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1. Introducció 

Tema de recerca 

El tema de recerca és la continuïtat o discontinuïtat de la cultura oral africana 

a l’era global en què, d’una banda, els elements textuals i digitals estan penetrant 

amb força a les societats que tradicionalment han estat fins fa poc temps de cultura 

oral i, de l’altra, la immigració comporta l’aculturació i modificació de les pràctiques 

de cultura oral tradicional. 

L’interès del tema rau en prendre consciència del valor de la cultura oral en 

general i africana en particular com a patrimoni de la humanitat; i en comprendre les 

possibilitats de pervivència de la cultura oral tradicional tant en el seu lloc d’origen 

com en les societats d’acollida o, en tot cas, les transformacions en un altre tipus de 

manifestació cultural.  

Objectiu de la recerca 

L’objectiu general de la recerca consisteix en realitzar una recerca 

exploratòria que permeti plantejar els aspectes fonamentals de la problemàtica de la 

cultura oral a l’era de la globalització. La intenció és que, amb els seus resultats, es 

simplifiqui poder obrir una línia de recerca sobre un tema encara imprecís que no 

permet extreure a priori quins aspectes han de ser rellevants i quins no, per tal de 

donar forma a alguna hipòtesi prèvia. 

En concret, en aquesta recerca es persegueix determinar, principalment, si 

continua donant-se i sent vàlida la transmissió de la cultura oral de l’Àfrica occidental 

fora del seu context originari, en el cas concret del col·lectiu senegalès a l’àrea de 

Barcelona. Per assolir aquest primer objectiu específic, la recerca tracta d’esbrinar 

també si s’estan produint canvis en la pròpia cultura oral en origen (a l’Àfrica 

occidental), probablement com a fruit del procés de globalització a través de 

fenòmens com els mass media i Internet, els fluxos migratoris internacionals i 

l’expansió de l’economia de mercat. 

Els marcs Teòric i Específic de la recerca pretenen ser, en el context d’una 

recerca exploratòria, una construcció teòrica per a establir una possible via de 

recerca a futur que vincula la tradició oral africana en l’era global. Aquesta  

consisteix, en primer lloc, en clarificar alguns termes que s’utilitzen sovint 

indistintament i que han d’ajudar a situar correctament el lloc de la cultura, la tradició 
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i la literatura oral com a objecte d’estudi, així com en analitzar les funcions de les 

històries orals (aspectes emmarcats dins el Marc Teòric). En segon lloc, en situar el 

lloc de la tradició oral senegalesa en el seu context originari (Senegal i Àfrica 

occidental) i en esbrinar els elements a la societat d’acollida (àrea de Barcelona) que 

poden ser rellevants per entendre el funcionament de la cultura oral en aquest nou 

context (Marc Específic).  

Marc teòric (oralitat, cultura oral, tradició oral, literatura oral) 

Especialment els darrers trenta anys, l’oralitat i la tradició oral han estat 

objecte d’estudi per una multitud de disciplines: literatura, folklore, sociologia, 

antropologia, lingüística, història, psicologia, filosofia, etc. i el seu estudi ha creuat 

cultures tan diverses en l’espai i el temps com la grega arcaica, l’anglosaxona, la 

xinesa, la japonesa, la russa, la serbo-croata, la francesa antiga, la castellana 

medieval, etc. (Foley, 1986). 

Aquest esforç multidisciplinari per abordar l’estudi de la tradició oral i l’oralitat 

no pot ocultar l’enorme dificultat per copsar entre els diferents autors una idea 

comunament compartida respecte a l’objecte d’estudi de totes aquestes disciplines 

tal com han expressat diversos autors (Henige, 1988; Finnegan, 1991; Hale, 2003; 

Nogueira, 2003; De Friedemann, 1997; etc.). Per tant, arran de la diversitat de 

definicions i punts de vista, convé destacar aquells que incorporen l’objecte de la 

recerca, els més actuals i els que, alhora, permeten destriar el gra de la palla. En 

concret, cal distingir i aprofundir entre el que s’entén per la cultura oral o oralitat, la 

tradició oral i la literatura oral. D’aquesta forma, es podrà entendre la vigència de la 

cultura i la tradició oral al Senegal i, al seu torn, a Barcelona i arribar a formular una 

hipòtesi de treball sobre el futur de la tradició oral en el context global. 

Cultura oral i oralitat 

Marshall McLuhan és un dels pioners a teoritzar la cultura oral a La Galàxia 

Gutenberg (1962) i ho fa en relació a mostrar que cada tecnologia de comunicació 

(paraula, escriptura i electrònica) ha reestructurat les possibilitats de les relacions i 

les activitats humanes. Aquesta diferenciació és rellevant pel treball que aquí es 

tracta, donat que permet caracteritzar els canvis que es produeixen entre els 

senegalesos respecte a la seva cultura tradicional de transmissió. 

Segons McLuhan, es podrien distingir quatre èpoques a la història de la 

civilització. En primer lloc, la “cultura oral tribal” correspon a aquella en la què 
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predominava la comunicació verbal, i en la qual l’art de la memòria tenia un paper 

destacat. A la “cultura del manuscrit”, l’art mnemotècnic (ars memoria en llatí) 

continuava sent rellevant per transmetre i interpretar el coneixement. Per contra, la 

“cultura de la impremta” (que McLuhan en diu galàxia Gutenberg) que s’inaugura a 

partir del segle XV es caracteritza per l’expansió de la tecnologia de l’escriptura, el 

que hauria provocat un distanciament entre els objectes i els símbols, entre la realitat 

en present i la capacitat de recuperar el text i reflexionar-ne. Per McLuhan, 

l’escriptura hauria possibilitat al seu torn una organització més sistemàtica del 

coneixement i un desenvolupament de la racionalitat i la funcionalitat1. Per contra, la 

cultura oral permetia un coneixement de tipus màgic, subjectiu, irrepetible. 

The interiorization of the technology of the phonetic alphabet translates man form the 

magical world of the ear to the neutral visual world. (McLuhan, 1962: 18). 

Finalment, a la “edat electrònica” els mitjans de comunicació haurien 

possibilitat la “retribalització” de l’organització social talment com si fos una “aldea 

global”2. Així, els mitjans electrònics recrearien la simultaneïtat del contacte oral 

immediat, alhora que possibilitarien abaixar de nou les barreres de comunicació que 

l’escriptura havia aixecat, en el sentit que els participants tornarien a tenir un accés 

més o menys igual a la informació pública. McLuhan creia, a més, que l’edat 

electrònica, amb la recuperació de l’aspecte oral/auditiu, superaria la “tirania del què 

és visual” que tendeix a homogeneïtzar els missatges. 

The world of visual perspective is one of unifies and homogeneous space. Such a 

world is alien to the resonating diversity of spoken words. So language was the last 

art to accept the visual logic of Gutenberg technology, and the first to rebound in the 

electric age (McLuhan, 1962: 136). 

La Galàxia Gutenberg és útil per destacar alguns trets de la cultura oral. En 

primer lloc, que la cultura oral és, òbviament, oral (i auditiva) i, com a tal, és 

immediata i permet la participació directa. En segon lloc, que sembla que en la 

cultura oral la memòria ha de ser rellevant, com a part de la tecnologia que és per la 

transmissió de missatges i cultura. A més, en el cas de la cultura oral, aquesta és 

clarament ambigua per la “diversitat de la paraula parlada”, la importància del 

context en què aquesta s’utilitza, l’exageració en relació als estàndards de la cultura 

                                                           
1    Aquesta mateixa idea també l’han expressat més tard altres autors com ara Walter J. Ong (1982 i 
1988).  
2    No obstant això, com assenyalava Paul Levinson a Digital McLuhan (1999), no és fins a l’aparició i 
generalització d’Internet dècades més tard, que la participació i interacció on-line permeten la 
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escrita i la impossibilitat de recrear-la.  

El primer fet (immediatesa i participació) no distingiria, en principi, la cultura 

oral de l’electrònica o digital. El segon (la memòria) sí, perquè mentre que en el cas 

de la cultura oral la informació es memoritza en cada individu, mitjançant el 

desenvolupament d’unes capacitats i tècniques personals específiques; en el cas de 

l’electrònica (i de la impremta) la informació queda emmagatzemada en un repositori 

extern a l’individu que pot tornar a ser consultada i, en molts casos, compartit de la 

mateixa manera per un nombre plural de persones.  

Ara bé, la cultura electrònica recrea la cultura oral en el sentit del seu accés 

immediat i compartit; però utilitza no només la composant oral/auditiva, sinó que 

també l’element “visual neutral” com ja ho feia la impremta, ja sigui en forma directa 

(l’escriptura continua present sovint a Internet, apareixen els llibres digitals...) o d’una 

oralitat secundària. L’oralitat secundària és aquella que depèn de la cultura escrita 

perquè, tot i que existeix per mitjà del so (la televisió, la ràdio, la música 

enregistrada, etc.) es produeix sovint a partir de textos. L’oralitat secundària és un 

concepte que incorpora Walter J. Ong a una altra obra històrica de referència en la 

conceptualització de l'oralitat: Orality and Literacy: The Technologizing of the World 

(1982), i consistiria "essencialment en una oralitat més deliberada i conscient, 

basada permanentment en l'ús de l'escriptura i la impressió". 

És precisament pel fet que l’escriptura encara és present (directament o en 

l’oralitat secundària) en les tecnologies de l’electrònica que, a diferència de l’oralitat, 

la cultura electrònica podria continuar tenint un biaix homogeneïtzador respecte del 

coneixement o de les relacions humanes. Tot i que, probablement també, menor al 

de la cultura de l’escriptura, tal com algunes recerques clàssiques dels Cultural 

Studies sobre les audiències van mostrar ara ja fa una quarantena d’anys3. A més, 

no cal oblidar tampoc que l’extensió del potencial de la tecnologia electrònica, 

gràcies a la hipertextualitat que possibilita Internet, podria comportar altres 

conseqüències sobre les formes de pensament diferents a les què s’han associat a 

l’oralitat i l’escriptura, les quals probablement encara és aviat per veure quines 

conseqüències (per exemple, en termes de participació o d’homogeneïtzació) tindran 

sobre la cultura. 

Si es pogués traçar un paral·lelisme entre les tecnologies de la comunicació i 

                                                                                                                                                                      
realització completa de la metàfora de l’aldea global de McLuhan. 
3    És el cas de Encoding/decoding de Stuart Hall (1980 [originalment de 1973]). 
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les formes de pensament, es veuria com l’oralitat (el pensament i la seva expressió 

verbal que es dóna en les societats de cultura oral) es podria caracteritzar per deu 

aspectes “psicodinàmics” (Ong, 1982), que tenen molt a veure amb l’esforç de 

memorització que es requereix. Aquests aspectes es podrien resumir: en primer lloc, 

per l’estil que empra fórmules de memorització com ara rimes, repeticions i temes 

recurrents. En segon lloc, en què les cultures orals tendeixen a evitar les oracions 

subordinades i, per contra, utilitzen l’agregació d’oracions i, de fet, aquest aspecte 

marcaria d’alguna forma la preeminència de l’agregació del coneixement per sobre 

de l’anàlisi. A més, les cultures orals poden tendir a ser més conservadores o 

tradicionals precisament perquè les fórmules de memorització desincentivarien 

l’emmagatzematge de noves idees que surten dels patrons tradicionals. Però, per 

altra banda, aquesta necessitat d’estalvi en la memorització, també fa que les 

societats orals retinguin els aspectes de la informació que són rellevants per a 

l’interès dels seus membres en el present i tendeixin a oblidar els aspectes que han 

perdut la seva utilitat. A les cultures orals es prima l’aprenentatge de qüestions més 

pragmàtiques i del funcionament social (és a dir, sobre situacions que poden ser 

objecte de coneixement o pràctica directes) abans que de qüestions abstractes. 

Finalment, l’empatia amb els que posseeixen el coneixement i la participació en les 

decisions de la comunitat són fonamentals en el procés d’aprenentatge dins de les 

societats de cultura oral.  

De l’anterior es desprèn que l’oralitat, amb les seves tècniques de 

memorització i la seva tendència a ser més tradicional, es podria assimilar a una 

estructura circular del món, on tots els cicles es tornen a repetir eternament. 

L’escriptura, per la seva banda, es podria associar a una visió del món estructurada 

en forma lineal, amb un inici, un desenvolupament i una finalitat o desenllaç, que ha 

marcat gran part de la modernitat4. Per últim, la hipertextualitat d’Internet permet 

moure infinitament d’un text a un altre text o, similarment, des d’una realitat a una 

altra, per mitjà de vincles (Lladó, 2007) i xarxes socials que vinculen.  

TAULA 1: Trets diferencials entre cultures oral, escrita i electrònica. 

Cultura oral Cultura escrita Cultura electrònica 

                                                           
4    Tot i que la concepció d’història lineal i transcendent ja es troba en el pensament de Sant Tomàs. 
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Oral (i auditiva) 
 
Accés limitat a les 
ocasions en què es 
produeix 
 
Immediata 
 
Permet la participació 
directa 
 
La memòria és rellevant 
per accedir al 
coneixement 
 
Privilegia el coneixement 
situacional 
 
Variabilitat en l’emissió i 
la recepció dels 
continguts: és ambigua 
 
Negociació (limitada) en 
la institucionalització5  
 
Pensament circular 

Visual 
 
Accés limitat als qui hi 
poden accedir 
 
 
Diferida 
 
No permet la participació 
directa 
 
La reflexió és rellevant 
per accedir al 
coneixement 
 
Privilegia el coneixement 
abstracte i científic 
 
Poc marge de variabilitat 
en l’emissió i la recepció: 
és homogeneïtzadora  
 
Institucionalitza 
unidireccionalment 
 
Pensament lineal 

Oral, auditiva i visual 
 
Forta accessibilitat 
 
 
 
Immediata o diferida 
 
De vegades permet la 
participació directa 
 
La navegació és 
rellevant per accedir al 
coneixement 
 
Privilegia el 
coneixement ad-hoc 
 
Pot ser tant 
homogeneïtzadora com 
ambigua 
 
Negociació en la 
institucionalització 
 
Pensament transversal 
??? 

FONT: Elaboració pròpia. 

Societats de cultura oral 

Les societats de cultura oral es podrien definir com aquelles en què l’oralitat, 

l’ús de la paraula oral, és la principal tecnologia de transmissió de “coneixement, 

memòries, valors i símbols”, és a dir, de transmissió de cultura en general (Nogueira, 

2003). 

Segons Walter Ong (1982), es podria distingir entre l’oralitat primària i 

l’oralitat residual. L’oralitat primària es donaria en cultures verbals en què l’escriptura 

i (caldria afegir) l’electrònica no han alterat el pensament i l’expressió pròpia de 

l’oralitat. 

Las culturas orales producen representaciones de gran valor artístico y humano, las 

cuales pierden posibilidad de existir una vez que la escritura ha tomado posesión de 

la psique. (Ong, 1982: 23) 

                                                           
5    Procés de creació de significats i normes socials. 
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Per Ong, les cultures orals primàries pràcticament no existeixen en el 

present. Existeixen persones individuals i grups de persones que resten en la cultura 

oral dins de societats de cultura escrita i digital. Però tampoc desapareix del tot el 

pensament i l’expressió oral en les societats que interioritzen la literatura i, així, es 

parla d’oralitat residual, que pot ser de diferent intensitat segons el context particular 

de cada societat. Les rondalles i les cançons infantils, les llegendes urbanes i els 

acudits formen part de la cultura i la tradició oral a Catalunya. 

No obstant l’anterior, en general s’esmenta la importància de la paraula oral 

en la cultura africana (Vi-Makomé, 2009; Folch, 2004; Roma i Pinyot, 1995...).  

“Yo vengo de una cultura oral, donde el cuento lo era todo. Es importante reivindicar 

el concepto de cuento, que es muy importante en la cultura africana. Porque es un 

compendio de tantas cosas, porque a partir del cuento, empecé a comprender el 

mundo, a comprender a mi pueblo. Y eso es lo que intento también transmitir a las 

nuevas generaciones de hoy”. (Vi-Makomé, 2009) 

“[...] l’espai de la paraula, el nguel, que és el nom que els habitants de Fadiouth 

donen a la porxada que tots els barris tenen per parar-se a descansar, protegir-se del 

sol, parlar, ronsejar, llegir, fe la migdiada, prendre les decisions importants i resoldre 

els conflictes” (Rovira, 2011) 

Les societats africanes compten amb una oralitat residual encara destacada. 

En aquesta recerca exploratòria, es podria apuntar així una línia de recerca a 

aprofundir en torn a la validesa actual d’aquesta afirmació. De fet, en el cas del 

Senegal, per exemple, encara són comunes les expressions corporals i verbals que 

indiquen aquesta oralitat residual, per exemple, a través de mantenir la mà de l’altre 

interlocutor mentre es parla o de sentenciar di lobe6 al finalitzar un relat dins de la 

societat joola.  

Tradició oral 

Vansina (1985), amb un interès per les possibilitats de la tradició oral com a 

font per als historiadors, definia la tradició oral com a missatges verbals que són 

sentències que es transmeten des del passat cap a la generació present, és a dir, 

destacava per sobre de tot la importància de la transmissió de generació en 

generació. Això no voldria dir que la tradició no canviï ni que provingui “de temps 

                                                           
6    Di lobe (o Li lobe) significa literalment , “Parlo” o, en una traducció més flexible, “Així he parlat” i 
s’acostuma a dir en les reunions en acabar cadascú el seu parlament (Tomás, 2005). 
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immemorials”, dos prejudicis que sovint s’ha afegit al terme tradició (Finnegan, 

1991).  

Nogueira (2003) defineix la tradició oral per ser un sistema molt extens de 

maneres de comunicació a través d’objectes de naturalesa no-literària o estètico-

literària, que es constitueixen sobretot per mitjà de la boca, que es reconeixen 

col·lectivament a través de generacions consecutives, i que es troben subjectes a 

unes normes (anonimat, persistència en el temps i variació).  

McKean (2003) treu importància al fet de l’antiguitat de la tradició. Per ell, 

l’autoritat cultural, la font que confereix la legitimitat sobre la tradició, és més 

rellevant que el contingut, l’antiguitat o el fet que es repeteixi intacte des de 

generacions. De manera similar, també Tangherlini (2003) troba més valuosa la 

tradició vista com la voluntat dels seus participants que persisteixi (la tradició oral), 

que com a la seva permanència en contingut al llarg dels temps.  

És precisament aquest valor de persistència de la tradició oral el que es 

pretén destacar en aquesta recerca. Es tractaria de veure si la tradició oral canvia en 

el context d’origen (Senegal) però, sobretot, si persisteix en el context d’acollida 

(l’àrea de Barcelona). El que no vol dir que aquesta tradició continuï sense que es 

doni cap tipus de canvi; al contrari, una tradició ha de ser utilitzada per les persones 

perquè aquesta continuï existint, el que significa que estan “obertes al canvi i, en 

conseqüència, obertes a la interpretació, el desenvolupament i, en ocasions, a la 

manipulació per part dels seus seguidors o els qui la controlen” (Finnegan, 1991).  

Per la seva banda, segons Hale (2003), existeixen nombrosos exemples 

d’influència de la cultura escrita cap a la tradició oral, i a l’inrevés, de la tradició oral 

cap a l’escriptura. Per aquest, la barrera entre ambdós és “artificial i fluida”, el que el 

porta a donar un major èmfasi a l’estudi de l’art verbal que al focus exclusiu sobre la 

tradició oral. 

A diferència de McLuhan o Ong, que es fixaven en les tecnologies de la 

transmissió de la cultura en certa mesura com a “edats” de l’home, Nogueira veu 

noves direccions de la tradició oral gràcies precisament a les possibilitats de 

transmissió o de recreació d’aquesta que ofereixen les formes “gràfiques, visuals o 

audiovisuals i de reproducció de so, tipogràfiques i electròniques, digitals i 

analògiques”. Segons Nogueira, com que la tradició és “viva, dinàmica i mal·leable”, 

no hi hauria d’haver cap problema a admetre-la juntament amb altres elements 



 

 10 

tecnològics moderns. Finnegan (2003) també opta per explorar la “interpenetració” 

de l’oral i l’escrit i, més enllà, de la barreja amb altres mitjans com ara “música, 

dansa, projeccions, opcions electròniques”, de tal manera que el significat del terme 

“tradició oral” s’ampliés al màxim de recursos disponibles amb la finalitat d’estudiar la 

“creativitat humana” a través de “l’ús del llenguatge”7. Com es veurà, també ha 

aparegut aquesta “mediatització” de la tradició oral en el cas de la recerca que aquí 

es presenta, tant al Senegal com a l’àrea de Barcelona.  

El concepte de tradició oral és més ampli que el de la literatura oral perquè, 

seguint a Nogueira, engloba tant els “objectes no-literaris com els estètico-literaris” 

(amb una vessant artística). Tanmateix, aquesta podria ser una nova línia 

d’investigació: és probable que la tradició oral estigui derivant en la seva major part 

cap a fórmules estètico-literàries (literatura oral i altres mediatitzades) i estigui 

perdent els objectes no-literaris amb una funcionalitat pròpiament no artística, a 

mesura que l’oralitat primària es dilueix per l’hegemonia de la literatura i l’electrònica.  

Funcions de la tradició oral 

A banda del seu caràcter lúdic, les funcions que acompleix la cultura oral són 

diverses, però en qualsevol cas tracta de funcions de caire social (ja sigui com a 

“escola de vida”, com a crònica dels orígens i característiques d’un poble o una 

família, com a regulador de conflictes, etc.), o com a funció psicològica individual.  

Així, per Albero (2005), les històries orals fantàstiques tracten de problemes 

universals, mentre que les costumistes mantenen un vincle molt estret amb el món 

real. Els primers “són constructors de la personalitat individual, mentre que els 

costumistes són integradors d’aquesta individualitat en un espai social”. 

Precisament, Bárbara Santana reflexiona també sobre l’oralitat en les seves 

repercussions en la constitució subjectiva, en concret, de la persona exiliada, i que 

es podria assimilar en certa mesura a la persona immigrada per altres motius, com 

és el cas dels senegalesos a l’àrea de Barcelona. L’exiliat estaria confrontat a canvis 

de gran volada que afectarien, segons la psicoanàlisi, els registres real, imaginari i 

simbòlic que són els fundadors de la consciència subjectiva. Aquests registres es 

veurien obligats a acomodar-se de nou, i l’oralitat permetria aportar l’univers simbòlic 

i imaginari que permetria lligar el subjecte a una cultura. A més, segons Santana, la 

                                                           
7    Un concepte, el dels “usos del llenguatge”, que suggereix d’altra banda al segon Wittgenstein a les 
Investigacions Filosòfiques. 
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tradició oral africana acompliria aquesta funció en el seu context d’origen, el que li 

atorgaria una importància cabdal per a la vida en societat: 

“Una manera de cuestionarse la oralidad, y su eficacia social, puede ser 

entendiéndola a partir de la proposición de Lacan “del inconsciente estructurado en 

lenguaje” […]. Es en la retórica de la palabra que se hace entender mejor las 

manifestaciones del inconsciente. […] La enunciación es quizás la sola libertad du 

sujet, y es en la enunciación la que le da su subjetividad. 

Para la psicoanálisis, la tradición oral (cuentos infantiles, mitos, leyendas...) trata de 

los conflictos pulsionales, de los fantasmes originales del sujeto. Es decir, lo que 

Freud denomina como los fantasmas que tienen que ver con el origen del sujeto, es 

decir su concepción, la escena primitiva o la novela familiar: el origen de la 

sexualidad (fantasma de seducción), el origen de la diferencia de sexo (fantasma de 

castración). No parece extraño que la tradición oral africana intente reglar a la 

diferencia de sexo y de generación, lo que es una cuestión mayor de la humanidad, 

que implica la posibilidad de vivir en grupo y en sociedad.” (Bárbara Santana a 

Jamoulle i Mazzocchetti, 2011).  

Per la seva banda, Lluís Folch (2004) fa una anàlisi psicopedagògica d’una 

colla de contes de tradició oral8. Per Folch, els contes que han arribat per tradició 

oral són continguts culturals que s’han transmès de generació en generació i que no 

s’han perdut perquè interessaven a l’oient, en el cas dels contes al nen, perquè 

“expliquen com és el món dels nens, quins són els seus interessos, quines les seves 

pors i les seves il·lusions, i com ells veuen el pare i la mare, el créixer i el fer-se 

gran”.   

Si comencem traduint els símbols més habituals al llenguatge vulgar, en lloc de dir 

“Una vegada hi havia un rei que tenia tres fills” direm “Una vegada hi havia un pare 

que tenia tres fills”, i en lloc de dir “Va sortir de casa se’n va anar al bosc i va trobar 

un arbre molt alt, molt alt” direm “Es va desprendre de la mare i se’n va anar al món 

del treball i va trobar el pare que li va dir: on vas tu tant petit, si no aixeques un pam 

de terra; i el noi va haver de demostrar al pare que ja era tant o més bon treballador 

que ell”. [...]  

Els contes semblen ser premonitoris del que ha de venir. No expliquen cròniques 

viscudes, són projectes, com imaginem el futur els nois i les noies abans d’entrar a 

                                                           
8    Folch classifica els contes segons criteris de maduresa: la por de deixar el niu, contes del créixer en 
quantitat, contes de la integració del jo, contes del primer despreniment, aprendre del pare / de la mare, 
enamorar el pare / la mare, cançons de bressol, contes de com es fan noies / nois, contes de ser mare, i 
contes del créixer en parella. 
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cada una de les noves etapes que se’ls obre, i aquestes històries serveixen per a la 

instrucció de les noves generacions que han de venir” (Folch, 2004: 227-228). 

Encara segons aquest autor, el conte utilitza un llenguatge “màgic” que els 

nens entenen molt bé perquè respon a raons emocionals més que intel·lectuals, per 

la qual cosa, fa del conte un important recurs didàctic. En principi, com que es 

fonamenta en un llenguatge en el que la moralitat passa pel davant de l’argument, el 

conte de tradició africana podria tenir el mateix valor didàctic a la nostra societat 

d’acollida de la que tenia a la societat d’origen. És a dir, no hauria d’haver des del 

punt de vista funcional cap impediment perquè la seva expressió continués vigent a 

l’àrea de Barcelona.  

Aquest llenguatge, segons Albero, “és sovint incoherent i mancat de lògica 

ordinària. Fan servir el mateix llenguatge que els somnis, que és ple de símbols que 

oculten aquells continguts que la consciència reprimeix” (Albero, 2005: 20). 

Efectivament, Freud considerava els somnis com a relats d’acció dramàtica en què 

l’acció no em passa a mi, ni ara, ni aquí (són desplaçats), cap dels elements no són 

el que sembla (simbòlics) i una imatge, acció o situació en representa moltes alhora 

(condensats). Les històries orals africanes tenen sovint també aquestes 

característiques, per la qual cosa es poden identificar amb el seu valor psicològic.  

A més, de vegades, alguns relats orals permeten transcendir la realitat 

quotidiana, tenen així una “funció psicològica compensatòria” de la duresa de la vida 

quotidiana tal com ho constata Albero: 

“El contingut essencial dels relats acostuma a mantenir-se invariable perquè 

transmet sentiments i mecanismes psicològics fonamentals de l’ésser humà. [...] 

Durant molts segles, les rondalles han estat narrades a les nits per omplir uns 

moments de lleure i durant la realització de treballs monòtons per ajudar a transportar 

els oïdors a una realitat diferent. Els relats orals troben un terreny abonat en els 

medis on hi ha unes condicions de subsistència particularment dures.” (Albero, 2005: 

17). 

Així, en el conte fantàstic, tot allò que hom desitja realment, interiorment, 

s’aconsegueix sempre. Per aquesta raó, “els herois rondallístics sovint són 

indisciplinats i desobedients [...] i sovint els herois són premiats, justament, a causa 

de no haver obeït les restriccions que se’ls ha imposat” (Albero, 2005: 21).  

És cert que es pot dir el mateix dels relats literaris o electrònics, que 
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transmeten “sentiments i mecanismes psicològics fonamentals de l’ésser humà”, 

però probablement la seva força en aquesta direcció segueix sent superior en el cas 

dels relats orals, fins i tot en els nostres dies. Segons Albert Mehrabian (1971), en la 

comunicació cara a cara hi intervenen tres elements rellevants per a transmetre 

sentiments i actituds: les paraules, el to de veu i el comportament no verbal, amb 

una proporció d’importància que estableix amb la regla de 7%-38%-55% 

respectivament; si això és així, es podria deduir que la paraula escrita podria no tenir 

la mateixa força de convicció (com a mínim cap als sentiments i les actituds) que la 

paraula oral, especialment si els altres components que l’acompanyen (el to de veu i 

el llenguatge no verbal) són coherents amb el missatge.  

D’altra banda, entre els aspectes “psicodinàmics” de l’oralitat que ja s’ha 

esmentat anteriorment, interessa destacar-ne alguns de manera que puguin servir 

per comprovar si la cultura oral segueix vigent des del punt de vista funcional a la 

societat d’acollida. En concret, és interessant rescatar en primer lloc, que les cultures 

orals privilegien el coneixement pragmàtic directe i que la tradició que perviu és la 

que aporta aquest pragmatisme sobre la realitat en el present. L’altra característica 

de l’oralitat que pot ser rellevant de retenir de cara a veure la funcionalitat de la 

cultura oral en el nostre context és la importància en els processos d’aprenentatge 

de l’empatia amb les persones que tenen el coneixement (en el cas africà, la gent 

gran, els griots, els reis, etc.) i de la participació en les decisions de la comunitat. 

Finalment, a través dels personatges i els contexts ficticis, les històries orals 

també poden servir per traspassar els límits d’allò que es considera socialment 

correcte sense haver de tensar les convencions formals. Com diu Lilyan Kesteloot: 

“Toutes les vérités que la politesse et les convenances empêchent l'homme civilisé 

de dire à son prochain, le conte et la fable permettent de les énoncer, sous le 

masque des animaux, ou de personnage fictifs [...]. 

Dans une société où importe avant tout le consensus et la bonne entente formelle [...] 

on ne peut mettre le système en cause et le critiquer que par le détour de la 

métaphore. Le conte dès lors va se charger d'allusions et servir de "défouloir". (Lilyan 

Kesteloot, a Conte-moi) 

Literatura oral  

El terme “literatura oral” apareix com un oxímoron, dues paraules 

aparentment contradictòries que ofereixen juntes una idea diferent. En aquest cas, 
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literatura prové del llatí litera (lletra) que s’associa a l’escriptura, mentre que oral ho 

fa a l’oralitat. Com a característiques de la literatura oral, Jane Nandwa i Austin 

Bukenya (1983) definien la literatura oral a partir del caràcter artístic de les formes 

orals que contenen observació, imaginació i expressió, com segueix: 

"[...] those utterances, whether spoken, recited or sung, whose composition and 

performance exhibit to an appreciable degree the artistic character of accurate 

observation, vivid imagination and ingenious expression". (Nandwa i Bukenya, 1983: 

1). 

Per la seva banda, la Canadian Encyclopedia també destaca la creativitat i la 

imaginació de la literatura oral, així com el fet de la seva actualització a través de 

l’actuació: 

“[…] the term is used here to emphasize the imaginative creativity and conventional 

structures that mark oral discourse too. Oral literature shares with written literature 

the use of heightened language in various genres (narrative, lyric, epic, etc), but it is 

set apart by being actualized only in performance and by the fact that the performer 

can (and sometimes is obliged to) improvise so that oral text constitutes an event." 

(Canadian Encyclopedia). 

Així, la literatura oral, com s’ha vist, respon a una concepció estètica de 

l’oralitat, i no té perquè coincidir amb el concepte de tradició oral si es pren com a 

definitori de tradició els fets de la transmissió de la cultura i de la persistència en el 

temps. No obstant això, la funcionalitat (social o individual) i l’estètica poden estar 

unides, com ha passat amb gran part de la tradició oral, per exemple, en la poesia i 

l’èpica orals dels aedes, els bards i els joglars medievals, i com passa encara en 

gran part amb els griots a l’Àfrica occidental com es veurà més endavant.  

Si bé és difícil poder parlar avui en dia de l’existència de societats d’oralitat 

primària; per contra, el que sí que existeix amb certa força actualment és la literatura 

oral, per exemple, a Espanya amb els troveros murcians, els glosadors mallorquins, 

els bertsolaris bascos, els regueifeiros gallecs o els decimistas canaris. I, en la 

vessant més urbana i actual, el hip-hop, el slam i el spoken word (Guixà, 2010).  

Els gèneres de la literatura oral són extensos, els més coneguts són 

probablement els proverbis, les faules i els contes, però es poden incloure aquí mites 

i llegendes, endevinalles, lloances, la poesia improvisada, etc... A més, sovint els 

gèneres orals s’han barrejat (per exemple, els proverbis que tanquen un conte o 
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cançons que s’intercalen en una història), i sovint també s’han utilitzat diferents 

recursos addicionalment a la veu (per exemple, amb la música com és el cas de la 

poesia lírica de la Grècia arcaica). No obstant l’anterior, convindria aclarir aquí que 

aquesta classificació no és pròpia de la cultura oral, sinó que s’hi ha superposat des 

de la literatura. La tradició en sí mateixa no té gèneres literaris, conté fórmules que 

permeten “emmagatzemar la informació cultural” en la pròpia tradició que són els 

ritus, la festa, les recitacions: 

 “La literatura i els seus gèneres apareixen quan l’oralitat queda fossilitzada en 

l’escriptura [...]. 

En una cultura oral la poesia és un llenguatge rítmic especial que serveix per a 

emmagatzemar la informació cultural, en permetre la seva memorització i repetició, 

és a dir, serveis per a establir una tradició: a penes separable de la música i la 

dansa, té una finalitat recreativa, estètica, associada als ritus i a la festa.” (Campàs, 

2005: 37-38). 

TAULA 2: Trets diferencials entre cultura, tradició i literatura orals. 

Cultura oral Tradició oral Literatura oral 

Formes de pensament i 

d’expressió que són el 

resultat del predomini de 

la tecnologia de la veu. 

 

 

Reconeixement 

col·lectiu d’objectes de 

comunicació, de 

naturalesa no-literària o 

estètico-literària, que 

es constitueixen 

sobretot per mitjà de la 

boca. 

Aquests objectes 

transmeten 

coneixement, 

memòries, valors i 

símbols, és a dir, 

cultura.  

Objectes orals de 

contingut estètic, que 

s’actualitzen a través 

de l’actuació. 

Poden constituir una 

tradició oral quan són 

reconeguts 

col·lectivament. 

FONT: Elaboració pròpia. 
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Marc específic (tradició oral en el context d’origen i a la 
societat d’acollida) 

Un cop definides i acotades l’oralitat, la cultura oral, la tradició oral i les seves 

funcions i la literatura oral, el Marc Específic tracta, d’una banda, de situar el lloc de 

la tradició oral senegalesa com una de les manifestacions més evidents de cultura 

oral. De l’altra, per tal d’analitzar com es plasma aquesta tradició en el context 

global, aproxima les dificultats del context d’acollida pel col·lectiu senegalès a l’àrea 

de Barcelona i la vigència de la tradició oral de la diàspora senegalesa que, com es 

veurà, són elements que encara no han estat prou estudiats. 

La tradició oral a l’Àfrica occidental i el Senegal 

Segons Contes Africains, el millor moment per a explicar històries és quan 

cau la nit, tant per raons pràctiques: és el moment en què es reuneix la família 

després de les feines; com també per raons simbòliques: la nit s’associa a la mare i 

a la fecunditat i és en aquest espai quan la paraula pot sortir amb major facilitat, de 

vegades sobre els temes més tabú o conflictius: 

" [...] les contes sont considérés comme les mensonges du soir... et pourtant ils 

disent des vérités.” (Lilyan Kesteloot, a Conte-moi) 

A banda d’això, hi ha també uns gèneres d’històries que estan reservats a 

ocasions especials: naixements, vetlles fúnebres, casaments, collites, iniciacions, 

etc. i que tenen el seu moment o lloc únic (per exemple, la tradició oral d’iniciació es 

pot dur a terme al bosc, “lluny de les mirades indiscretes”). Altres recitacions es 

donen en l’espai públic o al mig de l’espai familiar. El que queda clar, per tant, és 

que la diversitat de manifestacions orals és àmplia i, en qualsevol cas, sembla que 

“no tot és dit per tothom ni a qualsevol moment”, tal i com expressa Lluís Mallart 

(2004) respecte de la seva experiència al Camerun (de vegades també considerat 

com a part de l’Àfrica occidental): 

“No tot era dit per a tothom ni a qualsevol moment. Hi havia els especialistes, hi 

havia les circumstàncies apropiades, hi havia també la improvisació. [...] De vegades 

era el proverbi que els meus interlocutors deixaven caure en mig d’una conversa, o 

aquell altre que, en una reunió, l’orador recordava al seu auditori per argumentar la 

seva al·locució. [...] I per damunt de tot, les festes i les vetllades donaven un lloc molt 

important al cant, als contes, a les cantafaules i a les gestes de mvët.  
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Pel que fa als mites i als contes, cal dir que no sempre és fàcil definir-ne les 

fronteres. Els mites entren més aviat en la categoria genèrica de minlang, que 

podríem traduir per “històries”, mentre que les faules, els contes i les cantafaules 

entre en aquella altra de minkana, que podríem traduir per “enigmes” o “relats 

enigmàtics”. En general, les “històries” -com els mites o les gestes dels avantpassats- 

no eren explicades en aquelles vetllades en les quals tothom, fins i tot els infants, 

podia contar o entonar la seva cantafaula. Els mites sobre els orígens de la mort, de 

l’evu, de les primeres llavors... eren més aviat transmesos confidencialment pel pare 

o la mare en el fons d’una cuina, i més com un “ensenyament” que no pas com un 

“divertiment”. Les gestes èpiques del gènere dit de mvët, en canvi, eren cantades 

d’una manera excepcional per una mena de poetes que podríem comparar una mica 

als nostres trobadors.” (Mallart, 2004: 123-125). 

L’experiència anterior suggereix que la cultura oral es transmet a través d’una 

varietat d’actors i moments: converses corrents, festes i vetllades, a l’intimitat de la 

família o, fins i tot, a través d’una mena de poetes o trobadors. Aquesta mena de 

trobadors de l’Àfrica occidental es corresponen amb el que en general a Europa es 

coneix com els griots i que al Senegal es coneix com a jeli en llengua wolof. Més 

endavant la recerca s’ocuparà d’aquests personatges perquè són probablement la 

part més estudiada de la cultura oral a l’Àfrica occidental, probablement per la seva 

vessant més estètica i enigmàtica als ulls dels etnògrafs9. 

Isidore Okpewho (2009) explica que algunes històries s’expliquen a la llar 

després d’un dia dur de treball, típicament després del sopar al porxo de la casa, 

potser amb la introducció d’algunes endevinalles. Es tracta especialment de faules 

com la tortuga que es fica sempre en problemes, o altres històries sobre joves que 

tenen relacions amoroses poc honroses. En aquests casos són històries que 

s’adrecen sobretot als nois joves de la família per mostrar lliçons de vida amb els 

riscos i recompenses que poden tenir. 

Però, segons Okpewho, hi ha un altre tipus d’històries “més serioses” per la 

seva significança ontològica i cultural i que es reciten en circumstàncies més 

especials: són històries dels orígens de les tradicions cosmològiques, culturals o 

religioses, o de batalles dutes a terme per personatges amb poders excepcionals, de 

vegades sobre herois personals però sovint sobre guerres entre comunitats. Aquests 

relats es poden considerar com a “èpics”, en general hi ha uns experts professionals 

                                                           
9    S’emfasitza als ulls, perquè probablemente l’existència d’altres gèneres de la cultura oral africana 
s’escapa de l’estudi etnogràfic perquè no són de fácil accés al públic exterior, o perquè calgui conèixer 
a fons la cultura i l’idioma de referència per a copsar-los amb plenitud. 
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que els poden narrar amb acompanyament musical, com és el cas dels griots a 

l’Àfrica occidental. Entre els relats èpics africans, es troben les històries de Sunjata 

entre els mandinka, de Da Monzon entre els bambara, de Silamanka i Poullourou 

entre els fulani a l’Àfrica occidental; d’Akoma Mba entre els fang (Camerun), de 

Mwindo i de Kahindo entre els banyanga (Congo), etc. 

Però Okpewho també adverteix que els relats èpics africans no es poden 

prendre sempre al peu de la lletra com a fets històrics que van existir de debò, 

perquè amb freqüència introdueixen elements personals (per exemple, el propi 

narrador de la història pot aparèixer com a personatge) per tal de situar el relat en un 

context contemporani que en realitat tracta sobre un dilema actual que cal que es 

resolgui. Per tant, es veu aquí que la tradició oral africana no cal que sigui una 

transmissió de generació en generació d’uns fets inalterats, sinó que és una tradició 

que s’adapta a l’actualitat. Sobre aquesta diferència es tornarà més endavant quan 

es tracti el rol dels griots. 

 A més, aquestes i altres tipologies d’històries que presenten un dilema social 

moltes vegades no es resolen amb una única solució, sinó que aquesta es deixa en 

mans de l’audiència, el què genera sovint una viva controvèrsia. De fet, aquest és un 

tret que apareix a molts recitals de tradicions orals a l’Àfrica, sovint s’interpel·la a 

l’audiència i, al contrari, també a qui explica les històries. Aquest és un fet que 

denota una importància social de la tradició oral en aquesta regió: 

“[…] un col·laborador el va presentant [el conte] i va fent preguntes al griot en un 

diàleg aclaridor dels punts que interessa que quedin clars, i tot això com a  

preparació del final, que sovint queda penjat a fi que els oients pugui opinar sobre la 

millor manera d’acabar, o sobre la qualitat humana, ètica o moral de l’acció, o dels 

personatges.” (Folch, 2004: 34) 

 “Les contes ainsi mettent en scène des petits travers, comme les vices les plus rares 

de la société, les problèmes familiaux, comme les contraintes politiques. Sous forme 

de récits brefs, drôlatiques, avec très souvent une petite morale à la clef. Souvent 

aussi rien du tout. Tirez la leçon vous-même. Mais dans la veillée on commente, on 

discute, le conte engendre la conversation et la conversation engendre un nouveau 

conte...”  (Lilyan Kesteloot, a Conte-moi) 

S’ha vist abans que la tradició oral acomplia una sèrie de funcions individuals 

i socials rellevants. En el cas concret africà, la tradició oral és transmissora del 

pensament i els valors col·lectius amb funcions “pedagògiques, polítiques, 
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iniciàtiques o fantasmagòriques”. Al marge de la funció pedagògica, la tradició oral té 

una funció política quan aborda problemes socials com ara la jerarquia, els conflictes 

entre generacions, els problemes vinculats a la poligàmia, la reivindicació del paper 

de la dona i la sexualitat, o quan s’acosta a les dificultats de la vida quotidiana per a 

reduir-ne la tensió. Finalment, també acompleix una funció iniciàtica perquè 

mitjançant la tradició oral (i no oral) és que es dóna de fet el ritus iniciàtic (Contes 

Africains, 2010). 

Per últim i relacionat amb la funcionalitat de la tradició, cal assenyalar també 

que la tradició oral africana sovint té un caire ètnic i, fins i tot, local. Com esmenta 

Jordi Tomás en relació a la cultura joola al sud del Senegal: 

“Cada poble té la seva manera de fer, la seva pròpia tradició i fins i tot els pobles 

tenen sobrenoms, com les persones. [...] cada poble té una certa autonomia, una 

història pròpia que el fa protagonista individual en un context més ampli”. (Tomás, 

2005: 172) 

El paper ambigu dels griots dins de la tradició oral africana  

Un cop arribat aquí, val la pena aturar-se en la figura del griot, perquè aquest 

sovint és tractar com el “dipositari de la tradició oral” i caldria contrastar fins a quin 

punt és això cert. 

Griot és el terme com es coneix a Europa10 els contadors dels relats èpics a 

l’Àfrica occidental; els mandinga en diuen djéli, els wolof géwél, pels ful és el gawlo, 

pels soninké és geseré o jaaré, pels songhai jeseré, pels hausa marok’i, etc. En 

definitiva, segons Hale (1997), la nomenclatura pels griots varia al llarg de l’Àfrica 

occidental, el que revela “les diferències entre identitats ètniques, el procés de 

difusió cultural durant un llarg període de temps, i la diversitat d’aquests bards fins i 

tot dins d’una societat en concret”. De l’anterior es desprèn igualment l’ambigüitat 

d’aquests personatges.  

La presència geogràfica dels griots es correspon aproximadament amb l’antic 

Imperi de Mali (Mandinka) com a nucli central amb major influència griot, és a dir, 

inclouria el Senegal, Gàmbia, nord de Guinea i centre de Mali. Però el seguiment de 

les diferents nomenclatures locals dels griots permet definir les fronteres d’influència 

més allunyades del centre i que arribarien fins al sud de Mauritània i nord de Mali 

cap al nord; en sentit oposat, fins a les franges nord de Sierra Leone, Libèria, Costa 
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d’Ivori, una part de Burkina Faso, i el nord de Benín i de Nigèria. Finalment, també 

es trobarien al nord de Camerun i est de Níger (Hale, 1997). 

Entre les ètnies amb griots es troben les mandinga (malinké, bambara, 

soninké...), fula (peul), hausa, songhai, toutcoleur, wolof, serer, mossi, dagomba i 

mauritans entre d’altres. El següent mapa pot ajudar a entendre la dispersió ètnica 

sobre una part de l’antic Imperi de Mali que es superposa a les fronteres 

administratives: 

FIGURA 1: Mapa de les principals llengües dels immigrats africans a França. 

 

FONT: Timera (1996). 

Tanmateix, no totes les cultures locals que es troben a la “geografia griot” 

esmentada anteriorment compten amb griots. Segons Creus (2006), en la 

terminologia colonial, a l’Àfrica existien un tipus de societats que hom anomenava 

“acèfales” perquè eren considerades com que no comptaven amb una organització 

centralitzada i, per contra, n’existien d’altres que presentaven una major organització 

estatal i una major diferenciació de rols. A aquest segon tipus de societats se les 

atribuïa una història i, en general, els colonitzadors (i els etnògrafs) la van trobar, 

sobretot gràcies a què el poder i la noblesa generava precisament una literatura al 

                                                                                                                                                                      
10    Tot i que el propi terme griot també podria ser d’origen africà (Hale, 1997). 
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seu voltant, i els griots eren els qui estaven autoritzats a relatar-la tal com era, amb 

pretensió d’autenticitat. Per contra, a les societats “acèfales” se les considerava 

sense història i, de fet, aquestes ètnies no comptaven, en general, amb la figura del 

relator oficial que era el griot. 

Així, sota l’Imperi de Mali, cada família de reis-guerrers comptava amb el 

suport d’una família de griots que els cantava les lloances i que actuaven com a 

historiadors i, pel seu coneixement de les històries tradicionals, com a assessors 

dels reis. A banda d’això, moltes aldees comptaven també amb el seu propi griot, 

que explicava les històries de naixements, morts, casaments, batalles, caceres, 

problemes socials, etc. Amb la colonització de l’Àfrica occidental, el poder de 

l’aristocràcia tradicional es va apaivagar i els griots van haver de cercar altres 

patronatges: 

“As modern political and economic systems replaced the aristocratic systems of pre-

colonial days, griots found patronage in the general public and their art became 

popularized” (Hill, 1999: 5) 

Alhora, la literatura colonial francesa i els etnògrafs els han situat com a 

referent de la cultura oral africana, probablement per la necessitat de trobar fonts 

històriques allà on era difícil trobar textos. Així, en general s’han transformat en 

personatges de referència pel coneixement que han rebut i que poden difondre. 

Els griots són especialistes en la història dels seus pobles i també en la 

genealogia de les famílies, i estan molt preparats en l’oralitat i la música. El griot rep 

els coneixements des de petit a l’interior de la família a la qual pertanyen, de fet, en 

malinké djéliya vol dir “transmissió per la sang”, és a dir, que és un coneixement que 

es transmet de generació en generació. Però també la sang se li atribueix al griot per 

la seva vessant de vassallatge amb el seu patró amb qui està en deute, com descriu 

Sory Camara: 

“Los primeros griots acompañaban a sus jefes al combate. Cuando los grandes 

guerreros mataban a sus enemigos, los griots cortaban la cabeza de los cadáveres. 

Cargaban a su espalda las cabezas cortadas y las llevaban a la ciudad como prueba 

de las heroicas proezas de los guerreros. La sangre de las cabezas empapaba su 

cuerpo, y por eso fueron llamados jeli [sangrientos]” (Camara, 1992:145-166) 

La figura del griot a l’Àfrica occidental, a més d’utilitzar la seva capacitat oral i 

musical per a la lloança del membre de la família que el patrocina, en ocasions 
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també pot emprar-la per ridiculitzar-la i per la sàtira. Per això, alhora, són admirats i 

temuts. De fet, dins la societat malinké, són una referència del què no s’ha de ser: 

provocadors i ambiciosos perquè demanen rebre regals i no corresponen amb la 

reciprocitat (Creus, 2006). 

Segons Creus, els griots assoleixen una literatura oral, artísticament 

admirable però que no es tractaria d’una tradició popular. Al contrari, els griots són 

els qui tenen el control de la paraula que es considera “autèntica”, amb pretensió de 

“exactitud inamovible”, tal com expressava el griot Mamadou Kouyate: 

“Aprendí el conocimiento que poseo de mi padre Djeli Kedian, el cual lo obtuvo 

también de su padre. La Historia no tiene misterios para nosotros. Enseñamos lo que 

deseamos enseñar, porque somos nosotros los que poseemos las llaves de las doce 

puertas del Mandinga. Conozco la lista de todos los reyes que se han sucedido en el 

trono del Mandinga. Sé explicar cómo los negros se dividieron en tribus, porque mi 

padre me legó todo su saber. Sé por qué uno se llama Kamara, otro Keita, otro 

Sidibé o Traore. Cualquier nombre tiene un sentido, un significado secreto. He 

enseñado a los reyes la Historia de sus ancestros para que la vida de los Antiguos 

les sirviera de ejemplo, porque el mundo es viejo pero el futuro viene del pasado. Mi 

palabra es pura y libre de mentira. Es la palabra de mi padre. Es la palabra del padre 

de mi padre. Os diré la palabra de mi padre tal como la he recibido. Los griots del rey 

ignoran la mentira. Cuando estalla una querella entre tribus, nosotros resolvemos las 

diferencias: porque somos los depositarios de los juramentos prestados por nuestros 

Antepasados. Escuchad mi palabra, si queréis saber. Por mi boca aprenderéis la 

Historia de Mandinga.” (Niane, 1960: 9-10). 

Per Creus, el que transmeten els griots és la ideologia del poder a qui 

rendeixen vassallatge: en la societat tradicional al servei del rei-guerrer, als nostres 

dies al servei del patró de torn. Es situen com a “detentador del poder que le da un 

conocimiento concebido como inamovible” (Creus, 2006: 201). En aquest sentit, la 

literatura oral dels griots es podria considerar en una gran part assimilable a la 

literatura escrita en altres societats; més que no pas al concepte de tradició oral viva 

que s’adapta als problemes de la realitat per oferir-hi el seu pragmatisme, com s'ha 

vist, o que permetria abordar una funció de recolzament psicològic per a tractar les 

tensions i els tabús de la societat. No és del tot cert que el relat sigui inamovible 

perquè, de fet, en general, tant en la seva versió tradicional com en l’actual, el griot 

manipula el repertori de relats en funció de patró a qui serveix. 

Per contra, segons aquest autor, també hi ha a l’Àfrica occidental i central un 
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altre tipus de relators que s’associen a les societats amb una menor concentració de 

poder i en les què les personalitats individuals no són marcades. Això es dóna, per 

exemple, en el cas dels fang al Camerun, però també probablement en ètnies 

senegaleses que no compten amb la figura del griot, com ara els joola11. Aquí també 

hi ha personatges que estan iniciats per a explicar les històries, i en connexió amb 

els avantpassats, però aquestes últimes es diferencien dels relats dels griots en què 

permeten la seva actualització per tractar els problemes del present, el context de 

referència és la família extensa, transmeten valors que són els que accepten tots els 

seus membres, i en què sovint empra elements fantàstics amb una funció clarament 

psicològica que les epopeies dels griots no tenen.  

“ [...] el dia de la vetlla del difunt i l’endemà també es canten cançons dels 

avantpassats a l’altar kuhulun [...] Aquestes cançons acostumen a inventar-les les 

dones. Acostuma a haver-hi uns quants centenars de models fets, melodia i lletra, i 

les dones modifiquen alguna de les paraules –en funció dels valors que atribueixen al 

difunt-, i el nom del difunt, i les van cantant durant els dies que segueixen al dia de la 

mort.  

La referència als avantpassats no només es posa de relleu en aquestes pràctiques 

familiars, sinó en pràctiques que afecten a tot el poble. Així durant la dança del 

ñukuul, dels difunts, tots els joves en ballar, canten cançons que parlen del difunt i 

d’altres persones del poble ja mortes, que parlen de si eren bons cultivadors o bons 

lluitadors, etc. També durant el buyuceen bata kahat, la primera presentació dels 

iniciats, també es canten cançons que parlen dels que ja no hi són. [...]  

Com deia un informant, “Jo sóc joola no perquè els meus pares siguin joola, sinó per 

tots aquells valors que em transmeten”” (Tomás, 2005: 145). 

D’altra banda, cal tenir en compte també els canvis que s’han produït en el 

fenomen dels griots al Senegal els darrers trenta anys, principalment perquè els 

sistemes tradicionals s’han erosionat, no només per la influència colonial, sinó també 

per la migració a la ciutat i a la cultura mundial, així com per l’accés generalitzat a 

l’educació formal (Hill, 1999). Això ha fet que la seva influència no sigui tant decisiva 

en la comunitat avui en dia el que, d’una banda, ha creat major desinterès a 

continuar per part dels propis pertanyents a famílies de griots (tot i que els seus 

membres segueixen conservant la reputació per bé o per mal) i, d’altra banda, a què 

aquests es reciclin des de l’oralitat cap a la indústria de l’entreteniment (la música 

                                                           
11    Jordi Tomás (2005) posa en dubte el que normalment s’ha comentat dels joola, que tenen una 
organització política acèfala.  
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enregistrada o com a presentadors de televisió i ràdio) i al suport a les campanyes 

polítiques: 

In modern Senegal, the words of the griots –their histories, epics, and proverbs- are 

becoming less pervasive than they were in the past. The most conspicuous effect of 

their mitigated use has been a massive defection of hereditary griots from their 

parents’ professions (although most retain their parents’ status). Furthermore, during 

Senegal’s partial migration to the city and into a world culture, griot history and moral 

counsel have lost some of their aura and rootedness. Many Senegalese find the 

places, values, and personalities of griotism foreign and irrelevant. Griots who have 

preserved their vocation as performers and artists have consequently adapted their 

art, emphasizing the art of entertainment above the traditional art of the word. This is 

not to say that griots have by any means abandoned their verbal function; however, 

other functions less salient to the traditional identity of griots have begun to rival and 

often surpass the importance of words. Griots’ principal occupation now is the art of 

song, and perhaps the most commonly recognized mark of a griot today is an 

obsession with money.” (Hill, 1999: 6-7). 

Context d’acollida de les persones immigrades i de la tradició oral 
d’origen senegalès 

El Marc Específic, a banda d’acotar el fet de la tradició oral senegalesa i el 

seu moment actual, també pretén abordar el context d’acollida d’aquesta tradició en 

concret a l’àrea de Barcelona. En aquest sentit, és de destacar la poca literatura 

trobada sobre la situació dels senegalesos a Barcelona. Els motius poden ser 

diversos, principalment, el fet que l’onada d’immigració senegalesa a Catalunya i en 

particular a Barcelona és encara recent, data de deu anys. Però també el fet que la 

immigració es tracta, en general, com un fet agregat en què no es distingeixen ni els 

particularismes de cada col·lectiu (no ja a nivell de senegalesos, sinó fins i tot a nivell 

d’ètnies), ni de cada localitat on s’acull la persona immigrada.  

Així, un dels pocs escrits a casa nostra és el de Anna Farjas, Teregunné, els 

immigrants gambians (2003), que presenta els resultats de dos treballs de camp, un 

en el país de destí (centrat en les localitats gironines de Salt, Banyoles i Olot) i l’altre 

en el país d’origen Gàmbia (que es podria assimilar al Senegal per les 

característiques d’aquest país). L’estudi és interessant perquè el centra en una ètnia 

(soninké) i en localitats d’acollida concrets. També perquè acosta al lector a la 

problemàtica de les segones generacions i al procés d’educació i de socialització 

d’aquestes segones generacions. Aquest és un aspecte que es trobarà de nou en 
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l’Anàlisi de Dades en aquesta recerca que aquí es presenta. En concret, el fet més 

rellevant per la continuïtat de la tradició oral és la dificultat de transmissió dels pares 

als fills degut principalment al ritme de vida dels pares i a la fragmentació de les 

famílies, però també pel procés de socialització i d’educació dels fills i l’aculturació 

de la segona generació. Tot i que aquests aspectes poden ser generals per al 

col·lectiu africà, mancaria encara un estudi (més recent) d’aquestes característiques 

per a l’àrea de Barcelona i que abordés diferents ètnies culturals, per tal de veure les 

dificultats i les relacions que s’estableixen entre les persones immigrades, així com 

la reconstrucció de la identitat cultural (que entre d’altres qüestions podria passar per 

la reinterpretació de la cultura oral i el griotisme) en la immigració africana.  

Al marge d’aquest estudi, destaca també el de Papa Sow (2003) sobre les 

xarxes socials i espacials de la població immigrant senegalesa i gambiana establerta 

a Catalunya. Segons Sow, la religió, l’entorn d’origen immediat i la tradició són 

aspectes que diferencien les pràctiques de la població immigrant del Senegal i 

Gàmbia a Catalunya. A més, a mesura que es consolida el col·lectiu al nostre país, 

l’exportació dels hàbits culturals és més evident:  

“La població immigrant senegalesa i gambiana establerta a Catalunya ha aconseguit 

«exportar» els seus hàbits culturals a Catalunya. Per això reutilitzen, en efecte, 

«coneixements al·lòctons» (misticisme, maraboutage, vidents, diferents teràpies i 

farmacopea tradicional), desenvolupen una vida festiva a imatge del país d’origen i 

innoven una pràctica lingüística molt pròpia en situació d’immigració. Aquestes 

«cultures exportades» no només representen una forma de resistència social en una 

societat uniformitzadora, sinó que també constitueixen una espècie de «subcultura» 

que vigoritza a l’immigrant. En termes pràctics, aquests hàbits culturals teixeixen, de 

manera contínua, una espècie de vincle social entre el territori d’origen i el 

d’instal·lació, arriben a reduir una determinada dependència i contribueixen a un 

renaixement cultural en el territori d’immigració. Aquestes pràctiques, en ser 

portadores d’un valor identitari, romanen creacions originals en una societat que 

funciona amb normes socials diferents de les del seu país d’origen.” (Sow, 2003: 8). 

La recreació de la cultura oral i, en particular, al voltant del griotisme, podria 

ser un element cultural que l’immigrant senegalès adoptés per a refermar la seva 

identitat en situació d’immigració. Això vincula amb el què s’ha dit anteriorment en el 

Marc Teòric respecte de les funcions psicològiques individuals i col·lectives de la 

tradició oral.  

És molt probable que, per exemple, en el cas francès en què la immigració 
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africana ja té una història de gairebé cinquanta anys, existeixi una riquesa d’estudi 

més àmplia sobre l’entorn de producció de cultura oral en situació d’immigració que 

a casa nostra, tot i que el context és diferent (per exemple, dels barris de París), 

alhora que aquesta producció és més densa perquè també ho és la densitat 

d’immigració i dels intercanvis que ja s’han produït, dins del col·lectiu immigrat, entre 

el país d’origen i d’acollida, i amb la pròpia societat d’acollida. Apareixen així estudis 

com Les Soninké en France de Timera (1996) en què s’assenyala que aquesta ètnia 

als barris de París recreen el tipus d’organització que tindrien al país d’origen 

(Gàmbia) i en què, la figura del griot també hi és present com element que vincula 

els seus integrants (probablement perquè coneix l’origen familiar i les relacions 

socials de cadascun dels membres de la comunitat): 

“Les familles soninké réalisent leur unité au sein d’un regroupement informel 

reproduisant le mode d’organisation de leur société avec <<un chef de village>> 

choisi selon les modes électifs de cette société, un marabout chargé de diriger les 

prières collectives, un griot qui assure le lien entre tous et joue un rôle 

d’organisateur.” (Timera, 1996: 15) 

En concret, centrat en la temàtica principal d’aquesta recerca, també s’ha 

trobat una referència específica a la producció de literatura oral en situació 

d’immigració pel cas de la diàspora mandinga, sobretot provinent de Mali, però 

també de Burkina Fasso, Guinea, Costa d’Ivori i Senegal, a la regió de París (Derive, 

2008). Aquesta recerca destaca com la jeliya (la producció dels jelis12) a París sí que 

té una forta vigència i, sobretot, a partir dels anys vuitanta quan, d’una banda, es 

consolida la immigració africana a la societat parisenca i, de l’altra, es valoritza la 

producció artística africana, coincident amb l’explosió en el mercat global de 

l’entreteniment del concepte de World Music. És per això que Derive parla de dos 

tipus d’interpretació d’obres de jeliya en situació d’immigració: les que són 

destinades a la comunitat immigrada i les que ho són cap a un auditori més ampli. 

En el primer cas, el griot adapta el contingut oral perquè el destinatari entén el 

discurs, que ara s’adreça no tant a temes tradicionals de la terra d’origen, sinó a 

cobrir les necessitats de reconfortar a la persona immigrada i de reforçar la identitat 

lluny del lloc d’origen. Per contra, el discurs del griot que s’adreça a un públic més 

ampli (en general el francòfon) no es varia perquè no s’entén en la llengua original i, 

fins i tot, artísticament encaixa millor. En el pla musical, però, succeeix el contrari: la 

comunitat immigrada entén que és jeliya perquè es guarden les formes musicals 

                                                           
12 Els griots en la cultura mandiga, com s’ha vist anteriorment. 
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(amb variacions més modernes) que l’acosten a preservar la identitat cultural a l’exili; 

però en canvi quan s’adreça al públic més ampli, el griot adapta la música al gust del 

consumidor estranger.  



 

 28 

2. Metodologia 

Corpus de dades 

L’objecte d’estudi és la transmissió de la cultura oral d’origen senegalès a 

l’àrea de Barcelona; per això, el camp d’estudi és, d’una banda, la població 

senegalesa i, de l’altra, altres dades que puguin reflectir la presència de la cultura 

oral en aquest espai. Així, el corpus de dades s’ha construït, en primer lloc, per mitjà 

d’entrevistes obertes a homes i dones de diferents ètnies del Senegal que resideixen 

a Barcelona, amb la finalitat de captar de primera mà la impressió del col·lectiu 

senegalès sobre la vigència de la cultura oral en origen i com aquesta es transforma 

en situació d’immigració i per què. També s’ha construït a partir de l’assistència en 

esdeveniments artístics i culturals públics i privats que s’han dut a terme a la ciutat 

de Barcelona al llarg del 201013, així com de l’accés a dades textuals, auditives i 

audiovisuals de relats recollides a través d’adreces electròniques a Internet, CD 

musicals14 i CD interactius15. Aquestes fonts primàries han estat útils per ajudar a 

entendre la tradició oral senegalesa i el griotisme en origen, així com també per 

conèixer com es plasma aquesta tradició entre el públic local barceloní (en el cas 

dels esdeveniments i el CD interactiu).  

Tècniques escollides per a la recollida de dades  

1. S’ha dut a terme recerca empírica a través d’entrevistes individuals 

obertes. S’ha emprat aquesta tècnica perquè s’ha considerat que, en tractar-se 

d’una recerca exploratòria, l’important era que aparegués el major nombre 

d’elements d’anàlisi possible, donant llibertat a l’interlocutor a partir de preguntes 

molt genèriques. Per tal de contrastar que efectivament existeix una tradició oral, 

s’ha realitzat alguna pregunta trampa (per exemple, se’ls ha demanat que 

expliquessin alguna història que coneguessin). En Annex 1, es pot trobar l’estructura 

oberta de l’entrevista, que s’ha dissenyat després de realitzar una prova de camp 

amb un informant privilegiat que ha servit per veure quins aspectes podien ser 

sensibles de preguntar, així com per contrastar que les preguntes s’entenien.  

                                                           
13    Casa de los Cuentos Barcelona (“Cuentos Africanos” 10 de setembre 2009); Taller de contar contes 
africans de Inongo Vi-Makomé, Cotxeres de Sants (Barcelona), segon semestre 2009; Mercè 2010: 
“Contes: històries de Senegal i Lamine”, Barcelona 26 de setembre 2010; Festes de Gràcia (Barcelona) 
“Conte contes africans” Espectacle infantil i familiar, 17 agost 2010. 
14    L’àlbum Set de Youssou N’Dour. 
15    Contes portats pel vent (e-kre@, 2007). Material pedagògic del Departament d’Educació de la 
Generalitat de Catalunya. 
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S’han realitzat una dotzena d’entrevistes a les què s’ha arribat principalment 

a través de les associacions de senegalesos existents a l’àrea de Barcelona 

(principalment l’Associació Catalana de Residents Senegalesos), un parell de bars - 

restaurants i d’altra gent vinculada amb la cultura oral del Senegal que resideixen a 

Barcelona. L’acostament a aquestes associacions i informants ha estat a partir de 

persones que les coneixen, així com d’un informant privilegiat (el secretari de 

l’ACRS). Aquesta aproximació ha permès desplegar la mostra a mesura que es 

realitzava la recerca sense que aquesta es condicionés d’entrada. S’ha seleccionat a 

homes i dones de diferents ètnies (que en el cas dels senegalesos sovint indica 

també diferent cultura i religió), diferents procedències del Senegal, diferents edats i 

diferents anys que van sortir del seu país. També s’ha seleccionat dins de la mostra 

un parell de persones que expressaven que eren descendents de famílies de 

contadors d’històries. 

Com que es tracta d’una recerca exploratòria, el fet que sigui un nombre 

reduït d’entrevistes no és el més important, sinó més aviat la seva diversitat. Se’ls hi 

ha demanat a les persones informants d’enregistrar les entrevistes amb magnetòfon 

i també s’ha recollit alguna de la informació més rellevant en notes per escrit.  

2. A banda de les entrevistes a persones immigrades d’origen senegalès, 

també s’ha realitzat alguna entrevista focalitzada amb la intenció que pogués ajudar 

a contextualitzar el tema de recerca. En concret, una entrevista focalitzada a una 

noia catalana que s’ha dedicat a recollir i explicar en públic contes senegalesos els 

darrers mesos, per contextualitzar què es podia trobar prèviament a iniciar el treball 

de camp i per a situar també en què es pot transformar la cultura oral a l’àrea de 

Barcelona. També una altra a un escriptor, contador d’històries i home del Camerun 

(la franja nord d’aquest país es considera dins de l’àmbit d’influència griot “contadors 

d’històries” a la regió d’Àfrica occidental), que ha estat útil per a contextualitzar 

l’entorn en el qual s’expliquen històries a la regió d’Àfrica occidental en el seu 

conjunt, i també per a incloure una altra vessant de la cultura oral que es dóna a la 

societat d’acollida (realitza tallers d’explicar contes a partir de la seva experiència en 

la qüestió). 

3. S’ha analitzat els esdeveniments artístics i culturals que tenien relació amb 

la tradició oral africana dels quals s’ha tingut coneixement que es duien a terme a la 

ciutat de Barcelona al llarg del 2010. S’han analitzat altres suports (electrònics) 

artístics i culturals existents a la ciutat. Bàsicament, el que es buscava aquí era 
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entendre com es traslladaven els continguts i les formes de la tradició original al 

context de la societat d’acollida.  

4. S’ha sol·licitat als representants de les associacions si disposaven d’un 

fons documental o audiovisual que contingués històries i contes del seu país de 

procedència. Tot i així, el resultat no ha estat afirmatiu, per la qual cosa no ha estat 

possible la seva anàlisi.  

Anàlisi de dades 

En el cas de les entrevistes a persones individuals, s’ha tractat de 

sistematitzar la informació poc després de realitzar les entrevistes, en una plantilla 

en processador de text. S’ha estructurat la informació segons el contingut de 

l’entrevista en funció de la guia d’entrevista en Annex 1. S’ha realitzat una anàlisi 

comparativa dels continguts de les entrevistes. En el cas dels dos descendents de 

famílies de contadors d’històries, s’ha afegit alguna qüestió addicional per tal que 

expliquessin si està viva la tradició dels griots a Catalunya i com es dóna.  

Pel que fa als suports documentals o audiovisuals, han servit per a il·lustrar 

en algun cas els exemples d’històries que puguin aparèixer (o que han estat 

implícitament) en la recerca, a més d’estudiar la vigència o no de la tradició oral a 

partir de la seva fixació en aquests suports.  

S’han contrastat i relacionat els resultats de les entrevistes i de les fonts 

primàries amb els fonaments de la recerca que s’havien desenvolupat en els marcs 

Teòric i Específic. L’anàlisi de les dades s’ha organitzat segons el següent esquema 

que atén als objectius de la recerca: 

• Objectiu 1. Esbrinar si s’estan produint canvis en la cultura oral en origen (al 

Senegal): 

o Característiques de la tradició oral en el context d’origen, segons els 

residents senegalesos a l’àrea de Barcelona: 

� Indicador 1. Vigència de la tradició oral al Senegal. 

� Indicador 2. Funcions de la tradició oral al Senegal.  

� Indicador 3. Actors de la tradició oral al Senegal. 
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� Indicador 4. Ocasions de la tradició oral al Senegal. 

� Indicador 5. Àmbit d’influència de la tradició oral al Senegal. 

o Situació actual (i històrica) dels griots en el context d’origen, segons els 

residents senegalesos a l’àrea de Barcelona: 

� Indicador 6. Vigència del griotisme al Senegal. 

� Indicador 7. Transmissió generacional del griotisme. 

� Indicador 8. Temàtica del griotisme tradicional i actual. 

� Indicador 9. Rol social del griot tradicional. 

o Canvis que s’estan produint en la tradició oral en el context d’origen, 

segons els residents senegalesos a l’àrea de Barcelona i les fonts 

primàries: 

� Indicador 10. Factors de canvi en la tradició oral del Senegal. 

� Indicador 11. Disminució de la cultura oral popular del Senegal. 

� Indicador 12. Transformació actual del griotisme al Senegal.  

• Objectiu 2. Determinar si continua donant-se i sent vàlida la transmissió de la 

cultura oral de l’Àfrica occidental fora del seu context originari, en el cas concret 

del col·lectiu senegalès a l’àrea de Barcelona: 

o Dificultats de la tradició oral en l’àmbit d’acollida, segons els residents 

senegalesos de l’àrea de Barcelona: 

� Indicador 1. Context familiar. 

� Indicador 2. Context ètnic. 

� Indicador 3. Rol de l’associacionisme.  

� Indicador 4. Funcions de l’oralitat dels residents senegalesos a la 

societat d’acollida. 

� Indicador 5. Aculturació de les segones generacions. 
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o Pràctiques i transformacions de la tradició oral senegalesa a Catalunya, 

segons els residents senegalesos de l’àrea de Barcelona i les fonts 

primàries: 

� Indicador 6. Manifestacions de la cultura oral popular senegalesa 

a Barcelona. 

� Indicador 7. Vigència del griotisme a l’àrea de Barcelona. 

� Indicador 8. Rol del griot a la comunitat senegalesa de Barcelona. 

� Indicador 9.  Adaptació del griotisme a la demanda local de la 

cultura i l’espectacle.  

Al llarg de l’Anàlisi de Dades, s’apunta aproximadament a quins Indicadors i 

Objectius respon aquesta anàlisi en cada cas. 

Desenvolupament de la metodologia 

Algunes consideracions a tenir en compte a partir del desenvolupament de la 

metodologia són els següents: 

• Els conceptes de cultura oral i tradició oral, així com la diferenciació 

entre contes i històries, són termes que creen confusió entre els 

entrevistats. El fet que s’optés per realitzar entrevistes obertes no ha 

facilitat orientar les respostes cap a conceptes precisos. De tota 

manera, aquest aspecte pot haver contribuït a augmentar 

l’enfocament de la recerca que, en tractar-se d’una recerca 

exploratòria, pot haver estat finalment un fet positiu. 

• El griotisme només apareix quan se’ls demana expressament als 

entrevistats. Això ha causat, en algun moment, un qüestionament 

sobre la vigència actual d’aquesta pràctica fins i tot en el context 

d’origen. Tanmateix, també podria evidenciar que aquesta pràctica 

recula, es transforma (per exemple, cap al món de l’espectacle) o, 

simplement, que no té suficient rellevància des del punt de vista de la 

persona immigrada. 

• El fet d’haver emprat un mecanisme de selecció d’entrevistats aleatori 

en algun cas, tot i indicar una major representativitat, també ha 
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comportat una diferència important entre les aportacions de les 

diferents entrevistes realitzades. En algun cas, l’entrevista ha aportat 

ben poc als resultats.  

• Com ja s’ha esmentat, el fet que es tracti d’una recerca exploratòria fa 

que el nombre d’entrevistes no sigui el més important, sinó més aviat 

la seva diversitat. De tota manera, en el futur caldria ampliar el 

nombre d’entrevistes per tal de validar les hipòtesis que es desprenen 

de la recerca exploratòria. 

• Igualment, es considera imprescindible ampliar el corpus de dades 

per incloure l’anàlisi de les manifestacions culturals pròpies dels 

residents senegalesos a Barcelona, un fet que en aquesta recerca 

pràcticament no s’ha pogut abordar.  
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3. Anàlisi de dades 

La tradició oral al Senegal segons els residents a Catalunya 

Característiques de la tradició oral en el context d’origen  

De les entrevistes es constata que les persones entrevistades sí que creuen 

que la tradició oral és encara rellevant al Senegal i reconeixen que els han explicat 

moltes històries quan vivien en el seu context d’origen (Objectiu 1 - Indicador 1). Això 

va en línia amb el què s’ha exposat en el Marc Teòric, respecte de la presència 

d’una oralitat residual (Ong, 1982) destacada en les cultures africanes: 

Sí m’han explicat moltes històries, [ho fan] de tant en tant, quan estàs amb la gent 

gran, amb amics o gent més gran que tu, s’expliquen històries. (Informant 1) 

En Casamance
16

 contar historias es muy habitual, sobretodo de noche nos juntamos 

los amigos jóvenes y hacemos cuenta cuentos, cosas de la vida, cuentos de los 

animales, porque allí no hay libros de cuentos, ahora  están llegando, pero en 

principio se hacía así oral. 

Ahí la gente se junta, hacemos turnos, uno cuenta, luego otro cuenta. En la calle, en 

la puerta de la casa de un amigo, cogemos sillas y estamos fuera en la calle. 

Sobretodo es muy frecuente en verano, porque la gente sale más. Porque en 

Casamance es una zona que se trabaja mucho en la tierra y, muchas veces después 

de los trabajos del campo, que se hacen en verano, es un tiempo favorable. También 

en verano la gente vuelve a su tierra. (Informant 2) 

Expliquen la tradició oral des de diversos angles, tot i que sovint es 

relacionen (Objectiu 1 – Indicador 2). En primer lloc, el de l’educació dels nens, i en 

les diferents etapes de la vida, a través dels contes, els consells i la participació en 

les cerimònies. En segon lloc, la tradició oral des del punt de vista de la transmissió 

de la història o de la cultura d’un poble. Associat amb l’anterior, la tradició oral per a 

conèixer els orígens d’un poble però també d’una família i de les relacions entre 

pobles o entre famílies. Finalment, la tradició oral vista des de la perspectiva del 

paper del griotisme com a ofici, ja sigui en la seva vessant tradicional o més actual. 

Precisament, en el Marc Teòric ja s’havia esmentat la diversitat de la paraula parlada 

i la seva ambigüitat (McLuhan, 1962). Algunes respostes resumeixen aquesta 

                                                           
16    Regió al sud del Senegal. Caldria contrastar més àmpliament si aquesta cultura oral també existeix 
en altres regions del país o en ciutats més grans, de tota forma, Papis relata aquest fet de la seva ciutat 
Ziguinchor, prou important en grandària en el context senegalès. 
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varietat de situacions: 

Hay historias que interesa a las gentes mayores, y también historias que interesan a 

los hijos. No sólo interesa para saber, también interesa para hablar. Hay historias 

que son para orientar a una persona en la educación, y hay historias que son para 

saber una persona, uno no puede tener cultura sin saber de dónde viene y quién es, 

de la familia, de su raíz, [del] origen de donde viene. Hay historias que la persona 

necesita saber, sea mayor o pequeño. (Informant 3) 

Todos los senegaleses han oído historias, leyendas, cuentos, sobretodo cuando eres 

más joven. Te han contado muchas historias no solamente sobre vidas de personas 

ancianas, sobre tus antepasados, sobre la historia de tu pueblo. Es una forma de 

educación muy desarrollada que se hace dentro de la familia, que te van enseñando 

muchas cosas sobre tu etnia: de dónde venís, de dónde sois, cuáles son vuestros 

antepasados, cuáles son los antepasados más destacados, como ha nacido la etnia 

wolof, la historia de los griots, todo eso te lo van contando en casa. (Informant 4) 

Respecte del primer enfocament, el de l’educació, cal assenyalar que es 

confirma en gran part el què ja s'havia esbossat al Marc Teòric i Marc Específic de la 

recerca, és a dir que el contingut s’orienta a oferir un consell útil per a la vida real, la 

importància psicopedagògica dels relats especialment per als infants (Folch, 2004), 

que la forma que s’empra sovint podria ser la faula, que de vegades s’adapta un 

conte ja existent al cas real que es confronta i que en ocasions, el conte es deixa 

inconclús perquè l’audiència en tregui les conclusions o generi una discussió 

(Kesteloot; Okpewho, 2009): 

Son más historias que al final dan una lección, que las personas aprenden algo. Por 

ejemplo, cuentan de la historia de la hiena y el conejo, siempre hay uno que es más 

listo, la hiena que no tiene paciencia siempre pierde. De allí la gente aprende a ser 

más listo, analizar siempre antes de actuar, historias así. (Informant 2) 

En África, este tipo de relatos nos van formando a lo largo de la vida. [...] Están 

repletos de iconos y metáforas. La liebre y la tortuga representan la inteligencia y la 

paciencia. El cuentista no obliga a tomar un camino, lo insinúa. Narrar un cuento es 

mejor que dar un consejo.” (Informant 5).  

La gran mayoría de los cuentos en Senegal son con animales con cara humana, 

animales que hablan, lloran, se ríen, y que expresan sentimientos humanos
17

. El 

cuento en wolof es leb, significa que hay algo que está escondido dentro del cuento, 

                                                           
17    Com s’ha vist, la faula permet no esmentar persones concretes sota l’aparença animal, de manera 
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cada cuento tiene la raíz de leb que es algo escondido dentro. Por ejemplo, el cuento 

de un hombre que estaba enamorado de una mujer muda, y el hombre quiere hacer 

hablar a la mujer. Se concerta con la primera mujer y uno de sus hijos y consigue 

hacer hablar a  su mujer que no ha hablado nunca. Quiere enseñar que cuando dos 

o tres personas se concertan pueden llegar a hacer cosas increíbles. (Informant 4) 

Algunas personas dicen lo que tienes que descubrir es esto. Otras personas te lo 

preguntan al final, qué es la lección del cuento. Porque para nosotros el cuento es la 

herramienta más educativa que hemos tenido. Yo casi todo lo que sé a nivel moral, 

intelectual, religioso lo sé a través del cuento. […] Hay cuentos que son cuentos que 

existían hace muchísimos años, son la base de la tradición oral que se van 

cambiando
18

 de generación en generación. Otros que se van adaptando. Puedo 

coger un cuento y adaptar un cuento a una situación concreta. (Informant 6) 

Com que es tracta de lliçons de vida, en principi, els qui tenen la major 

autoritat per a l’educació són els que major experiència vital tenen, és a dir, la gent 

gran, si bé sembla que aquesta pràctica (l’educació oral) s’estén en tota l’escala 

social i, de vegades, recau en les persones més capacitades per aquesta tasca, que 

no tenen perquè ser els més grans (Objectiu 1 – Indicador 3): 

Cuentan las historias jóvenes, mayores, todo el mundo. (Informant 7) 

Los abuelos son quienes cuentan a los niños y ellos también cuentan lo que han 

aprendido. Mi padre me contaba pero ahora a mis sobrinos yo no. (Informant 8) 

[Expliquen les històries] la gent més gran i també el savi perquè en una cerimònia hi 

ha persones que controlen més la tradició, la historia, que expliquen, són més 

comunicatives, tenen més memòria que se’n recorden de tot. El gran a l’hora de 

parlar pot introduir però les persones que dominen perquè han viscut amb el seu avi i 

l’hi ha explicat la història, que coneix la història, ha tingut la sort de viure amb el seu 

avi i transmet la història al seu fill o al seu nebot. Si tu tens el coneix del teu pare i 

també del teu avi, estàs més preparat. Viure tot el temps amb ell, el teu avi et dóna 

secret, et dóna coneixement. Potser jo que no estic al poble, no ajudo al meu pare, 

no tenen l’ocasió d’explicar-me històries, em comporto com una persona occidental, 

no em preocupo de les coses del poble. (Informant 9) 

Diversos entrevistats han destacat que aquesta (l’educació oral) va més enllà 

de l’esfera familiar, en alguns casos fins a considerar-se encara com un aspecte 

                                                                                                                                                                      
que s’estalvien possibles conflictes a la comunitat. 
18    Aquí, “que se van cambiando” cal llegir-ho com a “que se van transmitiendo (de generación en 
generación). 
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pertanyent a la comunitat: 

De cero a siete años, estás con tu madre casi, de allí no sales. Toda la educación y 

la transmisión de los valores se lo hace la madre, y también las tías y las hermanas 

de la madre, y todas las mujeres en la casa, porque no es hijo de una mujer, es de 

toda la comunidad y, en primer lugar, de todas las mujeres. Se puede castigar 

incluso si no es su propio hijo, la idea de un hijo propio es muy reciente en África, era 

de toda la comunidad. Todo el mundo le puede rectificar, le puede castigar e 

interviene en su educación. (Informant 4) 

La educación está más en casa y en la calle, no en la escuela. Hay una frase que 

todo el mundo sabe en Casamance: tu hijo es tu hijo en tu casa, pero tu hijo en la 

calle es el hijo de todo el mundo. Todo el mundo allí se emplea en esto de la 

educación. Hay un niño, le puedes mandar comprar algo a la tienda del lado, porque 

allí se vive así y este chico tiene la obligación de ir. (Informant 2) 

Hi ha històries que expliquen de tant en tant persones més grans que tu, com una 

escola, que és com una educació col·lectiva, la gent més gran té obligació moral de 

donar aquesta educació al més petit, de generació a generació
19

. (Informant 9) 

Des del punt de vista de l’educació a través de la tradició oral, aquesta es 

considera que es dóna en diferents etapes de la vida (Objectiu 1 – Indicador 4). A 

banda de l’educació infantil, per exemple, hi ha moments de preparació (per la vida 

adulta, pel matrimoni) i cerimònies en què aquesta educació ja no és per tothom, 

sinó que és només per a qui li correspon20. En aquest sentit, cal recordar el que 

esmentava Lluís Mallart (2004) respecte a què “no tot és dit per tothom ni a 

qualsevol moment”. 

Hi ha contes que són per als nens, l’avi a la tarda davant del foc explica els contes 

als seus nets, l’àvia, o el pare o el tiet. (Informant 10) 

A partir de los siete años, el niño se está alejando de la parte femenina de su familia, 

se acerca más a los hombres, entre siete y catorce años es una educación más de la 

calle y el joven ya sale de su familia un poco. Normalmente a los siete se hace la 

circuncisión que es un ritual que le enseña que ya no es pequeño. Y el padre ya está 

vigilando más al niño que la madre, si es una chica sigue con las mujeres. (Informant 

                                                           
19    Les generacions dins de la societat joola corresponen al grup de persones de la comunitat que han 
nascut en els mateixos anys, i que realitzen esdeveniments socials plegats. Els membres d’una 
generació es veuen en l’obligació moral d’ensenyar als membres de generacions més petites d’edat. 
20    Aquesta afirmació és vàlida, com a mínim, de les entrevistes a persones d’ètnia wolof, mandinga i 
joola que s'ha pogut contrastar. Els detalls de cadascuna de les cerimònies, però, varia depenent de 
l’ètnia i del poble en concret. 
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4) 

Quan passa d’etapa a etapa, com als adolescents, també es poden explicar històries 

del poble, per a conèixer. I també abans de prendre dona també has d’explicar una 

prova per a conèixer el món de l’adult, quan tu tens l’edat de tenir dona, ja et 

preparen per poder assumir la responsabilitat. Si no, no pots anar on van les 

persones casades. (Informant 9) 

Hi ha històries més secret que s’ha de esperar a la iniciació. Quan es considera que 

nosaltres ja tenim la capacitat de guardar un secret, som capaços de gestionar un 

conflicte, de fer una mediació, expliquem històries per a conèixer la teva família, d’on 

venen, són secrets, la cosa de la guerra també com es van comportar els teus avis, 

t’expliquen tu d’on ets, la teva història, el comportament que has de tenir davant de la 

societat i respecte al ser humà perquè així, quan tu saps la teva història, t’ajuda a 

comportar bé. (Informant 1) 

La tradició oral es pot contemplar també des del punt de vista de la 

transmissió de la història o de la cultura d’un poble, a Àfrica sovint relacionat amb 

conèixer els orígens d’una família i de les relacions entre pobles o entre famílies. 

Aquest coneixement té finalment també una utilitat pràctica per regular el 

comportament social i evitar possibles conflictes. Aquest aspecte de la tradició oral 

africana ja s’havia assenyalat en el Marc Específic (Okpewho, 2009; Contes 

Africains, 2010). Tot seguit es presenten alguns casos de relacions entre famílies: 

En una cerimònia veuen que donen aquesta informació que no poden donar a 

tothom, que és secret, confidencial, s’ha de guardar, que no s’ha de comunicar 

perquè en la societat joola hi ha coses que no s’han de comunicar. Si jo ajudo a una 

persona, no s’ha de explicar perquè puc generar problemes, perquè una família en 

situació critica no tenen de menjar, tu no pots explicar al teu fill que has donat x 

menjar a la teva dona perquè entre les dones de vegades hi ha una qüestió de 

rivalitat, pot ser un problema per al poble. Es algo secret que s’ha de guardar. 

(Informant 1) 

Entonces era una casa con mucha gente. Y ahí se hace una transmisión de lo que se 

puede llamar el saber social de todas las generaciones que nos han precedido. Por 

que preguntas qué pasó con mi abuelo tal, o te dicen te pareces mucho a tal abuelo. 

Por que los padres, madres y abuelos ya han conocido a estas personas y te van 

recordando a personas que no has conocido, te van explicando cómo era esta 

persona y vas preguntando. (Informant 6) 

[Expliquem] històries de famílies. Imagina’t [que] l’avi del meu amic va matar el meu 
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avi, si no estic preparat, estic jove que me l’explica, potser jo buscaré fer mal a 

aquesta família. S’ha de preparar a aquesta persona per adonar-li a entendre. 

(Informant 1)  

La relació entre dos famílies o dos pobles que s’ha d’explicar per coneix la història 

perquè fan la mateixa família, que no es coneixen de res, no tenen relació biològica, 

però s’ha d’explicar perquè es considera una relació de família. També hi ha pobles 

que es consideren germans, que una història abans en el temps, que fan que ja són 

famílies, i les persones no es poden casar. Si tenim problemes amb la meva dona, 

les dues famílies podem tenir problemes, cadascú té la seva posició. A Àfrica, les 

coses s’intenten solucionar. La meva dona parlarà amb els seus amics i jo parlaré 

amb els meus amics i ho intentarem solucionar. (Informant 9) 

I ara una història que planteja una relació conflictiva entre dos pobles però 

que, al mateix temps, s’associa igualment a les relacions entre dues famílies: 

Una història de Diembering i de Kabrousse, de la relació. [...] Diembering té terres 

cultivables, i també riu. Kabrousse no té terra cultivable. Hi ha a un barri una família 

de Diembering que té molt terreny de bosc. Un de Kabrousse i un de Diembering van 

confrontar-se per fer guerra. [...] A la nit no es parlen al poble, han de sortir fora [els 

homes de Diembering] per parlar que tenien un problema amb Kabrousse. [Acorden 

que] demà a les tres de la matinada [...] que no quedi res ni una dona ni ningú, que 

cadascú porti el que tingui per fer una guerra. Cadascú va a casa seva sense dir res. 

Un tiu que va dormir
21

 i la gent se’n va anar, i la seva dona diu que no sé què ha 

passat però no hi ha ningú al poble, no sé què ha passat. El tiu va anar, ha tardat 

molt, la guerra ja s’ha acabat.[...] Aquest home quan va anar no ha vist ningú, va 

entrar a casa d’una família i Kabrousse estava plorant el seu cap de la guerra. En la 

tradició és sagrat matar una persona en la casa teva, ho pagaràs d’una forma o altra. 

[...] Van pujar a dalt l’home perquè no volien que el poble sabés que havia embrutat 

la família i el van guardar allí. La gent de Diembering quan arriben content que han 

guanyat la batalla, es donen compte que l’home no està. La família que va acollir 

aquest home han deixat dormir l’home i després han acompanyat a Diembering. Van 

dir demà quedem al bosc i la família del seu germà quan van arribar van dir aquest 

bosc està per explotar, quan Kabrousse no tenia espai per cultivar, van donar aquest 

terreny. Aquesta família ara es proclama propietari perquè el seu fill reclama que és 

la seva, de la família, no volen saber aquesta història. D’una història breu va néixer 

una relació familiar, després aquesta relació està transformant, creant un altre 

problema. (Informant 1)  

                                                           
21    “Un tiu que s’ha adormit…”. 
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Les històries anteriors tenen en comú que es tracta d’un coneixement de 

caire local, pròxim (Objectiu 1 – Indicador 5). També hi ha altres tipus d’històries que 

es poden associar a un àmbit espacial superior, en aquest cas podrien estar 

relacionades en general amb la història moderna del Senegal o a les grans religions: 

[Expliquen] històries del poble i del voltant, de la Casamance també, i de la 

colonització. (Informant 10) 

Dios mismo nos cuenta cuentos dentro del libro del Coran para recordar y educarnos 

y darnos valor. (Informant 6) 

No cualquier persona puede contar, porque hay historias que son de religión, hay 

historias que son de cultura, y hay historias para saber tu origen. Hay historias que 

son tu propia historia, y otras que son del país.  (Informant 3) 

A banda d’aquest eix local-nacional, cal tenir en compte igualment la 

probable existència igualment d’un eix ètnic-nacional en el repertori d’històries orals 

al Senegal, almenys segons es pot extraure d’alguns comentaris de les entrevistes. 

En aquest últim cas, però, el repertori ètnic es pot compartir amb membres de 

diferents ètnies (es barreja el repertori): 

Llega un momento que puedes ver mucha gente que sabe esta historia, porque es 

así, uno estaba en casa de uno y cuenta también esta historia. La mayoría son muy 

famosas. Y también cada etnia tiene su biblioteca, tiene su literatura, porque los 

cuentos de la etnia fula (mi madre es fula mi padre es mandinga) son distintos pero el 

punto que tienen junto es la sensibilización y la educación. (Informant 2) 

Hay historias que son de serer, hay historias que son de joola, hay historias que son 

de wolof y depende lo que toca para contar de qué te preguntan los hijos, y si tienes 

idea [de las historias] para contar lo cuentas, y si no tienes idea no puedes contar. 

(Informant 3) 

Els griots en el context d’origen  

Cal tenir en compte que no totes les ètnies al Senegal tenen la figura del griot 

com se’l coneix generalment, o aquesta figura pot ser diferent segons cada ètnia, o 

fins i tot ambigua (no es sap si es podria considerar griot o una altra cosa). Ja s’ha 

esmentat en el Marc Específic l’ambigüitat que envolta el concepte de griot. 

Igualment, les diferències poden sorgir també depenent de si el medi és rural o urbà 

(Objectiu 1 – Indicador 6). Per exemple, s'observa com en el cas de Casamance 

(regió al sud del país) l’opinió varia en funció de a qui es pregunti: en el primer cas a 
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un joola rural (Informant 8) i en el segon a un mandinga urbà de família griot 

(Informant 11): 

No hay griot en Casamance. Griot depende de las etnias. Hay etnias que tienen 

clases y trabajos sociales divididos: de madera, de cerámica... y también hay los 

griots dedicados a contar historias del pueblo y reyes, cuentan en las fiestas las 

historias. En los mandinga, peul, serer, wolof. Los joola son una etnia muy igual y no 

existe ese tipo de griot. (Informant 8) 

Hay jelis
22

 en otros idiomas
23

, wolof que toca la guitarra africana, en cada etnia hay 

jeli. Los joola cristianos no tienen jeli, los musulmanes sí. [En] los joola, los jelis 

tienen la percusión (tambores grandes) que juntan cuatro-cuatro o dos y dos. La 

flauta peul son los jeli. (Informant 11) 

Un parell de persones entrevistades són de família griot: Informant 11 i 

Informant 13. Amb ells es va poder conversar amb major deteniment aquest element 

característic de la cultura oral de l’Àfrica occidental. El fet griot es transmet dins de la 

família griot (tal com ja s’ha vist al Marc Específic) i, tot i que no tots els membres 

exerciran de griot, sí que en guardaran la reputació (Objectiu 1 – Indicador 7). 

Mi padre era jeli, se transmite de padre a hijo. […] dicen que la kora siempre está en 

la sangre
24

 de los Cissoko y siempre será así. Mi padre tiene hermanos que no 

tocaron la kora
25

 pero tienen hijos que tocan la kora. Es decir la tradición de la kora, 

aunque tú no toques la kora, tus hijos o tus nietos habrá uno que toque la kora, esto 

es seguro seguro. (Informant 11) 

Yo soy de una familia griot pero mi padre que ha estudiado en la escuela francesa no 

ha hecho de griot para nadie, porque ha tenido una profesión que era gestor y no 

hemos contado a nadie la historia de su familia. En mi casa somos griot modernos. 

Mis abuelos, pero no he conocido a mis abuelos, el padre de mi padre era griot. 

Tenemos en la sangre todo eso de los griots pero no lo hemos vivido, no lo hemos 

practicado. Mi padre volvía de la escuela y se le contaba su padre las historias y toda 

la tradición del pueblo, mi padre sabía muchísimo pero no lo ha practicado. No venía 

a una ceremonia porque no tenía tiempo porque iba a trabajar por la mañana y la 

tarde. […] Yo puedo explicar algo porque lo tengo en la sangre
26

. Mucha gente aquí 

no saben que soy griot pero algunos buscan estar un tiempo contigo porque tienen 

                                                           
22    Griot en mandinga. 
23    A banda del mandinga. 
24    Tal com s’ha vist en el marc específic, jeliya vol dir que es transmet en la sang. 
25    L’instrument que acompanya les històries, en aquest cas la kora, s’associa directament al griot.  
26    Novament la referència a la sang. 
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una necesidad de hablar contigo porque les puedes decir algo que les va a venir 

bien. (Informant 13) 

Així, tradicionalment el griotisme es transmet als membres de la família on hi 

ha griot, com es pot veure en el següent comentari: 

El hijo que siempre está acompañando a su padre guevel
27

 siempre, cuando está 

contando historias o leyendas del pueblo, el hijo está presente y va así dentro del 

público sabiendo toda la historia. Pero hay cosas particulares que se le dice el padre 

en casa: ¿conoces la historia de esta familia? Debes de tener cuidado con tal familia 

porque tienen un abuelo que en su tiempo ha hecho tal y tal cosas. ¿Sabes quién es 

la abuela de esta familia? Es una mujer que no es de aquí pero es de muy buena 

familia, era hija... y vas sabiendo en todo el pueblo la historia de cada persona. Y el 

hijo también va preguntando: ¿qué sabes de esta familia? ¿Por qué no se quiere 

casar con la otra familia?. Y el padre te va explicando, porque no puede haber 

matrimonio entre estas dos familias, porque tienen relaciones tan fuertes porque ha 

pasado eso entre sus dos abuelas, y así el hijo va preguntando a su padre. Si es un 

padre griot que toca, porque no todos tocan, algunos tocan, otros cantan, otros 

bailan, otros que tienen una pequeña guitarra o tienen la kora, que tienen 

instrumentos, otros que no cantan pero que saben la historia generacional de todo el 

pueblo […]. (Informant 13) 

Com ja s’ha exposat en el Marc Específic, existia una funció tradicional del 

griot que ja està extingida, que s’associa a l’època en què hi havia reis28 en el 

territori que ocupava l’Imperi de Mali, i que consistia en contar als reis les històries 

familiars, algunes de les quals provenen de segles endarrere. Avui en dia, els griots 

expliquen les històries de les famílies que tenen els cognoms dels reis d’abans 

(Informant 11). En general, sembla que els griots es dediquen en el present a contar 

les històries dels membres d’una família a les cerimònies familiars (Informant 13) 

(Objectiu 1 – Indicador 8). 

Antes se usaba [la kora] para estar al lado del rey, para contar historias al rey y luego 

para la gente del pueblo con el fuego y todo el mundo alrededor y viene el jeli. El jeli 

en África antes es esta persona que sabe todas las historias del pueblo. De cada 

apellido sabe la historia de esta familia, de cómo llegó a ser, es uno que te cuenta 

historias que suceden hace muchos años. […] El mandinga sabe también historias 

de gente que no son mandinga. Los jelis es para toda África oeste, porque antes de 

la colonización era el antiguo reino Mandinga: Gambia, Senegal, Bissau, Guinea 

                                                           
27    Com es coneix al griot en wolof. 
28    Tot i que actualment alguna ètnia encara pot comptar amb reis (per exemple la joola).  
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Konakri. Ya no hay rey, hay gentes mayores que la gente respeta pero no son reyes 

pero tienen una consideración especial. […] Pero siempre hay unos apellidos que 

tienen los apellidos de los reyes de antes, los jelis cuando hablan con esta gente le 

cuentan su historia de hace dos o tres siglos. La transmisión oral de la kora hace 

ocho siglos. (Informant 11) 

[...] cuando hay alguna ceremonia se les llama a ellos para recordar a todo el pueblo 

quiénes son. Por ejemplo, un nacimiento, un bautizo, una boda, o cuando se muere 

una persona. Las personas tienen que saber de dónde vienen, quiénes son y dónde 

van. Acuérdate de que tus abuelos eran personas valerosas que han hecho esto y 

que nunca han hecho ningún daño. [...] Eran los maestros de ceremonia. Si hoy pasa 

algo muy grande se llama al griot. Y casi cada familia tenía su familia griot y que 

tenían una relación muy fuerte. (Informant 13) 

Com ja s’ha esmentat, el griot tradicional no cobrava per fer una professió, 

sinó que vivia al costat del rei i se li oferia tot el que necessitava. Encara ara, en 

alguns pobles, el griot se li recompensa en espècies, sense acordar prèviament el 

preu (Objectiu 1 – Indicador 9): 

Siempre que va de un pueblo a otro, porque siempre va viajando de pueblo a pueblo 

contando historias, la gente le da a veces casa, vacas... Porque dicen que el jeli no 

tiene que trabajar, es una persona que siempre está al lado del rey, hasta su mujer lo 

elegía el rey. El jeli va a una casa, cuenta la historia de esta familia, esta familia se 

pone muy arriba porque es uno que habla de ti, están contentos, dan vaca, casa, 

dinero, todo. Lo he visto porque aún está pasando por los pueblos en Casamance. 

(Informant 11) 

En África tradicional no cobraban, pero se les daba directamente. Porque se piensa 

en Senegal que una persona sólo mide lo que da, te doy 20 euros pero te hago saber 

algo que vale más, es un saber que vas a usar toda tu vida. Entonces se le daba al 

griot todo lo que necesitaba. Porque la gran mayoría no trabajaba, estaba al servicio 

de un rey y le daba todo lo que necesitaba. A veces se le daba cosas extraordinarias, 

porque la persona que está con el griot sabe lo que les está transmitiendo. Hay una 

diferencia entre riqueza material y intelectual, la intelectual es más fuerte. Alguien 

que sabe una palabra que puedes usar cada día vale más que un millón. (Informant 

13)  

Canvis en la tradició oral en el context d’origen 

La tradició oral al Senegal es troba sotmesa, des de fa unes quantes 

dècades, a canvis profunds. Els entrevistats traspuen aquests canvis, sovint les 
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seves experiències reconeixen la tradició oral més en els seus pares i en la gent 

gran que no pas en ells mateixos i són conscients dels canvis. Igualment en el cas 

del griotisme, en general distingeixen entre el que és el griot tradicional (com ja s’ha 

vist) i el griot modern. 

Diversos factors són els que s’han apuntat perquè es produeixi aquest canvi 

que, en general, és de pèrdua de les tradicions orals (Objectiu 1 – Indicador 10). En 

primer lloc, algun entrevistat ha apuntat a què ara es té menys temps per a explicar 

històries, perquè hi ha una major dedicació a veure la tele, connectar-se a Internet29 

o perquè “la vida s’ha accelerat”. Tanmateix, sí que encara es té temps per a 

escoltar les històries de la banda dels griots en les cerimònies. La tele, Internet (en 

ocasions) o els griots són formes de transmissió secundària de la cultura, en què el 

missatge ha estat “escrit” amb anterioritat (vegeu la referència a Ong en el Marc 

Teòric), mentre que es perd la possibilitat de cultura oral primària. 

Por la noche, antes de tener la tele, se hacían cuentos, te cuentan historias porque 

todo el mundo ya ha cenado y estamos tomando el té. Íbamos charlando y se podían 

contar historias o cuentos hasta que los niños duermen y hacen un recuerdo  de 

cómo ha ido el día. [...] En Senegal también el tiempo se ha reducido mucho, y 

tenemos también la tele, Internet… la vida se acelera un poco y los padres no tienen 

mucho tiempo, los niños no pasan mucho tiempo con los padres. No hay tiempo para 

que los padres puedan contar historias. Sí hay tiempo para los griots en las 

ceremonias. (Informant 4) 

Per contra, algú altre ha opinat que no és la manca de temps el que limita la 

tradició oral, sinó l’existència de més alternatives de fer altres coses: 

Cada vez pierde porque ahora se vive una evolución. Diez años antes no es como 

ahora. Ahora la gente tiene más opción para hacer algo diferente, porque antes para 

ver una persona que tiene un equipo de música, la gente habla así haciendo el te. 

Antes no era tan fácil, primero esta oportunidad de tener un portátil pero ahora […] es 

como una cultura, porque ahora la gente tiene Internet, mp3, la mentalidad de allá es 

como que buscan más. [...] En África siempre hay tiempo. En África no tienes estrés. 

[...] Encuentras a una persona que conoces, sólo para decir hola te estas mínimo 

diez minutos, le preguntas cómo está, cómo están los padres, los hermanos. Es para 

decirte que no es por el tiempo. Es por el “modernismo”. (Informant 2) 

Finalment, també l’educació formal de l’escola s’apunta com una causa dels 

                                                           
29    La tele i Internet, dos fenòmens de la cultura electrònica que, lluny de donar suport a la cultura oral 
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canvis en la tradició oral:  

Abans era la nostra manera d’educar, boca a orella. Però ara quan estudiem 

expliquen històries modernes que no tenen res a veure amb la història del poble o de 

la zona, deixem la nostra cultura. No és perquè no tenim temps, és perquè tenen que 

aprendre a l’escola coses pràctiques d’escola. Escriure en francès, jo no estic 

d’acord, hauríem d’estudiar en la nostra llengua perquè seria més fàcil per a 

nosaltres i dominem més. No hem intentat recuperar la nostra cultura. Si no vull, 

diran que no tinc temps, és una excusa. (Informant 1) 

La sensació de pèrdua de la cultura i la tradició oral esdevé una pèrdua real 

en la mesura en què les persones grans moren sense poder assegurar la 

transmissió dels coneixements i valors del poble a les següents generacions 

(Objectiu 1 – Indicador 11). Els continguts de l’educació formal es perceben com a 

artificials, perquè no són els propis de la cultura local: 

Las personas mayores sabían más historias y ahora ya los más jóvenes no saben 

tantas historias. Sí, es lo que pasa en África, porque los jóvenes africanos de antes 

se acercaban mucho a los mayores, y los mayores saben muchas cosas porque 

desde siempre en África nunca ha habido estos libros dentro de casa porque todo se 

hacía oral, hasta la kora. Los jóvenes se acercaban más a los viejos y además un 

padre siempre enviaba a los hijos a la casa del abuelo para aprender. Ahora la gente 

tiene más opción en muchas cosas y además hay un escrito senegalés que decía en 

África cuando se muere un viejo es como una biblioteca que se incendia, se va con 

muchas cosas que dar a los demás. (Informant 2) 

Estem perdent aquesta història, nosaltres hem perdut molt, jo sé una part de la 

història però la gent més gran, dos tres generacions saben més la història tradicional 

que jo. Hem d’incloure aquest ensenyament oral amb l’educació. Cada poble té un 

savi que domina la història, que pot explicar història que la gent del costat no pot 

explicar. La gent de més de cinquanta anys té més capacitat de memoritzar, tenen 

una història i no se’ls escapa la història, i estan preparant una altra persona per quan 

mori. Poca gent se’n preocupa. A l’escola, la història de Casamance ningú en parla, 

això no és normal. Ara hi ha professor d’allà però no assumeixen aquesta funció, no 

estan preparats per fer-ho, ell tampoc sap la història. […] d’aquí a cinc anys no 

quedaran [els savis], s’estan morint, jo necessito una història real del poble, sinó et 

donaran una artificial. (Informant 9) 

A banda de la tradició oral popular que s’ha vist fins aquí, cal veure també 

                                                                                                                                                                      
senegalesa, s’apunten com a causes del seu retrocés. 
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quina és la transformació en el cas de l’activitat del griot, un dels aspectes més 

característics de la cultura oral i de la cultura senegalesa en general (Objectiu 1 – 

Indicador 12). Així, respecte del griot modern, es confirma el que Hill (1999) recollia 

a People of word, song, and money que ja s’ha comentat en el Marc Específic 

d’aquesta recerca. Així, si bé per als entrevistats, el griot tradicional és una opció de 

vida:  

[...] és com es fa allà, fa voluntàriament la música, no és professional de la kora. 

(Informant 12) 

Tanmateix, el griot modern s’ha professionalitzat; el que vol dir, en primer 

lloc, que ha esdevingut una activitat lucrativa per la qual es paga uns diners a canvi 

d’un servei i que, com a tal, en funció del seu reconeixement professional, els griots 

moderns poden arribar a cobrar molts diners:  

Porque ya es una profesión que se da dinero. Se paga de una manera implícita, es 

decir no te dicen me vas a dar tanto, pero tú le vas a dar un dinero porque una 

persona que deja sus actividades y viene a pasar todo el día, le tienes que dar algo. 

Unos que se les da poco y otros tienes que dar mucho porque son muy importantes y 

no se mueven por poco dinero. Hay griots muy grandes, muy conocidos, hay un griot 

muy famoso en Senegal que se dice “Hashmonsur M’Bai” que es el griot cuando el 

presidente de la república necesita a un griot le llama a él. Porque hay ceremonias 

que el presidente necesita un griot y le llama a él. (Informant 4) 

També es dóna el cas de griots que compaginen la seva activitat (que es 

considera lucrativa) amb una altra professió, és a dir, ja no es tracta de l’opció de 

vida com s’entenia tradicionalment: 

No han estudiado, no han ido a la escuela, son gente que sólo se dedican a ir a eso, 

a ir a las ceremonias. Han aprendido en la familia. Tengo un tío que también es griot, 

y tiene su profesión también. Hace también de griot porque es un trabajo muy 

lucrativo. Los griots modernos enseñan a sus hijos, pero tienen también trabajos 

modernos, tienen alguna profesión pero son griots. (Informant 13) 

Com ja es referia Hill, els griots moderns es diferencien també dels 

tradicionals en què, mentre que els darrers posaven l’èmfasi en la paraula oral, molts 

griots moderns s’orienten cap a l’àmbit de la música enregistrada i del món de 

l’entreteniment en general. En aquesta transició cap al professionalisme artístic i 

cultural, també canvia la manera en què els griots accedeixen al seu art, tant pel que 

fa a l’aprenentatge, com pel que fa al fet que no calgui pertànyer a una família 
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originària griot: 

En la música también son griot, Youssou N’Dour es griot y ha empezado a estudiar 

después de tener éxito. Hay muchos grupos musicales que son griots pero muchos 

también que no son griots. Porque ahora es una profesión, no es solamente cosas de 

griots. (Informant 4) 

Es cultura oral cien por cien. La kora es oral. Esto cambiará un día porque se está 

modernizando porque por ejemplo aquí escriben las notas, llegará un momento en 

que la kora se va a aprender con partituras. Porque allí no, siempre vas 

acompañado, a veces es tu padre, a veces es hermano de tu padre. (Informant 11) 

Aquesta transformació podria ser deguda al contacte entre els griots africans 

i la indústria de l’espectacle a Europa (en línia amb el que comentava Derive (2008) 

en el Marc Específic), tal com apunta Informant 11 a continuació: 

Hay jelis que todavía van a los pueblos
30

. Hay jelis que son más profesionales; sí, 

esto es por descubrir Europa, porque los primeros jelis que viajaron por Europa son 

ellos que cambiaron estas cuerdas. Porque antes eran pieles de antílope, pero 

cuando viajaron se les rompieron las cuerdas. Algunos llegaron hasta imponer la 

kora en la orquestra, con batería, bajo... A partir de esta fusión de kora y la música 

occidental las cosas empezaron a variar un poco. Ahora hay orquestras que van a 

aprender la kora en África. Pero no va a ser lo mismo. Aprender la kora de manera 

tradicional es mucho tiempo, es más de diez años, hay que vivir con tu maestro, 

tienes que echarle una mano cuando va a tocar con su kora, cuando necesita algo, tú 

vas corriendo. Tu maestro, tu padre o tu tío antes de darte el conocimiento, tienes 

que merecerlo, para esto hay que estar siempre. Pero ahora un músico que va a 

África paga cien euros y necesita saber sólo dónde están los puntos y a partir de ahí 

hace su música. Pero hacer las mismas canciones tradicionales es muy difícil, esto 

hay que estar ahí. [...] Antes jelis viajaron a Francia sin visado. Porque necesitaban 

profesionales y artistas. Muchos años atrás viajaron muchos jelis, muchos músicos 

africanos a Francia. Ahora tienen que ser artistas de título y un jeli no puede ser de 

título de jeli, tiene que coger la kora y hablar. (Informant 11) 

Finalment, respecte dels continguts dels missatges dels griots moderns, 

aquests barregen elements tradicionals i moderns: 

Algunas historias son nuevas, se han adaptado al  tiempo pero hay otras la base 

siempre es tradicional. (Informant 13) 

                                                           
30    Jelis tradicionals. 
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Això mateix s’aprecia en les cançons dels griots que es dediquen a la música 

com a entreteniment, com és el cas de Youssou N’Dour, per exemple, en el text de 

la cançó següent en què es refereix a una persona rellevant que probablement ha 

mort i que es recorda la família a la què pertany i un fet rellevant per al seu poble (la 

construcció d’un pou que va permetre que el poble tingués aigua): 

Birim Penda Ndieme 

Grandfather of Mansour Bouna 

Grandfather of Serigne Ndiaye Bouna 

Father of Bouna Alboury Ndiaye 

Wherever you go 

We know you’ll come back safely 

When the Djolof people were thirsty 

Serigne Ndiaye dug a well 

And they all drank from it 

Bouna N’diaye Madjiguene 

Abdou Salam Ndiaye 

Bouna N’Diaye 

Mansour Bouna Bouna Ndiaye 

Serigne N’diaye Bouna Bouna N’Diaye 

M’Bana Birim Penda Ndieme Ali Seynabou 

(Alboury31, N’Dour) 

La tradició oral senegalesa a Catalunya 

Un cop vist en què pot consistir, a grans trets, la tradició oral al Senegal, es 

tracta ara de veure quina pervivència té, si en té alguna, aquesta tradició en el 

context d’acollida que correspon a l’àrea de Barcelona. 

Les dificultats de la tradició oral en l’àmbit d’acollida 

En primer lloc, pel que fa a la tradició oral popular (per distingir-la de la pròpia 

del griot), caldria veure si els àmbits en els quals es donava aquesta en el context 

d’origen es donen també en el d’acollida. Un dels àmbits més rellevants per la 

transmissió oral, el familiar, és diferent a Catalunya respecte del de Senegal: les 

famílies no estan completes ni de bon tros, sovint han arribat membres aïllats d’una 

família (Objectiu 2 – Indicador 1).   

                                                           
31    Alboury és una cançó que pertany al disc Set (1990) de Youssou N’Dour. La traducció de la cançó 
a l’anglès és de Jenny Cathcart. 
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Hay pocas familias de senegaleses con hijos y todo aquí. (Informant 4)  

A diferència de França, que ja hi ha famílies, aquí a Catalunya la immigració és més 

recent i són individus i normalment homes. (Informant 12) 

Hay muchos que tienen hijos pequeños aquí. Y puede ser que le hacen cuentos. 

Este señor tiene muchos niños pequeños aquí pero no sabe contar, [no tiene tiempo 

para contar]. En Senegal sí se hacen cuentos, pero aquí no sé. (Informant 3) 

De fet, el que és més habitual és que els senegalesos no visquin junts; i les 

associacions de senegalesos tampoc no són en general un espai per a la 

transmissió cultural, si no més aviat estan orientades a resoldre els problemes 

relacionats amb l’acollida (Objectiu 2 – Indicador 3): 

Per veure una persona que t’explica una història que està aquí és molt difícil, perquè 

els senegalesos aquí no viuen junts. A l’associació parlem de coses que els 

interessen més, històries ocasionalment. En tres anys, potser una vegada. (Informant 

9) 

Les associacions de senegalesos donen suport legal, però més enllà d’això costa. 

Aquí el context és molt diferent. (Informant 12) 

Sembla que sí que s’expliquen històries entre senegalesos quan es troben, 

però que aquestes no respondrien tant a les funcions tradicionals que s'havien 

constatat en el cas del context d’origen, sinó probablement com a una necessitat 

psicològica de recordar la terra d’origen, o per donar consell o suport anímic 

(Objectiu 2 – Indicador 4). Són les funcions que detectava Derive (2008) respecte de 

la comunitat mandinga a la regió de París.  

Nos pasa varias veces. Con amigos, cada vez que nos vemos podemos explicar algo 

de historias de Senegal. Hay una necesidad de recordar cosas de Senegal, a sus 

orígenes. (Informant 14) 

Hay algunas personas mayores aquí, tienen más conocimiento de historias. Te van 

aconsejando. […] Aquí cada senegalés que puedes hablar 20 minutos te va a 

aconsejar, para dar fuerza para afrontar la vida. (Informant 4) 

Aquí menos porque aquí no tenemos el tiempo que tenemos en África. Aquí siempre 

estás pendiente de la factura de luz, del gas, de alquiler, de qué comer, ahí no. Es 

muy diferente porque la gente allí nunca tiene prisa y si estás hablando en la calle 
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nadie habla
32

 a la policía. (Informant 2)  

Igualment, tenint en compte que la tradició sovint és de caire ètnic, o fins i tot 

local, en algun cas la persona immigrada simplement no compta amb membres de la 

seva comunitat de referència (Objectiu 2 – Indicador 2): 

A vegades quan la gent s’ajunta parlem del poble, cadascú del seu poble. Algú té la 

història del poble, tinc un coneixement petit però es diferent. Es d’un poblat diferent. 

[...] Quan vaig anar a França, la família del meu poble m’han explicat moltes 

històries, perquè som de la mateixa cultura, hi ha confiança i podem parlar. Aquí 

parlem d’altres coses.  Del meu poble aquí no hi ha més gent. Però aquí potser, com 

que hi ha molta gent del nord, segurament parlen d’històries que han explicat d’allà, 

de Dakar, o per exemple una història quan va anar “FuniKabar” a islamitzar la gent 

de la Casamance,  però  hem dit que no, que nosaltres som animistes. (Informant 1) 

En el cas en què sí que es viu en família, aquesta no és com al Senegal, no 

es viu en família extensa. Els nens de pares senegalesos tampoc tenen la mateixa 

dedicació que poden tenir al Senegal, tant pel ritme de vida dels pares, com dels 

nens, un fet que també esmentava Farjas (2003) en el Marc Específic. Normalment 

tampoc hi són els avis que, com es pot recordar, sovint han complert una funció 

destacada en la transmissió de la cultura oral al Senegal: 

Aquí ya no tenemos tanto tiempo como allá, es un elemento. La segunda cosa es 

que yo conozco algunas familias con hijos y están casi todo el día en la escuela, 

están  todo el día fuera de casa. Los padres están muy cansados después de un día 

de trabajo no quieren contar ni mu, los hijos cenan, miran la tele y se van a acostar. 

Aquí la transmisión se hace durante los fines de semana, los pocos momentos que 

los padres están con los hijos. Los padres no tienen tiempo, los niños tampoco. Y un 

inmigrante que tiene que trabajar mucho para ganarse la vida el tiempo que va a 

dedicar a su hijo va a ser poco. (Informant 14) 

Las niñas cuando llegaron aquí eran mayores, y no necesitaban cuentos, tienen 

deberes para hacer. [...] No tengo ni idea si la gente de Senegal aquí se cuentan 

historias o no. Aquí [en el restaurant] no tengo tiempo para contar ni para escuchar 

historias, tengo mi trabajo, y si salgo de aquí yo llego en casa por la noche. 

(Informant 3) 

Faltaria per estudiar amb major deteniment les causes, però el cert és que 

més aviat es produeix un procés d’aculturació entre els descendents de senegalesos 

                                                           
32    “… en la calle nadie llama a la policía“. 
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a Catalunya (Farjas, 2003), que els porta, per exemple, a que no parlin (o no ho facin 

correctament) la llengua dels seus pares, o que no hagin viatjat al seu país d’origen 

(Objectiu 2 – Indicador 5). Això dificulta, més enllà del context de vida en què es 

troben i que també és un obstacle, la possibilitat de transmissió de la cultura oral 

tradicional del Senegal dins de l’àmbit familiar.  

Y además que muchos niños africanos de aquí no hablan el idioma maternal, ¿cómo 

se va a trasmitir [las historias]? Porque se transmite normalmente con el idioma 

maternal. Yo pienso que el idioma maternal se sabe cómo se hace el cuento. Para 

empezar el cuento hay una formula lebon y los niños o las personas dicen lepon, eso 

no se puede traducir, y eso lleva porque el leb está dentro. Y dices amon afi, y el 

público dice danaamu, había una vez. Pero todo eso no se puede traducir y al final 

del cuento hay una fórmula. Y si los niños no saben el idioma. También en familias 

mixtas. No saben wolof, fular, es una parte de su cultura que se le están quitando. 

Niños que no han ido nunca y no saben sus raíces, no son blancos, no son negros y 

van a tener un complejo toda su vida, no van a ser equilibrados. Yo conozco una 

familia que la hija mayor tiene 25 años y se han ido a Senegal hace dos años porque 

las niñas no conocen sus raíces. Yo conozco un señor que el hijo mayor tiene 26 y 

no ha ido nunca al Senegal. (Informant 15) 

Es difícil un niño que ha nacido aquí, les cuentas algo de África y no te hacen ni 

caso. No hablan bien la lengua. (Informant 2) 

La transformació de la tradició oral senegalesa a Catalunya 

Un cop vistes les dificultats de context perquè es pugui desenvolupar la 

tradició oral a l’àrea de Barcelona com es fa al Senegal -cal recordar la manca de 

referències familiars, ètniques o locals, el ritme de vida de pares i fills, el procés 

d’aculturació d’aquests darrers, i les necessitats d’un altre tipus de suport psicològic i 

pragmàtic diferent al del context d’origen- ara faltaria per veure quina mena de 

manifestacions orals poden perviure a casa nostra. 

De les entrevistes realitzades, sembla ser que, contar històries a Catalunya, 

pels senegalesos és una sortida econòmica33. La societat d’acollida rep als 

contadors d’històries amb interès, potser pel seu tret de novetat o exotisme, però 

també perquè gaudir d’una certa reputació de ser coneixedors d’històries, o per 

considerar-se més propers a la cultura oral primària (Objectiu 2 – Indicador 6).  

                                                           
33    Es considera una activitat digne de ser remunerada. De fet, fins i tot per alguns com en Faal (de 
família griot en el seu país d’origen), el fet mateix de parlar sobre el griotisme i l’oralitat mereixeria ser 
retribuït a la nostra societat, tal com mostra el fet que va demanar 20 euros per l’entrevista. 
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Aquí yo he contado cuentos en alguna casa, en alguna escuela. Tengo amigos que 

tienen hijos que dicen cuenta un cuento de Senegal. Pero aquí también es una 

profesión, yo hago un cuento en una escuela y me pagan, una hora cien euros o 150. 

Y los que hacen los cuentos la gran mayoría no son griots, a lo mejor han aprendido 

o tienen la vocación de contar cuentos o son artistas y llegan aquí y se dan cuenta de 

que pueden ganar algo contando cuentos. Lo hacen aquí por profesión y no de 

manera gratuita. Yo en Senegal sólo he contado cuentos a mis hijos y en la escuela y 

no he cobrado nunca, pero aquí me estoy dedicando poco a poco a contar cuentos. 

(Informant 13) 

Així es desprèn del taller de contes de Inongo Vi-Makomé, que es va poder 

assistir a una de les seves sessions34, en què la majoria de públic era africà. Com 

deia la Informant 12 (una noia catalana que es dedica entre altres coses a explicar 

contes del Senegal): 

[Al taller del] Inongo, la majoria eren dones i africans. Penso que té a veure amb la 

difusió que ell ha fet, vaig pensar que seria per narradors, però era gent que pensava 

en el conte i la narració com a possible via professional, guanyar-se la vida. Era molt 

de consells per a convertir-se... “podéis llegar a cobrar tanto”, com volguent dir “teniu 

un forat aquí que podeu aprofitar”. Crec que té molt a veure amb aquesta difusió que 

ha fet. (Informant 12) 

Igualment, amb motiu de les festes de la Mercè de 2010, en què Dakar era la 

ciutat convidada, un contador d’històries en Lamine va estar acompanyat de la kora i 

va explicar contes propis i del Senegal als nens barcelonins35. El format era el 

d’espectacle, tal vegada com si fos teatre, amb molta proximitat cap als nens i amb 

una gran naturalitat. Tot el contrari que un altre acte que va ser organitzat per una 

ONG a l’Espai Solidari de les festes de Gràcia de 2010 (“Conte contes africans, 

espectacle infantil i familiar”36) en què els contes els explicaven als nens mostrant-

los a partir dels llibres que els il·lustraven, una pràctica que vincula l’oralitat i 

l’escriptura. 

                                                           
34    Taller de contar contes africans de Inongo Vi-Makomé, Cotxeres de Sants (Barcelona), segon 
semestre 2009. 
35    Mercè 2010: “Contes: històries de Senegal i Lamine”, Barcelona 26 de setembre 2010. 
36    17 d’agost 2010. 
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Mercè 2010: “Contes: històries de Senegal i Lamine”, Barcelona 26 de setembre 2010. 

Per la seva banda, la Laia també va explicar els seus contes a la Casa de los 

Cuentos (Barcelona) en format de teatre. La Laia recull els continguts de diferents 

autors escrits, de diferents ètnies, adreçats tant al públic infantil com a l’adult, els 

intenta recollir en llengua wolof i els barreja amb el català i el francès, i hi fa les 

seves pròpies aportacions i treu els proverbis que normalment es troben al mig de 

les històries originals, és a dir, fa seva les històries. En el cas de l’espectacle a la 

Casa de los Cuentos, la Laia s’acompanya de la kora d’en Cissoko, sense assajar 

prèviament, ofereix beguda al públic, explica alguns elements del context africà, 

acompanya la paraula amb pocs gestos. D’aquesta forma, el resultat és la creació 

d’un ambient, més que no pas la fidelitat amb el contingut i la forma original. En certa 

mesura, d’aquesta manera, comparteix amb la cultura oral el protagonisme de la 

paraula per sobre de l’espectacle.  

Intento ser el màxim rigorosa amb la llengua. Les expressions porten molt, la manera 

de dir les coses. [...] [Els africans] és el menys públic que he tingut perquè no estan 

acostumats a anar a aquests espectacles. Una del Camerun va dir que li havia 

encantat perquè li recordava la barreja de llengües que allà es fa molt. Són poc 

estrictes, s’hi adapten a tot. [...] La gent d’aquí, el que crea l’atenció és la barreja de 

llengües, la música també agrada molt. Em va recordar molt a estones que estàs allà 

que pots estar xerrant hores, adorar la paraula al mateix temps que l’alliberes, fent 

gestos justos [...]. El que et deia de les llengües i la paraula. Facilita que com que 

alguna de les dues [llengües] l’entendràs, fa “ho entenc tot i no entenc tot el que 

estàs dient”. Deixar-se portar. [M’han dit que] als contes sempre hi ha una cançó, el 

que sí que hi ha en el mig dels contes del Mamadou
37

 és que al mig de la narració hi 

ha frases fetes, mogollón de proverbis. Per a mi no tenen sentit, per això no els dic. 

(Informant 12) 

                                                           
37    Cissé (2000). 
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Cal destacar pel que fa als contes, que el Departament d’Educació de la 

Generalitat ha adquirit també els contes africans com un mitjà per fomentar la 

inclusió social i difondre la cultura dels pobles que conviuen a Catalunya. Així, com 

s’ha esmentat més amunt, alguns senegalesos són cridats a explicar històries a 

l’escola. També el Departament d’Educació compta amb material de suport didàctic 

com el CD interactiu “Contes portats pel vent” (e-kre@, 2007) que recull contes 

wolof, ful i soninké de Senegal i Gàmbia, en llengües originals i en català, i amb 

suggeriments perquè els mestres d’escola puguin treballar els continguts amb els 

alumnes.  

 

Portada del CD interactiu “Contes portats pel vent” de e-kre@. 

En definitiva, els contes del Lamine, la Laia i e-kre@ donen una idea de com, 

a partir d’una tradició oral del Senegal es difon aquesta cultura en alguns àmbits de 

Catalunya, associats ja sigui a l’espectacle, les activitats infantils i l’escola. 

L’altre gran àmbit de la cultura oral senegalesa que cal que també es tingui 

en compte per veure com es concreta en el context d’acollida és el del griotisme 

(Objectiu 2 – Indicador 7). En aquest punt, l’experiència és contradictòria. Mentre 

que alguns han expressat desconèixer l’existència de griots a Barcelona i l’activitat 

que tradicionalment realitzen (i ho atribueix al fet que els qui s’hi podrien dedicar 

aquí guanyarien més diners amb altres activitats); alguns altres, entre ells en 

Informant 11 que és de família griot, afirmen que aquesta pràctica és vigent a l’àrea 

de Barcelona, si bé canvien les formes com es veurà més endavant. 

Yo no he ido nunca a un bautizo aquí, no conozco a griot que se puede llamar en 
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alguna ceremonia, yo no lo estoy viviendo aquí. Pienso que la gente prefiere ir a 

trabajar que ir a hacer de griot, porque lo que te pagan en el trabajo es mucho más 

que lo que te dan en una ceremonia. (Informant 13) 

Hay etnias con mayor tradición. Yo he hecho introducción en acontecimientos como 

boda en Terrassa y explico un cuento, o en entierros aquí para la finalización también 

explico un cuento. […] Inventados o no, se trata de dar salidas a situaciones sociales. 

(Informant 5
38

) 

Aquí somos unos cuatro jelis. Nos conocemos, somos todos Cissoko, es la misma 

familia, porque Cissoko es muy grande. Quedamos en eventos. [Conocer historias de 

hace mucho tiempo o familias] sí, lo utilizo en eventos africanos como la fiesta del 

cordero, el final del ramadán, o cuando nace el día de un bautizo africano, sí lo 

hacemos. Son eventos muy especiales en Senegal. […] un jeli tiene que estar atrás 

de la persona, tocando la kora de pie, te mueves con él. Vas a un bautizo y ves a 

más gente. Cuando haces jelia [el trabajo] tienes que estar detrás de la persona y 

haces una música que sabes que le va a gustar, contar su historia, hasta ponerle 

muy bien y luego él te da algo. Te piden o no que vayas a los eventos pero tú tienes 

que ir porque es el momento del jeli. […] Sí he hecho varias veces jelia aquí en 

Catalunya. Fiestas musulmanes, bautizos, fiestas de asociaciones de mujeres 

africanas que te llaman.  (Informant 11) 

En el cas del Informant 11, la filosofia del griot tradicional que no cobra per la 

paraula i la música, es barreja amb la contractació d’un professional que es fa a 

Europa. És a dir, combina la pràctica tradicional i la moderna (Objectiu 2 – Indicador 

8). Aquest és un aspecte que també relatava Derive (2008) en el cas de la comunitat 

mandinga a la regió de París. També, a diferència de la manera tradicional, se li 

afegeix un grup de música més complert.  

Cuando estás aquí tienes un cambio porque un africano que está en Europa no es lo 

mismo que un africano que se queda en África. […] El jelia en África, no vas con toda 

la percusión y con todo, no vas con tu grupo, ahí vas en familia. La mujer jeli tiene un 

hierro que cuenta acompañando al marido, es la mujer que hace coros. Aquí vas en 

grupo, hablan de precio, y luego actuáis y os van a pagar lo que habéis hablado. Y 

luego ves a otra gente y allí haces jelia. Es decir, aquí en Europa haces el modelo 

europeo pero al mismo tiempo haces el africano. Te pueden dar ropa, collares... 

porque en Europa te llaman los africanos, actúas y ves a gente y aprovechas a esta 

gente para hacer jelia. Sabes que vienen de una familia tal cual tal cual, empiezas 

con la kora a hablarle y éste te da lo que él quiere. Eso es jelia, porque cuando haces 

                                                           
38    Inongo és camerunès, tot i així en zones del Camerun també es dona la pràctica tradicional. 
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jelia tú no puedes decir que te den 20 euros, hay gente que te puede dar todo, hasta 

la casa. Porque hay gente que les entra mucho. (Informant 11) 

Però, a banda de la pràctica griot a Barcelona, ja sigui tradicional o moderna, 

els pocs griots que existeixen en aquest context sembla que també aprofiten els 

seus coneixements per a realitzar altres feines que la societat d’acollida demanda 

(Objectiu 2 – Indicador 9). Un exemple s’ha trobat en la Cavalcada de Reis Mags de 

2011 a Barcelona, en una carrossa que acompanyava al rei Baltasar va participar un 

grup de músics, entre els quals es trobava un músic de kora, probablement griot. En 

aquest sentit, en Informant 11 parla també de la seva participació en casaments, 

conte contes, llibres de contes i esdeveniments interculturals organitzats per 

ajuntaments: 

La diferencia aquí es, te contratan, tocas. [...] Si es con africanos hago jelia, si es con 

rollo europeo (vas a tocar en un bar o una boda) hablas que quiero que toques diez 

minutos, media hora o a la hora que nos ponen los anillos, o a la hora de tomar el 

vino. [...] Me piden cosas de cuenta cuentos. En el Macba en la fiesta del libro hice 

un cuenta cuentos a los niños. Ahora empiezan a hacer libros de los cuentos 

africanos. Muchas veces me piden que actúe en ayuntamientos, actuamos en 

jornada intercultural. Y también a veces tengo gente que quiere aprender la kora pero 

más para ellos, no para jelia, porque para hacer jelia hay que saber hablar mandinga. 

(Informant 11) 

Per últim, Informant 11 també ha format la seva banda de música africana 

que actua en locals musicals a l’àrea de Barcelona. Tot plegat podria portar a 

concloure l’existència d’una certa tendència, encara incipient, del griotisme existent a 

Barcelona (escàs) a transformar-se en continguts i forma amb destinació a un doble 

auditori: a donar cobertura a les necessitats de la comunitat senegalesa (no 

exclusivament mandinga) de Barcelona i, de l’altra, a ampliar la seva repercussió 

cap al públic local. Una tendència que a París, amb més anys de presència 

d’immigració africana i amb una comunitat més extensa, ja s’hauria consolidat 

(Derive, 2008). 
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Fulletó publicitari del grup Bendula en què actua Informant 11. 
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4. Conclusions i hipòtesis de continuïtat 

Aquesta recerca ha pretès determinar, principalment, si continua donant-se la 

transmissió de la cultura oral en situació d’immigració, en el cas concret del col·lectiu 

senegalès a l’àrea de Barcelona. La conclusió a la què s’ha arribat és que els 

senegalesos de Barcelona continuen donant molta importància al fet de la paraula 

dita. De fet, la tradició oral per als senegalesos a casa nostra és un tret característic 

de la cultura africana en general i la seva en particular. 

El fet que les persones immigrades del Senegal visquin sovint en solitari i 

sense referents d’altres persones del seu poble, que les famílies siguin 

desestructurades i no extenses com és en el seu país, que la segona generació es 

desentengui de la cultura dels seus pares o que no puguin accedir a les persones de 

major edat, són limitacions a la pervivència de la tradició oral en situació 

d’immigració. Però, per contra, la duresa del context d’acollida, les necessitats de 

recolzament psicològic i de recreació de la seva cultura original, unit a les 

possibilitats d’explotar les històries orals com a recurs econòmic, juguen a favor de la 

construcció d’una cultura oral en la societat d’acollida. És interessant assenyalar 

aquí la importància de comptar amb estudis sobre la situació i les relacions dels 

col·lectius ètnics africans a l’àrea de Barcelona, actualment inexistents39. 

La recerca ha trobat dues formes bàsiques de tradició oral senegalesa. La 

primera, que es podria anomenar popular, consisteix en tot el repertori d’històries 

pertanyents normalment a una ètnia o poble (són reconeguts col·lectivament), que 

tenen funcions (psico)pedagògica, psicosocial40 o de gestió dels conflictes de la 

comunitat (a banda de la seva vessant lúdica); són lliçons de vida que es relaten en 

els moments adequats per les persones legitimades dins de la família i la comunitat. 

Com que es relaten segons les circumstàncies, aquest tipus d’històries s’actualitzen 

segons la situació. La segona forma de tradició oral correspon a les epopeies i les 

històries dels orígens i les relacions entre famílies, pobles o ètnies. En algunes 

ètnies del Senegal, aquestes històries les han explicat tradicionalment els griots, 

sovint amb l’ajuda d’algun instrument musical, al servei d’una família a la què 

lloaven. En general, el caràcter d’aquestes històries és més inamovible al pas del 

temps. En qualsevol cas, aquesta divisió entre formes populars i formes de poder 

(associades al griotisme) de la tradició oral és una hipòtesi que caldria encara 

                                                           
39 Per contra, sí que s’ha pogut accedir a recerques ètniques corresponents a altres àmbits territorials, en 
concret, a poblacions gironines (Farjas, 2003) o de la regió de París (Timera, 1996). 
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desenvolupar i corroborar41.  

Tanmateix, els continguts i les formes de l’oralitat en el context d’acollida 

podrien ser diferents als del Senegal. Pel que fa a la tradició oral popular, aquesta és 

molt més feble per les condicions adverses que ja s’ha esmentat amunt. Entre els 

membres del col·lectiu, es limitaria als consells i el recolzament psicològic per al 

funcionament dins de la societat catalana, que algunes persones del col·lectiu 

senegalès amb més vocació de paraula poden oferir quan es reuneixen i se’ls hi 

demana. El contingut es varia respecte de l’original per a atendre a les condicions de 

vida a Barcelona. Per contra, no s’ha trobat indicis de la tradició oral per a l’educació 

i la socialització de l’infant i els joves senegalesos com es feia en el context d’origen, 

un aspecte que és important quan es tracta de la formació de les noves generacions 

en situació d’immigració i que viuen entre “aquí i allà”, entre la cultura d’origen i la 

cultura d’acollida. El dèficit de transmissió podria fer que aquests catalans-

senegalesos estiguin assetjats per les preguntes de l’origen (d’on venen, qui són, on 

van), història oculta però vivaç42. Aquest és un àmbit, el de l’aculturació de la segona 

generació i dels joves, de preocupació entre el col·lectiu senegalès a Barcelona, i 

podria ser motiu d’una recerca més extensa per esbrinar les causes i els efectes 

d’aquest desarrelament. D’altra banda, el que sí es dóna de vegades és una 

utilització de la tradició oral popular com a servei educatiu, cultural o d’entreteniment 

dirigit al públic català, en forma de llibres de contes, material didàctic, conta contes, 

tallers, actuacions, etc. que òbviament s’adapten al context català, a la llengua i als 

suports nous.  

Igualment, en el cas de la tradició oral griot, aquesta també és feble a 

Catalunya per la presència d’una comunitat dispersa i l’existència de molt pocs 

griots. L’activitat d’aquests és esporàdica i es limita a la participació en les 

cerimònies del col·lectiu, i a l’aprofitament de les ocasions en què es reuneixen 

africans on el griot pot identificar cognoms pertanyents a famílies nobles. És per això 

que a l’àrea de Barcelona l’activitat del griot és proactiva, a la cerca de l’ocasió. Es 

desconeix del cert si les formes i el contingut del recital griot són diferents als què es 

farien al Senegal (en tot cas, sembla que es mantindria com a una activitat no 

contractual, tal com és la tradició original). Això és degut a què la metodologia de la 

recerca s’ha fonamentat en entrevistes personals i, per contra, no ha tingut en 

compte la participació activa en cerimònies i trobades del col·lectiu senegalès. 

                                                                                                                                                                      
40 Relacionat amb la socialització i el desenvolupament de la identitat personal. 
41 Un punt de partida en aquest sentit és el que ha emprès Creus (2006). 
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Aquest és un aspecte que caldria dur a terme en una recerca posterior. La seva 

importància és cabdal per concloure la rellevància i possibilitats de continuació i 

adaptació de la tradició oral africana lluny del context d’origen. 

Faltaria estudiar també la hipòtesi sobre el rol del griotisme com a element 

que el col·lectiu senegalès a Catalunya podria utilitzar per a reconstruir i valoritzar la 

cultura senegalesa des de la situació d’immigració, tal com ha succeït en certa forma 

a França amb una trajectòria més llarga43. Aquesta valorització de la cultura oral es 

podria donar mitjançant dues vies. La primera seria la interna, dins de la comunitat 

senegalesa, que acull el recital griot amb les seves funcions originals consistents en 

acompanyar les cerimònies i lloar les famílies nobles, a les quals se’ls hi afegiria una 

altra funció corresponent a cobrir les necessitats psicològiques d’identitat i de 

reconfortar en un context de vida difícil. La segona seria l’externa, amb l’ampliació i 

adaptació del recital griot cap a l’audiència catalana com a forma d’entreteniment i 

espectacle cultural; és a dir, tot i que en un volum petit (en el context català), 

estaríem assistint a una transformació de la tradició oral cap a fórmules estètiques 

que permetrien la incorporació d’altres instruments, canvis en la música i la paraula 

per a acostar-se a un públic més extens, i la incorporació de relacions mercantils. 

En qualsevol cas, es donaria una valoració de la tradició oral en el sentit de 

voluntat dels seus participants a què aquesta persisteixi44. Tal com deia Finnegan 

(1991), una tradició ha de ser utilitzada per les persones perquè aquesta continuï 

existint, el que significa que estan “obertes al canvi i, en conseqüència, obertes a la 

interpretació, el desenvolupament i, en ocasions, a la manipulació per part dels seus 

seguidors o els qui la controlen”. 

                                                                                                                                                                      
42 Bàrbara Santana a Jamoulle i Mazzocchetti (2011). 
43 Derive (2008). 
44 Tangherlini (2003). 
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Annex 1: Guia d’entrevista en profunditat  

1. Dades generals: 

Nom, lloc i data de l’entrevista: 

home/dona 

 

franja edat fills i parella (al seu 

país/ a Catalunya) 

Ètnia 

Religió 

Població d’origen 

rural/urbana  

regió 

temps que hi 

va passar 

temps que va 

deixar el seu país 

població a 

Catalunya 

Altres aspectes 

que poden ser 

rellevants 

 

2. Al Senegal, 

li han explicat relats (contes, històries, llegendes, mites...)? quantes vegades, 

a diari, de tant en tant...  

a on, al seu poble? 

en quin moment? Com era aquest moment? 

qui les explicava? 

me’n pot explicar alguna d’aquestes històries més o menys? En la seva 

llengua... 

3. A Catalunya, 

també li han explicat històries?  

Quantes vegades?  

en quin moment? 

són les històries de la seva terra?  

A què creu que es deuen els canvis 


