres personnes qui sont venus après Simon

Kimbangu comme André Matswa, le dirigeant du culte de bougie

(Nzambi a Mwinda) ; l'Armée du Salut parce qu'au départ les

gens croyaient que cette religion avait le pouvoir de détruire

la sorcellerie ; les autres comme Simon Mpadi, le leader du

mouvement kakiste, Philippe Kufinu leader du Mavonda Ntangu,

Thomas Ngoma et André Kiniumba (Ta Mandevo). Nous ne pouvons

mentionner les noms de tous les leaders ngunzistes. En 1940,

dans les contrées de Nsona Mbata on avait voulu créer une

nouvelle religion d'inspiration kongo".

Nous n'allons pas traiter du kimbanguisme (l'Eglise du

prophète Simon Kimbangu) parce que ce n'est pas notre sujet
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d'étude. Nous renvoyons nos lecteurs qui voudraient s'informer

sur le sujet à la littérature disponible sur le marché (8).

Nous avons fait état de Simon Kimbangu pour circonscrire le

champ d'action de notre étude.

Nous allons traiter les religions ayant un caractère

messianique et issues des mouvements ngunzistes de Simon

Kirnbangu dans les années 1921 au Congo belge qui ont été un

obstacle pour le protestantisme chez les Karnba. Nous

reviendrons de temps en temps sur la figure du prophète Simon

Kirnbangu, tout en précisant que le kirnbanguisme actuel (Eglise

de Jésus-Christ sur la terre par le prophète Simon Kirnbangu)

n'a jamais vu le jour en milieu kamba.

En dehors des mouvements religieux messianiques existent

d'autres mouvements religieux aux caractères particuliers. Ils

ont fait naufrage en cours de route, mais ils ont eu beaucoup

d'ampleur à l'échelle ethnique et doivent donc être évoqués

comme complément d'information dans les difficultés de

l'implantation du protestantisme.

A). LE NGUNZISME

Le mot ngunzisme vient du mot "kingunsa ou kingunza" qui

veut dire voyance, prophétisme, divination, visionnaire, etc.

Celui qui pratique le kingunsa (za) est un ngunsa (za) c'est

à-dire un prophète, un mbikudi dans l'Eglise Evangélique, un

muntadisi dans les mouvements ngunzistes ou un nganga dans les

croyances indigènes. La pratique du ngunzisme remonte à des

temps anciens (Cf. Dona Béatrice et Kassola au royaume Kongo)

qui voulaient réformer le pays en introduisant les pratiques

indigènes dans le catholicisme. La reforme ngunzisme entralne

un renouveau religieux à l'intérieur du christianisme et au

sein de la société indigène.

Nous examinerons d'une part l'évolution du ngunzisme des

origines jusqu'à nos jours, d'autre part ses conséquences au

niveau social ainsi que la confusion qui existe dans l'esprit

du Kamba (9).

L' hostilité développée par certaines personnes a conduit

les deux systèmes coloniaux de la rive gauche et de la rive

droi te, c'est-à-dire l'administration du Congo belge et
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l'administration du Moyen Congo, à adopter certaines mesures

de répression, entre autres la fermeture des frontières (10).

Cette mesure fut un des handicaps qui pesèrent sur le

protestantisme naissant du Moyen Congo. Dans l'ouvrage

consacré au "'75e anniversaire de la fondation de Madzia", le

comité de rédaction fait état de cette situation ô combien

sombre et pénible que traversaient les populations et les

missions protestantes dans les deux colonies :

"Laais_ daKimblInguilme ID COap belge, à partir: du meil spirituel de 1921, oblige les autoril6s coloniales des deux Etats à

fermer les froatières. ~MAS. ne~ plus de moniteurs du Congo belge et les séminaristes du Calgo français ne sont plus

eDYO)'és UCinlO)'i" (11).

C'est à ce moment que les chrétiens protestants dondo de la

mission de Kingoyi connurent les mouvements ngunzistes. Ces

mouvements ngunzistes traduits par le réveil religieux de

1921, étaient perçus comme une réponse de Dieu à l'homme kongo

qui était loin de la face de son Créateur disait-on. Le Dieu

de Jésus-Christ, qui était caché (voilé) par l' homme blanc

(12), était venu lui-même se révéler aux peuples kongo.

L'ampleur du message attirait les foules à Nkamba, autour de

la personne de Simon Kimbangu.

Ses messages s'articulaient autour de l'égalité des hommes

et des races, autour de la libération des peuples (ce qui nous

laisse supposer une idée précise de l'indépendance (13), du

renversement des barrières entre le blanc et le noir au moyen

de l'évangile. Disons qu'il s'agit d'une sorte de maturation

évangélique. Les ngunzistes avaient saisi le sens du message

biblique et en particulier celui de l'Evangile de Jean qui

déclare :

"Vouscœnaitrezla V&itt, c:t1& V&œ_ mIdra libres. (...) Si le ms vOUS affranchit, vous serez réellement libres" (14).

On pourrait même aller jusqu'à penser qu'il s'agit d'une sorte

d'intoxication ou même de préparation à la rébellion contre le

régime colonial belge qui soutenait le catholicisme. Il faut

rappeler que l'administration coloniale et l'Eglise catholique

avaient la même politique. Les protestants n'avaient aucun

pouvoir et n'exerçaient aucune influence dans les décisions de

l'administration coloniale. D'autre part, les protestants

subissaient les méfaits de cette politique.

"Les r&ctions des Européens furent variées. L'administration coloniale manifestait une certaine inquiétude et réagit aussitôt contre

ces "énemeDu. Les missionnaires catholiques romains réclamèrent une intervention immédiate contre le mouvement, parce que les



405

KtÏvirés des propiIèœs &aient DœtnemllZ pour les missiœs caùloliques. par crainte de voir se réveiller les lullCS niligieuses entre

protestants et CIltholiques etparcmintc d'uœ influence pan-africaine" (lS).

Dans la prédication du ngunza, l'Evangile venait trancher

entre le blanc et le noir en promulgant la notion d'égalité

parmi les hommes et les races. Ceci était également un des

objectifs que voulaient atteindre les missions protestantes en

général et la M. E. S. en particulier dans sa stratégie pour

l'implantation du protestantisme au Congo français. Selon E.

Karlam ::

"Nous œ uavaiIlœ. pas seulement pour former des membres autonomes dans des paroisses autonomes. mais aussi pour un peuple

indépendantdml un pays indépeDdADI" (16).

Désormais, dans la doctrine du ngunzisme, les Kongo se

trouvaient dotés de la puissance du Saint-Esprit pour apporter

la Bonne Nouvelle à leurs frères sans le concours de l' homme

blanc. Voilà qui créait une situation pénible pour le

protestantisme, et que personne ne pouvait contrôler, même pas

Simon Kirnbangu. Le mouvement se dégradait au fur et à mesure

que croissait le zèle populaire, qui était mal perçu.

Aussitôt après l'arrestation de Simon Kirnbangu par le

Conseil de guerre belge en Octobre 1921 (17), une série de

mouvements ngunzistes clandestins surgirent au Congo belge et

jusqu'au Congo français, et ces mouvements s'implantèrent

aussi en territoire kamba.

Voilà le climat qui régnait du début du ngunzisme et qui

s'étendait dans le monde kamba. Les adeptes du ngunzisme

étaient très hostiles envers les missionnaires protestants et

les traitaient de malfaiteurs, c'est-à-dire accusateurs de

leurs frères (18).

Il faut dire que l'administration coloniale belge,

l'Eglise catholique, certains missionnaires protestants, les

autres animateurs ngunzistes qui succédèrent à Simon Kimbangu

n'avaient pas cerné l'optique de la vocation du premier

"ngunza protestant Il (19) . Les témoignages de plusieurs

personnes nous laissent déduire qu'il n'avait pas la

prétention de chasser les blancs comme le note le Journal

Officiel belge du 2 Octobre 1921, ni de fonder une nouvelle

Eglise comme l'ont fait les Kimbanguistes. Il se voulait au

contraire un authentique prédicateur de l'Evangile auprès de

l'homme kongo dans son Eglise d'origine (Baptiste). C'est à la
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suite de sa condamnation que le ngunzisme est devenu un

mouvement messianique.

"PeudaDt que Kimbugu~ r:mprisoaDé. ses disciples continuèrent le mouvement. La répressioo augmenta. L'Etat fit arrêter ceux

qui propageaient.ladoctrine. Des réuDiœs se tenaient dans la forêt, la nuit, avec des sentinelles. C'est pendant cene période qu'une

divisioa eut lieu. Pbuieurs groupes se fOl'lDèrent. chaœn autour d'un [muntwadisi] leader. Des divergences de doctrine el de pratique

se maifesIaJL Les pB1eriDages à Nkamba el les bains dans le ruisseau Mpurnbu devinrent de plus en plus populaires. Mais la plus

persistanre et la plus importante carac::œristique de cene période fut le message messianique du mouvement. Du fait que le

mouvement &.it aboli, que Kimbangu était eD prison et que ses disciples étaient poursuivis, le mouvement continua en secret, et

Kimblllgu deviDt pour le peuple: le: prapb= et le messie qui sortira de prison, conduira soo peuple à la victoire el élablira le

Royaume -l'mcien royaume des Bakongo - dont il sera le chef' (20).

Kimbangu fut comdamné non en tant que chef religieux mais en

tant que subversif. Ce qui est loin de la réalité et du

contexte socio-historique du prophète. Rien ne nous empêche de

croire que cette situation n'était qu'une machination du

catholicisme romain, qui voulait donner un coup d'arrêt au

protestantisme qui rivalisait alors avec lui dans les deux

colonies (21).

Loin d'être mis en déroute, le ngunzisme se fractionna en

plusieurs mouvements parmi lesquels le Kakisme, le Mavonda

Ntangu, et d'autres qui sont devenus des religions

messianiques en milieu kongo et kamba.

L'échec du mouvement de réveil de 1921 avait entralné une

séparation entre les chrétiens protestants ; les uns étaient

liés à la mission mère et les autres étaient devenus partisans

du ngunzisme.

A l "origine, le ngunzisme est une déviatiion du

protestantisme. Il n'a pas une doctrine précise, ce qui nous

amène à partager le point de vue de Peter Falk :

"Pourea.lel diverpnœs de dœtriDe am \Ble importance secondaire" (22).

En règle générale, la doctrine du ngunzisme est à cheval entre

le régime légaliste de la loi mosaïque (23) et le message de

la Grâce en Jésus-Christ, entre le Saint-Esprit et les

prophètes captifs de la déportation coloniale, entre le

protestantisme et les croyances ancestrales.

Tous les ngunza s'acceptent en dehors de leurs différences

doctrinales, qui ne s'érigent pas en barrière infranchissable

comme cela est souvent le cas dans le christianisme

occidental. Les prières se font au nom du Père, du Fils, du

Saint-Esprit, de Tata Simon Kimbangu, de Tata Philippe Mbumba,
etc.
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Les adeptes du kimbanguisme prient au Nom du Père, du

Fils, du Saint-Esprit et de Simon Kimbangu. Simon Kimbangu et

les autres prophètes jouent un rôle intermédiaire entre les

hommes et le Dieu Créateur. On comprend le glissement des

croyances ancestrales dans le mouvement ngunziste (24).

A cause de ces différents problèmes, la vision de la foi

protestante ne cessent de s'obscurcir et de semer la confusion

dans les esprits, de nombreuses personnes ne peuvent

s'approcher du christianisme en général et du protestantisme

en particulier. Ceci est vrai en particulier chez les Kamba.

Les mouvements ngunza sont d'inspiration surnaturelle

(25), et sont guidés par des prédicateurs autochtones qui ont

pour tâche de prêcher la Bonne Nouvelle (le message de Dieu),

la Vérité par excellence par opposition aux religions

chrétiennes placées sous la dépendance des missionnaires

Européens (26).

Les ngunza entrent en transes pendant la célébration de

leur culte. Celui qui n'entre pas en transe est suspect ; on

le place au milieu de l'assemblée pendant le déroulement du

culte en face d'un ancien ngunziste de la communauté bien

expérimenté qui déclenchera la transe. Nous reviendrons en

détail sur ces pratiques lorsque nous traiterons des

communautés ngunzistes parmi les Kamba de Kimbenza-Ndiba,

Kindzaba (Kingouala-Nsouadi) , Makila-Nzombo, Kimouanda,

Bikenene, Kimbedi, etc.

Nous aurons l'occasion de retrouver ces mêmes pratiques, à

quelques différences près, dans le protestantisme de la M.E.S.

au Moyen Congo. Le ngunzisme est un héritage qui pèse lourd

sur la vision du protestantisme en milieu kamba, ainsi que sur

l'implantation de l'oeuvre de la M.E.S. en territoire kamba.

B)- LE KAKISME

Le kakisme, ou Nzambi kaki (Dieu de Kaki) est un

ngunziste très répandu au Zaïre et au Congo. Sons

est Simon Pierre Mpadi, ancien officier de l'Armée

qui fonda l' "Armée du Salut africaine" ou "Nzambi

sika". C'est ce mouvement que connurent les Kamba peu

après l'apparition de l'Armée du Salut au Moyen Congo.

mouvement

fondateur

du Salut

ya sika

de temps
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"Mu mw wa 1939 buna kingunza kiamonika mu nkadulu yankaka. Lusambulu lolo lwamona lwatwaduswa kwa Simon Mpadi.

Yaudi wareka kala nlongi kil Soaa Mbata ye mbolti wakOla diaka mu salu kiakilongi mu Année du Salut leu ndambu a Kasangulu 

Madimba. Yandi .alanba mu badika miaioai miayandi kibeni. kansi wakakudulwa dio. Buna wasiaa salu kiandi ye wabadika

humabuln lwaymdi k.ibeni. Lusambulu !do lwabaka n1tumbu "Lusambulu lwa Khaki", kadi minlandi miandi miamionsono

llÙPWata minIcle miakaki. Yaodi ltiI.Ii wabika lusambulu lolo nkumbu "La Mission des Nom". Wavova, vo dibundu diandi i

dilkedik. kaka. MabuDdu lIIaDMmIClIIO mwlka, bonso bakatolika ye baprole5tants mpe baiweti katulwa. Simon Mpadi watulwa

mubuloko. Watinamumvu wa 1944, kaIDi wabDgwa diaka. bu kalOOla mu kwenda leu Pointe Noire" (Z7).

Ce qui veut dire "en 1939, de nouvelles pratiques du

ngunzisme avaient vu le jour. Simon Mpadi avait crée un

nouveau mouvement. Au départ il était un catéchiste protestant

de la mission de Nsona Mbata, ensuite il s'était fait

catéchiste de l'Armée du Salut à Kasangulu-Madimba. Il demanda

à ouvrir une nouvelle mission à son propre compte, ce qui lui

fut refusé. Il abandonna sa fonction pour fonder sa propre

religion. Son mouvement était appelé "Lusambulu lwa Khaki"

(communauté kakiste), parce que tous les membres de son

mouvement portaient la tenue kaki. Simon Mpadi avait donné un

autre nom à son mouvement "La Mission des Noirs". Son

mouvement était hostile au protestantisme et au catholicisme.

Seul sa religion était la vraie église. Le catholicisme et le

protestantisme devaient dispara1tre du pays. Simon Mpadi fut

arrêté mais il réussira à s'enfuir en 1944, avant de se faire

de nouveau arrêter pendant qu'il se rendait à Pointe Noire".

Marcel Mank Nkouka abonde dans le même sens :

"Bcaacœp de gens Yœl puICr peur le successeur'du "ngunza", dont \Dl œnain Simon-Pierre Mpadi. Ancien lieutenant de l'Année

du Salut, Mpadi se dit b viaiœ par Nzambl Mpungu en 1939, avant de s'auto-proclamer sua:esseur de IGmbangu. TI relanœ le

mouvement religieux, demandant lUll. fidèles de mettre la tenue kaki afm de se reconnaître et de s'entraider. L'influenœ grandissante

du leader inquière l'administration coloniale belge qui décide d'arrêter Mpadi et ses acolytes qui réussissent à s'évader, c:ontinuant

l'apostolat au Congo "portugais" et au Congo "Crançais" où il est inculpé d'escroquerie et condamné à Mindouli le 3 août 1949.

Ex.aadé le 17 mai 1950, Mpadi est incarcéré au Katanga" (28).

Ce mouvement s'affirme par la lutte contre la sorcellerie et

mouvement s'étend au Bas-Congo et dans les régions de la

vallée du Niari chez les Kamba. Le culte était célébré dans la

forêt à cause de la répression coloniale au Congo belge et au

Congo français. Les transes sont au centre de toutes les

manifestations. Malgré l'arrestation de son fondateur, le

kakisme demeure toujours.

"L'influence du kakisme fut la plus Corte dans les régions de Midimba, de Kasangulu et de Luozi. Comme il lui était difficile de

garder SOlI wûté organique, le mouvement se disloqua pour donner naissance à plusieun "prophéùsmes" locaux à caractère propre"

(29).

Jusqu'à nos jours des communautés du Nzambi Kaki sont

installées en milieu kamba, en particulier dans des centres

urbains. Loutete, Madingou, Nkayi, etc. Les kakistes vont de
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village en village sur la demande des habitants, et célèbrent

des cultes combinant des pratiques salutistes, ngunzistes,

protestantes et le credo du ma1tre Simon Mpadi. Ils se

considèrent comme des "zintumwa Il traduction littérale du mot

apôtre, dont la mission est d'aller partout pour prêcher le

message du salut et en particulier apporter la délivrance aux

captifs. Plusieurs Kamba participent aux cérémonies du

kakisme, mêmes les membres de l'Eglise protestante. On les

rencontre dans les marchés où ils se distinguent par leur un

grand boubou kaki plus un foulard blanc et rouge autour du

cou. Le foulard sert à chasser les diables pendant la séance

de prière.

Dans certains endroits ils fondent des communautés

ngunzistes locales qu'ils visitent de temps en temps. D'autres

se fixent dans une localité et exercent un ministère

indépendant. Les kakistes se présentent sous l'étiquette de

guérisseurs ; cependant, cela développe un esprit de méfiance

de plus en plus accentué parmi les ngunza sédentaires.

De nos jours le kakisme n'a plus beaucoup d'influence chez

les Kamba. Cela ne veut pas dire qu'il y est absent. On trouve

des Kamba kakistes dans les grands centres du territoire

Nkayi, Madingou, Bouansa, et Loutete.

Nous citerons le cas de Ma Mouti, un kakiste devenu

sédentaire et opérant à titre consultatif pour les malades. Il

a une grande influence en milieu kamba. Il fait boire de l'eau

aux malades, il utilise des bougies pendant sa séance de

prière, il emploie une étoffe qu'il secoue sur ses patients et

implore la guérison des malades en disant qu'il Y a un seul

Dieu, le Dieu de la Bible. La présence de la Bible exclut

l'assimilation au fétichisme. Beaucoup de Kamba protestants ou

catholiques vont consulter les religieux kakistes.

Le kakisme est un prolongement du ngunzisme en milieu

kamba. Dans la plupart des cas, les adeptes du kakisme sont

d'anciens chrétiens protestants de la M.E.S. du Congo belge ou

du Congo français. Pour gagner la confiance des populations

autochtones en milieu kamba, le kakisme se réclame du

protestantisme. Le kakisme place le protestantisme devant un

autre aspect de lutte, qui se déroule de manière plus subtile.
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C)- LE MAVONDA NTANGU

(COMMUNAUTE IONGUNSA)

ou DffiUNDU DI KINGUNSA

Le groupe de mots "Mavonda Ntangu" veut dire tuer ou

perdre du temps ce qui veut dire la lutte contre le

ngunzisme est une perte de temps de la part des autorités

coloniales ou des; missionnaires protestants et catholiques au

Moyen Congo (30). Nous utilisons le mot communauté pour

traduire l'expression '·dibundu" qui veut dire assemblée,

union, regroupement, société homogène, ensemble de personnes

partageant une vision commune en matière de religion. Elle est

essentiellement constituée de noirs qui apportent le message

de libération à leurs frères en essayant de gommer toutes les

influences étrangères, pour empêcher une falsification de leur

histoire. Cette communauté constitue un groupe de pression qui

représente les intérêts des indigènes dont elle est le garant.

Elle se place en marge de tout système de croyance chrétien et

refuse en bloc le système des croyances ancestrales qui peut

remettre en cause la nouvelle "révélation".

Après l'arrestation de Simon Pierre Mpadi en 1945,

Philippe Kufina devint le nouveau leader du mouvement connu

sous le nom de Mavonda Ntangu ou Kingunsa. Le Mavonda Ntangu

avait· profondément marqué le monde kamba, André Kiniumba (Ta

Madevo**) un Dondo installé en pays kamba au village de

Bikenene à Kimbedi était son principal animateur (31).

Une équipe d'animateurs ngunzistes s'était constitué

autour de Tata Madevo qui se disait héritier de Simon

Kimbangu. Le prophète André Madevo et la plupart de ses

collaborateurs étaient d'anciens protestants de la M.E.S.

C'est le cas de Jean Biyomo, ancien chrétien protestant de

Kindzaba à Kingouala-Nsouadi baptisé le 25 Décembre 1930, avec

Marie Massala à la mission de Ngouedi. Plusieurs villages de

la communauté kingunza (mavonda-ntangu) devinrent ngunziste.

On peut citer le cas du village de Kimouanda non loin de

Bikenene . où le protestantisme s'était implanté aussitôt

l'installation des missionnaires suédois en 1930 à la mission

de Ngouedi. Tous les chrétiens protestants s'étaient convertis

à la nouvelle religion, gommant ainsi le protestantisme.

Depuis lors, le village de Kimouanda demeura ngunza.
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L'adhésion des Kamba au protestantisme s'expliquait

certainement à cause de l'influence ngunziste. Avant

l'installation des missionnaires suédois à la mission de

Ngouedi, les catéchistes protestants et les animateurs du

ngunzisme étaient confondus en milieu kamba. On comprend

pourquoi les autorités administratives avaient participé à

l'installation de la mission protestante suédoise chez les

Kamba. C' était une manière de lutter efficacement contre le

ngunzisme clandestin dont les leaders se réfugiaient au Congo

français.

Ceci explique en partie la résistance du catholicisme au

protestantisme du fait du prosélytisme des leaders ngunzistes

expatriés. Les prophètes ngunzistes se faisaient passer pour

des animateurs protestants.

Entre 1930 et 1953, les Kamba changeaient fréquemment de

religion. C'est le cas des conversions du catholicisme au

protestantisme indigène, du protestantisme indigène au

protestantisme suédois (missionnaire) ou du protestantisme

missionnaire au ngunzisme, du protestantisme à l'Armée du

Salut, de l'Armée du Salut au Kakisme ou au Bougisme, du

Kakisme au Mavonda Ntangu, etc.

Paul Nguimbi, dans son analyse sur les causes de la

régression du nombre de baptêmes protestants à la mission de

Ngouedi entre 1945 et 1946, considère le Mavonda Ntangu comme

l'un des principaux responsable de cette situation et de la

diminution de l'influence de la religion protestante.

"Et. tendis que peur la fm de 1945, la courbe monte (150 baptêmes), elle descend gravement en 1946, avec 58 baptêmes dans l'umée.

Ceci provient, sans doute, du fait que l\~glise, "déjà affaiblie par les ravages de l'Année du Salut" - comme nous venons de le voir 

se trouve à nouveau confrontée aux attractions d'une autre secte syncrétiste de type ngunzine appelée Mavonda Ntangu. Son

fondateur est Kurmu Philippe, natif du village badondo de Kinsumbu, au Congo belge non loin de la frontière du Congo français.

PerséClllé par les Autorités coloniales belges, il s'enfuit dans la région du Congo d'obédience française. Dans la région badondo du

Congo français Kufmu s~joume dans les villages de Mbounou et MoulOmbo. Beaucoup de penonnes viennent à ses réunions

clandestines de nuiL Dans les villages, Kufmu répand sa doctrine qui rappelle, dans une cenaine mesure, les paroles que nous avons

évoquées du journal de Ngouedi : "Mavonda Ntangu" d~clare Kufmu "est la seule vraie ~g1ise, parce que son fondateur (c'est-à-dire

lui-même) a été choisi par Dieu. La mission Protestante représente un Ouistianisme qui a perdu le Saint Esprit Seul Mavonda

Ntangu (c'est-à-dire Kurmu lui-même) est habilité à communiquer le Saint Esprit et procure pleinement le salut". CeUe doctrine

s'enracine graduellement et avec force panni le peuple. Kufmu gagna beaucoup d'adeptes dans ces villages. Parlant des années 1945

1947, E. Andersson note : "Presque partout, les chrétiens étaient sensibles à la propagande ngunziste. Par conséquent, il ne restait

plus qu'un petit nombre de catéchumènes dans les villages" (32).

Ce fait implique une grande rivalité entre les nouvelles

religions ou confessions de foi, qui étaient qualifiées de

pseudo-chrétiennes, et le catholicisme qui se sentait harcelé
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de part et d'autre parmi lesquelles le ngunzisme de Mavonda

Ntangu en territoire kamba.

Le Mavonda Ntagu s'était installé dans la plupart des

villages, où s'était convertis les premiers chrétiens

protestants kamba (Kindzaba, Kimouanda, Kimbanza-Ndiba,

Nzombo-Makia, etc.). Le Mavonda Ntangu ronge le protestantisme

de l'intérieur, ce qui oblige les missionnaires à opérer des

dénonciations massives des ngunza auprès des autorités

coloniales :

"L'CIl sairque, à Kin-œ (rilaF du Congo belge), l'administrateur ordonna soudain l'arrestation d'environ onze prophète•. Cet
iDcidall arrive, pemai1-œ, à _ d'un rappon de Tala Alden" (33).

Dan~ ce témoignage, le pasteur Paul Nguimbi n'évoque pas

explicitement le mouvement de Mavonda Ntangu, mais fait état

de ses ravages. En effet, chrétiens évangéliques et

protestants luthériens s'intègrent massivement au mouvement.

"Dans·le distri<:ltde Boko, c'est eu. foule que les chrétiens membres de la M.B.S. embrassent le mouvemenl, et Samuel Matouba, l'un

de leurs leaders. es&. IIIdépart, eatédùste protestant de la M.aS. au Congo français" (34).

Le Mavonda Ntangu est considéré en milieu kamba comme venant

de Dieu lui-même. Le missionnaire Bertil Sëderberg relève un

aspect particulier dans le Ngunzisme du Mavonda Ntangu au

Congo Français.

"Le peuple acœprait ce mouvement en le QOl\si~rantcomme le signe d'une révélation directe de Dieu à la race noire" (3S).

Cette hypothèse semble tenir debout en ce sens que le

mouvement religieux de Mavonda Ntangu annexe dans ses

pratiques cultuelles la lutte contre le kindoki (sorcellerie).

Nous constatons que le pasteur Paul Nguimbi ne fait pas

ressortir l'aspect de compétition entre le protestantisme et

le ngunzisme, probablement pour des raisons particulières : il

est possible qu'il n'ait pas voulu se risquer dans une voie de

compromission, qui aurait pu l'amener à remettre en cause

l'authenticité du réveil religieux dans l'Eglise évangélique

du Congo. Aussi se borne-t-il à faire un simple constat des

événements, ce qui nous conduit sans risque d'exagération à la

considération suivante : le ngunzisme dans le Mavonda Ntangu

bifurque vers une révélation africaniste. Il met en évidence

l'authenticité de la nouvelle religion issue d'une révélation

surnaturelle, ce qui correspond aux croyances ancestrales

selon lesquelles les miracles sont la règle d'or de tout vrai

nganga ou ngudi-nganga (prêtre ou grand-prêtre***) Autrement
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dit l "auteur passe sous silence l'aspect de compétition pour

des raisons d'ordre ecclésiastique.

Sous cette nouvelle forme, le ngunzisme prend des

proportions particulières et remet en cause l'avenir du

protestantisme dans le terrain d'action de la M. E. S., entre

autres chez les Kamba.

Nous allons clore avec le pasteur Paul Nguimbi en le citant

encore ::

WCeIa signulIl peut-êlm que les min prennent conscience de l'authenticité de la nouvelle religion considé~ comme ~6l6e

direcœmeut par Nzambi &un Africain. par opposition à la religim "importée" dans laqueJle les miracles de gumson n'apparaissent

pu oupraliquement pu. Lorsque le mouvement de ba-ngW1Z8 régressera dans sm aspect charismatique dans les anœes 1939. des

témoinJ oc:ulainls de ce 1IlOIl'#emeal, membres de la M.E.S. au Cmgo françaiJ. d&ireront le Ietour de l'Espri1w (36).

Cette régression s'explique par le fait que les leaders du

Mavonda Ntangu dans le ngunzisme pratiquaient l'adultère avec

leurs adeptes. Ceci nous rappelle l'aventure de Tata Bissila

bi Mbambi, ancien leader de l'Armée du Salut, qui avait commis

l'adultère avec l'une de ses adeptes. Cet acte avait entraîné

l'effondrement du mouvement en milieu kamba. Par contre le

Mavonda Ntangu, malgré ces pratiques, non seulement se

maintient toujours, mais aussi se développe.

Devant cette situation les chrétiens protestants

souhaiteront le retour de l'Esprit c'est-à-dire une

réactualisation du ngunzisme dans l'Eglise protestante

suédoise comme nous le verrons par la suite. Nous verrons

comment les croyances ancestrales se sont glissées dans le

protestantisme à partir du mouvement de réveil religieux.

Nous avons vu que le pasteur Paul Nguimbi ne se risque pas

à un jugement pour les raisons que nous avons soulignées. Le

pasteur Célestin Bissila, lui, se contente de citer la

religion sous l'étiquette de secte. Il ne nous dit rien sur sa

nature et ses origines. Il aborde vaguement la question en

mettant en relief le mouvement ngunza sous l'appellation de

Mavonda-Ntangu. Il se limite à souligner la maturité

spirituelle des Dondo, voisins des Manianga du Zaïre et des

Kamba au Congo français. Pourtant, depuis les débuts du

mouvement en 1921 avec Simon Kimbangu, puis en 1935 avec

Kufina, puis au sein de la M.E.S. à Ngouedi en 1947, les Dondo

ont toujours eu une part active dans le réveil religieux. Le

témoignage du pasteur Bissila ne prouve pas que le Mavonda

Ntangu est un mouvement religieux Ngunza de tendance sectaire.
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la

sa

àKufinu

peu avant

le passage de

chez les Kamba

"Ds ne respin:nt que le nom de Dieu et veuIaa travailler dans le réveil et pour le réveil d'où quelquefois leun expressions"chez un

peuple Rveilli, œc:i. ou œIa ne doit pu sc faile", et si vous voulez être haï, parlez seulement mal du Rveil devlJlt ces anciens. Ils

sœl "miln", C'eI& pewquoi faœ ail MPœda-Ncmgu ou "Munkukusa", à la croix "Kœ1a" (ce sont des secles),le plateaU Badoodo

daos _ euscmbJc demeura daua l'Evangile et tient bon. Toutes ces sectes n'ont pas atteint nos villages de la terre de Kilembe

surtœl· (37).

En examinant attentivement ces différents récits, nous

concluons que la non-assimilation des préceptes du

protestantisme suédois avait conduit certains chrétiens de la

M.E.S. à s'engager dans le ngunzisme de Mavonda Ntangu

considéré par les missionnaires comme des déviations

aboutissant à un égarement religieux. C'est le cas de Kufina,

leader du mouvement ngunziste au sein de la M.E.S. devenu

Mavonda Ntangu. Ses détracteurs le qualifièrent de Mavonda

Ntangu dans le but de réduire au silence le mouvement, à un

moment de rude compétition religieuse. Pour nous, Kufina est

un authentique ngunza parmi tant d'autres, mis au ban par la

M.E.S. par crainte des autorités coloniales belges à la suite

des événements de 1921. Ce qui est surprenant, c'est que le

pasteur Bissila ne fasse pas cas du ngunzisme au sein de la

M.E.S. en milieu dondo. Mais il fait ressortir l'expression

"réveil spirituel" dans sa forme la plus subtile.

Entre 1~35 et 1947, la pression missionnaire sur les

ngunzistes, parmi lesquels Kufina, membre actif de la M.E.S.,

son arrestation" ainsi que certains autres accusations, ont

accentué la marginalisation du mouvement sous l'étiquette de

la religion Mavonda Ntangu.

Avec Philippe Louhemba nous allons aborder la question de

la religion de Mavonda Ntangu sous l'aspect des luttes que la

M.E.S. a mené à la station de Madzia, où les sectes font bon

ménage. Par analogie avec ce qui se passe à Madzia, nous

allons mieux comprendre la situation du protestantisme chez

les Kamba à cette époque.

Philippe Louhemba traite la question du nouveau mouvement

(le Mavonda Ntangu) à Madzia sous deux angles dans un

premier temps il le range du côté du syncrétisme, dans un

second temps, il le qualifie de secte.

Cependant, en milieu kamba, le Mavonda Ntangu passe pour

un mouvement religieux messianique. Pourquoi ? Deux réponses

sont possibles à cette question.

La première s'explique par

station missionnaire de Ngouedi



au Saint Esprit est la clef de voûte de la

Saint-Esprit auquel la religion doit son

vitalité n'habite pleinement que Mahonda-
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révélation prophétique, laquelle révélation fut suivie de son

arrestation et de sa condamnation. Ce sont les sympathisants

de Kufinu qui ont été à l'origine de son mouvement en milieu

kamba (Cf. le cas de Ta André Kiniumba de Bikenene). Notons un

autre cas celui de Tata Luamba (Ta Mavenda****), ancien

catéchiste de la M.E.S. à Ngouedi et originaire de Kingoyi,

qui devint un ngunza de la secte Mavonda Ntangu.

Quant à la deuxième réponse, nous pensons que les

persécutés ngunzistes (issus du mouvement ngunza de Kufinu)

des années 1935 ont quitté la région de Kingoyi au Congo belge

et sont allés trouver refuge auprès de leurs familles au Congo

français en territoire kamba. Ce sont donc les Manianga en

exil qui ont été les principaux acteurs du mouvement ngunza,

sous l'étiquette de Mavonda Ntangu, en milieu kamba. Ceci

justifie l'attente messianique parmi les partisans du Mavonda

Ntangu.

Ceci étant, revenons sur le témoignage de Philippe Louhemba à

Madzia.

"Les re1igiœ. non-chléti.enne. et la religion chrétienne font bon ménage à Madzia. un de. centres de Mahonda-Ntangu. surnom de

son fondateur. La seae de Mahonda-Ntangu détachée du Kimbanguisme est née vers 1921 à Mangola près de N'Sundi-Lutete

(Congo belge) avec KwUIA m. de Lwamba, tous deux chrétiens baptistes" (38).

Kufina, surnommé Mavonda-Ntangu, était au service du pasteur

Jérémie Ngoma de Ngouedi, avant de se détacher du Kimbanguisme

après l'arrestation du prophète Simon Kimbangu en Octobre

1921. Il sera lui aussi arrêté, et exilé, mais son mouvement

prend racine au Congo français.

Les adeptes de Mavonda-Ntangu croient au Nzambi-Mpungu (Dieu

unique), à l'enfer, au Paradis, au jugement dernier rendu par

Jésus et Mahonda-Ntangu qui se substitue au Saint-Esprit. La

parole de Dieu passer par lui, et lui seul, avant d'être

transmise à ses fidèles.

Dorénavant Jésus-Christ n'est plus "le seul médiateur

entre Nzambi et les hommes", mais Mahonda-Ntangu est aussi

"souverain sacrificateur" intercédant en faveur des hommes.

Tous les exilés ngunza sont des médiateurs dans les mouvements

ngunzistes.

La croyance

secte, mais le

dynamisme et sa
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Ntangu qui baptise d'Esprit, alors que les autres religions

n'administrent que le baptême de Saint Jean-Baptiste.

Il n"y a pas de Sainte Cène, parce que la vraie Communion

ne serait apportée que par Dieu lui-même et distribuée par

Kufina, thaumaturge qui exorcise et guérit les malades. La

confession en famille par le lavement des mains est l'un des

principaux rituels qui précèdent la guérison des maladies

d'origine démoniaque.

Le culte apparemment protestant commence par une

confession: les adeptes confessent leurs péchés et permettent

ainsi au Saint-Esprit d'animer le culte par des transes. Les

péchés graves comme le meurtre, l'adultère, la sorcellerie, le

vol,. etc. sont sévèrement punis. Le coupable est exposé au

soleil pendant plusieurs heures avant d'être pardonné. Les

confesseurs choisis parmi les animateurs doivent faire preuve

de discrétion particulière. L'eau bénite aspergée à l'aide

d'un balai chasse les mauvais esprits et communique le Saint

Esprit qui se manifeste par les mouvements de transes sous le

contrOle du ngunza. Nous allons ajouter à cela un élément

particulier au milieu kamba les coupables de péché grave

devaient s' agenoui.ller pendant un certain temps , suivant la

nature du péché, sur des débris de coq, de noix de palme pour

expier leurs péchés. Dans certains cas, on faisait agenouiller

tous ceux qui étaient dénoncés comme coupables de sorcellerie

sur des débris de bouteilles. Malgré certaines bavures, le·

succès de Mavonda Ntangu reste incontestable.

·CeDll qui saVenllire 0lIl da BibIcs bllduites en Kikongo et des recueils de cantiques. Une coune prière et un cantique rythmé par

des hochet5 1l coques de fmils (1ISlIkaJa). des tamboors..• est enlOnné. L'esprit gagne les coeurs des fidèles qui entrent en transe. Une

prédication .en_ à laqudle IlICCèdent des cantiques reçus par révélation. L'officiant prophétise de temps en temps, interrompant

les chanu... Le culte peut durer un jour, une nuit entière, d'où le surnom "mavonda-nlangu" : "pene de temps". Des adversaires de

KufUUl, semb1e+il, plulôt que des amis lui ont donné ce surnom. (...) L'usage de l'eau bénite. quoi qu'on en dise, n'est pas empnmté

à la religion chrétiame, mais il serait la revalorisation d'une pratique rituelle de la religion Kongo, ainsi que la confession des péchés

favorismt l'COlI du Saint-Esprit déjà présente dans le N'kisi lemba. (...) Le pouvoir de séduction de la secte Mahonda-Ntangu est

si fort qu'il s6duit beaucoup de chrétiens 6vangéliques (...) Les faux prophètes ont donc introduit leurs sectes pernicieuses à Madzia ;

les missionnaires et Jeun fidèles, dont un grand nombre a apostasié, demeurent apparemment impuissanu. (...) D fait un effort

d'interprétation de la religion chrétienne en coulant dans sa religion ce que le christianisme a de vivant, pour vivifier la religion

Kongo. Les hommes de Madzia veulent dqlasser ce que leurs croyances traditionnelles ont de mort, dans une dialectique introduite

par le syncrétisme, car la dynamique chrétienne est intégrée dans la culture Kongo comme un élément de structuration, de

restauration sociale et prophétique" (39).

En dehors des pratiques auxquelles procède le Mavonda Ntangu à

Madzia, nous allons examiner les activités du Mavonda Ntangu

chez les Kamba. D'une manière générale on observe une grande
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variation du rituel religieux selon les endroits, mais le

fonds reste le même.

L'influence du Mavonda Ntangu s'étendait à l'ensemble des

populations kamba. Les Kamba avaient accueilli avec

enthousiasme la nouvelle religion et organisaient des cultes

clandestins dans leurs villages.

La nouvelle se transmettait de bouche à oreille ; les

cultes avaient lieu dans la brousse ou dans les forêts,

pendant la nuit. Les chefs du mouvement devaient désormais

vivre en dehors du village, et les adeptes allaient les

rejoindre pour la prière, en leur apportant des vivres. Les

cultes duraient souvent jusqu'au matin, ce qui nous ramène aux

cérémonies traditionnelles où les nganga et les ngudi nganga

assuraient la responsabilité des rites religieux liés aux

croyances ancestrales.

Les gens s'organisaient de différente manière suivant la

composition des habitants du village. Lorsque les habitants

étaient de la même famille, il y avait moins de risques, et la

couverture du clan était une véritable protection. D'où le

proverbe· "kubweye ku kanda ha mpasi" (l'importance de la

famille, on la retrouve dans le malheur). Car l'unité

familiale joue un rôle protecteur. Au cas où il s'agissait

d'un village de plusieurs clans, les ngunzistes adoptaient une

autre stratégie, puisque l'unité familiale ne pouvait plus

offrir de sécurité. Pendant le déroulement des réunions dans

les forêts ou la brousse, un système de garde était institué

pour assurer la sécurité des membres de la communauté et des

leaders ngunza.

Toutes ces dispositions servaient à échapper au contrôle

colonial, pour qui le mouvement était subversif, et aux

persécutions des catholiques qui luttaient inlassablement

contre le mouvement ngunziste, enfin pour éviter les trahisons

du protestantisme qui dénonçait les ngunza auprès de

l'administration coloniale en milieu kamba. Au dire de Paul

Yamba, si quelqu'un (un chrétien ou une chrétienne) entrait en

transes, les missionnaires le dénonçaient par crainte (des

autorités coloniales).

Pour les missionnaires protestants, la dénonciation des

ngunza était une preuve majeure pour réfuter un quelconque
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soupçon, de la part des autorités coloniales, sur une

implication du protestantisme dans le mouvement ngunza. Cette

attitude manifestait également leur désaccord avec le

ngunzisme. Pour expliquer la situation de l'époque, le Père

Joseph Bonnefond (Maboni) de la congrégation du Saint-Esprit,

ancien missionnaire au Congo nous rapporte cette chanson :

Le pays, oui le pays changera en vérité.
Les apôtres de cette idée se lèveront
Au jour assigné par le Sauveur
Les Blancs ont le signe de l'autorité,
Mais ils D'ont plus d'autorité :
Le pouvoir nous appartient désonnais,
il ne leur appartient plus (40).

Pet~r Falk fait état de cette période en ces termes :

'"La plus penistante c.t la plus imponanle CllIKI&iSlique de eeue période fut le message messianique du mouvemenL Du fait que le

lIICIIIWIIIeIIt &ait aboli. que Kimbanp &ail en priIon c.t que ses disciples &aient pounuivis, le mouvement continus en secret, et

Kim-au devint de.plus en. plus pour le peuple le prophète et le messie qui sortira de prison, conduira son peuple à la vidoire et

établùa le RoyalDDe •.l'anc:ien roy_des Bakongo· dont il sera le chef' (41).

dehors

femmes qui jouent de

de prophétesse, de

de leurs tâches

celuigrands rôles, entre autres

guérisseur, d'encadrement, en

domestiques.

Tel fut le cas de Mama Suzanne Mfoulou Mouanda à Kinsouadi,

épouse de Tata Rogacien Nsouadi Loko, de Marna Kongo di Mbambi,

de Marna Niaki épouse de Tata Niaki, de Marna Soso di Ngundu,

etc. Toutes ces femmes ont marqué l'histoire de la vie

religieuse du Mavonda Ntangu en milieu kamba.

La religion s'étendit dans les localités voisines à la

mission de Ngouedi (Kindzaba, Kimbenza-Ndiba, Moussassi,

etc.). On compte plus de dix chapelles bâties par les membres

de la communauté villageoise. Le siège de la communauté se

trouve au village du leader André Mandevo à Bikenene. Pierre

Les messages de la communauté tournaient autour de la personne

de Kirnbangu ; cet enseignement est transmis oralement dans

toutes les familles ngunza kamba, et cela continue à faire

vivre cette religion, mais avec quelques modifications.

Voilà comment s'est bâtie une religion d'espérance

messianique dans certains milieux de la population kamba,

persistant jusqu'à nos jours.

A côté des hommes on trouve des

Mouansa Moussounda, Nsouadi Loko, Jean Makaya et Jean Biyomo
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étaient les principaux animateurs du mouvement. De plus en

plus les communautés tendent vers une autonomie.

Les membres de la communauté ne travaillent pas le

Mercredi.

"Ce jour est CDDJacM à Dieu pour penneure aux saints en visite qui le demandent de trouver à leur domicile les membres de la

commllDllUt6" (42).

Les adeptes de Mavonda Ntangu se reposent deux jours dans la

semaine. Le Mercredi est donc consacré aux saints et le

Dimanche est le jour de repos du Dieu créateur de tout

l ' univers. Les cultes ont lieu le Mercredi soir et le Samedi

soir. Les Ngunza sont disponibles et reçoivent tous ceux qui

viennent les consulter. Ils guérissent les malades, font faire

des confessions dans les familles par le rite du lavement des

mains, ce qui nous ramène à la pratique des croyances

ancestrales et bibliques. Ils exorcisent, dénouent les noeuds

des sorciers, ressuscitent les morts, etc... répondant ainsi

aux besoins de la communauté.

Tout ceci vient confirmer le lien avec le mouvement de

départ. Ils reçoivent des visites des ngunzistes itinérants

qui partent du Zaïre au Congo pour la propagation de la foi

ngunza. Au début du culte, le leader lance un cri, "Allelu!"

et la communauté répond "Alléluia! "Munkumbu ya Se, ya Mwana,

ya Mpeve ya Longo, ya Tata Simon Kimbangu ye ya Tata Filipo

(Philippe) Mboumba, amen, amen, amen!" (Au nom du Père, du

Fils, du Saint-Esprit, de Tata Simon Kimbangu et de Tata

Philippe Mboumba, amen, amen, amen"). Les responsables sont

habillés en robe blanche avec des pans derrière, sur lesquels

est tracée une croix rouge, symbole de la victoire par le sang

de Jésus-Christ.

Au début du culte les membres doivent se déchausser. Pas

de pièce d'argent dans les poches, pas de bijoux sur le corps,

ceci pour ne pas empêcher la communion du Saint-Esprit. Les

hommes sont placés d'un côté et les femmes de l'autre. Les

cantiques sont entonnés par un animateur. C'est alors que

débute une cérémonie qui finit tard dans la nuit, et dure

parfois jusqu'à l'aube.

Le battement des tambours, des bouteilles, des "bissassa",

des "ngongila" (gong en cuivre), le son du kingulungulu,

etc. .. viennent transformer l'ambiance du culte en plongeant
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toute IPassistance dans une atmosphère au rythme dansant. Les

gens rentrent en transe, signe qui traduit la présence du

Saint-Esprit. Les uns sautent, les autres vont jusqu'au

cimetière faire la guerre aux diables (les sorciers). Les

malades sont placés au milieu de l'assemblée et les chefs

prient pour eux en agitant des morceaux d'étoffe et des balais

faits de brindilles de palmes. Au jet d'eau, l'assemblée

pousse un grand cri unanime : "Yeso Yeso" qui veut dire Jésus

est présent. Ce cris est un signe de la manifestation du

Saint-Esprit et de la présence de Jésus dans l'assemblée.

Lorsque la réunion se tient en plein air et autour du feu, des

personnes en transes se jettent dans le feu sans que des

brû,lures apparaissent ni sur leur corps ni sur leurs habits.

D'une façon _ générale, ces célébrations sont des spectacles

inoubliables, et cela favorise l'adhésion de nouveaux membres.

Sur ce plan le Mavonda Ntangu dans le ngunzisme chez les

Karnba· est une continuité des pratiques indigènes.

Celui qui ne rentre pas en transes subit une épreuve

particulière jusqu'à sa manifestation. Les ngunza sont très

heureux de faire le "Mpeve" (la transe). Comme dans les

anciennes manifestations des croyances indigènes le nganga le

plus puissant était celui dont les manifestations étaient

accompagnées de transes.

Al' origine, les premiers prophètes Kongo rentraient en

transes par l~ puissance du Saint-Esprit et cette pratique

s'était imposée comme condition majeure de la présence du

Saint-Esprit.

"Souvent, et Kimbangg et la foule eurent des tremblements. fi ÙDposait les mains aux malades en demandant leur guérison au nom

de Jésus" (43).

La transe est l'acte surnaturel par lequel la puissance de

Dieu se manifeste et vient guérir les malades. Cela se passe

aussi en milieu protestant, dans l'Eglise Evangélique du

Congo, ainsi que chez certains catholiques du Renouveau

Charismatique.

Que faut-il penser de cette pratique des transes ? Dans la

société traditionnelle, les transes font partie des

manifestations ayant lieu au cours des séances religieuses du

ngudi nganga. C'est une vieille pratique qui permet au nganga

de rentrer en contact avec les esprits. C'est de cette façon
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un

pour

le protestantisme devant

réveil sera recherché

qu'il procédait pour prédire l'avenir, et entrait en avec les

puissances surnaturelles. La transe est une étape transitoire

entre la chair et l'esprit, entre le naturel et le surnaturel.

L'ennuyeux,. c'est que cette question reste un sujet tabou ;

aucune littérature n'en parle. Nous prenons un risque. Loin

d'avoir épuisé notre sujet sur le Mavonda Ntangu, nous n'avons

fait qu'effleurer une partie de sa réalité.

Comme toutes les religions messianiques, les ngunza

croient au retour de Tata Simon Kimbangu, à cela se greffent

quelques allusions relatives à la disparition des grands

leaders. Après la mort de Tata Nsouadi Loko, les gens

croyaient à son futur retour. Des prophéties avaient été

données par les membres de la communauté. La communauté avait

organisé une grande manifestation et le culte s'était prolongé

sans aucun résultat. La réalité avait fait que le feu s'était

éteint à ce moment de l'histoire.

Après la mort du fondateur, les femmes élevées au rang de

responsables de la communauté ne disent plus bonjour aux gens.

C'est une consigne formelle donnée par le fondateur de la

religion, tata Mandevo. Le respect de cette consigne par les

femmes permettra à tata Mandevo de revenir en vie. Mandevo est

en voyage, comme tata Nsouadi Loko de Kinsouadi ; ils vont

revenir et à ce moment-là la mort sera éliminée du monde. Nous

sommes en présence d'une religion syncrétiste, mélange de

croyances.

Le Mavonda Ntangu place

constat d'impuissance, et le

pallier cette situation.

D)· LE BOUGISME (NZAMBI BOUGIE)

Comme l'indique le titre, à l'origine le bougisme procède

d'une pratique basée sur l'usage de bougies pendant la prière,

d'où le nom du Dieu de Bougie (Nzambi Bougie) .

Le mouvement remonte aux années 1950 (44). Il a été fondé

par un ancien soldat salutiste qui avait rencontré des

difficultés pour se faire baptiser dans la mission protestante
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suédoise. Dans l '"ouvrage de L. Smith Viola, on peut comprendre

les origines du :eougisme

"Au Moyen Cœao d.- la,1Oi& de: PbiaIIt NGiR: est fondée une nouvelle religion dont le dirigeant s'appelle Lassy Zéphirin du

Numbi Bougie. Sm village_ Tsimbanda daIu la région du Kouilou. n avait voulu- se faire baptiser sans faire le cat&:hisme. A la

suiIc de c:da il avail fon~ sapupre n:ligion avec la pratique de l'eau. nyaWl grand mélange de pratiques religieuses protestantes,

c:aboliqua, salutistes, ngunZÎltel, paienœI, el œue religion s'appelle actuellement "Christianisme prophétique africain" (45).

Après son voyage en Inde, il s'était lancé dans la lutte

contre la sorcellerie.

"En JuiDel 195'.J. Zéphirin luI}'. ancien sold8l de rAnn6: du Salut Clllhol1e la population à lutter contre les fétiches et la sorcellerie

qui entrlIWIIl1e progrès de la~ La aHracles de lasSY. notamment en matière de guérison des malades, n'ont pas tenu

1œgtempLSaniliaïon _l'éc:1aIœde: la Bihlc.CIOÏI en la trinité mai. CClIIlbat les Eglises européennes" (46).

Son mouvement~ parti de Pointe Noire, avait gagné à ses débuts

une grande audience en milieu kamba :

"Ce mcxmment COIIDUl une t:ltpU1SÏOIl et _ iafluenœ extraordinaires el en 1961 le Bougisme comptaient 8,7 % de la population"

(47).

Le but du mouvement était de pourvoir à la guérison de l'homme

en combattant contre la sorcellerie afin de lui assurer un

avenir meilleur au sein de la société. Il faut se rappeler de

l'idée importante qu'à l'origine de toute maladie se pose un

problème de sorcellerie. Dans certains cas, les paresseux

accusent ceux qui sont courageux d'être sorciers et de leur

avoir jeté des mauvais sorts en soustrayant leurs forces à

leur profit (48).

Mais examinons brièvement le Bougisme. Parti de la société

ViIi, au bord de l'Océan Atlantique, dans la région du

Kouilou, le mouvement traverse la forêt du Mayombe et pénètre

la grande savane de la vallée du Niari où il va atteindre la

société kamba dans la région de la Bouenza, de Loudima à

Kimbedi, provoquant des ravages, surtout parmi les protestants

de la M.E.S. qui demeurent la cible incontestable des

différents courants religieux en guerre contre la sorcellerie.

Le Pasteur Gaston Bamana, dans son étude, fait allusion à la

secte bougiste et souligne un élément très particulier

"Car on accusait toujours le. chrétiens d'être de ndoki parœ qu'ils ne voulaient pas adhérer à cette secte" (49).

Cela s'explique toujours par le fait que les protestants ne

croient pas à la sorcellerie. Cet acharnement des mouvements

religieux envers les chrétiens protestants implique à la fois

un retour aux sources et une démolition de la foi protestante

en milieu kamba.
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un mouvement religieux

devenu une religion

la régression de ses

Au départ le bougisme était

ambulant. Si aujourd'hui il est

sédentaire, cela doit s'expliquer par

membres :

"MaiJ SOlI influenœ et le nOlDbre de ses adb6rents ont décliné réœlllment" (50).

Les sympathisants de Zéphirin s'étaient répartis en équipes

qui se déplaçaient en fonction des besoins des gens dans les

villages. Les réunions de prière se tenaient au centre du

village ou au domicile du malade. Tous les habitants du

village étaient tenus d'assister au déroulement de la

cérémonie, l'objectif étant de délivrer le patient victime de

la sorcellerie. Les chansons au rythme ngunza tournaient

autour de la lutte contre la sorcellerie que l'Esprit ne cache

pas :
Mwana ngani wu ba didi
Mpeve ka sweka ko bayaye
Mvulusi bayaye
Mpeve ka sweka ko

Ce qui veut dire "l'enfant d'autrui que l'on a mangé*****,

l'Esprit ne cache pas nos frères, le sauveur, nos frères,

l'Esprit ne cache pas".

Les frais étaient à la charge de la famille du malade et

dans d'autres cas du malade lui-même. Une équipe du Zéphirisme

(bougisme) avait visité Kingouala Nsouadi dans la famille de

Gabrielle Bouanga bu Ngoma à Kindzaba alors qu'un de ses

petits-fils, l'enfant de sa fille Jeanne Nkouma, était malade.

Tous les habitants du village étaient réunis autour de

l'événement comme cela était autrefois le cas pour le nganga.

Très souvent l'unité villageoise se recomposait à l'occasion

d'une maladie. Dans de telles circonstances, devant une

situation de vie ou de mort, toute parole mal placée était

suspecte et pouvait provoquer une agression. C'est la

situation dans laquelle se trouvaient les chrétiens

protestants qui s'opposaient aveuglément à toutes les

nouvelles religions contraires au protestantisme de la M.E. S.

Pour les habitants de Kingouala Nsouadi, village profondément

catholique, la solidarité était incontestable, par rapport à

d'autres fractions de Kindzaba où ne régnait que la violence

entre les religions.
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Le but du bougisme étant de détruire les pratiques et

manoeuvre maléfiques, son leader ne jouissait que d'une

influence relative parmi les Kamba. L'absence de résultats et

la, perte de sommes importantes pour assurer les frais de

déplacement ont certainement découragé les populations

locales, d'où la régression à laquelle fait allusion Peter

Falk ces dernières années.

Le rituel de confession des péchés, destiné à lutter

contre les sorciers, se déroulait dans une ambiance

folklorique, accompagné de chants populaire que l'animateur

apprenait sur le champ à son auditoire. Les tambours et autres

instruments de musique rendaient très attrayante l'atmosphère

de. la cérémonie. Les membres de l'équipe entraient en transes

et cette atmosphère gagnait toute l'assemblée des gens du

village (5.1). Les coups de sifflet marquaient le passage d'un

moment de la cérémonie à un autre pour mieux en harmoniser le

déroulement.

Les malades étaient placés au milieu de l'équipe entourée

de bougies ; à leur cOté, en dehors du cercle, s'asseyaient

les membres de leur famille, attendant le verdict des

guerriers de la sorcellerie en présence de tous les

villageois.

Deux solutions possibles: l'une consistant à rendre Dieu

responsable, la guérison n'appartenant qu'à lui seul, l'autre

attribuaient la responsabilité de la maladie à des origines

maléfiques. Ainsi, dans un premier temps, il fallait séparer

les familles du malade victime de la sorcellerie. Dans un

second temps il fallait dénoncer l'auteur de la maladie et en

préciser les causes. Dans un troisième temps, il fallait

indiquer le lieu où était cachée la proie. Alors on pouvait

voir si la guérison était possible ou pas. Toutes ces

manifestations se déroulaient au milieu des transes, appuyées

de citations bibliques et de prières spontanées présentées par

les membres de l'équipe.

Pendant la cérémonie, tous se déchaussent et se débarrassent

des bracelets ou autres objets métalliques, afin de favoriser

le contact avec le Saint-Esprit.

Les membres de l'équipe étaient habillés en robe blanche

sur laquelle était tracée une croix rouge. Le bougisme combine
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les pratiques du catholicisme, du protestantisme, du

ngunzisme, et des croyances autochtones. Le port d'une tenue

fait penser à l'Armée du Salut. Le chef de l'équipe est appelé

pasteur, ce qui est un autre signe de rivalité avec le

protestantisme.

Dans une période de crise au niveau de l'insertion de

l'individu dans la société, et de mutation économique

accompagnée des problèmes du modernisme, les Kamba ne trouvent

pas de solution aux différents maux qui les affligent et se

réfugient dans l'attente messianique quelle qu'elle soit. Le

Zéphirisme, le Dieu de Bougie, actuellement Eglise prophétique

de Jésus-Christ par le prophète Lassy Zéphirin, est un

mouvement ngunziste à caractère messianique dont l'objet est

la lutte contre les religions européennes et le déracinement

de la mort. Ce programme de grande envergure renouvelle

l'espoir d'une vie meilleure, alors que _ les religions

chrétiennes restent sans solution valable devant la question

de la mort. Le prophète Zéphirin Lassy se présente comme le

messie libérateur de la vie de l 'homme dans le domaine de la

sorcellerie.

Aujourd'hui le mouvement est compté parmi les sept

confessions religieuses qui sont admises au Congo depuis la

restructuration religieuse de 1978, qui a suivi le procès de

l'assassinat du Président Marien Ngouabi (survenu le 18 mars

1977 à Brazzaville) •

E)- LES AUTRES MOUVEMENTS RELIGIEUX EN DEHORS DU

NGUNZISME

Parallèlement à l'influence des religions (mouvements)

ngunzistes, les Karnba connaissaient d'autres courants

religieux, principalement, le "Kula Munwa", le "Port des

clefs", la "Croix Koma", etc.

Ils viennent s'insérer parmi les multiples obstacles que

ne cessait de rencontrer le protestantisme en territoire

karnba, et s'ajoutent aux nombreux autres tracas auxquels sont

exposés les néophytes protestants kamba qui re fusaient les

compromissions avec les autres croyances. Le protestantisme de

la M.E.S. ne faisait aucune concession aux religions rivales
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(chrétiennes). IL luttait non seulement contre les croyances

autochtones mais il condamnait aussi la participation des

chrétiens protestants aux autres manifestations de leur

expression cuLturelle ( Cf. le cas de la danse que nous avons

étudié dans le chapitre sur la culture kamba) .

En effet,. la théologie populaire du protestantisme en

miLLeu kamba écarte tous les phénomènes relatifs à la

tradition coutumière. C'est l'une des conditions de la

conversion au protestantisme. La transgression de cette norme

est un péché qui doit être confessé auprès des autorités

ecclésiastiques pour être pardonné.

Les croyances autochtones vont, en se

favoriser la prolifération de multiples symbioses

qui en seront imprégnées. Il s'agit des mouvements

caractère "animiste"'.

Ces différents mouvements et d'autres encore ont agité le

milieu kamba et leur souvenir a marqué la mémoire collective,

en se transmettant de bouche à oreille au sein de la société.

Les protestants ont été profondément marqués par ces

différents mouvements qualifiés de sectes. Une fois de plus

nous voici devant ce que le pasteur Gaston Bamana désigne par

"guerre froide ou chaude entre les confessions et les sectes"

(52) •

Le pasteur CéLestin Bissila fait l'éloge du peuple dondo

qui résiste aux sectes en s'appuyant sur l'actif du Saint

Esprit. En dehors des ravages des courants sectaires, la foi

protestante demeure dans l'Evangile

"D. est à mc:nir quc l'accroissement en _bre el en maturité ne dépend que du SaÙlt-Esprit" (53).

Néanmoins, les croyances indigènes persistent parmi les

chrétiens protestants dondo et se manifestent de manière plus

subtile dans le "Saint-Esprit" (54).

Philippe Louhemba évoque les "mesures tyranniques"

instaurées par le sectarisme auxquelles devaient se confronter

les chrétiens protestants (55). En tenant compte de la

chronologie, et en suivant l'évolution des mouvements, Peter

Falk les désigne par églises indépendantes

"Puis plusieurs autres églises Ù1dépendantes se sont fonnées" (56).
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Un groupe de jeunes de Kinkoumba-Tanga à Kindzaba, composé

de MM. Pierre Mouanda Kinkondi, Joseph Nzaba, Maurice Ngouala

et d'autres, s'était opposé (57) aux pratiques du "Munkukusa"

(le Munkunguna ou Kula Munwa) (58). Certainement leur passage

à la Mission protestante de Ngouedi avait développé une telle

attitude de résistance aux pratiques sectaires.

Certes, ils croyaient à la sorcellerie, mais ils ne

voulaient pas admettre la pratique du "Muknkukusa" comme un

moyen de supprimer le vieux mal qui ronge la société. En

effet, selon Maurice Ngouala (actuellement diacre protestant

de l'E.E.C. au village de Ngoyo), cette pratique était anti

hygiénique et seuls les aveugles pouvaient se la permettre.

Pour les parents et les autres habitants du village cela était

indispensable. Leurs réactions étaient multiples, entre autres

ils les taxaient de sorciers et rendaient le protestantisme

responsable de leur Q,ttitude. De leur côté les protestants

n'admettent pas la croyance ni même l'existence de la

sorcellerie et tout cela vient durcir les positions des uns et

des autres. Les chrétiens catholiques, eux, se sont montrés

très conciliants, si on les compare aux protestants radicaux

en milieu autochtone kamba (Cf. le cas de Gabrielle Bouanga bu

Ngoma de Kingouala Nsouadi). Par rapport au Munkukusa les

catholiques s'étaient engagés sans réserve sur cette pratique

tandis que dans la plupart des cas les protestants la

rejetaient. En effet, le protestant kamba parvenu à la

maturité spirituelle n'admet pas de compromission avec sa foi.

Tout cela va rendre l'opinion de l'autochtone kamba plus

rigide sur le protestantisme à cause de l'intolérance de

celui-ci envers les traditions religieuses africanistes.

E • 1· LE KULA MUNWA

Le groupe de mots et expressions "Kula Munwa, Kunguna,

Munkukusa", veulent dire frotter, gratter, râper, et parfois

ils prennent le sens de bousculer. Kula s'emploie aussi pour

désigner la fabrication du gari, qui est une sorte de farine

de manioc et ici le verbe râper trouve sa place (kula yaka).

Gratter doit être entendu dans le sens d'éparpiller la terre

avec les lèvres. Kula veut dire aussi bousculer avec un bâton
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prend

l'acte

un objet que l'on ne peut atteindre directement, et

aussi le sens de cueillir. Dans notre étude, il désigne

par lequel on détruit la sorcellerie (kundu ou kindoki) .

D'où le nom du mouvement "Kula Munwa" en milieu kamba : le

fait de frotter la bouche dans la terre préparée à cet effet

ôte la sorcellerie de celui qui la possède. L'ensemble de

cette opération essuie le mal présent dans la personne

sorcière sans qu'elle le sache.

Au Congo français et chez les Kamba le "Munkukusa" remonte

en

dudescription

la guérison

aux années 1950 (59).

Al' origine le mouvement venait du Congo belge, et il

s'est ensuite répandu parmi les populations Kongo jusqu'en

milieu kamba, qui a accueilli avec enthousiasme la nouvelle

doctrine. Le mouvement était d'inspiration kongo dans les

contrées de Mbanza Mantete, Lukunga et Luozi" (60) chez les

Manianga du Bas-Zaire. Le fondateur de ce mouvement, voulait

se réconcilier avec sa famille à la suite de la mort de son

enfant. Le rituel que nous allons décrire était une nouvelle

pratique de la lutte contre la sorcellerie après

l'installation des institutions européennes en milieu

indigène. Dans la société traditionnelle le sorcier était

condamné de mort, ce qui n'était plus le cas.

Kimpianga Mahaniah fait une intéressante

mouvement dans son ouvrage sur La maladie et---"__;;.......;;;-'-"'--...;....---'-....::....---";;...;...~o<...:;;;-'----'-.:;..,,;;-'-_'--

milieu kongo :

par confession

il était accusé

"Le munIwItusa, ml mot kiltœgo du verbe kukusa, qui signifie se frotter centre quelque chose en we de neuualiser les effets de la

souillure ou de la démaDgeaisœ. n est l'ensemble des rites d'étadication de la sorcellerie et de purification organisés entre 1948 et

1952 dans le pays Koogo, COUVIaIIt la région s'étendant entre l'embouchure du fleuve Congo-Zaïre et le plateau de Kinshasa

Brazzaville. Sœle plan causal. il est le résultat d'une tension créée par le boom éccnomique qu'ont connu les Kongo en général. En
frouaat sa boudlc et sa figure de boue issue du mélange de la tennitière soit de la tombe ancestrale avec l'eau et du vin de palme,

tout participant fai.saÎt une ccnfession publique et jurait devant les vivants-morts (les vivants), les mons-vivants (les ancêtres) et

Dieu de ne plus pratiquer l'envoihemenL Ainsi, le palticipant renonçait à la sorcellerie et la communauté était à l'abri de tout

envoûtement (._) Selon nOl informateun. le munkukusa a vu le jour en 1948 dans le village de Massangi, collectivité de Kiwnda,

zone de Luozi-Manianga, Région du Bas-Zaïre, République du Zaïre. Maledimba-Kumisa Masamba, le fondateur était un catéchiste

de la Mission Protestante de la Svenska Missions Forbundet (S.M.F.), aujourd'hui Communauté Evangélique du Zaïre (C.E.Z.)"

(61).

La mort de sa fille était à l'origine de la création du

mouvement. Il voulait ainsi s'innocenter

publique des pratiques de la sorcellerie dont

dans son village.

"Cet homme. ÎDstigllleur du mouvement, membre du clan Nsundi se maria à Bakokusa Lebika, du village Masangi. De cette umm

naquirent trois enfants. dont une fille répondant au nom de Miankodila. Miankodila se maria à Madiarna du village Kibwala. Le
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JD8lia&e da la fdle et 101I départ pour Boma, où travaillail SOD mari ~reDlMinkodila du toit des parents qui avaient encore

pourtaDt besoin de son lIffeaiœ et de ses serviœs. Ceae séparation fut ressentie par ses parents qui ne pardonnèrent jamais à leur

fille d'avoir llOIIIJIlis un tel. Ide. ED fait, quoique forcés par la nonne sociale, les parents se sentaient trahis par leur fille et

souhaitaimt ainsi donc, son retour. Si bien que la mon de leur fille à Boma en 1948 leur causa beaucoup de peine. (...) Une lettre

avec une croix rouge apporte la DOUVelle da 1. mort. n est évidenl qu'à la 1ccIure de la lettre, tout le monde soupçonnerait les deux

parents de Miankodila. ED effet, les deux allumettes représentaient, pour le public, deux sorcien. (...) Ainsi. il n'était pas beaucoup

estimé. Et de ce fait, il n'est pas étonnant que le public l'ait aççusé d'être à la base de la mort de sa fille" (62).

A la suite de la mort de leur fille, les parents décidèrent de

faire une confession publique pour retrouver l'estime de la

société comme nous allons le voir dans la suite de la

description du mouvement par Kimpianga Mahaniah :

"Noua _ SCIIIÏODI tnhis. Son départ était une perte irréparable pour nous, car nous sentions que nous étionl abandonnés. En

c:œséquence, noua étioa. déterminés à nIIlleoer notre fille auprès de nous. Nous avons décidé de la Iller par des techniques de

sorœIlerie. En la lI1aDl, SOD esprit reviendrait au village pour continuer à vivre avec nous d'une façon mystique. Ainsi. les deux

parents acc:ompagnés de deux autres enfants, (•••) panirent magiquement à Borna pour envOl1ter Miankodila. Arriw à Borna, les

parents entJèrenl duIs 1. maisœ où donnait la fille et la fll'ellt magiquement étrangler. Instantanément la fille mourut (...) Dans ce

discoun, Malmdimba aa:usait sa femme, malgre S<lIl démenti, de même que les autres membres de la famille : le père, et les deux

fils. Le père n'était pas le seul auteur. Personne duIs la maison n'était innocent Ceci étant dit, Malcdimba jura publiquement de ne

plllS exen:er jamais les pratiques maléfiques inhérentes à la sorœllerie. n rassembla des excréments d'hommes et d'animaux et les

mélangea avec de l'eau pour préparer une potioa qu'il froua c:onlre sa bouche, il en but. Désonnais le rite s'appelle munkukusa. (...)

Maledimba et sa femme ont éœ pour ainsi dire les premières personnes à paniciper au rite du munkukus•• L'acte de frotter de la

boue sur la bouche et de boire la potion des excréments d'hommes et d'animaux neutraliserait et détruirait le kundu, la scurœ du

pouvoir maléfaque qui serait localisée quelque part dans l'abdomen" (63).

Le mouvement était lancé à partir de ce moment et s'était

répandu dans la région en subissant certaines modifications.

'n va sans dire que la potion faite d'excréments d'hommes et d'animaux a été remplacée à Kumbi par une potion faite de terre

prélevée sur la tennitière, qui est le lieu des esprits. (...) Au fù du temps, la ponction faite de terre prélevée sur la tennitière fut

défmitivement remplacée par œIle faite de terre prélevée sur la IOmbe ancestrale. Le lieu de munkukusa devint, par conséquent, une

place de renc:œtre pour les vivants-morts et les ancêtres; un lieu de communication et de fratemiœ" (64).

Le mouvement s'organise et se répand de plus en plus en milieu

kongo. Une équipe d'animateurs s'était constitué en dehors de

son fondateur pour répandre la nouvelle croyance, les "nganga

kula-munwa" (prêtres du mouvement) qui allaient dans les

villages pour procéder au nouveau rituel de la purification

des familles par le "munkukusa" qui ôte le "kindoki" et le

"kundu" (pratique de la sorcellerie). Il était impossible de

se soustraire à cet ordre impératif, car ceux qui

n'acceptaient pas cette pratique étaient victimes de

persécutions. C'est pour cette raison que les protestants ont

été une cible privilégiée du mouvement.

"Les prêtres Munkukusa ont penécuté à outrance et ravagé l'Eglise Evangélique de Madzia" (65).

La situation des chrétiens de Madzia est identique à celle des

chrétiens protestants de Ngouedi parmi les Kamba (66).

"La seae Munkukusa ou Munkunguna est œIle qui a causé plus d'ennuis aux fidèles" (67).
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Que se passait-il 1 Dans certains cas la famille prenait des

mesures répressives contre tous ceux qui ne voulaient pas

accomplir le rituel du Munkukusa. Selon le témoignage de

Gabrielle Bouanga bu Ngoma :

"CertaiDs &aient acc:ua& de ndolti et ils furaIllllDeDés de forœ dans <:el sectes pour qu'on leur enlève le kundu, qui n'existait pas

rée1Janent en eux" (68~

Le mouvement n'avait rien de commun tant avec le ngunzisme

qu'avec le christianisme, excepté l'utilisation du signe de la

croix. Pour lutter contre la sorcellerie, il fallait faire

confesser les familles en utilisant de la terre prise sur la

tombe du mfumu kanda (chef de famille). Les animateurs du

mouvement invoquaient les morts "On prélevait la terre sur

la tombe du mfumu kanda avec laquelle le prêtre du Kula Munwa

opérait. La croix était tracée sur le sol ; on mélangeait le

vin de palme et la terre prélevée sur la tombe d'un ancêtre du

clan, où l'on frottait les lèvres en exécutant le signe de la

croix". La croix latine vient renforcer la puissance du

mouvement pour attirer l'attention des chrétiens. On comprend

pourquoi Félix Eboué considère que le christianisme vient

renforcer les pratiques des croyances indigènes. Tous ceux qui

allaient confesser se plaçaient devant la croix et frottaient

leurs lèvres dans la terre pour expier leurs péchés et se

dépouiller des puissances maléfiques de la sorcellerie.

Pour illustrer cette pratique nous pouvons citer le pasteur

Gaston Bamana :

"Les dirige8DII de la secIe traçaient une croix sur la terre, ils creusaient un peu le sol, puis ils menaient sur cette croix la terre qu'ils

avaÎeDl prise sur le IOIIlbau d'un chef el ils faisaient chanter aux accusés le chant suivant: Banga ma kundu bakala ka bana kwa

bBna 100, eee yaya lmagllllll ee yaya Iamguna" (69).

C'est-à-dire: ·ceux qui ont la sorcellerie n'acceptent jamais,

mais qui la possède ? Il faut se déposséder" . Voilà

l'atmosphère dans laquelle évoluait le mouvement. Une fois que

ce rite a été accompli, les personnes concernées sont

reconnues neutres, c'est à dire non-coupables, pour la

société. Et ceux qui ne marchent pas au rythme de la vie

sociale sont marginalisés.

Le mouvement, après avoir acquis une grande ampleur, s'est

ensuite éteint avec le temps. En effet, son influence se

limitait au moment où les prêtres du Kula étaient de passage

dans les villages kamba. Le rite religieux du Kula Munwa avait
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lieu une seule fois dans la vie d'une personne. Ce fut un

mouvement radical qui causa bien des dommages au sein de la

société autochtone kamba.

E - 2· LE PORT DES CLEFS

Le mouvement du port des clefs est apparu en 1960, période

durant laquelle le Congo devenait indépendant. Ce courant

était parti de la région du Pool et avait atteint les milieux

kamba. Il fallait protéger les enfants des attaques maléfiques

de l'ordre cosmique. D'après la croyance de ce mouvement, un

homme se serait transformé en singe et se serait échappé dans

la nature. Il frappait de mort tout enfants qui ne portait pas

une clef sur eux. Seules les familles enracinées dans la foi

protestante avaient résisté à ce mouvement. Cette croyance

rappelle l'épisode de l'ange exterminateur en Egypte. Venait

elle d'une mauvaise compréhension de la Bible, où était-ce un

fantaisiste qui avait lancé le mouvement du port de la clef ?

Une fois de plus la société kamba était victime d'une ruse.

Mais le mouvement n'a pas duré, il s'est volatilisé avec le

temps.

E • 3· NZAMBI MALENI

Dans les années 1960, un mouvement prophétique animé par

une Kamba avait vu le jour au village de Moukanda à Banda

Loutete au carrefour de Mfouati, Loutete gare et Kimbedi gare

à Ngoualoubondo. Le mouvement, porte le nom de sa fondatrice.

Maleni, chrétienne catholique se disait visitée par la grâce

pour sauver les hommes qui étaient attaqués par le maléfisme.

Malgré l'intervention des autorités ecclésiastique, la

doctrine de ce mouvement à caractère prophétique gagnera le

monde kamba.

L'influence de la nouvelle doctrine prendra de l'ampleur

le mouvement va progresser à la vitesse d'une pluie

torrentielle (le mvula ndolo), ce qui ne manquera pas

d'entraîner un déséquilibre dans la foi des chrétiens

protestants. Chrétiens catholiques et chrétiens protestants

étaient victimes des attaques des soldats (les animateurs de
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la prophétesse) qui infligeaient des sanctions aux sorciers

désignés par les révélations de la prophétesse. Toutefois

Maleni n'avait pas l'intention de fonder une autre religion.

Son oeuvre était basée sur un système de confession, pour

amener les gens à renoncer au kindoki, réconcilier les

familleS' et en même temps apporter la délivrance aux victimes

de la sorcellerie.

Au moment où elle reçut sa vocation prophétique, Maleni

était, comme nous l'avons dit, une chrétienne catholique.

L'objectif de sa vocation était de lutter contre le kindoki,

manoeuvre de malfaiteurs au sein de la société. Les autorités

religieuses de son église l'avaient mise en garde et menacée

de sanctions. Sa désobéissance entraîna son excommunication.

Dès lors, elle pouvait agir de son propre chef. Néanmoins,

elle continua à assister à la messe (catholique) sans

toutefois communier.

Ce mouvement mettait l'accent sur la lutte contre la

sorcellerie par la prière et la confession publique. Plusieurs

personnes se rendaient à Banda-Loutete auprès de la

prophétesse pour trouver refuge contre les agressions de la

sorcellerie. Tous ceux qui ne voulaient pas se rendre auprès

de la prophétesse était considéré comme des "ndoki"

(sorciers) •

Les manifestations avaient lieu à la fin de semaine, dans

la nuit du samedi au dimanche, pour permettre aux uns et aux

autres d'aller ensuite assister aux réunions de prière de leur

religion. Son auditoire était composé de personnes appartenant

à diverses confessions de foi. Elle le disait elle-même:

"Nous ne sommes pu une église. IKlUI aVais reçu un ministère pour la délivrance de l'homme victime du kindoki (sorcellerie).

NotJe rôle est d'aller en guem: conlft: les malfaiteurs des pauvres âmes qui sont les victimes des mauvais sorts. Nous ne vous

œclamons auame rémunératioa ; ce que nous faisons, nous le faisons pour l'amour de Dieu" (70).

Ce détail marque une différence avec le féticheur qui reçoit

un salaire, et qui est rejeté par les milieux chrétiens. Par

contre, elle reçoit des dons volontaires (71). Pour augmenter

la crédibilité du mouvement, on présentait des chrétiens

d'autres confessions. Maleni continuait à se réclamer de son

appartenance au catholicisme, ce qui inspirait une certaine

confiance aux néophytes.
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Les gens venaient de toutes les contrées voisines et même

lointaines de la société kamba. Les malades se rendaient chez

la prophétesse accompagnés de leur famille. Les femmes

stériles venaient chercher les causes du mauvais sort qui les

frappait, ainsi que les familles frappées par des deuils

répétés. Ce qui est dramatique, c'est que certains malades

hospitalisés étaient réclamés pour être transportés chez la

prophétesse. Les uns venaient chercher une protection

surnaturelle, d'autres venaient pour savoir qui était la cause

de leur malheur.

La cérémonie se déroulait dans une ambiance folklorique.

Des séances de réconciliation avaient lieu : les membres de la

famille se lavaient les mains dans une même cuvette et chacun

disait au malade :

"Si c'est moi qui suisl'awew de ta maladie, &lon que tu guérisses, je n'ai rien contre toi" [12).

Ceci fait nettement référence aux pratiques ancestrales où les

chefs de famille, sous la direction des voyants, procédaient

de la même manière en cas de maladie grave ou incurable parmi

les membres de la parenté. Les transes étaient l'étape de la

communication avec le surnaturel pour recevoir les

instructions des esprits. Alors commençait un moment difficile

pour la famille : le sorcier supposé était dénoncé unanimement

par tous ceux qui entraient en transes, qui se jetaient alors

sur lui. Il était bien battu, et par sa propre famille, et par

les autres membres de l'assistance. Dans certains cas, des

incidents graves étaient survenus au sein des familles,

faisant plusieurs victimes.

Ni l'église catholique, ni l'église protestante, ni

l'autorité politique toutes victimes des méfaits du mouvement,

n'étaient en mesure de le réduire au silence. Plusieurs

personnes durent fuir leur village. En effet, Maleni ayant le

pouvoir de dénoncer même les "sorciers" restés au village,

ceux-ci étaient violemment attaqués par les membres de leur

famille au retour des cérémonies.

D'une façon générale, les protestants étaient souvent agressés

à cause de leur opinion. Certains allaient se réfugier à la

mission de Ngouedi, en territoire kamba.

Le message principal de la prophétesse tournait autour de

la guérison et de l'anéantissement de la mort. La prière était
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faite au nom du Père, du Fils, et

récitant le chapelet, comme dans

Certains éléments du culte, comme

cantique Kintwadi, les chants de

instruments de musique locaux, sont

protestant et ngunziste.

Le mpeve (transe) se fait à la manière ngunziste. Ceux qui

entrent en transes sautent, se roulent à terre, vont au

cimetière chasser les démons, délivrent, exorcisent, se

jettent sur les sorciers qui leur sont révélés par la

puissance de l'esprit. Tout se passe comme en milieu ngunza.

Nous voici donc devant un pseudo-ngunzisme, une

combinaison de pratiques des différentes confessions de foi et

croyances autochtones. Ceci n'a pas manqué de créer de

sérieuses difficultés au protestantisme. Le catholicisme était

réduit à l'impuissance, et le protestantisme ne pouvait être

accusé de jouer son rôle de traître, l'administration

congolaise à l'époque étant entre les mains des autochtones

qui étaient favorables au pluralisme religieux. Maleni et son

mouvement ne furent donc pas soumis aux persécutions qui

avaient frappé les mouvements ngunzistes à caractère

exclusivement messianique.

Le mouvement lancé par Maleni va attirer son

excommunication et il s'éteindra avec la mort de sa

fondatrice. Les sympathisants de la prophétesse à Banda

Loutete exercent une action isolé.

E • 4· LA CROIX KOMA (NZAMBI TA MALANDA)

La Croix Koma est un autre courant religieux qui a été

lancé par un chrétien catholique en 1964 dans la région du

Pool à Kankata pour lutter contre le kindoki et les mikisi,

sans oublier la magie. Les gens se rendaient au siège du

mouvement et ils y restaient pendant sept jours pour être

purifiés du "kindoki". Selon Victor Malanda, le mouvement

était un relais de l'Eglise catholique romaine. Le but du

mouvement était d'assurer la sécurité de l'homme contre toute

attaque maléfique. Tous ceux qui allaient à la Croix Koma
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disaient être à l'abri des mauvais sorts et épargnés de la

mort.

Les lignages, clans, villages et familles entières se

rendaient à Kankata (près de Nganga Kobo, dans le district de

Kinkala) pour accomplir le nouveau rituel, et apportaient tous

les objets suspectés de magie. Un travail considérable avait

été fait sur ce plan par Victor Malanda. Son influence

s'étendait sur l'ensemble du territoire congolais. La Croix

Koma n'est pas une église. Les pèlerins congolais se rendaient

au siège du mouvement où les responsables les accueillaient

pour leur faire confesser leurs péchés. On estime à 50.000 le

nombre de personnes qui ont effectué ce pèlerinage de sept

jours à Kankata, c'est à dire environ 55 % de la population

kamba.

Une fois encore le protestantisme de l'E.E.C. était

victime de la pression du mouvement religieux. Dans sa

chronologie, le pasteur Célestin Bissila présente la Croix

Koma comme la dernière secte ayant secoué les populations

locales; c'est à cette occasion qu'il évoque la fermeté de la

foi protestante du peuple dondo. Les chrétiens protestants

étaient amenés de force par les membres de leur famille à la

Croix Koma. Certaines autorités arrêtaient ceux qui ne

voulaient pas aller à la Croix Koma, en particulier les

chrétiens protestants.

"Dans c:ertaines familla.les chrétiens furent amenés soit de force, soit par mandat d'arrêt à la Croix Kama" (73).

En dehors de leur maturité spirituelle, les chrétiens

protestants dondo et kamba de la mission de Ngouedi ont été

victimes des agressions de leur famille les amenant de force à

Kankata pour se faire ôter le "makundu" (sorcellerie). En

fait, le protestantisme a connu la plus horrible des épreuves

au lendemain de son autonomie, pendant le développement du

mouvement de la Croix Koma.

CONCLUSION

Le bouleversement de la société indigène a crée un vide

dans le monde kamba. L'âme kamba est à la recherche d'un

équilibre sur le plan éthique et spirituel, afin de répondre à

ses profondes aspirations.
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Nous venons de voir que le ngunzisme se développe de façon

anarchique et incontrôlable dans la société kamba. Il se

présente comme un mouvement luttant contre la sorcellerie.

Dans une certaine mesure le ngunzisme a une dimension

messianique et politico-sociale, tandis que les autres

mouvement-s religieux restent sur le terrain de la sécurité,

tant au niveau social que sanitaire.

Cependant il faut souligner que les religions messianiques

sont une dégénérescence du protestantisme au contact des

mouvements ngunzistes. Les ngunzistes ne cherchaient pas à

fonder d~autres religions, selon le témoignage des

observateurs du ngunzisme naissant. Le ngunzisme était une

simple réforme souhaitée par des chrétiens pour être en

contact plus étroit avec le "Nzambi Mpungu Tulendo" (Dieu

tout-puissant). Le rejet des chrétiens protestants ngunza a

porté à la marginalisation du mouvement, qui s'est ensuite

fractionné en divers religions messianiques demeurées très

hostiles au protestantisme taxé de traître.

Cette situation a crée de sérieuses difficultés au

protestantisme naissant dans certains milieux de la société

kamba. Pour reprendre la situation en main, le protestantisme

a été obliger de rechercher le réveil spirituel au Congo

français.

Si nous admettons que le ngunzisme était un mouvement de

réforme du protestantisme par les autochtones congolais, il

faut ajouter qu'il ne s'agit pas de réforme au sens où l'on

devrait l'entendre avec les réformateurs du XVème siècle.

La réforme ngunziste est loin d'être celle que décrit Jean

Baubérot et dont l'intérêt étai t "la souveraineté de

l'Ecriture" :

"L'ensemble de 11uanmisme clIrélien insisle alon sur l'autorité souveraine de l'Ecriture et la réforme se situe dans son sillage" (74).

La "réforme" des mouvements ngunzistes dans le protestantisme

au Congo français et au Congo belge n'a jamais tenu compte de

la souveraineté de l'Ecriture. Contrairement aux réformateurs

du XVème siècle, les leaders ngunzistes sont des réformateurs

de la société indigène.

Les missionnaires considèrent le mouvement comme une sorte

de rébellion à la fois politico-religieuse et politico

culturelle, s'opposant au protestantisme et à l'évangile, pour
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laisser place à un nouveau système socio-religieux qui cadre

mieux avec certaines croyances de la religion traditionnelle

autochtone et de l'espérance ancestrale.

(1) Matsoua est à l'origine du mouvement politique devenue secte
religieuse, le rnatsouanisrne. Le matsouanisme est né à la suite d'un
incident politique à l'époque coloniale sur la personne d'André Matsoua,
dans les années 1945, au Moyen Congo. Cette question a fait l'objet d'un
certain nombre d'études parmi lesquelles les écrits de Martial Sinda : Le
messianisme congolais et ses incidences politiques Kimbanguisme,
Matsouanisme, autres mouvements précédé de les Christ noirs, Payot, Paris,
1972 ; André Matsoua fondateur du mouvement de libération du Congo, ABC,
(Grandes figures africaines), Paris, 1978.

* Les adeptes du rnatsouanisme sont des rnatsouanistes.

(2) Comme nous l'avons vu précédemment les Kongolais de l'ancien royaume
Kongo étaient victimes de certaines turbulences dans leur pays, au moment
de la pénétration occidentale. Ces troubles furent à l'origine de
l'explosion démographique de la côte vers l'intérieur du continent.
Plusieurs tentatives pour restaurer l'unité kongo échouèrent. Cf. cas de
Dona Béatrice Kirnpa Kirnvita, Kassola, etc. C'est dans ce contexte que
s'inscrit le mouvement Kirnbanguiste de Simon Kimbangu. Plusieurs ouvrages
traitent cette question auxquels il conviendraient de renvoyer nos
lecteurs.
Asch Suzan, L'Eglise du prophète Simon Kirnbangu de ses origines à son rôle
actuel au Zaïre (1921 - 1981), Karthala, Paris, 1983. Cet ouvrage contient
une bibliographie thématique qui couvre l'ensemble des événements qui ce
sont produits pendant cette période.

(3) Nguirnbi Paul, Le réveil religieux dans l'Eglise Evangélique du Congo
(de 1947 à 1980), op. cit. p. 25.

(4) Le ngunziste est l'homme qui fait profession de kingunza ou kingunsa,
c'est-à-dire de mission prophétique. Le prophète ngunza ou ngunziste est un
voyant qui rentre constamment en transe avant de prédire l'avenir. Les
auteurs de l'ouvrage Mavanga ma Nzarnbi mu Congo, désigne l'extase par le
mot "rnayembo" qui veut dire tremblement , Cf. p. 94. Dans la plupart des
documents protestants on considère ce phénomène comme étant de l'extase.
Cf. Paul Nguirnbi, Le réveil spirituel dans l'Eglise Evangélique du Congo,
aperçu historique, op. cit. , pp. 4 5. Le ngunzisme est une ancienne
pratique de la société kongo comme nous l'avons vu dans les croyances kamba
au cinquième chapitre de notre étude "La culture kamba". Voir aussi
Kimpianga Mahaniah, La maladie et la guérison en milieu kongo, op. cit.
Ainsi que Basolwa Kapita, Mbumba Philippe et ses adeptes au Manianga 1921 
1949, Editeur Centre de Vulgarisation Agricole Département de la Recherche,
Kins~asa, 1983.

(5) Dans la plupart des écrits des protestants Congolais de la S.M.F. au
Congo belge ou au Moyen Congo, le ngunzisme de Simon Kimbangu est un don de
Dieu pour son église. C'est pourquoi la plupart des protestants devinrent
ngunzistes dans les contrées de la mission de Kingoyi. Les Dondo ont fait
une première expérience avec le ngunzisme en 1921 comme nous le verrons
dans la suite de notre étude.
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(6) Cf. supra., pp. 364 - 366. Voir aussi Bernard Ntontolo, op. cit., pp.
51 - 53. Viola Smith L., Diatunqwa va tadi, Copyright by the Charles Smith
~amily, U.S.A., 1966, p. 115.

(1) Viola Smith L., op. cit., p. 115.

(a) Cf. Bibliographie.

(9) Le mouvement ngunziste est né à la suite d'un acte de foi posé par un
chrétien de comession baptiste au Congo belge, Simon Kimbangu qui, ayant
prié pour un malade, avait vu sa prière exaucée d'une manière surnaturelle,
ceci en 1921. Kimbangu aurait hésité, mais sa vocation se serait affermie,
sans doute, à partir de la guérison d'un enfant malade, le 6 Avril 1921,
grâce à une prière qu'il avait dite. Le mouvement était parti de Nkamba,
village natal du premier ngunza de notre siècle, et s'était répandu à la
vitesse d'une pluie torrentielle au sein des populations Kongo du Congo
belge et du Congo français. Les Kamba ne restèrent pas indifférents à ces
manifestations. Ce sont les catéchistes dondo qui étaient les animateurs de
ce mouvement. Cf. Paul Yamba ancien catéchiste de l'époque a profondément
marqué la population de Kinkoumba-Tanga par ses charismes. Certains récits
font état de ses miracles, entre autres, celui de s'envoler sur la route.

(10) La fermeture des frontières fut l'un des obstacles à l'oeuvre de la
mission protestante suédoise au Moyen Congo. Les élèves du Moyen Congo
n'allaient plus recevoir leur formation au Congo belge. Les catéchistes du
Congo belge n'étaient plus autorisés à se rendre au Moyen Congo. On
comprend pourquoi les catéchistes dondo étaient constamment en altercation
avec les prêtres catholiques de la mission de Kimbenza dans les villages de
la région de la plaine chez les Kamba.

(11) 75e anniversaire de Madzia, op. cit., p. 10. Nous comprenons pourquoi
le pasteur Célestin Bissila, en parlant des chrétiens dondo, le premier
peuple protestant de la M.E.S. au Congo, pose le problème en termes de
séparation politique. Cf. p. 13.

(12) Cf. les récits d'Efra~ Andersson rapportés par Paul Nguimbi dans son
étude sur les causes de l'affiliation des Kamba de la mission de Ngouedi à
l'Armée du Salut.

(13) Le ngunzisme était considéré conune un mouvement de révolte qui
inquiétaient les deux administrations coloniales.

(14) Jean chapitre 8, versets 32 et 36.

(15) Falk Peter, op. cit., pp. 367 - 368.

(16) Cf. 75e anniversaire de la fondation de Madzia, op. cit., p. 8.

(17) Nguimbi Paul, op. cit., p. 25. L'arrestation du prophète et de ses
compagnons était perçue conune une agression que les Kongo réprouvaient
ils constituèrent un front d'opposition pour lutter, au moyen de la prière,
contre leur adversaire conunun.

(18) Les ngunza considèrent l'arrestation de Simon Kimbangu comme une
trahison de l'honune noir auprès du colon belge par les missionnaires
protestants. La M.E.S. est impliquée dans cette trahison, pour les
chrétiens protestants dondo en pays kamba.
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(19) Avant de devenir nqunzistes Dona Béatrice et Kassola étaient des
chrétiens catholiques. Cf. supra., pp. 15 - 20.

(20) Falk Peter, op. cit., p. 368.

(21) Cf. La lutte entre les élèves de la mission
Lutete et de la mission catholique de Mangernbo
l'infiltration du protestantisme.

(22) Falk Peter, op. cit., p. 369.

protestante de Nsundi
dans le chapitre de

(23) Buana Kibongi Raymond (pasteur), "L'évolution du kimbanguisme",
Flambeau, N°lO, Mai 1966, pp. 75 - 81.

(24) Ceci nous ramène aux concepts religieuse de la société autochtone
kamba, qui accordent une place de choix aux ancêtres. Sur cette base, le
nqunzisme érode de plus en plus les chrétiens protestants.

(25) Par inspiration surnaturelle, nous voulons traduire l'état global des
comportements qui viennent modifier les attitudes traditionnelles de
l'homme ngunza, c'est-à-dire le prophète dans son activité prophétique.

(26) Cette situation se retrouve dans certaines manifestations des
réunions du "nsikum.usu" ou réveil spirituel de l'Eglise Evangélique du
Congo. De plus en plus la prédication de l'esprit missionnaire est rejetée
au profit des transes. C'est par exemple le cas de la danse du réveil
accompagnée d'une suite des mouvements de transe convulsive qui est souvent
déclenchée par les prédicateurs laïcs ayant des dons prophétiques ou des
charismatiques professionnels (rnbikudi).

(27) Palmaer Georg & Stenstrëm Oscar, op. cit., p. 89.

(28) Nkouka Mank Marcel, op. cit., p. 39.

(29) Ntontolo Bernard, op. cit., p. 53.

(30) Après l'arrestation des leaders, les mouvements ngunza ne cessent
cependant de proliférer. Ainsi en est-il du Mavonda Ntangu, qui démarre
dans la région de Kingoyi au Congo belge et s'étend ensuite dans les autres
champs de la M.E.S. Selon le pasteur Gaston Bamana, la secte a vu le jours
vers 1935, au même moment où l'Armée du Salut naît au Congo français, et
ces deux mouvements sont considérés par lui comme extrêmement négatifs pour
le protestantisme suédois :
"La secte Mavonda Ntangu. qui signifie liuéralement "qui fait perche le temps", fut fondée par Kufma, du village Kinsumbu, en 1935, au

Congo belge, dans le consistoire de Kingoyi. Les responsables de cette secte ont semé le scandale au sein des chrétiens. ils amenaient leurs

adhérents dans la brousse ou dans la forêt, la nuit, pour prier. Mais au cours de leurs séances de prière, ils envoyaient des gens chercher de

belles femmes qu'ils convoitaient. ils leur annonçaient qu'elles étaient menacées par des mauvais esprits et qu'il fallait les protéger. Mais cela

n'était qu'un prétexte pour avoir des relations sexuelles. Certains responsables de ces sectes ont eu à payer des dommages et intérêts aux

époux de ces femmes". Op. cit., 39 • 40.

** Le nom de Madevo vient du mot barbe. André Kiniumba ne se coupait pas
les cheveux et gardait sa barbe conformément aux prescriptions reçues de la
part de ses maîtres ngunzistes. Cette prescription obéissait à
l'application de l'ancienne pratique Biblique du naziréat. Ainsi, les
animateurs ngunzistes de la communauté kingunza ou kingunsa de Mavonda
Ntangu ne se coupent pas les cheveux, la barbe et les ongles. Cette
pratique est une pénitence due Dieu impose à ses apôtres, jusqu'à ce que
les exilés reviennent de leur déportation à Ntandu, c'est-à-dire au nord du
Congo belge.
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(31) Cf. suPJ:a.·, p. 378. Voir aussi L. Smith Viola, op. cit., p. 115.

(32) Nguimbi Paul, op. cit., pp. 161 - 162.

(33) Ibidem., p. 33.

(34) Ibid., p. 27.

*** Le ngunza, ou le nganga et le ngundi-nganga sont traduits en langage
profane par féticheur, dans la Bible en kikongo par prêtre et grand-prêtre.
Un missionnaire de la M.E. S. au Congo français dans les années autour de
1940 rapporte les: faits suivants "un vieux mouvement païen (extatique)
noua ~ causé des inquiétudes. Une quinzaine de catéchistes et trois d'entre
no:!' aept moniteurs actifs s 'y sont attachés".

(35) 56debe-r~Berti.l, cité par Paul Nguimbi, op. cit., p. 32.

(36) Nguimbi 2aul. op. cit., p. 27.

(37) Bisaila Célestin, op. cit., pp. 17 - 18. Dans l'évolution de nos
constats il convient de souligner un autre aspect typique au peuple dondo.
Les anciens n'acceptent aucun dialogue susceptible de remettre en question
le réveil. Nous aurons l'occasion de revenir sur ce point au moment où nous
aborderons le chapitre sur le réveil de 1947 à Ngouedi chez les Kamba.

**** Ta Mavenda est un surnom que les gens ont donné à Tata Luamba parce
qu'i.1 est chauve. On dit "ta Mavenda bukasika mfitulu ba ngunza beti
yimbila n lorsque Mavenda (le chauve) joue de la flfrte, les ngunza se
mettent à chanter.

(38) Louhemba Philippe, op. cit., p. 126.

(39) Ibidem., p. 127 - 129.

(40) Bonnefond Joseph (Père surnommé Maboni, missionnaire de la
congrégation du Saint-Esprit au Congo français) par R. Piacentini. - Issy
Les~oulineaux, Presses missionnaires, 1951, p. 74. C'est ce qui justifie,
comme nous l'avons vu, l'attitude policière du protestantisme suédois
envers les mouvements ngunza, parmi les populations kamba.

(41) Fa.1k Peter, op. cit., p. 368.

(42) Mfou.1ou Mouanda Suzanne, message prophétique de 1963 à Kindzaba
pendant un grand rassemblement à la fête de pâques.

(43) Fa.1k Peter, op. cit. , p. 367.

( 44) Viola Smith L. , op. cit. , p. 91.

(45) Ibidem. , pp. 90 - 93.

(46) Nkouka Mank Marcel, p. 49.

(47) Falk Peter, p. 377.

(48) Il n 'y a rien de plus aberrant que de croire à ce genre de choses
disent les protestants. Un proverbes kamba dit "Wuba duenge ni wuba tuma
kusala n ce qui veut dire celui que l'on méprise - sous-estime - c'est celui
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qu~ est stimulé au travail. Tout ceci semble s'inscrire dans l'effondrement
culturel de la société kamba. Sur ce plan le protestantisme a participé à
la réforme de la société indigène dans la vision du travail de la terre.

(49) Bamana Gaston, op. cit., p. 40.

(50) Falk peter, op. cit., p. 377.

***** Mangé a le sens de tuer par des moyens magiques. Autrement dit
jeter un mauvais sort à quelqu'un jusqu'à sa mort.

(51) Cette ambiance, plongeant l r auditoire dans une atmosphère
de gaieté, gagnait la sympathie de l r assistance et permettait
aussi de s'enrichir.

(52) Bamana Gaston, op. cit., p. 38.

(53) Bissila Célestin, op. cit., p. 18.

(54) Nous examinerons ces questions dans une autre étude en dehors de
celle-ci, où nous ferons une étude comparative entre les protestants kamba_
et dondo.

(55) Louhemba Philippe, op. cit., p. 130.

(56) Falk Peter, op. cit., p. 382.

(57) Ngouala Maurice, ancien élève de la mission de Ngouedi, informateur à
Ngoyo, 1988.

(58) Viola Smith L., op. cit., p. 116.

(59) Ewengue Jean-Marie, Ambassadeur de la République Populaire du Congo
en France, Paris, le 23 avril, 1987.

(60) Viola Smith L., op. cit., p. 116.

(61) Kimpianga Mahaniah, op. cit., pp. 131 - 132.

(62) Ibidem., p. 133.

(63) Ibid., pp. 135 - 136.

(64) Ibid., p. 136.

(65) Louhemba Philippe, op. cit., p. 130.

(66) Nguimbi Paul, op. cit., pp. 163 - 166.

(67) Bamana Gaston, op. cit., p. 39.

(68) Bouanga bu Ngoma Gabrielle, 0Pi cit., Cf. Annexe l.

(69) Bamana Gaston, op. cit., p. 39.

(70) Mfoulou Mouanda Suzanne, op. cit. Cf. Annexe l.

(71) Nous retrouverons la même pratique chez les "mbikudi" (prophètes
protestants) dans le mouvement du réveil religieux de l'E.E.C.
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(72) Bouanga bu Ngoma Gabrielle, op. cit., Cf. Annexe I.

(73) Ibid., p. 40.

(74) Baubérot Jean, Histoire du protestantisme, P.U.F., Paris, 1987, (Que
sais-je ~, Le point des connaissance actuelles, N· 427), p. 125.
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LE NSIKUMUSU OU REVEIL SPIRITUEL A LA

MISSION DE NGOUEDI DE 1947 A NOS JOURS

I1URODUCTION

Comme nous venons de le constater dans les précédents

chapitres, le pays kamba est envahi par une multitude de

croyances et de religions. L'instabilité de la société

indigène est l'une des causes de cette prolifération

religieuse. On s'en souvient, nous avons vu que dans les

villages kamba, les autochtones ne faisaient pas de

distinction entre les missionnaires catholiques et les

missionnaires protestants. A l'arrivé du prêtre français ou du

missionnaire suédois les villageois se. réunissaient autour de

lui pour assister à sa prière. C'était une attitude destinée à

échapper à la répression coloniale (Cf. les atrocités de la

pénétration occidentale dans le chapitre sur la culture

kamba). De même, pour éviter le mécontentement de la parenté,

le Karnba est obligé d'assister aux di fférentes manifestations

culturelles de la société indigène. Ce que refusaient les

chrétiens protestants.

Au sortir de la Deuxième Guerre mondiale les contraintes

sociales, le bouleversement des croyances ancestrales, la

multiplication des mouvements religieux exerçaient une forte

pression sur les chrétiens protestants. L!action de la mission

protestante était de plus en plus marginalisée. Le maintien du

ngunzisme, l'installation de l'Armée du Salut au Moyen Congo,

le renouveau des croyances indigènes ont érodé le

protestantisme. La rigueur puritaine de la discipline et des

exigences évangéliques étaient inapplicables (1). La mission

suédoise au Moyen Congo et à la mission de Ngouedi traversait

une grande crise. Les quelques catéchistes et enseignants de

la mission abandonnaient leurs fonctions en devenant des

animateurs du ngunzisme. Ci tons le cas de Samuel Matouba,

ancien catéchiste protestant qui devint animateur du ngunzisme

dans la région du Pool au district de Boko.

"Dans le district de Boko, c'est en foule que les chrétiens membres de la M.E.S. embrassent le mouvement [Mavonda-NlaIlgu), et

Samuel Malouba,l'un de leurs leaders, est, au départ, catéchiste proteSlalll de la M.E.S. au Congo français" (2).
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La mission protestante était impuissante devant l'évolution du

ngunzismec. C'est le cas de la mission de Madzia comme on peut

le remarquer dans l'étude de Philippe Louhemba :

"Le peuwir de séduclion de la secœ ~Ntan&u est si fOlt qu'il s6duit beaucoup de chrétiens ~g61iques... Les faux

propbèIcs... dœc iDlrodui1 leun secœs pemicieuses à Madzia ; les missionnaires et Jeun fidèles, doot \DI grand nombre ont

lIpOswié. daneweut tppan:mment impuissants" (3).

Les chrétiens restés fidèles à l'intérieur de la mission

étaient constamment attaqués par les membres de leur famille.

Ceux qui manifestaient des "mayembo" (mouvements de transes)

étaient dénoncés par les missionnaires auprès des autorités de

l'administration coloniale. C'est le cas du pasteur Paul

Yamba, ancien catéchiste de la mission de Kingoyi au Moyen

Congo qui avait participé à la plus importante expérience du

ngunzisme de 1921. Sa renommée s'étendait du pays dondo au

pays kamba, où sa popularité devint légendaire (4). Son

arrivée dans les villages enthousiasmait de nombreuses

personnes qui allaient écouter ses prédications, assister aux

manifestations ngunzistes ou aux cérémonies prophétiques qu'il

animait (5).

Dès 1921, les chrétiens protestants dondo du Moyen Congo à la

mission de Kingoyi avaient connu le mouvement de Simon

Kimbangu (6) qui était considéré par beaucoup, et même par des

missionnaires, comme un "réveil spirituel" chrétien.

Lors de la création de la mission de Ngouedi et du transfert

de chrétiens dondo de la mission de Kingoyi au Moyen Congo,

Paul Yamba était un catéchiste célèbre chez les Dondo et chez

les Kamba. Il était constamment convoqué au poste de Madingou,

où il lui fallait se justifier de ses tremblements dans

l'église.

La haine du catholicisme, la répression des

administrations coloniales (7) et le manque de maturité des

Kongo avaient entraîné l'effondrement du mouvement "ngunziste"

au de la S.M.F. La répression politique inquiétait les

missionnaires suédois.

"Beaucoup de Congolais du Kongo-Brazzaville avaient gardé des souvenin très vivants concernant le réveil de 1921 qui commença

au village de Nkamba par Simon Kimbangu au Kongo-Kinshasa. Beaucoup d'entre eux regrettaient et croyaient qu'ils avaient perdu

la bénédiction que Dieu leur avait accordée en ce temps-là. Ils désiraient que Dieu leur accorde de nouveau la même bénédiction.

Mais ils avaient peur des autorités politiques" (8).

Les quelques ngunza restés fidèles à la Mission étaient

l'objet de tracasseries voire même de persécut ions. Beaucoup
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abandonnaient la mission en devenant adeptes du ngunzisme. Les

enseignants, les catéchistes et les simples fidèles allaient

prier clandestinement avec les animateurs ngunza. Les

missionnaires procédèrent à l'excommunication de la plupart de

leurs fidèles qui étaient en contact avec les autres

mouvements religieux. Toutes ces précautions ne modifièrent

pas la vision des protestants au Moyen Congo. Les mouvements

kongo non ngunzistes se succédaient et séduisaient par vagues

successives les quelques chrétiens demeurés fidèles à la

mission suédoise.

Ainsi, les

l'administration

missionnaires, malgré les

française, souhaitèrent

contraintes de

un renouveau

religieux au sein de la S .M.F., afin de lutter

efficacement c~tre les nouvelles religions syncrétistes.

plus

"N0IlI savon_ qu'il y a eu des diffIOIlIés de toutes lOIteS dans l'oeuvre de Dieu de 1909 à 1946. Mais nous devons dire que de 1939 à

1946 uœ crise complexe a failli détruire l'~ de Dieu. Cene crise a d'abord son origine dans la deuxième guerre mondiale.

L'Alliance Missionnaire ImconlI'a des difficult& pour assurer les salaires de son personnel qui comprenait les moniteun, les

évangélistes et les inf1lD1ien. En particulier les moniteun ont eu des discussions avec les Missionnaires. La colère, les querelles et la

lébe11ion &ient de règle. n&ait difficile de diriger les écoles et même le Séminaire. La vie spirituelle el morale 6uit en décadence.

Des sectes hostiles à l'Alliance Missionnaires p1maient naissance. Patmi ces sectes nous pouvons nommer "Mavonda Ntangu" (= le

Oesuuetellr du temps). Beaucoup n'éprouvaient plus le désir de lire la Bible, de prier et d'accomplir l'oeuvre de Dieu. Les jeunes

n'avaient plus le désir de Iépondre à la vocation d'évangéliste. Beaucoup de chrétiens étaient tombés dans toutes sortes de péchés. n
y a eu même certains évangélistes qui se sont enivrés de vin pour avoir le courage de prêcher la parole de Dieu. Beaucoup de

serviteun de Dieu, en particulier les missionnaires, eurent peur de cet état de choses. Les responsables cherchaient des possibilités

pour sauver l'oeuvre de Dieu. Dans leun entretiens ils parlaient en particulier du réveil. Alors au Kongo et en Suède beaucoup

demandaient que Dieu envoie le réveil na été même proposé de mettre à psn certains missionnaires qui seraient chsrgés d'organiser

des réunioas ua peu partout pour que le réveil se produise. Mais le réveil eut lieu avant qu'on ait organisé ces réunions" (9).

A)- LES DEBUTS DU REVEIL

Jean Mboungou dans son mémoire de licence en théologie sur

Le réveil au Congo-Brazzaville, au chapitre "Historique du

réveil", décrit la situation de la S .M.F. avant le réveil de

1947 :

"Le réveil fut précédé d'une période de sommeil religieux, d'indifférence et de refroidissement spirituel. Le christianisme n'était,

pour beaucoup de membres de l'Eglise, qU'IUle religion de lèvres: on le chantait, on en parlait au besoin, mais on ne le vivait pas de

façoo effective. L'adultère, l'ivrognerie, la débauche et l'impiété sévissaienL (...) Une atmosphère d'inimitié et de méfiance régrtait.

Bref, la silUation était telle que les missionnaires furent saisis d'une vive inquiélUde. Comment y remédier alon ? On estimait qu'il

fallait nécessairement un Réveil profond, réel, qu'il fallait qu'un souffle de l'Esprit passe sur l'Eglise et la réveille de sa torpeur, qu'lUl

"feu dévorant" descende du ciel pour la purifier de ses souillures" (lO).

réveil spirituel dans

les grandes lignes de

Paul Nguimbi dans son document sur Le----------"'---------
l'Eglise Evangélique du Congo, retrace

cette sombre époque missionnaire :
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"D c:onvieat de DOler que quelques-unes dei Cœnmunautés localet ont b6Déficié dans les années 1922 à 1939, du mOUYelllent

spiritud dit kim_pUre; et c:lles ont" fait l'apérience du renouvellement de la foi agissanle, de l'amour de Dieu et du prochain,

lIÎIIIi que des lklas spirituds diVlml. La grande majorité de leun membres est demeurée attachée à la Mission Evangélique Suédoise.

Ven 1939, le .--eat ditkimbmguiste œaresse poIU' dea raisœs d'ordre administratif, rdigieux et moral. L'Eglise COIUlaÎl une

pave crise de foi. ~ vie spirituelk se n:fmidiL Inquiets et trisICs devant la situation s<Xllbre de l'Eglise, des missiamaires et

~ servitI:un africains de ~MisIicla Evaagélique Suédoise se mettent à prier Dieu, le suppliant de réveiller à nouveau le

cbampde mUsa qui se mourait pour.mu diœ. Dieu accéda à ces supplications et prépara certains fidèles à l'oeuvre future" (11).

Quant à Raymond Buana Kibongi, il insiste sur l'authenticité

du mouvement dont i.l est l'un des principaux animateurs (12).

Ainsi, le mois de Janvier 1947, se succédèrent un certains

nombres d'événements parmi les élèves de la mission de

Ngouedi.

Selon Jean Pierre Makouta Mboukou, l' histoire du réveil

spirituel au séminaire de Ngouedi débute le Jeudi 16 Janvier

1947. Il m'a appris que

"PaJdaat le ctaaJlement du cu1re du soir dirigé par le pasteur Joseph Samba à la salle de réunion, Raymond Samba manifesta un

c:onponemem inhllbi1Uel en ex6altaDt dea mouvements de trmses. I.e conteXte de la réunion ne suffisait pas pour faire de cet

év6lemen1 un sujet d'aetualiié au sémiDaiJe. Après le culte, Raymond Samba était rentré chez luL Ces manifestations reslèrent au

nÎ\aude l'étonnement pour ceux qui avaient assisté à cene réunion" (13).

Les amis de Raymond Samba ne voulaient pas en

qu'ils croyaient que leur ami était devenu malade

comportement) •

parler parce

(troubles de

OO'aucuna croyaient qu'il étail devenu fou. maïa d'autres pensaient qu'il avait été saisi par la puissance de Dieu" (14).

(La seule personne qui exécutait des mouvements de transes

était jusqu'alors le pasteur Paul Yamba - ancien ngunziste).

Dans les écrits de l'histoire du réveil la chronologie est

douteuse. En effet, dans son article sur le vingtième

anniversaire du "Nsikumusu", intitulé ilLe réveil spirituel du

19 Janvier 1947 au 19 Janvier 1967", le pasteur Raymond Buana

Kibongi ne nous donne aucune précision sur la date où Raymond

Samba avait eu des transes (extase). Il se contente de donner

une date approximative.

·C'est peUl-êtRl au culte du matin du 20 Jaovier 1947 que notre frère Raymond Samba fut agilé en s'écriant: "0 Jésus 10 Jésus r"
(IS).

Par ailleurs, le pasteur Paul Nguimbi dans sa thèse sur ilLe

réveil religieux au Congo" écrit :

"Puis Samba explique son expérience de la nuit précédente. Or, le 20 Janvier 1947 était un jeudi, et, en ce lemps-là, un culte était

habituellement célébré chaque Ieudi soir (ou l'apres midi)" (16).

On s'aperçoit qu'il existe une contradiction non seulement

entre ces deux documents mais aussi avec le témoignage de Jean

Pierre Makouta Mboukou. Par conséquent, ce témoignage, nous

permet de penser qu'il y a eu une erreur chronologique dans la
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manière de dater les événements du réveil spirituel de 1947

d'une partie des élèves de la mission de Ngouedi. Ainsi, la

date du 16 Janvier 1947 semblerait être la plus plausible en

ce qui concerne le début de ce réveil.

Trois jours après cet événement, pendant le déroulement du

culte dominicale du 19 Janvier 1947, Raymond Buana Kibongi

s'excita et poussa de grands cris dans l'Eglise qui attirèrent

l'attention de l'auditoire. Ce fut le second événement du

réveil spirituel (nsikumusu). Les chrétiens dondo, présent à

cette réunion interprétèrent l'événement comme la

manifestation du ngunzisme au sein du séminaire. Les

missionnaires suédois du séminaire de Ngouedi conclurent que

c'était le réveil :

"Alon il a paru que la puissance du Sainl-Esprille fit asseoir avec force sur le banc. il fut secoué dans son corps el dans son coeur.

L'auditoire fut surpris et étonœ. Lr~ lui-même fut surpris et ne savait de quoi il s'agissaiL Mais il paraissait que les

missiemnaires le savaienl. Trois d'enue eœ (Messieurs Ivar Hylén et Efraim Andersson ainsi que Mademoiselle Liméa Alrnkvist)

vinnlD1 sem:r la main de notre frère R. Buana Kibongi et lui dirent : "Que Dieu le bénisse 1 persévère dans la prière". A la sonie du

cuI1e l'auditoire cœtinua à s'interroger sur ce qui était arrivé" (17).

Peter Falk fait mention de l'événement du réveil de la mission

protestante suédoise survenu en 1947 à la mission de Ngouedi

au Congo Brazzaville en vue de contrer les manifestations

syncrétistes (18).

Dans sa thèse sur Le réveil religieux dans l'Eglise

Evangélique du Congo et son ouvrage sur Le réveil spirituel

dans l'Eglise Evangéligue du Congo, Aperçu historique, le

pasteur Paul Nguimbi fait une intéressante description du

mouvement et de son évolution au séminaire à la station

missionnaire, dans les villages de l'ancien district du

consistoire de la mission de Ngouedi et dans les autres

stations missionnaires de la S.M.S. (M.E.S.) au Moyen Congo

(19) .

Si l'événement du 16 Janvier inquiéta les amis de Raymond

Samba qui le croyaient atteint d'une malade mentale, le

comportement de l'élève Raymond Buana Kibongi durant le culte

dominical du 19 bouleversa le séminaire.

C'est à la suite de la prédication du Pasteur John Magnusson,

Secrétaire Général de la Mission Baptiste d' Orebro en suède

qui était de passage à la station de Ngouedi que les

missionnaires, les élèves, les chrétiens de la station

(paroisse de Ngouedi) et les missionnaires visiteurs
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assistèrent au début du

Evangélique du Congo (20).

réveil spirituel de l'Eglise

"EIl r6ponscl aux pi~ persévérlmœs da missionnaires. et d'autres. la puissance d'en-haut se manifesta : Le réveil 6cIata dans

1'E&Iise. Sou poiD1 de dqMIl ful Ngouedi. statim missionnaire où fmctionne un sémin~ depuis 1930 destiné à fonner des

mœiJaJrs. da iDJtituteurs-edjoims. des~. des évangélistes et des pasteurs. Le 19 Ianvier 1947. à la voix du pasteur

.-oou Mapuuoo. Secrétaint de la Missiœ Extérieure d'Orebra (Suède). le Réveil prit naissance à Ngouedi par un élève du

séminaire, Raymond B_(...) Puis. à moïam extasié et avec de vives agilalions Buana se rassit sur le banc. à la grande stupéfaction

de l'1UdiIoin: ('21).

Au, début les missionnaires ont été inquiet. Ils ont adopté une

attitude de prudence devant les manifestations corporelles.

"Camne on peut le~~ Je Rneil qui aYaÎl commencé par un seul Bève va s'étendre. L'extase qui se répand panni les élèves

iDquiètc les miuionnaiJu. Ail COlJlI de cel&e réuaim. M.E. AndenIOll dit à BUANA : "essentiel dans le Réveil n'esl pas l'extase

1pÎD'.qu'un phénomèae tout extérieur. Al-ID compris r R. BUANA rEpond entre autres: "Dieu emploie l'extase pour transfonner

18 coeur des hommes af'm qg'ils deviameat da serviteurs... l'extase ne dllrenW pas toujours". R. BUANA qui a compris que 18

_qœ d'amour est un danger pour le Réwil demanda pardon aux missionnaiJa" ('22).

Dans l' "Avant Propos" du Bulletin Théologique du Séminaire

de Ngouedi sur le Nsikumu, l'auteur met un accent particulier

sur cet événement qui attire des foules à la mission de

Ngouedi.

"Le meil dIl 1947 n'esc~ _ secret, mais c'est un pbénomène qui est connu par les églises évangélique et catholique. par les

mouvements salutiste et kimbaDguiste et par beaucoup d'autres persOlUles qui n'appartiennent à aucune communamé religieuse" (23).

Comme pour les mouvements ngunzistes, le signe extérieur du

réveil spirituel se manifeste par des transes.

"L'extase cal nécessaire pour briser la mistanee. De même que le fer dur ne pem fondre que dans le feu. de même le coeur dur du

Noir De peut fondre qœ daas la violera _citation de l'extase.•. (...) Des dangers. il y en avait 1Le missionnaint B. HOOk. qui

semblait voÏE le Réveil d'\ID oeil pessimiste. eu signale un. l'extase. n déclare dans son rapport annuel : "Le Réveil. qui a son centre

ici a allSsi agi au reuou9dlcmenl et à la stimulation des fidèles dans les vi1Iages. Cependant. un danger existe: ce peuple risque de se

laisser facilement attirer par la lumière lrompeuse du feu extatique et de se livrer à de véritables orgies. Nous avons appris que dans

quelques villages de montagne. à la frontière vers Kingoyi. ils ont tenu des réunions nocturnes. El dans un village. ils onl même jeté

\Dl homme hln de la r6uDiaa puce qg'il n'avait pas le vrai esprit On remarque aussi une tendance chez quelques-uns d'entre eux à

\IOUloir se diviJer en deux groupes : ceux qui tremblent et ceux qui ne tremblent pas" ('24).

La situation était devenue préoccupante pour les missionnaires

qui ne pouvaient plus contrôler la suite des événements. Leurs

interventions ne suffisaient pas à arrêter les vagues du

mouvement. Mais bien que débordés, les missionnaires

assurèrent la protection du mouvement auprès des autorités

politiques du Moyen Congo .

•Avant 1947. au Séminaire de Ngouedi, les élèves pasteurs souhaitaient que Dieu nous accorde les mêmes bénédictions qu'il avait

accordées autrefois au temps de Simon Kimbangu. Les souvenirs de ce qui s'est passé du 6 avril au 24 sept 1921 ont en quelque

sorte préparé le réveil de 1947. Au début de l'année scolaire 1947 un des missionnaires professeurs promit que la Mission

Evangélique Suédoise défendrait énergiquement le réveil auprès des autorités françaises colonisatrices si Dieu l'accordait \DIe

seconde fois" (25).

Son évolution conduisit à la formation de deux clans qui

s'affronteront par la suite le clan des élèves du séminaire
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dont Raymond Buana Kibongi était l'animateur et le clan des

anciens ngunzistes protestants dondo du district de Ngouedi

dont le pasteur Daniel Ndoundou était le dirigeant.

Raymond Buana Kibongi était considéré par les

missionnaires comme le principal dirigeant du réveil à la

mission de Ngouedi (26). Sa jeunesse, son statut d'élève et

son manque de formation théologique ne lui permettaient

cependant pas de s'occuper de cette tâche. Après son départ,

à Brazzaville et au Cameroun, le pasteur Daniel Ndoundou

devint le principal dirigeant du mouvement jusqu'à sa mort en

1985.

"De 1947 à 1948. c'est Duana qui avait joœ un rôle primordial dans le Réveil J'extrais les lignes suivantes du témoignage éloquent

du missiormaiJe M. Lundgren : ML~mstnunent particulièrement utilisé par Dieu dans ce Réveil fut Raymond Duana, alors élève au

coun des moniteurs. Dieu lui parlait d'une manière forte. fi était SOUVl2lt saisi d'extase. annonçant des messages prophéùques et fut

utilisé par Dieu au service du Réveil. Mais en 1948. Duana est envoyé au Collège chrétien de Libamba (Cameroun) pour y

poursuivre ses éludes. Cest alon qu'apparaitla figure du pasteur Daniel Ndoundou. domicilié à Ngouedi. Déjà le 15 Novembre

1931. son travail d'évangéliste lui fut révélé. A partir de 1948. Ngouedi devient le principal centre du Réveil Cest ici que. jusqu'l

celte date. le pasteur Ndoundou exerœ IIOD ministère, avant tout \Dl ministère de cure d'âmes. Des fidèles des paroisses et des Eglises

voisines afflueDl à Ngouedi pour s'entretenir. prier l2lsemble avec le pasteur Ndoundou et recevoir l'aide spirituelle dont ils 0IIl

besoin." (21).

Le réveil spirituel fit du protestantisme de la S .M.F. une

religion d'attraction qui pouvait rivaliser avec les autres

religions. Plusieurs manifestations furent organisées par les

"réveillés" allant de village en village rassembler les gens.

Cet mouvement a contribué au renouveau religieux chez les

Kamba. Plusieurs villages se convertirent au protestantisme

(Kindoulou-Dakar à la paroisse de Nkayi, Mousenengue à la

paroisse de Madingou, Missafou à la paroisse de Loutete, etc.

Ces rassemblements attirent beaucoup de monde les curieux,

les malades, les sans-emplois, les élèves en période d'examen,

ceux qui veulent réclamer la protection de Dieu, à la veille

d'un voyage lointain, ceux qui veulent se marier, etc., vont

consulter les "mbikudi" (voyants) qui leur prédisent l'avenir.

Bientôt le feu de cet événement s'étendra sur l'ensemble du

pays et attirera l'attention des populations kamba. C'est le

moment où l'adhésion des Kamba au protestantisme fut la plus

importante. Le village de Kindzaba Banda redevint protestant.

Les cérémonies du réveil deviennent de plus en plus étonnantes

et se calquent sur les mani festations ngunzistes,

l'enthousiasme des anciens protestants ngunzistes attirait une

multitude de gens à la mission de Ngouedi.
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"Caume \DI feu de brœsse, le,RPeïl se propagea et. du Séminaire de Ngouedi, il s'6lendit dans plusieun psl'Oisses. Ce fut <:OIIUl\e

\DIC vape paisuataqui passa _ ca puvisses depuis longlcmpl plong6es dan. l'auoupissemenL La première à être touch6e fut

IIIIIIIàlaDaItNgoI*li" (28).

Les autres animateurs du réveil qui étaient jusqu'alors dans

l'ombre sortent au grand jour (29). Le mouvement déclenché au

séminaire va atteindre les villages kamba. Comme les autres

mouvements religieux, ils étaient accueillis dans des villages

où ils organisaient des rassemblements du réveil appelé

"lukutukunu". La plupart de ces personnes étaient des anciens

ngunzistes qui étaient dans la clandestinité. On comprend

pourquoi il va se former deux clans au sein du réveil. Le clan

des élèves (intel.l.ectuels) sous le contrôle des missionnaires

et le clan des protestants du consistoire de Ngouedi sous la

responsabilité du pasteur Daniel Ndoundou et son équipe. Le

réveil devient un mouvement autonome qui posera de nouveaux

problèmes, comme nous allons le voir dans la suite de notre

étude.

a)- LES PROBLEMES POSES PAR LE REVEIL

Certes, le mouvement du réveil donne un nouveau souffle à

la S.M.F. mais cela pose d'autres problèmes. On voit d'un côté

appara1tre des manifestations qui rappellent et le ngunzisme

et les pratiques religieuses traditionnelles. D'un autre côté,

on voit le souci des missionnaires de faire le tri entre les

manifestations du Saint-Esprit et les rituels païens.

"Evitons cfintroduin:· les. cœceplials païennes dans le réveil; Evitons de tenir des Iiunions nocturnes dans la forêts (...) Veillons

pour que fatase paiennc ne soit pas iDtroduile dans le réveil de Dieu. (..•) Evilons d'introduin: des idées nationalistes ou anti

europ6enneI dans le réveil" (30).

"En effet, les missiOllJlain:s 0IIl <:raÜIl que les membres de la mission Evangaique Su6doise n'imitent ce qui se faisait au temps des

"Ngunza" ; Ceux-ci, poursuivis par le pouvoir colonial se retiraient en brousse pour prier" (31).

Durant son expansion le réveil va assurer des caractéristiques

qui ressemblent beaucoup plus à celles de la religion

traditionnelle qu'aux manifestations du Saint-Esprit dont

parle la Bible. Les réunions se succédaient de village en

village. Les transes étaient de plus en plus abondantes. Le

village de Kindzaba Banda qui SI était fait salutiste redevint

protestant après qu'on y ait organisé une rencontre

"lukutukunu lu nsikumusu" de réveil. La plupart des habitants

de ce village avait fait l'expérience du réveil par la
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manifestation de transes. Une partie des habitants de Banda et

des contrées voisines étaient impliqués dans le mouvement du

réveil. Les transes étaient le critère de la manifestation du

Saint-Esprit.

Non seulement le réveil est à l'origine de la création

d'un certain nombre de clans religieux ; mais à l'intérieur de

chaque mission il y a des factions qui s'affrontent, parmi les

gens de la même ethnie ou du même consistoire.

Comme nous l'avons dit au début deux clans apparaissent:

celui des élèves de la mission et celui des anciens ngunzistes

passés de la mission de Kingoyi à celle de Ngouedi.

Le départ de Buana Kibongi aux études fait que le pasteur

Daniel Ndoundou, par décision du Conseil synodal, devient le

responsable officiel du réveil et il le sera jusqu'à sa mort

en 1985.

Les tensions s'accentueront d'abord entre "intellectuels" d'un

côté de l'autre les ngunzistes qui savaient lire et écrire en

kikongo. L'une des causes de cette situation est un problème

d'instruction. Les réveillés dondo ne veulent pas entendre

parler d'une éducation théologique du réveil. Le réveillé

reçoit tout de Dieu, l'intellectuel ne connait rien. Cette

théorie a contribué à la marginalisation du pasteur Raymond

Buana Kibongi et de son clan.

Au sein des missions d'autres divisions apparaissent: les

divisions ethniques (conflit entre les Kamba et les Dondo à la

mission de Ngouedi par exemple, Cf. Annexe VI), des conflits

géographiques à l'intérieur de la même mission parmi les

populations de la même ethnie (c'est le cas du consistoire de

la mission de Kolo à Mouyondzi, où les protestants sont

divisés en deux groupes ceux qui sont du côté de la rive

gauche de la rivière de Louati et ceux de la rive droite). A

l'intérieur de ces deux clans qui s'affrontent, il y a deux

autres clans. Ceux qui sont pour le réveil et ceux qui sont

contre le réveil.

''TI arrive qu'en observant cenaÎns phénomènes extérieurs bizarres nous nous contentons d'être spectateurs purement et simplement

sœpùques ou adversaires du mouvement de réveil. Mais il arrive aussi qu'on devienne un partisan fanaùque lorsqu'on manque de

l'esprit de disc:emement. Dès lors tout phénomène est auribué à Dieu (00') ••• le mouvement ne peut être qu'une aventure spirituelle

dangereuse" (32).

Marcel Mank Nkouka a perçu cette question dans son étude déjà

citée :
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"Les bmes intesIiDes. Elles se silUcDt l deux niveaux et constituent le principal danger pour notre Eglise. Au niveau des clans. n s'est

cftc sur des bues rqionalistes, 6dmocentriqua et senlimeD1alislcs, depuis 1961, un cenain nombre de clans autour des cadres de

l'H.E.C. (...). Ces c1aIII s'qiJcal pour la~ da pwvoir (pr&idence de l'E.E.C., direction du Séminaire théologique et

Socrétariat g6D6ral da la jeuae EgIi&). La priIM:ipwx Jœl : ~ clan M\UIIIB, le clan Madzia, le clan Kola et le clan Ngouedi. Dans

la momcntI difficiles, il y a poIIibüiI6 d'alli,oczs Muaaaa-Madzia et Kmo-Ngouedi. Au niveau du Réveil (...) Un œnain nombre de

"Rtveill&" se fœt pwerpour des "peIÎ1lI SaîuaI" <XlIIUDe dirait le pasteur Jean Mboungou, 'ils sont tellement imbus de leur personne

qu'ils se metteIIlllllrUII piédestal. jugeant 011 méprisant la cllllducteun, sans pouvoir supponer les observations de ceux-ci. Leur

orgueil les empêche de voir les erreurs et les abus qu'ils commettent dans l'exercice de~s dons..." (33).

Le pasteur Pierre Mboungou Mouyabi, ancien professeur du

Séminaire Th'éologique: de Ngouedi dans son article intitulé "Le

pasteur et la tribu", insiste sur certains de ces points,

entre autre l'importance de l' identité ethnique sur le plan

cultureL, et dénonce les pratiques impérialiste des dirigeants

de l'Eglise au profit des intérêts de leur tribu. Il s'attaque

aux missionnaires qui entretiennent la ségrégation tribale :

"En Afrique aaiJe, des sœuni_ du christianisme semblelll écouler la voix de la ségrégatillll tribale. Ce qui rend la sitwllion plus

d6plonble, c'es&le fait,que certains de nOI Misliœnaires sont deveaus lia fois prédicateur de l'Evangile et hérauts de la ségrégation

tribale t L'impérialisme est l'esprit de dominatiOllchez UII peuple ; il n'est pas seulement européen ou américain. nexiste en Afrique

des tribus qui upirenLlla domination des aulla. Elles tentent de dominer les autres tribus par la fIDesse, la ruse et même par la

violence 1(•••) C'est l.cause de la ségrégation tribale que taI1[ da bons prédicateun Négra-africains et Européens sont devenus, aUx

yeux des autres tribus'vilipendées, dei cymbala- retentissantes (1 Cor. 13 : 1). (.•.) Si je preche ma tribu (ou ma tribu favorite) je

déuuis l'Eglise car j'y introduita des fc:naealS de haiIIc ou de division. ( ) L'Evangile ne nous autorise pas l dominer nos

semblables. L~lDlJl'rialisme ne u- pas ca piace dans le christianisme. ( ) Dans la sainte tribu. il nous faut extirper l'esprit da

domination. Dn'est pas da Dieu. Le Seigneur veut que nous soyons humbles et que nous dominions par la force d'aimer. (...) Si noui

n'aimons que DDbe tribu, ncus sœunes de misénbles chefs de tribu t Le Pasteur Européen qui n'aime qu'une tribu devient, lui aussi,

chef de tribu 1 (...) Precber 1'uniJ6 da l'Egliae et maintenir la ségrégation tribale, l'esprit de domination. c'est mentir et c'est aussi

contribuer l 1& desuuc:tioo de cetIa uni~" ('34).

La même attitude est dénoncée par les résolutions arrêtées

pendant la Conférence des responsables et dirigeants des

églises en Afrique dans leur ouvrage intitulé Levons-nous et

bâtissons ..
"Le tribalisme est un obstscle lia bonne intégration de tous dans la vie de l'église. ndoit être surmon~, tant du côté du pasteur (qui

pourrait, par exemple, privilégier ceux de SOlI ethnie) que du côté des ftdèles" (35).

Ces affrontements sont très visibles en milieu kamba et au

consistoire de Ngouedi, à la paroisse de Loutete, de Madingou

et de Nkayi où les Kamba sont minoritaires. Plus grave encore,

les protestants kamba n'ont pas de vrais dons spirituels. On

parle de suprématie de dons spirituels. Certains groupes

ethniques estiment que le réveil est un don privilégié de Dieu

à leur clan, village, lignage, parenté, etc. On retrouve le

même processus que pour les pratiques d'autre-fois dans les

croyances ancestrales.

De nos jours ces problèmes sont reconnus par les

missionnaires, les animateurs du mouvements et l'Eglise.
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"De 1975 11979l'EglillC Evlllgélique do CllIIIO est pusée par une crise monùe et spirituelle. Cene criIJC s'explique par le fait que la

coa.iItaaœ de no. diff&elltel edmies au SâniDaire Th601ogique, lIa Pastorale, au Synode, au Conseil Synodal et lIa base n'a pas

roujoun~ paisible. L'Bec:tioIl ou la r6Bection du PIaident est jusqu'aujourd'hui une source de m6contentement ou de m~sententes.

n fallait donc ameuer l'Eglise EvangBique du Congo lla repentance et lla réconciliation. (... ) Le 23 décembre 1978 l Brazzaville le

Conseil synodal s'est repenti et a demaadé l genoux pardon de Dieu et 11'EgliIIC l cause du p6cM du tribalisme et du Itgionalisme.

I.e 17 juillet 19791 Indo la Purorale s'est RpeDtie et a demandé le pardon pour le même l)écM. I.e 21 Juillet 19791 Indo,le synode

compnlD8tU 200 dQqua s'est~ti et a demandé l genoux le pardon l Dieu et l l'Eglise l cause du tribalisme et du ~gionalisme.

Après le synode d'Indo, la plupart da QlDIiatoiJe et des paroisses se sont repentis et ont demandé le pardon pour le même p6cM"

(36).

L'autonomie de l'Eglise en 1961, fait que le mouvement du

réveil échappe aux missionnaires suédois qui n'ont plus qu'une

voix consultative.

"IlJ [les missiœnaiJa} IIC RaerveDl pu respect de l'autonomie de l'Eglise. nest l reconnailre que depuis 1961 nous autres Congolais

IIOUI lWœs pria da aIliIDdes iDabordables qui ont déccuragé certains missionnaires. Mais il est à reconnaître que certains

missiœDaires qui 0III1œg1emps traVai116 au !Congo se sont monlIés perplexes même si les Congolais leur demandent d'exprimer

leur pensée" (37).

Néanmoins, certains missionnaires soucieux de l'oeuvre

missionnaire,

spirituel.

dénoncent les mauvaises pratiques du réveil

" Da 19 Janvier 19'n au IS juillet 1961 le réveil était en quelque sorte contrôl~par les missiœnaires qui tenaient encore durent cene

~riode la direction de touIe les activi16s de l'oeuvre de Dieu. En cene période ils nMsitaient pas l condamner les aspects négatifs

du révei1. Aprà le IS juillet 1961 la situation changea: les congolais eurent l'entière responsabilité de direction dans tous les

domaines y compris le révei1. Au nom de l'AulonOlllie les missionnaires se sont contentés en gén~ra1 de se taire ou de se réserver

face l certains aspec:t négatifs du mouvement pour la bonne raison que certains d'entre nous n'~taient plus dispos~s l accepter leurs

observatiœs ou leura critiques. n est vrai qu'il y a eu quand même des missionnaires qui ont ~ prendre position contre des

Béments n~gatifs du réveil après l'autonomie. Je me dois de dire qu'il y a eu aussi des Congolais qui se sont refugi~ dans le silence

ou la réIJCrve face l certaines erreun pour éviter la colère des fanatiques. La seconde raison est que l'autonomie a douloureulICMent

éprouvé l'unité ou l'union que nous avODs tant ptêchée et proclamée au coun de nos reunions de réveil. n s'est lW~ré au vu et au su

de tous que noua &ioos DOIl \IDe communauté fraternelle unie, mais deux groupes qui s'affronteront tant sur le plan du réveil que sur

celai de la directiao de l'Eglise. L'ml de l'unité ou de l'union extérieure ~it ~volue" (38).

Dans les réunions du réveil on met un

les révélations prophétiques et les

(39) •

accent particulier sur

apparitions des morts

"D'aucuns ont pris l'habitude d'employer le don de propMtie dans des groupes secrets qui tiennent des séances dans leur maisons

pendant la nuit ou le jour" (40).

Ainsi, le réveil dans l'Eglise Evangélique n'est rien d'autre

que la continuité du ngunzisme. Ces pratiques ont un lien avec

les anciennes croyances de la société indigène (41). On

comprend pourquoi Jean Mboungou, ancien président de l' E. E. C.

parle du retour du vieux paganisme dans l'Eglise.

"Ensuite, il yale vieux paganisme qui tend l revcnir dans l'Eglise sous un masque chrétien" (42).

Comme dans les mouvements ngunzistes ou des croyances

traditionnelles, les charismatiques (réveillés) du réveil

spirituel de l'Eglise Evangélique recherchent des

manifestations extérieures.



454

"L'auadIemenl_ pbmomàles UIUll (ait sec:ondaire. ou cxtérieun tels que le. ai. llIDS signification. le uemblanenl, le (ail de

1OIIIber-~el de sc-IOUler 111I' terM, la gloire l e:eux qui ont des dons spirilUels, la jalousie entre e:eux qut ont des doos

If"'dN'd.... la c.it de _-estimer el dB nqIiger les Sainles·EcrilWa au proflt des r6vélationa. de. proph&iea, de. songes, des

viaU. oa de tœl ... dan spirituel rena'llqJlah1e. la rechen:be otJatiœe du bien être matériel au détriment du royamne de Dieu, le

mq.u dcal.- vidimes CIlIIll- ou œlIes qui o'oal (ait preuve d'aucun signe exœrieur dan. le ~il.lesprophéties ou promesses lIOIl

raliMea ckliw:al certainement figurer IIUI' la lisœ des-6léments n6gatif. qui mt (ait tant de maI l notre mouvement de réveil dep1ïa le

d6bal" (41).

On comprend pourquoi certains Kamba considèrent les prophètes

(mbikudi) dU mouvement de réveil comme des simples nganga

(féticheurs) infiltré dans l'Eglise "kimbikudi mubakulu

kizingu na ndil.u yaka" c'est-à-dire "le don de prophète est

le plu$ recherché pour différentes raisons avoir des

honneurs- ou recevoir de l'argent" (44). Voilà ce qui explique

que certains sont moins favorables aux manifestations

spectaculaires du "réveil" comme nous venons de le voir

précédemment avec le pasteur Raymond Buana Kibongi. Pour

certains le réveil dérange les gens et perturbe le bon

déroulement des cultes. Les manifestations du réveil sont pour

la plupart un second culte qui s'insère à l'intérieur du culte

officiel (selon l'esprit missionnaire). La prédication est

reléguée au second plan, et on accorde plus d'importance aux

messages prophétiques ou aux manifestions charismatiques.

C'est ce qui justifie l'inquiétude de certains missionnaires

suédois.

Nous avons vu que les propagateurs du réveil sont divisés

en deux groupes. Les pratiques du réveil ne sont pas les

mêmes. Les terrains d'affrontement sont multiples. Il Y a un

problème de: doctrine et d'orientation au mouvement de réveil

spirituel. Le clan du réveil biblique est marginalisé par les

fanatiques des manifestations spectaculaires.

Les affrontements de ces deux clans se situent au niveau

du contenu du réveil. L'un considère que l' autorité

spirituelle du réveil vient par la lecture de la Bible. Le

vrai réveillé est celui qui se conforme à la parole de Dieu et

qui la met en pratique. L'autre par contre, met l'accent sur

les transes comme dans les pratiques ngunzistes ou les

croyances ancestrales. Tous ceux qui sont contre le réveil

sont marginalisés par les réveillés qui sont majoritaires dans

l'Eglise. Le réveil a graduellement introduit non seulement

certaines pratiques des croyances traditionnelles mais a aussi

favorisé l'utilisation des instruments de musique indigène. Le



455

culte du réveil se déroule au rythme folklorique de la culture

indigène. Dans les cultes du réveil on chante les "nsikumusu

mi nsikumusu" (cantiques du réveil). Les cantiques sont

accompagnés des instruments de musique de la culture indigène.

"C'est au. coun de œDI: dewIiàDe &ape que Dieu leur promit des chants de r6veil et les insuuments de musique à utiliser pendant les

manifestItionI _ sein de l'EgliJc. (•..) lA uoisième étape est celle où Dieu ordonna l'inauguration du 23 au 2S décembre 1972, de

l'étang de Si1D6 silu6 à 5 Km environ de Mfouati" (45).

L'étang de Siloé est une nouvelle pratique de guérison que le

réveil vient introduire dans l'Eglise Evangélique du Congo.

"._ l'intérêt porœ ~ la Prisœ des maladies a été tel qu'on a été amené à constituer et à utiliser l'eau comme lm des moyens pour

guérir des lIIlI1adies per la puiJsam:e bien enlendu du Saint-EspriL Cette nouvelle méthode inaugulée au mois de décembre 1972 a

aairé de grandes foules jusqu'en 1975" (46).

La question de l'étang de "Siloa" et l'utilisation des plantes

de guérison est un autre sujet qui entraîne d'autres tensions

à l'intérieur de l'Eglise Evangélique du Congo, entre ceux qui

sont pour la pratique de guérison par l'eau et ceux qui sont

contre. La position officielle de l'Eglise reste flore sur

cette question. Par contre, pour le pasteur Buana cette

pratique est une cause de préoccupation pour l'avenir du

mouvement de réveil spirituel, comme il le souligne dans son

document sur le trentième anniversaire

"La guériJon des malades oa:upe une place importante dans le r6veiL Tout au début jusqu'en 1970 cette guérison s'est opélée par la

prière avec: ou _s l'imposilion des mainl sur le patienL Mais après cenains fidèles, notamment des femmes, utilisent des plantes

pour la guériIoD des malades. Selon leur conviction ces plantes leur sont révélées par Dieu. Dans le même ordre d'idées on a ~

amené à utiliser 1'_ comme moyen de guérison. C'est le cas de la piscine de Siloé où les bains SOII1 pris en vue de la guérison

depuis~bnt 1m par des millien de personnes. En 1973 et 1974 les responsables de l'Eglise se sont penchés sur la question de

la piscine de siloé de Mfouati ses avoir uouvé une décision nonnative et ont fmi tout simplement par inviter l'Eglise à la prière et à

la réflelùOll en se référaDt lIWl SainIeS-Ecritures et aux institutions en vigueur. (...) n est temps de se demander si notre mouvement

est coafonne llWI. SainIeS Ec:riIDœs_•• (47).

Nous relevons différentes réactions de part et d'autre. C'est

le cas de Célestin Bissila originaire de la paroisse de Loadi

en pays dondo :

•Avec: le r6veil est né le don de guérison par la prière, par les feuilles africaines connues par rêves et en 1973 apparaît le don de

guérison au moyen de l'eau de la piscine de Mfouati. A ce sujet, uois positions se trouvent dans notre Eglise du Congo: pour, contre

et neutre (48). Puisque ce phœomène se passe au Plateau Badondo, je juge bon de vous présenter son historicité et examiner

certaines choses. [La} Piscine de (Siloé M'Fouati: C'est une rivière des montagnes de M'Fouati - Située environ à 6 km de M'fouati

bors de la IOUte M'Fouati - Ngo1onga. Cette affaire a été révélée en juin 1932 pour la première fois au pasteur Daniel Ndoundou qui

au début n'a pas voulu en faire mention. Mais en 1948, Dieu l'a révélé pour la seconde fois à lui et à d'autres personnes de son

groupe de prière. MM. Daniel Ndoundou, André Mpanzou, ma Marie Yengo sont allés voir celte piscine et au même moment après

avoirs p~, Dieu leur communiqua le programme d'usage. En 1967. ils Y sont repartis avec: un groupe d'évangélistes de même qu'en

1969, mais cette fois-ci, avec quelques fidèles. De même Dieu le révéla à d'autres afm de l'utiliser publiquement parce qu'il y a bOp

de maladies. Ainsi à la flD du mois de décembre 1972, eut lieu la première réunion... Par ailleurs, j'ai affirmé que les Badondo du

Congo ex-Français (R.P. Congo) ont connu le Réveil de Simon Kimbangou et ils ont vu comment la guérison a été placée au centre.

Et il est à noter que le pasteur Daniel Ndoundou n'est pas le premier à employer l'eau pour la guérison. n y a Simon Kimbangou qui

a recommandé aux malades de se plonger dans la rivière appelée Mpumbu, mais sans la boire (49). (..•) Donc pour éviter que la

même intetprétatiOll ne soit transposée lur la piscine de M'Fouali, il est mieux de sensibiliser tout le monde .r1D de chercher
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eIIIeIJlbJe dans la prière ce que Dien peut r=uement faire de celle eau. Qu'on soil pour, c:ontre ou neutre, 01\ doit reconnaître que

Dieo est libœ de se servir des feuilles, de la boue, de 1& prière ou de l'eau pour manifester sa puissance dans le Réveil au Congo. Et

je ne nie1* que l'homme peut sc scnir mal de ce que Dieu a dolUlé" (so).

Le pasteur Gaston Bamana originaire de Kindarnba, de la même

famille que le pasteur Daniel Ndoundou, se contente de faire

l'éloge du réveil à la mission de Ngouedi, et entre autre de

la Piscine de Siloé

"Aprù l'lIUJODomÏG;.1e lIIOUYmlr:nt: de réveili De s'était pu lU, c:œume cm Je pensait au débuL Le réveil c:ontinue son oeuvre au

cœsistoire et dam tolite 1'EgliJe. parmi les cluétiens et même les païens. qu'il ramène à la lXXIversion. Dans ce réveil, Dieu a donné,

et cbme diff6rentsdœs spirimeJs aux llIIfllllts _ aux graudL Les pœpes sc sont créés au sein de l'Eglise tels que (...) groupes

de gu&issr:nn, poupes des prièn:s... ete. La promesse __ la PIKiDe de Siloé à Mfouati. s'est réalisée le 21 Déc. 1972 : on est allé se

laver huit fois dasles -= lm, 1973 deux fois. (_.). Le bain .. Siloé sc fait selon l'ordre de Dieu, œ ne peut pas réaliser ou

fixer un rcmps poarce bIin. nappurienlà Dim seul de f'llICr le DKlIIIeIIl où se déroule chaque bain" (SI).

Marcel Mank Nkouka

évangéliques dans

l'usage de l'eau à

s~inquiète de l'évolution des pratiques

le réveil spirituel notamment celle

l'étang de "kizinga kia Siloa à Mfouati"

non

de

"En 1972, Je pasteur Ndoundoo. a cammencé à parler de l'étang de Mfouati dénommé "Kizinga kia Sïloa", étang aux eaux

purifK:atrie:es selon son promoceur. Le conseil synodal a laissé ce problème en suspend et exhoné ses membres à la patience dans la

prime. Le pasteur Ndoundou convaincu d'avoir n:çu un ordre dl1 ciel dOllll'exécution ne pouvait être différée a fait faire et inaugurer

sa piscine, bafouant l'autorité du Conseil synodal. Le pasteur Ndoundou a réussi à aDirer \Dle certaine clientèle qui, pendant les

p&iodes d'ouvenwa de l'&aag. va. sc b8iper à Mfouati swvant \DI mue! extraordinaire. Dieu seul sait jusqu'où nous conduira le

"kizinga kia Siloa" (52).

Quant au pasteur Paul Nguirnbi, il insiste sur le malentendu et

les conflits qui existent entre les principaux dirigeant du

réveil spirituel autour de la question du "Kizinga de Siloa"

"R. Buana s'est ausei maqué à la lœgœur c:ltœBsPe des réunions cultuelles qui durent plusieurs heures consécutives et il a conseillé

de la prndence dlIIIs l'émissiœ des messages prophétiques-prédictions, parœ que certsines n'ont pas été accomplies, et d'autres ne

l'ont &é que partiellemenL Les critiques de R. Buana furent reçues par certains de ses auditeurs, mais rejetées par d'autres et

provoquèreDt de la colère. R. Buana Kibongi et ceux qui épousent ses prises de position furent accusés, semble-t-i.l "d'être des

ennemis du Réveil". (...) Une lecture IlIeIltive dea dOOnées écrites et orales nous amène à penser que, jusqu'en Décembre 1972

l'opposwoo entre les deux camps peut être considérée comme un malentendu où apparsissenl, de temps à autre, des dun:issements

de positioos. Mais à partir dl1 même mois de la même année ccmmence \Dl véritable conflit, à cause de l'ouveltlJre d'\Dle piscine par

le Pasteur Ndoundou, pllII' la guérisoD des malades qui s'y ploogeraient sous la conduite du groupe des agents du Réveil. La grande

divergmce ÏDlergenue enlie Mo Ndoundou et "moi", dklare M. R. Buana "OOIIcerne la piscine de Mfouati" (S3).

Pour les indigènes des contrées de Mfouati, la pratique du

Wkizinga de Siloa" est une imitation de l'ancien rituel des

"mikisi mi nsi". Cet étang est un ancien endroit oü les

prêtres indigènes de la société traditionnelle allaient se

faire initier aux pratiques de certains "mikisi" (Cf. le

mukisi bunsi) c'est-à-dire aux pratiques magiques. Les ngunza

de 1921 allaient se laver et puisaient de l'eau à cet endroit

pour faire boire aux malades. Curieusement, les réveillés de

l'Eglise Evangélique du Congo vont se laver à ce même endroit.

On plonge trois fois les gens dans l'eau pour faire la

différence avec le baptême administré dans l'Eglise. Autrefois
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les prêtres indigènes plongeaient trois fois les gens dans

l'eau. Cette pratique se renouvelle dans les mouvements

ngunzistes. A Nkamba, Simon Kimbangu pratiquait le rituel de

l'eau pour la guérison des maladies. Cette pratique existe

encore de nos jours dans le kimbanguisme. L'utilisation de

l'eau est un ancien rituel religieux en milieu kamba.

Plusieurs Kamba assistent avec leurs malades au déroulement de

ces manifestations. On Comprend pourquoi dans la pratique du

baptême de l'Eglise Evangélique Nouvelle fondée au Congo par

l'apôtre Eugène Mbama, le baptème est administré en plongeant

trois fois les candidats dans l'eau (55).

Pour ceux qui sont loin du Kizinga kia Siloa situé dans la

rivière de Loutete à Mfouati, on met un accent particulier sur

les plantes médicales (miti ou makaya) considéré comme étant

le fruit du révei 1 . Le lieu où l'on va prendre les "mit i "

s'appelle le kizinga kia Siloa. Le réveil spirituel a amené

une revalorisation de la médecine traditionnelle par

l'utilisation des plantes (c'est ce que l'on appelle le

kizinga ki miti où le lieu des soins par les plantes

médicales) .

Ces différentes pratiques sont à l'origine des divisions

que nous sommes en train d'étudier. On constate une certaine

rupture entre les missions. La mission de Ngouedi est opposée

à la mission de Musana où le pasteur Buana ose reprocher aux

autres dirigeants du Réveil les erreurs qu 1 il constate. Ces

reproches débouchent sur des conflits ethniques.

Le pasteur Célestin Bissila déclare : "si tu veux te faire

haïr, parle mal du réveil chez les protestants dondon (55). Il

note dans ses observations que les divergences d'opinion au

sujet du réveil se retrouvent à l'intérieur des protestants

dondo du consistoire de Ngouedi.

"Les deux tendances ne manquent pas (...). L'auitude des tendances est anti-évangélique comme l'Apôtre Paul l'a reproché aux

Corinthiens en leur enseignant l'auitude bonne à prendre dans l'assemblée (Cor. 14 : 26, 27, 33 et 40). (...) Par manque de

compréhension et d'obéissance, il règne un "abus des dons" dans eenaines annexes du Plateau Badondo" (56).

Philippe Louhemba considère pour sa part que ces pratiques ont

été favorisées par l'inattention des missionnaires suédois.

"Le Pasteur Daniel Ndoundou qui a eu sa première révélation le 15 Novembre 1931, alors qu'il est né le 1er mai 1911, organise en

1950 des "Réunions de Réveil spirituel". En 1960 il est nommé Pasteur· Evangéliste de l'E.E.C., soit un an avant l'autonomie de

l'Eglise. En même temps qu'il a constitué une anne redoutable contre les croyances ancestrales, le Réveil évangélique qui concourt

au rapprochement des peuples autour d'un même prophète congolais (Daniel Ndoundou) prêchant le Christ ressuscité, a permis la
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poIif6raliœ des mouvemlIIII sync;r6liques. OIDI leur souplesse docuinale les suédois ont, eux-mêmes, fav0ris6 cet amalgame

n:Iigicux en c:onservllll dau leur c:u1Ic ccnaÎIII uaiu de la culture Kongo comme la transe (kutuntuka ou nsikumusu) qui est par

eœœ1lenœ le moyen le p1III effu:ace d'aa=r en~ avec: les espriII" (51).

C)- :tEs. REstILTATS

Le "Réveil Spirituel" loin d'être la solution aux

conflits, auX' divisions ethniques ou aux contradictions

doctrinale est devenu un autre terrain de confrontation. On se

dispute sur la répartition des responsabilités données par

Dieu.. Ceux de Ngouedi ne sont pas doué en instruction

intellectuelle par conséquent, ils ont reçu la charge de la

direction du mouvement charismatique. Le pasteur Daniel

Ndoundou et le pasteur Raymond Buana Kibongi appartenant à des

missions différentes et à des ethnies différentes s'affrontent

ouvertement à l'intérieur de l'Eglise, chacun mettant en doute

l'authenticité du mouvement de réveil chez l'autre. Le réveil

devient le terrain privilégié de la lutte entre les

différentes factions au sein de l'Eglise Evangélique du Congo.

Les tensions s'accentueront entre les deux clans

antagonistes la vision intellectualiste et la vision

sectariste ou illuministe (ngunziste) qui savait lire la bible

en kikongo. C'est l'une des causes de la dégradation de la

situation, comme nous allons le voir.

La situation aujourd'hui : le mouvement se maintient et a

débordé le cadre du protestantisme. Les adhésions à l'Eglise

Evangélique se sont multipliées, beaucoup s'engagent pour un

travail pastoral ou catéchistique. On peut cependant se poser

la question de savoir si les gens qui s'engagent le font par

pur dévouement ou pour acquérir un statut particulier dans la

société.

"Une estimation et une admiration trop hautes de ceux qui ont de tels dons component un danger à la fois pour ceux qui admirent et

pour ceux qui est admiré. (...) Le fait que la communaut6 s'auend impatiemment à une manifestation des dons spectaculaires peut

fain: que celui qui a de tels dons se sent oblig6 de provoquer quelque chose qui provient de lui-même" (58).

A la suite du réveil un certain nombre de villages kamba se

sont convertis au protestantisme. Le réveil a permis au

protestantisme de prendre le pas sur le ngunzisme et les

religions syncrétistes. Beaucoup de Kamba sont des chrétiens

réveillés. Grace à ce réveil, le premier pasteur kamba a été

nommé en Juin 1972. De nos jours on peut compter trois
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pasteurs parmi. les Kamba. De 1947 à nos jours 19 églises ont

été bâties en territoire kamba, pour un nombre de fidèles

s'élevant à environ deux milles personnes.

Le réveil, loin d'être une solution pour l'Eglise, est

donc une source de nouveaux problèmes, de nouveaux conflits,

de nouvelles tensions. Au niveau personnel, les réveillés

rechechent un pouvoir et une gloire personnelle. Lorsque les

gens ne peuvent pas se comprendre, ils préfèrent fonder leur

propre église (59). L'idéal c'est d'être un pasteur prophète,

un catéchiste prophète, un diacre prophète, un chrétien

prophète pour avoir une audience et se mettre à l'abri de tous

les problèmes.

On voit ressurgir l'ancienne hostilité entre kamba et

dondo. Pour les Dondo : "Ki Nzambi ki Bakamba bonso nsengo ba

ko bandanga ha yulu tadi" c'est-à-dire "la foi protestante

chez les Kamba est comparable à une houe que l'on frappe sur

une pierre (roche) sans produire de résultats (fruits)". Ceci

illustre la résistance du Kamba à la foi protestante dondo.

D'autre part on constate que les pratiques du ngunzisme et

les croyances traditionnelles sont de plus en plus

florissantes. Elles se sont amalgamées au réveil.

Le mouvement du réveil a permis de sauver l'Eglise de la

disparition totale et a au contraire provoqué une nouvelle

expansion du protestantisme. Mais on assiste par ailleurs, par

l'intermédiaire de ce réveil à une résurgence et du ngunzisme

et de la pratique religieuse traditionnelle. On peut donc se

demander si ce réveil a vraiment profité à l'annonce de

l'Evangile.

Devant ce triste constat, certains missionnaires suédois

s'interrogent sur l'avenir de l'oeuvre au Congo. c'est le cas

de Kjell Strom : "Pour ou contre le Réveil" ? (60).
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(1) Afin de participer aux réunions avec les autres membres de la société
non protestante, les Kamba transgressaient certaines règles de la foi
protestante.

(2) Nquimbi Pau~, op. cit., p. 27.

(3) Louhemba Phi~ipper op. cit., p. 128.

(4) Son cas inquiétait les missionnaires de la mission de Ngouedi et les
autorités administratives: du poste de Madingou. On comprend pourquoi il y
était constamment convoqué. Certainement pour rendre compte de son attitude
auprès du Commandant< afiIL d'éviter un débordement. Sa popularité empêchait
les missionnaires de l ~exclure de sa fonction de catéchiste et empêchait
les autorités coloniales de l'emprisonner par crainte du soulèvement de la
population indigène.

(5) Les cérémonies prophétiques étaient organisées en dehors du culte
traditionnel. Pendant leur déroulement le pasteur Paul Yamba rentrait en
transe. Il assurait la communication entre l'auditoire et le surnaturel
(Dieu). Chacun expol5ait ses problèmes et le prophète les interprétait à la
lumière des révélations issues de ses transes.

(6) Bissila Célel5tin, op. cit., pp. 16 - 17.

(7) Nguimbi Paul, op. cit., pp. 25 - 33.

(8) Buana Kibonqi R., (Pasteur, premier directeur du séminaire de Ngouedi,
second président de l'Eglise Evangélique du Congo), "Le réveil du 19
Janvier 1947 au 19 Janvier 1967", Vuela, Bulletin Théologique du Séminaire
Evangélique Congo-Brazzaville, Numéro 3, 1967, p. 22.

(9) Ibidem., p. 23.

(10) Mboungou Jean, op. cit., pp. 11 - 12.
(11) Nguimbi Paul, Le réveil spirituel dans l'Eglise Evangéligue du Congo,
Aperçu Historique, op. cit., pp. 1 - 2.

(12) Buana Kibonqi R., "Le réveil spirituel au Congo-Brazzaville",
Flambeau, N· 11, Yaoundé Cameroun, AoUt 1966, pp. 143 - 157.

(13) Makouta Mboukou Jean-Pierre, ancien élève de la mission de Ngouedi,
témoin des événements du réveil spirituel de Janvier 1947, informateur,
Paris, 1986, Cf. Annexe I.

(14) Buana Kibongi R., op. cit., p. 27.

(15) Ibidem., p. 26.

(16) Nguimbi Paul, op. cit., p. 67.

(17) Buana Kibongi R., op .. cit., p. 25.

(18) Falk Peter, op. cit., pp. 355 - 378.

(19) Nguimbi Paul, Le réveil religieux, op. cit., pp. 41 - 154
spirituel, op. cit., pp. 9 - 21.

(20) Buana Kibongi R., op. cit., p. 24.

Le réveil



461

(Z~) MbOungOl1 Jean, Op. ci t ., pp. 12 - 13.

(22) Nguimbi Paul, op. cit., p.S.

(23) Cf. trAvant propos·, Vuela, Numéro 3, op., cit., p. 16.

(24) Mboungou Jean, op. cit., pp. 17 - 23.

(25) Buana Kibongi (pasteur), "Le mouvement de réveil du 19 Janvier 1947
au ~9 Janvier 1977 au Congo", Crêt-Bérard (Suisse), le 3 Juin 1977, p. l.
Document en notre possession.

(26) Buana Kibonqi Raymond, ancien élève de la mission de Ngouedi, ancien
moniteur de la S.M.F., premier directeur congolais du séminaire théologique
de Ngouedi, second président de l'Eglise Evangélique du Congo, Second
directeur du séminaire théologique d Mansimou-Brazzaville, informateur,
Amsterdam (Hollande) 1983 à la première Conférence des Evangélistes
itinérants.

(27) Mboungou Jean, op. cit., p. 33.

(28) Ibidem., p. 22.

(29) C'est le cas du pasteur Daniel Ndoundou qui avait fait l'expérience
du réveil personnel (selon l'expression du pasteur Raymond Buana Kibongi)
depuis l'âge de neuf ans. Déjà en 1931, en compagnie de son collègue Paul
Yamba charismatique du réveil de 1921, il avait reçu la révélation de son
ministère au village de Kimpombo Banda à Kindzaba. Dans les années 1930, le
pasteur Daniel Ndoundou devint une personnalité assez remarquable à côté du
pasteur Paul Yamba. Il se cachait pour ne pas avoir de problèmes avec les
missionnaires et les autorités politiques. Dans ses entretiens, il laissait
entendre que Simon Kimbangu et certains de ses prophètes avaient déjà
prédit le rôle prophétique de Daniel Ndoundou. "Ngunza za ntangu ya Simon
Kimbangu za bikula vo, ku Congo français muntu Nzambi kana tonginikisa kuna
nkumbu andi Daniel Ndundu, i yandi wuna kala ntwadisi ya nsikumusu". C'est
à-dire : "les prophètes du temps de Simon Kimbangu avaient déjà prophétisé
en annonçant qu'au Congo français, Dieu élèvera un autre prophète, son nom
est Daniel Ndoundou. Il sera le dirigeant du réveil que les autorités et
les missionnaires ne détruiront pas". Il était souvent déporté en vision
pour aller rendre visite à Simon Kimbangu dans sa prison. Dans ces
rencontres visionnaires, ils s'entretenaient de certaines choses sur la
marche du réveil. (Cf. l'épisode de la transfiguration de Jésus avec ses
disciples). Cette déclaration venait soutenir son ministère et leur
permettait de résister aux attaques de ses adversaires (les missionnaires
pessimistes, ses collègues pasteurs anti-réveil ou les réformateurs du
réveil. Cette information a été recueillie de la part du pasteur
Evangélistes Daniel Ndoundou, le leader du réveil dans l'Eglise Evangélique
du Congo, pendant la séance du "kikulu ki nsikumusu ku Congo na mu
mbadukulu a salu kiandi" (historique du réveil au Congo et genèse de sa
vocation pour son ministère charismatique) en 1972 et en 1984. Cette
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révélation spéciale de la part de Dieu pendant qu'il était en compagnie de
Tata Paul Yamba. Il était rentré en transe convulsive en détruisant son lit
(Cf. Marie Kikombolo, informatrice à Kindzaba, Kindzaba 1986, voir Annexe
I. Le pasteur Daniel ne voulait pas prendre des risque par crainte de
cueillir un fruit non mUr. Il fallait attendre le moment favorable. Le
pasteur Paul Yamba et Daniel Ndoundou allait prier en cachette dans les
grottes de Ngouedi où ils étaient à l'abri des soupçons des missionnaires
et de la population de Ngouedi (Cf. Paul Yamba, informateur à Mfouati,
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1973). L'événement de 1947 était le moment de Dieu. Tous ceux qui avaient
été appelé par Dieu à le servir dans le réveil par des signes particuliers
constituèrent une équipe dynamique pour assumer la tâche du mouvement
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(38) Buana Kibongi, op. cit., pp. 6 - 7.

(39) Ibidem., p. 3L
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(~3) Buana Kibongi, op. cit., p. 9.
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Kimpombo, 1986 et Brazzaville, 1988.

(45) Basolwa Kipata, Nsamu a kingunza ku Kongo dia banda (Zaïre dia
banda), Ndundu Daniel ye Nsikumusu ku Kongo, Histoire prophétique du Bas
Congo (Bas-Zaïre), Ndoundou Daniel et le Réveil au Congo, Editions Balwaka,
Kinshasa, 1987, p. 40.

(46) Buana Kibongi (pasteur), "Le trentenaire du Réveil Spirituel au
Congo, Musana", le 21 Mars 1978, p. 4.

(47) Buana Kibongi, "Le mouvement de réveil du 19 Janvier 1947 au 19
Janvier 1977 au Congo", op. cit., p. 8.
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(48) VoLr procès-verbal du Conseil Synodal extraordinaire réuni à
Brazzaville du 6 au 8 Décembre 1973.

49) Cette pratique a connu une déviation dans le mouvement ngunziste. Elle
est une vieille pratique de la société ancestrale. Philippe Louhemba dans
son étude mentionne l'usage de la pratique de l'eau dans le "mukisi Lemba"
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(SOl Bissi.la Célestin, op. cit., pp. 18 - 19.

(51.) BamanaGaston, op. cit., p. 49.

(52) Nkouka Mank Marcel, op. cit., p. 97.

(53) Nguimbi Paul, Op. cit., pp. 299 - 301.

(54) Cf. chapitre XI, sur la pratique du baptême par l'Eglise Evangélique
Nouvelle du Congo. cette pratique est un renouveau qui permet de se
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eat un ancLen catéchiste et collaborateur du réveil spirituel à la mission
de Ngouedi. Il avait participé aux différentes manifestations de l'étang de
Siloa.

(55) Bissila Célestin, op. cit., pp. 17 - 19.

(56) Ibidem., p. 19.

(57) Louhemba Philippe, op. cit., p. 132.

(58) Kjell Strom (missionnaire suédois, professeur au Séminaire
Théologique de la mission de Ngouedi), "Pour ou contre le Réveil", Vuela,
numéro 7, Ngouedi, 1972, p. 13.

(59) Cf. Les origines des nouvelles dénominations protestantes par les
originaires des anciens charismatiques de l'Eglises Evangéliques du Congo
au consistoire de Ngouedi.

(60) Kjell Strom, op. cit., pp. 12 - 15.
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0IAPlTRE xn LES NOUVELLES DENOMINATIONS PROTESTANTES

(pENTECOTISME CONGOLAIS ET EGLISE

EVANGELIQUE NOUVELLE CONGOLAISE)

INTRODUCTION

Al' origine les nouvelles dénominations protestantes au

Congo-Brazzaville viennent des anciens chrétiens protestants

du mouvement charismatique (réveil spirituel) de 1947 à la

mission de Ngouedi. La première dénomination naquit à la suite

d'un conflit sur les pratiques du réveil au consistoire de

Brazzaville entre l'équipe des charismatiques de Ta Esaïe

Demba et les réformateurs du "réveil", les autorités de

l'Eglise. Les résultats de ce conflit entraînèrent la rupture

entre les deux groupes antagonistes. Ce fut la naissance du

pentecôtisme congolais dont Esaïe Deroba, un originaire de la

mission de Ngouedi, ancien collaborateur du pasteur Daniel

Ndoundou est le principal leader.

Dans les années 1980, un autre conflit éclata au

consistoire de la mission de Ngouedi entre Eugène Mbama

Nkebila catéchiste (évangéliste) de l'Eglise Evangélique du

Congo, célèbre charismatique, et les autres dirigeants de

l'Eglise. Son audience dans le pays et ses dons spirituels

rassemblèrent une importante communauté autour de sa personne.

En 1983 eut lieu la fondation de l'Eglise Evangélique Nouvelle

du Congo dont le siège social est à Madingou gare en pays

kamba. Nous allons étudier dans ce chapitre la naissance et le

développement de ces deux dénominations.

A)- LE PENTECOTISME CONGOLAIS

Au départ Esaïe Demba était un chrétien protestant de

l'Eglise Evangélique du Congo, originaire de la paroisse de

Bokossongo au consistoire de la mission de Ngouedi.

Après son service militaire, il travailla à la poste comme

opérateur (métier qu' il avait exercé dans l'armée française).

En dehors de son travail, il dirigeait une équipe de réveil

spirituel selon l'orientation de la mission de Ngouedi. Ce qui

n'était pas admis par les autorités de Brazzaville qui
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contestaient les pratiques des dirigeants du réveil de

Ngouedi. La discussion avait dégénéré en conflit ouvert entre

les Dondo et les Mentele qui sont majoritaires à Brazzaville.

Il lui fut interdit d'exercer ses dons charismatique avec

toute son équipe. La volonté d'obéir à Dieu et le non-respect

des décisions du conseil consistorial a fini par marginaliser

Deroba' et son équipe. Ce qui ne l'empêchait plus de tenir les

réuni-ons du révei-l spirituel à son domicile où les gens

allaient l~ consulter pour différents problèmes. Il poursuivit

son activité charismatique dans la clandestinité puisqu'elle

n'était pas acceptée par les autorités de la direction de

l'B.B.C. et du Consistoire de Brazzaville. Les tensions

ethniques et les conflits régionaux envenimèrent la situation

entre cette faction des chrétiens protestants dondo et les

autres chrétiens protestants de la région du Pool sous

l'instigation du président du Consistoire de l'époque qui

était en même temps vice-président de l'Eglise, le pasteur

Jean Mboungou. Leur suspension entraîna une marginalisation du

mouvement de réveil et de l'activité charismatique des dondo

qui voulaient opérer de manière indépendante au consistoire de

Brazzaville.

Parallèlement à cet événement, les missionnaires

pentecôtistes français de "Salut et Guérison" entrait en

contact téléphonique avec leur correspondant M. Ngote de

Loubomo. L'opérateur Bsaïe Deroba suivait attentivement leurs

entretiens et s'exclamait "Alléluia Amen!" cris qu'il avait

appris dans une communauté pentecôtiste pendant qu 1 il était

hors du Congo durant son service militaire. Les missionnaires

pentecôtistes trouvèrent ainsi un autre collaborateur à

Brazzaville pour les accueillir et s'occuper de leurs

démarches. Bientôt il deviendra le principal animateur du

mouvement. Aussitôt Esaïe Deroba avait pris contact avec le

correspondant de Loubomo, le pasteur Ngote (1). Selon Esaïe

Deroba il avait trouvé des collaborateurs, selon les autres il

voulait un cachet d'authenticité pour affermir son mouvement.

Il leur communiqua son adresse et devint le responsable du

mouvement à Brazzaville. Les missionnaires à leur arrivée

constatèrent que les pratiques d'Esaïe Demba n'étaient pas les

leurs. il les dénoncèrent et les considérèrent comme non
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bibliques. Il Y eu une nouvelle scission entre l'équipe

d'Esaïe Demba et les missionnaires pentecôtistes français dans

les années 1975. Un certain nombre de fidèles demeurèrent avec

Esaïe tandis qu'une partie rejoignit les missionnaires

pentecôtistes. Le pasteur Mambou du Zaïre vint soutenir

l'oeuvre et assister les missionnaires français.

Le mouvement d'Esaïe Demba a étendu son influence à

l '"ensemble du pays. Son siège social est à Brazzaville. Sa

principale activité est la guérison des malades par la prière

accompagnée de mouvements de transes et de confessions

publiques comme dans les mouvements que nous avons déjà

décrits. Plusieurs Kamba se convertissent à cette nouvelle

religion parce qu'elle lutte mieux contre la sorcellerie.

On compte cinq églises pentecôtistes congolaises

installées en pays kamba à Loutete, Bouansa, Madingou, Nkayi

et à Loudima gare.

Les gens vont dans cette dénomination pour se protéger

contre la sorcellerie. Les pratiques du pentecôtisme congolais

de l'équipe d' Esaïe Demba sont les anciennes pratiques des

mouvements ngunzistes (de Mavonda Ntangu et autres). Ce sont

les mêmes pratiques qu'il appliquait dans le réveil spirituel.

On accorde une importance particulière à la lutte contre

la sorcellerie. Des confessions familiales sont organisées

pour délivrer les malades d'envoûtement. Pendant le

déroulement du culte les gens rentrent en transe. Le culte se

déroule dans une atmosphère folklorique.

C'est pendant la manifestation des transes que se font

habituellement les révélations surnaturelles. Les premiers

adeptes du pentecôtisme congolais sont pour la plupart des

chrétiens protestants originaires de la mission de Ngouedi. La

non-reconnaissance de la sorcellerie par le protestantisme

officiel fait qu'un grand nombre de protestants kamba vont

consulter les prophètes de l'Eglise pentecôtiste.

Malanda Didier (2) , un jeune kamba, est devenu

pentecôtiste parce qu'il considère que Tata Esaïe Demba est un

homme très puissant qui assure la protection des gens, il

délivre ceux qui sont entre les mains des sorciers. C'est à la

suite de sa maladie qu'il devint pentecôtiste. En plus dans

l'Eglise pentecôtiste il yale "vrai" Saint-Esprit c' est-à-
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dire le rrmpeve'" ou transes. Esaïe Demba se dit pasteur et

ordonne des pasteurs qui travaillent avec lui. Le pentecôtisme

congolais est une conséquence du réveil spirituel de Janvier

1947 à la mission de Ngouedi.

H)· L' EGLISE EVANGELIQUE NOUVELLE CONGOLAISE

Eugène Mbama, fils du chef de terre Nkebila dans les

terres du canton de Bokossongo (actuel district de Bokossongo)

est originaire des terres de Madingou en pays kamba. Son père

s'était installé à Youloumouini, village bâti non loin du

poste administratif du district de la région de la Bouenza.

Il eut une enfance tout à fait banale. La religion n'avait

aucun sens pour lui. Dans les années 1960, pendant qu'il

apprenait le métier de photographe, il crut avoir été visité

par Dieu. L.es gens qui le connaissaient ont enquêté dans son

pays d'origine pour savoir ce qui se passait dans sa vie. Il

arriva à Ngouedi chez le pasteur Daniel Ndoundou, président du

consistoire, et dirigeant du réveil spirituel au Congo. Il

ressorti t de leur entretien que Eugène Mbama était appelé par

Dieu. Le bouleversement de sa vie était un plan de Dieu pour

le contraindre à devenir son serviteur. Aussitôt il s'engagea

comme catéchiste (évangéliste) au district de la mission de

Ngouedi, dans la paroisse de Loadi où il était sous la tutelle

de Tata André Mpanzou, le collaborateur du pasteur Daniel

Ndoundou. La flamme de son zèle, son don de musicien et la

bonne disposition de son esprit ont fait de lui un catéchiste

très célèbre.

Son audience de musicien a fait de lui un animateur des

cantiques de réveil. Son audience s'étendait au delà du

consistoire de Ngouedi. Il était compositeur de cantiques de

réveil, grand animateur des groupes kilombo et des cantiques

kintwadi, au rythme folklorique, dans les manifestations du

réveil ou les séances publiques. Sa présence attirait une

multitude de gens qui venaient de toutes les autres missions

pendant les grandes manifestations (nsikumusu) organisées à la

mission de Ngouedi. On venait pour apprendre ces nouveaux

cantiques. Les gens allaient le consulter pour différentes

raisons et sa renommée dépassait celle des autres catéchistes



469

qui étaient passés par le séminaire biblique, des pasteurs et

des autres charismatiques. Ces différents dons spirituels

faisaient de lui un personnage indispensable. Un esprit de

rivalité, de jalousie, de méfiance et d' incompréhension se

développa à son endroit de la part des anciens serviteurs de

l'Eglise. Les injustices se multipliaient. Sa candidature à la

formation pastorale fut rejetée par les responsables du

consistoire de Ngouedi.

Les difficultés d'Eugène Mbama commencent deux ans après

le début de sa fonction de catéchiste à la mission de Ngouedi

en 1962 avec son ami Bernard Mayoulou Fouadas (Cf. Annexe VI

la remarque numéro 7, p. 1.).

En 1980, le conseil consistorial avait décidé de l'envoyer

à la pastorale. Les autorités de l'Eglise à Brazzaville

étaient d r accord avec cette proposition. Mais après s'était

tenue une autre réunion composée de Dondo, qui avaient proposé

Michel Bakala comme candidat à sa place (Cf. Annexe VI, la

remarque numéro 21, p. 2.).

Selon ses collègues, il ne fallait pas faire de lui un

pasteur pour qu'il ne prenne pas la succession du pasteur

Ndoundou, car il était considéré comme un rival de l'équipe

dirigeante du réveil au Congo.

Il nous a témoigné lui même de toutes ces difficultés ; et

nous a parue intéressant de rapporter la plus grande partie de

son témoignage, qui illustre bien la situation sur le terrain ..

"Mon père était un chef de tribu (3), c'était un Kamba du

village de Youloumouini (Mpengo) avant Moudoko. Il était

catholique. Un conflit a éclaté entre lui et les missionnaires

catholiques, en son absence, les prêtres étaient allés au

cimetière et il avait interdit aux prêtres de revenir dans son

village. Après il invita les missionnaires protestants suédois

de la mission de Ngouedi à venir s'installer dans son village.

Voilà comment le protestantisme s'est installé dans notre

village devenu entièrement protestant. Néanmoins, certains

habitants restèrent attachés au catholicisme jusqu'à nos

jours. J'ai fait une partie de mes études primaires à la

mission catholique et à l'école officielle. Ma mère resta

protestante jusqu'à sa mort. De 1962 jusqu'à 1983, elle fit
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partie de l'Eglise Evangélique du Congo et de 1983 jusqu'à sa

mort de l'Eglise Evangélique Nouvelle du Congo.

Je suis devenu évangéliste en 1962 en même temps que Bernard

Mayoulou Fouadas. Tout au long de mon ministère j'ai rencontré

beaucoup de difficultés et tracasseries parce que j'étais un

Kamba.

Le Seigneur m'a demandé de rassembler les gens (son peuple)

qui était dispersé en fondant une nouvelle Eglise où les gens

auront la paix, d'où l'Eglise Evangélique Nouvelle.

J'ai obéi et depuis trois ans, je suis en paix. Dieu est ici à

Madingou chez les Kamba. Le siège de l'Eglise est ici chez les

Kamba à Madingou. (La religion devient un .terrain de conflit

tribal, ethnique, régional, etc. comme on le constate ici).

Les Kamba n'ont pas réussi à devenir responsable dans l'Eglise

protestante suédoise, le seul moyen c'est de fonder sa propre

religion.

Au centre du débat se trouve la haine entre les deux groupes :

La situation des protestants kamba est la suivante Dieu a

donné la vraie vocation aux Kamba et les Dondo sont toujours

là pour vouloir la détruire. Toutefois les Kamba ne pourront

jamais réussir à prendre la direction. Ils resteront sous le

contrôle des Dondo. Non seulement j'ai entendu de mes oreilles

des choses, mais j'ai vu les choses inimaginables qui se font

dans ce milieu. J'ai assumé pendant 5 ans des responsabilités

au niveau du bureau consistorial et dans la jeune église sur

le plan national. Il y avait toujours de sérieux problèmes,

des barrières infranchissables entre les gens de différents

groupes ethniques. Suite à ces problèmes, je fus obligé de

lancer une nouvelle église l'Eglise Evangélique Nouvelle.

Quant au réveil, c'est une réalité authentique de Dieu.

Personnellement je n'ai de problèmes avec personne dans

l'Eglise Evangélique du Congo. Par contre le vrai problème se

pose au niveau des responsables locaux, en particulier des

Dondo de la mission de Ngouedi qui veulent ruiner le

patrimoine kamba. Ils sont venus s'installer chez nous pour se

remplir les poches en fermant toutes les portes aux bonnes

volontés des protestants kamba.

L'Eglise Evangélique compte 1275 membres baptisés dans nos

différentes Eglises locales. Madingou 128 membres, Kimpalanga
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8 membres, Moudoko 30 membres, Nkayi 50 membres, Loudima 5

membres et à Loutete 13 membres (4).

Les cultes se font dans des hangars qui sont plus petits

que celui-ci.

"En 1988 nous avons construit une église à Loutete et le

nombre des fidèles est passé à plus de 100 membres dont 70

Kamba (5). L'Eglise locale est un centre. A la tête de chaque

centre il y a un responsable local.

Notre Eglise n'a qu'un seul pasteur et deux Evangélistes. Par

contre nous travaillons avec des laïcs. Nous n'avons pas de

salaire, mais nous recevons des dons d'évangélisation en vue

d'acheter du savon et de quoi subvenir à nos différents

besoins. Les évangélistes sont tous mariés et ils ont des

enfants. Les membres de notre Eglise sont très actifs. Ils ont

soif de la prière. Ils y accordent un intérêt particulier (6).

Notre Eglise se heurte à quelques difficultés dans le domaine

de l'évangélisation. Ma conviction est de demeurer fidèle sur

cette voie. De toutes les façons nos persécuteurs auront une

fin.

Quant à l'Eglise Evangélique du Congo, elle est comparable à

une maison à étages qui est pleine de fentes et qui

s'écroulera d'un moment à l'autre. Dans mon Eglise, je reçois

tout le monde. Ceux qui sont membres de toutes les autres

religions viennent demander la prière et je les reçois sans

problème. L'E.E.C. me fait la guerre. Moi je ne perds pas mon

temps avec les mesquineries des gens qui n'ont rien compris à

l'évangélisation. Aller en guerre contre la haine des artisans

de la haine c'est se faire détruire par sa propre haine. Eux

ils ont le temps, mais moi je n'ai pas de temps à perdre" (8).

Nous avons rencontré Eugène Mbama à Madingou, le 9 Septembre

1986, au siège de son église. Pendant les déroulement des

grandes cérémonies, il porte une robe blanche avec une grande

croix rouge (9). C'est une caractéristique des religions

issues des mouvements spirituels au Congo. Les Kamba

protestants, catholiques et d'autres vont massivement vers

cette nouvelle religion pour se protéger de la sorcellerie et

rechercher la protection de Tata Eugène Mbama, l'actuel homme

fort de la situation.
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CONCLUSION

Ces conflits eurent pour résultat la création des

nouvelles religions. Dans ces religions l'accent est mis sur

la lutte contre la sorcellerie. De plus en plus un esprit de

compétition se développe pour contrer l'oeuvre protestante.

Dans les nouvelles dénominations protestantes (protestantisme

indépendant) ont rejette l'instruction. On met l'accent sur la

révélation de Dieu par des visions ou des prophéties. La Bible

en kikongo est l'ouvrage de base. On melange certaines

prati.ques du protestantisme suédois avec celles du ngunzisme

ainsi que les nouvelles innovations du leader (fondateur de la

religion). Le pentecôtisme lutte ouvertement contre la

sorcellerie et utilise la confesion familile comme dans la

société ancestrale. Quant à l'Eglise Evangélique Nouvelle du

Congo, elle intègre dans la pratique du baptême un nouveau

rituel (plonger trois dans l'eau le candidat au baptême) .

(1) Itoua François, premier chrétien pentecôtiste baptisé par le pasteur
Ngote de Loubomo, avant la fondation de l'Eglise pentecôtiste Congolaise,
survenue avec les conflits entre les missionnaires français et Esaïe Demba.
Itoua François est pasteur évangéliste et travaille en collaboration avec
l'Eglise des Assemblée de Dieu au Zaïre, informateur, Harare au Zimbabwe,
1986.

(2) Malanda Didier, informateur, élève à Pointe-Noire, village Ngoyo,
c'est depuis 1983 qu'il s'était convertit au pentecôtisme Congolais. Ngoyo,
le 6 Septembre 1986 et 1988.

(3) Pour certains. informateurs, en particulier les protestants kamba du
village de Kimpalanga, Eugène Mbama est considéré comme un agitateur.

(4) Mbama Eugène, ancien catéchiste protestant (évangéliste de l'E.E.C. de
la mision protestante suédoise), ancien animateur des cantiques de réveil
spirituel au Congo, leader de l'Eglise Evangélique Nouvelle du Congo. Il se
dit apôtre et pasteur de son Eglise, informateur, Madingou, le 9 Septembre
1986, paris 1987 et Bokossongo 1988.

(5) Archives de l'Eglise Evangélique Nouvelle du Congo, Bokossongo, 1988.

(6) La prière ~c~ est le désir de consulter les responsables pour se
protéger du malheur.

(7) Mbama Eugène, informateur, op. cit., Cf. Annexe I.

(8) C'est ce que nous avons observé pendant le déroulement de la
manifestation du "lukutukunu" (rassemblement) des chrétiens de cette
dénomination lors du baptême qui était organisé dans le village natal de
l'apôtre Eugène Mbama au district de Bokossongo à Youloumouini.
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CONCLUSION

Au terme de cette étude, nous constatons que la région de

la vallée du Niari, où habitent les Kamba demeure un lieu de

rencontre.

De nos jours, la vallée du Niari constitue la région la

plus industrielle du pays. Les activités économiques et

industrielles font que le pays kamba est un lieu ou les

populations se mélangent et où se développent différentes

idéologies. L'afflux des populations a rendu les Kamba

minoritaires dans leur pays. On trouve la plupart des ethnies

du Congo dans les localités de Nkayi, de Madingou, de Loudima,

de Bouansa, de Loutete, etc.

Dans cette région s'est développée la plus importante

oeuvre du protestantisme, elle a contribué à l'évangélisation

du Congo-Brazzaville.

Une importante activité protestante s'est exercée dans les

centres urbains. Par contre, dans les villages, les Kamba se

réclament du catholicisme, en dehors de quelques exceptions.

Il est difficile de dénombrer le nombre des protestants

kamba, car l'implantation du protestantisme a été favorisée

par l'installation d'étrangers dans certains villages.

La présence de la mission protestante ou l'influence d'un

leader charismatique qui attirait les foules à la mission de

Ngouedi, n'ont cependant pas suffi à faire du protestantisme

une religion populaire.

A ceci il y a plusieurs raisons. Tout d'abord, la

conjoncture économique et les contraintes sociales d'un côté,

la rigueur de la discipline protestante de l'autre, ne

permettent pas aux Kamba de se convertir tout en restant

intégrés à leur milieu. Plus grave encore, la plupart de ceux

qui se convertissent au protestantisme sont considérés comme

des sorciers.

En effet le Kamba

ceci n'est pas toléré

partie des populations

ancestrales ; les Kamba

qu'elles les protègent

sorcellerie.

tend à additionner les croyances mais

par la foi protestante. La majeure

indigènes est attaché aux croyances

acceptent les autres religions pourvu

mieux que les précédentes contre la
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Le protestantisme suédois se heurte a de multiples

obstacles. De l'évangélisation par infiltration jusqu'à

l'installation des missionnaires à la mission de Ngouedi, le

peuple kamba n'a pas suffisamment été impliqué dans le

protestantisme. On constate que la connaissance de la langue

kikongo ne suffisait pas pour parfaire l'implantation

protestante. En dehors du rapprochement par la langue entre

les missionnaires suédois et l'indigène kamba les problèmes

des autochtones restent les mêmes.

Il est intéressant à ce sujet de comparer la situation du

catholicisme et du protestantisme chez les Kamba.

En demeurant catholique, on peut garder son identité.

C'est pourquoi les Kamba se disent catholiques, car le

catholicisme n'impose aucune exigence en dehors du respect des

"sacrements chrétiens" (1) (le baptême, le mariage, l'extrême

onction, etc.) .. Le chrétien catholique kamba est avant tout

attaché aux croyances ancestrales. Il est libre d'embrasser de

nouvelles religions sans être exclu de son Eglise ce qui n'est

pas le cas dans l'Eglise protestante.

La connaissance de la langue kikongo par les missionnaires

suédois n'a donc pas suffi pour réaliser l'évangélisation et

l'implantation de l'oeuvre. Leur refus de tout syncrétisme a

compromis l'oeuvre du protestantisme chez les Kamba. C'est le

cas du conflit ethnique entre les Dondo et les originaires des

autres missions d'une part, et les Dondo et les Kamba à la

mission de Ngouedi d'autre part. Cette situation a

profondément miné le terrain de l'évangélisation suédoise. Le

pasteur Léonard Bibila, dans son mémoire intitulé L'Eglise et

l'Etat, présenté pour l'obtention de son diplôme de fin

d'étude pastorale, dénonce les conflits tribaux qui empêchent

l'évolution de l'Eglise, la construction de l'Etat et l'unité

nationale.

"La ségrégation tribale nous empêche de reconnailre l'Etat. En Afrique la reconnaissance de l'Etat pose de sérieux problèmes. Elle

est problématique parce que de nombreux Africains ne veulent reconnaître que les régùnes politiques à la tête desquels se trouvent

les membres de leur tribu. La ségrégation tribale, gagnant en long et en large du terrain, risque d'être une pluie puante qui finira par

envenimer nos Eglises d'Afrique. Le chrétien ne devra jamais être partisan de la ségrégation tribale. li a été appelé par le Dieu

d'amour, il aimera tout le monde. Plusieun chrétiens négro-africains ont été malheureusement entraînés dans l'engrenage de la

ségrégation tribale. On ne doit jamais reconnaître l'Etat par motif tribal Si tel était le cas, Jésus n'aurait pas reconnu l'Etat romain qui

était un EIal païen. On ne doit pas non plus reconnailre l'Etat parce qu'il est dirigé par les membres de notre Eglise. On doit

rec:onnaJ.Ù'e l'Etal. parce qu'il est institué par Dieu. L'Eglise ne doit jamais oublier que Dieu veut de l'ordre et la paix dans l'ordre de la

créatioo" (2).
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Dans le procès verbal de la sous-commission Evangélisation du

consistoire de Ngouedi, les responsables dénoncent la haine

tribale entre les Kamba et les Dondo.

"Unit le Consistoire dans lm t6m0ianaae chrétien en menant une lutte continue contre le tribalisme" (3).

On peut aussi mentionner la rigidité de la discipline qui,

comme nous l'avons vu amplement, amène le converti à se couper

de son environnement parental, social et culturel.

Par ailleurs, le fait que le protestantisme ne reconnaisse

pas le problème de la sorcellerie, qui est au centre des

tensions sociales et spirituelles de ces populations, est

également pour beaucoup dans sa marginalisation par rapport à

la société kamba.

Il se pose un problème, en quoi consiste l'implantation du

protestantisme chez les Kamba ? Certes, le protestantisme

s'est implanté géographiquement dans cette région, il a

contribué à la transformation des usages sociaux et des

structures économiques (développement de l'agriculture,

apprentissage des métiers, etc.). Cependant, le protestantisme

n'est pas une religion majoritaire. De plus ceux qui se

convertissent retournent souvent aux vieilles pratiques des

croyances ancestrales ou les additionnent avec les nouvelles

pratiques des mouvements ngunzistes. On observe un relâchement

de la part des protestants kamba qui se détournent de la

discipline de l'Eglise.

Autre signe de relâchement, la plupart des dirigeants de

l'Eglise recherchent l'intérêt du gain personnel. C'est ce qui

ressort dans les observations de l' Evangéliste François

Loubaki lors de notre entretien sur l'oeuvre protestante chez

les Kamba, à la paroisse de Nkayi.

"Les dirigeants de l'église recherchent de plus en plus de l'argent et les plaisin du monde. Les catéchistes (évangélistes) ne veulent

plus enseigner aux gens comment ils doivent vivre la vie chrétienne. Plusieurs faux prophètes opèrent pour tromper les gens en

utilis8llt les pratiques des eroy8llCCS 8IIcestrales (la sorcellerie). Ainsi les chrétiens ne sont plus affermis dans leur foL On constate

donc une grande différence entre les temps que nous vivons actuellement et l'époque missionnaire. De nos jours les abus du réveil

sont W1e source de maux qui empêchent la croissance de l'oeuvre de Dieu par la connaissance de la Bible. Par rappon à l'époque

missionnaire, on observe un mé1lllge de croyances dans les pratiques du réveil" (4).

A ces observations Si ajoutent l'effondrement de la société

ancestrale et le déséquilibre social qui en résulte. Cent ans

après l'arrivée des premiers missionnaires protestants, les

problèmes des Kamba n'ont pas fondamentalement évolué. Aux

tensions existant au sein de la société traditionnelle
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s'ajoutent d'autres tensions au niveau social,

économique et religieux. On peut donc parler d'un

libération chez les protestants kamba qui replongent

anciens problèmes.

Le réveil spirituel (nsikumusu) a constitué une tentative

de changer cette situation mais le "mpeve yalongo", le

mouvement extatique qui autrefois était sous le contrôle des

missionnaires suédois fonctionne aujourd' hui comme, une

religion indépendante à l'intérieur de l'Eglise Evangélique du

Congo.

PaIr ailleurs le réveil a donné naissance à deux nouvelles

religions protestantes indépendantes et rivales qui sont le

pentecôtisme d'Esaïe Deroba et l'Eglise Evangélique Nouvelle du

Congo par le prophète (apôtre) et pasteur Eugène Mbama, ancien

évangélist~ kamba du le consistoire de Ngouedi.

Tout ceci est également la conséquence du ngunzisme, très

mal assimilé au sein de l'E.E.C. après son autonomie. Le

ngunzisme s'insérant lui même dans la lignée des soubresauts

spirituels du monde kongo à la recherche de solutions

libératrices.

Le passage d'une religion à une autre peut comporter une

attitude de fuite devant les pressions de la société mais elle

peut servir aussi de "paravent" pour se protéger contre les

bouleversements de la société moderne. Nous comprendrons mieux

ce qui se passe actuellement chez les Kamba en étudiants

certaines questions restées dans l'ombre dans une autre étude

menée postérieurement à celle-ci.

Le protestantisme possédait peut-être cette solution

libératrice tant recherchée et attendue, mais pour l'instant

il est une religion respectée mais minoritaire, contestée et

non conquérante, en butte, sur le terrain spirituel kamba, à

de multiples rivalités, tant intérieures qu'extérieures, qui

entravent son audience.

Enfin, il court le grand risque d'être "digéré" par les

mécanismes mentaux de la religions traditionnelle, de ne plus

être le pur message du salut en Jésus-Christ qu'ils souhaite

être mais un simple apport de pratiques à ajouter aux nombreux

rites déjà existants.
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(l.!) Par sacrements chrétiens, il s'agit des sacrements administrés dans
liEglise catholique.

(2) Bibila Léonard (premier pasteur kamba), L'Eglise et l'Etat, mémoire de
fin d'étude théologique au séminaire de la mission de Mansimou-Brazzaville,
Mansimou, le 10 Juin 1972, p. 20.

(3) Cf. Procès-Verbal de la Sous-Commission Evangélisation Consistoire de
NéJouedi, Le 29 Janvier 1986 à 15 heures tenue à la direction de l'Eglise
Evangélique du Congo à Brazzaville, p. 1.

(4) Loubaki François, informateur, Nkayi, 1986, op. cit. Cf. Annexe I.
Pour certains lorsqu'on dénoncent certaines erreurs dans les pratiques du
réveils, il considèrent qu'on parle mal du réveil. Ainsi, parler mal du
réveil c'est faire des remarques, mettre les gens en garde des risques
qu'ils courent dans leurs pratiques. Comme les nganga, les réveillés sont
des spécialistes de leur pratiques dont ils sont les seuls initiés. Ils
r.entrent en contact avec Dieu par le moyen des transes. La Bible vient en
s:econd.
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ANNEXE 1

Ayamba Paul, ancien catéchiste chez les Kamba, pasteur et ngunziste dondo
dé la S.M.F. entre 1921 et 1947, informateur à Mfouati, 1973.

Bahelele Ndimisina (pasteur retraité), informateur à Kimpesse, 1982, dans
la région du Bas-Zaïre au Zaïre pendant le déroulement des travaux de la
conférence kikongo kituba. Les conflits entre la mission catholique et la
mission protestante étaient fréquents au Congo belge. Néanmoins, les deux
religions étaient reconnues officiellement, ce qui n'était pas le cas de la
S .M.F. au Congo français. Le pasteur Bahelele est auteur de plusieurs
écrits en kikongo, Cf. bibliographie, les ouvra~es en langue kikongo.

Bouanga bu Ngorna Gabrielle, chef de lignage, cultivat+"ice, informatrice,
Kindzaba, Loutete, 1980, 1981, 1982, 1983, 1984, 1985, 1986, 1988, 80 ans.

Bouanga
paroisse
Kinkondi,
ngunziste
Mandefo.

bu Nsouadi Madeleine, informatrice, diaconesse protestante,
de Loutete, village de Ngoyo épouse de Monsieur Pierre Mouanda
1980, 1981, 1982, 1983, 1984, 1985, 1986, 1988. Son père était un
de la communauté Kingunsa ou Mavonda-Ntangu de Tata André

Boussoki Auguste, ancien -nganga" (prêtre) et cultivateur, informateur,
originaire du village de Kirnpalanga, protestant, 89 ans, témoin des
événements de l'infiltration protestantes, de la lutte entre les
protestants et les catholiques, Kimpalanga, le 10 Septembre 1986.

Boutoto bu Wamba Sabine, fille du chef Wouamba de Kimpalanga, témoin des
événements de l'infiltration protestante et de l'implantation du
protestantisme au village de Kimpalanga par le catéchiste Jérémie Mouanda
de Kindzaba. Informatrice à la paroisse protestante de Nkayi. Epouse du
diacre André Dikoua Moudiedie du village de Kirnpalanga, cultivatrice,
informatrice, paroisse protestante de Nkayi, protestante, 58 ans, Nkayi et
Kimpalanga, 1986.

Commandeur Jacques (Rév. Père), informateur à Loudirna poste, le 30 Aoilt
1988, missionnaire au Congo depuis 1946 à la mission de Kimbenza en pays
dondo, "Plus de païens parce que tout le monde était devenu chrétien
(baptisé), par contre ce sont les missionnaires de la mission de Kingoyi
qui ont occupé les villages de la frontières du Congo-Brazzaville. A
Ngouedi la fidélité du peuple kamba à la foi chrétienne est une réalité
authentique. Les Suédois n' ont pas détourné nos fidèles à la religion
protestantes. Jusqu'à nos jours le protestantisme reste minoritaire chez
les Kamba qui est un pays chrétien. Le Père Commandeur est un Hollandais
qui a travaillé pendant longtemps dans les régions de la Bouenza. Il avait
travaillé avec le Père Emile Zimmermann. Il était né le 19 Septembre 1917
en Hollande Noordwyk. En ce moment il est à Loudima où il s'occupe de la
traduction de la Bible en kikamba dans le diocèse de Nkayi.

Douma Emmanuel (pasteur, président du consistoire de la mission de Ngouedi
entre 1983 et 1986, ancien élève de Ngouedi, dondo), informateur, Loutete,
1986, 60 ans.

Eouengue Jean-Marie, ambassadeur du Congo en France, informateur, 1986,
1987, 1988.
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Kilahou Daniel, informateur.. agent de la Cimenterie de Loutete, ancien
élève de la mission protestante suédoise de Sundi-Lutete au Congo belge,
chrétien protestant de la paroisse de Loutete du consistoire de Ngouedi.

INRAP, actuellement
interview du 22

Kimpoutou Roger,. enseignant,
Primature (premier Ministère),
société kamba.

chef de
Décembre

service à
1985, sur

la
la

Litschgi Françoi:s, Père et Curé de la paroisse catholique Saint Louis du
diocèse de. Nkayi, missionnaire français au Congo depuis les années 1940,
Nkayi, 1988.

Loubaki François" informateur à la paroisse protestante de Nkayi,
catéchiste retraité" 61 ans, 1986. C'est Moubounou qui avait tué son ami
Nicodème Mantoumbou" le catéchiste de Moukanda, au village du chef Clément
Mbanga, dan:s le territoire du chef de terre Ngouala-Ngoyi, dans le canton
du. chef MéJUanda-Mboungou. Ancien chrétien catholique avant de devenir
protestant à la :suite de la mort de son père à Kimbenza (Tabulu). Témoin de
certains événements de la lutte entre les prêtres catholiques et les
catéchistes prote:stants en pays kamba. Il a une vision assez critique de la
situation du prote:stantisme au Congo en général et au Consistoire de
Ngouedi en particulier. Il détient certaines informations qui échappe au
grand public. Il e:st l'un de nos précieux informateurs.

Mabiala Alphonse, informateur à Brazzaville, ancien élève de la mission de
Ngouedi et moniteur de la M.E.S., colonel de l'armée congolaise en
retraite, Foto-Poto, 1986. Il diacre protestant de l'Eglise Evangélique du
Congo et accorde une importance particulière à l'oeuvre de Dieu.

Maboundou ma Loubaki Alphonse, informateur à Kindzaba-Banda (Kimpombo),
cultivateur, témoin des événements de l'infiltration, de l'installation des
catéchistes protestants dondo et de l'installation des missionnaires
suédois à la mission de Ngouedi en 1930, protestante à Kindzaba 77 ans, le
7 Septembre 1986.

Mabounou ma Mbama Safila, mère de Léonard Bibila premier pasteur kamba à la
mission de Ngouedi dans la paroisse· de Loutete, informatrice sur la
tradition de l'implantation des villages de nos contrées, Ngoyo, le 15
Septembre 1972.

Mafouta François, né vers 1910 à Ndimba Mounsounsou district
premier officier de l'Armée du Salut au Congo, Brigadier en
entretien du Mardi 16 AoQt 1988 à Brazzaville.

de Boko,
retraite,

Mahoungou Dominique, informateur à Ngoyo, ancien élève de Ngouedi, fils du
chef de terre Mbedi Ngoma, menuisier et planteur à Ngoyo, 1986. C'est
pourquoi on dit : "lorsque tu arrive à Kindzaba, si tu veux être bien reçu,
il faut parler de l'occident" (wu pala kwe Nzaba, zonsila di mundele mbo
dia). Nous avons eu différents entretiens en particulier celui de
l'évolution sociale en milieu kamba et des injustices dans l'Eglise
protestante à la mission de Ngouedi. 1982, 1983, 1984, 1985, 1986, 1988.

Makimouka Suzanne, épouse de l'ancien catéchiste Jérémie Mouanda,
informatrice à Kindzaba, anciennement chrétienne catholique au village de
Mfila, diaconesse à l'annexe de Banda dans la paroisse de Loutete,
cultivatrice, Kimpombo, 1986.
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Makouta Mboukou Jean Pi.erre, ancien élève de la mission de Ngouedi, témoin
de l'évoluti.on des événements du réveil spirituel parmi les élèves de la
mission de Ngouedi en' 1947. Informateur, paris 1986, 1987, 1988 et 1989.

Malanda Di.d.ier,. élève
pentecôti.ste congolais
Ngoyo, 1986 et 1988.

au collège
depuis à la

à Pointe-Noire, jeune
suite de sa maladie,

kamba devenu
informateur à

Mayoulou Fouadas Bernard,
1.986. Anci.en élève de- la
Ntamba, ancien salutiste
Ngouedi.

évangélique kamba, informateur à Youloumwini,
mission de Ngouedi, fils de Mbuta Mayoulou ma
congolais. Evangéliste kamba au consistoire de

Mbama Eugène, ancien catéchiste de la mission protestante du consistoire de
Ngouedi, leader de l'Eglise Evangélique Nouvelle, voir annexe VI sur les
causes de sa rupture avec l'Eglise Evangélique du Congo.

Mfoulou Mouanda Suzanne, informatrice à
l'éloignement est une source de sécurité
bantu) ce qui est une sorte de refuge.
1981,82~83,84~85,86et 1988.

Loutete, ngunziste, 68 ans,
pour la vie familiale (mbongo
Loutete, le l Janvier 1982.

Mpanz.ou PauL, i.nformateur à la paroisse protestante de Nkayi, catéchiste
retraité, de- la paroisse de Loutete, 66 ans, 1986. L'un des rôles du
catéchiste protestant l'enregistrement des enfants dans le registre de
l'Eglise.

Mouanda Kinkondi Pierre, informateur, ancien chauffeur d'engin (tracteur),
cultivateur, village de Ngoyo, diacre protestant, fils de Mabounou ma Mbama
Safila et de Théodore Kinkondi de Kinkoumbatanga. Après sa conversion il
était allé s'installé au village des ses ancêtres à Ngoyo en 1958.

Mouanda si.mon (catéchiste retraité),
originaire du village de Mayanga,
gare, 75 ans~ 1986.

ancien élève de la mission de Kingoyi,
informateur à la paroisse de Loutete

Moudiedie André, Président du groupement coopératif, Secrétaire et diacre
de l'Eglise protestante de l'annexe de Kimpalanga dans la paroisse de
Nkayi, Ki.mpalanga, le 9 Septembre 1986.

Mounkadi Dominique, ancien catéchiste catholique à Massangui, informateur,
Kingouala-Nsouadi (Kindzaba), 1982. Quant à notre informateur la pluralité
religieuse était la seule solution pour remédier à cette situation. Les
non-catholiques pouvaient donc appartenir à une autre confession de foi
(protestantisme ou Armée du Salut) comme ce fut le cas de Wedi be Mayoulou
ma Ntamba à Kinkoumba-Tanga Cf. notre chapitre sur l'Armée du Salut.

Moukounga Etienne (ancien élève de la mission de Ngouedi, ancien catéchiste
de la M.E.S. à la Mission de Zanaga, diacre de l'annexe de Youlou-Mwini
dans la paroisse de Loutete), Informateur, Youlou-Mwini, 1986. Agent du
C.F.C.O. en retraite. Les injustices et le petit salaire l'on obligé à
quitter la fonction de catéchiste, dans les années 1940, 60 ans, 1986.

Ndoundou Daniel, ancien élève de la mission catholique de Kimbeza et de la
mission protestante de Kingoyi, pasteur de la mission de Ngouedi, leader du
mouvement charismatique au Congo, informateur, 1981, 1984, 1985. Nous avons
eu un contact très étroit avec le pasteur Daniel Ndoundou à la mission de
Ngouedi et à la paroisse de Loutete. Son rôle de charismatique est quelque
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chose d'incontestable même auprès de ses adversaires qui ne peuvent pas le
lui contester.

Ngouala Maurice, ancien élève de la mission de Ngouedi, cultivateur,
informateur au village de Ngoyo, 1988.

Nkelani Marcel, Né vers 1929 à Kindamba Madingou,
protestant, Nkayi, le 8 AoUt 1986. L'importance du
guérison par chef en milieu villageois kamba.

Nkombo Azer, ancien élève de la mission de Ngouedi,
en 1944 et ancien agent de la sécurité publique en
Bouansa, Bouansa, 8 AoUt 1988.

informateur, chrétien
chef dans le rite de

premier moniteur kamba
retraiter à la gare de

Nkounkou Hilaire (ancien élève de la mission de Ngouedi, pasteur retraité,
ancien directeur du séminaire théologique de l'Eglise Evangélique du Congo
à Ngouedi). Brazzaville, 1986.

Nzaou Jean , catéchiste retraité à la paroisse de Loutete, ancien élève de
la mission de Kingoyi, originaire du village de Kilemba. Nous reviendrons
sur cette situation au moment où nous étudierons les questions relatives à
l'infiltration du protestantisme et à son implantation au Congo français.
Il est. témoin de la première évangélisation protestante des missionnaires
suédois installés à la mission de Kingoyi en 1900. Il a longtemps travaillé
en pays kamba entre autre le village de Kimpalanga. Il est ancien élève de
la mission de Kîngoyi. Consistoire de la mission de Ngouedi, Loutete, le 9
Septembre 1986.

Nzouadi Antoine, cultivateur et sculpteur, ancien récolteur de vin de
palme, village de Ngoyo-Loutete, entretien du 19 AoUt 1986.

Vindou (Abbé), informateur, Brazzaville, 1983. L'ironie du sort c'est que
les missionnaires protestants suédois à Madzia consommaient de l'alcool
dans leurs maisons au moment du repas à table.

Vouandza Joseph, frère cadet du pasteur Daniel Ndoundou, informateur,
ancien élève de la mission de Ngouedi, ancien catéchiste protestant au
village de Mayanga, Loutete, 1986.
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ANNEXE n.
LISTES DES NOMS SCIENTIFIQUES DES ARBRES. DES. DES PLANTES. DES
HERBES ET DES LEGUMES QUI SONT CITES DANS NOTRE ETUDE EN
LANGUE YERNACULAIRE OU YULGAIRE

Pour faciliter la tâche de nos lecteurs, nous allons procéder à un classement alphabétique des noms
vernaculaires ou vulgaires des arbres, des plantes, des herbes ou des légumes, qui sont cités tout au long de notre
étude. De même pour indiquer leurs noms scientifiques, nous allons suivre un ordre, où nous mentionnerons le
nom vernaculaire. le nom vulgaire, le nom du genre, le nom de l'espèce, le nom du botaniste et le nom de la
famille. A titre d'exemple nous retenons le groupe de mot Bâ di madibu (nom vernaculaire) Rônier (nom
vulgaire) Borassus (nom du genre) aethiopum (nom de l'espèce) Mart. (nom du botaniste) Arénacées (nom de la
fàmille). Ainsi nous aurons les résultats suivants :

Râ di madibu ou Rônier : Borassus aethiopum Mart. Arénacées.

Bâ di ngasi ou palmier à huile: Elaeis guineensis Jacq. Arénacées.

Binsukulu ou Aubergines : Solanum gilo Radli. Solanacées.
Solanum geminifolium Thonn. Solanacées.

Buanguila : Sesamum indicum Linné Peda1iacées.

Cacao ou Cacaoyer: Théobroma cacao Linné Strerculiacées.

Cati ou Cafeyer : Coffea arabica Linné Rubiacées.
Coffea canéphora Pierre Rubiacées.

Fri ya pin ou Arbre à pain : Artocarpus communis J.R. et G. Forster Moracées.
Artocarpus incisus (Thunb.) Linné Moracées.

Fubu ou ananas: Ananas sativus Scholtes F. Broméliacées.

Kilembezawu : Gardenia temifolia Schum. et Thonn. Rubiacées.

Kimbombolo ou Epinard: Basella alba L. Basellacées.

Kinkengesi : Scleria boivinii Stend. Cypéracées.
Scleria barteri Boeck. Cypéracées.

Kititi ki zawu ou Herbe à Eléphants : Pennisatum purpreum Schum. Graminacées.

Konda di mputu ou Bananier: Musa sapientum Linné Musacées.

Konda di ndongila ou Banane plantain: Musa paradisiaca Linné Musacées.

Layi ou Ail: Allium sativum Linné, Ramaut Damblom et Lewalle Liliacées.
Allium ampeloprasum Linné Liliacées.

Lembelembe : Brillantaisia patola T. Anders. Acanthacées.

Lolo, longi, mulongi ou Papayer: Carica papaya Linné Carîcacées.

Loso ou Riz: Oriza sativa Linné Graminacées.

Lubota: Milletia versicolore Welw. Papilionacées.

Lumbusimbusi : Mikania conlata (Brun. F.) B.L. Robinson Asteracées.
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Mabula: Hymeoocardia acidanon identifié.

Madeso ou haricot: PhaseoJus.vuIgaris Linné Légumineuse Papilionacées.

Madjadia : Hypaabenia diplandra non identifié.

Makonda ou Jequirity ou liane réglisse ou oeil de paon: Arbus precatorius Linné Papilionacées.

Makumba: Solanum macrocapon Linné Solanacées.

Mandarine ou Mandarinier ou oranger: Citrus aorantium Linné Var-deliciosa Rutacées.

Mansunsu : Ocicum gmtissimum Linné Lamïacées.

Masangu on MaIs : Zèa Mays Linné Graminacées. Masinda :

MblIabilengo ou patate douce· :lpQmaea batatas Poiret Convolvulacées.
Ipmnaea fastigiat Sweet Convolvulacées.

MbaIakikwa 011 taro : Colocasia esculenta (Linné) Schot & Endlicher Aracées.

Mbalangufu on igname blanche: Dioscorea sativa Linné Aracées.

Mbala ngufu on igname rouge: Dioscorea alata Linné Aracées.

Mbuyuou kambala : Chlorophora excelsa (Welw.) Benth. et Hook. Moracées.

Mpunga : Triumfetta cordifolia A. Rich. Tiliacées.
Triumfetta rhomboidea Jacq. Enurn. Carib. Tiliacées.

Mudimba ou limba : Termilia superba Engl. et Diels. combretaeées.

Mufilu : Crossopteryx febrifuga (Afz. ex. G. Don) Benth. Rubiacées.

Mufuma ou fromager : Ceiba pentadra Linné Bombacacées.

Mukasa. Wando ou petit pois d'angole : Cajanus cajan (L.) Millsp. Papilioncées.

Mukasa ou colatier: Colanitida (Vent) Schou et Endl. Sterculiacées.

Mokolosole ou corossolier : Annona muricata Linné Annonacées.

Mukondoou.baobab: Adansonia digitata Linné Bombacacées.

Mulala ou oranger: Citrus aurantium Linné Rutacées.

Mu1aIa wu nsa ou citronnier: Citrus aurantifolia Swingle Rutacées.

Mulolonseke : Annana arenaria Thonn. Annonacées.

Mulondo ou douce-amère: Solenostemon monostachyus (p. Beauv.) Briq. Pflanzenfam. Lamiacées.

Mubunsi : Alchornea cordifolia (Schum. et Thonn.) Mull. Arg. Euphorbiacées.

Mumanga ou Manguier: Mangifera indica Linné Anacardiacées.

Mundudindudi : MiIcania cordata (Burn. F.) B.L. Robinson var. cordata Asteracées.

Mulwngu : Pecus stuhlmamaii Warb. Moracées.
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Munungu wu mputu Olt gros piment ou. pilipili : Capsicum annuum Solanacées.

Mwnmgu wu sola.ou petit piment: Capsicum frutescens Linné Solanacées.

Munsia ou canne à sucre: Saccharwn officinarum Linné Graminacées.

MWlSUIIlbinsumbi: Combretum racemosum P. Beauv. PL. Oware Combretacées.

Mupukupuku: Vemonia brazzavillenis Auberv. ex. Compère Asteracées.

Musaf~ mfIele ou safoutier :Dacryodes edulis (G. Don) Lam., G. Don, Gen. Styst. Bruseracées.
Canarium schweinfurthü Engl. Burseracées.

Musakasab ou Eponge végétale: Luffa aegyptiaca Mill. Cucurbitacées.

Musanda : FICUS umbellata Vahl. Moracées.

Musangavulu: Costus afer Ker-Gawl. BOL Reg. Zingiberacées.

Musekini : Bosqueiopsis gilletü De Wild. et Th. Dur. Moracées.

Mutoko ou bois de fer : MilIettia 1aW'entü De Wild. Palionacées.

Mutumbu ou calebasse : Lagenaria siceraria (Molina) Standley Cucurbitacées.
Lagenaria vulgaris Semige Cucubitaeées.

Muvoco ou avocatier: Persea americana Mill. Lauracées.

Muyakayaka: Trema guineesis (Schum. et Thonn.). Filcalho. Ulmacées.

Nguba ou Arachides: Arachis hypogaea Linné Légwnineuse - Papilionacées.

Nkasa zi misinga ou tamarinier : Erythrophleum ivorense A. Chev. Cesalpiniacées.

Nkasa zi misinga ou kalatakoto : Tamarindus indica Linné Cesalpiniacées.

Nkengesi : Scleria boivini Steud. Cypéracées.
Seleria barteri Boeck. Cypéracées.

Nsakunsaku : Cyperus articuIatus Linné Cypéracées.

Nsamba ou pois de terre : Arachis hypopaea Linné Légumineuse - Papilioacées.

Nsunga ou tabac : Nicotiana tabacum Linné Solanacées.

Raphia: Paphia Vinifera P. Beauv. Aracacées.

Tumatu ou tomate: Solanum lycopersicum Linné Solanacées.
Lycopersicum esculentum Linné Solanacées.

Yaka. nkaba ou manioc: Manihot esculenta Crantz. Euphorbiacées.

Zoni ou oignons. Allium cepa Linné Liliacées.

Poireau: Alliwn porrum Linné Liliacées.

Cibule : Alliwn Schoenoprasum Linné Liliacées.

Ciboulette: Allium Fistulosum Linné Liliacées.
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LtDfilU~lnOIl.lcr'lUBLLED!SVILLA.GES BAKAMBA.

a) Le. rillq•• allant d. KadiDgou Poste Il Loudima 1 lIIadingou

di.triai. ~ukokot.d1. _ataba, KiDiadi t Nsende, .pouma (Tillage

.itu~ non loin d. la .oc1~t~ agrume de Mr Jean Desile) Il cat& de

Mpika-Mgouadi, "lengue (.palou-Kisanga), Kimpalanga (autrefois

Kiyangala). Kimpambou-Rdonga (Loubondo), KiDgwala-Kimingenge, Bul~

bu ba Baki1a-Loat.-Marie, Kingwala-Iola, Nkayi-lIIadi, Nkayi-Poste,

I1mf8mbou, Itan40u (Yi11... de Idoulou-Igouala), Louadi, Ntandou

lïngwala (MUfuma) , .outela, liosi (actuellement l'ancien Tillage

est morcel~ en donnant lieu l quatre Biosi), Kimbanga, Igounga

(Tillage d. Id..ba), Loud~a-Poste. Loud1ma-Gare et Xitadi.

b) Le. Tillage. de. axes rouUers de Kadingou-Pos te Il K1mbedi

aont 1

- .andou, Bzanga, Kibounda, Itensi, Makonda ma Benge. Mansoumba.

Bouansa, Bouenza (situ~ au carrefour de la mission catholique),

Kimpanzou, 11mhedi carrefour et Kimbedi-Bac, Mupepe wu TaBio,

.oussassi (Kimpombo). Banda, ·Kingwala~Nswadi·(Yulumpumbu.Musanda

et K1ngwala ki mi Igenge), Kut1mosi, Kinkumba-Tanga (Yulu-Mwini et

Buniang~) J l'ensemble de ces villages con~t1tua1t Kindz~ba

"Mumvukani" c'est-ll-dire village de l'unité bâti suivant le plan

cadastral de la politique de l'habitat Il l'~poque de la pénétration

trançaise; Loutété-Gare, Lwimbi, Makila (Nzombo), Ntadi. Mukanda et

Igwalubondo ( situés au niveau du carrefour de Loutete, ils

sont aussi connuJpar Loutete-Carrefour) , Missafou, Kimwanda, Yulu

IIganda, leanga, litundu, Mpita, Bikenene et K1mbedi.

- Au niveau de la mission catholique de Bouansa se situe une

bifurcation de la voie carrossable qui conduit Il la gare de Bouansa.

Cette bifurcation se prolonge jusqu'à la mission protestante de Ngouedi.

De Ngouedi à K1ndzaba (K1ngouala-Nsouadi) se situe une autre biturcation

qui relie les population des Konts Ngouedi (les Xingouedi parce qu'ils

habitent la montagne) et celles de la plaine, les Badiangala 1 ce sont 1

Bouansa-Gare, Loukala, Mienge-Mienge, Kbamba, Milayi, Kenge-Nwingu,

Ndiba, .ankodia, Saka-Meso, Kindamba-Seke, Bibondo. Ntete, Kikongo,

.oukambou, Ngouedi, 5goyo, Nkamba, .bouese et B1koti.
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0) Le••111ase. de Mad1nsou-Po.te yer. l'axe Nord-E.t sont 1

Mad1ngou-Gare, Kk1en1, Mou••enenge, Kihoungou, Kibounda,

Kimpambou-K&7e, J.anga, K1ntamba, Kingoma, Klmguembo et Kibahouka.

d) Le••111ase. de. axes Madingou-Poste vers Aubeville et lba

sont 1 Iboma, Kinsimba, M&Dsola, Moudoko, Ibimba (Dakar), Mbouk1

.t Kdonga.

e) Le••111ages de Mad1nsou .ers les plateaux sont 1 K1asuembo,

K1mbahouka, K1mpondo, Bod1.sa, Kingouala-MDoukou, Kimwanda,

Kindamba, Kingoy1-Loubaasala, K1ndoulou-Dakar, Kinsoumbou, Bouende,

Boussana, Mans1.d1, Ouenze, Yoka, V1oka, Kimbonga, Fouavou,

Moundanda, K1houngou, Kikongo, Lalouamba et Mimansa.

Ce .ont là le••illage. situés .ur les d1ttp.rents axes rout1ers

du territ01re kamba de la vallée du Niari-Boucnsa dans'la région de

la Bouenza(1).

(1) Cf. carter des divisions adm1nistratives de la République

Populaire du Congo ci-dessous.
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ANNEXE IV

, . AJnI~Jr FI11A'Z'O~

J!UlC.U3 t

.. . • • t
t»ll.'ld )II KOmI-QilIQI-

. -
-

lt1JVJUC'eUE ~. AUC.u~

~~~-~'l"U.~'U1W

IIQGltl

œil tJa

.tWQ1;Q9R WU':YHb:1m,.

-»..... • •
,) ao~ 1Irr1toZ'1a1 • cc_
.) if5m9eig.o~ !42GB (déci:J10P I.4":"I!qJlj W 'iNfbi " eftoo11D.t-

1Io~••

NOUKOI3Dm IabDU,I" J\aeII
KAIXOUD:A ~, Uo~

IUA Po\mGUi.~ de --

• QF2ofU1. • :t:tSori[..ll 1
, 1 1

':J'M14iMS "' ~AD~ ..
l • 1

• 1 a. 1
" a 1, 1 1

.. AI,"aGlH'I '1 ~ laJaIN "'
, '1 HOUKO}JUL:) laboQ 1
li MOVlClU1OU COdo 1

1'".. .. a a '1
1 '1. '1
1 .. 1
'1 amplfœll '1 GC*A )1O'uo'a '1

" IAYA:'~ 1
.. "' JlOU1jQW~ '1
1 '1 '1.. ,. . ..
.. 1. 1
..~ ...,m&~ "'
S l '11'------1---------,-------------
• D'û1d&1 .. ua A........ '1

• 1 ..11 a • • 1
1 .. '1MM9sFa ~ }>QD4l
1 , KOUEOI.O.'r.-. ..
.. , TOU JCANn1a '1· , ..'1 .. a a 1

• • a '11 .pplnt! .. WCUjJIU )IQu'I01!~ ,
'1 1 ~ 1
.. '1 KOU~ Do4l '1
11"
.. 1 .... .,. · ..
'1 1·"
, Stcrlz"'M ...:ccno '1
.. 1 ,· . ."

-. ;



491

v ' ,

........

, ",

. * .. -

...-." ~

- '.If'
.'MD • J?IO:dJJ!9l!'b b œ J1U 9ll 1 " 4011. 1

.. .. 1
"lr4l1dsd ..~ Jou"C1'8 1 KOUDKlO J1pm_.Qcf 0IUrta.. , ,.. ,. . ,
1 ,.,
.. MttIP!&l , .. D:III1l'~ • QQI.A fIqe.CIMIt dt~
.. 1 GCttA~,. , IOaU H''''' Ia~
.. ' , tœr.A .'poW , WIl MOU... c:Mf .. 1e:I'N
" l' ,
.. Mp1faaSl ' '. IAIQ% Houaa. 1 CKIOO.AJrA, Cbct ..~
1 .. OOKIA KaJcDaao 1 MAWIDA Goli.CbIt de~
,.IWoOl'Dl &oli .. IlOUsacMfIll, Io~
l' • & ..
'1 '1 & 1
.. ~t;drt " IISSADtt.4 fa,a1oa 't.. . .,
, 1 a a 1
.. ,. '1

.QœI • J1"T.I'!M .. ztlt!4·m ." ~ a-aa 1 JCAlJI'1VA ......Chf de cm~, .. ..
.. .. a a 1
.. .. X ..
" A....at-ur..)WWX)U Il'' 1 )W!UOQ 1.... Ct arç~

.. .. GeMA .AM'la". ., )WJIX)UZII ADG4.Cb8lI de~

.. '1 U1~ arampa .. JOUZAXQ& leMl""" Io~

.. .. 1

.. .. li 11 ..
.. .. a ..
't .fœRlAallta .. IlOUHQ()Q tala • JQVBGaJ Ta1ae 1Otah1A
.. ., M-Umill~ ., MJlZialD ~~.~ d4t ...,
.. .. QCtU au.aL4 .. GQU M1cbe1, Jotab1e
.. , '1
.. .. S 11 .... .....
l Seoftta:Ln .. OAMIA EL1e ..
1 .. ..
.. .. a a ..
, .. & ... . ,

:,~ JI 9laœF1 ., F su!U!' MI !Op' DDDa'. 1.. P9bry
.) lFfSdenM ~ 1iir'1bw».1 ClOUtud. ~~~ naaozot 18 ......._ ~OUI

" ' le~ de CU... ~ • en 1. lZ'ft14ct. C'. "dl11UZ'W la MUlI'l1e .-1& MI"
-., :~ " al ~~ de 0lilD1DII~1 ooZTeC"t(IIQt.e1 Vad:lu,o"n.U.." ..... a.- 4aa
. ~'. r

, '.t\n.~~ de ... $lIOd".
, ~

(, ... .... la) "B9I:Hl1t!1 lA~ Mld_ ... ~0YI'tI le JU4I ClOU~ 14 p1u s.çon,
,. •.~~ .... IOvna11',. du cbm'" 'Wft dg t=ID•.CIboUl"''' al

4Uf...·u~ *&1'Z'4ÂMa" 1M ~V'I' uel&Mllft l'tin" .'..n~'"
~ q tlIn't tu ' Ua&e .t~ va41u.o~•

.'.

......1...• ,



~) carAyntptt PŒ 99=.;.
p) :... do ~Ul!'S'

492

.!- ~

e) !PqfWn.t' ua~ N D. f. ,.. 6'GI". aoi. a'Od la~ «al ~
1

.,. J-U~~~ a'41aD1 ,.. nV1~ n _ ~ ,..:0'7 .,
1

..~ PI. -.a 1.. tfti,e ..~•.-4 oe1t4 III ......... CIMiI ~

C8D1Da ~Y.-a111&a d41lWftU4aatlor .... 4l(,.~ HU.~.,b, r \
DpiSqm1 " l'9'UW>>UqIl ' ~ ~..,..... )-L:u.. • 1

lA~ ... ftfeidt.laW ft UeUNUn en .t!~ , l'lIià dM ".... ,
te~ llftl.w. lU ""eome ~ pan::LN et qui .'1U'w tuiftA11N _'-uwQ,
et1'~ cs.. aUlIUIe 4e ~'''500~ npenu la p1u;8I't. '-PI
........ 4sD1e _SN 1M~IM "cl--- de d4UaltaUoa cie 1aTaiU .c.a1

~~Pil4'"
lU· ft! ;t1PRoct dM ~n:01t'' Ff!9 tlU déqrt cLp toU O· .... 4 \ , et n ~ ao

se) lllÂ!'tFJ:CUO.aIl·~ Z"fetalSOI' A'u1 teau.'1Ou~1. h'ûldc1 dg •

1aINl M te Il'ia .. tai'~ de ....1aln poMI dQr:w Ka .Tou.=a1 le rilNz

ft 1. :u&cct ~.~ lM plue~... lA 'IZ'Ii~ _ De ..t ~
JlY.1G' 48 ~"'QD," aA1a .. ooM1l1a~1

,.) .A:l"8;&Ur1J Dt $lOlJ]!JOpdrr.! 21.4 ~ 1r. 9QU~ c!\SII rmuog1l
~ 1.,. dee~ en cI'UM ow~ ..~ MOtIllU» •

-.z ClOAaI1taU.... cIe:.a 0I'A1Ume dlI r4cJlenM a'sa III~ ce ,.. e-e .
1D~ 1'u1le ,..~~ ea1ua Gatt., lit:nmpl" lU m.tnC't. 1.1,,1 Iria 11 , •
4p1e nprâeQtMUoa \Je Qbaet.me cSlM cau1Uana"dIâ~ouz. la ~dcaoe • ~ c
o....

,-) 0?DB61t 49 9'4 dt œvtiqU

- I.'abeœoe" "oaJMD\a ladù (8fQI' I.e Ir'ia GNI1It1J am' nsl8V'e •..
D48.J9'I .t 19")~ tlN1 CDD'tI'ette qa'''Uqua.

ua 0C'tab CllDVU. de ta11 alne~• .u1IN1 pow' ~ vu.mal dl
1la41nrz., ,.,. 10e çpa18 qui .ail' 1,Xt",~ 4..,.1 ~ 0IIf de ru1iZ'1ot

.-) v.g9 ., ~\.tlI dtsf.gyUon 40& dfe.1IdoW
te~~utle\eS",~ cbaf• .- C3D1OII ... _ ~~ ut CCOft.

1IIIe1'faUt4 z,.....u.. "ëchlona .. -=1 ckaO JIU 4& d1:raCN1~ 4ml1a

""ori~ dM c:aa.~ '1 ca al'atfuUe en~. ooac:UiaUca~

~Cb4"~crt.

k:m eb:""
tnlamal de w.41 "ewl 1.750 =- par pe1'Ue .t.~
M'c". ~ .

• Ù ~A B1.'i~ de 'SOC) ~ r.6OO tz'08 PJ'~

M1'IiAt1'~ de l'~1I de "iOko-JooÇr 4C.O' ~OOO· •

• de rU.ha 400 '1.000· •...../ ...



493

•••..
lt e· aaAU"" Ma d dt 1st *b:1.'

z-) QIIMâ'079Oll .. la~..... oa1a _ - ~ 1 Q'en 1& ....

..) tpper$&é1f.!i' JJI ..,. 4lIDI 1& -Jodt4 des CM~ U "IlGi' .'~.
auau. ••t1lat • 0IaIM ..~ PI'OpI"I ClDU1a.IM MiDI~~'A., .
•'111' .. l'Cdn ~'i.Oe , • ~.

,.) 1." "'e lOua de ft1OUI'~ plU ~u.. -.. oe "'-
n en .. tait_~~ 1& ..-..u" a'., pu oaunatee toM ~USN'

oaaUlt.na ~t -.. 1·...,.,1••rft1.lIIIleDt ~1riI .. o4zUu:a de 1IUI' .'
al810at~. pIIJ' UIIlI 0__ .œa_ ~ cbl1:Sact dla • ODI dl, ....

~..
w.' cc. ~ ~t4~t-4.1 De -..LJ1e e 'U"e 0ClID.s14A'lSe ee-e UIIlI ...

tI.oa - et~.. :la d.M dou • "ÂA de 1Ia1D'.&I' ~t15, c,ëoa-.

...) J22!1
he Q'apt-1- ~ ta:. •~ aUlIÛ"U c...Ua. cl: alll'al.aJA an.

IIlIIIlt) ..~ ,0"" de.MaDt le c.A~.
OM2P' .v.. dftu, ~ ~ ~ lùvtn - .... le. ~ d'~ a.a

eu.. , GO""* 1 tel" ~. tu1~ de la aamw.J 1Dl.œ1I du~.. , 1·.......
Cbet de ClD1iIDA • 4'\IIl ~Uf:I.e 1

cm~, ""'F'OQ'~ ç~ loncpe WM t.Ja ~l)a r.t-4'U8t ~'Ulbl_1M ...
taaoe. I.- <:bat de l:u~ ZtIClOl'à<IDr. aJorw l'a;tt~ .. 4'''':1'••~

~ ~'tBat de trl....• - &eCl(lUl'3 '"- t'lift,~e",3.~~:1kMacœptIDt
vu ~~=t lu tc1llDON lA osu-. -11 en"le, taU.s. que1~..~...

,. 1\!!R!C1t ~ k cc!œfteœp ljF)!'9 na cUc1'" d1 I9UI

a) '9 Mt1hN ~sw-~ ~:ta!.1

Ah"...,,!! OO9fI-"ÔelJ'" IN pla:I 8ClU'l\Xlt lIOI""~ iIInC"--' dnUt 1e
. ~.NM-. .

'UaVet ei-r.4!11 tee~~.. 80à •
- l'ld&&1~ (lie 4 , j.COO blDC8 4'QIIGade)

-1ta ~t1oa8..... (1Id....=1'~ 4e 1.000 ~
"001)~) 4I"~ tat10a 4e tozond.-.

• 'tat ~~. ~œau "atrauu ..~ ail ,·blIn....
~,.~ • l'1Ati~W:u' lJ!.a c1u.t .&U'\1n te di~~_~t

.a~l1D~t QlQ1iL!81a' ., aoa ddol"",,. ~ 1'~ O:1y.u.. Il ,'~t •
tait~ "'''1\-....0' _ rePbou.l':Kamt de do'" 1. ~au1"- 00D0t17W'

la' t;U"da dea ea=1e~por14•• 4eY\wlt le Ch.t lie DUut.G1 (la ... ~54)

'.
••••J •••••



494

.-,.
t) I;t.a.. pF!!!t"l'

• ~1:1.~~ _ u1un W ~, 'Y01 tr\l1... 4.e 1......... 1q J1aM1r
___ te LOOt ~ LCOO t.rtIl.- aw.1vu' l'u~

'. Jeti.. ~~e. ('IM U •...,.. '00 traD.

pt"". lal"IlRea. 2.5œ~a + t goQboA). .
• ))au ..... Il'~' ,."~ PW"W 4nut 1. QM4aI:M.

~. W oacU4 ~ 21l:uM1 ooutsli",..
I.e' • 'lI'1~ • !213tn.t f.;)nou.onneat e:t1".cU.....ct ., .. ~O\U' t1%II ~..

:Ou , .. 8~. n.. "gl.q1 ••a~ ~ SIl wa. centa:1ll. 4'afta:l.r.. de çq4

. -ri....

~ aa1'ttfo4 ~<&ina -'Ont .-d~lJ~. I\U ::1TSQ tJ trlbuDa1 4.. torre o~~1 4.e

1& .. an1ln tua ba tftbull.8UX ooutUld.V8e

m. Q.,!lo'IIQD.'t COJ1O&"Z~ la dUt.ributioa cie h ~uaUoe GI1"f11e eA lIatten tCl~'tua1i

. Al &ê~l1cat:ion Ju I1'JVl3" ~ I9U

3' ~I parth. ~ 1& ~pr1'Cl!!a1011 d4e t11bwuw.% ooutua1ar•• La Â iiUatl1oD. <11

taU QOAl.1m. ~ ~A.' .;.ucaD '1Vitabl. ~bI.1u1 oou1aa1a:" ~'. pli Ive .'

a:.:' Jill" ~ ..~
S) AUS! ~üM1:at:io~

lA p:oo'.~ 4e J'4btUe 4e la ,Tu.rtce ~utuu1\zoe qui a .t4 pr4s;ua~ en %9"
- ~

(l.ttn Ir/UA' • ., JanT1v l'~') Il' SQbl.~ 1& " ..lU' d'~•• ~"

.) Ç2Miliatioll p.n- V:: Che:'~ ooUt'ul11er,.

• r,.. O.:ts c»u~1aZ'., a.&8181é. CI leurw ~uc.. CI01nA:' hzoe _ua ~

~~ ldle.1oa (YU1cG,). ~. O&Dton) DIJon"d.. eu aroU ~ ~V'I'01I' ~ .,aplh

1i:i.oIt. n- 1'er::' _ f-t1i. r.e. 4chclua8 eulllr1~. juuaA" ~ ~ '- ~l!1eu.o.

4·.ppet.~ l'NMl.)a ~fa'1Mœ.

Il CIOD~Ü'.i:\ ci, œrr,.al1-.r l'lolMlo. CoInto! ~ 1. 1eaue ob11.p.

~1n 4e !W3~ et l"1.abUu••' cie Pro....-Yezoba.tz. OIaL JOUTa •• Iâ.ft

loZDq,ll'oa aLC'a eDfta do'W 1•• Chda a, C3Dtoa d'1Ift ...~w.re Çl.ia14 ,..
1·1.~1iZs.'i:1..

_ • attcdad es;owse CQ.:1f.)na. ep4ds1e .'••t " m~~ • aaù tddç1..
~Dt·heO-_4«.

La ooap4te&c. !e ee. 3UJ'1d101:1v.. devtdt "-WU lA .sas•• 4e U·
."\j;. • a1taUoa" eaw-.,. 4'ap~ do.s put1•• 4ew.at la ~ur1dioi1oll 4u DU'trl.... l1 •

~, Iton \U.Uoa d. 11\11' .ft1ever ". llllUUoU .', ...., d..~=•••
10, .uùn. d••" ., ~ 41V'O~ ..aaU tao.aD.'t le.s ~U~II1% ..~..~ 1

.,. cooa\N~ llt trtbu.ul du DLa~r1n. ~ '~OQre .s1~UQA ~ taU 'ca' 11 tas'



~ \D (J
I

•
t

.
.

/~
f'
"

•.
..,i

t!
~

'!

..
.,:

.
..

.
..

1
.
;
.
.

l
.

,
,
"

'.
t"

.'

,ft
',

1::i
1

1
~

·1;"
8

JI
H

'!t
8'

tt
ri

·
..

.
H

.
d

,
,
'
.
.
.
.
.
~i

J.
e.

t;
~
'
<
~
,

~
...

a
_

-
-
t
i

~
•

S•
•

'
•
.

..tf
"l

t
..t

l!r
e

1&
~(

~.J
w:

;i
1

2
i:

i
l
i

!
J

~
!

..
Î

if
•

li
~
i:

ft,
;

J.i
!

l
[i

{,
J.

ii
!

::
~
i

a
f!t

!
~

n
l~

i:
..

i~
~

"i'
1<

!;
ir

a
l
il

i
s:

tI
-
1

(
.
'

'~
C.

}O
·

"
t
e
:

~
.l

~i
!

1
~
~
.
i
l

e
~
l
j

..
S

,
'
t
.
l
:
~
c
.

f
~

"
E
~

-
5

If
e

i
.
.

.
~~

•
~

~
~

~
t

(:.
.
.
-
:
:

I!
II

H
1

"
.

i'
-,

~
1
e
~
8

-
~

..
l
1 8

s:
•
i

~l
.il

"!
~

I.:
r

i:
."

!'
;'

,
LI.

1
11

a
:

...
r:

8
I!

r
ij

I~
~
1

...
~:.

!!
A.

f:
l

8
•

~
~

~
~

g
~

~.
8

.a.
~
~
.

'.
r

..
1

JI
.

i
t
tP

~r.
~'~

1
~

..~
:

ii
~'

t
~

:f!-
i';

i
1

~
t

~
(

,.
~

....
.

f.
•

"
I

-
~

.,
..

il
~

l
r.

1
~

R
c

~
ft

~
~J

n.
'
.
.

~
~

~
p.

-
1

K
t

e+
t

fi.
...

t
~

,:
g

ft
e

fi
t·.

..
...

l
i
t

li
P

,
.
'

le
',

~
t
!
t

i
r

r
~

..
.

t
~
S
~
~

t
1..

..
•f

~
~
.

~
fi

~
c
t

..
.

&,
9

-
..

-,
i

~
CI

f
!o

lt
g
t
!
~

'
~
I
k
~

t
!

r
r

~
~

1:
{,

:
;
.

1.
td
'~

~
E'

fi
ft

i'
lt

•

,
..

5.
'l

r.
E

1-
i'

~
1.;

r.
.

-
1

..
~

il.
;-

a.
-s

iC
A

.
i
~

r
It

~
,
{

i
:-
"'
~~

'''l
ia

it
li
,.

a
f

:J.
1

e-
i?

fi
"

~
~

èI
~
t

il
5

s
.

~
..

,5
fi

Dt
I
,.

s
t

Il
8

.8
t

8
c.

o.
"

to
i

t'"
D

-
1t

i
~.

J.
l!

~
t:'

Et
~

'ii
-
,

'K
1

i
1

-
e

e
lA

I
'8

~
i

.
i
\
f

f
;
~

1~
1t

!
1

:i
l'

1-
g
~
.
J

f
,

,te
~

,',
a

.
!

~
,U

1.
.

C
o

."
.r

f
'.

'

•

'
...

.. '.'.
'..

.
.
.

l
,.

-
,

. -
" ··1 \

/

'.



496

--·..--aO~---~- ._
..

...... '. ,.
, D8puis la parution <1ft l'arrAU Ho 1120/AP.l fIn date.

· du 5 AoCt rS47 ~J .0. ;";;'F. P:JS" 1184.), porul1t r~or&aniSèltion .'
_<Us clulttt'lrifls du TArTi toirfll, qus.nn'tfl-trois arr~~és, 1ndivi-. -

dupla au coll~cti!s, ont op~ort~ ~ ce tflxt$ de ba~. d'1~po~.

tant$& œodi~~cations, par.8cc~pta~ioQ df! d4œis3i?n, ~6Vo~a~1QD
· et rE'!Il1plac8111flnt d. tJ.tulau"As, 31l.;.n8S8IllE'lnts tflrr1.tonBuX, .8ug-· '.
· mE'lnt~tiori des allocations, AtC••• ChaquA moditicat1t'J 6t4 tran~;
· ~S, flD son tADlPS, aux '~~g1ons 1Qt~re8des i'lt inséré ·au.J~urna1:·:·~'
Otf1ciE'!l~ vous avllz tionc pu il1l"ttrA'&, jour r~gu1ièreml'\ft't·18. tOl~ ~

. blflsa drts cœttaries,' tant sur 1. pla.n aligi~n qua .District•... . - .
~ .....

. Or, j'ùi constat j, ~ li lE'lcturE'! d"s propositions de :.
nomination, r;vocation l"t rp-mplaCamE'lDt ~f! chAts africains qua. .
'~ousœ l~drf!sSPZI qUfI, bifln SOUVE'!nt, lAS nom~ das titulai~s'et

la d~nominatton QAS ch~tt~riE'ls n~ corrP.9~ondaiant pas &caux . .
?port~s sur:·.lJts ~rr~:t';a prjcit,ss.. . _ .-' .
· .... . ";.. . . .. . ..' ...- , ..
~ '.:~' ~·flst pourqu·()1. je vous ai demend~, par ë1rculai":~,'~:.
.r~· 8IS/AP.:1C. du 17 Octobnt· 1945, d. tflnir la œain à .ce· ~U•.... :':

lfls noms dA CUJ1tons.. tribu" 'tflTTflS et vtlla~srt\.t.Dt·ceux: .";.
,qui ont .jt"; adopt'::s. lors dft 1" r':••o1;1on de l'aTr~.t6d8.I9,41. '"..'t~ dflafls lIud1ti.citita S\lbslq~"Dt.6. - - ._ .. "- .
· ~."; . '.. ,... . '.

'...;..... - ..., :-;'-' La ·pr~sflnt.fl circulair"· tflPli'lA comp16'tf!"r 1,. 'pr-~oit~et ...
'ce qui COJ1CitrnA lft8 noms pstron)'m1ques dE'!s. qbE'l!s CQutulIliarst ..j' a1
,,-~ attflt.,. d~cid' df! ·nprf'lndn E'lDti~rl"lI1f!Dt l'an"At; d. '-I94; eD :.
7:~~~.raD.t .l"s TElctitieotits- qui l'ont lDo<1iti";, ~s, compte. tenu
:des 'errPours, que j'aî constat~E'!s ou qui m'ont ";t~ signa.l;!flSo P8.~:.
·VoUS-Iü"m~., J'ai c~ pr~:t~rablp. df! VOu.s ~ui:lElttrf!, ))our chaCl,lD . ~~..
dAsdist.Ticts,UD extrait dE'! l'aTr~t~ de r~or~~nis3tion que j& ~

'ilia"" propose da ,prendrA. dan,s ~a COuNnt du. "lar ~rimEls~re de' ce.tte·
..ann~a •. · .' . • ..' . . - ". '. '" .'
....~"!:. : ••• ~•. ~'••.-" . • • • . • . ... ~ . • ... ""

""... ' :" ' ... ' Les· Chl'lta' dfl di·nricts plac';s eous vos ordres'daVTont. '.
~flxa.miril"~" da 1~ ta<;on la plus attt'!r.tive' l' extr3it qui lttur .s~·.

des~in~·.'·q~~ vous 'tTouv~rez $nnex~ ~Ux pT~sAn~s iQs~ru~on81
· .. : .:.,.0..;. ":. _, . . _.

~ ils contr~1Elront avE'c' soin 1"' oJ"thograph... das' no~s' .t dénolÙnat1~n",
~·vérifiaroDt l' organ13ati~n même dA5 chefferies ~ leur ressort ~,:- ';.<r~
.:territorialE"n s'assurant quP. las tttrFls. (chets de canton~ de .:.'; .. ~.
~tJ"ibu.. ou, da ta}':,.') f!t la montant des allocations servifls, tels.:· - .:~
: qu'ils sont porï.':~ SUl' l'arM\t~ corrp-st-l0r.dll1lt bien à l'orë\anisa- -_".'
.::"tion da·tait du co...~a.n~ç:m"'n't 'indig~no localj ils m'adr;1ss~ron't ....

€Infin, sous ~Oti"t' COI~V<1rt, ,laurs Cb.3,",Tva'tions a't~ la cas ;ci:Ja.ll1;~ ':"
· lp.urs Pl"OpOSJ. tlons. (,;;:ttt(l c.orrf!spocdanca dINr8 mE! parvenir avan't ..~
le l"r :-!ars, d~lai d-' rigIJc:ur. ..
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ANNEXE V.

Le contenu de ces informations est le travail de multiples
investigations sur le terrain où nous avons fait des
observations qui nous permettent de vous livrer les résultats
sur les différents "mikisi" (Cf. notre chapitre sur les
sources et la méthodologie, voir aussil'Annexe l, où nous
avons mentionné les différentes périodes de nos recherches).
Nous en citerons quelques uns :

- Le "mukisi Lemba ou Lembe" veille
l'homme. Il rétablit la paix lorsque
par la hantise des esprits (lukaya lu
vient du -lembe-lembe").

à la santé mentale de
l'individu est perturbé
muhongo ou muhototo qui

- Le "mukisi Bunsi" soigne les rhumatismes et tout ce qui s'y
rapporte (bubedo bubinama) et il se conserve dans l'eau (Cf.
Gabrielle Mabounou, voir Annexe 1).

Le "mukisi Bankita" s'occupe de l'accouchement "mbutulu"
(obstétrique) et des grossesses difficiles "mazimi"
(gynécologie). Ce "mukisi" est principalement réservé au
domaine et à la spécialité de la femme. Certains hommes sont
spécialistes du "mukisi Bankita" comme le mentionnait Auguste
Boussoki de Kimpalanga.

- Le "mukisi Kibu" intervient pour les différentes maladies
des petits enfants.

- Le "mukisi Mukiku" soigne les maux de tête (nsitu zi ma
mbombo) .

- Le "mukisi Nkabi" soigne la lèpre (bwasi, zongho, nkudu,
mazungusa, kinsende etc.).

Le "mukisi Mbumba" soigne les gastro-entérites (mputa
kivumu) .

- Le "mukisi Mukomo" s'occupe de chasser les mauvais esprits
(nsita), les revenants (bafwa) et les diables (mikuyu), (ils
sont aussi appelés "mpeve zi mbi" ou "zi bunkita" (esprits de
la rébellion). C'est le "mukisi" de l'exorcisme (ku kula
kilunsi ha moko ma kindoki), la sorcellerie.

- Le "mukisi Munani" soigne la maladie du sommeil ("bubedo" ou
"bubelo butolo tumusongo") .

- Le "mukisi Buduka" sert à se protéger contre les mauvais
sorts (kukandika ou kuseme) .

- Le "mukisi Mpori" relève de la chirurgie (kusumika) dans la
mesure où l'on utilise la ventouse (nsumuku) pour extraire du
corps tous les poisons, les différentes échardes ou les corps
étrangers (matiti).
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ANNEXE VI

KEDIKA KA KA KITUNGANGA

lCANSI KA LtJVUNU K 0

KA TOM B E KO, KANSI KIA.
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a 1~. Soeur MOOIUOItQLO AJlcustine va h.kua lllputa 1a 1l8id IIU 1N111, va Ilaha
_ Idpo}'1 lm et1epensa1r. 1a "souedi • wei tata Paul YAMBA ,. tata SAMBA Jos.ph
_ ~<iu sali 90, tala sol.le y,;: tua buka IIputa 1a bui Id.aku, bUlla tveni e&la
pIlition, kadi va tina Id lC:lls! .bve, bvabu tvedi bui Id.aku 1d.lla .puta? Sala
~ sole lIanoell,"". uY1lla-ebo t'lia buka lllput,. 1. 110110 1a 1II0nadi;) Idadi 7.
aiapaaaui bUlla tua TUtuka 1. bn.d ki.to 11111 kipori.

lia aYa Idoeio ,

Ba eisrionnaire ba 1II0na y" bvabu tuena 1e bisi Ilsi ba b.1d. ebokolo !lU sadil.
gs..bi, bUlla bvabu tu tveni tula tata MOUANDA Jéréel. IIIU kota ki Pasteur, kanei
-'1 d"uDduau 1a IIIbi. bau yo kan1, ka 1andiko. Kanei tata N'rELO Josué tveni •••
Va f1etokoso IIIU nsamu ada lIIillgi 7e va katulua mu kilongi

Mu laYa v. 1957 en 1958. Va kala tata NDOUNDOU Daniel Préeident 14 consistoire
Mpanpeta NGOMA Michel va baka aspe mbokolo mu sadila nzambi va sala Id.longi mbo
Id va sa examen 1a ki pasteur IIIU ntangu tata BOUAHA XIBONOI RaJmond NGOKA Michel
va baka examen 10 '10 IIIU kota ku Pas toral kansi IIIU ntundu saU kaka bau YO ka
!end!. kuenda ka. re tata BOUANA KIBOHGI Rll7JIIond va biDdaJIa YO NGQ(A Michel
tveni kvenda kaka. Kan8i ba~ vo ka lendi kvenda ko.

MU tvilu a mpangieto BIBILA Léonard IIIpeleko nzengolo 1ena YO caisse evo cercueil
dibundu fueni '10 kubika. lCanai beno kibeni luena .bans! vava tala vo beto kibeni
ka tua bandakana '1e ilia ba1a ka nga kedika IIIpasi tua mona, '1e caisse '1a kubukua
18 sumbva kua beto kibeni.
radi '1andi i mukamba kvandi.

Mu IllVU va 1968 en 1971
Mu ntangu tata HGQU Samuel mpangieto 1i 1II0si NGOUALA Maurice vabaka IIb-kolo
IIU sadila nzambi IIIU silllbevo. Va buka zi IDb~vo IIIU IIIT1l (3) kondva accident.
Nzambi va ~angula IIIU n'lia sielo kieto tata NDOUNDOU va vau i nkailu va nzambi.
!li kuta va, kansi tata NGOMA Samuel va "vabu kukota na lengelenge, kanai bu
~amana kota ~e 10lllba mbongo. KiUTU, Badondo bena salansa ka hena 7e mtutu ka é7

Mu tangu tata NSIMBA Jean va songva ma banza molllO-: buna conseil TO; kubika
demande 1a Idlongi va koUla, ni ka Sa 10 mvutu 1IIp8 1a isa, adkanda lIIia tuka
lm direction 1a BrazzaTille • Wa solua IIIU badika ku nltayi lUBANOOU Jérémi 90
tg, und1 ka Unai bODgeno NKABANI Antoine veti salansa na te 1e bvabu.

Mu .TU va 1962
ItueDia sole sa bake IIIpe lllbokolo 1e sadila Nzambi bon80 longi
1- rOUADA:> MAIOULOO Bernard
2- MBAHA Eugène
Land.1l. lllTU (2) cODseil 1°70 ka.ka 1a aindisila nku1U1ltu a TUla vo ....al. bebo
lM kubikidi group. 7au 7e ndumba sali, kinsuza 7e batudill1, lIIiloos! Id. Dkaka
IIU n.lmnga ntuadwoulu a sé IIU ~ heures '1a nsu.ka ba 1end. ku ba sUllg1ka 1111

hku7e lm ba tUlldi8a IIIU 1118111'011 .. IIIbalIl Sa Iltilll. adau 1e ~a kutu katu.ka salu
çe.

ltIl lllTU va 1969
'1'eki1a ngiendolo a si810 rOUADAS MAYOULOU Bernard ku séminaire leu Mansilllou.
Bu keti longila a nkayi ba kuluntu babonsono bansila IIItundu tekila lumbu
Ida ku de pioche '1a ntungulu a ldlongo Ida Nka'1i.
l mu ntangu tata NGQ(A Samuel mu mballl za ntima adau ba singisa vo FOOADAS
Bernard 1e MBAMA Eugène ba aidi kinauza '1e ndumba zau à Nkayi. Ndumba '1a
tundUSVB mllD8amU va lIIademoiselle MAMINGUI Adelphine de 11heures à 3h. du
..tin. re FOOADAS.. M. Bernard va fundusva mpe de 10b à 5h du matin. Ba ta
lII&111bu ma adngi mil '1andi.

Mu .vu va '972 à Ngollédi
Mbut. Ti m05i mu con8eil '1au va iza tutela lumbu kimosi mu nsuka, vo kadi
b~no IIIpe ku séminaire Iva yizidi? Sve lua sidi, neni va Illtlledi mu kota ku
seminaire?
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-,.-
la Jutn.~ ~ an-. va 196'
hai Id.-t kt. 1faka abellolo _ ••dila D...1)i au kot. IN di.pen.aire
..tenJ.t-é' ete !fFueclt ..deooi••U. BILCItGO aenahe, lcaD.l cons.n nu
YI! sep YO n 1cul1)a_~, ka tweDi ko b. abi•••

JIll nQ .. 1972
IISOOXOULA JacqueUne ft bah ft _ ltallbou, v••al. ka di.pen.aire '1.
"Iou.di, bu Ica .a kiD,usa cOD.el1 YO t..,.D1 kat1llu••
Mund.le ..demol.ell. BlRILLI, lon.idi TC Jacqueline ka lendi kat1llua ko
kadi tom1D1 &&7.' .alu, kan.i au coudl 7.u 1)u kalelDbo DIU dondo senlol.)
TO katuka kaka.
nuyu, bwabu bo' beU sanga kin.usa b. meni katulN

12"- Mu mTU va 197&
)lactemoiaeUe BIKIlfDA Caroline :18 baka mbokolo IDU sadila 1lZ8IIbi,mu si
abeTC ku cl1spenaaire de Ngoued•. va Sa delDBDde 7a t1dusv~e 'la .iniUBva au
sala, kan.i c~ne.il 'la bureau 7a bisa 'le ba tula mu dondo kaka.

1}·- !lu mYU ... 1917 à Lolltiti Kr. MANAHGA Pro.per ",a mvengiaa n.BDIU TO longi
rOlJADAS ItAYOULOU Bernard veti tWDanga ba kento ba kuela milele miBDdi ba
mu aukud:lla 7a va s1di mpa kin.usa nau.

",.-- MIl IDVU va 1978 à Loutité que Kr. MANA}«;A Pro.per va tela tata HZAHBA
Jacob YO, t-a HZAMBA TG zolde tua kala ki1enge tueni katula KFOUANDA.
Vo leUD. tecta rOUADAS MAYOULOU Bernard kua nkalca ko kilendt leu zola ko
tulu kib. zonaila dio Ta kala IDvu'an! Ya zola. MODO 1a 1UTUla ta HZAMBA
bi1a nki KANANGA P. ka solele vo 7a katulva à Loutété? Xane1 Vcl mVllID8
IDvutu 'la !UV\U1U •

15-- A Ngouécl1 KANANGA Prosper va 1enda kaJDba ku con.eil 1au vo FOUAD~

MAYOULOU Bernard va kembi mu nzo à nzambi 1a Loutété vo ngina vonda
MANANGA Prosper.

16-- lu manima mani i Loutété MANANGA Prosper va tela MAZONGA Alphons~'vo
bvabu KFOUADAS bu ka lembo npila kve kena? Vo una ku ngvila una zingila
à Loutété.

17-- BOUANSA 1.. 1'6/12/1979
Ta RZAMBA Jacob va leutiki•• ndeabu ainxengi, '1. va ba kamba bila nki
betikebilans_ long! &.rnard rOUADAS KAYOULOU TaTa 7e luett IDU dikilanga
bi ncl1a, ka1ulendi kIœu Tanga blJlcl1a ko, va b... mu nlolo 'le nkeai kwa
tata NGOMA G.orge. et BABELA Jean Marie, bila nki bati dikilansa longi
Ta tulu !dka lNtikiaila Idnkellgi v. kalaba ...~u elDa.
lDOno TO 1011si vove !dll1l 1101.1. ka atven! ku .u Cidi.a leu nt8lla '1. mono.

18-- Mu arTU va 1979
"AB~~ Pro.per va kamba minkengi 1e 10Dgi MAZONZA Alphonae TO ku Bouansa
Ion&".l. FOUADAS MAIOULQU Bernard, va .eni dia mbongo zazolulono sa bi car';e
'le .a eDY.loppe.
Kansi bu ke~i kuba kamba luvunu lolo, Ta lvenla tata SALENDI Maurice
nkengi tudidi 7e mbongo u carte 1e enTeloppe DIU )'iza aa veraemen t.

19-- En 197'
MBAMBI MOUANDA Florent va baka çe IDbokolo mu lcilongi ba mbisa mu
conseil lau kadi kondolo mudondo.

20-- Mu IDTU va 1980
Conseil 1a paroisse Loutété 1& sola tata MAZONGA Alphonse mU kala v'.ce
président 1a paroisse. Ba tOlDa Ku DIU singisa DIU luzolo lva mbote.
Nkansi mu diambu dia mbalu za ntima mia badondo.
Buna mu Ida •••••• bats MANIJ«iit. Prosper, NGOHA Jean, NKOUABI Daniel,
ba 10nzika Dlabanza mambi mU nzo tata
Vo MAZONGA Alphonse va 901010 ki vice président, tu !veni Ku mu fidisa
kva nkaka mu .adila k!o.
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111I .YU vau we 1980
Mu Idll.tuci1 Id. cOll.eil 1uell'., oro epen,ieto DAMA IUClne tveni leuencia
IN lI8Il8iaou au Icota an d. ( .. )
Npelelta va dncuw. 114te1e leu ba kuluntu Ku Bru.anlle, bwabu bureau bu
b. kutakalla et1a1ra ail Id.c1ondo kiell .funcN 1a a.kalca ba 80la lDuntU va 'bau
Idbéni !lU Ic1dandol BAJ(A.IJ. Michel twed levenda IN Dkotolo 1010, 1taDe1 ka
.b.... Eue.u ko. .-

Mu .YU w. 1977
'l'. HBONZA Basile va biladalaa au kotiae nkento andi .u ld.etr8.1e Ku dispen
saire 7a lfgouedi wei nkento andi bu ken4. .u !tuba, kanai bureau 1a
senga oro ka twerd ka J'ucli.

V-- Il.B.
Mu coneeil :lia zole kan! lIIuntU va lIlviai nsi kena kc.
1- Coneeil cpaeietorial.

PréaUent t J«;QMA Samuel
z- MALANDI Samson
}- BAKALA Micbel
It- NSONDE André
5- BISSI~ Pascal
6- MBaNZA Basile
7- MAHOlJNGOU Samuel

2""- If.B.
Mu nS&mu lDia mbongo sa paroisse Loutété kani lIIuntu va mwisi nsi kena moko.
Npila mosi beto tvena bantu ba tv. meao bau ni ba s1buka meso.
Nsamu miamio mia paroisse Loutété beto ka tu &e1i diambu c1ia1oei vidi
nkutu ko.
Bwabu lulu Ida sumbulu mu ItOO.OOO 1e quelques poussière de francs. Na
nzo yi tua tungidi ya dure ba veni J'o kwa ta NZAHBA. Zczo insengolo
za .tlUldu la ba dondo 10.

25"- If.B.
MOUKOKO Félix long! 1Il0ulandou
ld. pastoral bila Ida note zandi
twelli lNe mu zungiaanga, nga va

va solua su 1eude leu masimou mU kota
zambote ku séminaire kaDei cODseil yi
1end.a ntane lm IDa8dmou •

Z6'- If.B.
Beto be leu luntu be paroisse loutété 1e dib_du diéto tu sengidi 8U
k:intuadi vo,bu tu Inbolo mona bila Ida kedika au mulongi. Te bu diena
kaka vo i IIbalu .eu 'a DUea.
Kani long! 1I0si ka dukandi IIU paroisse, kadi i bana ba paroisse bika
ba saI. ntete SYU dui.

Z7"- lfSIMBA MPANDI mu kamba bwala IIU ltambou va sala ku dispensaire 1a Ifgouédi
ngoneSa 6 kansi va kAtulva bu ka va u awa nkendol0 7e toko MPIKJO Paul.
Kio k:io i bila Id.a luYUnu kaka. Bila Ida ngudi, bu kaJc:ala mvisi 1II0ukambou.

z8e_ Mu ntete-ntete :
HOUSSOLO Gabriel va natwakwa tata diandi cbe! de terre HPlKA. NQOUADI,
leu ngouedi mu longuka leu dispensaire kanai bau TO bu lembolo IIU dibundu
tu lendi tambula ko kansi bu vena cbef de terre, vo solele bika ka longuka
ld menuisier.

29"- N.B. De 1952 en 1953
A Mfouati, ba dondo ba bansono ba Sa nzakala vo, babonsono, ba nzenza
ba 1izidi mu sala ku compagnie minière de .rouati, vo wena .ukamba,
munkengue, mu bembe, su tek., IIU 1aka, IIIU kuni, mu Yili, vonsO vO muntu
va nzenza .tuba ku sala IIIpe baruiti sumbanga kaka.
Ka lendi ka sala mfuba mu mikutu miau ko. Ni ba mana ku ba bonga ~i mfuba
Zazo : ya busi kieto NYOUNDOU Hélène 78 bongua kua nkento tata HOU_~DA

Matho, ma nkengue Joséphine.
Tangu J'010 Commandant GRAS Christophe.
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1f.1f..
~~.. lIIe aou~la. tata Paul MOUSSO\JNDA. Ilt&Jlgu suo si ba .ODan! ft
lIoutété· ?'lX ape8iaJcu lOUADAS MAfOULOO Bernard wet! 1&nsansa ba kento ~
Zarr...

1CI8A.LOU J'on ~ ••t &1& cours prépaatoral à Mall8illou aui t commis 1••
ID'••S a~te. d'int1d'llté a.eo RDANBA Jean de Dieu, IDaisNDAMBA ••ul était
suapend.u. , quaat à XIBALQO 11 Il 'était pa. suspendu parc& quUl est
badolldo.

".- 1. Mu "YU. .ia sedi tata lfSIMBI. Jean leu Nsouedi va kotisa ntouenia zandi
leu pastoral.

'T. BD«JAND~ .. Z BAKfJl~ Gaston, 3 YINDOULA Eugène, ,. ICIBALOO Jan

n- De 1978 à 1979- rata NSIMBA Jee va vana 1& bantu ba lU1&1u mpasi italicUs.
rintueniao sa longuka Id sécourisme, lU1alu lu. tambula.
NtuéD1a ca t1ciueua 1 Za&i
1ère ne f BA.KALA Michel, Z BISSlLA l'aae&1, , MBIHGOU Justin,

,. HDAHBA Jean de Dieu, 5 HOUSSOUNGO, 6 NXABANI Antoine.

2ème Tape 1 NSDœA Albertine, 2 HOtJKOXO Félix, 3 rOOADAS MAYOULOO Bernard
Deekécké, ,. MABOUNDOU Marcel, , NZOUNGOU Jean Seth,
6 BINDELE Albertine, 1 MABOUALA Pierrette.

Jème ne: 1 KlTOUI.MOl'A Adolphe, 2 JeaD Pierre" NSONGI Joseph

III- Hu m'lU va 1~79 .
Tata ~IMBA ~ 1enda bvana mu kanda va fidlsa bisi ngouecU ku p6!Oi8se

- 1& Nbanda, va ToTila mambu am., tata NSlHBA J-.n va meni dia mbongo
&a &OnS0l10 Z& cODsistoire 1. Ngouedi.

IV_ Mu mvu va 1~72 .
Tvayuvula missionnaire ~i mosi Ta bila nk1 lua lembo tungila école
lIlU nsi 7& ld.kamba 1111 lue tamb1llva lIIutuuga TUla dia. Ng-,uedi bons"..ku
ndambu 7& 1fka1i, Ki.palega, JC1mbendza-lidiba, Kinzaba.
!and lu tuusidi kaka. z1 école kil BikoWllbi, Kinkengué, 1e.kiss81lga2

v- II'IUtu 1& Tq. mi;eionndre lIioado i 1&11 bakuluntu ba Idd.oncio kaba
.,1. YO tua t1Inga dnk010 kil nsuJcu.

X1ndzaba, le 16 Aoat 1980

Pour

"~r~:
" 1

1

conceptiOn t
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-'l=L -zr tL1l V
-=-=-=-=-:-=-=-.-=-.-=-.-:-=-:-:-:-:.

~Rfl~ tEn.- It ast JOMft~ ~n u~rtu ~~S dispos(tiona de la loi Cu 1er Juillet 1911
ct: das taxtas m uiguQur, entre tous ceu.x qui :JJtèrllnt cu.x prés(]IIts sbtuts u.ne asso
t:i~tfon: ~ l ilifeusil qu' pNnd le d6nOlllLIICl t ion d~ :

mLISE eVANGELIQUC

(E. C. NJ

NOUVELLE

AGI'JeLE 2.- !.!!...!. :
C<lt t~ association c pour but : Assurer 1':1 surv iil dQS oauurcs du Sa illt

esprit, 1:% consQrtJation de8 Jid~les écns le ucil<' -tu salut en JJsus Christ •

.~r:nCLE J.- SIC GE:

Son siège Qst à l'fADINGaJ (REGlai Œ LA B:XJEJlZA).

AIll'ICLE 4.- DUR E E :

La dur{e de l'Associction Qst iltimitQe.

,1f(['ICLE ,.- /'C)YEltS D'ACTIONS _(1)

Les mo!l~ d'octi·?N dl<' l'associetion sont: lQS offrlJr\d~s [:.its par las
l7I~mbrQs dt:! l'Association.

- Lw8 publicutic·ns, lQS cours et conJ~renc<ls

- L'orgcnisction éQ to~tQS ~r~iJestations.

:.,"-a-ICLE 0.- COI'1FOSITION - COTI!D.TIawS.-

L';'ssociation s'" compOSQj;Zs mwr2s Jondet~rs.
Le FrésidQnt ('t les membres du bur,,::u du ConsQil dG l'Egtise EL)(l1l0':ltqU()

Neuvelle.

2°) - dg m~rQs actifs - sont les Fcst~ursl le8 6Ranp'listes et lQS dia~s

"ATICU Z.- L'adhQS10n à l'Eglise EVcngiliquQ NouuQlle est libre c'est-à-dire sans
c:oné(tfon..

,:arICU 8.- RES SOU R CE S.-

Z-) - L.es ~.sourecs da l'-'ssoc(atCon SQ C~oBent 1

2°) -das subu~t(ons que pcurra(cnt lu( ~trc accordées par l'Etct ou les collectfuC.
tés pub Uquc;s.

Je) - Dtl N\JQ1'a4 dll s~s l'l(cn.s 1
4·) - ~s sommes ;:erçu~s "n contrcpart(.: :tes pJ"\!St:::tfoN JOurT1(CS F:r l '.:ssoc!::t!on 1
5°) - L.<;IB oJfrané.<2s fc.HelS par les lIt~mbNS 1

Le Jenes de r"SQrue cempren= :

t 0) - LI<'s immeub l ilS n~cQSsair~s au fonct icnnem.ent dQ l' .1ssoc i ~ t ion

,:/U'ICLE 9.- DEMISSION - fWJII.TIOIl.-

Le quclit{ dl<' lItçmbr~s ce l'~ssoci~ti~n se ferd

1°) - par ~6ItissioT',
2°) - ;;cr tQ r1!cès,
Je) - p:::.r un COlfl;:crt(2r,u;mt insuj:ort :;bl .. '.!CJ\.S l 'E;l ise.

. ..1.•.
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,tD/tf'IIIISTRATION. -

L'Aa$OcilZtiOlt ut .1.1IItinistr'c i=,:r un cI-t1SeiZ cClflpca~ du 7 m.~lflbres 6tus au
sc::rut(n pour Ulla ~a itttlltit':a- rer t'AsaQlllbt,Q ~n4irdQ aent chofafa Wl\6 ta eat-:
~O"Ül ,~~s f1ffiMbn, u:tt/S joutsacn.t CQ tQur droit etui[ pcHtiqull Ilt dll I\CticnctUC: con
ge tciae.

LQ coneut t ehoiait pend sus IftQmbrllS, au SCl'Utin SQCNt, UI\ bureau c~é
d'ÙIl' F"stdQllt, Vice-Fl"éstdQ1lt, Secritl1(,~e gtnirat, SecNtairfl adjoint, TrCsor(er fJén~.

ret, Trésorier adjdnt, Rl!uisllur at. te. lftaJlbNs de droit •.

~RI'ICLE It.- REUNICW' al CONSEn.-

'e. cOllSlii t Sil rt~ le cltequrJ S0rlIlStl"ll Ilt chcqull fois qu' i t ut convoqu{ par
sen F"":sid!mt ou sur te dvmr::nr.1l du quart de SilS IIIllmbrQa. La présence dQS lIIembrl2S du
ccna-aH ct"adJr(ntstrction ost TI'~r/sa1.irc pour te uaLidit' ces dét ib6ratioll8.

It Ilst tllnu proCQs-ucrbJt du 8<'~ea.Les procQII-uerbaux sont sisnQS par
ta Fréstc1mt et te SIlc::rHai1"'l, Hs s(,nt inscrits aUJ" tll Ngistrl2.

!.es ~c:isions :lOTIt pnlla à te mejoritii abaotul2, en cas dll pcrtagu. te uoiz
du Frésictent ut pNpond1rante.

/1J7rICLE 12.. - GRJi1VITE QI IfANDItf.-
Le. 1Illllflbrc8 dQ t'''a8ocic:~i~ ne plluuent Ncwotr au.eu.nu retribution à rai

son ~fi:S fonctioll3 qui teur s:nt ec.nfcrr..lls.

ARI'ICLE 1).- OOLE Dt:; HE11BRES al BUREAU.-
FR:!SIDE:NT : Le Fr':sidllnt convcque tu "ss~btles Générctas - Ilt tllS réunions

du Conseit c!'Adllltnistrcticn.
n rllpr{sUltQ t'AolIsociction iall3 t~s actes èrl te uil2 du! tll et Ilst (nuea tt

crq tout pouucir à cet ef/Ilt.

If a not~llnt q~atit: pour rester fin justica au nom dl2 l'Association tant
QIl. dl2me.nc!Q qu aTl d/iffUl8<!.

En C~1I d'absencQ,cu CQ 1IlClacfa, it Qst ~emptac' ~~r tll V(ca-r~sident. et
en c=s d'c111pQchem.Qnt da CI2 èl?rnillr, r;:.r tl2 IIIQMbrl2 te p tus ('Jlcicn ou par tout autra
c~inist~_teur sp~ciGlem'nt c{t~gu{ p~r tll Conseit.

SECRET-:IrX : LI2 Sccrktaïre Qst cJtcrgé r!<! te-ut ce qui concllrnll le: corrfiSpOn"
::;,.::nCtl et tes arehiulls. Il ~diOQ tu proc~s-ullrbawr: ue dé tibQI"Qt(ol\8 Ilt en IlssurU t' exé
cution des fo~litCs prllscrit<!s.

TRESORIER: LI2 Trisorillr est chu.rg~ ce tout CI2 qui concerne ta gestion du
patrilffOine de t'Assoc(cticn. It Ilf/~tue toua paiQ1ll<&nt llt pllrt;Oit toUtlls /"Ccllttas aous
l: sW"Ulli nance ~ PNs!dQllt.

Llls acltcts Ilt uQnt~s ~I2S lKl tli?urs /IIObi t (ères const €tuant tQ fonds du r<:aQr
Uq sont Ilffllctu{s auec t'autoriscti~n dU CCll8llit d'l.dMinistrction. It tillnt une camptc
bit(U n;gulièN, au jour te jGur, JIl touhs op':ratiCll\S Qt rQnd ccm;;te à t'Asslimbtéa
c:nnUQttrJ, qui statut sur t= gr/stien.

TcutQfeis, tes ~:rQnses supérigtJ.res à 5.000 Fr=ncs ëciugnt atrQ or=onnéas
;c.r le [NsiceTlt ou à c!:f::ut, (In cas :!'0IIj:Qchc.-"'lllnt par tc·ut ':Jutre lIlfZJllbre dU BurQau.

;;;UICLE 14. - ASSEl~BLEE GENE~lLE.-

L'/'ssemNéll G(nCrdc ~(2 l'~ssoci.:tiGlI ccrrr;:r~nd : lGS délCgu~s, les lIlem!;rcs
~Q ~oit dQS pcroCSSQs.

Elte sc réunit unQ f~is r~r an ~t cncqul2 feis qu'~lll2 Qst convcqu~g r-~r III
ConsQit ='~dministrcti8n.'U sur l:: :~=n~e ~u qucrt ~u mcins CQ SilS mambrlls.

[,'crdrg ,'fu Jcur ,,:;:t ~Jl': per tll C~lISci t -;!u 8ur..eu ':<! t' Associction.

!,Q Bure:::.u -:12 l'AsSO'lbt,~;: 12st C12lui :1.1 C-:nseit.

. ..1...
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• En .0u:N?, ~tte d~til::drq sur tOlltt;;S les qu~StiOflS portées à t'ordra du jour
a la d0llcnct~ S1.gncll du C:u;se~l du 8wolilcu ,le 1 ',1ssoci.~Hûn dépcs~r. au ;;ec,.{tar(at 10
Jours au mOlll8 atUtt la Nunlon. L(;'s convocatioll8 sent (mvoyÉlils au lIIoifIB 1S' • li
VQ/\Ce et inc!iqUlln t t'ordrllc!l.l j~,ur. JOurs a a-

Teu.tes. ~IlS d~l(bC:ratioll8 c!~ l'as.s(imbl~e gén~rcle annuellll sont "'rise. ci -1.'/\
1QU":a ci la t L 1 mb r- .. n...

IIIQJor~ ~ a....so Ut;; ç~s ~e res !Jrf2sf2/\ts. Lll scrut in Sllcret peut 8trll éllmanc!w
soit par le COflSlltl du Burvau, SOlt ;ar le quart des melll1:res pr(:sllnts.

IoSSEMBLEE EX'f.1:f.A ORDINAIRE.-
ARI'ICLE l~.- L'Assemb16e géniraLe a un ccract~r(l e:ctraordiltCJirfl lorsqu'lllle statue sur
tcutlls lIlOèificat(o~au:cstatuts. Elle peut d~cider la cissolution llt l'attribution des
billll8 (111 l'association, la fusion auec toute aasociation le mQme Jour.

Une te 1le assem!; Lac cevra Etrll cornposiifJ c.'u quart au /IIOins des m07lbNs actifs
Il tieurc êt~ statu~ ci le majorit<i é~s trc is quarts des uo ix dfJS IIIG111brlls pr~sent.~

LllS membres llr.ar3ch!:s rourf'CJnt Sil faire pNsllnter par un cutN membre Cil
t'~sscmbliie au mcy~ c'unpouucir écrit.

Unfl feui 11<1 èG: ;résencfJ seM €IIIIJrç; ( t;; et cert ifiée par les membres cll Bureau.
S'li le quon.un n'llst pas attdnt lors d~ la réunion d<l l'Assemblée sur pr0ltillN conuoc:e-
t ion l' Assemt lée Sllra ccnuoçu':fJ ci nouuer.lU tcnt par ~uis incividulll qUll par une i/\.Sllrt iO/\
écnsun Jcurnel -d'lJnnonc:es légdws, ci 15 Jours d' interucZ les, llt lors de cette nouulO'Ue
rçunicn, Q1Leiourra-ual=bL~mllntc!éLibért:r quel que soit III nombre de ~embres pr~sants.

:'iJ'ICLE 16. F (\ R!'f .,j LIT E .-
LQ rrésicent, eu n·:-III du Conseil cu BurG:au est chargé dll remplir toutes for

malités dll d~cLarati,.,n ;.rescrites par la législation Qn uigueur. Tous pouvoirs sont co/\
n~s au porteur dQS ~résentes à llffet c!'e!fectuQr CilS formalités.

MUICLE 17.- ?F.GLErF.,"" INTEF.JWR.-
LQ pr~sident, au nom
LQ t'-....-~: ,": . -::':-l pcurra, s' (1 la Jugll nécessaire, arrSt~r III tutll d'un

"glQlrlcnt int~rü;ur, qui =,t~rmin"ra les dlt::Us d'ulÎcllti"n des pNSQIlta statuts.

Cil .ni~lQlllQ1lt Sllr:1 scumb à l'apprcbctiOll ce l'AsSllmbUll ~nQralll.

Fa.it lln autc!1It c'crigincu.:c que ce parti~s int':rcssélls, plus original pour
t'~sociation et quctre Jestinçs au ~:Fêt Lé~cl./.-

LE PRESIDENT,

LE SE:CRErAIRE GENERAL,
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'lOCiS-VUBAl. n~ LA SOU&~OMMIS.sIo"

DUD5tISU'Ia. CDII&IS'1'OIU DE MQOou)I.......
10. i9 .1"Yi... '986 • " la.." ......, h •• à Brasaarlll. la p"••U". r'-ai_
•• la 3•••-e••i ••i •• tnq611..ti•••

1 taieD' p"...Dt.. M" MOUA:IfI)A MBAMJlI Pr••là••t. Put"r ItIIWfGOU Jiriat.
Vic.-priaili.a'
pa.t..,. BI.SSIU CUbUa lapperteu l'

Ab••nt•• IOUMIOOKA J.u p·t.rr.
MOOABD~ Jir'-i.
MBAXOO AMri
IION~ Ju11.aRe

AFi- la pn""" .. P..t.ur I.IlWfGOU Jiri.ie, le Priai.ut d. la S.lI..
Cec".i.ai .. a tait ••DtbD Il•• trri. hJth.: Matth. 28: 19-20, Act. 1.8 .,
aRr.ua 1}' 7. • par:ttr ... c•• t_te. il a rappelé Il.tu .i••hD "AJUl.ao.r
l'tTacpl., Il.. _iAt.1.r· l'6q1lill'bT••• l'ETaDCil. 'U. D•• f ..Ul•••t oh••
1•• autr••• La tache qwi Bea. ".Ti.at ••t difficil...i. facl1••i 1. S.l,••ur
'raTaill. aTee .eua. C' ••t c..l. A.tr••ù.rtati.D.

L. Pri.ill.At .. i,al...at 11,•• l·iap.rtanc. d. t.ut•• 1•• autr••
s.u.-ea~i.ai.D••i ••• 81U' pi.MJ c t 1. ,ruit 4'un. pri•• d. c.naci.no••••
r ••••rtl.aant. d. HC.u.dL d.. fair. r ••i.r. N,.u.dl qui •••eurt, D.tr. r ••pea
..\)i11'i ••t 4. "1Ul." ,ur. ••UT.aa ..-tn•• N.tr. 8.u.-e._l••1••••t •• t't.
pul.qu'il faut .pp.rt.r 11••~ile à , ..t l·b.IIlI•• D'a.111.~ ••puia le&&t••p.
l'sy UbaU.a reT.nait à l,_Mi. R1- a_ utUbi HCeu.1l1 o~~a~ p..t.n··Û,
c.at .vant••a. Il~ ... l~n~ 'i~.~ u,~n. cl. la ,i10l~ a••d .••, e.o.r.
",•••41 ••" .L. berceall 4U RiT.i~. La qu.n1.n ••~ ••11. cl•••y.ir .1 R•••-41
a lardé sa .ecati•• ET.Dlili••trlc.~

"_a anD••Dauit. dU.i 1•• attributi.n. ,. la S.u.-c...1aai•••
1- C.,Dduir. 1•• 't._...t le. f._..... t:aut la. à UA. C.DDai8a&11C. p.r•••.

••11. ft ..l.t .n Jén.-ehri.t.

2- L•• eac ra.ar à ••••ur.r 1•• pr••••••• 4. I>i_ c••• l 'lt.ra.1
............. D tar.n At. 9 .. Snl D', prend.. ,arel. à t.l .t ..1l1r att.a-
t"1...... nr tee •••• t le. ".ur••• ta rt., de peur qu. tll a'••bli". 1••
ch•••• q1le t •• Jeu eat n •••qu '.lle. D. a.rt••t d. teD c...r; .u.l,..-l•• à
t •••nfallt••t ..s .nfant••• t •••AraDt. w.

}- Dair ~. C.~i.h1n .lu••• -:;•••i,na•• clü-èt1U .a .eDaJlt u. latte .
~ ••.tima• .s.Il'ra .1a trna11.... - -

4- F.ir••• 'w_"~ lliac1p1••: p.ur c. fair., .rlaDi••r ••• l'eDc.ntr••
• 'é4itticati~ aplri~.ll••, d. t.raati•• 4•• pr.pacan.i.t•••• l'ETaIl.!l.,
••t la riel• •••1'.

J- A14.'.t.... 1•• r ••••rti.aant••• M,.ued.i .n ••rTic. part..t .ù il•
•• trea~•• t a D. pa••• r.fr.i4ir spirituellem.nt.

La S.lla-c...i ••i •• 'tETa.lili.ati.n .1Ira à ituoi.r l

1.- Le. préparatif. du 4Oè•• lADi••raair. du I.T.il
2.- L. r.c1c16'. d••••rTit.Rr.
'.- lec1cla•• d•• Diacr•• , r.raati.D d••••niteur••• l'Ec.l. dll

DialUlch••
4.- l'EDc.dr.ment de. Jeu~•• Elèves et Etudiants pendant le. va

cance., .ieux à 1. pr••ière quiD%aine du E.ia d'A.«t de cbaqu.
aJUl•••
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