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“Busca't una beca
i queda't uns quants anys més amb nosaltres.”

Un dels meus germans adoptius,
(acadagran comiat:
el febrer de 2002, I’ octubre 2002, I’ octubre 2004)

La primera vegada que vaig estar a Oussouye, € 1994, hi vaig anar a petar una
mica de casudlitat, S és que la casualitat existeix, just acabat de fer I'Ultim any de la
carrera de Geografia i Historia, amb |’especialitat d’Antropologia Cultural, a la
Universitat de Barcelona. Durant tota la carrera havia estat pensant en fer per manera de
marxar al continent africa, en general, sense especificar en quin indret, s bé
m’interessava molt Africa Occidental. Recordo que, e 1991, vaig demanar a la
professora Dolores Juliano si sabia alguna manera per anar a viure a continent negre.
Em va donar unes fotocopies d un projecte d afabetitzacio que es duia a terme a la
ciutat de Dakar, auspiciat pel Club Unesco-Dakar, seu dirigida per un escolapi vinculat
ala parroquia dels Martyrs de I’ Ouganda de la capital senegalesa. La condicié era que
calia saber francés. Vaig oblidar-me d’ aguella possibilitat —perqué no sabia la llengua
gaa en aquella época- i vaig continuar somniant amb una estada o un viatge pel
continent através de lectures, de cursos especialitzatsi sobretot de les classes del Ferran
Iniesta.

Durant les classes del Ferran anava perfilant un viatge més o menys llarg en
funcio dels temesi regions estudiats a classe que més m’ havien captivat. Aixi doncs, la
meva idea va comencar per lavoluntat de visitar la ciutat de Djenné, al Mali. “Ja que hi
vaig —vaig pensar-, aprofitaré per conéixer atres parts de I’ Africa Occidental.” | aixi va
ser com, a part de conéixer Mali, vaig decidir ampliar € viatge cap a Benin, per
trepitjar els carrers d Abomey i visitar el fort exportador d’ esclaus de Ouidah, ala costa
atlantica. La meva imaginacio va continuar treballant i va decidir que, ja que visitava
Ouidah, ala costa, podia anar cap a Ghana, i visitar també el primer fort portugues, Sad
Giorgio d Elminha, i, ja que hi érem, els de Dixcove, Sekondi i Princesstown, i, com no,
no em podia deixar la capital del regne ashanti, Kumasi.

Aixi doncs, a poc temps de la meva marxa, I'itinerari quedava com segueix: de
Dakar a Bamako en tren, remontar el Niger fins a Segou i Mopti, des d'alla anar cap a
Djenné, i continuar cap a pais dogon; un cop alla, baixar cap a Bobo-Dioulasso, arribar-
me fins a pais |obi, tornar finsa Ouaga, i entrar a Benin, creuant-lo de Nord a Sud, i un
cop alacosta, resseguir-lafins a Abidjan, a Costa d’ Ivori, passant pel Togo i Ghana.

Un parell o tres de mesos abans de marxar, tot perfilant el recorregut amb en
Ferran Iniesta, I'itinerari es va ampliar pel cant occidental. “ Ja que baixes fins a Dakar
i tens temps, pots visitar e massis del Futa Djalon”, la patria originaria de molts dels
rius d’' Africa Occidental i bressol de la revolta anticolonia que prengué la forma de
jihad i que havia estat organitzada per EI Hadj Omar. “I ja que hi ets —va continuar-,
abans d entrar a Guinea Conakry, passa per Casamance i parla amb I’ abbé Diamacoune
I elsindependentistes casacesos.”

Aixi va ser com vaig descobrir Casamance. Una mica de retruc. Eral’ octubre de
I"any 1994. Vaig comencar per Dakar, i vaig anar després cap a Casamance, on vaig
passar dues setmanes increibles a poble d’ Oussouye. Després vaig anar cap a Guinea



Bissau, primer a Bissau, després les illes Bijagos, i a Gabu, i cap a Guinea Conakry, i
vaig continuar durant mig any i una motxil-la a I’esguena seguint €l recorregut que
havia previst, acabant a Abidjan, ala Costad’ Ivori

Des d aleshores, ara fa doncs més de deu anys, fins avui, he fet diverses estades
a Casamance, especialment a Oussouye i laregio del Huluf, i m’he interessat tant per la
regio, com pels joola de la Baixa-Casamance.

No sé que fa gue guan torno a Oussouye em sento com a casa. Bé, si que ho sé,
ho fa la gent, amb la seva tiralonga de salutacions, amb la seva mirada propera
acompanyada d'una llarga encaixada de mans. Se'ns dubte, fins i tot S per raons
impepinables mai més no pogués tornar a Oussouye, una part de mi sempre sera
I’ Afooyiil, aquell jove blanc aqui un diavan batgjar elsjoola del Huluf, i una part de mi
sempre sera monarquica, en honor a rei Sibilumbay, i una part de mi sempre sera
pagesa, amb els peus enfonsats a fang, i € kayendu a les mans, encara que cultivés
malament i poc els arrocars d’ Oussouye, i una part de mi sempre saltara en sentir
I’expressio Ufum!, com a bon fill del barri de Sulaak, i una part de mi sempre sabra
quan comenca |’ época del vi de palmera, encara que € primer dia no m’'agradés gaire, i
una part de mi sempre dira Mifiaa!, quan algu pronuncii un desig...

Espero, ssimplement, que lates que teniu entre mans serveixi per comprendre ni
que sigui unamica que €s, al meu entendre ser joola a principis del segle XXI. Mifiaa!
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Capitol I. Introducci6 tedrica

INTRODUCCIO

“L’ethnologie est une école d humilité.”
Denise Paulme

Aquest és un estudi dedicat a la identitat étnica entre els joola de la localitat
d Oussouye aixi com del conjunt de pobles del Huluf i del regne del Bubajum &ai, ala
regid6 de Casamance, en territori administratiu senegales. Abans de deimitar
territoriament la nostra investigacio, voldriem fer una breu explicacié sobre el nostre
contacte amb laregi6 estudiada.

La meva primera estada a Oussouye va ser el meu primer contacte amb I’ Africa
rural, després d'uns dies a la ciutat de Dakar, I’octubre de 1994. Aquella estada a
Oussouye em va captivar profundament. Recordo escriure al’ Espe, la meva parella, des
d’ Oussouye tot dient-li: “Aquest és € lloc que sempre havia somniat”. | era veritat. No
cal dir que aguest comentari esta impregnat d’un exotisme recalcitrant que, tot s ha de
dir, critiquen molt a la lleugera alguns antropolegs de sal6. Com hem dit en alguna altra
banda (1999), I’exotisme és un component real i valid en la majoria d antropolegs,
estudiin el tropic, trist o quotidia, o la societat occidental, tant trista o quotidiana com €l
primer.

Probablement la meva fascinacidé per Oussouye i la societat joola va venir
motivada per dues raons. la riquesa intrinseca de la cultura joola —aquest comentari és
joolacentric, ho sabem, ja que totes les cultures presenten una riquesa desbordant-, i €l
fet que fos e primer lloc no urba que trepitgés del continent africa. He de dir que, a
llarg del viatge, també em van captivar altres societats “visitades’, com €ls bijagos, els
dogon, elslobi, els mossi, elsfon, els ashanti...

L'éxit de la meva estada a Oussouye deu una enorme gratitut a
I”acompanyament que em va fer el pere Jacques, a qui estaré eternament agrait. No em
cansaré de dir-ho. El vaig conéixer grécies a |’ Angel Casas, €l meu “oncle” de Dakar,
durant els dies que vaig passar als Martyrs de I’Ouganda, a qui també envio e meu
agraiment profund. Aixi doncs, € pére Jacques, tot presentant-me gent i explicant-me
algunes de les seves vivencies, manava fent entrar, de mica en mica, a poble
d Oussouye. A Oussouye també vaig tenir temps de furgar la monografia de Louis
Vincent Thomas, gracies a pare Jaume Sales, Les diola: essai d’ analyse fonctionel sur
une population de Basse-Casamance, aixi com la tesi doctoral de Nazaire Diatta sobre
els proverbis joola. També durant uns dies, gracies al Cesc i I’Alba, i a Paco, vaig
comencar a entrar en contacte amb €els joola d’ Esulaalu, tot bevent vi de pama o
aprenent adir e “Kasumaay!” i latirallonga de salutacions posteriors.

Vaja, que fadeu anys el meu tema de tesi —de I’ actual tesi- ja em cridava pero jo
Nno escoltava.

En tornar del viatge de sis mesos em vaig interessar durant una temporada pel
Benin i la culturadels fon, pero aviat vaig recobrar €l meu interes per Casamance en fer
la tesina dels cursos de doctorat. Em vaig interessar per la question casamancaise, €l
nom metaforic introduit per Jean-Claude Marut per definir e conflicte de Casamance
gue oposa €els independentistes del Mouvement des Forces Démocratiques de
Casamance amb el govern senegalés des del 1982. Les meves xerrades amb |'abbé
Diamacoune en la primera visita a Casamance, i el meu interes pels temes nacionalistes
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Ser joola: laidentitat étnica entre els joola d’ Oussouye (Huluf, Bubajum &ai).

em van portar a fer la tesina “Casamance: etnia, identitat i nacionalisme” (Tesina de
Master, Univesitat Autonoma de Barcelona, 1999), que es basava sobretot en el treball
bibliografici I’ estada del 1994, i una breu estada a Dakar el 1998.

Un cop treballat el tema de laidentitat a Casamance, des d’un punt de vista més
aviat politic i historic, vaig adonar-me que I’ Antropol ogia tenia moltes eines per ajudar
a interpretar els temes identitaris i vaig decidir abandonar €l tema dels nacionalisme |
centrar-me en la inesgotable questio identitaria estudiant I’identitat étnica entre els
joola... d'Oussouye, ésclar. De fet, acabada la tesina dins del programa de doctorat ala
UAB (1999), em vaig adonar que I’enfoc politologic que sobtadament havia pres €l
treball no em satisfeia del tot. Ja dos grans antropolegs que van formar el tribunal de
tesina, Ramon Vadés i Teresa San Roméan, em van suggerir que aprofundis més en
I” antropologia per treballar el temaidentitari. De fet, poc després, van ser dos politolegs
del CEAN de Bordeus, Christian Coulon i Dominique Darbon, els que, em van donar
una altra pista. podia estudiar com cada grup etnic mgoritari a Casamance (pehl,
manding i joola) vivien la identitat casamancesa. Deuria ser aleshores que vaig acabar
veient que m’havia de centrar en un sol grup — jo em quedava per motius historico-
personals, amb €els joola- i amb un enfoc més clarament antropologic. L’interes que €l
Ferran Iniesta em vafer despertar pel camp de latradici6 aixi com la paciéncia constant
I els diversos consells d’ Adriana Kaplan, des dels inicis de la tesina fins a final de la
tesi, em van portar a centrar-me en I’ estudi de la culturajoola en profunditat.

Al meu entendre, I’enfoc de lates vafer un tomb definitiu cap a un estudi amb
un enfoc culturalista quan, en un viatge fugac a Casamance el gener i febrer de 2000,
vaig coincidir amb la “sortida’ (buyuceen) del nou rei d' Oussouye, Sibilumbay,
proclamat després d' un periode d’una quinzena d’anys d’interregne. La vibracio de la
gent durant aguells dies i I'imponent figura del rei em va conduir a I'interes per les
reialeses sagrades africanes i, sobretot, em va donar un cop de ma per entendre molt
millor el tema de la identitat, despolititzant-la i obrint noves portes vinculades amb la
culturajoolaen general i amb e camp de lareligié tradicional en particular.

Com estava previst, vaig instal-lar-me a Oussouye a principis de novembre del
2000 i, d’'una manera més o menys constant, m’ hi vaig estar fins a finals de febrer del
2002. Sens cap mena de dubte, tant la meva primera visita al continent negre com €l
meu posterior treball de camp a Oussouye han estat de les millors coses que m’han
passat a nivell personal, i espero que aixo quedi reflectit en aguests centenars de pagines
gue teniu entre les mans.

Lavidaquotidianaa barri de Sulek, va ser un regal dels déus gracies alafamilia
gue em va adoptar, la familia d’ Atabo Diatta, amb la seva dona Alouga Lambal, €l's seus
fillsi filles, les sevesjoves, i €ls seus nétsi nétes; aixi com a“la grande famille” i atot
el barri de Sulek.

Cal dir que vaig instal-lar-me a Oussouye en un periode historic dels joola
haluuf cabdal: I’entronitzacié de Sibilumbay, les seves presentacions als diferents
pobles del regne, les cerimonies pendents que la gent espera amb ansia, son I’ expressio
d una societat que vibra amb €l seu nou rei. Aixi doncs, e mon que m'’ envoltava em
seguia encaminant per alamillor realitzaci6 de latesi.

Una estada a la regié els mesos de setembre i octubre de I’any 2002 em van
permetre ampliar algunesinformacionsi contrastar dades adquirides durant I’ estada més
[larga. Em van també permetre plorar amb els joola la mort de més de 1800 persones en
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el naufragi del vaixell Le Joola en el seu darrer recorregut Ziguinchor-Dakar, en € que
viatjaven moltissimes persones de la regié de Casamance. Cal dir també que en aquell
vaixell hi havia poques persones de la regi6é estrictament del Huluuf perqué tots els
joola huluuf residents a Dakar havien prolongat la seva estada a Oussouye una setmana
més abans del retorn a la capital, per poder veure la cerimonia reial —el humabel- que
haviad'iniciar-se|’endema del tragic naufragi.

Finalment, un viatge a setembre i octubre de 2004 em va permetre acabar de
contrastar algunes informacions i obtenir-ne algunes de noves, aixi com arribar-me de
nou aBissau i buidar I’ Instituto Nacional d’ Estudos e Pesquisas.

Fins agui, una introduccié sobre e perqué de la regi6. Ara, ens agradaria
comentar € perqué de la tematica. Hem de dir que els fenomens d’identitat étnica i
regional sempre ens han interessat. Probablement la nostra condicié de periférics dins
d'un estat plurinacional, amb els seus embats historics i amb les seves cojuntures més
gue variades, ens ha donat un interés i, potser, una certa sensibilitat cap a aquests tipus
deredlitats.

Com déiem a I’introduccio de la tesina, molt partidista vista amb la distancia,
creiem que €l fet de viure en la periféria —periféeria que també té les seves periféries-
d un Estat ens dona certa predisposicio a copsar atres sentiments periférics. De totes
maneres, com van dir Teresa San Roman i Ramon Valdés, no es poden fer analogies, no
es pot buscar a la societat joola allo que es viu a la societat catalana, de cap de les
maneres. La tendencia a fer analogies entre el mon que I’ antropoleg coneix per motius
de naixement o de biografia personal i e moén que decideix estudiar pot ser, sovint,
inconscient i, al nostre entendre, un llarg treball de camp pot acabar amb aguesta
tendencia.

Aquest cop, i gracies a tutelatge de I’ Adriana Kaplan, directora tant de latesina
com de latesi amb qui €l treball de recerca és sempre un enriquiment, ens hem fixat en
les caracteristiques meés estrictament culturals, deixant en segon terme les questions
politiques. De la mateixa manera, encara que present, la historia no ha pres tant de
relleu com en € trebal de Master. Tot i aixo, no cal dir que la distincio
historia/antropologia és sovint un entrebanc com a eina de recerca. Des d’'un punt de
vistadiacronic... I’'unai I altra son dues cares d’ una mateixa moneda.

Com es veura, € meu treball de camp va evolucionar cap a una espécie de
monografia sobre els joola, donat que la nostra perspectiva, essent molt oberta, abarca
forcatemes de la culturajoola actual.

Com sabem, aquest treball que teniu ales mans, ésincomplet. Lainvestigacio en
antropologia no s acaba mai, perque les cultures son dinamiques, perque la ciencia és
dinamica, i perque les persones també ho som. | és que en les ciencies socials no podem
donar mai un treball per complert: d’una banda per culpa o gracies a la riquesa i
diversitat de la poblaci6 estudiada; de I’ altra, afortunadament, per la inexhauribilitat del
propi “objecte d’ estudi”.

Aixi doncs, aquesta tesi és potser només un inici... per ser continuat per
nosaltres mateixos o per d’ altres persones.
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Delimitaci6 territorial del’ estudi

L’ estudi que hem dut a terme té com a objectiu dil-lucidar les dinamiques internes de
I'identitat &nica o etnicitat a la poblacié d’ Oussouye® entre els joola hdluf, un subgrup
joola que habita en terres sotal’ Administracio de I’ Estat senegales.

L'estudi pren en consideracio especificament les dinamiques produides a
I"interior de la cultura joola huluf tot i que, en consonancia amb les nombroses teories
gue defensen @ feedback entre insiders i outsiders, també es tracten les influencies
exteriors considerades més rellevants i que d’una manera clara, afecten les dinamiques
internes.

El treball dut a terme entre €ls joola huluf es basa especialment en la poblacié
joola hiluf d’ Oussouye?, és a dir, en aquella dels anomenats sis barris tradicionals (0
“QOussouye-joola’, en la versio local): Stulak, Jiyant, Kaleelaam, Etaama, Batajaken i
Bataefus. La poblacié d’ aguests sis barris suma uns 1.800 habitants aproximadament®.
Per extensio es basa també en la regio del Huluf ja que Oussouye forma part d'un
altipla, e Huluf, que historicament i culturalment conforma la manera de ser dels joola
d’ Oussouye. Des d'un punt de vista émic, la gent del Huluf, com veurem, considera que
té una cultura forca homogénia i diferenciada respecte la resta de joola de la regio,
també organitzats en funcié dels atiplans (vegeu planol 1), Estulaalu’ (al voltant de
M’lomp), Hlkuut (Oukout), Héer (Kabrousse), Ayun (Siganar)...* Per agquesta rad,
I"estudi comptara amb nombroses referencies al Haluf i a les set localitats que, a part
d' Oussouye el conformen: Kahinda, Senghaléne, Calobone, Ekin®, Edhioungo, Jilite® i
Djiwant’. La poblacié del Haluf suma uns 4.800 individus®.

! Com veurem d final del capitol, per la transcripcié del nom de barris i concessions, hem mirat de fer
servir les transcripcions que es donen en |’ alfabetitzacié del projecte Joola Kaasa. En canvi, per la dels
pobles, s adopta la transcripcio oficia del Senegal. En joola, Oussouye es transcriu Husuuy. Per a
I" equivalencia de transcripcions entre joolai frances vegeu I’ apendix 1.

2 Perqué, com veurem, hi ha altres grups étnics, joola o no joola que habiten a la poblacié d’ Oussouye.
Aquests, de manera general, tampoc no entren en |’ estudi, tot i que s hi faran certes referencies.

3 Cens fet per I’autor, amb la col laboracié de joves de cada barri, durant els mesos de desembre del 2001
i gener i febrer del 2002. També s han tingut presents els estudis de poblacié duts a terme pels
col-laboradors de I’ Ajaedo (Association des Jeunes Agriculteurs et Eleveurs du Département d’ Oussouye)
i de ACPP (Asociacion de Cooperacion por la Paz). Les constants migracions dels joola, a Ziguinchor i
Dakar especialment, fan dificil establir un cens correcte. Per tant, cal tenir present que parlem d'unes
xifres aproximades. El cens va ser fet de nou per la manca de fiabilitat del cens senegalés, dut a terme el
1988. El cens va ser fet de nou per I’ Ajuntament d’ Oussouye quan el govern senegalés, el mes d’ octubre
del 2002, vafer donacions d’ arros a totes les families a través del's gjuntaments.

* A més amés, no cal oblidar que, en forca casos, els homes d’ Oussouye es casen amb dones de fora, és a
dir del Huluf o fins i tot de pobles més llunyans. Aquestes dones també formen part de I’ estudi,
evidentment. Per tant ésinadequat del tot dir que estudiem Unicament Oussouye, ja que ni per les aliances
matrimonials, ni per les relacions comercials, ni pels lligams d’ordre religiés i ritual podem parlar d'un
Oussouye independent. En tot cas, podem dir que €l nostre estudi pren com a base de referéncia, com a
punt de partida, la poblacié joola-huluf d’ Oussouye.

> L’ administracié senegal esa compta un sol poble, Calobone, enlloc de dos, Calobonei Ekin.

® L’ administracié senegal esa compta un sol poble, Edhioungo, enlloc de dos, Edhioungo i Jilite.

" En transcripci6 joola seria K hindaa, Seenalen, Kalobon, Ekin, Ejungu, Jilitei Jiyant.

®Cens basat en els estudis de poblacié duts a terme pels col-laboradors de I’ Ajaedo (Association des
Jeunes Agriculteurs et Eleveurs du Département d’ Oussouye) i de ACPP (Asociacion de Cooperacion por
la Paz). Com hem dit, les constants migracions dels joola, a Ziguinchor i Dakar especialment, fan dificil
establir un cens correcte. Per tant, cal tenir present que parlem d’ unes xifres aproximatives.
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Oussouye, a més a més, és la capital d' un regne, anomenat Bubajum &ai® -que
alguns anomenen també Aneluféai (Diatta 1998) o simplement “regne d Oussouye”. Si
bé molts informants a I’hora de traduir que volia dir “Bubajum &ai”, ens deien,
simplement, “reiame”’, Nazaire Diatta (1998) tradueix €l terme com “Els infants del
rei”.

El Bubgum &a e conformen 21 locaditats, segons la manera de comptar
tradicional, o 15 si comptem els pobles a la manera estatal’®. Als set —o cinc, segons
com es compti- del Huluf, cal afegir-hi: Madiop i Eteilo™, Karunat, Niambalang,
Katakat, Buluf, Usal, Kabunkut* -tots ells a I'altipla o’ Eyuun-, Emaye, Essaout,
Boukitingo, Diakéne'®, Dianténe'* (vegeu planol 1). La poblacié del Bubagjum &ai
suma aproximadament uns 12.000 individus.

Finalment, de tant en tant es fan referencies a la immigracio dels joola haluf a
I’exterior, especiadment a la capita senegaesa de Dakar, perd d una manera molt
secundaria.

Denominacié local dels pobles del|Denominacié segons [|'’Administracio
reialme® senegalesa
Oussouye Oussouye
Kahinda Kahinda
Senghalene Senghalene
Djiwant Djiwant
Edhioungou Edhioungou
Jilite Edhioungou
Calobone Calobone
Ekin Calobone
Eteeylo Oukout
Madiop Oukout

K atakaat Siganar

° S bé Thomas (1972), pel cas dels joola, parla de “rei” perd prefereix parlar “d &rea d'influéncia
politicoreligiosa” més que de “regne”, nosaltres creiem adient parlar, com els joola, tant de rei (en joola

aai) com de regne (en joola, jaai).

10 F|s diferents graus de relacié de cadascun dels pobles amb |a reialesa seran especificats a capitol 8.
" Madiop i Eteilo formen part o’ un poble més gran, Oukout. L’administracié senegalesa es refereix

sempre a Oukout.

12 Aquestes quatre localitats son quatre barris de Siganar, que tradicionalment es compten per separat.

13 | administraci6 senegalesa I’anomena Diakhéne-diola, per diferenciar-lo d’ un poble vei, de formacié
més recent, anomenat Diakhéne wol of.

¥ L atranscripci6 joola kaasa dels catorze pobles esmentats seria: Madiop i Eteeyloo (que formen Hukut),
K& unaat, Nambalan (Katakaat, Buluf, Usaal i Kaabunkut), Emay, Esawut, Bukutinoo, Jaaken, Janten.
Vegeu també I’ apéndix 1.

> Aquestes denominacions son usades especialment per la gent gran del poble i per forca joves. D’ altres
joola fan servir la denominacié estatal. Si un joola es dirigeix a un estranger que no coneix la
denominacié local, molt habitualment en traduir a frances mencionara els pobles en la versio
administrativa senegalesa. Aixi, si un vell diu, per exemple: “Bonijaw Madiop” i algu que no entén joola
vol saber qué ha dit, €l jove joola que tradueixi, segurament li dira “Ha dit: Vaig a Oukout”. L’ analisi
situacionalista entre els joola —com arreu- és imprescindible. Recordem que parlem de la denominacié
local, perd no de latranscripcid (per veure I’ equivaléncia de transcripcions, vegeu |’ apendix 1).
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Buluf Siganar

Usaal Siganar
Kaabunkut Siganar
Diaken Diaken diola™
Dianténe Diantéene
Boukitingo Boukitingo
Essaout Essaout
Emaye Emaye
Niambalang Niambal ang
Carounat Carounat

Algunes precisions conceptuals

Habitualment, el treball de camp t’ aporta molts interrogants que afecten de ple a
nivell tedric, jaque lateva propia experiencia d’ investigador et fa dubtar de I’ Us de certs
conceptes que o bé no quatllen amb les dades obtingudes en les teves recerques o bé no
guatllen en el teu enfoc.

Des del nostre punt de vista hi ha dues sol -lucions: o bé I'investigador inventa un
terme nou —cosa gue complicaria una mica més encara la fauna léxica de la disciplina,
0 bé precisa exactament qué vol dir en els conceptes essencials de la seva recerca. La
primera pot ser molt dtil i, de fet, és la que, molt de tant en tant, fa progressar la
disciplina; pero, és clar, I'objectiu de I’ Antropologia no és tenir tants conceptes com
autors, sind filar prim en els mateixos conceptes i aclarir posicions. La segona, que és
més complexe, posamés facilsles coses a lector i enriqueix els debats interns.

El nostre objectiu, doncs, en aquestes linies, és matitzar els conceptes principals
que fem servir afi que, quan els usem, se sapiga exactament a qué ens referim. Es tan
senzill com aixo.

Si bé és veritat que sovint es recorre al’ Us dels mots autoctons, també és veritat
que la nostra tasca d'investigadors també consisteix en trobar el terme adequat en la
nostra llengua amb els matisos suficients per parlar de lareditat estudiada. Aixo no treu
que no calgui fer servir els termes en lallengua local, ja que, pot ser molt Gtil, sobretot
per d altres investigadors sobre la regi6, saber exactament a quina organitzacié del
parentiu ens referim en parlar de “tradicié” o a que ens referim quan citem els “altars’.

En aquests paragrafs no explicarem ampliament que significa cada terme en la
llengua joola per alasocietat joola™’. Simplement volem precisar aguns termes'®,

Fetitxisme, animisme

1° per diferenciar-lo de Diaken wolof. Pels joola del Huluf, Diaken Diola es denomina simplement
Diaken.

7 Aix0 ho farem sobretot dins de cada capitol.

8 De fet, cal precisar molt bé, perqué sin6, com diu Jahn: “Sdlo hace falta aplicar un determinado
vocabulario para transformar sin dificultad a los dioses en idolos, los rostros en muecas, las imagenes
votivas en fetiches, las discusiones en parloteos, y someter a ciertos prejuicios toda cosa y circunstancia
objetivas (1958:21).
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Habitualment, en e vocabulari antropologic s han usat termes com “fetitxe” i
“fetitxisme” que deriven del mot portugués™ feitico, que a alhora ve del llati, factitius,
factici, artificia®. El clar contingut despreciatiu i poc eficag per parlar de les creences
africanes del terme “fetitxe” va dur certs cientifics socials especialment a partir dels
anys '30 i ‘40 a usar el terme d’ animisme. Animisme deriva del terme “anima’, que
significa “ae”, i va ser creat per Laveaux € 1820 i aviat va prendre també una
connotacié negativa que nomeés autors com Tempels, Jahn i Taylor, Parrinder,
Deschamps, Dammann, Pritchard i Lienhardt van positivar, relativament. A partir dels
anys’40 i sobretot dels’ 50 autors africans també el van fer servir: J. B. Danquer (1944),
JH. Nketia (1955), A. Kagame (1956) i E. B. Idowu, entre d'atres (Mbiti, 1972).
Afortunadament, en les darreres decades ja s ha arribat a la conclusié evident que les
creences dels pobles africans poden considerar-se també religio.

. .y

Religio
Un dels problemes de la recerca en societats negroafricanes, com assenyalen

entre d’altres Iniesta (1992) i Chabal i Daloz (2000), i tants d’atres, és que la religio
africana impregna tota la realitat i, per tant, tota la societat. Bastide (1962) plantgja una
idea semblant: I’ordre religids, I’ordre de I'univers i I’ordre social es corresponen
perfectament en la unitat d’ un mateix sistema cosmogonic. | és que, com diu Sarro
(1993), no es pot pensar lareligio com a cosa apart. De fet, jafa prop de quaranta anys,
alguns intel -lectual s africans afirmaven que lareligio tradicional és font d’ humanisme i
de dignitat de la persona, de desenvolupament politic i juridic, social i familiar, técnic,
font de la medicina corporal i mental, font de la cultura oral, plasticai coreografica, font
d unitat del mon africa (Secretariatus pro-non cristianis, 1968).

Cal, doncs, recordar dos aspectes molt importants que sovint oblidem: d’'una
banda, que lareligio africana no fa la separaci6 filosofica que fem els occidentals entre
I’objecte i e subjecte. | és que tot forma part de la mateixa unitat indivisible que es
presenta als nostres ulls de multiples maneres. Dins d aquesta unicitat el principi
ordenador es fa present, es fa real en successius nivells, des dels nivells cosmics as
nivells de la matéria, més enlla fins i tot d’allo que és perceptible sensorialment. Per
tant, i aixo ens porta a la segona consideracid, pels negroafricans tota la realitat té una
connotaci6 religiosa i sagrada i, per tant, també la societat és percebuda en termes
religiosos i sagrats. Per aixo, la religiositat és e major cohesionant de la historia
africana (Iniesta, idem). A més a més, aixo fa que e mateix poder sigui percebut com a
religios.

Com deia Louis Vincent Thomas (1959), durant molt de temps s ha discutit de si
“religio” ve del terme “religere”, que vol dir “adorar amb una barregja de respecte i
temor”, o sl ve de “religare”, que voldriadir “lligar”. Com diu I’ autor, potser caldriafer
com fan els bambara que entenen pel terme lasiri les dues coses: veure-hi una felic
coincidencia.

Com deien Denise Paulme, Jacques Magquet i Amhadou Hampaté Ba
(Rencontres Internationales de Bouaké, 1965) — com fa Thomas (1959) en €l cas dels
bambara-, la primera aproximacié consisteix en trebalar amb es termes del teu
informant a fi devitar contrasentits i malentesos. En el cas dels joola, “religi¢” i

19 [Foren els mariners portuguesos els que I usaren per primera vegada en veure els pobles de la costa de
I’ Africa Occidental.
% Segons Thomas (1959) ve també del mot portuges fetisseo, cosa de fades.
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“sagrat” tenen termes especifics. religié es diu “butin” i també vol dir “cami”. Aquest
cami va estrictament vinculat als uciin (sing. baacin) - alo que la literatura colonia
anomenava “fetitxes’ (vegeu més avall) i que alguns joola tradueixen a francés com a
“autel”, altar- i alesiniciacions. “ Sagrat” es tradueix com a fieefieey (que també vol dir
“prohibit”). Neefieey fa referéncia a tot alld que va associat als uciin. Si bé és cert que
dins del pensament joola tot ha estat creat per Déu i per tant, en certa manera, tot és
sagrat, €lls mateixos estableixen amb I'GUs d'agquest concepte diferents graus de
sacralitat. En aquesta linia, la de fer servir els termes autoctons, farem servir €l terme
religio per designar tot allo que és sagrat i estarelacionat amb el terme baacin, o atars -
0 els mal anomenats “fetitxes’-, i no en un sentit més ampli, lligat a les visions més
“sacralitzants’ de tota laredlitat.

“ Fetitxe’

Ara bé, e gran problema ve amb € terme baacin que habitualment es tradueix
al francés com a“fétiche’, o I’equivalent al catala, “fetitxe’.

Houphouet Bogny, antic president de Costa d’Ivori, mort €l 1993, deia, en un
sentit, sembla, pejoratiu, que...

“Depuis les archevéques africains jusqau plus insignifiant catholique,
despuis le grand marabout jusg'au plus insignifiant musulman, depuis le
pasteur jusg'au plus petit protestant, nous avons tous en nous un passé
animiste... lefetiche, c'est e fond du probleme’”.

(citat per Froelich, J.C., 1969:5)

| és que, € “fetitxe’, tant pels colons, com per les noves élits postcolonials,
sempre ha estat un problema; un problema, a més, que suggereix moéns misteriosos i
incontrolables... Molt sovint ha dominat una visié del “fetitxe’ molt, primitivitzant,
molt “salvatge”, molt “malevola’.

Com ens va dir un informant, aixo d'atribuir poders magics, de magia negra, i
malefics al's cranis, plumes, etc. que es veuen en un altar tradicional joola és com entrar
en una esglésiai dir que els ciris, la verge, els sants, els rosaris i els Sant-Crists de la
paret tenen poders maléfics.

Pero que és, doncs, un “fetitxe’?

Albert de Surgy (1994), ens intenta definir el “fetitxe” dient qué no és. Segons
aquest autor, els fetixes no son objectes adorats per ells mateixos, ni revel-ladors
d objectes de pulsio, ni € que els psicoanalistes anomenen “fetitxe’, ni reificacions de
forces psiquiques o socials, ni objectes figuratius de realitats immaterials, ni habitacles
d’ esperits independents, ni adversaris de les divinitats, ni objectes relacionats amb la
magia o testimonis de religions arcaiques. Pouillon (1975) ja deia que “fetitxe” era
significacio i res més que significacio.

Amadou Hampaté Ba ens guda a comprendre que el “fetitxe” és un vehicle de
comunicacio amb Déu.

A I"hora de demanar als locals com traduirien € terme baciin a frances rebiem

dos tipus de resposta. D’una banda, autel, atar. Des del nostre punt de vista, aquesta
resposta feia referencia sobretot a I'indret sacralitzat on es duen a terme tots els
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sacrificis per part del sacerdot titular de I’altar i els seus adjunts, i on dirigeixen les
pregaries els fidels que, de fet, depenent de I’ altar, rep e nom especific joola d’ élulum.
En segon terme, algunes persones —sobretot aquelles que tenien un especial interes en
revaloritzar lareligié tradicional-, ens donaven el terme de “ministére”, fent referéncia,
sovint explicita, tant a concepte religiés catolic de misnisteri com, sobretot, als
ministeris en e sentit politic d’un govern de tall occidental. En aguest sentit, quedava
clar que, com veurem més endavant, el sistema dels uciin és també un sistema de
govern tradicional. Alguns informants insistien molt en el fet que el joola no creu en la
forca dels elements que configuren un altar (banyes, cranisi ossos d' animals, etc.), sind
que creu senzillament en el Déu que s hi adora?.

Segons Louis Vincent Thomas (1959), e “fetitxe” (que en e cas joola
s anomena baacin) té tres connotacions: €l santuari, I'altar i la forca religiosa. El
primer, és un lloc sagrat, reservat als sacerdots, asiniciatsi a tots aquells que realitzen
un culte. S'anomena baacin, en segon lloc al’ dtar, €l [loc on es realitzen concretament
els sacrificis, € lloc material on hi ha la presencia religiosa. En tercer lloc, la cosa es
complica ja que, de fet, es considera que I’ altar té una forca especial —sovint ells diuen
en frances “esprit”- i Louis Vincent Thomas |’anomena potéencia religiosa. De fet,
segons es diu, € baacin pot desobeir, en certa manera, la voluntat de Déu i pren vida
propia. De totes maneres, aguest triple significat posa problemes als mateixos joola,
alguns dels quals estan d'acord en I’explicaci, i d’atres insisisteixen en que e baacin
és un altar i prou, és a dir que no hi ha esperit dins de I’ altar®®. De totes maneres, en el
kasab, I'interrogatori del mort en els funerals de difunts de religio tradicional, sovint es
demana si el causant de la mort és un baacin. Tampoc hi havia acord a |’ hora de parlar
del que Thomas anomena “esperit” ja que, de fet, per alguns joola €l baacin és un
esperit, pero per d’ altres no: és un altar com pugui ser € d’ una església catolica.

De fet, doncs, Thomas i de Surgy no estan d’ acord. | nosaltres no estem d’ acord
amb Pouillon quan diu que d “fetitxe’ no és més que significacié (a no ser que
entenguem que en aquesta vida tot és significacio i només significacio).

Al nostre entendre el “fetitxe” és un tipus determinat d’ altar religids que, donada
la amplitud del terme religio en les societats negroafricanes, acompleix multiples
funcions que traspassen, des del punt de vista occidental, I’ esferareligiosa. El “fetitxe”
és |’ altar, fisic, que tenen els humans per comunicar-se amb Déu, Atémit.

El tema dels altars (uciin) joola ha estat pero tractat per d altres investigadors
com Girard (1969), Baum (1987, 1999), N. Diatta (1979, 1982), Sambou (1983), S.
Diatta (1998), entre d’'atres. Sambou, per exemple, explica I’origen etimologic de
baciin (que ell escriu bakiin): sembla que ve de “kakiin”?, enfonsar, i fareferénciaala

1 Moltes de les persones que ens donaven aguesta explicacid eren catolics que s havien reconciliat amb
lareligio tradicional. Es possible que, educats en |’ escola occidental i en I’ església catdlica, donin aguesta
explicacio per “desprimitivitzar” i “modernitzar” la religio joola (pensant que € seu interlocutor, jo, la
veia primitiva, com €lls havien fet en € passat), i equiparant-la a la catolica, que és la que €lls més
coneixen (creient que nosdtres la véiem més moderna i civilitzada que la tradicional, cosa que,
evidentment, no era aixi).

%2 En tots els casos, els que consideren que és un altar i prou, vénen de families catoliques —algun dels
quals hareprésel “cami” delareligié tradicional joola. Probablement tenen lainfluénciadel catolicisme.
% Recordem que lallengua joola funciona amb prefixes, per tant |’ arrel vaal final: bakiin i kakiin tindrien
lamateixaarrel.
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pedra (elinkin) que s enfonsa a terra per fer d' altar, i és doncs €l que el grup social ha
guardat més profundament.?* Per ell els uciin sén un espai fisic (I'altar), i un espai
espiritual, que fa d’intermediari entre Déu i els humans, a través dels avantpassats™. Els
uciin, doncs, sdn en consequiencia, “els guardies de leslleis moralsi socials fonamentals
i els garants de I’ordre establert, aixi com els guardies del codi de les diferents
prohibicions sense les quals I’ordre i la pau social serien paraules buides en € si del
grup huma. Segons aquest autor, sacerdot catolic joola, pels joola el baciin esta més
aprop de Déu que dels homes.

Per a capella joola Nazaire Diatta (1998), baciin s ha de traduir com a altar
(I"indret fisic on es duen a terme les ofrenes), com a esperit (laforca que s hi identifica)
i com aDéu (jaque, en darrerainstancia, el baciin és el representant de Déu).

Christian Sina Diatta, pero, dona, a nostre entendre, I’ explicacié sobre € baciin
(que €l transcriu com bashyn) més clara de totes. Tot i que llarga, molt llarga, creiem
que val la penadonar la seva definicio:

“ Bashyn est la manifestation la plus intelligible pour tous de I’ omniprésence
d'un esprit supréme dans I’ Univers. Le monothésme est le fondement de la
foi jola. Le Jola ne croit ni dans les ossements accrochés al’ autel du bashyn,
ni a un guelcongue ornement qui pourrait mériter le nom du fétiche. Il ne
croit pas non plus a la nature divine d’ étre animé qui pourrait faire de lui un
animiste. (...) Il est trés peu superstitieux mais fortement croyant.

La nature est dans son ensemble dépositaire du souffle divin. Le bashyn
est vivant, invisible et manifestation d’un esperit absolu: Dieu. Prier au (et
non le) bashyn, c'est prier Dieu et non un diable bizarre, obscur, méchant,
aimant le sang des animaux immolés et le vin de palme. Le sang versé est le
feu de la vie, le témoin de I'énergie vitale emmagasinée dans le corps,
maison sacrée. Le don de lavie rapelle ala conscience humaine que la force
est appellée a se montrer. Seul I’ esprit caché communie éternellement dans
I”univers des ushyn et de Dieu. Le sacrifice est I’ occasion de communion par
le vin et par le chair. Les formules de célébrations rituelles permettent au
corps sacial tout entier de juguler les risques de chute de membres du corps
social dans la pauvreté absolue. Nul ne peut se vanter de sa richesse sans
avoir reconnu au départ qu’il ladoit a Dieu, alacommunauté et asafoi enla
communion dans le corps social. Tout comme la force, |’ esprit est Dieu. |
est un don de Dieu.”

(1998:72)

Aquesta llarga explicacié deixa clar aquell sentit de totalitat atribuit a les
religions africanes. De fet, com diu Palmeri (1995), que ha treballat entre els joola del
Mof Aai, a I’est del regne d’ Oussouye, €ls uciin tracen una visié unitaria del mon.
Vegem-ho amb les seves paraules:

# sambou explica que € baciin té, per aguesta rad, una simbologia masculina, enfront de la terra
(etamayi), que laté femenina.

% Tot i que I’ autor no acaba de definir el paper dels avantpassats, aprofitem |’ avinentesa per introduir un
debat recorrent al’hora de parlar dels altars: el paper dels avantpassats. Alguns informanrts (per exemple,
Sina Diatta, comunicacié personal, Oussouye), sostenen que no hi ha culte als avantpassats, d’ altres, en
canvi, defensen el que deixa veure Sambou, que €els altars estan intrinsecament Iligats als avantpassats. En
€l nostre cas, potser gracies als debats amb en Sina Diatta, entenem més la referéncia a's avantpassats en
relacio als uciin de forma metaforica.
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“Les fétiches constituent un systéme complexe de représentations collectives
qui est le principa point de référence pour chague fait social”

(1995:337)

Com veurem més endavant, al capitol 7, al nostre entendre, €l baacin, a part de
la seva funcio especificament ritual, és un transmissor de la tradicio, un ministeri de
decisié politica i socia, un integrador regional, i en definitiva, un sistema de
representacio del mon i de relacio amb la sacralitat.

Aixi, doncs, vista la dificultat de traduir e terme i, tot i que, en e fons, s
proposessim ignorar el sentit pejoratiu del terme « fetitxe » aquest seria el terme més
« facil » de fer servir, hem optat, en aquesta tesi, per fer servir el terme original : baciin
(sing.), uciin (plural), tot i que en alguns moments es poden fer servir els termes
catalans d altar i ministeri o, per qué no ?, altar-ministeri.

Tradicié

Sovint “tradicid” és un dels termes eteris, fets servir atort i adret, i que generen
un debat prou important en el mon académic. Segons J. Poullion (1996), la tradicio es
defineix com alo que persisteix del passat en el present, que es trasmet de generacio en
generacio, i continua actuant en e present. En aquesta linia, € concepte que usa
Poullion s assembla més a que Hobsbwam fa servir per definir “costum” i no “tradici¢”
que €l considera “inventada’. Segons Pouillon, la tradicié es basa en la transmissio
d un model que, canviant, col-labora a mantenir i definir laidentitat d’un grup. Identitat
—etnica, nacional, estatal- i tradicio tenen doncs molt a veure. També Winthrop (1991)
creu que latradicio és unaforma cultural explicita transmesa de forma continuada.

Evidentment, la nostra definicid, una mica basada en I’ aportada per Pouillon, no
entraen lalinia d agquells autors que consideren la tradicié com immobil a que des del
nostre punt de vista, la tradicié canvia constantment, especialment pel fet de la
transmissié oral, tot i que pugui mantenir-se en alguns continguts a llarg del temps. Ja
fa anys que autors com Spicer (1971), Shanklin (1981) i Winthrop (1981) van
argumentar cadascun a la seva manera com latradicié pot ser una manera d’innovar a
mateix temps que déna un sentit de continuitat amb el passat.

De fet, com han assenyalat autors com Garcia Canclini (1990) o San Roman
(idm) la frontera entre alld que hom considera tradiciona i allo que no se’'n considera és
molt dificil a vegades de concretar. | és que molts dels autors “entren” i “surten” de la
tradicio, segons els contextes, les circumstanciesi necessitats.

A més a més, en e nostre cas vam intentar, voluntariament, situar el nostre
analis lluny de I’ arena politica per contextualitzar el terme de “tradicié”. L’ antropoleg,
apart de I’ s politic que es fa de la “tradicié”, % sobretot ha de veure com la tradicié és
viscuda per aquelles persones que son lluny de I’ arena politica. Com assenyala Kaplan
(1998), €l terme “tradicid”, o “tradicional” ha de ser fet servir en la mesura en que la

% Quan volguem parlar de I s que €s politics senegalesos i casamancesos fan de la “tradicié”, potser
podriem parlar de tradicionalisme politic, al’ estil de Lonsalde (1996).

29



Ser joola: laidentitat étnica entre els joola d’ Oussouye (Huluf, Bubajum &ai).

poblacio estudiada €l visqui, més enlla de la profunditat temporal real i dels canvis que
hagi anat experimentant.

Evidentment, € nostre treball no pot negar perd I'Us politic que, dins del
conflicte entre el MFDC i & govern de Dakar, n’han fet els implicats. Hobswbam i
Ranger (1988), Shils (1995), San Romén (idem) i Llobera (1996), entre tants d’ atres, ja
han assenyalat €l paper que juga latradicié en els discursos nacionalistes. Per aixo, tant
al capitol 9, com a capitol 10, intentarem veure els diferents usos que han fet de la
tradicio tant el govern de Dakar com e MFDC. De totes maneres, ho repetim, ens ha
interessat més veure com era definida i viscuda entre els joola d’ Oussouye latradicio -0
la manera de fer dels avantpassats (vegeu especialment el capitol 6)-, en relacié a la
identitat joola que no pas I'Us politic que se n'ha fet en relacié a una identitat
casamancesa (MFDC) o senegalesa (govern de Dakar).

En € fons, tots aguests dubtes que ens envaeixen a I’ hora de trobar el terme
precis son fruit, ni més ni menys, de la recerca etnografica. El fet de treballar sobre €l
terreny et permet matitzar alguns dels conceptes en boga en la literatura antropologica i
relativitzar-los o afinar-los. El treball de camp t’ ensenya que la ciencia antropol ogica s
una mica fragil i no pot fer servir sempre els mateixos conceptes per definir reditats i
conceptes canviants, a vegades dificilment universalitzables. En €l fons, com deia
Denise Paulme, “I’ ethnologie est une école d’ humilité’.
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NORMA DE LES TRANSCRIPCIONS FETA SERVIR A LA TES

En aguesta tesi, logicament, apareixen nombroses paraules en llengua joola
kaasa i, sobretot, és clar, en la sevavariant huluf. Si bé per comencar a aprendre el joola
vam fer servir sobretot el magnific material recollit i editat per Mateu Trenchs (1993,
1998), per escriure' | hem intentat, en la mesura de les nostres possibilitats, fer-ho dins
del marc de les normes proposades pel Projet Joola-Kaasa, que compta amb €l suport de
la Société Internationale de Linguistique (S.I.L.) de Dakar?’.

Defet, pero, I’ afabet joola encara no té una gramatica acceptada oficialment. De
totes maneres, la S.I.L. esta treballant per legalitzar les transcripcions d’ aquesta llengua.
En els principis, es treballava amb la gramética de la variant dialectal del joola foofly.
Des de fa menys d’'una decada, S estan fent diversos projectes amb €l joola kaasa:
afabetitzacio, formacié de professorat, publicacié de gramatiques, publicacio d escrits
breus, etc. Tot esperant que €l joola kaasa tingui una gramatica i una transcripcio6 fixada
definitivament, oferim la transcripcio “pre-lega” que té e beneplacit de la S.I.L. de
Dakar. Podeu consultar I'afabet joola i la normativa de transcripcié proposada a
I’ apendix.

De totes maneres, cal fer algunes precisions. Les trancripcions han estat fetes en
les paraules que indiquen cerimonies, objectes, etc., aixi com —ho hem intentat- en la
trancripcio de frases fetes servir popularment. De totes maneres, cal dir-ho, nosaltres no
tenim encara un coneixement prou bo del joola kaasa per distingir certes vocals.

A més a més, pel que fa a material bibliografic, la discordancia és absoluta i
nosaltres no tenim la capacitat d unificar mots o expressions que no hem fet servir
mai®®. Per tant, en cas de fer una cita bibliografica farem Us de la transcripci6 facilitada
per |’ autor.

D’altra banda, per raons de facilitat de cara al lector, no transcriurem ma els
noms ni els cognoms catolics o0 musulmans a joola kaasa, sin6 que farem servir la seva
versio afrancesada, com figura as documents oficials senegalesos. Aixi, no escriurem
Fieel —que és la pronuncia que fan servir els joola- per dir Pierre, ni Fledeliik, per dir
Frederic. No escriurem tampoc els cognoms, Jaata o Jegju, per exemple, per dir Diatta o
Diédhiou®.

De la mateixa manera, els noms de pobles que ja es fan servir seran transcrits
seguint la notacié administrativa senegalesa, que també té com a base la transcripcié
francesa (ou, per u, -e finals, etc). No escriurem doncs Husuuy, sind Oussouye (tot i que
elsjoola aspiren la h-), ni Jiyant, per dir Jwant, ni Hukuut, per dir Oukout. Agquest no
sera €l cas pels noms de zones 0 regions que ma no han estat escrites per
I”administraci6 estatal, com és el cas de Bubaajum &ai, nom donat al territori del reialme

%" Per aix0 agraim, especialment, la col-laboracié de Bernard Kasumba Diatta, Bertrand Diatta i Jacques
Manga, tots ells professors del Projet Joola-K aasa d’ Oussouye.

% pel cas delaregio del Vegeu les diferents transcripcions en els textos classics de L.V. Thomas (1959) o
Jean Girard (1969) o més recentment de Baum (1987, 1999), Ki-Zerbo (1996) o Moreau (1990, 1994,
2002), per exemple i, sobretot, la diferéncia en textos escrits pels mateixos joola, especialment els de
Nazaire Diatta (1998) i Christian Sina Diatta (1998).

# Es clar que en € cas de certs cognoms, com e mateix Diédhiou, les versions trobades als carnets
d’identitat son sovint maltiples (Diédhiou, Dhiédhiou, Jegju, Jgu, Jau...).

31



Ser joola: laidentitat étnica entre els joola d’ Oussouye (Huluf, Bubajum &ai).

d Oussouye i que vol dir “Propietat del rei”, “Domini del rei” o, sent menys estrictes,
“Reiadme’.

El cas més problematic i contradictori és el dels barris que transcriurem a la
manera joola kaasa perque dificilment es poden trobar tots en versio “oficia”
administrativa. Aixi, doncs, escriurem els barris d’ Oussouye: Stulak, Jiyant, Ka eelaam,
Etaama, Batajaken i Bataefus. Aix0 generara certes contradiccions, com és el cas del
poble de Djiwant, que, de fet, s hauria d’ escriure com € barri d’ Oussouye, Jiyant, ja
que fou d’ala d’ on sortiren algunes de les families que I’ habiten. Per aixo té el mateix
nom, sona igual i shauria descriure igual. Aquesta opcié que hem pres té una
explicacio clara. Si €l que volem és facilitar la lectura i localitzacié dels pobles, hem
d escriure el nom dels pobles en la versié oficial senegalesa. En €ls casos en que
aquesta versié no existeixi si que podriem afrancesar €l nom del barri, pero aixo afegiria
més cacau a la tirallonga de versions que ja existeixen. Per aix0, optem per transcriure
el nom dels barris en lallengua propia del poble autocton.

En els casos que usem la transcripcio francesa, la transcripci6 joola kasaa sera
facilitada nomeés la primera vegada que en parlem i podra ser consultada al’ apendix.
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CAPITOL 1. ALGUNES REFLEXIONS SOBRE LA RECERCA ETNOGRAFICA.

“Com lamatematicao lamusica,
I’ etnografia constitueix una d’ aquelles
rares vocacions auténtiques.” *

Claude Levi-Strauss (1955-1988)

Abans d abordar I’estudi en si, ens agradaria comentar la nostra visié sobre la
recerca etnografica. Precisem, pero, que no es tracta d’'una profunda reflexié sobre
I’etnografia, sind que sdn una serie de reflexions breus perque el lector conegui la
posicio de I’ autor a nivell epistemologic.

Potser si que, com diu Levi-Strauss (1988), |’ etnografia és una veritable vocacio,
com la matematica o la musica, i que hom la pot descobrir sense que se li ensenyi.
Probablement, no només aixo és possible, sind que és el mésric de larecerca. De totes
maneres, en e nostre cas, ens haurien estat Gtils una serie de reflexions previes que,
nomeés en alguns moments, haviem pogut tenir presents gracies a alguns textos sobre
| etnografia’.

L’investigador, en linies generals, ha de fer front a dos compromisos, un amb la
ciencia en genera i la disciplina antropologica en particular i I'altre amb la societat
estudiada’. L’autor ha de saber pair, sovint, aquests dos compromisos que, a vegades,
semblen conviure amb moltes dificultats. La virtut de I’ investigador sobre €l terreny —
que no la del tedric- rau més en fer quatllar aquests dos compromisos que no pas en
presentar un treball perfecte al’ academia.

1.1. El compromis amb ladisciplina

-El treball de camp. Descripcié del (nostre) treball de camp.

! Es curiés veure com Llobera sembla respondre a aguesta afirmacié, dient que “La antropologia no es
una pasion de juventud, como lo son la masica, las mateméticas y la literatura’ (1990:13). En la seva
defensa de I'antropologia Llobera (idem) sembla fer un cert atac a I'etnografia, i concretament a la
posturade Levi Strauss, que defensava |’ obligatorietat del treball de camp. Si estem d' acord amb Llobera
en que per fer unainvestigacié tedrica en antropologia no cal fer treball de camp, LIobera sembla oblidar
que I’antropologia sense la recerca sobre el terreny —passada (ni que sigui en relats de viatgers,
comerciants i missioners), present o futura- que han fet els etnografs no té cap credibilitat. Complaure’s
en dir que I’ etnograf “papallongja d’una tribu al’altra’ i criticar €l seu narcisime i les seves passions de
juventut frustrades és una generalitzacio poc afortunada, sobretot venint d'un antropoleg tedric, que
hauria de saber etnografiar —0 saber llegir les etnografies- sobre els mateixos etnografs (com ja deia
Condominas el 1965).

2 Especialment, hem fet servir Etnografia. Metodologia cualitativa en la investigacion sociocultural
(Aguirre Baztén, coord.; 1995), aixi com LOpez-Bargas Zayas i Montego Saez (1994) i Gonzalez
Echevarria (1996).

% Com jaassenyalaven diversos autors (Rossi i O'Higgins (1981), Lpez Baragjas Zayas (1994), entre tants
d’altres) cal tenir &tica professional i no ferir les sensibilitats dels membres de la societat estudiada.
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Des del nostre punt de vista el treball de camp és absolutament imprescindible
per a |’ elaboracio de la majoria d investigacions en antropologia’. Si bé és cert que es
poden fer estudis teorics i reflexions cientifiques sense € treball de camp, no és menys
veritat que en Ultima instancia aguestes investigacions beuen directament o
indirectament de recerques etnografiques prévies. Sense € treball concret de
' etnografia no hi ha la reflexié antropoldgica general®. Com diuen Michel i Francoise
Panoff (1988) és només amb € treball de camp que I'investigador s estrella contra les
dades de la informacio. Per aquest motiu la recerca etnografica ens sembla la part
central d'un treball d’ aquestes caracteristiques.

D’dtra banda, sense treure mérit as textos classics, defensem també la
necessitat d’ actualitzar les recerques etnografiques. Si no és aixi, |’ antropologia seguira
recreant-se en I'Gs i abls de les monografies fetes fa ja décades’. Sortosament,
especialment al mén anglosaxo, els treballs de camp son d'allo més freglients i tenen €l
suport de I’ Académia universitaria.

Fetes aquestes precisions previes, ens agradaria fer esment a certes reflexions
sobre larecerca sobre el terreny en antropologia.

Elstres vels de la recerca etnografica o com tendir al’ objectivitat

Abans que res, voldriem proposar un argument d' ordre epistemol ogic: la realitat
d una cultura és objectiva, sens dubte, pero, en canvi, € seu estudi només pot ser
subjectiu. Aix0 si - per aixd creiem en |’antropologia-, hi ha diferents graus
d aproximacio a aquesta redlitat objectiva. Hi ha, des del nostre relatiu punt de vista,
graus de subjectivitat, els uns més propers a la realitat objectiva que €els altres.
L’ antropoleg, doncs, pot tendir, en certa mesura, a I’ objectivitat, perd no sera mai
objectiu. De la mateixa manera, € seu estudi pot tendir a I’ objectivitat, perd no sera
mai, tampoc, objectiul.

Entre |I’antropoleg i la cultura hi ha tres vels que criven laredlitat estudiadai la
realitat estudiosa. Per suavitzar-los — fer I'estudi més tendint a |’ objectivitat-,
I”antropoleg només té dues oportunitats. la consciencia propia d aquests vels, que en
definitiva, son les seves limitacions, i la recerca d estratégies que li permetin tendir a
superar en certa manera aquests vels, i doncs, tendir més al’ objectivitat.

Els tres vels que caracteritzen tota recerca etnografica, al nostre entendre, son:
la manera de fer i les experiéncies de I’investigador, I’ enfoc tedric i les tecniques fetes
servir, i, finalment, la propia subjectivitat i contextualitat del grup estudiat. EI primer
vel forma part del mon de I’ autor, € segon del moén de la ciéncia occidental a que, en la
majoria de casos, pertany, i €l tercer alareditat estudiada.

El primer vel forma part d'una realitat indedlliurable: 1a del propi investigador,
aguella que I’investigador s endu sempre, aquellaincorporada interiorment, que ve de la
seva psicologia, de la seva educacio i de la seva cultura. Aixo no significa que tots els
investigadors originaris i formats en una mateixa cultura siguin tallats del mateix patro,

* Potser no som tan radicals com Levi-Strauss quan en la seva Antropologia Estructural diu que algi que
no hafet treball de camp no podria ensenyar antropologia, perque estem d’ acord amb Llobera (1990) que
cal distingir entre etnografia i antropologia. Perd, de totes maneres, e treball de camp —excepte en els
estudis estrictament tedrics- hauria de ser quasi obligatori.

® D’acord amb Panoff (1988), e treball de camp no és un ritual de pas sind que constitueix |’ experiéncia
apartir delaqual s organitzala ciéncia etnologica.

®| reforcarala suposadaimmobilitat i fent absents els processos de transformacio i canvi (Kaplan 1998).

42



Capitol 1. Algunes reflexions sobre la recerca etnografica

de cap de les maneres. Les cultures generen en si mateixes diversitat de concepcions, de
valors i d'actituds. La cultura de I’'investigador, també. Aquesta caracteristica de
I"investigador I’han percebut nombrosos investigadors, per exemple, entre d altres,
Condominas, quan parla de la necessitat d' etnografiar als etnografs (1991) i del fet que,
a diferéncia d’un botanic, que no té res a veure amb les plantes, un etnograf si que té
molt a veure amb la societat que I’ acull. També Margared Mead (1933) parlava de la
necessitat de conéixer les propies reaccions emocionals o Nadel (1951), quan afirma
que I’ tnica manera de fer front a una subjectivitat inel-ludible és que I’ investigador no
doni res per entési faci explicitstots el's seus passos analitics.

El segon v, I'enfoc tedric de |'autor, per obert que sigui aguest enfoc,
condicionara la informacié que pugui treure del treball de camp. La redlitat, tota ella,
parla per s sola o, millor dit, pot parlar per s sola, només cal que algu |’ escolti.
L’investigador pero, no pot, de cap de les maneres, “absorbir” tota la reditat. D’ acord
amb Nadel (1951), durant €l treball de camp, I'observacié de fets implica omissio,
selecci6 i emfasi. El paradigma del que parteix li fa donar relleu a una part -més o
menys representativa, segons els casos- de la redlitat. San Roman (1984) aixi com
Anguera Argilaga (1995) en aguest sentit sostenen que |’ aillament arbitrari de la unitat
d analisi afecta, perjudica la investigacio. En la mateixa linia, les tecniques fetes servir
per I'investigador encara accentuen més —0 menys- aquesta miopia relativa: segons les
tecniques usades I’ aproximacio a larealitat sera més fidedigna o menys.

El tercer vel és el que pertany alaredlitat estudiada. Si larealitat és objectiva, en
Sl mateixa es presenta a |’ investigador, la majoria de vegades, de forma subjectiva: tant
les practiques com, molt especialment, els discursos de la societat estudiada tenen tinys
subjectius senzillament perque son protagonitzats per subjectes. D’acord amb L épez-
Bargados’ I’ estudi de les practiques ens poden apropar més a la realitat d’ una societat,
meés gue els discursos. El problema és, des de meu punt de vista, que per conéixer afons
aquestes practiques, la majoria de vegades necessitem eines interpretatives que ens
forneixen els membres d’ aquestes societats, a manera de discurs. Es a dir, que nosaltres
podem observar, per exemple, e kasaab, I'interrogatori del mort entre els joola
constatarem —tant s és e primer dia que som en terra joola com s portem temps
d estudi alaregio- que quatre homes porten una especie de llitera amb un cadaver tapat
al damunt (que de fet, no es veu); constatarem que hi ha persones que li fan preguntes;
constatarem que €l's quatre homes que duen la llitera es mouen en diferents direccions —i
els autoctons ens informaran de que significa cadascuna de les direccions... Pero hi ha
una serie d' informacions que ens hauran de facilitar els implicats, com gue es creu que
és|’anima del mort la que respon (cosa que ens fara interessar-nos, si encara no ho hem
fet, per la nocio de persona, etc.), que tothom ha de demanar i explicar el que sap de la
vida dd difunt que pugui estar relacionat amb la seva mort, o que hi ha més
interrogatoris —que |’investigador no pot veure- que es fan a bosc sagrat després de
I"interrogatori pablic. L’investigador viu de veure les practiques i d’ entedre-les amb la
informaci6 —a vegades parcia, a vegades falsa, a vegades completissima- dels
informants. Aix0 |i despertara nous dubtes o noves idees, que e portaran a voler
observar noves practiques, que completara amb més informacions... | aixi anar fent.
Paradoxalment, el coneixement objectiu que fornia la primera observacié feta per

" Comunicaci6 personal, Dakar, 10 de novembre de 2001,
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I"investigador no pot ser completat sense informacions subjectives que s adquireixen en
un feed back entre I'investigador i €ls diversos informants.

Els remeis per fer menys densos aquests vels passen per, com hem dit, tenir
conscienciade la seva existéenciai buscar estratégies per fer-los més diafans.

Personalment, creiem que € reme principal comenca per una obvietat:
I"investigador ha de ser humil, honest i sincer, i ha de saber dir “Fins aqui he arribat” o
“Aix0 no ho he entés’ o “Aqui hi ha una contradiccié flagrant i no sé com resoldre-la"®.
Recordem la cita esmentada anteriorment de Denise Paulme (1965): I’ ethografia és una
escola d humilitat. Aquesta mena de confessions porten a una premisa d’ ambit general
molt més amplia: € treball de recerca és sempre incomplet i, probablement, fal-lible,
molt fal-lible. Aixd no vol dir, pero, que, en linies generals no pugui il-luminar €l
coneixement i desvetllar informacions que permetin una millor comprensié dels
fenomens socialsi de les caracteristiques de les diferents cultures del mon.

Un cop assumida aquesta premisa cal posar fil i a I'agulla: ca cercar les
tecniques d’investigacié més adients a la redlitat que ens envolta. Evidentment, segons
I”entorn, les tecniques podran variar. Des del nostre punt de vista, i en les nostres
circumstancies, la classica observacié participant, és —per molt que se I'hagi criticat-
una de les pedres de toc de la recerca etnografica. Com sabem, |’ observacio participant
comporta una serie d activitats que I'investigador ha d acomplir: la integracié amb la
comunitat estudiada, |’ aprenentatge de la llengua local, la participacié en la major part
de situacions possibles, la convivenciaen €l diaadia...

Aix0 si, creiem que I’ observacio participant ha de tenir més d’ observacio que de
participaci6”.

1.1.1. Sobre lacriticaal “romanticisme” del treball de camp

El treball de camp humanitza els investigadors, els fa més subjectius i,
probablement, en aquells que acaben estimant la comunitat estudiada, els fa més
sensibles. No sabem s aix0 és positiu 0 negatiu en si mateix. De cara a la ciencia pot
semblar un obstacle. La visio, diguem-li, “romantica’ de I’investigador sobre el terreny
és avui molt mal acceptada. Des del nostre punt de vista, |’ estudios sobre el terreny,
reconeixent-se huma abans que res i convivint dia rera dia, no només no perd la pretesa
objectivitat —que ja hem dit que mai no hatingut-, sin6 que, ben a contrari, tendeix més
a€lla, s ésqueaixo éspossible.

| aix0, ens porta a una consideracié fonamental que, és probable que aixequi
molta pols. Des del nostre punt de vista, a més implicacio personal i emocional, més
facil ésfer treball de camp, i no a contrari, com s acostuma adir. La proximitat amb les
persones, el fet que te les arribis a estimar —cosa que acostuma a passar quan fas treball
de camp-, fa que les comprenguis més, gue entenguis més els seus valors, els valors de
la seva vida quotidiana.

Aix0 es dona per dues raons, una de caire psicologicocultural, que fa que
t'impregnis tant de la societat que arribis a plorar amb €ella pel qué ella plora, o ariure

8 Ja el pare del treball de camp, B. Malinowski (1988) sostenia que calia confessar les macances de la
recerca; per exemple, si havia cercat un fenomeni no |’ haviatrobat o si ni s’ havia ocupat d’ell.

° Recentment hem constatat que coincidim en aguesta opinié amb Lluis Mallart: “L’observacio
participant, com |’anomenen els teorics de |’ etnografia, consisteix segons € meu parer en participar €l
menys possible (2001: 211). Aquesta observacio també és feta per d' altres antropdlegs com Rabinow
(1977) 0 Baum (1987). Defet, com diu lzard (1996) I’ antropoleg ha de ser un testimoni indiscret.
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amb ellapel que élariu, i una altra de practica, que fa que la gent, en veure't viure amb
ella, et tingui més confianca, t'accepti més i vulgui que I’entenguis més i, per tant,
estigui predisposada a donar-te més eines perqué els entenguis. Es tracta, doncs, del que
en antropol ogia correntment s’ anomena empatia.

Quan es fa recerca sobre e terreny, des del nostre punt de vista, la vida
professional no pot deslligar-se de lavida personal. D’ una banda, com deia Levi-Strauss
(1988) a Tristos tropics les 24 hores del dia s'ha d estar atent a que pugui passar i d
que es pugui dir al’investigador; de I’ atra, el pensament de I’'investigador esta sempre
activat, disposat a fer-se una pregunta nova, a tenir una hipotesi nova, a repensar una
tecnica d’investigacio... La imatge de I'investigador amb la llibreteta a la ma, no esta
massa lluny de laredlitat. Tot i que jo considero que la llibreta ha d estar dins del cap.
Si és alama és com un obstacle i frena les respostes espontanies de les persones que
t envolten.

Recordo que quan més idees em venien que em permetien abordar els dubtes
d una manera més lucida i fer-me preguntes que em descobrissin nous ambits de la
realitat que m’ envoltava era quan anava a dormir. Aleshores havia d’ aixecar-me, sortir
de la mosquitera, obrir & llum, buscar lallibretai e boli i apuntar-m’ho. Sortosament,
aix0 em passava més a l’hora de fer la migdiada —alla donde fueres haz lo que vieres-
que a vespre. Per tant, vaig acabar estirant-me al Ilit amb lallibretai €l boli a costat.
Sabia que al moment que acluqués als ulls, unaidea, una pregunta o un comentari sentit
I presumiblement oblidat passaria rapidament pel meu cap... i S no aprofitava per
apuntar-lo, potser s escapariai no tornariamai més. Apuntant-ho, I’endema amb ideesi
hipotesis noves reprenialainvestigacio amb més forca que mai.

Aquesta implicaci6 amb la societat, com hem dit, t'acaba donant més
informacio, que sobretot és més fina i, probablement, més fidedigna. Després,
evidentment, queda un llarg cami per recorrer per part de I'investigador: contrastar,
seleccionar, classificar, interpretar i relacionar la informacié és una tasca complicada
que, en principi, pot fer que I’ antropoleg “tendeixi més al’ objectivitat”.

1.2. El compromis amb |a societat estudiada

Un dels valors del treball de camp és la integracio amb la societat estudiada.
Aquesta integracio és una arma de doble fil, és |’ eix que porta als dos compromisos, €l
que I’ investigador té amb ladisciplinai € que té amb la societat estudiada. Es el que i
permetra obtenir més informacié Util professionament i € que |li portara més
contradiccions anivell personal.

Sovint €l dilema de I'investigador arriba quan els lligams emocionals amb certs
membres de la comunitat s han fet prou forts com perqué t'expliquin coses personals i
confidencials que poden servir per alatevainvestigacio. Per mi aquest dilema se supera
amb la garantia de la confidencialitat: si es pot amagar positivament la font de la
informacié, no ca patir. Pots fer servir la informacié, a nivell professional, i pots ser
prou fidel a la persona que t'ho explica, a nivell emocional, donant-li suport, gjuda o
senzillament, escoltant-lo i compartint la seva pena, la seva angoixa, €ls seus temors o
els seus dubtes, alegries, etc.

En el cas que aix0 no pogués ser, ja depen dels valors de I’ investigador. Per mi,
la cosa és clara: el compromis amb els membres de la societat estudiada és més valuds
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que qualsevol afer relacionat amb la investigacio. Qualsevol informacié que no pugui
ser dita o escrita, no s’ hade dir o escriure. Es senzill.

Feta aquesta declaracié de principis, concretarem el cas que ens ocupa. Pels
motius exposats, tota aquella informaci6 confidencial que ens ha estat transmesai que a
la societat joola pren el nom de fieeyfieey, que vol dir, “prohibicid” no sera mencionada
en aguest treball, finsi tot si el seu coneixement gjudaria a una millor comprensio de la
societat. Com ens deia Christian Sina Diatta, avui ministre de la Ciénciai la Tecnologia
del govern senegales, “s I'antropologia serveix per desvetllar secrets i desmitificar, no
anem bé&''°. Creiem que aguesta actitud és |’ expressié de la coheréncia amb un valor
moral personal, aquell que considera que I’investigador es deu a la comunitat que I’ ha
acollit, cuidat i acompanyat perqué aquest, I'investigador, pugui “progressar” a nivell
professional i personal i fagi, en certamanera, “progressar” I’ Antropologia.

1.2.1. Sobre € valor de laintegracio en la comunitat estudiada.

Laintegracio ala comunitat estudiada és una de les pedres de toc del treball de
camp. L’ antropoleg ha de fer una socialitzacié molt rapida i quasi total en molt poc de
temps. Had aprendre a ser un home adult tal i com la societat espera que sigui. No cal,
evidentment, que sapiga fer tot € que fan els autoctons, pero si que s espera d’ el que
ho aprengui tant rapid com sigui possible o, s més no, que faci € gest de voler-ho
aprendre.

Entre els joola hi ha el costum d’integrar els estrangers a través d’ una especie
d adopcid, ni que sigui temporal, en families. D’ aquesta actitud cap a's cientifics socials
ja en parlen atres antropolegs que han fet recerca entre els joola, com Baum (1987) i
Ki-Zerbo (1996)™.

De totes maneres, laintegracio no és facil, ja que mai no plou a gust de tothom.
A més a més, sovint t'has de decantar en funcio dels teus valors i la teva actuacio sera
percebuda pels altres d’ una manera o d’ una altra, i no sempre de manera unanim. Quan
em vaig instal-lar a Oussouye, jo fregava roba en un cubell, un o dos cops per setmana.
Com que ho feia a pati —un lloc de pas-, rebia els comentaris més sucosos. “Aix0 no és
feinateva’, “Doéna-ho a les teves germanes’, “Qué passa, que no estas casat?’ El punt
maxim va arribar quan va passar una nena d’'uns 12 anysi em vadir, alacara, quan em
va veure estendre: “Tu ets una donal”. (La mateixa nena, €l dia que vaig anar al camp a
collir I’arrés —que a Oussouye és feina de dones-, em va engaltar la mateixa frase.) El
meés curids del cas és que, durant el periode en que la meva dona em va acompanyar en
el treball de camp, jo continuava fregant roba de tant en tant. En aguell moment van
venir les meves “germanes adoptives’, de 17 i 20 anys, i em van dir que si alo de fregar
roba no m’ ho feiala meva dona, m’ ho farien elles, pero que jo no ho podiafer.

Com es veu, en aguest cas, vaig incomplir una de les normes basiques del treball
de camp, que és la plena integracio, alo del “al& donde fueres haz lo que vieres'*.
Perdo només d’'una manera relativa: dins dels joola d’ Oussouye hi havia persones que
veien amb bons ulls que jo fes net larobaii, tot i que ho veien com una feina especifica
de dones, no ho veien com una feina exclusiva de dones. Alguns dones, fins i tot em
felicitaven, especialment quan els marits feien un comentari public sobre e tema,

19 Comunicacié personal, Oussouye, 6-1-01.

! Repetim I’ agraiment profund cap ala nostra familia adoptiva, la familia d’ Atabo Diatta, de la concessio
de Hadiahéemek de Sulaak.

12 Senzillament no podia acceptar que “les meves germanes’ que s adormien davant dels apunts estudiant
alanit amb laclaror d un llum d' oli, perdessin temps rentant la roba de I’ antropoleg de torn.
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criticant-me. Alguns homes, a mode de conya, em deien: “No ho facis, aix0, que
després les dones d'aqui ens ho faran fer a nosaltres’, manera implicita de reconéixer
que aquellatascalapodien fer ellsi deixar defer-laelles.

D’altra banda, no cal oblidar que €l treball de camp també és un intercanvi de
percepcions dels respectius sistemes de vida. Com s ha dit en d altres ocasions,
I” antropoleg és etnografiat pels indigenes sistematicament. Els membres de la comunitat
estudiada estan tant 0 més interessats en les maneres de fer de |’antropoleg com el
mateix antropoleg en les dels seus amfitrions.

1.3. Lavidaquotidianai € treball de camp

Encara que hi hagués alguns moments lleugerament dificils®, hem de dir que e
nostre treball de camp va ser un cami de roses. La integracid no va ser complicada —
perque els joola ho posen facil- i € conjunt d’'infomacié obtinguda va superar amb
escreix les nostres previsions.

Des del nostre punt de vista, el treball de camp funciona meés estant assegut dies
i dies, setmanes i setmanes al costat d’algl que no pas fent moltes enquestes i
entrevistes. La vida quotidiana a costat de la gent et pot revellar informacié més
valuosa que no pas lainformacio a través de les enquestes™. Queda clar, doncs, que per
nosaltres és més important lainvestigacié qualitativa que no pas la quantitativa.

També en aguest sentit recordo una conversa que vaig tenir a Dakar amb quatre
joves joola. Un d'ells em va dir que calia parlar amb els vells, calia emborratxar-los de
bunuk per treure'n informacié. L’ altre —que va respondre quan jo ja m’havia dit a mi
mateix que jo allo no ho faria-, li va dir que sovint els vells es fan els borratxos per

3 Els conflictes MFDC-exércit sovint afectaven la carretera o Oussouye a Ziguinchor i, sobretot al
principi, em feia forca panic baixar ala capita regiona per aquella carretera, I’ inica que et comunicava
amb I’ exterior (rius a part). En una ocasio, amb la meva dona, ens vam trobar a la carretera, amb un Car
Rapide, a 200 metres d'un foc creuat entre |’ exércit senegalés i uns suposats rebels. En un altra ocasio,
amb I’amic Joan Sola-Sibilumkumel, en una terrasa d’'un bar d’ Oussouye vam sentir trets i vam veure
sortir furgones militars amb nerviosisme. Els militars ens van fer marxar cap a casa per no veure a qui
portaven detingut. Un altre dia, amb la meva directora, Adriana Kaplan, vam estar treballant a Gambia.
Els mapes i notes de la mevates que vam deixar, per oblit, ala casa on estavem van arribar a mans de la
policia gambiana i em vaig convertir en un dels contactes del MFDC a Gambia, que col-laborava en un
possible cop d Estat contra € president Yaya Jameh. Afortunadament es va confirmar que aix0 era
absolutament fals. De fet, com diuen Sanchis Ochoa i Canton Delgado (1995), parlant de Guatemala,
I"antropoleg no pot ser SinG un personatge sota sosipta en un pais que manté a la seva poblacio sota
sospita. En € cas de Casamance, és sabuda per molts conductors dels Cars Rapides, la presencia de
personal del servel secret del govern senegalés (que, per cert, té€ molt de renom), a la recerca
d’informacions sobre el conflicte entre MFDC i Estat senegal és.

En temes de salut, tot i que no vam tenir problemes greus, vam gaudir de diverses infeccions
d’ orina, morenes, fongs, febresi un suposat paludisme.

La dieta aimentaria també ens va costar una mica al principi, i anavem a la recerca d’alguna
cosa que no fos arros. Per aix0 anavem ala capital regional, Ziguinchor, a menjar alguna pizza de tant en
tant. Els dinars a casa €l s escolapis d’ Oussouye també van gjudar-nos adiversificar ladieta (Gracies!).
També |es sospites d’' alguns alumnes, dient que jo era un espia, ens van afectar perqué erad principi dela
recercai pensava que si amb els més joves tenia aguells problemes, amb els grans seria pitjor. Cosa que
desprésva ser a revés, amb els grans era més facil.
¥ D’acord amb Mallart (2001:61): “L’etnografia cal fer-la aixi, mica en mica, quan va bé i, moltes
vegades, tot fent broma, és a dir, en un climaben relaxant (...) La bona etnografia no es fa qliestionari en
ma.”.
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poder controlar millor que diuen i, sobretot, qui vol saber qué. | és que els joves joola
(especidment els catolics), nascuts a una societat plena de secrets que nomeés es
descobreixen amb I’ edat, també intenten etnografiar els vells. | ells, els vells, no sempre
es deixen.

Les reaccions d alguns dels informants davant d’alguns comentaris meus o de
preguntes eren forga variades: alguns sospitaven —com ja hem dit- que jo era un espia,
d altres es reien de mi per fer preguntes tant evidents, d’ altres es sorprenien que jo no
sabés res essencial, d atres, la mgjoria, col-laboraven forca perqué entengués e que
havia d’ entendre...perd no sabés el que no podia saber.

1.3.1. Alguns dificultats del nostre treball camp

L’ antropoleg es pot trobar amb diverses dificultats, d’ ordre personal (psicologic,
medic, moral), d’ ordre metodologic i epistemologic... Entre els joola —com en tantes
altres societats de I'Africa Negra i del mén sencer™- la principal dificultat és el
secretisme.

-El secretisme en la societat joola.

Portava uns sis mesos fent |a recerca sobre el terreny quan, un dia, tot tornant de
pescar amb un “germa adoptiu”, ja de nit, s&'m va acudir de preguntar-li si no tenia
curiositat per entendre e llenguatge secret dels vells d Oussouye. La seva resposta,
previsible en el seu primer nivell, va ser per mi revel -ladora per la seva continuacié: “La
curiositat esta mal vista agui. Quan hagi de saber una cosajala sabré. Si no lasé és que
no I’ he de saber -va fer una pausa breu i va continuar- A vegades a tu t’he de mentir o
he de despistar, perque no et puc dir la veritat. Aixo ens passa a la gent que no sabem
dir obertament: «Aix0 no t'ho puc dir.»” Si acabava de saber que m’ havien enganyat en
algunes respostes durant mig any —cosa frustrant-, també m’ acabaven de dir la manera
de fer que la gent no caigués en € feeyfieey —cosa Util-: vaig decidir que a partir
d aquell moment sempre tindria a punt la frase: “Si és fieeyfieey, cap problema, no ho
vull saber”. La confianca i sinceritat que m’havia donat una persona em servia per
establir un “protocol de confianca” amb altres informants. Aixd només ho podia haver
aconseguit amb mesos de pacienciai d acceptar els enganys.

Abans d’' aguella revel -laci6 havia topat moltes vegades amb € fieeyfieey. Amb €l
temps vaig anar descobrint que cadascu tenia la seva manera d’ esquivar €l's seus propis
fleeyfieey. Alguns, com un dels meus germans, mentien o despistaven. D’atres
contestaven “No ho s€’, quan era clar que ho sabien. D’altres eren sincers i també et
deien “Aixo no ho s&’. Amb alguns que em responien aixi i aqui jo tenia confianca els
demanava el perqué. “Encara no ha arribat e moment”, deien. La majoria es referien a
gue no havien fet la iniciacié corresponent. | és que I’adquisicd de sabers esta ben
estructurada en la societat joola d’Oussouye. D’atres deien “Aixo pregunta-ho as
vells’, que era una manera de dir que o realment no ho sabien o que ho sabien pero els
no estaven autoritzats a dir-ho o a parlar-ne. De fet, vaig anar veien que els vells eren

> A casa nostra estem acostumats a les nostres pautes de conducta, i la paraula secret o secretisme no
apareix publicament, sempre es parla de transparéncia... perd el secret existeix tant com a les societats
negroafricanes.
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els que tenien menys problemes a |’ hora de donar informacio. D’ altres informants eren
més subtils. recordo en una ocasio, quan duia tres mesos a Oussouye, que vaig
preguntar a un home que feia poc que coneixia qué era una tanca que hi havia prop d' un
altar, on només entraven els homes d’ Oussouye. La resposta va ser contundent i lavaig
entendre a la primera. “Tu, beu”, va fer I'home, tot indicant |’ eyunk, el recipient on se
serveix e vi de pamera. Aixo té a veure amb € que diu M. Bouam Niangoran
(Rencontres Internationales de Bouaké, 1965): hi hatemes que si els toques els primers
dies que coneixes algu, malament.

En una altra ocasi§, feia un conversa semiguiada amb un amic de generacio. La
seva dona no eramolt lluny d’alla. Parlavem dels altars de dones. Ell vatenir un dubte i
va demanar-li a la seva dona. Aquesta, forca empipada, va dir-li, ben fort perque ho
sentis jo: “Neeyfieey, aixd és un secret de dones. Tu tens €ls teus secrets i nosaltres
tenim els nostres. Neeyfieey”. Ell variure. Perd la conversa es va acabar aqui.

Un dltre dia, quan jo duia només un mes a poble, vaig anar a encomanar una
cosa en una fusteria. Tot esperant vaig entaular conversa amb un dels treballadors. En
saber qué feiajo, va dir-me, mig rient, mig previnguent-me: “ Els blancs ens ho preneu
tot. Us endueu les coses a Europa i nosaltres ens quedem sense res. No li prenguis els
poders al’ Atabo™®, no t’ enduguis els secrets a Europa, perqué el fetitxe caura sobre teu.”

Aquesta percepcio de I'investigador com a lladre 0 espia, es varepetir durant les
redaccions que vaig fer fer a 300 alumnes de secundaria. Com que demanava —entre
d altres informacions- que em diguéssin s havien fet la iniciacio bukut o kahat o si ho
I” havien feta, alguns dels alumnes van posar, al paper on havien d escriure € text que jo
els demanava, que jo era un espia. Ho van fer un 2% dels enquestats. Cal dir que e que
jo demanava (dir si estas iniciat 0 no), no era, en absolut, fieeyfieey; el que si que esta
prohibit és de parlar de certes coses que passen dins del bosc sagrat™’. De totes maneres,
tant aixo, com el fet que aguns em diguéssin que demanés als vells, com certs
comentaris dels informants em va fer veure que com més joves eren els enquestats més
por tenien de caure en un fieefieey, perqué menys sabien els propis limits del secretisme,
i més agressius es tornaven en parlar del tema. Sind, vegeu una de les redaccions (amb
faltesincloses) d’'un estudiant de 5eme del Col -legi Joseph Faye:

jevous dit une chose, nous chez nous.

-C'est interdit de nous posé cette question sur initiation
-C’est vraiment interdit

-vraiment interdit

-éffectivement interdit

-justement interdit

-interdit

-C'est interdit

-quant on dit interdit ¢’ est interdit

-interdit d’ entendre parler des choses |a

-interdit

-je vous conseil de ne pas recommencer parceque Si VOUS recommencer Vous aurez des
injuresen 5eme A.

18 E| meu pare adoptiu.
7 Prohibicié que alguns adults se salten parcialment.
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Es important esmentar que aguesta malfianca no és només enfront dels blancs.
Un professor joola-foofly del Lycée d’ Oussouye em va explicar que tenia unallistaamb
els noms dels reis de Calobone. Un alumne li va demanar i ja no I’ha vista més (i no
N havia fet fotocopia). Ell assegura que és pel secretisme. Segons varies fonts, €
secretisme és fins i tot més fort entre joola-esulsan i joola-esulbukut (categoritzacid
segons el tipus d'iniciacié masculina™®) que no pas entre joola i altres grups no joola
senegalesos o finsi tot amb els blancs.

De totes maneres no cal confondre el secretisme amb I’ estil de comunicacié dels
joola. No ca confondre els veritables fieeyfieey amb un sistema pedagogic
intergeneracional forca extés a laregio, que consisteix en que els vells no acostumen a
dir les coses directament als joves. “Si t'equivoques —em deia un jove del poble
d’ Edhioungo- és possible que un vell que t'ha vist pel carrer no et renyi. Vindra i et
dir& “Tu, tu etsun home!” i se n’anird. La feina serateva per descobrir qué t’ ha volgut
dir, que has fet malament. En arribar a casa has de demanar a la familiai explicar qué
t'ha passat. Ellst’ gjudaran a saber que has fet malament.”

En unalinia semblant, lade I'incentivar al’ atre atrobar e cami, respon aguesta
anecdota. Un jove, campi6 de lluita tradicional del seu poble, va ser derrotat per uns
estrangers a seu mateix poble, cosa que és una ofensa comesa a poble amfitrio. En
tornar acasa, € pare ni €l vasaludar. Quan el volia explicar-li qué havia passat, gairebé
I”esquiva. L’ endema, aguest jove, en tornar a casa dels camps i entrar a |’ habitacio, un
regal jeia sobre € llit: Malgrat que havia perdut, estaven orgullosos d' ell. Pero ningu no
li vadir de paraula.

Aquest estil de comunicacié també acaba afectant al’ antropoleg. Recordo un dia
que algu, de qui no recordava € nom, em va cridar pel meu nom joola, tal i com
normalment se saluda a Oussouye:

-Afooyiil!

-Oy! Kasumaay!

-Kasumaay baré!

Un dels meus informants, que seia al meu costat, no em va repetir una cosa que
de fet jo ja sabia: que havia de respondre pel nom de qui em cridava: Es a dir, quan
aquell home m'’ havia cridat pel meu nom joola“Afooyiil”, jo havia de respondre cridant
el seu nom i no saludar primer amb € “ Kasumaay” . L’informant enlloc de dir-me:
“Quan agu et saluda pel teu nom, li has de contestar pel seu nom” em va dir “Aquest
que t’hasaludat es diu Akundum.” Aleshores, hi vaig caurei € vaig tornar a saludar.

-Akundum!

-Yoo —van dir, en senya d'aprovacio, els amics que seien a costat nostre i
havien presenciat aguell escena* socialitzadora’.

Un altre dels problemes del treball de camp és I'habit d’ alguns dels informants
de respondre “Si” sistematicament, fins i tot si la resposta afirmativa es contradiu amb
la resposta que ell mateix ha donat a una pregunta anterior. Una lectura de A.H. Ba
(dins Rencontres I nternationales de Bouaké, 1965) em va donar pistes per prevenir-me:

“En Afrique il est quatre interlocuteurs auxquels on ne dit jamis non:
I”"homme plus agé que nous, celui qui enseigne, I'initiateur ou Maltre, et
I"home que Dieu envaie, ¢’ est-a-dire, |’ étranger”

18 \/egeu els capitols 7 9.
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(1965:27).
Tot i que no sempre és veritat (ja que molts informants saben negar
davant de I’ estranger el que convingui), val la penatenir aquestainformacié en compte.

Hi ha d' altres dificultats afegides tipiques de lainvestigaci6, relacionades amb la
percepcio que els membres de la societat tenen d’ ells mateixos, amb les circunstancies
de cadascu i amb les caracteristiques intrinseques del treball de camp.

Una de les principals problematiques durant €l treball de camp és la sensaci6 de
no fer tant com es podria fer. A vegades, t'inunda una sensacio d’ una certa perdua de
temps... Com diu Barley (1989) no es pot mantenir un bon ritme de treball durant la
investigacio, i jo afegiria, que sobretot no es pot mantenir un ritme constant. Pots
passar-te dies assegut, i, de sobte, una conversa espontania molt llarga, una cerimonia
imprevista, etc. t' ofereixen tanta informacié o tants dubtes que “se t'acumula la feina’.
Amb lasevaironia habitual, Barley calcula que ha fet servir un 1% del temps del treball
de camp en la tasca d'investigador. De totes maneres, crec que, sobretot a principi,
aquesta “pérdua de temps’ no és en va. Els teus amfitrions t"han de coneixer, t'han
d observar i t'han de fer confianga. No es pot pretendre arribar i moldre. Com diu
Mallart (2001), per assistir per exemple a un ritual cal un “abans’, és adir, un temps en
que lacomunitat t' ha estudiat i ha aprovat |ateva actitud.

Un dels altres problemes habituals de I’investigador és la diferent estructuracié
logica que segueixen alguns dels informants, a vegades fruit duna correlacio
incomprensible per al’investigador, a vegades fruit de la manca de reflexi6 per part del
propi informant.

Recordo un dia que m'ho vaig fer venir bé per demanar a un dels “meus
germans’ sobre el seu origen joola. La conversavaanar aixi:

“-Per que etsjoola?

-No ho sé, perqué he nascut joola.

-I perqué has nascut joola?

-Home, perqué séc joola. (dubta) Ai, no sé qué dir-te, mai no m’ ho he plantejat”*®.

En una atra ocasio, a un altre home, pare de familia, li vaig demanar si hi havia
algun tipus d’educacio sexual feta per la familia als nens i nenes de I’edat de la seva
neboda, d'uns deu anys. Laresposta va ser contundent:

“-No, aqui aix0o no ho fem!

Aleshores li vaig demanar s |i agradaria que la seva filla quan fes 12 anys es
guedés embarassada.

-Aix0 no passara—va afirmar, també contundent.

—l com t’ho faras? —li vaig demanar.

19 Una anécdota semblant |i passaa Nigel Barley quan parla de les explicacions dels dowayo:
“-¢Porgqué hacéis esto? —preguntaba yo.

-Porque es bueno.

-¢Por qué es bueno?

-Porque nuestros antepasados nos lo dijeron.

Entonces insistia astutamente:

-¢Por qué os lo dijeron vuestros antepasados?

-Porque es bueno. (1989:107).
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-Li explicaré quines tecniques haura de fer servir per no quedar-se embarassada.
Li explicaré com evitar-ho.

-Aleshores -vaig dir-, si que hi ha una certa educacio6 sexual, no?

-(Dubta) Si, ésclar (i riu)”.

El treball de camp també té la virtut d’inondar-te de dubtes. Un d’ells, dels més
recurrents suposo jo, és la dualitat entre emic i €tic, i, per extensio, entre descripcio i
interpretacid (Aguirre Baztan, 1995, citant Pike). De fet, la visié de I'informant i la
visio de I’ investigador sobre un mateix fet poden ser sovint contradictories.

La veritat és que tota descripcidé ja porta una seleccid i, per tant, una
interpretacid. De totes maneres, si que hi ha la possibilitat d’ afinar les interpretacions
mitjancant el suport descriptiu. En aquest sentit estem d’acord amb Cardin (1990), quan,
reflexionant sobre la sintesi etnografica, citava Sperber que parlava d acompanyar les
sintesis interpretatives amb comentaris descriptius.

Un altre dels dubtes habituals, sobretot al principi, és el de saber distingir, en una
conducta o discurs determinat, (1) excepcio personal mal vista, (2) d’ excepcio persona
acceptada, (3) d'excepcio personal reglamentada, (4) de divergéncia de tendencies (5),
de tendéncia general i finalment, (6) de norma.

-L es obsessions de |’ etnogr af

A vegades, € trebal de camp funciona una mica per impulsos, per
il luminacions. De sobte, una frase que t’ han dit, et suggereix una pregunta nova®® o una
idea. Segons les epoques sorgeixen les idees com a bolets i tens una llista d’ hipotesis
que fan cua per ser resoltes. De fet, com diu Anguera Argilaga (1995), € disseny de la
investigacio és en cascada, es faamesuraque s investiga.

En aquestes il-luminacions hi ha alguna cosa d’irracional, d’ obsessiu. Recordo
un dia que vaig decidir que era important trobar I’ origen etimologic de les concessions,
els barris, €ls pobles, les regions i del grup étnic estudiat. Ho era perque em donaria
informacio historica i cultural afegidai perque creia que, pel tema de la identitat, era
cabdal. Les meves recerques van ser del tot infructuoses i només tenia alguns noms de
concessions, de barris i de pobles, aixi com d'un parell de regions. Mig frustrat vaig
acabar per apartar-ho i ho vaig reprendre un mes després. Tampoc no trobava el que
buscava: I’ origen etimologic d’ Oussouye, de Huluf i dels joola. De fet, cap informant
no em confirmava les interpretacions existents en la literatura historica i
antropologica® A la fi, desesperat vaig tenir una nova il-luminacié, i un dia em vaig
demanar: “Queé vol dir «catala»?’ , i no vaig trobar la resposta, tot i que a la facultat

% Barley (1989) explica que a molts investigadors per cada pregunta que resolen se'n troben dues de
noves. En les meves notes de treball de camp jo escrivias “Per cada pregunta que em responen, em
sorgeixen deu preguntes noves.” Sempre he estat exagerat, jo.

2 Sobre I’ origen etimoldgic del mot “joola’ hi ha diverses interpretacions en la literatura antropol dgica.
Biihnen (1992) suggereix que Huluf significa “Gent de les marismes’, essent —uf, marisma. En canvi
Mark (1985) sosté que hdluf ve de eluf, que en joola vol dir casa. Pel que fa a Joola, Thomas ofereix una
versio: en wolof voldria dir “vivent visible” (1959). Koélle, en canvi, oferia una dtra versio, el 1854,
dient que “Joola’ pels manding de Kaabu volia dir “barbar, estranger” (citat per De Jong, 2000 citant
Bihnen, 1994). Mark (idem), en canvi, suggeria que vol dir “vassall”. Cap dels informants ens va
confirmar cap d’ aquests origens etimologics.
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m’ ho havien explicat. Aleshores vaig pensar que potser si no sabien el significat del seu
propi poble, seria que aixd no era important per a ells. | potser, finsi tot, que no tenia
res a veure amb el seu sentiment de pertenenca. Potser no erarellevant per aells. Vaig
decidir comprovar aquella intuicié de la meva propia situacié preguntant a diferents
informants dels que ja havia preguntat quins eren els origens etimologics de molts
etnonims. Van estar d’ acord en que no tenia cap sentit saber-ho. El cami, pero, no havia
estat en va. Les recerques inicialment infructuoses sempre acaben sent fructiferes.

De fet, com diu Marcel Griaule (1969), I'etnograf ha d’'estar constantment
replantejant-se lainvestigacio. | és que, com assenyalen Hammersley i Atkinson (1994),
un no sap ben bé de qué valainvestigacio fins que fa el treball de camp.

1.4. Per unaredefinicié del’ informant

Des ddl punt de vista de I’antropologia classica, I'informant —’individu que
permet a I’estudios d'integrar-se a la societat, aprendre I'idioma, etc.- té un paper
central en larecercade I’ investigador.

Com diu Junquera (1995), I'informant és aquell que proporciona, simplement,
informacio. Pero la informacio s ha de contrastar constantment. Cal doncs, com diu
aguest autor, tenir un nimero elevadissim d'informants. De fet, la verificacié de les
informacions es pot fer amb altres informants, per la coheréncia interna de I’ informant
al llarg del treball de camp o através de I’ observacio.

Des del nostre punt de vista, cal establir una categoritzacié d informants, ja que,
al nostre entendre, totes aguelles persones que d’una manera o altra participen en la
informacid, ja sigui d’ una manera verbal o no, son informants. Perque ens entenguem,
abans de comencar la investigacio, el 100 % dels membres de la societat en quiestio son
potencialment informants. A mesura que la investigacio avanca, totes aguelles persones
que a travées de comentaris, de gestos, de tirallongues d explicacions,
d acompanyaments fisics, o de la convivencia diaria, informen a I'investigador,
esdevenen efectivament informants®. Sabem que és una visié molt amplia de la
definicié d'informant. Per aix0 cal fer-ne una categoritzacio i intentar fer-ne una
tipologia.

Aquesta tipologia no es basa en les caracteristiques intrinseques de I’informant
(génere, edat, origen, lloc de residencia...) sind en la manera que passen a interactuar
amb I’ investigador.

-L’informant-tutor: és aquell que acompanya |’investigador parcialment o
totalment durant e transcurs dd treball de camp. Les seves funcions son les de
presentar |’informant a la societat en questio, incorporarar |’investigador a la societat i
ajudar-lo a integrar-s'hi. Ve a ser una espécie de conseller que pot esdevenir amic de
I"investigador. Aquest seria e classic informant que apareix a les monografies
antropologiques. Sovint pot fer de traductor, especialment quan |’'investigador no
dominalallengua®. Acostumaa ser Ginic?,

%2 Fericgla (1995) destaca el valor del parallenguatge (velocitat de la conversa, indecisi6, mirades, pauses,
vacil-lacions...).

%3 Palmeri (1995) explica que té un traductor catdlic i no iniciat. Si bé en molts pobles joola, fa uns anys,
els Unics que sabien franceés eren els catolics, cal tenir present —com veurem a darrer capitol- que sovint
s catolics, ubicats a la periféria del coneixement tradicional en el cas que no hagin fet les iniciacions,
poden no ser precisament uns bons informants-traductors.
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-L’informant-principal: és aquell aqui I’ investigador recorre sistematicament i
de forma conscient i premeditada per obtenir informacié fidedigna de la cultura o de la
llengua estudiada, sobretot al comencament. Pot coincidir amb I’informant tutor o no.
Pot variar al llarg del tempsi, amésamés, n’hi pot haver diversos alhora.

-L’informant-secundari: és aguell aqui I’investigador recorre de tant en tant de
forma conscient i premeditada per obtenir informacio fidedigna de la cultura o de la
llengua estudiada, especialment per contrastar informacié ja obtinguda per atres
mecanismes. Pot arribar a convertir-se en informant-principal.

-L’informant-espontani: és aquell que dona una informacié al’investigador de
manera espontania i imprevista. Pels etnografs qualitatius, pot ser una bona font
d informacié, perque pel simple fet de ser una informacid espontania és unainformacio
obtinguda de manera no guiada, que a nostre entendre son les més suggerents. Pot
convertir-se en informant secundari o principal. Potencialment tothom és informant-
espontani i, el que és més important: tot aguella persona que inetractua directament amb
I"investigador és un informant d’ aquest tipus.

-L’informant-indirecte: és aquell del qual I'investigador obté informacié de
forma indirecte, és a dir, sense que I’informant i I’investigador interactuin entre ells. Es
aguell que envolta I'investigador i que aquest observa quotidianament de forma
conscient o inconscient. S6n aguells informants fruit de I’ observacié no participant de la
gue parla Anguera (1995). Tots els membres d’ una societat passen a ser informants
indirectes en el mateix moment en qué son captats pels ullsi/o orelles de I’ investigador.
No hi ha, perd, comunicacio verbal directe entre aquest informant i I’ investigador.

1.5. Descripci6 del (nostre) treball de camp

El nostre primer contacte amb els joola d Oussouye comenca, d’una manera
molt informal, durant els mesos d octubre i novembre de I'any 1994. Una dltra
aproximacio a Dakar, la capital senegalesa, es produeix al novembre de 1998. De totes
maneres, la veritable consciéncia d’ un treball especific per alatesi comencga durant els
mesos de gener i febrer de |I’any 2000 i, el veritable treball de camp S'inicia a principis
de novembre del 2000 fins a finals de febrer del 2002%°. Dues breus estades més, els
mesos de setembre i octubre de 2002, i setembre i octubre de 2004, van completar la
recerca sobre €l terreny.

A continuacié esmentarem les tecniques d’investigacid fetes servir per a la
realitzacio d' aquest treball. Van ser dutes a terme durant les diferents estades sobre el
terreny, especialment en la que va anar del novembre del 2000 al febrer del 2002.

1.5.1. Técniques d’investigacio principals
1. Observacio participant: L’ observacio participant va ser la técnica principal duta a

terme a Oussouye durant el treball. Aquesta tecnica, en e nostre cas, va anar
indefectiblement Iligada a treball de camp. El fet d'instal -lar-se a Oussouye i viure amb

 Per superar e problema del que parla Llobera (1990) sobre la dependéncia entre investigador i
informant, és evident que una diversificacié d informants pot gjudar a trencar lligams. En el nostre cas, a
mesura que passava €l treball de camp, vam optar per una amplia diversificaci6 dels informants.

% E| mes de febrer del 2001 vaig tornar un mes i mig a Europa. D’acord amb Malinowski (1988), uns
mesos d'interval entre dues estades concedeix més possibilitats que una estada de la mateixa durada tota
seguida sense interrupcions.
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una familia adoptiva, implicava en ell mateix, la voluntat de fer que I’ observacio
participant fos € punt clau ddl treball de camp. La convivencia, €l diaadia, e “viure
amb €ells’ és, des del nostre punt de vista, I’nica manera d’ entrar en matéria a I’ hora
d'investigar. La propia convivéncia comporta en ella mateixa la voluntat d’ aprendre de
I”entorn social.

De totes maneres, cal dir que — pel qué sembla coincidim amb Mallart (2001)-,
creiem gue I’ observacié participant ha de ser més observacio que participacio. Sense
gue aix0 negui la participacio, és clar, en moltes activitats de la vida quotidiana dels
joola d’Oussouye com anar a llaurar de tant en tant, anar algun dia a pescar, anar a
mercat, ajudar a matar €l porc, “desenterrar” (collir) cacahuets, assistir ales cerimonies,
recollir fulles per fer les estances dels iniciats a kahat, acompanyar algun familiar a
demanar la ma de la nlvia, donar € condol, cavar una tomba al cementiri catolic,
assigtir a's enterraments... Quan diem que és més important observar que participar ens
referim a que, en determinats casos, la participacié impedeix una observacié més amplia
de certes practiques. En €l cas en que s hagi d optar per una o I’ altra, creiem que és més
important I’ observacio.

Com diu Berreman (1968) citat per Ogbu (1993):

La observacion participante se refiere a la practica que consiste en vivir
entre la gente que uno estudia, llegar a conocerlos, a conocer su lenguaje y
sus formas de vida a través de una intensa y continua interaccion con ellos
en su vida diaria. Esto significa que € etnografo conversa con la gente,
trabaja con ellos, asiste a sus funciones sociales y rituales, visita su casas y
les invita a la suya —es decir esta presente en tantas situaciones como sea
posible, aprendiendo a conocerles en tantos ambientes y desde tantas facetas
como pueda-. A veces hace entrevistas para obtener determinados tipos de
datos y siempre estd aerta a cualquier informacion que pueda surgir,
dispuesto a seguir y comprender cualquier acontecimiento que no haya
previsto o que le parezca inexplicable. los métodos por los que obtiene los
datos son Utilesy dificiles de definir.

(1993:148)

A més a més, és important destacar que e fet de viure en una familia determinada
encaminal’investigador cap a uns coneixements determinats. En el nostre cas, el cap de
Ilinatge de la nostra familia era el responsable religios tradicional més important de la
regio després del rei, ja que era e titular de I’altar, del béaciin Jaafaafiande. Aix0
implica una série d’'informacions i de vivencies preferentment enfocades cap a o des de
la religio tradicional. Aixo significa tenir un angle observador diferent al que hagués
tingut si hagués viscut en una familia catolica, per exemple. Es probable, és segur, vaja,
que vivint en una familia catolica convencuda, latesi hauria sortit d’ una altra manera.

2. Converses informals: Des del nostre punt de vista, una de les grans fonts
d’ informacié son les converses informals. L’investigador hauria de recollir totes les
converses que ha sentit i en les que ha participat. Si bé és cert que recollir-ho tot és
impossible — més quan la llibreta la majoria de vegades es quedava a casa,
volgudament, en €l nostre cas-, |’ antropoleg acaba agafant un habit de memoritzar les
tematiques que s han tractat, les posicions meés oposades dins d’una discussié i alguns
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dels arguments més repetitius®. A més, sempre hi ha la possibilitat de rependre les
discussions en privat amb algu que hi hagi participat i que et pugui explicar € que no
has entes o el que has oblidat — recordes que has oblidat.

Les converses informals son aquelles en les quals I'investigador interve
directament o indirectament per0 sense un questionari previ. Segons e grau
d’intervencio i de direccié per part de I'investigador poden ser converses no guiades,
semiguiades i guiades. A més a més hi ha les converses cacades a vol, aquelles en que
I"investigador, per error 0 per casualitat sent una conversa sense que els participants
S adonin de la seva presencia. Les anomenarem “converses casuals’.

-Les converses casuals son precioses per al treball de camp. Per un moment,
I"investigador pot fer realitat el somni segons e qual I'investigador ha de fer la seva
tasca intervenint e minim. Aquestes converses, a més a mes, t'aporten informacié
etnografica perd també, i aixo creiem que és important, t'aporten claus interpretatives
perqueé et faciliten conceptes — per tant categories analitiques eémic- i discursos — i per
tant, “relacions emic de categories émic”. L’ espontaneitat, la “sinceritat” és un valor
afegit. A més a més, et poden aportar temes que tu no tenies ni remotament previstos.
Cal apuntar-les desseguida.

-Les no-guiades son aguelles en que o bé I'investigador no intervé oralment,
sinG que escolta una conversa aliena, 0 bé I'investigador s ha vist involucrat en una
conversa on participa varia gent i que ell no ha suggerit ni ha comencat. L’ investigador
en cap moment altera el curs de la xerradad’ una manera premeditada o directa, siné que
deixa fer. Només intervé per que se li facin aclaracions de conceptes o de continguts, i
sempre de manera discreta. Es diferencien de les anteriors perque ell és present a la
conversa. Aquest tipus de converses, com les anteriors, també t’aporten categories
analitiques emic i “relacions de categories’ pero cal tenir precaucions en e sentit que el
discurs d'algun o alguns dels seus membres pot haver canviat a causa de la teva
preséncia.

-Les semiguiades son aguelles en que I’ investigador, després de trobar-se en una
conversa no-guiada, que ell no ha previst i d un tema que ell no hatret, decideix dirigir
la conversa cap atemes que li interessin pero d una manera molt poc organitzadai molt
poc “metodica’. Una micaimprevista.

-Les guiades son aquelles que sorgeixen perqué I’investigador les provoca
conscientment i premeditadament en un grup de gent. Perqué ens entenguem,
I"investigador ja té les preguntes pensades quan sap que es reunira amb una serie de
gent, de manera informal (sopars, festes, trobada d’ amics...). També son aguelles que
sorgeixen espontaniament i I’investigador, un cop sorgides, decideix dirigir totalment de
cara a obtenir una informacio concretissma que ell considera d’'alt valor per a la
investigacio. Aquestes preguntes, com les entrevistes (encara que les entrevistes tenen
un valor de “coacci@” afegit) tenen la pega que en ser I'investigador qui posa les
preguntes, imposa un llenguatge determinat, unes categories que, a vegades, poden ser

% | atranscripcié ha de ser immediata (Bertaux, 1993) o “en calent (Thompson, 1988), citats per Ascanio
(1995).
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alienes al pensament autocton®, i que, a més, poden no donar llibretat o' expressié als
membres de la societat estudiada.

3. Entrevistes: son aguelles en que I'investigador sol-licita especificament i
conscientment el temps i lainformacio d’ una persona. A base de preguntes, formulades
préviament, |’ investigador obté —o pretén obtenir- una informacié concreta de fenomens
especifics.

En les entrevistes —com en algunes converses- a vegades has de fer veure que no
saps res tot i que ho sapigues —per poder contrastar-, a vegades has de donar a entendre
gue saps molt de qué va —perque no t’ expliquin per enessima vegada una cosa que tens
més que contrastada-, i a vegades has d’ evitar que es noti que no saps certes coses —
perque sind negues la possibilitat d’una informacio preciosa, que potser I'informant ha
recordat en aguell moment, fruit d’ unainspiracié inesperada.

En les entrevistes també has de saber si t'interessa la informacid espontania, la
reaccio immediata —probablement més sincera perd més incomplerta- o si vols que s
entrevistats tinguin temps de pensar, donant-te més informacié perd més manipulada.
En el primer cas cal dir les preguntes el mateix dia de |’ entrevista, en e segon, es poden
donar les preguntes amb antel -1acio.

4. Enquestes. com diuen Lopez Barjas Zayas (1994) i lzard (1996), entre d'altres,
I"antropoleg necessita sovint establir o verificar lexic, nomenclatures de pobles,
generacions, etc, i ho hade fer, o almenys confirmar, através d’ enquestes.

5. Redaccions: aguesta técnica ens la va suggerir Christian Coulon (del CEAN de
Bordeus) i esta inspirada en una investigacido que es va fer a Uganda sobre la
democracia®. En el nostre cas I’hem fet servir en un collegi o Oussouye i consistia en
demanar de fer redaccions escrites als joves del col-legi fent-los parlar d’'un tema
concret perd de manera oberta. Les redaccions es van fer anensi nenes d’ entre 12 i 22
anys dels cursos de 5éme a 3éme. Sumen un total de 302 redaccions®. Aquestes
redaccions ens van servir com a pista, com a referent per comencar la investigacio. Les
informacions obtingudes van ser totes contrastades amb altres informacions obtingudes
amb altres ténciques de recercaal larg de la nostra estada™.

1.5.2. Tecniques d’investigacié complementaries.

L es técniques esmentades anteriorment van ser les técniques més usades durant
la nostra investigacio i conformen la base de la nostra recerca. Tot i aixi, ens agradaria
esmentar altres técniques que es van fer servir i que han aportat informacio
complementariaal gruix de lainvestigacio.

1-Enregistraments d’ audio: aquests enregistraments es feien amb una enregistradora i
amb cintes de cassettes, sobretot durant les cerimonies, de cara a obtenir lamusicai la
Iletra de les cangons. Es van gravar 9 horesi mitja de material.

%" Com deia Philippe de Salverté (Rencontres Internationales de Bouaké, 1995), les categories no les ha
de posar mai I'investigador.

%8 \/egeu-la a Banégas (1998).

% Aprofitem, des d’aqui, per agrair la col-laboracié de JM. Canet i de tots els professors dels Collegi
Joseph Faye, d’ Oussouye, que van cedir una horade classe per alareadlitzacié d’ aguesta activitat.

% v/ egeu-ne un model al’ apéndix 3.
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2-Enregistraments de video: es van fer amb la col laboracié de Luis Ortas, Tully, amb
el seu aparell i amb cintes de video. Es van enregistrar escenes de la vida quotidiana i
cerimonies. Es van gravar 7 hores de material.

3-Fotografia: es va intentar tenir constancia fotografica de la major parts
d’ esdeveniments quotidians - d’aquells no quotidians als que van assistir durant les
diferents estades (cerimonies, festes, etc.). Es van fer 2200 diapositives. Algunes d’ elles
il-lustren les tematiques tractades a final de cada capitol.

1.5.3. Sobre la contrastaci6 de lesinformacions i les seves mesures de control

Creiem sincerament que cal distingir entre contrastacié i verificacio de les dades
obtingudes. La contrastacio de dades és sempre possible, pero la seva verificacié (en el
sentit que remet a la veritat) no ho és quasi mai. Es a dir, que la contrastacié de les
dades obtingudes és cabdal dins de la recerca etnografica. Ara bé, aixo no vol dir que
totes elles siguin verificables.

Les contrastacions poden fer-se a través de la mateixa técnica gracies a la qual
s'ha obtingut una informaci6® o bé, a través de diferents técniques. Creiem que és
aguesta varietat de técniques la que permet una contrastacié més o menys sistematica de
lainformacié obtinguda™. | és que de fet, la millora manera de saber si unatécnicafala
és contrastant la mateixa informaci obtinguda amb diferents técniques.

En alguns casos seria bo, per estalviar-se possibles enganys o mitges veritats per
part d’algun dels informants, fer allo que explical’ A.H. Ba (Rencontres Internationales
de Bouaké, 1965) sobre quan ell feialarecerca sobre la historiade Macina: “Elsdeiaals
informants que haurien de dir la seva veritat, sSiné jo em veuria obligat a escriure les
mentides dels altres sobre ells’ (1965:31).

A la vegada, tota aquella informacié obtinguda sobre el terreny ha de ser
comparada amb altres fonts, si és possible: especialment, labibliograficai I’ arxivistica.
Un dels elements que, afortunadament, vaig descobrir forca aviat i que, de fet, em va
estalviar molts problemes és el fet que, en alguns casos, hi havia persones que
t’explicaven allo que havien llegit. Duia dos dies a Dakar quan un jove joola originari
de M’lomp, alaregio d Esulaalu, em va dir que abans €ls joola es deien gjaamat i que
foren els blancs els que generalitzaren e nom de joola. Pocs minuts després em va dir
gue tenia un article que m'’ agradaria. Em va deixar un treball d’Olga Linares (1987).
Llegint-lo, alla vaig trobar la mateixa frase que m’ acabava de dir: que elsjoola es deien
de veritat gjamaat™. Li vaig preguntar si ell ho haviallegit allao si |i havia explicat algu
altre, i em va confirmar que ell ho sabia gracies a llibre. Aixo em vafer pensar en |’ Us
que dels estudis en fan els mateixos membres de la propia cultura i, sobretot, em va fer
estar alerta sobre certes informacions. A mesura que anava passant €l temps em vaig
adonar gue hi havia un determinat tipus de gent, sobretot els catolics, que havien llegit
diverses monografies classiques sobre €els joola i que, a vegades, et responien € que

%1 Com deia Malinowski (1988), és indispensable comprobar € material aconseguit d’un informant amb
I’ aconseguit d’ altres informants.

%2 Com diu Lewis (1988) I’ observacio, la participacié, I Gs d’informants, censos i genealogies, estudis de
casos i autobiografies permeten un cert grau de control en I’ observacié de les dades.

¥ Refusem de posar els etnonims per no caure en un etnocentrisme estilistic editoria. De la mateixa
manera que no posem “empordanesos’, “bretons’, o “rossellonesos’ en cursiva tampoc a fer-ho amb els
pobles negroafricans.
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deien les monografies. Recordo un vell d’ Oussouye a qui vaig preguntar quants reis hi
havia hagut al reialme. En aguells moments jo ja tenia un llistat de 14 reis. Em va dir
que tornés I’endema, que tenia una llista no sabia on. L’endema em va donar una llista
amb els mateixos reis que surten a I'obra de Jean Girard, Genese du pouvour
charismatique en Basse Casamance (1969), amb 9 reis, amb |’ actualitzacid pertinent
fins e 2002. A un altre vell d'Oussouye, de religié tradicional —adjunt a I'altar
Jaafhaafande-, en canvi, li vaig demanar que em parlés dels reis d Oussouye i em va
preguntar, després d’un breu somriure ironic: “Quants anys dius que et quedes?’. La
diferéncia entre la llista, escrita, del catolic i la “quants anys dius que et quedes?’ (per
transmetre la informaci6, ora) del vell de religio tradicional, porta a conclusions
obvies®,

Vaig acabar constatant que els informants catolics (de fet, els que primerament
estaven més disposats a xerrar de la propia cultura), eren aquells que havien llegit les
monografies perqué, de fet, en molts casos, no coneixien directament la religio
tradicional —i per tant tampoc molts aspectes de la cultura considerada per €ls mateixos
catolics com a “auténticament joola’ - perque les seves families I’ havien abandonat amb
' arribada del catolicisme a Oussouye a partir de finals dels anys ' 20*°.

Ens agradaria també esmentar un altre fet relacionat amb la contrastacio de la
informacié. Es un fet que, crec, només saps fent treballant de camp: a un etnograf donar
una informacié com a valida, per breu que sigui, li pot costar mesos de feina. A algu
altre, criticar-lao ignorar-latot llegint-latan solsli pot costar uns segons.

1.5.4. Altresfonts fetes servir

1-Recerca d’historia oral.

En € nostre estudi hem fet servir també la historia oral, sobretot per al’ estudi de
les migracions, de la formaci6 dels poblesi de laformacio del reiame. Tot i que no és
la nostra especialitat, creiem que I’ antropoleg té certa facilitat per obtenir dades sobre la
historia oral, encara que, probablement, a |’hora d’interpretar-les tindra les mancances
gue produeix € fet que no sigui la seva disciplina. Tot i aix0, des del nostre punt de
vista, les tecniques de recerca en antropologia poden ser aplicades perfectament per
I’ obtencié d’informacié sobre la historia oral. Els sistemes de contrastacio, a la vegada,
poden ser també Utils.

Sense dubte, |a recerca en historia oral té uns informants predilectes. els vells.
Un dia, parlant amb un dels meus informants fidedignes, vam comentar la frase
d’ Amadhou Hampaté Ba que resa que “A I’ Africa, quan un vell mor és com si cremés
una biblioteca’. La seva resposta: “No sempre.”, em va fer pensar. Efectivament, la
vellesa no garanteix una gran quantitat d’informacid, ni tampoc en garanteix la seva
fiabilitat. De totes maneres, esta clar que, en termes generals, €ls vells aporten molta
més informacié que els joves en € camp de la historia oral.

% | és que, de fet, tenia rad Evans Pritchard (1969), que per fer un bon treball t' has de passar molt de
temps sobre €l terreny i amb contacte directe amb la poblaci6.

* Vegeu els capitols 8 i 10 per veure la relaci6 historica dels joola catolics amb els joola de religio
tradicional. En el darrer capitol parlarem extensament de la relacié entre els joola catdlics i I'anomenada
“tradicio joola”.
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Establir els anys en que un succés va tenir lloc, és d' allo més complicat. D’ una
banda perqué la culturajoolano té lafiguradel griot®® i perqué, a més a més, tampoc no
és molt amant de la historia a es pot deduir per la manca de griots. Una altra
complicacio ve donada pel fet que, abans, dos anys joola equivalien aun d europeu. Hi
havia un any de pluges (perque abans les pluges duraven 6 mesos) i un any d’estacio
seca. Aixi hi havia € hule, I’any de pluges, i € huli, I’any sec. Aixo fa que € cacau
cronologic sigui important. No és estrany doncs, trobar un vell que et digui que té 130
anys, i que de fet, en tingui 65. De totes maneres, aixo no treu que no hi pugui haver
alguns sistemes per trobar certes dates aproximades.

Per establir una espécie de cronologia aproximada em basava en diversos
factors, perque, de fet, els noms de les persones, de les generacions, dels reis, etc. ens
parlen de la historia. Aixi, per exemple, quan un nen 0 nena neix durant una cerimonia
important se li pot posar e nom de la cerimonia. Aixi, doncs, en € cas de noms aixi,
quan se t’explica que porta aguell nom per aguella rad, només cal descobrir en quin any
va néixer aguella persona, cosa que, en general, en la documentacié dels homes de
menys de 60 anys i de més de 30 és forca correcte. Es dona el cas, per exemple, d’un
home d’ Oussouye que es diu Kulee' que és el nom d’una cerimoniareia. Ell afirma que
li van posar aquest nom perqué el dia que va néixer se celebrava aguesta cerimonia.
Aquest home va néixer el 1956 segons €l seu carnet d'identitat. Aixo ens posa sobre la
pista que, probablement, el 1956 esvadur aterme el kulee'®".

Per la datacié através dels noms, € problemave pels nois menors de 30 anys—a
que es fa servir bastant |’ estrategia de canviar-se I’ any de naixement, rejovenint-se, per
poder accedir a |’ escola publica- i els homes majors de 60 anys —on sovint et trobes la
frase “néle vers 1915”.

L es generacions també et parlen de la historia, ja que cada generacio té un nom.
Alguns d aquests noms es posen en referéncia a alguna circumstancia historica. Per
exemple, la generacid del meu pare adoptiu es diu edala efute’ que vol dir “sandaia
pudenta’. Segons els membres d’ aquesta generacié es van posar aguest nom pergue les
sandalies dels blancs van arribar a Oussouye guan €lls es van formar com a generacio...
i feien molta pudor. Com que els membres de la generacié son nascuts entre 1928 i
1930, i una generacio es forma i bateja aproximadament quan els seus membres tenen
entre 15 i 20 anys, podem suposar que |es sandalies van arribar cap als volts de 1945%.
Cdl dir que, anivell autocton, lareferéncia generacional ésdel’ ordre del dia. Aixi, quan
preguntava quina edat tenia tal persona, un dels meus informants habituals em deia, “Es
de la generacio de tal persona, o és dues generacions més grans que €l pare detal atra’.
Aixo va fer imprescindible un llistat de les generacions i la data aproximada de
naixement del's seus membres®,

Una altra possibilitat, és a través de les diferents iniciacions als diversos atars.
Aixi, lesiniciacions al’ dtar reial son cada 30-35 anys, les de I’ altar Jafiaafiaande son si

% Antigament, molts joola consideraven que el griot no treballava, i és que per molts joola “treballar”
significava—i encara significa per alguns- “treballar el camp”.

3" Tot i aix0, no es pot donar una fiabilitat total a la data perqué sovint els carnets d'identitat han estat
modificats.

% Data que coincideix amb la fi de la Segona Guerra mundial, quan aguns tiralleurs van tornar de
Franca.

¥ Latrobareu al’ annex.
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fa 0 no fa també cada 30 anys, les del Kahat son cada 7 o 8 anys...*° Aixi, quan es diu
gue un fet va passar poc abans de la pendltima iniciacié reial (que, segons Thomas va
ser el 1931), pots ubicar €l fet alafi dels anys’20. De totes maneres, no es pot establir
una seqguencia immutable en funcié de les iniciacions. En e cas d Oussouye, per
exemple, s tots els adults coincidien que, en general, lesiniciacions a |’ atar reial eren
cada 30 anys, també cal tenir present que hi ha circumstancies especias que modifiquen
aguesta norma. Aixi, per exemple, ladarrerainiciacié al’dtar reial va ser el 1962. De
fet, ja fa alguns anys que aquesta iniciacié hauria hagut de tornar a celebrar-se. La
manca de rei des de 1985 fins a 2000, degut a la situacié de conflicte que es viu a la
regio entre MFDC i govern senegalés, ha fet que aquesta iniciacio “que no es pot
celebrar sense el rei- s gjornés™.

Un altra manera de fer cronologia és en funcio de la historia de la reialesa. Els
més grans del poble poden recitar per ordre els darrers 9 o 10 reis com aminim. Alguns,
Se sap quan van regnar através dels arxius colonials. Les funcions del rei son multiples
i, historicament, en destaquen algunes de molt Gtils per saber els canvis que ha
protagonitzat la societat: |'adquisicid dels baacin altars (fetitxes) i |I’acabament dels
fieeyfieey, les prohibicions. Aixi, es pot saber que si el rel Aumussel va portar |’ altar de
les dones del Huluf anomenat Ehufiaa, i se sap que Aumussel va “ desaparéixer” cap a
1898, segons els arxius colonials, podem suposar que |’ atar de les dones va ser portat €
darrer quart del segle X1X aproximadament*.

2-Recer ca bibliogr afica

El nostre estudi sha fet també a través d’'una recerca bibliografica, duta
especialment aterme durant els moments previs ala nostrainstal -lacié a Oussouye, pero
ampliada posteriorment. Cal dir que, a nostre entendre la informacioé bibliografica s ha
de prendre amb prudencia. Gracies als llibres I'investigador construeix coneixement,
perd pot ser que el destrueixi —0 matitzi- gracies a la seva recerca etnografica. De fet,
I"investigador esta construint, derruint i reconstruint constantment gracies ala dialéctica
entre lainformacio bibliograficai lainformacio etnografica

En € nostre cas, un cop empapats de lectures sobre els joola, en arribar a
Oussouye vam haver de matitzar molta informacié que, per diferents raons —historiques,
geografiques, tedriques, metodologiques- no quatllaven amb la redlitat que ens
envoltava.

L’ obtencié del material bibliografic s'ha fet de tres maneres. a través de la
recerca en biblioteques, a través de la col-laboracio amb d atres investigadors en
antropologia i historia, i através del contacte amb especialistes en Casamance, gue ens
han facilitat alguns dels seus textos personal ment.

Entre les biblioteques consultades, a part de les de la nostra ciutat, destaquen:

-Bibliotecade I’lFAN (Institut Fonamental d’ Afrique Noire), Dakar (X1-1998, X1-2000)

“0 En la seva tesi doctoral, Robert Baum usa el sistema de dataci6 a través de les iniciacions masculines
que alaregié d’' Esulalu se succeeixen cada 30 anys aprox. (bukut).

4! Defet, ben aviat esta prevista unainiciaci6 d’ aquestes caracteristiques.

2 \Vegeu el capitol 7 especialment.
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-Bibliotecade I’ UCAD (Université Cheick Anta Diop), Dakar. (X1-1998, X1-2000)
-Bibliotecadels Arxius del Senegal, Dakar. (11-2002)

-Biblioteca del West African Research Center, Dakar. (1V-2001)

-Biblioteca de Notre-Dame d’ Afrique, Escolapis, Dakar. (1V-2001)
-Biblioteca de la Comunitat Escolapia, Barcelona. (1X-1999)

-Bibliotecade I’ Alliance Franco-Sénégalaise, Ziguinchor. (X-2000)
-Bibliotecadel CEAN (Centre d’ Etudes d’ Afrique Noire), Bordeus. (X-1999)
-Biblioteca de I’ | EP (Institut d’ Etudes Politiques), Bordeus.(X-1999)
-Biblioteca de la Universitat de Toronto, Toronto.(V1-2002)

-Biblioteca General de Lisboa. (1X-2002)

-Bibliotecade I’ SCTE, Lisboa. (1X-2002)

-Bibliotecadel SOAS, Londres. (11-2004)

-Instituto Nacional d' Estudos e Pesquisas, INEP, Bissau (1X-2004).

A més a més, cal esmentar I'Us d'articles de premsa (diaris i revistes), dut a
terme principament al’ Alliance Franco-Sénégalaise de Ziguinchor:

-Info 7

-Jeune Afrique Economie

-Jeune Afrique/ Jeune Afrique-L’ Intelligent
-Le Soleil

-Le Sud Quotidien

-Matin

-Nouvel Observateur

-Walfadri

3-Recer ca ar xivistica.

Finalment, cal esmentar que també hem fet servir fonts extretes dels Arxius
Nacionals del Senegal (Dakar), dels Arxius de la Missié d Oussouye (Oussouye) i dels
Arxius del Col-legi Joseph Faye d Oussouye.

Probablement, la més complicada va ser larecercaalamissio d’ Oussouye on els
arxius estaven forca malmesos i una mica desordenats, a part que no estaven catal ogats.
Hi vam fer unallarga recerca, consultant els bateigs, comunionsi casaments registrats a
les missions de Karabane, des de 1875, I’ efimeramissié d Elinkin (inaugurada el 1891)
i lad’ Oussouye (des de 1927)*.

En & cas dels arxius del Col-legi de secundaria Joseph Faye —obert a Oussouye
el 1967, 15 anys abans que shi inaugurés un institut public- vam consultar les
matricules dels alumnes —on figura edat, genere, nom i professio del parei de la mare-
des del 1967 finsal 1982™.

Pel que fa als Arxius del Senegal, cal dir que vam consultar alguns documents
relatius a Oussouye de les series:

3 Vegeu els apéndixs 12 i 12b pel tema dels casaments.

“ Lanostraideaera buidar-los totsi després consultar també els arxius del Lycée, inaugurat el 1982.
Malauradament només vam poder arribar fins|’any 1982 a Col-legi Joseph Faye, perd no vam consultar
elsdel Lycée. Vegeu I'apendix 13.
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-13 G: Serie G, Politique et Administration Générale; Sénegal: Affaires politiques,
administratives et musulmanes (1782-1959).
-1D 1-1D 56: Serie D, Opérations militaires (1823-1934).

1.6. Confessions d’ un etnograf principiant

Per molt que les pagines que teniu entre mans conformin una tesi, i que la
investigacio duta a terme entre €ls joola ha estat realitzada amb e maxim de rigor
possible, no podem estar-nos d’ explicitar una serie de confessions.

La primera de totes és que tot i que I’objectiu de la tes no era fer una
monografia, aguest estudi té un aire monografic degut a la propia dinamica de la
investigacio. En veure que makane mata ejolaayi o mujooloayi, “la manera de fer dels
joola’, tenia importancia pels habitants d Oussouye, la nostra recerca va canviar de
rumb. Aixi doncs, a partir d’ aguell moment calia tenir els ulls ben oberts i les orelles
despertes a tothora, ja que, en qualsevol moment, es podia sentir allo de ajoola lakaane
mufiaa, “el/lajoola ho faaixi”. Sl mai no ens haviem interessat per la manera d' agafar
el kayaandu (I’eina per llaurar), a partir del moment en que vam sentir que els joola
I’agafaven d’una determinada manera, ni que fos com una referencia, nosaltres vam
haver d activar-nosi d’ estar atents a tot allo que de sobte corresponia ala manera de fer
delsjoola®.

Defet, com diu Cresswell (1981):

“La dialéctica entre hip6tesis de investigacion y observacion de campo,
entre génesis deductiva del trabajo e investigacion inductiva, esta dialéctica
—generadora de los mejores andlisis actuadess no puede fructificar
plenamente més que si la problemética se centraen uno o variostemasy si la
observacion es “monogréfica’.

(1981: 23)

Aguesta investigacio és, doncs, qualitativa, i no pretén cap universalitzacié ni
cap reflexio general sobre la identitat étnica és un estudi molt concret i molt
monografic sobre laidentitat tnica dels joola d Oussouye.

En aquest sentit, trobo més potencialment fidedignes les tesis que son fruit de
tres, cinc, set anys de treball que no pas la meva, ja que, en principi, com més temps
passes sobre e terreny, millor; tot i que també és veritat que s una investigacio
s allarga massa, €ls canvis que poden haver-se produit en una societat poden fer perdre
el fil al’investigador. De la mateixa manera, aquelles tesis d abans, de 1000 pagines,
gue ja no estan de moda, potser permetien una millor comprensié de les societats
estudiades.

La segona, és que € nostre estudi, que pretén parlar de la identitat joola
d Oussouye, es basa sobretot en les relacions establertes a través del treball de camp.
Aquestes relacions son les que forneixen lesinformacions de primerama. Cal confessar,

> Vegeu el capitol 6.
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pero, que en el nostre cas vam relacionar-nos mes —perque |’ estructura de la societat i la
divisio per generes aixi ho demana- amb la part masculina d’ Oussouye. Aixo no vol dir
gue la part femenina de la societat hagi estat ignorada. Vol dir, senzillament, que tenim
molta més informaci sobre el mon dels homes que sobre e mon de les dones. De totes
maneres, i malgrat la meva condicié d’home, la meva tasca d'investigacio amb les
dones resultava sospitosament facil quan estava sol amb dones —normalment no eren les
més velles, que en general son bastant malfiades. En agquest cas, quan estava amb dones
—per tant, ja mares- relativament joves, les confessions i opinions de certs temes —que,
de fet, no sortiran a la tesi-, semblaven forca sinceres, finsi tot en alguns casos eren
secrets que, segons s€’ m va demanar explicitament, no podien dir-se a marit o a la
familia del marit. En tot cas, aviat vaig aprendre que s volia obtenir certa informacié
sobre les dones, més valia fer-ho quan el's homes no eren davant*.

La cosa canviava quan a mi m’interessava veure la divergéncia d’ opinions en
funcié del sexe. Aleshores, davant d’ homes i dones junts —cosa poc habitual-, treia un
tema volgudament espinds per veure com reaccionava la gent. Per sort, ala majoria de
joola els encanten els debats apassionats.

Una cosa semblant em passava quan estava en un grup gran on hi havia
membres d’ una mateixa familia. En agquests casos, a vegades (en funcio del caracter de
cadascu i de la familia) es veia clar que €ls germans petits sovint no s atrevien a dir
segons qué davant dels germans grans, especialment quan la distancia generacional
entre un i atre eraforca amplia (més de deu anys). En canvi, en solitari, 0 amb gent de
la mateixa generacio, s explaiaven xerrant forca d aquells temes que havien fingit
ignorar 0 xerraven amb més confianca entre ells, dient atres opinions en saber que
estaven “entreiguals’.

La tercera confessio és que em va faltar temps per aprofundir en |’estudi de la
llengua que parlava a un nivell relativament modest. Sobretot tenia problemes per
distingir entre tota la tirallonga de vocals, cosa que em podia portar certs moments
d’ inconveniencia. Aixi per exemple, un dia era davant d’un grup de dones, i volia que
em donessin mongetes (kusaak) per0 els vaig dir que volia tenir relacions sexuals
(kusak). No van riure gens ni mica. Tot i aixo feia un bon estudi dels mots cabdals,
definicions, etc. Tal i com diuen A.H. B4, Denise Paulme i Jacques Maguet (Rencontres
Internationales de Bouaké, 1965), cal fer servir els conceptes de la propia societat.

De totes maneres, cal recordar que un catalanoparlant en terres africanes, en
general, apren la llengua autoctona a través d’una atra llengua —en aquest cas €l
francés- cosa que també pot portar a malentesos®’.

La quarta confessio és un fet que vaig descobrir quan portava uns quatre mesos
investigant. Em vaig adonar que certs homes, quan parlaven de la societat en general, o
del poble en general, ho feien referint-se, implicitament, només als homes, ignorant
absolutament les dones. Potser era una obvietat, tractant-se d’una societat patrilinial,
perd en el nostre cas no la vam descobrir fins uns mesos després de la nostra arribada.
Aixi, per exemple, un dia que volia contrastar la informacié que deia que hi havia

4 Com diu Barley (1989), parlant de la iniciacié, les dones saben perfectament qué hi passa perd no
poden admetre-ho en puablic.

“" En el nostre cas, també haviem rebut classes de joola abans de marxar, a Barcelona, de la ma d’ André
Senghor, aqui aprofitem per agrair-li latasca.
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poquissims joola musulmans a Oussouye-joola, em van dir, “Si, només n’hi hatres’ .
Quan vaig demanar quantes dones i quants homes d’ entre aquells tres, la resposta va ser
“Ah, no, les dones no tenen religid, tenen la del marit.” —cosa que no és del tot exacta.
Aquesta percepcio no és que sigui general entre els joola, perd, com vaig veure, tampoc
no eral’ excepcio. Vaig haver de tornar a verificar, doncs, moltes de les infomacions que
m’ havia comunicat aquell informant i d’ altres, en funci6 d’ aguell nou fet.

Gracies a aix0, arribem a la cinguena confessio, i és que, probablement, aixo
com em vaig adonar d’ aguestes errades, sempre pot ser que hi hagi altres errors de
traduccié linglistica i/o cultural que no he controlat i que poden figurar a la tesi.
Esperem que d altres investigadors o jo mateix, poguem en el futur esmenar aquest
marge d’ error.

Acabada la recerca, mires enrera, i decideixes que s tornéssis a comencar
plantgjaries € treball d’una altra manera. Pero, és clar, aixo només ho pots dir quan €l
treball de camp s ha acabat.

D’dltra banda, un cop escrita la tesi, t'adones que, d' una banda, només estas
comencant, i que et queda molt cami per fer; i del’altraveus quetot el material que tens
és explotable de mil i una maneres, ja que, € material etnografic és, sovint,
inexhaurible, sempre i quan no es tregui del context historic i cultural del que ha estat
obtingut.

Tot i que, com diu Tempels (1949), ens agradaria que si algun joola d’ Oussouye
llegis latesi digués. “Si, és aix0, ho has entés’, tampoc no hem d’oblidar que I’ aspecte
etic de I'estudi, la part d’andlisi tipicament occidental, no té perqué coincidir amb la
part analitica autoctona, ja que en €l fons, I’ antropoleg no deixa de ser un traductor, que
ha de fer comprensibles una série de practiques als membres de la seva propia societat.
A més amés no cal oblidar que €l treball de I’ antropoleg té un tint de calidoscopi: amb
totes les informacions recollides, mira de trobar una coherencia a un tot que no és la
suma de les parts. En aguest sentit, doncs, cada part pot no estar d' acord o pot no saber
moltes coses que I’ antropoleg si que ha sabut per altres fonts. La virtut de I’ antropol eg,
doncs, éstambé ladel bricoleur...

Aquesta tesi és, doncs, inacabada, com totes les tesis. Esperem nomeés que €l
“bricolatge” entre aquesta recerca sobre €l terreny (juntament amb la bibliografia dels
joolai labibliografiatedricai metodol ogica consultada) que hem fet sigui prou complet
i ben transmeés perque € lector pugui entendre que significa ser joola a principis del
segle X X1 aOussouye.

“8 No era un problema linguiistic. En primer lloc perqué vaig fer aquesta xerrada en francés. En segon
perque lallengua joola si que distingeix home i dona, perd sovint es fan preguntes on el subjecte és“an”,
persona, 0 “bukan”, persones, gent.
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“S6c joola perque Déu ho havolgut aixi”.

Vel joola.

Laidentitat étnica ha estat un camp fecund en la historia de I’ antropologia des de
fa ja varies décades. L’identitat étnica o etnicitat —per a nosaltres no hi ha cap
diferencia- ja apareix com a objecte d'estudi especific (ethnicity) en I'antropologia
angloxasona als anys 40 i se'n troben definicions a partir de la decada dels 60, quan se
la considera relacionada amb els sentiments associats a la pertinenca étnica -Wallerstein
(1960) i Gordon (1964). Pocs anys després, Barth (1969), Glazer i Moynihan (1975) i
Cohen (1978) donen una nova empenta a la recerca en aguest camp. A partir d’ aleshores
es considera que té una aplicacid universal i s abandona la visié segons la qua
I’ etnicitat només formava part dels grups no originaris de la comunitat (foreign stock)
tal i com espensavaalsanys40i 50.

Paral.lelament, ja des de 1962 (Deutsch), es considerava en les escoles
anglofones que etnicitat i modernitat anaven de la ma. Ja fOs interpretada com un
producte de la desigualtat del desenvolupament (Hechter, 1975), com una estrategia de
reivindicacié dels recursos dins € marc de I’Estat del benestar (Glazer i Moynihan,
1963), com una forma de resisténcia als processos de modernitzacio (Hannan, 1979) o
com un producte historic de I'’economia-mon capitalista (Balibar i Wallerstein, 1988;
Murga, 1984) I’ etnicitat era un fenomen essencialment contemporani. La mondialitzacio
de les idees, gracies als mitjans de comunicacio, etc., i ales experiencies d' alliberament
naciona a Tercer MOn, feren de les reivindicacions identitaries un estudi
universalitzable. Tot aixo fa que I’etnicitat com a tal sigui considerada com un nou
paradigma en les Ciencies Socials tant en I’estudi de les societats no occidentals com
occidentals.

En el mon francofon, e terme (ethnicité), tot i que ja en parlaven, entre d’ altres,
Bastide i Balandier el 1981, apareix sobretot a la decada dels noranta i va lligat a la
immigracio, €l racisme, e nacionalisme i la violéncia urbana. Com diuen Poutignat i
Steiff-Fenart (1995) I’ etnicitat és a Franga, fins als anys vuitanta, una*zonad ombrade
I’ antropologia francesa’. En els darrers temps, les Ciéncies Socials franceses han viscut
un efluvi d estudis etnicitaris des de les obres d Amselle i M’Bokolo (1985), Oriol
(1986), Chrétien i Prunier (1989) de finals dels vuitanta fins a tantissims d’ altres dels
noranta.

A casa nostra, la identitat etnica ha despertat sempre un interés especial, tot i
que, per les caracteristiques historiques de la disciplina antropologica a Catalunya i
Espanya, no es puguin donar una llarga llista d’ autors. Entre d’ altres, esmentem Esteva
(1984), Llobera (1989), Stolcke (1992), Pujadas (1993), San Roman (1996) aixi com, en
el camp africanista, larellevant obra“Etniai nacié als mons africans’ (1995).

El concepte d’identitat étnica o etnicitat va intimament lligat al concepte d’ etnia,
etern camp de debat en e qual ja ens vam posicionar en € seu moment’. El concepte
d identitat étnica o etnicitat ha anat lligat a d’ atres conceptes, especialment els de nacio

! Vegeu Tomas (1999)
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i nacionadlisme®. En e nostre cas, tot i que el context sociopolitic que es viu a
Casamance toca de ple amb el camp del nacionalisme, ens hem interessat per les
dinamiques de laidentitat étnicaen relacid alaculturajoolai tot alo que s hi relaciona,
i no tant en les seves implicacions directes amb el discurs nacionalista casamances, tot i
que també s hi farareferencia.

Degut a la carrega que sovint cada teoria dona a concepte d’ etnicitat, i per tal
d aclarir posicions, a continuacio presentem algunes de les idees que, des del nostre
punt de vista, estan relacionades amb el camp de la identitat étnicai que, d’ una manera
o altra, sortiran en €l nostre treball.

1. Aproximacié primordialista: Tot i que Kallen (1915) fou e primer
investigador que va tractar el tema dels “lligams primordials’ no és fins a Shils (1957)
que es fa servir aquest terme concretament per caracteritzar I’ etnicitat. Aquest autor
parla dels lligams primordials com a dotats d'un significat inefable —com €els que
S atribueixen al parentiu- i estan caracteritzats per laintensitat que susciten, per la seva
forca coercitivai pels sentiments associats, aixi com per la sacralitat que la caracteritza.
Aquest autor, d acord amb Poutignat i Streiff-Fenat (1995), en certa manera inaugura
I”escola primordialista que, cadasct amb € seu estil, fou seguida per Novak (1972) i
Geertz (1987), entre d'altres. Segons aquest darrer, les identitats etniques poden
explicar-se certament, perd no Unicament, com alo que ha anomenat “adhesions
primordials’ (Geertz. idem), definides en termes de “tribalisme”’ o “comunalisme” i que
es defineixen com aquella adhesié que procedeix de I’ existéncia socid, és a dir, de la
contiglitat immediata, del parentiu i també pel fet d’ haver nascut en una determinada
comunitat religiosa, parlar una llengua determinada i* tenir unes practiques socials
caracteristiques. Aquestes igualtats es viuen com a vincles molt forts que tenen caracter
d obligatorietat i que sdn més que vincles socials. tenen certa carrega mistica o
psicologica’.

Com assenyalen Poutigant i Streiff-Fenat (idem), els primordialistes van rebre
nombroses critiques, com que s'ignoren |’ entorn economic i politic en el que apareix
(Keyes, 1976; Bonacich, 1980; Mc Kay, 1982; Muga, 1984) o com que € que ca
explicar és la génesi dels lligams étnics i no & seu espiritualisme (Eller et Coughlan,
1993) o com que aquests sentiments no S han de pensar en termes de necessitats
emocionals sind que ca investigar la socialitzacio i I'experiéncia comuna (Bentley,
1987).

De totes maneres, sense negar les critiques rebudes per aguests autors — per
tants d’ atres-, a nostre entendre la nocio de “lligams primodials’ és, en certa manera,
encara valida, com ho pot ser, per diferents raons i amb mil matisos, per Barth (1976)
quan parla de “dimensio fonamental”, per Douglass i Lymann (1976) quan parlen de
“caracter inefable” o per Epstein (1978) quan parla de “carrega emocional”. Des d' un
punt de vista émic, avui en dia, en molts indrets de I’ Africa Negra, i molt concretament
en el cas que ens ocupa, i, de ben segur, en d' altres regions del mon, la identitat étnica,

2 {dem nota anterior.

% Nosdltres enlloc de “i” hi posariem “i/0”, perqué aguests criteris no sén s Gnics, ni, encara menys,
s han de complir tots alhora. Vegeu, més endavant, I’ apartat dedicat als marcadors étnics.

* Quan Geertz, perd, afirma que, en la construcci6 dels Estats postcolonials, aguestes comunitats basades
en les adhesions primordials s enfronten als criteris de racionalitat per construir una societat politica,
sembla oblidar que també aguestes adhesions primordials poden tenir una propia racionalitat politica (o
social) i que també les racionalitats de la societat politica poden crear vincles psicologics. Geertz, cau,
creiem, en una visio eurocentrica que acaba explicant, en Ultimainstancia, I' Estat “modern” en termes de
racionalitat i les étnies en termes de misticainexplicable.
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és viscuda com un Iligam primordial®. En certa manera, doncs, €els Iligams primordials
corresponen a una visié émic de laidentitat®. | és que, com diu Eriksen (1993), cal tenir
presents tant el's conceptes analitics com els “nadius’.

En aguest sentit, I’analisi també ha de reconeixer la part emocional d aquests
lligams, part que, donada la nostra perspectiva, no estudiarem —ja que toca més a camp
de la psicologia-, perd que és un element cabdal de qualsevol procés identitari com ja
reconeixien Isaacs (1975), Romanucci Ross (1975) o Epstein (1978).

Pel que faales causes d’ aguest sentiment, en el nostre cas estariem més d' acord
amb Bentley (idem) que déna importancia a I’ experiencia comuna, que no pas amb
Geertz (idem) que sosté que aquests lligams no vénen de la interaccié social sind que
son fruit d’'un sentiment d &finitat natural. En el fons, potser, com diuen Eller i
Coughlan (idem) el que cal veure és quins son els mecanismes culturals que mantenen
aguests sentiments.

Lligat a aquest gran debat, trobem unaidea derivada i, per a nosaltres, cabdal, és
aquella que Poutignat i Streiff-Fenart (1995) anomenen “parentiu fictici”, un mode de
certs grups étnics per reclutar els seus membres. Aquest tipus de reclutament és el que
els primordialistes anomenen “la dimensi6 englobant” de |’ etnicitat i és que, de fet, com
assenyala Cohen (1978), I’ etnicitat S orienta cap al passat i t€, sempre, una “aurea de
filiacio”.

2. Aproximacio interaccional: A la mateixa epoca que Shils (idem) publicava
les seves idees, un grup d'investigadors inauguren |’ aproximaciO interaccional. Es tracta
dels cientifics del Rhodes-Livingston Institute, que als anys cinquanta van treballar amb
els conceptes de classificacio i categoritzacié en I’ estudi de certes societats africanes,
especialment en e camp de la naixent antropologia urbana i de les migracions. En €l
celebre llibre Kalela Dance (1956), Mitchell exposa com e que €ell anomena
“tribalisme”, i que correspondriaal’ etnicitat, €s un mitja de classificacio que permet als
africans del Copperbelt, a I’'Africa austral, de donar sentit a |’ heterogeneitat tan
complexe de lasevanovavidaala ciutat. L’ enfoc interaccionista es basa en laidea que
I’etnicitat és un procés de dicotomitzacié constant entre autoctons i foranis, entre
insiders i outsiders. Aquesta dicotomitzacio s expressa en la interaccid social. Aquesta
visio dinamica de I’ etnicitat —forca oposada en linies generals a primordialisme- aporta
diverses idees que I'investigador ha de tenir en compte a |"hora de treballar en €l
pantands camp de |’ etnicitat. Per comencar, I’ aproximacio es basa en descobrir el model
indigena de categoritzacions de I’ Altre. En la dicotomia nosaltres-ells, les definicions es
poden recomposar amb certa facilitat. En segon lloc, els interaccionistes son els primers
de parlar de labels o marcadors identitaris, fent emfasi en la seva produccio i €l seu Us.

Mitchell, aixi com Beremann (1975) o Handelmann (1977) es basaven en
I”enfoc interaccionista. En unalinia semblant, aguellainaugurada per Lyman i Douglass
(1972), aguest element de situacié que és I'etnicitat és vist com un element molt
manipulable per part dels autors en funcié de la situacio. Per ells, I’ etnicitat no és un fet
gue cal acceptar sind gue és un mitja de modificacid i manipulacié de la realitat. Aixi,
doncs, ca inventariar € repertori d’identitats disponibles en un ambient pluriétnic,
descriure les identitats més recurrents en cada situacio i veure perque els individus
volen o no incloure's o diferenciar-se en un grup determinat. Pels situacionalistes,
doncs, el que cal és estudiar les tactiquesi estrategies fetes servir pels actors.

®Vegeu e capitol 5.

® En e nostre cas, com veurem, aguesta caracteristica vista com essencial no és historicament
inammobible, perd si que avui en dia, i de forma general, és percebuda sovint com a immobil per molts
membres de |a societat.
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Per bé que un i atre enfoc ofereixen una nova llum a les teories de |’ etnicitat,
des del nostre punt de vista cal pendre’s amb cautela els seus postulats. Aquest tipus
d enfoc, sovint sembla negar I'existéncia d’aquells sentiments que molts individus
poden tenir per un grup determinat al qual senten pertanyer. La dicotomitzacio
nosaltres-ells és més aviat vista com una manipulacié que no com un atre element. De
totes maneres, |’ experiencia ens demostra que, efectivament, si que la presentacio de la
propiaidentitat és, en certes situacions, manipulable per part dels autors. Aixo no vol dir
que la identitat en si mateixa sigui tant manipulable. En aquesta linia és interessant
veure s estudis de presentacié o de mestratge de la identitat fets per Eidheim (1969),
Salomone i Swanson (1979) i Poutignat, Streiff-Fenart i Vollenweider (1993). Creiem
gue aquesta aportacié és fonamental per al’ estudi de les relacions interétniques. Aquest
joc de presentacions s acostuma a donar en determinats casos, especialment agquells
conflictuals, i probablement no de manera general’. Es interessant dins d’ aquest enfoc,
veure les diverses estrategies concretes que fan servir els individus, com la de
I" alternanca d’ identitats (identity switching) de la que parla Lyman i Douglass (idem) o
el domini de I'impressié del que parla Eidheim (1976) en el seu estudi sobre I’ escena
intimai I’ escena privada dels lapons a Noruega. De I’ estudi d’ Eidheim, ens és molt Util
el concepte d’ actualitzacio de laidentitat primordial en els ambits privats. En cert sentit,
el nostre estudi correspondria a aquesta escena intima, pero delsjoola.

Un dels grans interaccionistes, que dona un nou angle a les teories de |’ etnicitat,
fou Frederik Barth. Aquest autor (1976) inverteix com els anteriors els axiomes
d analisi i col-loca a centre de la investigacié els processos d’atribucié categoria i
d'interaccid. Cal saber com la dicotomitzacio entre membresi outsiders es produeix i es
manté i cal discernir el seu efecte en els propis comportaments efectius. Cal estudiar
I’ atribuci6 de les categories atribuides a Nosaltres i a Ells. Una de les grans aportacions
de Barth és que I’ etnicitat ni garanteix la uni6 efectiva ni en presuposa €l seu caracter
congtituit; el que cal és veure quin paper hi juguen els contrastos socials i quines
manifestacions presenten. Cal doncs estudiar les fronteres étniques, retocades pels
propis autors.

Barth va assenyalar un tema molt important, que ja havia anunciat Francis
(1947) i que va reprendre Hechter (1974): i és que un grup pot canviar la seva cultura
sense perdre la seva identitat. Aquesta evidencia ens porta a proper punt, un element
gue han esmentat molts autorsi que no convé oblidar.

3.Cultura i identitat: La cultura i la identitat étnica son dues coses
absolutament diferents, encara que intimament relacionades. Una cosa son els elements
objectius gque constitueixen una determinada societat, una manera de viure, en un
moment historic precis, i I’ atra ésla percepcio que té aquella societat de si mateixa, aixi
com la definicié que d ella mateixa dona i €ls signes de diferenciacio que escull. De
totes maneres, una vegada més, donem la veu al poble estudiat, i usem les categories
emic: sovint un poble considera que la sevaidentitat i la seva cultura son el mateix. No
hem de perdre de vista que € que ens interessa no és deconstruir la manera que la gent
té de definir-se sind que ens interessa entendre els processos culturals que han portat a
una societat determinada a definir-se d’'una determinada manera i a veure com a
significatives una série de caracteristiques de la seva propia societat i de la seva propia
historia. A la vegada, |’ antropoleg té I’ obligacid, creiem, d’investigar si els subgrups o

" En @ cas que ens ocupa és molt interessant veure com alguns joola es presenten en ambits
majoritariament no joola, com Dakar, Thies 0 Saint-Louis. Dins del conflicte MFDC-govern senegales, i
amb la carrega de topics que hi ha a Nord de Senegal sobre Casamance, la presentacié d' un mateix pot
variar molt segons el context.
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els diferents segments d’ una societat defineixen la seva identitat de la mateixa manera.
Sovint, diferéncies culturals dins d’ una mateixa cultura (alldo que alguns antropolegs
anomenen subcultures), porten a diferents identitats etniques en la matei xa societat.

4. Neoculturalisme: A principis dels vuitanta un nou corrent, avui conegut com
a neoculturalista, apareixia en escena. Drummond (1980) recordava €l pes que té la
culturai en remarcava el seu caracter dinamic i variable. Segons aquest autor, no hi ha
grups etnics a priori sind que hi ha un conjunt variable de categories étniques que només
tenen significat perque son definides i fetes servir per la gent. L’ etnicitat, doncs, seria
una especie de marc cultural on es reditza una comunicacié significativa de la
diferéncia. Una de les seves aportacions més inspirades és € fet que no cal veure com la
gent del grup X defineix la gent del grup Y, sind veure com €l grup X defineix la seva
X-titat, i €l grup Y com veu laseva Y -titat. Ens interessa, en €l nostre cas, definir mésla
“joolaitat” que no pas com elswolof o els serer veuen els joola.

Anys després, Eriksen (1991) en una mateixa linia sosté que |’ etnicitat és com
un idioma a través del qual sdn comunicades les diferencies culturals dins de contextes
que varien segons € grau de significacions compartides. Per Eriksen no cal estudiar els
grups étnics sind el's contextos interétnics. Per nosaltres, en canvi, si que cal estudiar els
grups €etnics, per veure quins elements remarquen (i perque) en els diferents contextos
interétnics. | veure si en funcié del context e que és remarca és diferent, presenta
continguts culturals diferents, o és sempre igual.

Des del nostre punt de vista és evident que la cultura és dinamica i variable.
També ho és el fet que la culturasigui un marc de referénciai que els actors seleccionin
unes determinades categories gque prenen significat en funcié del context. De totes
maneres, a nostre entendre, si que cal estudiar els grups etnics, ja que cal saber quins
son els recursos disponibles dins de la propia cultura, i perque se'n fan servir uns i
d atres no. En el mateix sentit, és important veure com es defineixen els grups veins, ja
que, en la seva definicid se seleccionaran uns determinats trets per unes raons
determinades, habitualment, per remarcar-ne I’oposicio i la diferencia respecte el propi
grup.

5. Definicions exogenes i endogenes. Si, com hem vist, un aspecte
importantissim és el fet de com els grups es defineixen, un atre aspecte cabdal, com
assenyalen Poutignat i Streiff-Fenart (1995) és veure com son definits el's grups des de
" exterior; és a dir, que cal tenir present que hi ha definicions endogenes® i definicions
exogenes. En aguesta linia, com assenyala Balibar (1988) les exodefinicions tenen la
tendencia a ser globalitzants i a posar de relleu categories unificants basades en
similituds simplificadores. Tal és € cas del poble joola, les visions exteriors del qual
s6n sempre molt globalitzants i simplificadores’.

6. Elasticitat: També trobem important de tenir en compte allo que certs autors
han anomenat “elasticitat” dels limits étnics (Moerman, 1965; Skinner, 1968; Keyes,
1976; Cohen, 1978) que d una banda estan relacionats amb la definicié de grup étnic i
de I'dtra ve relacionada amb el caracter segmentari de I’ etnicitat. En aquest sentit, no
cal perdre de vista, doncs, una vegada més, I’ autopercepcié del grup com atal, aixi com
el seu recorregut historic. En la mateixalinia, cal remarcar la idea que aporta Horowitz
(1975) diferenciant amalgamaci6 i incorporacio. En la primera, un o diversos grups
Suneixen per formar un grup meés gran. En la segona, un grup es fon en un grup més

8 En el nostre treball primaran aguestes.
® Javam parlar dels diferents topics que, des del Nord de Senegal es tenen delsjoola (Tomas 1999).
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gran, que guarda la seva identitat. Des del nostre punt de vista, aquestes dues
aportacions, lade I’ elasticitat i la de I’amal gamaci é/incorporacio han de ser tingudes en
compte per |’ antropdleg per tal de veure quines subidentitats étniques latents hi ha dins
del grup estudiat i, si pot, n"ha d’'indagar els origens.

7. Mar cador s identitaris: Ja hem dit que els interaccionistes van ser els primers
de parlar dels marcadors identitaris, aguells elements de la cultura seleccionats per
representar la totalitat de la propia cultura. L’etnicitat -i qualsevol altra identitat- es
basa, o millor dit, s'expressa socialment, publicament, amb un discurs basat en una serie
de marcadors identitaris. Aquests marcadors son un vehicle smbolic (San Roman,
1996) que pren elements seleccionats del conjunt del contingut cultural. Aquests trets,
d acord amb San Roman, son seleccionats perque puguin simbolitzar la diferencia del
seu poble respecte els altres. Aquesta seleccio és, doncs, sempre diferencialista en
referénciaals altres.

L’ estudi dels marcadors és interessantissim, especialment en el camp de les
relacions interétniques o de la relacio d’'una etnia amb una entitat més gran, com ara
I”Estat. D’una banda, posa de relleu latensié entre un grup determinat i els seus veins,
ja que és un camp de relacié de forces on cada grup tracta d imposar la propia visio
d ell mateix i de |’atre. Gracies a |’ estudi dels marcadors, doncs, es pot veure com es
veu l’éniaenreacio al’ Estat o a altres grups d' adscripci6 sociopolitica o identitaria.

En tot fenomen d'etnicitat hi ha una relectura, o una recomposicio de la
significacié dels marcadors socials considerats com a determinants (Darbon, 1995).
Com Barth (idem) explica en parlar del nacionalisme, i que fem extensiu a domini de
I etnicitat, cada comunitat establira quins son els elements que consideren importants en
contrast amb la comunitat amb la que s’ esta oposat i que remarcara com a definitoris per
alapropia comunitat.

No ca dir que els marcadors o criteris de diferenciacio identitaria poden ser
infinits: color de la pell, dels cabells, dels ulls, la llengua, les creences religioses, €ls
usosi costums, practiques culinaries o de vestir, I’ espai ocupat, la riquesa, la historia, la
dansa, arts ... i molts meés.

Com diu San Roman (1996), és interessant veure quan la gent recorre als
marcadors invariables, com € color de la pell, i en quines ocasions es recorre as
marcadors cojunturals.

D’ altra banda, com diu Pujades (1993), cal no confondre el corpus de marcadors
identitaris amb el concepte d’ etiquetatge social, que és producte de |I'exclusiéo d’'una
minoria per part del grup dominant, que estigmatitza el grup i I'etiqueta de manera
negativa o pejorativa. En aguest cas, la definicié del grup, i la seva etiquetacio, que
porta ala seva exclusié o marginacio ve donada des de fora del grup en questio.

8. Memoria historica: Un altre punt, relacionat amb |’ anterior, i que cal tenir en
compte és el que generalment s anomena memoria historicai que té molt aveure amb la
tradici6 oral. La memoria historica és un element que juga un paper importantissim en
I”etnicitat doncs remarca 0 no aspectes determinats del passat que ajuden a definir €l
grup etnic en el present (vegeu especialment Huguet i Serra, 1994). Té doncs relacio
amb els marcadors identitaris ja que des dels mites d' origen, fins a grans victories o
derrotes, passant per enfrontaments diversos amb els veins, gjuda a forjar la identitat
diacronicament i a seleccionar o no, a llarg del temps, uns continguts o altres del propi
passat.

Aquest concepte ens remet a de tradicid, gue comentarem més endavant, ja que
la tradicio ens parla d'uns elements del passat seleccionats per defensar una identitat
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etnica determinada. Si Hobsbawm i Ranger (1988) sostenen que hi ha una manipulacio
simbolica de la tradicid, per tal de reafirmar la propia societat, nosaltres ens demanem
qué no gaudeix d una manipulacié simbolica o s més no qué no és susceptible de ser
manipulat simbolicament.

9. La paradoxa de la identitat: Relacionat, encara, amb els dos punts anteriors
quan parlavem dels marcadors, ca fixar-se també en alo que Garay (1981) ha
anomenat “La paradoxa de laidentitat”. | és que I’ etnicitat mai no és fruit d’ un consens.
Per aquesta rad, dins d'un grup étnic hi pot haver nombroses contradiccions, sovint
provocades o0 expressades a través de la manca de consens dels marcadors étnics. A
nivell individual, i en funcié de I'experiéncia de cada persona, es poden trobar
divergencies entre allo que és subjectivament reivindicat i alo que és sociament
acordat. Quan hi ha discordancia entre aquestes dues fonts de definicié la dissonancia
cognitiva que en resulta porta a la “paradoxa de I'identitat”. Aquest fet acostuma a
donar-se, com diuen Poutigant i Streiff-Fenart (1995), en les societats migratories.

10. L’etnonim: Un altre factor que ha desvetllat sovint I'interes dels
investigadors és |'etnonim. D’ entrada, cal veure quins son els etnonims fets servir per
designar la societat i descobrir quin o quins d’ entre ells és el nom que fan servir els seus
membres per autodesignar-se, cosa que ja van fer a seu moment €'s antropolegs que
feren les classiques monografies, com per exemple, entre d altres, Evans Pritchard
(1977).

També ha estat important, per a molts investigadors, veure |’ origen etimologic
de I'etnonim. Tot i que aguest origen sembla posar de relleu certs factors historics
relacionats amb les relacions interetniques, € que primer ca fer és veure quina és la
versidé que en donen les autoctons. Sovint, pero, els membres d’ una societat no saben
que vol dir el seu propi etnonim. Aixi, doncs, no cal fer-ne gaire referéncies, doncs, si
pels autoctons no té sentit saber que vol dir o ho han oblidat... per I'investigador
tampoc té perqué tenir importancia, tot i que conéixer |’origen i significat de I’ etnonim
sempre pot aportar informacions interessants. Ara bé, a vegades es pot donar €l cas que
dins d’un grup hi hagi persones que els interessi saber-lo i que facin recerques —finsi tot
consultin les obres fetes servir per antropolegs anys abans- per descobrir-lo i fer-lo
servir per legitimar una serie de diferencies.

11. Identitat terminal: Tot i que, com hem dit de bon comencament, cal
prendre amb certa prudencia el “factor primordial” de la identitat, creiem, amb Epstein
(1978) que, en molts casos, hi ha una“identitat terminal”, aquella que abarcai integrala
serie completa d estatus, de rols i d’ atres identitats menors. Aixi, doncs, d’acord amb
aquest autor, quan meés inclusiva és una identitat més profundes son les arrels
inconscients i més potencialment profunda la carrega afectiva. Des del nostre punt de
vista, cal veure quins processos de socialitzacié fan que aquesta identitat sigui terminal.

En certa manera d' acord amb Epstein, Barth (1976) assegura que la identitat
etnica esta sobreposada a tots els altres estatus i que defineix les constel-lacions
d estatus que pot assumir un individu amb aquella identitat. En aquest sentit, Barth es
desmarca dels situacionalistes quan diu que la identitat étnica és imperativai no pot ser
passada per alt o suprimidatemporalment per altres definicions de situacio.

En consonancia amb aquest argument, un atre autor, Erikson (1990), ens aporta
una possible sol-lucié. Cal distingir entre la socialitzacio primaria i la sociaitzacio
secundaria. A través de laprimera, I'individu es familiaritza amb la realitat objectiva del
seu entorn socia immediat, captant tant els valors morals com les definicions
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consensuals, aixi com les pautes de comportament propies de I’ edat o I’ estatus. Gracies
a la segona, I'individu, un cop adult, i en funcié de la seva experiencia personal, es
vincula a uns determinats grups d’interés que tenen els seus codis i valors particulars.
Des del nostre punt de vista, aquesta socialitzacié secundaria és la que pot llimar,
relativitzar o, en casos comptats, suplantar o anul-lar la identitat terminal de la que parla
Epstein.

12. Sobre les teories mobilitzacionistes i instrumentalistes: No volem acabar
sense fer una sincera critica ales teories mobilitzacionistesi instrumentalistes (sobretot
les dels grups d’interés) defensades, entre d’ altres, per Gordon (1978), Gellner (1989),
Cohen (1969), Thompson (1983), Hannertz (1979), Herzog (1984), Banton (1971),
Blauner (1964), Hechter (1976)™.

En general, totes aguestes teories defensen que I’ etnicitat és una forma que tenen
els individus d organitzar-se —en funcié de la pertineca étnica- per mantenir la
competicié economicai politica

Molts dels estudis actuals declaren 0 deixen entreveure certes idees que, potser
pretenent deslegitimar les etnicitats, remarquen I’ artificiositat de certs moviments i la
manipulacio de les grans majories per part d’ unaminoria. Per aix0, en la nostravisié de
I etnicitat, no encaixen massa plenament les teories instrumentalistes que equiparen els
grups étnics amb els grups d’interés i que, poden desembocar, sovint, en caracteritzar
I etnicitat, com fa Cohen (1969) i tants d’ altres, com un fenomen exclusivament politic.
En tot cas, les identitats étniques no tenen més interés politic que d'atres grups
identitaris i, encara, segur que en tenen menys que les identitats dominants en els
aparells estatals. De totes maneres, d’ acord amb Anderson (1987), no cal oblidar que
I’ etnicitat (com el nacionalisme) son marcs de referencia.

Alguns autors afirmen gque laidentitat étnica es constitueix mitjancant estratégies
d actors que instrumentalitzen el's sentiments comunitaris per establir les seves relacions
de poder en I'interior del grup (Darbon, 1995). Potser si que hi ha manipulacions, pero,
d acord amb Cahen (1995) s un zull diu que és zull, tant se val quina sigui la
il.legitimitat historica possible de les manipulacions que hagi pogut engendrar €l
fenomen zul (. Les identitats etniques, per molt que puguin ser “il.legitimes’ o “creades
per I’ Administracié colonial” avui en dia operen perfectament. Sigui com sigui, allaon
Anderson (1987) parla de comunitats politiques imaginades, Otayek (1999) pot
respondre que potser si, pero que no hem d oblidar que creen efectes de realitat.

Un dels arguments més repetitius, en genera, dins d aquestes tendéencies és
sostenir que I'etnicitat és un metode informal d organitzacié politica. Podriem
argumentar que I’identitat de génere o d edat, també ho és, podriem argumentar que ho
s6n totes™’. Perd aixd no explica e manteniment de les identitats quan no hi ha
reivindicacions politiques, cosa que succeeix molt sovint. Alguns autors han apuntat que
les reivindicacions identitaries poden considerar-se com un vector d’ accés al’Estat i a
I’acumulacié i que, per tant, en certa manera, expressen una “necessitat d Estat”
(Otayek, 1997), amb tot el que aixo signifiqui en termes politics, pero també socials.
Alguns moviments identitaris, segons Otayek, desenvolupen estratégies escapistes per
les quals la finalitat que es busca és I’autonomitzacid en relacié amb I'Estat o la
implantacié de contra-societats ideals, sovint com a reaccio a I’hegemonia de |’ Estat
(postcolonial 0 no) del qua s oblida de recordar que ell mateix és un gran productor

19 En una altra ocasié (Tomas, 1999), javam criticar els deconstructivistes, que, com els defensors de les
teories de grups d' interés, estan tots dos en orbites ben diferents a les nostres.

! Per a nosdltres, el que passa és que aquests autors no distingeixen entre allo que Teresa San Romén
anomena “militanicaétnica’ i laidentitat &tnica.
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d identitat, sobretot nacional, que vol imposar finsi tot mitjancant la coaccio, en nom de
I"universalisme i d’una determinada concepcio del progrés. Si aquesta lectura, per un
politoleg, és d’ allo més correcte, per un antropoleg exclou gran part del seu vast camp
d'interes, la cultura. Sovint, entenent les etnicitats com una estratégia mes, es perd €l
punt de mira principal: I'identitat étnica és un dels pals de paller de la cultura, no només
és una estratégia politica, és una manera de definir-se i de veure’s com a grup, és, finsi
tot, un prisma des d’ on molts actors observen el mén. Que € factor politic i e factor
cultural estiguin interrelacionats, no ho neguem. Ara, daqui a considerar que un
existeix i |'altre existeix purament com a conseqiencia del primer...La sol-lucié a
aquest debat |’ aporta en part Lonsdale (1996), quan distingeix entre “etnicitat moral” i
el “tribalisme politic’ (terme ben desafortunat, per cert, en la traducci6 a catald)™,
entenent pel primer el que nosaltres anomenen simplement “etnicitat” i pel segon, com
aquell Us politic que es fa en alguns casos de la primera™.

D'dtra banda, segons el mateix autor, I'etnicitat necessita un context
interaccionista per cristalitzar-se (Otayek, 1999). Trobem molt pertinent el concepte de
“cristalitzaci@”: efectivament, hi ha d’haver un context determinat perqué I’ etnicitat es
faci publicai operi en diferents nivells de la societat. Pero no cal caure, una vegada mes,
en la polititzacio de la identitat. Com veurem, la identitat es manifesta de diferents
maneres. |, tot i que la que atreu més estudiosos, és la politica, no hem d oblidar que,
abans de la manifestacio politica de I’ etnicitat hi ha un marc cultural previ que forneix
alguns dels arguments aixi com la base dels continguts que després apareixen al mon de
la politica.

No negarem que en certs casos —com diuen sovint les teories del colonialisme
intern, en que es parlava del sorgiment d’ etnonacionalismes en les societats industrials-,
podem acceptar que €l fi politic es basi en una percepcid de I’enfrontament centre-
periferia i en un Us determinat de les diferencies regionals. Aixo, pero, S acostuma a
donar fent servir identitats pre-existents.

Les teories de grup d’interes postulen que I’ etnicitat sorgeix només quan hi ha
conflicte. Podriem argumentar que la identitat estatal només sorgeix quan hi ha guerres
amb I'Estat vei. L’exemple, simplista, només vol servir per donar fe de la manca de
coherencia d’ aquesta afirmacié. La historia ofereix nombrosos exemples que mostren la
continuitat de les identitats &niques en temps de pau™®. Aixd no vol dir que no sigui
veritat que en cas de conflicte el tema etnicitari sigui molt més recorrent.

Dins dels grups d’interes, una atra idea argumentada és el fet que e poble es
veu manipulat per unaminoria, cosa que es pot donar en certes ocasions segons aquests
teodrics, a través d'una ficcig, I’etnicitat, construida per a tal fi. Al nostre entendre,
tothom se sent identificat a un grup —€tnic o no- i, per tant, té una o diverses identitats —
etniques 0 no- en constant formacié i que se solapen. Pensar gque una minoria pot crear
I’ etnicitat és, per a nosaltres impensable. Pot tenir un discurs manipulant lareadlitat i fent
servir I'etnicitat amb determinades finalitats politiques. Perdo d'aqui, a crear-la... és
impensabl el

Epstein (1978) va aportar dos conceptes nous gque, com assenyala Pujadas
(1993), contrarresten la visié mobilitzacionsita. Segons Epstein, I’etnicitat és una

12 Recordem que en anglés “tribe” no té les mateixes connotacions pejoratives primitivistes que en catal3,
francési castella

3 VVeurem al capitol 12 com I’ etnicitat joola és usada pel MFDC, en una forma de “tribalisme politic”, en
paraules de Lonsdale.

4 Alguns autors, com Hechter (1982) van fer-se una autocritica i van sostenir que el fet que existeixin
interessos materials en comu no és suficient per a desenvolupament d’unaidentitat de grup.
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variable independent i constant, en canvi, els interessos son una variable dependent. Els
grups d’interes poden canviar molt rapidament, en canvi les identitats étniques no.

13. El sentiment positiu: Per acabar, i d’acord amb Guibernau i Rex (1997), no
cal oblidar que I’ etnicitat és el sentiment positiu de pertanyer a un grup cultura i que
emfatitzar la diferéncia no significa encoratjar I’ hostilitat amb aquells que no formen
part del grup.

1.3. El nostre enfoc

Laidentitat etnica és un terme tant eteri com el de cultura o tradicio. Molt sovint és
indispensable referir-s hi pero, encara més sovint, és dificil definir-la.

La identitat étnica, en si, és, com deia Lévi-Strauss (1981), un fons virtual. Es,
doncs, dificilment abordable i definible com un tot, ni pels individus que la viuen com a
tal, ni, sobretot, pels investigadors que pretenen estudiar-la. Malgrat aguesta
inabordabilitat, pren diferents formes i expressions segons € moment historic i la
culturaque I’ investigador pot estudiar.

Es podria definir la identitat étnica com el procés d'identificacio general amb una
definicié atribuible i atribuida a un grup éetnic determinat. Aquest procés es du a terme
mitjancant un conjunt d'identificacions particulars i provoca, en funcié d aguestes
identificacions particulars 1 de les interaccions socials i culturals (endoculturals i
exoculturals), fisiques i ssmboliques de cada moment historic, una serie de practiques
socialsi culturals determinades.

Vegem, pero, quines caracteristiques cal tenir en compte, a nostre entendre, en
estudiar laidentitat etnica.

1. Laidentitat etnica és un marc de referencia en el qual es basen els individus d’un
grup étnic per sentir-se formar part del grup. EI marc de referencia és una
representacié que inclou un etnonim, una definicié del propi grup i un conjunt de
caracteristiques atribuides al propi grup.

2. Laidentitat étnica beu especialment de la cultura del propi grup, fins al punt que en
alguns casos els membres del grup no distingeixen entre cultura i identitat.
L’ antropodleg pot observar com una i atra estan relacionades. Es a dir, com els
elements de la cultura, que son canviants, interactuen amb e camp de I’ etnicitat, i
aquesta, a la vegada, que també té una dinamica interna, interactua amb la cultura
que representa.

3. Cada persona, segment de la societat 0, en comptats casos, la societat en general té
la seva defincié de societat, que atribueix al seu propi grup. Per tant, en cada
societat hi pot haver varies endodefinicions. Per a la construccio de la definicio
poden intervenir també, en menor o major grau, les exodefinicions.

4. La identitat és un procés general on sinclouen varies identificacions amb
determinats elements seleccionats de la cultura propia o marcadors. Potencia ment
tots els elements de la cultura son susceptibles de ser seleccionats. Tot i aixo,
habitualment, son els valors més diferenciadors respecte les cultures veines els que
son escollits per atal fi. Els marcadors sovint representen tota la cultura pero aixo
no vol dir que culturai etnicitat siguin el mateix.

5. El procés d'identificacié general, com hem vist, té dues etapes, la socialitzacio
primariai la socialitzacio secundaria.
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Cada element seleccionat com a marcador i cada element potencialment marcador es
defineix i redefineix constantment i adquireix una serie de valors que fan que
“prengui vida propia”. En aguest sentit, cada marcador sembla establir unarelacio
de retroalimentacio amb la societat.

Cadaidentitat etnica portara, en si mateixa, subidentitats grupals.

Cada identitat etnica es superposara, interactuara i retroalimentara amb
d’altres identitats socials (de genere, de classe, de religio, de llengua, etc.) que
interactuaran amb ellai, en certs casos, col |aboraran aredefinir-la.

Laidentitat etnica té un sistema de funcionament particular, una dinamica interna,
que beu de tots els altres processos, interns i externs (socias, historics, politics,
economics...). Aquesta dinamica interna —que és la que déna certa estabilitat i certa
durabilitat a la propia definicio d'identitat étnica- és abordable a través de
I’ observaci6 de les practiques culturals més arrel ades en la societat.

L’investigador ha de parar esment ala versio emic de I’identitat etnica, aquella que
posa més de relleu la percepcioé que la propia cultura té de si mateixa. Al mateix
temps, perd en un segon terme, ha de posar de relleu aspectes que dil-lucidin les
dinamiques externes a grup.

Lapresentacié d’un mateix en e si d’unarelacio étnica pot posar de relleu tant una
actitud envers la persona que escolta com una referencia al model de societat que
I"individu té de la seva propia societat. En molts casos aguesta actitud i aquesta
referencia poden coincidir.

La influencia dels diferents liders politics i religiosos cal que sigui observada pels
investigadors, pero cal no donar-li un protagonisme analitic apriori.

Lamemoria historica és un element que juga un paper importantissim en |’ etnicitat
doncs remarca 0 no aspectes determinats del passat que ajuden a definir e grup
etnic. Té doncs relacié amb els marcadors identitaris, doncs, des dels mites d’ origen,
fins a grans victories o derrotes, passant per enfrontaments diversos amb €ls veins,
guda aforjar laidentitat diacronicament i a seleccionar o no, al llarg del temps, uns
continguts o altres del propi passat.

Evidentment, I’ etnicitat estableix una diferenciacio entre ellsi nosaltres; com totes
les definicions, inclou i exclou. Des del nostre punt de vista no seria tant una
confrontacié 0 una oposicié sind un senzill desig de remarcar € “nosaltres’ enfront
“els dtres’ (Clua, 1998). Com diu Hobsbawm (1998), parlant de les identitats
col.lectives, nosaltres ens reconeixem com a nosaltres perque som diferents d' ells.
O, dit d'una altra manera, |’ etnicitat només pren sentit en I’ ateritat (Reveyrand,
1982).

La identitat etnica es composa sobretot de dos ambits que cal estudiar atentament:
els fenomens d'adscripcio identitaria i els fenomens de pertinenga étnica. Al
nostre entendre els primers son aquells mecanismes que fan que una persona
esdevingui, Sadscrigui, a una étnia determinada. Respon a la pregunta: “com
s edevé d’'una étnia determinada?’. Els segons, en canvi, son les caracteristiques
principals d aquesta étnia des d’un punt de vista emic. Per dir-ho col-loquialment,
son els mecanismes de manteniment, i respon a la pregunta “qué és ser d'una
etnia?’. L’ adscripcio no és necessariament percebuda de la mateixa manera pels
membres d’ una societat. Sens dubte, 1a pertinenca no és possible sense I’ adscricpio,
tot i que sovint es confonen. La pertinenca, sovint, té moltes maneres de manifestar-
se dins d’ una mateixa societat.

Com ja vam assenyalar (1999) hi ha una part emocional de la identitat étnica, els
processos psicologics de la qual no han d’ estudiar els antropolegs.
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Per decomptat, no és exclusiva d’altres formes d’identitat. A més a meés, d’ acord
amb Maré (1993), I’ etnicitat és semblant a una historia, a una manera d’ enfrontar-se
amb el present através d’ un sentit arrelat al passat. Es adir que, cada individu, amb
la seva historia personal, tindra una etnicitat (0 més) que € posicionara en relacié
als seus multiples interlocutors.



CAPITOL 3. ELS JOOLA D'OUSSOUYE: BREU INTRODUCCIO A LA SEVA
CULTURA | A LA SEVA HISTORIA.

-Dius que vols saber coses sobre la
historia del's Joola d’ Oussouye?
-Si.
-Quants anys dius que et quedes?

Vell joola

L’ objectiu d' aquest capitol és fer una breu, brevissima, introduccio a la cultura
joola en general (que sera tractada ampliament a d’ atres capitols) i a la historia de la
regio per tal de contextuaitzar el treball, abans d’ abordar concretament latematica de la
identitat étnica. Serveix doncs tant de marc cultural com historic dels joola d Oussouye.
Com diu (o com deixa entreveure) pero, € vell joola, per fer aixd d una manera ben
feta, caldria quedar-se molts anys alaregio.

Com deia Levi-Strauss (1980), I’antropologia i la historia sén dues disciplines
interelacionades. Una i atra no poden viure sense col laborar matuament. Aixo es fa
molt patent en aquest capitol on la historia local i les practiques socials estan
intimament Iligades. També ho deia, en altres paraules, Marc Augé:

“el espacio de la antropologia es histérico en varios sentidos [...], de la
misma manera que €l tiempo del historiador (por €l hecho de que siempre
se lo aprehende en un espacio determinado) es asimismo antropol 6gico en
varios sentidos.”

(Augé 1995; 21).

3.1. Una primera aproximaci6 etnografica als joola en genera i as joola del Huluf en
particular.

Breu introduccié a la cultura joola®

Els joola no formen un grup homogeni, ni en termes linguistics, ni historics, ni
politics, ni religiosos. Hi ha una dotzena de subgrups joola: huluf, bliss-karon, brin-
seleki, bayot, sjamaat, her, fogny, anelufay, ehing?, asuka, esulaalu.

Habiten principalment a la Baixa Casamance, i en menor mesura a la Mitjana i
Alta Casamance, aixi com també en certs pobles de Gambia i Guinea-Bissau. La
poblacié total sumaal voltant de 700.000 persones’.

! Aquest subcapitol és purament introductori ja que, de fet, I’estudi de la identitat joola és la que ens
donara unainformacié molt més precisa sobre la cultura joola. De totes maneres, créiem necessari fer una
petita introducci6 dels joola en general per poder abordar les especificitats del Huluf en la part principal
del treball.

2 Alguns autors, com Schloss (1988), no els consideren joola.

% Sense comptar amb la important poblacié emigrada a Dakar que, segons el cens de 1988, pujava a
67.312 (és adir, prop d'un 5% del total dels habitants de la capital i practicament un 10% de la poblacio
joola que habita a Casamance). Vegeu també Foucher (2001) per ales migracions de joola cap a Dakar.
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Els joola son un poble eminentment agricultor. EI seu conreu principal és
I"arrds. La seva tecnica, molt perfeccionada, comporta €l dessalatge i € rentat dels sols,
aixi com llaurar les terres molles amb I’ gjuda d'una gran aixada amb un gran manec
anomenada kayeendo. La rizicultura joola és auténticament africana. Quan e€ls
portuguesos arribaren a la regié a segle XV, ja existien els conreus d'arros’. De fet,
Casamance és la segona regié productora d' arrds a I’ Africa, després del delta interior
del riu Niger (Marut, 1995). SOn interessantissims els sistemes de dics tradicionals,
estudiats entre d’ altres per Lombard (1963) i Pelissier (1966).

L'arros és simbol de vida i és un pilar per I’economia joola; és I’aiment de
base, és simbol de riquesa i es dona com a ofrena a les libacions i rituals principals.
També cultiven diverses varietats de tubercles i cada dia més es posen en marxa més
horts.

Laramaderia, basada en € ramat bovi, és feble perd la cacai la pesca forneixen
els recursos.

Entre els seves activitats economiques, a part de |'agricultura, figuren la
cistelleria, € filament de cotd, la ceramica, €l trenat de malles i xarxes, la recollida de
sal marinai I’oli de pama’. A part de I'arrds, el vi de palmera o bunuk és un atre
producte molt important. Es recull de les palmeresi és present atots elsrituals.

El comercg, s bé és en general dut a terme pels pehl instal-lats a la regio,
comenca a ser una activitat economica important, juntament amb el sector serveis.

En els darrers anys, €l treball fet per diverses ONG’s ha augmentat la producci6
horticola, aixi com la producciéo d animals de granja. La cooperacié internacional
també ha col-laborat en el financament de tancats pels horts, pous, centres sanitaris i
escolars, aixi com en la remodelacio de I'hospital d’Oussouye i del Campement
villageois de |la mateixa ciutat.

Com veurem a capitol 4, malgrat que en genera predomina € parentiu per linia
paterna, no s exclou lafiliacié matrilinial. El parentiu és una pega clau en la societat joola,
comdiu L. V. Thomas, I’ etnoleg frances que estudia €s joola des dels anys cinquanta fins
poc abans de la sevamort®,

Enfin, ¢'est la parentéle dont I’ analyse dégage diverses sous-estructures en
relation avec les systéme foncier et I’aménagement de I’ espace (symbol de
I” étroite connexion homme/terre): le clan maximal et les clan nominaux, les
lignages étendus et les lignages restreints. Le clan maximal se confond avec
I’ethnie diola répartie sur un terroire délimité “donné’ al’ origine des temps
par Ata Emit, Dieu (domaine du mythe). Les clans nominaux sont
representées par les “animaux totémiques’ (ewuum) symboles des ancétres
lignageres fondamentaux et distribués par villages ou groupes de villages,
avec eux apparaissent les premiéres divisions topologiques, fruits le plus
souvent de conquétes militaires (domaine commun du mythe et I’ histoire).
Les lignages étendus (4 a 6 générations) sont nés de I’ éclatement des clan
nominaux et congtituent les hukin, lies territorialement aux villages ou
organisées en quartier (...) Les lignages restreints répondent a deux structures
sociales qui demeurent les centres de références concrets et nettement
localisés de la tenure fonciére, de | habitat et de la vie quotidienne (systeme

“ De’ espécie Oryza glaberimma.

® En els darrers anys, algunes d agquestes practiques econdmiques han caigut en desus.

® La seva gran monografia Les diola: d'analyse fonctionnelle sur une population de Basse-
Casamance 2 vols. IFAN, Dakar, 1958-59, es manté com I’ estudi més important sobre aquesta étnia, tot i
gue en alguns aspectes la societat joola hagi sofert recentment canvis importants.
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d attitudes et de relations). D’une part, le hank ou concession reagrupe la
famille large, indivise, qui vit dans le “carré’ sous I’ autorité du patriarche-
prétre; il se désagrege rapidement de nos jours. D’autre part, le Butong
correspond a la famille conjugale qui réside dans la “case” et qui tend a
devenir le groupe prédominant sous |’ autorité de I’homme, pére ou époux.
Les lignages restreints (domaine de I'actualité) forment des associations
avant tout patrilocales et patrilinéaires qui commandent, grace al’ héritage, la
distribution agnatique des bien fonciers, selon une principe de relative
égalité.
(1995: 73")

Normalment s’ ha dit que I’ organitzacio politica dels joola és acefala. Veurem
a capitol 7 com de dubtosa és aquesta informacid, sobretot quan ens trobem amb la
institucio dels reis-déu (o reis-sacerdots, anomenats &ai) tradicionals a cada poble aixi
com |’ organitzacio interna dels altars tradicionals. Aquesta institucié esta en vigéncia
entre els joola brin-seleki, haluf, gjamaat i esulaalu, a lariba sud i els bliss-karon i a
buluf alaNord. En canvi, a Foofly, mgjoritariament islamitzat s ha perdut.

En realitat, com hem vist, cada poble s organitza en funcié dels caps familiars de
cada Ilinatge®. L’organitzacié politica esta intrinsecament Iligada amb |’ organitzacié
religiosa.

Paral-lelament, hi ha és clar I'organitzaci6 estatal senegalesa, gambiana o
bissauguineana, segons I’ indret.

Lareligio tradicional joola es caracteriza per la creenca en un déu inabastable,
anomenat Atémit (de fet, s hauria d escriure millor Ata- Emit, “el del Cel”, “el mestre
del Cel”) o Emit-ay, que no parla mai amb els humans. Aquests ho han de fer a través
dels atarsministeris de la religio tradicional anomentas baacin (sing.), uciin, (pl.).
Cadascun d’ aguestes atars o ministeris regeix un aspecte de lavida i de la natura: les
pluges, lafecunditat, lainiciacié masculina, la maternitat, €l perdo... Hi ha uns sacerdots
que s encarreguen de comunicar-se amb déu a través dels uciin®. Com veurem al capitol
6, 71 9, en dgunsaltars cal fer unainiciacio.

Entre elsjoola, conviuen també practiques religioses com I'islam, €l catolicisme
I, en menor mesura, €l protestantisme.

Tot i que sovint es caracteritza I’individu joola d’individualista, la seva relacio
amb les tres estructures fonamentals (la seva relacio amb I’aai, les classes d'edat i
generacions, i € lligam amb les estructures claniques i de llinatge), converteix la seva
vida en un compromis entre |’ exigencia d’ independencia i I’ exigéncia de pertinenca al
grup. De fet, practica més una cohesio horitzontal (intercanvi de serveis) que una
cohesié vertical (jerarquica) (Thomas, 1959), ja que els grups als quals pertany son, en
general, d estructura més igualitaria que altres grups veins i impliquen, lamajor part de
temps, una obediencia consentida

3.2. Breu historiade lareqio.

" Lacita és molt llarga, perd que serveixi d homenatge a Louis Vincent Thomas, que, tot i que és molt
criticat per algunsjoola, sovint amb rad, no deixa de ser |"autor de la principal obra de referéncia sobre la
seva cultura.

8 Sistema d organitzaci6 Iligat també, en certes ocasions, a les divisions de les poblacions en barris,
cadascun d’ ells amb els seus representants.

°Vegeu e capitol 8.
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La mgoria d'investigadors de la regié6 de Casamance, després d estudiar els
textos dels navegants portugesos' i, en alguns casos, les fonts orals, coincideixen —amb
certs matisos- en quatre aspectes. Primer, que “flup” (o falupos o felup) fou € terme per
designar els joola que poblaven algunes zones de Casamance quan €l's portuguesos van
arribar alaregié; segon, en € fet que el regne (Mansa, en manding) de Kasa —d’ aqui,
segons molts, I’ origen de Casa+mance- estava ubicat a la Baixa Casamance, a ambdos
marges del riu Casamance; en tercer lloc, que Kasa Mansa estava format especiament
per kassangues i bainunk (per la majoria d'investigadors els kassangues eren un grup
bainunk); i en quart lloc, que Kasa Mansa tenia vinculacions amb el regne de Kabu™
(Quinn 1972; Boulégue 1972; Roche 1974; Mark 1976; Mané 1979; Linares 1987,
Baum 1987 i 1999; Girard 1992; Lopes 1999). Vegem, doncs, com totes aquestes
influencies tenen lloc concretament a la riba sud de la Baixa-Casamance, on avui
habiten joola huluf, joolaesulaalu i joola gaamat.

Jaal segle XVI, en el seu “ Tratado breve dos rios de Guiné e Cabo Verde até aos
Baixos de Santa Ana’ (1594), Alvares D’ Almada, diu, en descriure la riba sud del riu
Casamance:

“A beiraamar desta costa correm os Arriatas, depois deles para baixo, ao
longo da mesma costa, os Falupos; e por cima destes os jabundos e Banhuns
do sertéo; e por cima deles os Casangas e por cima dos Casangas vao como
muro os Mandingas.”

(64: 1964)

S bé certs investigadors (Linares 1987) dubten que €els “arriatas’ fossin
veritablement un grup, i si també és cert que els cassangues ja no existeixen, la resta

10 Teixeira de Mota sosté que € primer europeu que trepitja aquelles terres fou Alvaro Fernandes, el
1446, i no €l venecia Ca da Mosto, com s acostuma a dir. Com bé assenyala Linares (1987), algunes de
les informacions fornides per Fernandes no sdn massa precises, ja que sosté que €els balanta poblaven €l
riu Soungrougrou, quan segurament eren els bainunk. Tampoc les informacions d’ Alvares d’ Almada, que
visita laregié a la década de 1560, no son massa fiables, ja que parla d’ un grup anomenat "arriatas’ que
segons sembla mai no ha existit. De fet, compartim la prudencia respecte les informacions fornides pels
navegants portuguesos. amb la complexitat que caracteritza les societats baix-casamanceses
(d' organitzaci6 politica, religiosa, aliances claniques i de pobles, etc.), les informacions que rebien es
portuguesos segurament amb traductors no originaris de la regié, no és desencaminat pensar que la
majoria d' etnonims fossin forca errats. Recordem que €ls joola estan formats per grups molt petits, a
vegades pertanyents a dos o tres pobles, i que a més a més, cada poble té el seu nomi alguns sobrenoms; i
gue les aliances entre pobles son multiples i diverses, com es veu a capitol 6. Alguns dels portuguesos
eren conscients de | es possibles mancances de les seves informacions. Lemos Coelho, que visitalaregié a
la segona meitat del segle XVII, ens diu: “Leitor amigo, ndo julgues demaziada a confianga minha em
sahir a publico com huma materia sobre que ninguem athe agora tem escrito, qual he a discripgéo da costa
de Guine e cituagdo de todos os portos dellaerios’ (91:1990).

1 També es pot trobar amb els termes de Kabu, Cabo, Cabul, Guabbu 0 Gabu (Lopes 1999). L’ expansio
de Kabu tingué lloc entre els segles X111 i XVI i comencaadeclinar apartir del XVII per diferents motius
(la presencia europea, la pressié dels pehl del Futa Jaalon —molt especialment al segle XIX- i d'altres
grups, com els balanta, situats al sud-oest del reiame, etc.). Gaabu desapareix ala segona meitat del segle
XIX, especialment amb la caiguda de la seva capital, Kansala, el 1865, durant €l regnat de Janke Wali, fill
d’una dona de la noblesa de Gaabu, del llinatge reial dels Saane. Aquest rei, durant la seva entronitzacio
vafer tres prediccions: que hi hauria una guerra entre Gaabu i els futanké (els pehl del Futa Jalon), que la
capital seria plenament destruida i que ell seria el darrer rei de Kaabu. Amb menys de quinze anys les
seves prediccions van fer-se realitat (Mané 1979). Per a més informacié sobre Kaabu poden consultar-se
Carvaho (1967), Mane (1979), Cissoko (1980) Diallo (1980) i Lopes (1999).
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d informacions corresponen forca exactament en la situacio actual, a grans trets, dels
principals grups de lariba sud: els flup, €ls bainunk, i els manding. Al llarg d’ aguestes
pagines, intentarem ubicar els joola del Huluf dins d'aquest context. Anem, pero, per
parts.

Molts navegants portuguesos confirmen que kassangues i bainunk eren veinsala
riba sud del riu Casamance i que, malgrat els dos noms diferents, eren del mateix grup.
Vegem, sing, les paraules de Lemnos Coelho, en la seva segona cronica (1684).

“Passando o rio de Bujetd pello rio de Cazamansa asima, toda a terra do
Sul he do rei de Casamansa, cuja gente da terra chamad Casangas, que senad
diferencd dos banhus, nem na lingopa nem nos custumes, mais que no
nomen.”

(142:1990)

Segons Baum (1999), que ha estudiat sobretot la regio d'Esulaau, els
kassangues eren un grup bainunk i estaven molt influenciats per I’ organitzacié politica
manding i pagaven tributs als governants de Kaabu. Antero da Costa Taveira explicava
ja fa més de mig segle que €els kassangues eren un veritable problema per als
historiadors. Segons ell, amb el pas del temps es van anar diluint amb els pobles veins o
es feren passar per mandings (Teixiera da Mota, 1947). Amadeo Nogueira explica que
els kassangues no s anomenaven a ells mateixos amb aquest etnonim, sind que aquest
eraun nom vingut de |’ exterior (Teixeirade Mota, idem) *2.

Segons Baum (idem) els bainunk convivien a la regié amb un grup no-joola
anomenat kunjan™ que seria el vei més occidental dels kassangues. Bainunk i kunjan es
trobarien, doncs, a I’ actual regié d’Esulaalu i del Huluf, i més cap al’est, no lluny de
I"actual Ziguinchor, hi hauria el nucli dur del regne dels kassangues (en aixo coincideix
amb Jean Boulégue, 1972). Com a molt tard, a segle XV, perd probablement molt
abans, €els flup van comencar a arribar a la regié procedents del sud del riu que
actualment es diu Sao Domingos, a |’ actual Guinea-Bissau on avui viuen els manjack™,
I a principis del XVII ja eren a la riba nord del riu Casamance (Mark 1985, Roche
1985™) on avui els joola que hi habiten, els Buluf, declaren venir dels joola del sud del
riu, els del Huluf'®. Després d'un llarg procés farcit de guerres, pactes, migracions,
aliances i matrimonis, a la riba sud del riu Casamance, els bainunk en general fugirien
de laregio, cap a nord del riu o cap al’est, a voltant de I’ actual Ziguinchor (tot i que
alguns podrien incorporar-se als pobles flup), i en canvi elsflup i els kunjan, després de

12 Recordem que, segons el's nostres informants, assanga, en joola, vol dir “bruixot”. No seria, doncs,
aguest nom lavisié que un subgrup joola tenia d’ alguns dels seus veins?

3 En el nostre cas, tots els informants consultats asseguren que els kunjan eren un grup joola.

4 Es interessant veure les enormes similituds que existeixen entre les reialeses joola i les reialeses
manjack (pel cas manjack vegeu latesi doctoral de Clara Alfonso de Azevedo de Carvalho (1998). A més
ameés, alguns investigadors, com Baum (1999) suggereix que els ministeris-altars més importants que va
n rebre al HUluf i a Esulaalu suposadament provinents de Kerouhey (zona Ajamaat), de fet venien de més
al sud, dels manjack.

1> segons Roche, éls foofly de la riba nord del riu Casamance son els descendents dels flup que van
conquerir lazona als bainunk.

18 No seria aguest subgrup joola originari de la riba sud del riu, aquell que els portuguesos anomenaven
també “felup”, com els seus “germans’ que van quedar-se a Esulaalu i €l Haluf?
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temps de convivéncia, segons Baum'’, es convertirien en els antecessors dels actuals
joola de laregié o Esulaalu i de part del HUluf*®. Aquesta hipdtesi vindria confirmada
pel fet que lallengua bainunk i la joola se’assemblen molt i, sobretot que, segons Sapir
(citat per Baum 1999), les similaritats més grans son entre el bainunk i €l joola parlat a
laregi6 del Huluf. De totes maneres, com veurem més endavant, la hipotesi de I’ origen
dels kunjan comporta certes dificultats.

D’ altra banda, un cop €l's europeus van comencar a interessar-se seriosament per
laregid, es van adonar dels conflictes existents ala zona. Molts portuguesos (i anglesos
i francesos a partir del segle XVIII i sobretot X1X) parlaran de I’ esperit guerrer dels
flup, vegem, sing, les paraules de Vaentim Fernandes el 1510:

“Os Falupos som grades guerreyros e de todollos comarcaos so muyto
temidos’

(citat per Monod, p. 60-61: 1951)

Un seglei mig després, el 1684, Francisco de Lemos Coleho visitalaregid i dels
flup en diu les paraules seglents:

“A gente de todo este rio, de hia banda e outra, sad Falupos, gente
barbarissima mas sem seita nenhua; sad poco amigos de branco, 0 que,
talves, nasca da pouca communicagao gque tem com elles, sad grandes
ladroes e muito atrevidos.”

(139:1990)

Vegem també que diu, Mungo Park en el seu primer viatge a Africa Occidental
(1795), quan entra en contacte amb els flup de lariba nord del riu Casamance:

“Laceraes recogida en los bosgues por los felup, unaraza de gente salvagje
e insociable; en su tierra, de extension considerable, abunda €l arroz; y los
nativos suministran ese articulo a los comerciantes, tanto en los rios Gambia
como Casamansa’

7 Aquest autor ha estudiat com els diferents costums narrats pels navegants portuguesos sobre els
habitants de I’ época, especialment bainunks i cassangues, son molt semblants o fins i tot identics, als
costums que practiquen avui en diaelsjoolad’ Esulaalu.

18 Sobre I’ origen general dels joola, hi ha hagut dues versions durant molt de temps. La primera sostindria
que elsjoolai els serer tindrien un mateix origen i que els primers haurien anat poblant la Casamance des
de I’ est, empesos per la pressié dels manding. Aquest origen ve acompanyat del mite que sosté que dos
germans venien junts amb “la mateixa piragua’, sent un |’ antecedent dels joolai I'atre el dels serer. La
segona, avui en dia la més acceptada, sostindria que els joola vindrien de I’ actual Guinea-Bissau, i que,
des de la riba sud de la Baixa Casamance haurien anat ocupant la riba nord, Gambia i la Mitjana
Casamance. Aquesta versié, aimenys pel que fa als joola d' Oussouye, és confirmada per la historia oral
referent als origens, a les migracions i a les relacions entre els altars-ministeris (uciin) de la regio, tal i
com anirem veient a llarg de la tesi. Segons alguns autors (Baum 1999) és possible que la versio de
I"origen comU dels serer i €ls joola nasgués, o s ampliés, després de la influéncia dels serer en el primer
govern del Senegal independent, quan fou presidemt L. S. Senghor., un serer (1960-1980). Com diu Mark
(1985), pero, no seria estrany pensar, pero, que, almenys per les poblacions joola foofiy —i finsi tot buluf-
de lariba nord del riu, rebessin fortes influencies de poblacions vingudes tant del sud (els hdluf) com de
I’est (manding).
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(36: 1991)"

Els flup, doncs, van arribar del sud amb aires guerrersi van anar-se imposant als
bainunk i kunjan de la regio. De fet, tot sembla indicar que a llarg dels segles XV1 i
XVII, es bainunk eren un poble comerciant, molt extes a la Baixa-Casamance, i amb
meés 0 menys bones relacions amb els europeus (segons els escrits de Francisco de
Lemos Coelho i S. De la Courbe, citats per Baum, idem). | en canvi els joola® -o flup-
eren un poble molt belicos i poc disposat als tractes amb els occidentals (Linares 1987).
Segons molts investigadors (Linares 1987; Baum 1999), durant aquesta primera epoca,
els joola van participar poc —almenys no directament- en la tracta d’ esclaus, sobretot a
principi, i poques vegades ho van fer directament?.

Per0, aleshores, exactament, la regié que ens ocupa, formava part del famos
regne de Kasa? A jutjar per les croniques d' Azevedo Coleho (1669) és possible que €ls
bainunks i flups fossin els primers pobles a trobar-se els europeus tot entrant pel riu
Casamance, perd que no formessin part de K asa™:

“Le royaume de Casamance est grand car il s etend vers I’interieur comme
un mur derriére les bagnouns et les féloupes, ses voisins sur le bord de la
mer”

(citat per P.X Trincaz, 1984: 289).

Els estudis de Boulégue (1972) confirmarien que €ls flup es trobaven entre €l
mar i el regne de Kasa Mansa, segons sembla sense acabar de formar-ne part. També
Iniesta (1995) sosté que els flup no només mai no formaren part dels kassangues de
Kasa Mansa (i encara menys del regne de Kaabu), sSinG que a més contribuirien a la
desintegracio del grup kassanga. Perd qui ho deixa ben clar és Colvin (1981) que sosté

9 Park déna la numeraci6 de I'1 al 10 en llengua flup (p. 37). Si establim una comparaci6 entre els
nimeros que ell dénai I’ actual numeracio en joola-foofly les coincidéncies son altissimes.

% Segons Bocandé (citat per Linares, 1987), els joola eren coneguts pels mariners portuguesos com a
“flup”, “felupos’ o “falupos’, pels wolof com a “joola’ i ells mateixos s anomenaven “gjaamat”. Hi ha
diverses veus oposades a aquesta afirmacid. L’ origen etimologic dels joola no esta del tot clar. Aixi,
segons Thomas (1982) joolaval dir, en llenguajoola, “elsviusvisibles” —significat desementit per tots els
informants joola consultats. Algunes fonts també afirmen que joola ve del manding i vol dir “el que paga”
del verb “Djéro”, pagar, i “dj6-1a", que vol dir “-aquell que paga’, en manding (Carreira, 1974). Pl cas
del terme “flup”, com ja hem assenyalat en un capitol precedent, a nostre entendre és una deformaci6 de
“haluf”, pronunciada pels joola d’ Esulaalu o del Foofly. Es probable que I’ etndnim vingui de I’ exterior i
gue tots agquests grups avui anomenats joola (hdluf, gjamat, kwoatay, her, foofly, buluf, etc.) no tinguessin
un nom comu fins a segle XVIII o principis del XI1X. Tot i aix0, Bocandé, el 1849 jadiu que “Aingi, les
floups, les jolas et les aiamats sont le méme peuple’ (1849:327)". De totes maneres, com sosté P.X.
Trincaz (1984), tot i que el nom “Joola” pugui ser recent, no hi ha dubte que tota laregié es caracteritza
per una certa unitat etnica.

“! Rodney (Upper Guinea...) i Linares sostenen que finsi tot alaregi6, tant entre joola, com entre d’ altres
grups com els balanta i bijagés (a I'actual Guinea-Bissau) no hi va haver ni les formes classiques
d’esclavisme domeéstic tant tipic d'altres zones d' Africa Occidental (Martin Klein ens confimava €
mateix personalment, Toronto, 31 de maig 2002) Segons Linares, no hi ha una connexié necessaria entre
capturar gent i vendre-la al's europeus. La mateixa autora pero sosté que a segle X1X si que elsjoolavan
vendre captius, sense quedar-se'ls per a Us propi. Malgrat aixo, segons alguns informants, I’ esclavatge
domestic vaexistir entre els joola (per exemple els joola de Diembereng).

2 Tot i que avui en dia, els joola de fora de lariba sud de la Baixa Casamance i alguns no joola—i molts
textos sobre la regié- es refereixen a conjunt d' Esulaalu, Haluf, Ayun, Ajaamat i Her com a els joola
kaasa.
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que el regne de Kasa estava format per els kassangues i els bainunk i que va declinar a
segle XVIII per la pressié rebuda pels joola des de I’ oest. Es a dir que, segons aquest
autor, elsjoola del Huluf serien el's que haurien pressionat, des de |’ exterior, € regne de
Kasa

Els bainunk van patir, doncs, moltes pressions al llarg dels segles X1V i XV per
part dels flup, que empenyien des del sud i € sud-oest. De fet, els flup acabarien
formant, segons €l navegant Vaentim Fernandes (citat per Baum, 1999) un estat, €l
regne Flup, o Mansa Flup. Sigui com sigui, d’acord amb Baum, la historia de la Baixa-
Casamance abans del 1700 fou dominada per I'expansié dels manding —a través de
Kaabu- per la zona oriental i la dels flup - balanta- per la zona sud, quedant els
bainunk, els kunjan i altres petits subgrups enclotats entre la pressié d’ aguells enemics
del’esti del sudi I’ Atlantic, al’ oest, i € riu Casamance, al Nord™.

Finalment, els kunjan i aquells flups originaris del sud del riu Sao Domingos (i
algun grupet petit de bainunks™) acabarien formant la poblacié joola que avui habita al
Huluf i aEsulaalu, i probablement a Ejamaat.

Fins agui, de forma breu i potser simplista i tot, una brevissma introduccio
historica contextual a la subregié que ens ocupa. Fins ara, pero, no hem resolt quin és,
pero, I’origen del regne del Bubagjum aai. Quina relacio té amb e Mansa Flup del que
parlen Fernandes (i Baum)? | amb els manding de Kaabu?

Més endavant intentarem esbrinar si hi ha alguna relacio directe entre I’ actual
regne del Bubajum &ai i el Mansa flup del que parla Fernandes. Abans, pero, vegem la
possible relacio existent entre els joola del Huluf, és a dir del reialme d’ Oussouye (del
Bubajum &ai), i I"'imperi de Kaabu.

Alguns investigadors, especialment Mark (1992), sostenen que els joola tenen un
origen manding. Si bé és veritat que aquesta idea aixeca molta pols entre atres
investigadors i, sobretot, entre els mateixos joola, creiem que és necessari exposar
alguns elements de collita propia que s no donen rad a Mark, aimenys |i donen el
benefici del dubte. Efectivament, hi ha moltes pistes que porten a un vincle entre els
jooladel Bubajum aai i els manding de Kaabu. No estem afirmant, per descomptat, que
Mansa Flup i Bubajum &ai formessin part de Kaabu -de fet tot sembla indicar que a la
regié que ens ocupa hi hagué poca preséencia manding, com diuen Baum (1987), Quinn
(1972) i Wright (1977)%-, perd si que hi podria haver hagut una certa relacié en
I” organitzacio i concepcid del poder dels regnesjoolai la concepcio del poder entre els
manding de Kaabu. De fet, segons alguns informants de I’ Administracié colonial
portuguesa, Kaabu estava format per Papeis, Brames, Beafadas, Balantes i Banhuns, i
no citz% ni joola ni felupos (J. Queirés Andrade Pinto, citat per Teixiera da Mota,
1947).

Segons Cissoko (1969) i Girard (1992), la llegenda diu que el regne de Kaabu
fou fundat pels companys i fills de Tira Makhan Traoré, un dels caps militars de
Sundiata Keita, I’emperador del Mali, a segle XI1I. Aguests homes es van instal-lar a
Gambia i a la Mitjana Casamance i van prendre el nom clanic de Mané i de Sang, i,
segons Girard (idem), van casar-se amb dones del grup beiyan. Aixi, €ls seus

Z Al capitol 5 fem referéncia al fet que ala Baixa-Casamance, molts clans de la regi6 van viure amb una
obsessiO per la proteccio, residint aillats en cases quasi fortificades i amb escassa comunicacié amb els
veins. Per amésinformacio vegeu el capitol 5.

 Els nostres informants sostenen, efectivament, que els primers habitants de la regi6 eren bainunks, i que
aguns d ellsno van fugir i esvan quedar aviure a Oussouye.

% E| mateix Mungo Park (1991), que vavisitar laregi6 afinals del segle XV |11, assegurava que a sud del
riu Casamance hi havia pocs mandings.

% Cal dir que Amadeo Nogueira sosté que els nom “beafada’ és un nom que es donava als joola, que €l
transcriu com a“djola” (TeixeiradaMota, idem).
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descendents, recollien de les seves mares beliyan € dret a la terra i |'aptitud en
I"exercici del sacerdoci de religio tradicional, i dels pares manding un estatus social i
una posicio dominant dins de I’ estructura de I’ estat malinké. Una versio semblant aporta
Luis Correia Garcia, que diu que Kaabu fou fundat per un grup manding (dirigit per
Traman Sané i Traman Kabe) que fugien de I'lslam i volien continuar practicant la
religio tradicional (TeixeiradaMota, idem).

Segons les tradicions oras, pero, ja hi havia manding a la regié abans de
I"arribada militar dels seguidors de Sundiata. De fet, no només Cissoko, també Mark
(1992), seguint la hipotesi avancada per Wright (1977), creuen que hi va haver una
immigracié protomanding cap a I’any 1300 dC. Mentre Cissoko afirma que aguesta
migracio no va arribar ala costa atlantica, frenada per balantas, bainunksi flups, Wright
i Mark sostenen que si, que de fet a segle X1V hi havia influencia manding fins al riu
Cacheu. Mark sosté que €els joola que emigraren des d’alla cap al Huluf i Esulaalu eren
possiblement esclaus que fugien de Kaabu. En aquesta linia Cissoko aporta una dada
significativa, en cas de revoltes internes on la joventut d’ un poble prenia € poder, els
vells podien emigrar amb els seus seguidors cap a d’atres regions. A més a més, com
afirma Boulégue, hi ha regnes no manding, com €l bainunk de Jasi i € balanta de
Bayab, que tenen patronimics manding, en aquests casos, Mané®.

Sigui com sigui sembla evident que, o bé la gent de |’ actua regio del Haluf i
Esulaalu van rebre la influéncia de les primeres migracions manding, o bé, pel veinatge
de Kaabu?® i de Kasa Mansa, |a cultura manding va arribar a penetrar d’una manera o
altra a la regio que ens ocupa. De fet, a la riba Nord del riu Casamance, Mark (1992)
sosté que hi va haver contactes molt diversos entre joola i manding (des d’aliances
matrimonials, passant pel comerg, etc.).

Cissoko assegura que els manding de Gambiai de Casamance finsa Rio Grande
estaven politicament organitzats en monarquies o mansaya. De fet, Mane afirma que
Kaabu s ha d’entendre més aviat com un imperi descentralitzat, una familia d’ Estats,
MES que No pas un imperi en el sentit europeu.

Per Cissoko, cadascun dels petits regnes manding acostumava a estar organitzat
en una forma de confederacié de 2 a5 clans units per pactes de sang, que governaven de
formarotativa®. Entre els soninke de Gambia, per exemple, €l rei era considerat com un
ésser sagrat de qui no es podia pronunciar el seu nom*.

A Kaabu, durant la investidura reial, els manding de Kaabu sacrificaven un toro
negre®’. Un cop proclamat, € rei era e responsable de les collites o arrds, ja que se

" Aix0, de totes maneres, no prova res, ja que com bé se sap, I’adopcié d’'un patronimic i I’abandé del
propi és una practica freqient tant entre les classes governants com entre €l poble.

“8 K aabu, de fet, era com una confederacié de regnes, segons uns, 32 (Mané 1979) o segons els atres, 37
(Cissoko 1969).

# Aquesta caracteristica també es déna entre els joola del reialme del Bubgjum &ai.

% Aix0 es déna en lamajoria de reialeses africanes, inclosala d’ Oussouye o del Bubajum &ali.

3 Entre els joola el toro té una simbologia importantissima. Aixi, per exemple, quan mor agun vell,es
costum sacrificar un 0 més toros, perqué I'anima del difunt s'acompanyi de I'anima del toro. De fet,
només cal observar les lliteres del difunt en un kasab (interrogatori) i veure hi les banyes de diferents
toros. El toro també té una gran importancia en la iniciacio, especialment, en € bukut (N. Diatta, 1979).
Pel quefaalarelacio entre €l toro negrei lareialesa, s bé no tenim constancia que se sacrifiquin toros en
lainiciacio reia (tot i que seria ben possible) si que €l rei ha de sacrificar un toro negre quan demana la
pluja (Thomas 1959 i 1972). Segons Thomas (1966) antigament s enterrava els reis amb un toro, del qual
només havien de sortir les banyes a I’ exterior. De preferencia, de fet, €l toro del rei havia de ser negre i
amb les banyes com més cargolades millor (Thomas idem).

93



Laidentitat étnicaentre els joola d Oussouye (Huluf, Bubajum &ai)

suposa que estava en contacte amb les forces que manen la pluja i la prosperitat™.
Acabades les collites, cada any es feia unafestaala capital, Kansala®.

Totes aquestes caracteristiques es donen de manera semblant també en la
reialesa del joola d’ Oussouye, que com hem dit mai no va pertanyer a Kaabu. Tot i que
aquestes particularitats dels regnes integrants de Kaabu no son exclusives de laregio de
I' Alta Guinea i la Casamance™, ans a contrari, es repeteixen arreu del continent, hi ha
uns altres elements de la cultura joola que ens fan pensar en la possible relacio, encara
que sigui llunyana, entre lareialesajoolai lainfluéncia manding™.

Es tracta d'una analis etnolingliistica, a la qual, cal dir-ho, no estem avesats,
entre els termes manding i els termes joola-huluf sobre la reialesa o vinculats a la
reialesa. Tot i aix0 crelem que, com a pista, és interessant, s bé no se'n pot treure ni
molt menys cap tipus de conclusi .

Vegem primer els mots manding: mandinko vol dir “classe governant” (de Jong
2000), mansaya significa “poder reia” o “reidesa’ (Cissoko 1969) i Mansa significa
tant “rei” com “regne”’ (Cissoko idem; Thomas 1972; Girard 1992). Com explica Girard
(idem), el poder estatal dins de Kaabu podia prendre dues formes: la dyamaana®, més
antiga, era una forma segons la qual diferents kafu o kafo (classes, associacions o grups
d edat, Kaplan, 1998), es federaven per un temps per tal d’ aplicar una politica comuna.
Un altre tipus de poder estatal s'anomenava faama i es basava en I’ambicié politica
d un guerrer vencedor. Al seu voltant s'agrupaven una serie de representants dels kafu,
disposats a ser-ne vassalls. A la mort del cap, sempre segons Girard (idem) e grup
esclatavai cada kafu repreniala sevaindependencia.

Veiem, doncs, que, en molts termes (excepte en el de faama) el radical que no
canvia és “man” i que una serie de prefixs i sufixs especifiquen cadascun dels termes.
De fet, una de les dues classes governants dels manding de Kaabu estava lligada al
patronimic Mané, cognom que avui tant és joola com manding.®

La nostra sorpresa ve quan comparem I'arrel Man del manding amb el Iéxic
joola-hdluf. En joola hdluf “Man” és la interjeccid que es diu a rel d’ Oussouye quan
se'l saluda, i, de fet, sovint, quan es fa referencia a rel —hi sigui ell o no davant-
s acostuma a dir més “Man” que no pas el terme generic per dir rei (aai). Cal dir amés
gue “man-o-man” és un adjectiu, que significa “tots’ i un adverbi, que vol dir
“certament, pass € que passi”. Ambdues accepcions, dins d' un contexte de reialesa
sagrada, al nostre entendre, tenen un significat i un origen més que suggerent. De fet,
Sambou (1983) sosté que s anomena “Man” * al rei perqué no se'l pot definir d’'una
altra manera. En definitiva, €l rei tot ho abarca. Una altra paraula relacionada amb €l rei
és Amanen, pronunciat “amanguen” i que significa, “el Senyor”, com en anglés “Lord”,
I que esfasevir pel rei, per exemple, citant reis: “ Amanen Aumussel”.

% Entre elsjoola es déna la mateixa caracteristica.

% Entre els joola del Huluf aguesta festa s'anomena Humabal. Es déna en moltes atres societats
africanes, com entre el's dogon.

% Alguns d'elles també es donaven entre els reis del Joloff (Sonko-Godwin 1994), o es donen avui en
moltes societats de I’ Alta Guineai les Bijagos (com entre els afiaaki, vegeu Henry 1994).

® Girard (1992) explica que durant una iniciacié a culte Eban d’ Oussouye -suposem que vol dir la
iniciacio reia Ewang, la darrera de les quals tingué lloc a Oussouye e 1962 (Thomas 1972)- agu li va
revel -lar secretament €l vincle entre els joola de laregié i el's manding: un rei, suposem que d’ Oussouye,
valligar la seva esposa infidel en una piraguai la va abandonar a riu, on e corrent mari la vadur fins a
Gambia, on €ella va acabar instal-lant-se. Llegenda o historia, creiem que agquest fet revella més coses
sobre lainfidelitat contrael rel que sobre larelacio entre joolai manding.

% Enjoola, e mot Yamaane, vol dir generacions.

37 " altre, com s ha dit unes pagines més amunt, era Sané, i avui en dia també tant és joola com manding.
% Enjoola"Man" també significa"triar", "escollir".
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Altres paraules joola també comencen per Man, com manab que significa
“santedat” i manabe que vol dir “ofrena sagrada’, i aixo ens fa pensar en la sacralitat del
poder reia. De totes maneres, segons Bernard Diatta (2001), I’ arrel, en aquest cas, és —
nab, i no man-.

Sense voler fer etnolinguistica, perque no és el nostre camp, creiem que aguestes
pistes s més no podrien incitar a un treball més exaustiu sobre la qiestio dels vincles
entre la relalesa manding de Kaabu -i tots els regnes que hi estigueren relacionats-, i la
d Oussouye.

De la mateixa manera que € rei Aumussel que governa la segona meitat del
segle X1X decidi d’ entrar en contacte amb els francesos instal lats a Iilla de Karabane,
fora del reiame, décades abans que aquests decidissin atacar la zona, i que, segons
sembla, establis una serie d’ acords amb ells per tal de mantenir la pau, no seria estrany
suposar que els antecessors d Aumussel, els primers reis del regne d Oussouye, del
Bubajum &ai, fessin e mateix amb els seus veins de I’ est, €l regne de Kasa, que de fet
deuria ser un “regne fronterer” (o0 “kanta-mansa”’, rei guardia de fronteres, Cissoko
1987) de I'imperi de Kaabu. Caldria doncs, prosseguir les investigacions centrant-se en
el reiame jooladel Mof Ayi, entre elsjoola del Bandial, al’ est d Oussouye, que, de fet,
segons certs autors (N. Diatta, 1998, Palmeri 1995, Van den Berghen 1999) i algunes
de les nostres fonts, és un reiame que té un Iligam molt estret amb €l rei d’ Oussouye. A
meés a més, Lemnos Coelho, en la seva cronica sobre la regio publicada e 1684,
assegura que en aquella zona:

“vive hla casta de negros que chamad Baiotes, e sad Falupos como
todos os desta banda, a terra dos quais he cortada de muitos reachinhos, hufis
da natureza, outros feitos por artes.”

(145:1990)

De fet, segons Van den Berghen (1999), els joola de Bandial sempre han estat
enfrontats historicament amb els bainunk de Brin, reialme situat encara més cap al’est,
a pocs quilometres de Ziguinchor®. Els bainunk de Brin, sempre segons aquest autor,
feien la guerra sovint as joola del Bandia a la recerca d'esclaus. No estaria
desencaminat pensar que €l reialme de Brin tingués relacio amb €l regne de Kasa (Kasa
Mansa) del que parlen els cronistes portuguesos, fins i tot Kasa podria ser I’ antecessor
del regne de Brin. Serien doncs €els bainunk o els kassangues de Brin els que haurien
format aquest regne fronterer que es trobava a |’oest de Kaabu i a I’est de les terres
ocupades pels flup.

Es només una hipotesi.

Ara bé, una segona quiestié que ens quedava per plantgjar és el fet de larelacid
entre e Mansa Flup, que cita Vaentim Fernandes a principis del segle XVI, i € regne
d’ Oussouye o Bubajum aai. Thomas (1972), sense explicitar-ho, deixa entreveure que
aquell regne del que parla Fernandes és un regne joola. De fet, enllaca les descripcions
del portugues de 1506 i 1520 amb la historia colonial i la historia més recent dels regnes
joola. També Baum (1999) compara sovint — hi troba moltes similituds- els costums
dels kassangues, els bainunk i els flup del segle XVI amb elsdelsjooladel segle XX.

¥ Elsjoola de Bandial son també aquells que van presentar |a resisténcia més ferotge contra els francesos
des del darrer terc del segle XIX finsalameitat del XX (Roche 1985).
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Pensar que hi ha alguna manera de comprovar si aquell Mansa Flup és |’ origen
d algun reiame de laregié és més que arriscat. De totes maneres, vegem si hi haalguna
possibilitat, encara que sigui remota, d’identificar aguell reialme.

Hem vist com els bainunk de Brin podrien ser els descendents d’ aquell reialme
bainunk-cassanga anomenat Kasa Mansa. També hem vist que a |’ oest d’ Oussouye, 7
pobles que formen el Mof Aal estan relacionats estretament amb Oussouye™. D’altra
banda, a sud-oest d’ Oussouye hi ha el que tots els informants i tots els investigadors
(Thomas 1959, 1966 i 1972; Girard 1969; Diatta 1998; Baum 1999), consideren
I’origen de la reidesa i de la major part d'atars importants d Oussouye: la regio
ajamaat, especialment als pobles de Kerouhey i Essukujak. Per un moment podriem
intentar pensar € triangle Huluf-Mof Aai-Ajamaat amb una certa unitat (finsi tot hi
podriem comptar Esulaalu). Podriem suposar que, a segle XVI, quan Fernandes fa les
seves observacions i parla del Mansa Flup es referis a un reialme que ocupés, amb les
caracteristiques imbricacions entre pobles que caracteritzen els joola en base a sistema
d altars-minsiteris de la religio tradicional, tota aquella regid. Aixo també confirmaria
una sospita etimol dgica que ens ronda a cap des de fa anys. no sera e terme “Fulup”
(que evolucionara a felup, felupos, etc.) sentit pels portuguesos una deformacio del mot
“Haluf” que denomina la regié d'Oussouye? Alguns joola de la costa del riu
Casamance, a Esulaalu i, sobretot alariba Nord, de fet, no pronuncien la“f”, siné que,
on es joola-huluf fan “f”, ells diuen “p”. Si recordem que €ls joola aspiren la “h”, les
similituds entre la transcripcié fulup i € terme per designar el regne Huluf son forca
clares.

Més enlla d’' aguesta divagacio etimologica, hi ha un altre grup d’ elements que
fan possible que aguell reialme que els portuguesos anomenen Mansa Flup fos el
reialme d’ Oussouye: la datacié cronologica en funcié delsreis.

Saber quantsreis hi ha hagut a Oussouye i datar amb exactitud els anys de regnat
i es periodes d'interregne és impossible™. Perd, vegem agunes informacions,
recollides a llarg de la nostra recera.

Segons diferents informants, membres del consell reial d’ Oussouye, € reiame
ha tingut entre 20 i 22 reis. Com veurem unes pagines més endavant, hem aconseguit a
través de diferents enquestes recollir els noms de 15 reis. Abans, pero, voldriem fer unes
reflexions sobre la possibilitat que a I’arribada de Valentim Fernandes, el regne
d Oussouye ja existis. Deixant de banda €l rei actual d’ Oussouye, Sibilumbay, que fou
proclamat I’any 2000, a llarg del segle XX, entre 1903, quan mori Sihalebé, i 2000
(proclamacio de Sibilumbay), Oussouye va tenir quatre reis. Sibiluyan, Sihatuleng,
Sihangebil i Sibakuyan. Les nostres recerques de fet, no coincideixen ni amb les
d’ Abrahan Ehemba (2000), ni amb les de S. Diatta (1998). La cronologia d Ehemba
pels reis joola™ comenca el 1901 amb la mort de Sihalebé, que segons les nostres
informacions vamorir el 1903. A més, Ehemba, se salta el's periodes d’interregne. En €l
cas de Diatta (1998), finsi tot diu que € rei Jankaba va ser proclamat €l 1908, amb més
de 50 anys de retard segons els nostres calculs, i les informacions dels nostres
informants.*®

“0 Per saber quins altars uneixen el regne d Oussouye i el Mof Aai, vegeu també e capitol 8.

“l Vegeu la historia dels reis d’ Oussouye al capitol 7.

“2 Sibiluyane (1901-1922), Sihantuleng (1922-1925); Sihangebil (1925-1957) Sibakuyan (1957-1984).

4 CS Diatta (1998) sosté que Jankaba va ser proclamat el 1908, perd segons totes les nostres
informacions, vingudes de la familia reia a la qual va pertanyer Jankaba, agquest rel era anterior a
Aumussel i , per tant, com a molt, varegnar cap a mitjan segle XIX. També Girard (1969) € situa com a
anterior a Aumussel. En canvi, Roche (1985) seguint els arxius colonials, i Diatta 81998) seguint amb
Roche, si que parla de la proclamacié d'un rei d Oussouye anomenat Jankebay. Segons algunes

96



Capitol 3. Elsjoolad’ Oussouye: breu introducci6 alaseva culturai alasevahistoria

De fet, €l periode d’interregne és variable i escollir un nou rei pot portar un any
0 molt de temps més (quinze anys o més)*. No és estrany, doncs, pensar que sigui
possible una mitjana de 4 o0 5 reis per segle. De fet, segons diverses fonts, Aumussel va
governar durant molts anys —alguns sostenen que prop de la quarantena®™. Si creiem que
és possible que la mitjana de 4 reis per segle es mantingués al Ilarg del temps™®, el regne
d’ Oussouye podriaexistir jaal segle XV.

Si més no, s € regne d’ Oussouye no existis per aguelles dates, potser si que
podria haver estat fundat ja a segle XV €l regne de Kerouhey, de fundacio anterior a
regne gque ens ocupa i d’'on, segons tots els informants, van portar la reialesa la gent
d’ Oussouye®’.

Si fos aixi, evidentment el reialme d Oussouye, 0 €l de Kerouhey, hauria patit
multiples transformacions a llarg dels segles (escissions, incorporacions de nous
pobles, guerresinternesi externes, etc.)®.

Bé, tot son suposicions. Potser algun dia, amb més informacio, podrem anar
polint ni que sigui una miqueta la questié de la vinculacié o no del regne d’ Oussouye
amb el Mansa Flup.

L a presencia europea

El primer europeu que remunta el riu Casamance fou el venecia Alouis Ca Da
Mosto, a servel de la corona lusitana. El 1456, remonta €l riu en busca de Kasa, € rei
gue el situa atrenta milles terra endins (Roche, 1985).

A principis del segle XVI, un portugués, Valentin Fernandes descriu el reialme
de la seglient manera:

“Le roi de ce pays est de race mandinga com la plupart de ses sujets et il
s apelle Casamancga, c'est un grand seigneur, avec beaucoup d'or et des
femmes’.

(Roche, 1985: 23)

Pel quée fa a I'organitzacié politica de Casamance, les primeres croniques
portugueses ens parlen d'un conjunt de pobles, no unificats politicament, pero
estructurats a voltant d’una monarquia. El seu rel, anomenat Kasa, donaria nom a

informacions probablement Jankabay era el seu nom de pila, que, seguint el costum (vegeu e cap. 7) va
haver d’' abandonar en esdevenir rei. Caldrainvestigar-ho.

4 Quinze anys es va trigar a proclamar I’ actual rei d Oussouye, Sibilumbay. De fet, hi ha molta varietat
en quant als periodes d'interregne. Al poble d'Essaout, en una ocasi6 també es tardaren quinze anys per
trobar un nou rei. Un dels reis mori cap € 1936 i no va tenir subsitut fins el 1951 (Thomas 1959). En
d altres indrets, es triga menys a trobar € successor: a poble de Haer, per exemple, entre els joola Bliss,
el rei Samba Diatta va ser proclamat 6 anys després de la desaparicié del seu antecessor.

5 Defet, hi ha casos de reis que han arribat a fregar els 100 anys de vida, com és el cas de Sirondefu, rei
de Mlomp (Thomas 1972).

“ Defet, a llarg del segle XX trobem tant regnats que duren 3 anys com regnats que en duren quasi 40.
Si hi afegim els periodes d'interregne, creiem que no és exagerada, ni molt menys, la xifra de 4 reis per
segle.

4" Adler (2000) explica com entre els mundang, com entre d’ altres reialmes africans, les reialeses sempre
vénen d' altresreial eses.

“ Alguns d’ aquests esdeveniments, els més recents i confirmats, son explicats en les pagines segiients.
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Kasamansa, que en versié manding, esdevindria “el regne de Kasa'®. segons que

sembla, K asa governaria sobre els kasangues™.
51Aquest regne de Kasa, dependria en tltimainstancia de I'imperi de Mali (Roche,
1985)~".

L’ expedicié més important que realitzaren el's portuguesos a la regio tingué lloc
afinals del segle XV1 i fou protagonitzada per Diego Alvares d’ Almada. De les seves
croniques ens han arribat moltes noticies, no només del regne de Casamance sino de tots
els grups i regnes que habitaven la zona compresa entre el riu Gambiai e Rio Grande.
El seu interes era mantenir i, incentivar, els tractats comercials realitzats entre la corona
portuguesai els diferents pobles de laregio.

“A terra dos Casangas he muyto grande, regada de muytos ribeyros...he
sujeyta a um Rey, que chamao de Casamanga, por razao do Rio, que vem do
seu reyno e pelo qual ostratavao”.

(Mark, 1992)

Efectivament, el 1594, e Capita André Alvares d’ Almada, narraria les seves
observacions i impressions sobre la regié de Casamance en € conegut Tratado breve
dos rios de Guiné do Cabo-Verde amb un capitol dedicat als pobles de Gambia, un altre
als arriatas i els falupos (subgrup joola), i un “que trata do reino do Casamanca e do
que nelehd”.

“Entrando pelo Rio acima de Casamanga, que fica a barlavento do Cabo
Roxo, vdo correndo na entrada pela banda do Norte os Jabundos, e pelo lado
do Sul os Banhuns de lziguichor, como ja fica dito; os quais se entendem
todos, assim unos como outros; o qual Reino € grande porgue fica no sertdo
sendo como muro aos Banhuns e Falupos, que Ihe ficam abeiramar.”

(Almada, 1994: 67)

A finals del XVI, quan Almada visita € riu Cacheu, els bainuk i els grups més
propers a €lls, els casangues, jugaven un paper economic central com a comerciants
entre e riu Cacheu i € riu Gambia. Entre els béns que circulaven al llarg del
Soungrougrou, afluent del riu Casamance, des del riu Casamance, cap al Gambia,
figuraven esclaus, ivori i cerad’ abella

Els portuguesos construiren, doncs, un fort per protegir €l petit poble de Cacheu,
el 1606. Poc després, €l 1641, e rei de Portugal, Don Joao IV, nomena Gongalo
Gamboa Ayala, primer capita del fort. Ayala fundara, €l 1645, els forts de Farim, riu
Cacheu amunt, i Ziguinchor, a la Baixa Casamance. El 1700, els portuguesos s han
establert a la regi6: Vintam>, Gereges, Jay, Ziguinchor, Bayto, Ghinghin i Cacheu.
També els anglesosi els francesos comencen a interessar-se per laregio, i no és estrany

“9“Mansa’ en manding significa“rei”.

%0 Sense que quedi molt clar I’ origen del mot “kasa’.

* Tot i lanostra mancanca en la recerca historiografica, com veurem en el capitol 6, creiem que la regié
estudiada mai no arriba a formar part del regne del Mali. Alguns estudiosos, vegeu Bouleégue (1972) no
situen el hdluf dinsde I’ orbitade I’'imperi del Mali.

%2 Avui potser Bintang
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trobar els seus vaixells remuntant € riu. Fins i tot un espanyol sha instal.lat al
Soungrogrou.

Al llarg del segle XVI111, Ziguinchor no és més que un grup de cases amb teulada
de palla on habiten mil cinc-centes persones, luso-africans comerciants d’ esclaus i €els
seus captius. Cap portugués no vivia a Ziguinchor, on I'Gnic que en marcava la
possessi6 era una bandera de Portugal. El cap de la factoria visitava la poblacié de tant
en tant. Des del segle XVII1 i fins avui, una familia ha acaparat en gran mesura aquest
lloc d’'influencia, abans en forma de cap del la factoria o d'acalde avui. Es tracta de la
familia Carvalho-Alvarenga®.

Malgrat que la tracta es va abolir a Portugal € 1814, a mitjan segle XIX
Ziguinchor posseia hombrosos esclaus esperant € seu torn per ser embarcats cap a
America. El 1848 s'hi construi una església que, juntament amb part del poble, fou
destruida tres anys després en un incendi.

Als voltants de Ziguinchor, la relacié entre els portuguesos i €ls veins bainuk i
joola-bayot, durant els segles de preséncia portuguesa, fou amb els primers tranquil.lai
amb els darrers tempestuosa. A part dels tractes comercials que ja hem mencionat, la
presencia portuguesa es veia garantida pel pagament d’un canon anual que els
portuguesos havien de fer a rel bainuk del poble que pertanyia a clan dels Kabo de
Jibelor. De totes maneres, els habitants del poble no s atrevien a sortir-ne per por de ser
agafats pels joola-bayot i venuts als comerciants d’ esclaus manding.

La poblacié majoritaria del poble eren els Gourmettes, nom que es donava as
africans cristianitzats i, sovint, d’ origen mestis, que vivien a dos barris ala vora del riu,
anomenats Villa Fria i Tabanca. Un petit port de sorra permetia les piragies
desembarcar. El voltant de Ziguinchor estava envoltat de camps d’ arros que cultivaven
els bainuk.

Durant tot agquest temps els portuguesos no havien dubtat ni un moment dels
seus drets i €l seu domini sobre la regié de Casamance, malgrat que, tal i com
testimonia una carta que Manuel de Carvaho, cap de Ziguinchor, envia a governador
anglés de Bathurst, a Gambia, els portuguesos encarregats de Ziguinchor se senten
totalment desprotegits per part del govern portugués enfront les poblacionslocalsi finsi
tot, les diferents poténcies estrangeres. Fins i tot larivalitat comercial entre els diversos
forts portuguesos, especiament Cacheu i Ziguinchor, preocupava enormement els
administradors que s encarregaven d aquest ultim.

Perd és a partir del 1830, que €s francesos s'interessen per la regié d'una
manera més que preocupant. Les autoritats de Cacheu i Ziguinchor informen Lisboa.
Honorio Pereira Barreto, mestis, fill de Joao Pereira Barreto, el sargent-major de
Cacheu i de Rosa Carvalho-Alvarenga, anomenada Rosa de Cacheu per la seva forta
personalitat, és nomenat Governador de la Guinea portuguesa € 1837. Aquell mateix
any, un navili frances atraca a port de Ziguinchor diposat a remontar €l riu fins a Sgju
(avui Sédhiou). Informat €l governador Barreto, que jeia malalt a Cacheu, es desplaca a
Bissau per demanar gjuda a's anglesos, amb qui hi havia un acord d' ajuda des del 1661.
Els anglesos perd no estan disposats a cedir-lai Barreto proposa vendre Ziguinchor as
francesos abans que perdre' | de manera vergonyosa.

%3 Finsladécada dels ‘ 70 I’ alcalde de Ziguinchor era Etienne Carvalho, que pertenyia a aquesta familia
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“No estado actual de cousas, direi francamente minha opinido, una vez que
ndao € possivel obrigar os Franceses a entregar-nos o nosso Rio de
Casamanca, melhor seria vender ou ceder o Presidio de Ziguinchor, por que
S0 serve d eschola para os estrangeiros nos insultarem”

(citat per Roche, 1985: 71)
El 1857 Barreto escriu al governador de Cap-Verd dient:

“San |’ appui de mon gouvernement, ce qui me fait croire comme certain, ce
qu'en 1849 me disait I'actuel chef de Carabane (Bertrand-Bocandé), qu’il
était inutile d’écrire au gouvernement portugais sur les insultes que nous
recevions en Casamance, je confesse a Votre Excellence avec franchise que
mille foisj’a été découragé dans cette lutte de ma petite personne contre les
autorités francaises de Gorée et du Senegal, soutenues par leur
gouvernement...”.

(Roche, idem.: 71)

Honorio Pereira Barreto mor a Bissau el 1859, durant unacrisi de paludisme. Els
portuguesos, pero, no intenten defensar els seus interessos a Casamance. Senzillament
conserven Ziguinchor i els pobles del voltant, tot esperant de treure n profit economic i
vendre'| a millor postor (Roche, 1985).

Aquest moment arriba el 1886, quan per la Convencio franco-portuguesa del 12
de maig Franca intercanvia Ziguinchor a Portugal a canvi dels drets de pesca de bacalla
aTerranova™.

-Elsfrancesos a Casamance

Encara que no hi ha testimonis, se suposa que els francesos penetren a
Casamance a finals del segle XVI o principis del XVII. Perd no és fins el 1686 quan
tenim la primera descripcié de laregid, descrita per Sieur de la Courbe.

“Au cours d’'un voyage par voie de terre entre la Gambie et Cacheu, il apprit
gue les habitants de Ziguinchor faisaient le commerg de lacire, des cuirs, des
captifs et de I’or pour les revendre a des Anglais et a quelques Francais
guand il y en avait. Mais ces derniers n’avaient point de case jusqu’ aors et
venaient seulement négocier dans des barques’

(Roche, 1985: 72)

També M. Le Brasseur visita laregio € 1778 i hi veu possibilitats comercials
interessants, malgrat la presencia portuguesa.

“Latraiteduriz y était trés abondante et celle des captifs, du marphil (ivoire)
et de la cire pourrait y devenir trés avantageuse «si nous y avions une
possession plus solideement établie» (...) Certes, des negres portugais

> Vegeu especialment Maria Luisa Esteves, “A questdo do Casamanca e a delimitaggo das fronteiras da
Guiné” (1988).
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occupent la rive gauche de cette riviére, mais «naturellement paresseux et
sans aucune espece de ressource, ils en font languir le commerce»”.

(Roche, 1985: 74)

Pero no ésfinsa segle X1X, amb la Restauracio, quan els francesos s interessen
de ple per Casamance. Esperonat pels comerciants de Gorée i Saint-Louis, €
Governador del Senegal, € bar6 Roger, decideix fer-li una visita € 1826. D’ aquesta
visita en sorgeix un petit establiment en forma de pavell6 a Mbering. Dos anys més tard,
el nou governador Jubelin, n’establira un altre a Itu (avui Ytou). Tot i que €s francesos
no poden conservar gaire temps aguests discrets emplacaments, perque els dos soldats
gue hi deixen moren d’'una malatiatropical, I’interes per laregié vacreixent i €l 1836 €
lloctinent Malavois, per ordre del governador Brou, aconsegueix comprar I'illa de
Karabane, a la desembocadura del riu Casamance, al poble de Kagnut a canvi de 39
barres anuals, ésadir, 196 francs francesos.

El 1837 es francesos arriben a Segju (Sédhiou) i, entusiasmats, decideixen
establir-s'hi, malgrat les protestes portugueses i € despreci dels nadius que afirmen
preferir comerciar amb els anglesos de Gambia. Els 1844, després de moltes morts per
paludisme i moltes despeses per les destrosses causades després de cada hivernage
S acaba de construir lafactoria.

Mentrestant Karabane queda marginada malgrat la produccio de cal¢ i el treball
dels arrossars per part d’ esclaus que hi realitzen lafamilia Baudin.

Pocs anys després apareix un home que sabra donar I'impuls a Karabane i, per
extensig, al’interes francés per Casamance. Es tracta de Bertrand Bocandé, un frances
expatriat de Nantes acusat de conspirar contra la seguretat nacional. Apassionat pels
insectes visita la Baixa Casamance el 1837, on coneixera Honorio Barreto i aprendra
criollo i manding. El 1849 sera nomenat Résident de Karabane, i convertira aquest Iloc
semi-abandonat en un veritable punt neuralgic del comer¢ a Casamance. Féu construir
un moll i un embarcador perqué hi poguessin descarregar les mercaderies.

Cap a mitjan segle XIX, els productes intercanviats havien canviat respecte a
epoques anteriors. Els africans apreciaven els fusells, la pélvora, teixits, tabac, ambar...
A canvi e mill i, sobretot, I'arros vermell i e blanc arribaven a Seju i Karabane i
servien per alimentar Gorée i Saint-Louis. El cotd i la cera seguien essent apreciats.

A mesura que els francesos anaven instal .|ant-se alaregio, els portuguesos- com
hem vist- i els anglesos, anaven adonant-se de la competéncia que aixo podia suposar
per ells. No només Ziguinchor i Cacheu -portuguesos- tenien suspicacies, tambeé des de
Bathurst™, els governadors britanics temien la competéncia francofona.

El 1851 succeix un fet que pot ser considerat el primer avis de les intencions
franceses. Un robatori a Karabane provoca la ira de Bocandé que decideix enviar
vaixells a Kagnut, amb 135 homes i ocupar €l territori per laforga, obligant a firmar un
tractat pel qual, Karabane, Kagnut i Samatite passen a formar part indiscutible de
Franca.

L’expansié francesa ha comencat a Casamance. Tanta és la importancia
adquirida per Bocandé que e 1958, un any després de tornar a Franga, €és nomenat
cavaller delaLegio d’ Honor. El carrec fou proposat per Faidherbe.

Laresistencia ala colonitzacio

55 Avui Banjul (Gambia).
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Amb la penetracio europea definitiva cap a l’interior i |” establiment progressiu
de les tropes europees, la poblaci6 africanareacciona, resisti.

Des del darrer ter¢c del segle XIX, quan els francesos decideixen penetrar a
I"interior, fins practicament a la vigilia de la independéncia, Casamance és un niu de
revoltes per part de diferents étnies contra el poder colonial. Amb penes i treballs, els
francesos van signant tractats de pau i estableixen petits protectorats amb la intenci6 de
controlar tota la Casamance durant la fi del segle X1X. Malgrat tot, la regido no només
no esta pacificada en aquells moments sinG que els exercits colonials son utilitzats per la
poblacié per tal de llimar les diferencies interétniques -0 “guerres intestines’, en
paraules de Roche (1984)- que assolen laregio.

Efectivament, un dels investigadors que més ha tractat €l tema de la resistencia
colonia haestat Christian Roche (1984). En la seva obra investiga la resisténcia que els
pobles de Casamance van oferir ala colonitzaci6 portuguesa, francesai finsi tot anglesa
des del 1850 fins e 1920. En I’ apartat de la historia de la colonitzacié francesa ja s ha
parlat de la resistencia que els habitants de Kagnut oferiren a Bertrand-Bocandé a la
decada de 1850. També es poden mencionar els esdeveniments que van tenir lloc el
1868 i €l 1869 quan els manding i €ls sarakolé de Casamance es negaren a donar € gra
als comandants francesos.

Un dels liders més reconeguts avui en dia, i alabat per |I'Estat senegales
postcolonial, és el de Fodé Kaba (1818-1901), un manding nat a I’ Alta Casamance fill
d un marabut, que protagonitza una lluita ferotge contra els europeus, obligant, fins i
tot, als blancs a coordinar una estrategia franco-britanica per fer-lo caure. Envai laregié
del Fogny entre 1878 i 1880 amb un exercit de soldats manding, protagonitzant
nombroses matances entre joola i bainuk. Tot i que signa un tractat el 1893 amb els
francesos, aguests €l trencaren e 1900 i reiniciaren els enfrontaments acabant amb la
sevavida un any després.

Entre 1870 i 1890 €els joola que habitaven la Baixa Casamance, a voltant de
Karabane, també protagonitzaren certes accions anticolonials, reduides, causant la mort
d’ uns quants soldats francesos.

També un marabut manding, Fode Silla, protagonitza una lluita anticolonial, tant
a Senegal com a Gambia (provocant fins i tot problemes fronterers entre anglesos i
francesos) a la vegada que mirava d’'islamitzar els joolai els soninké del Fogny i de la
rivera sud de Gambia, entre 1891 i 1894.

Al Fuladou (Alta Casamance), durant |’ tltim ter¢ del segle XIX, €s pehl del
Firdu, dirigits per Mussa Molo, feren front als francesos, signant un tractat de pau el
1883.

Tot i que I'administracio colonial considera que tot € Senegal esta pacificat a
finals del XIX, el propi govern frances reconeix que certs indrets de Casamance i de la
vall del riu Senegal encara no estan del tot controlats. Efectivament, cap a |’any 1900
pobles joola com Oussouye, Diembereng, Séléki, Effok, Kubalan, Thionck-Essyl,
Kartiak i Baila van protagonitzar diverses revoltes. Lluitaven contra I'impost establert
pels francesos, les requisicions d’'arros i de bestiar i el treball forgat per construir
carreteres o lavia del tren.

En el cas concret que ens ocupa, a Oussouye, a principis de segle XX va gestar-
se una important revolta contra la presencia francesa. El 1903, € rei d Oussouye,
Sihalebé, fou fet pres pels francesos i enviat a Sédhiou. Aquesta captura anava contra
totes les tradicions joola referents a la reialesa, com veurem a capitol 7. Un cop
capturat €l rei Sihalebé, Jamulon, el sacerdot del Jaafiaafiande, €l segon atar-ministeri
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(baciin) més important de la regio —després del reial- va fugir cap a la frontera amb
I” aleshores anomenada Guinea Portuguesa, territori en el qual hi havia— encara hi ha
pobles joola. El seu adjunt, Ufulaal, va quedar-se a Oussouye per atendre les
obligacions a I'dtar-ministeri. Com que €ll, de fet, era adjunt del Jaafiaafiande
(Anaatak), no podia assumir-ne la titularitat i, per tant, va haver de sacrificar 6 bous.
Aixo, entre els joola fou considerat com una ruptura, una especie de cisme, a qual van
anomenar “Frisinda’. De fet, en tornar anys després de Guinea Portuguesa, Jamulon no
va reprendre els seves funcions a I’ altar Jafaafiande i s’ n va anar a Esulaalu a prendre
I’altar Alingona. En morir Ufulaal, Jamulon va dur € seu nou altar perd la gent € va
refusar i li van dir que fos sacerdot del Jaafiaafiande™.

Sigui com sigui, € cas és que e 1903 Jamulon, amb |'gjuda dels joola de
Kerouhey —indret on, com veurem a capitol 7, tenen I’origen molts dels atars-
ministeris avui instal-lats a Oussouye-, i d’un sacerdot que va prendre el nhom de Fode
Kaba va iniciar la resisténcia armada contra els francesos’’. En aquelles &poques,
segons les informacions del s tractants d’ armes (Roche, 1985) hi havia ala regié més de
6.000 fusells, suficients per fer tremolar la mitja dotzena de personal destacat al “poste”
d’ Oussouye que €el's francesos havien inaugurat aquell mateix any. El 1904, Fode Kabai
Jamulon fan caure en una emboscada a lloctinent d’ Oussouye, Raymond, i a uns quants
dels seus “tirailleurs’, donant-los sobretot un ensurt (el [loctinent va ser ferit). De fet, la
regié fronterera no va ser “pacificada’ fins el 1908, amb la col-laboracié de I’ exércit
portugués, que la va bombardejar. Segons Roche, no fou fins el 1913 que tant els
portuguesos com els francesos consideren calmada la regid d’ Oussouye i Ajaamat, un
cop fou ocupada militarment pels francesos, cosa que també succei en aquest any a la
regié del Foorly. El 1917, ameés, € lloctinent d’ Oussouye informa que la regio ha estat
“pacificada’ i desarmada®.

Durant la mateixa epoca, en una regié veina a Oussouye es produeix una atra
revolta. Un dels personatges que, avui en dia, és considerat un heroi joola de la
resisténcia anticolonial és Djinabo Badji, conegut com a Bigolo™. Bigolo viviaal poble
de Séléki, en € regne del Mof &ai, -regne vei a Oussouye i, com hem dit, amb qui té
estretes relacions- on era un guardia dels uciin o atarsministeris del poble. La seva
funcio religiosa, de fet, tenia lligams estrets amb alguns altars d Oussouye i amb
Jamulon® (Roche 1985). El 17 de maig del 1906 pren la decisié d’ atacar una columna
francesa, capitangjada per Lauqué, que feia bivac prop del poble. Enmig d’una gran
confusig, Djinabo mor en mans del centinella Domingo Gomis.

Després d'uns grans funerals o fiukul € consell de notables del poble de Séléki
decideix protegir els descendents del lider assassinat, conscients que els francesos
podrien perfectament enviar el seu fill al’ escola de fils de chefs a Saint-Louis.

% Remarquem aguest aspecte perqué una de les associacions que agrupen des de la década dels ' 70 els
joves joola d Oussouye va adoptar aquest nom, Ufulaal (vegeu € capitol 5), perqué deien que s havia
quedat al poble en temps de crisi, cosa que no havia fet Jamulon, €l titular del Jaanaafiande. La decisi6 de
posar aguest nom — €l motiu- no van agradar gaire aalguns vellsjoola del poble.

>" VVa prendre el nom d’un manding de I’ Alta Casamance que, com hem vist, protagonitza una revolta
contra els francesos afinals del segle XIX i que fou executat pels francesos el 1901.

% Precisament fou aquell any quan I’ administrador Van Vollenhoven digué que Casamance havia de
deixar de ser una especie de berruga de la colonia per convertir-se en lajoia (Charpy 1995).

% Djignabo, significa, en joola, “petit eefant” (ji-, prefix diminutiu, efiab, elefant; -o, terminacié
afectiva).

% Seria molt interessant estudiar les relacions que hi va haver entre Jamulon d’Oussoye i Bigolo de
Seleki.
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Tot i que el combat en si no té, a efectes estratégics, cap valor ni un i que Bigolo
tampoc no va deixar cap discurs ni ideologia que hagi perdurat al llarg dels anys, avui
Bigolo és considerat un dels simbols de la resisténcia®.

Paral-lelament, a partir de 1914, comencaren les protestes contra el reclutament
obligatori de soldats per anar a lluitar a continent europeu en la primera Guerra
Mundial®. Precisament aguest any, e mes de novembre, el primer regiment de
tirailleurs senegalesos, on s havia incorporat tota la companyia de soldats de Bignona
(Baixa Casamance) és delmat a Arras (Saglio, 1984). De fet, pero, no s havia allistat
cap “voluntari” del departament d’ Oussouye. L es protestes a Oussouye, Mlomp, Kariut,
Diembereng, Kabrousse, es repetien i, en alguns casos, es negaren a pagar €ls impostos.
Tot i la suposada pacificacio, Oussouye i €ls pobles del reiame vivien “apart” dels
francesos. Vegem, sind, com descriu Roche la relacio entre els joola i I'administracié
colonial alasubdivisio d Oussouye:

“Dans la subdivision d'Usuy «la plus intéressante et la plus délicate du
cercle & administrer en raison du caractéere particulier des Flup qui
I" habitent» , les habitants n’ étaient point rebelles, car ils payaient |I'imp6t et
faisaient a I’ occasion quelques corvées de route, mais ¢ éaient les seules
concessions qu'ils faisaient a I’administration. Pour le reste, ils lui
échappaient complétement et réglaient eux-mémes leurs affaires’

(1985:346)

Aquesta resistencia permanent també es dona a cantd portugués, vegem sind
qué diu Pelissier dels “felupos’ de Guinea:

Xendfobos e bem decidios a continuar a ser eles propios, este punhado de
agricultores e de pescadores tendo por vezes alguns chefes, mas sempre
feiticieros, serd causa de aborrecimentos graves para o colonizador (francés
incluido); a sua submissdo sera a0 meso tempo tardia e mal garantida

(1989: 35-36)

Defet, totalariba sud, des de |’ Atlantic fins practicament a Ziguinchor anavaa
laseva. Vegem que deig, sino, I’ administrador De la Rocca, € 1917:

“Au sud du fleuve, la situation politique n’est pas meilleure (qu’au Nord).
Sous un calme apparent, les populations de cette région cachent des
sentiments déplorables. C'est I'anarchie... L'hostilité des Noirs est un fait
indiscutable... C'est seulement lorsqu’il (Ie Noir) sera contraint d’ obér et
que lapreuve qu'il ne peut échapper a notre action lui aura été donnée que le
Noir du cercle commencera a évoluer dans le bon sens. C'est cette seule
condition que nous établirons les relations inexistantes actuellement entre
I"indigéne de la brousse, le commerce et I’ administration”

®! Per aquesta rad, un dels lycées de Ziguinchor duu avui el seu nom.
%2 Per |a preséncia senegalesa a la | Guerra Mundial, vegeu Lunn (1999): Memoirs of the Malestrom. A
senegalese oral history of the first Wolrd War.
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(citat per Roche, ibidem).

Aguesta situacié de calma aparent va durar un cert temps, pero, la situacio
politica no va millorar pels francesos, ben a contrari. Com més pressio feien sobre els
pobles locals, més revoltes s'anaven produint. La teoria de De la Rocca, doncs, no va
funcionar, especialment quan, arribada la segona Guerra Mundial, €ls francesos van
anar de nou cap a Casamance a buscar “voluntaris’.

Es en aguest context que, a principis dels '40 apareix Aliin Situé®. La figura
d Aliin Situé Diatta® s'inscriu també en lalluita contra la politica colonial francesa que
comporta, entre d'atres coses, requisicions d' arros i de ramats a la forca, lleves
obligatories de soldats, treballs forcats, pobles i boscos cremats i bombardeats...
Aquesta pressio es féu insuportable durant les dues guerres mundials tant en termes de
recaptacio de productes com d' éssers humans. Encara avui es poden trobar homes per
certs pobles de Casamance que anaren al front el 1940 o que veieren les barbaries fetes
per les tropes colonials als seus propis pobles®.

Aliin Situé Diatta nasqué a barri de Mossor de la poblacio de Kabrousse —a poc
més de 20 kilometres d’ Oussouye- i era, per tant, joola Her. De ben joveneta es trasllada
a Ziguinchor, capital de Casamance, i treballa com a criadai en lavenda ambulant. Ben
aviat tingué una filla, anomenada Gnaouléne. Aixo influi en la visio que a poble es
tenia d' ella: una mare jove era molt ben valorada entre la seva comunitat. Recordem
que, segons latradicid, les dones joola no son acceptades al baciin de les dones fins que
no han tingut un fill. Poc després emigra a Dakar on pati una malaltia que la deixa
temporalment invalida de les cames. Finament, pero, la guariren i pogué caminar,
encara gque es queda coixa de per vida. El 1942 torna a Casamance, quan la presié dels
francesos s havia fet més dura a totes les colonies. Des d’'aeshores i fins als inicis de
1943, des del seu poble natal, Kabrousse, lluita per la defensa de la seva comunitat en
diferents ambits fins que fou detinguda el 29 de gener de 1943 pel coronel Sajous,
acusada d'impedir € bon funcionament de I’ Administracié colonial francesa i va ser
condemnada a sis anys de preso a Tombuctu, juntament amb desenes de seguidors seus
gue moriren ala preso (Girard, 1969). Ningu no sap quina fou la seva sort, €l seu desti
final, perd sembla ser que acaba morint ala presd, pocs anys després d' ingressar-hi®.

D’entre tots els protagonistes dels episodis de resistencia contra els francesos,
Aliin Situé ha estat € més utilitzat i reclamat tant pel govern de Dakar com pels
independentistes del MFDC®'.

Mentre a la Casamance rural moltes persones protagonitzaven petites o grans
revoltes anticolonials, a Paris, i a Dakar, i a Saint Louis, comencava un procés politic
gue acabaria donant els seus fruits.

Laindependencia de Senegal

% En alguns casos, com en Saglio (1984), e nom d aquesta profetessa es troba transcrit com a
Alinsitowe.

® El cognom Diatta també es pot trobar transcrit com a Jatta.

® Tal i com m’explica un home d’Edioungho (prop d Oussouye), ferit a la segona Guerra Mundial,
octubre del 1994.

% pPer més informacio del cas d’ Aliin Situé vegeu Girard (1969), Tomas (1999) i, sobretot, Toliver-Diallo
(1999, 2002).

" El casdel’Gs delahistoriad Aliin Situé seratractat al capitol 8.
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D’acord amb Oliver i Atmore (1977), els intel.lectuals i politics francesos
estaven més interessats en els aspectes culturals que en els aspectes politics del
colonialisme. Com molt ve defineixen aquests mateixos autors:

Los nacionalistas de habla inglesa redactaban constituciones, mientras sus
contemporaneos de habla francesa escribian versos.

(1977: 290)

Efectivament, Léopold Sedar Senghor, € futur president del Senegal, durant els
seus anys a Paris, conecta sobretot amb escriptors de parla francofona, especialment lel
martiniques Aimé Césaire, interessats en € panafricanisme, el mestissatge i forjant i
defensant el concepte de “Negritud” o “afirmacio dels valors de la cultura africana’.
Als anys quaranta, pero, torna a Dakar i inicia definitivament la seva carrera politica.

El 1946, el govern de centre-esguerra sorgit a Franca de la resistencia contra els
nazis, permeté la participacio politica dels africans, cosa que permeté la formacié del
Rassemblement Démocratique Africain (R.D.A.), que tenia les seves diferents seccions
per colonies (Davidson, 1992).

Acabada la guerra, Senghor torna al Senegal, i participa en els esdeveniments
gue comportaren la formacié de la Unio Francesa el 1946, negant-se, pero, a participar
en e Rassemblement Démocratique Africain  (R.D.A.) que, segons €ell -i no es va
equivocar- estaria format per comunistes. Enlloc d'aixo, doncs, funda un moviment
politic senegalés i fou elegit diputat a I’ Assamblea Naciona francesa, a Paris (Diouf,
1998).

Mentrestant, tota I’ Africa Occidental Francesa anava seguint el seu cami. Com
diu Davidson (1992), aquest comenca el 1947, quan Franca s adona que ha donat massa
llibertat a totes les seves colonies africanes i comenca a reprimir durament les
poblacions locals, sobretot a Magreb, aixi com a Madagascar, amb la matanca de
nombrosos nacionalistes, i a Camerun i la Costa d'lvori amb la il.legalitzacio dels
partits locals.

El 1948 Senghor impulsa la creacié del Bloc Démocratique Senegalaise, que
posteriorment S anomenaria Union Progressiste Senegalaise, que demanava més
autonomia per laregio pero no tenia cap proposta d’independencia.

El partit de Senghor vatenir éxit sobretot al’antic Alt Volta (avui Burkina Faso)
i, en menor mesura, a d atres llocs de I’ antiga Africa Occidental Francesa, entrant en
oposici6 amb e R.D.A. que dirigia I'ivoria Felix Houphouet-Bogny®. Houphouet
argumentava que la Uni6 Federal defensada per Senghor faria que certes regions, com
Costad’ Ivori, haguessin de proporcionar gjuda als més necessitats.

Houphouet i Senghor participaren a la formacio de la Loi-Cadre (1956) segons
la qual Franca mantenia e control de la politica exterior de I’Africa Occidental
Francesa, aixi com la direccié del desenvolupament economic. La resta d’ aspectes
corrien a carrec dels governs colonials de cadascuna de les dotze colonies africanes
(vuit d Africa Occidental Francesai quatre de I’ Africa Equatorial Francesa).

Aquesta llel, pero, aviat es va veure influenciada per les independéncies de la
colonies de la Costa de I'Or (avui Ghana), de la ma del panafricanista Kwame
N'Krumah, e 1957%° i de Nigéria, aixi com per la visié que es tenia de la

% Que esdevindria, el 1960, el primer president de la Costad’ Ivori independent.
* La primera independéncia del_continent africa -exceptuant, és clar, Libéria i una part d'Etiopia-, es
converti en un exemple per tot Africa negra i, des d’'aeshores, fins el 1962, se succeiren practicament
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Commonwealth Britanica, més amplia i flexible, sota la qual s ubicaven nombroses
colonies britaniques.

Els esdeveniments es precipitaren el 1958 amb el col.lapse de la IV Republica
Francesa, provocada per I'impacte de la guerra colonial a Algéria. La politica de De
Gaulle, que en pujar a poder concedi la independencia a Algériai mira de guanyar-se
els nacionalistes negroafricans, influi decisivament en la resolucié de la situacio. En
territori africa I'accié de dos homes col.labora a accelerar €l procés. gracies a
Houphouet-Boigny i també a |’ accié de Sékou Touré, lider de la futura Guinea Conakry
i seguidor del R.D.A., es dona més autonomia a certes regions.”

De fet, el 1958, un any després de la independéncia de Ghana, De Gaulle
promulga una nova Constitucié deixant la llibertat” d’ escollir als pobles de les colonies
entre convertir-se en republiques separades de Franca perd sota la proteccié de la
Comunitat Francesa o esdevenir independents del tot, desvinculant-se del govern
frances definitivament. Només el poble guinea, sota la consigna de Sékou Touré, vota
en referendum ser totalment independent, desvinculant-se definitivament de Franca.
Sékou Touré considerava que la nova comunitat proposada per Franca era una disfressa
de la continuacio del poder francés a I’ Africa que no deixava en llibertat as pobles
africans’.

Els altres paisos pero, optaren per seguir mantenint relacions amb Franca. De
totes maneres, aquesta opcio dura ben poc -en termes teorics- perque, vista I’ opcié de
Guinea, aviat molts liders comencaren a reaccionar, entre ells el's presidents de Senegal i
Mali, que formaren, e 1959, una Federacié del Mali, que, de fet, dura pocs anys. Encara
menys dural’intent “ panafrica’ de Senegal, Madli, Alt Voltai Dahomey (1959).

Finalment, el mes de novembre de I'any 1960, tota I’Africa Occidental (i
Equatorial) Francesai la Republica Malgaix havien assolit 1a independencia. Pero, com
afirma Davidson, les noves independeéncies eren practicament paper mullat:

... la soberania que alcanzaron en 1960 tuvo un caracter nominal por la
dependencia con respeto a Francia dentro de la “Comunidad francesa’.
Como “Estados asociados’ de Francia, continuaron sometidos a control
francés. Este se gjercio primero a través de una moneda comun llamada el
“franco colonia”, que estava vinculado a franco francés; luego, mediante un
control militar organizado en virtud de “acuerdos de defensa” y de la
continuada presencia de tropas francesas; por ultimo, se propicié un control
politico gercido de manera menos patente, pero harto efectiva, por las
influencias particulares y de partido.

De este modo, el ocaso imperia tropical francés en Arica fue mucho
menos claro y completo que & fendbmeno paralelo acaecido en el caso del
imperio britanico. La mayor parte de estas minirepublicas (...) asumieron una
forma de independencia que los africanos no tardaron en lamentar a ver en
ella una nueva aunque menos directa modalidad de dominio colonial. La
denominaron “neocolonialismo”, un término abusivo que después, con
razones mucho més sélidas, tendria una aplicacion bastante mas extensa’

totes les independéncies negroafricanes (excepte les de I’ Africa portuguesa i espanyola i algunes de
I’ Africa Austral com Namibia o Zimbabwe).

" Es podria dir que ell i Djibo Bakary, de Niger, eren els dos seguidors més fervents de la idea de la
formacié d'una Africa Occidental unida, amb autonomies a seu interior, a I’estil de la multiregional
Nigéria

™ Cal dir, perd, que I oferta de de Gaulle no era gratuita: Franca retiraria totalment I’ gjuda i el suport a
aguelles comunitats que es desvinculessin de la metropoli.

2 Recordem que, a |I'&oca, també es coneixia Franca i €ls seus territoris d’ outre-mer com La plus
grande France.
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(1992: 228)
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3.3. Laqiiesti6 de Casamance

Dins del context de la identitat etnica entre els joola d’ Oussouye és important
parlar del conflicte que, des del 1982, oposa e MFDC i e govern de Dakar. Si bé
I"impacte d’ aquest fenomen en el cas estricte d Oussouye sera tractat al darrer capitol és
evident que cal, ni que sigui de forma resumida, mencionar les arrels del conflicte o
d allo que Jean Claude Marut i d’altres han anomenat “La question de Casamance”.

Molts autors han explicat e conflicte (Marut 1992, 1995, 1996, 1998; Iniesta
1995, Foucher 2002) i de fet, nosaltres mateixos ja vam abordar €l tema en la tesina de
Master titulada: “ Casamance. étnia, identitat i nacionalisme” (1999) ",

A finals dels anys setanta una cummul de circumstancies economigques,
politiques i socials van dur a la formacio o, de fet, a la recuperacié d’un moviment, el
MFDC, gue tenia com a objectiu principal explicit assolir la independéencia de
Casamance, pero gque, en definitiva, també tenia com a objectiu immediat la sol.lucié de
problemes socioeconomics quotidians que afectaven directament a la poblacio, a la
vegada que posava de relleu e descontentament general dels seus habitants.

Les principals causes socials, politiquesi economiques™ que, al nostre entendre,
dugueren al’ aparicio del conflicte, foren:

-L’ expropiacio de terres, que seguint laLoi sur le Domaine national, nascuda a Dakar €l
1964™, tota propietat no registrada pertanyia a I’Estat i aquest la podia donar a qui la
demanés™. Aixi doncs, mitjancant aguest sistema, tant “nordistes’ de Dakar, com fins i
tot, francesos, S apropiaren de les terres dels pobles joola, mandjak, mancanya... per
ser destinats als camps de conreu d exportacio, especialment el cacahuet o les
plantacions de fruites; a la tala de boscos, la fusta dels quals seria destinada a les
“charbonniéres’; o0, en certs casos, a complexos hotelers regentats per wolof i
francesos. Entre les terres expropiades figuraven camps abandonats o grans parcel.les de
terres deshabitades, pero també camps dedicats a |’ agricultura, terrenys amb cases
particulars, i finsi tot boscos sagrats... (Darbon, 1988; Marut, 1993; Eichelsheim, 1991,
Hesseling, 1991 i 1994).

-El graner del Senegal: ja a I’época colonial, I’arros de Casamance alimentava els
comerciants de Gorée, Dakar i Saint-Louis, sobretot durant les temporades amb més
sequera. Durant el periode de les guerres mundials la pressié economica, com ja hem
vist, es fa molt forta ala regio. Aviat Casamance comenca a ser coneguda amb €l nom
de “el graner de Senegal”. Casamance forneix |’ Estat amb més del 70% de |’ arrds, auns
preus baixos, amb |” enriquiment dels intermediaris.

Paral.lelament, amb |’arribada de |’economia de mercat, els casamancesos,
tradicionalment dedicats a I’ agricultura (joola, bainuk, manjack, mancanya, manding) i
a la ramaderia (pehl), es troben amb |’aparicié de persones vingudes del Nord, amb
grans quantitats de capital, que, un cop assolides les terres necessaries, monten el seu

® Aquest apartat és un resum de Tomas 1999.

™ En @l treball que teniu entre mans simplement esmentem les causes superficialment. Es pot trobar més
informacié a Tomas (1999).

> Llei nim. 64-46 del 17 de juny del 1964 relativa a domini nacional, J.O., nim 3690 del 11 dejuliol del
1964, 905.

" Curiosa I'actitud de Senghor que pot afirmar que la terra és de I'Estat (vegeu |apartat dedicat a
Senghor), pero després aguest la pot donar a qui la demani.
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negoci. Entre aquests negocis figuren els destinats al turisme, alapesca, alacarni ala
fruita. En tots aquests negocis, els casamancesos no hi participen (Marut, 1996).

De fet, avui en dia, quan Casamance forneix més del 70% de I'arros local,
numeroses families abandonen aquest tipus del conreu per la poca rentabilitat i per les
ajudes nul.les del govern, que, en canvi, importa arrds de I’ extranger””.

-El paper de I’ Administracié: a partir de principis de segle XX, en certs pobles, i dels
anystrenta i quaranta, en lamajor part de Casamance, €ls francesos penetren alaregio
i, un cop ha passat I’ exercit, s implanta una Administracio colonial, sobretot mitjancant
les prefectures i les escoles. Com hem vist, les primeres, cobren els impostos i
dictaminen quins conreus son apropiats per a cada regio, les segones socialitzen la
poblacid. Els francesos, que s'instal.laren a Casamance quan a Senegal ja hi havia una
tradicid, o s més no, una convivencia, entre les poblacions locals i els francesos,
arribaren a Casamance amb ajudants de camp, guies, traductors, portgjadorsi, finsi tot,
soldats de I’ exercit de tirailleurs nascuts a Senegal, especialment wolof, tucolor, serer i
manding. Aquests passaren a formar part de I’ Administracié colonial a Casamance i
participaren en totes les accions perpetrades pels francesos com les requisicions d arros,
la captura de voluntaris per |’exercit, per la construccié de carreteres o la crema de
poblats. Encara avui, en varis pobles de Casamance es poden trobar vells que expliquen
com €ls francesos i els wolof entraren a seu poblat i encadenaren els més joves del
poblei se'ls endugueren, com encara expliquen alsguns vells de laregio.

En arribar la independencia, I’Administracio colonial fou substituida per
I’ Administracié independent, pero tant les estructures administratives com el personal
de I’ Administraci6 foren els mateixos. Aixi. joola, mandjak, mancanya, bainuk, etc. no
pogueren formar part de la nova Administracié i hagueren de relacionar-se amb el nou
Estat amb persones vingudes de fora, que no parlaven les seves llenglies ni coneixien els
seus costums (Marut, 1996).

- Comportament de les étnies nordistes, com hem dit, la presencia d étnies del Nord
comenca amb la penetracio francesa a Casamance, especiadment a finals del XIX i a
principis del segle XX. Aleshores, els administradors francesos ja venien amb el seu
quadre de traductors, secretarisi guies wolof i tucolors. Aquests s instal.laren sobretot a
Ilocs prop del mar, especialment a Carabane, Diembereng, Kafountine, i Pointe Saint-
Georges™. Aquells llocs on s'instal.laven comencaven a organitzar-se segons els seus
propis models de funcionament. Aixi, per exemple, constituien fins i tot les seves
propies zones de pesca i prohibien a's pescadors de la zona la seva practica (Hesseling,
1994).

L’emigracio de persones vingudes del Nord, ana augmentant progressivament,
com molt bé descriu Cormier-Salem (1993). El 1987 a cap Skirring i a Ponta Saint
Gorges, per exemple, serer, wolof i tucolor s’ instal.laren en campaments a la platja,
gjuntant-se als leby, etnia vinguda del Nord de Senegal, provocant forts enfrontaments
amb els joola (Cormier-Salem, 1993) i provocant allo que alguns (Hesseling, 1994) han
definit com a“sentiment d’insecurité fonciére”.

Com diu Marut (1996), els wolof han tingut en molts casos un comportament
arrogant envers els pobles de la selva, del Sud, ala Casamance. Aguest comportament
s ha degut, en part, ala percepcié que a Dakar hi ha respecte els pagesos casamancesos.

" Es una opini6 forca generalitzada el fet que el govern té com a objectiu empobrir definitivament la
regio de Casamance. Una opinid oposada té Diouf (1998), que assegura que €l govern inverteix i bé a
Casamance.

"8 Curiosament els primers Ilocs on e MFDC perpetra accions armades a principis dels noranta.
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No cal oblidar que laimatge del “pagés’, en sentit pgoratiu, ve de lluny: els francesos i
els africans de les dlits ja veien Casamance endarrerida contra la desenvolupada regio
del bassin arachidiére, veien una societat agricola contra la urbanitzacié creixent de
Dakar, veien una societat arrelada en creences i rituals primitius, pagans i perillosos,
enfront les religions del Llibre, especialment I’islam, que es practicaven a Nord; veien
una societat resistent, anarquica i individualista respecte I’organitzacio jerarquica i
organitzada del Nord”. Perd, a més a més, aguesta imatge, com ens diuen Diarra i
Fougeyrollas (1982), va més enlla. Avui, la imatge, de manera diferent, pero no tant
decreixent com certs volen fer creure®, es manté al Nord. L’estudi de Diarra i
Fougeyrollas fet a principis dels anys setanta, segueix en plena vigéencia. Lligada al
fenomen de wolofitzacio i a I'islam, aquesta percepcié desemboca, segons aquests
autors, en un sentiment que porta als wolof a creure’'s més fonamentalment senegal esos
gue les altres étnies, i no només que elsjoola.

- Societat horitzontal v. societat vertical: la convivéncia de les societats nordistes i les
societats casaceses a Casamance també posa de relleu dues maneres d entendre €l
poder, I’ autoritat, lajerarquiai, en definitiva, les relacions socials. Com ja hem explicat,
la societat joola, com la mancanya, la mandjak i la balanta, aixi com tenda i bassari de
la part més oriental de Casamance, son, en termes generals, societats igualitaries, sense
un poder central ni jerarquitzat™.

Les poblacions del Sud, en canvi, partint d’ una societat més iguaitaria® podrien
haver assumit |’ extranger de manera prou diferent. Ens podriem preguntar, per la nostra
banda, quin tracte reben els estrangers entre joola, balanta, mandjak i mancanya. Més
enlla de la visio “igualitaria’ que pugui presidir la visié d un nouvingut, hem de
convenir amb Saglio (1984) i Diatta (1998)%°, que entre elsjoola“|’ extranger ésrei”.

D’atrabanda, i d’ acord amb Ndiaye (1996), cal remarcar que les societats amb
ordres i castes, les societats jerarquiques i estratificades s han acomodat molt millor -
tant per aquest fet com per la tradicio en referencia a I’Estat i per I’evolucio de les
relacions amb €ls poders colonials- a I'Estat senegalés contemporani que no pas les
etnies anomenades igualitaries.

- Una societat “dualitzada’: una dels eixos d'investigacio a seguir seria aquell que
presenta les societats africanes, i particularment, la societat casamancesa, en funcio de
la dialéctica entre allo que s'ha anomenat tradicié i modernitat. Tot i que no estariem
plenament d'acord en les definicions -i sobretot les connotacions- que s han donat a
ambdds conceptes, creiem gque agquesta dicotomia és prou valida per entendre la situacio
de laregio estudiada. Les principals dicotomies que operarien en €l context en que sorgi
el conflicte entre MFDC i e govern de Dakar, serien: la implantacio d estructures
occidentals, heretades de la colonitzacio, que ignorarien e funcionament politic
tradicional, |I’economia de mercat versus |I’economia local tradicional, les religions
localsi lesreligions del Llibre (aixi com ladialecticaentre ISlami catolicisme), |’ escola
occidental i I’ educacio tradiciondl ...

™ Aquest sentit diferencialistaja el van mostrar els francesos que consideraven els wolof, pehl, manding i
sarakol € més predisposats arebre |’ educacié occidental que els habitants de la“brousse” (Diouf, 1994).

8 A Dakar avui encara es pot sentir parlar dels “salvatges’, dels “primitius’ i dels “pobles endarrerits’ de
Casamance.

8 Tot i que Mark (1995) ens avisa que, de fet, elsjoola si que tenen una diferenciacié incipient (o vestigi
del passat) en lafiguradel ferrer.

% Que, no les idealitzem, també tenen conflictes interns i, a més a més, a llarg de la historia han donat
exemples prou revel .ladors (com la seva actuacio durant latracta d’ esclaus).

8| per experiéncia propia
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-Les confreries musulmanes i €l clientelisme politic: les principals confreries
musulmanes implantades a tot el territori senegales son la Tidjania, la Layénne, la
Mouridei laKhadria, totes elles del tipus sunnitai participants del ritual malekita.

A Casamance, en terme de percentatges, les confreries amb més adeptes son la
Khadria i la Layenne (més que la Murida, que és la més seguida a Senegal). Pero,
proporcionament a la resta del territori senegales, € tant per cent de seguidors de
I"islam és molt inferior ala mitjana senegal esa.

Les confreries, organitzades a voltant dels grans marabuts, van saber, amb
I"arribada de la independencia del Senegal, organitzar-se dins del sistema democratic,
per poder aconseguir vots donant, a canvi, treball i terres a la poblacio. Aquest tipus de
clientelisme és una gran eina de poder politic i economic en € s de I'Estat, i tant
Leopold Sedar Senghor com Abdou Diouf van tenir ben clar, de bon principi, quins
segments de la societat calia “tenir en compte”; és a dir, quins sectors calia beneficiar, a
les vigilies de les eleccions municipals o presidencials.

L'Estat senegales, com hem explicat, va dotar de terres, especidment a
Casamance, als marabuts i a les confreries. Aquests territoris foren cedits als seus
talibés.

Els marabuts, en la seva immensa majoria vinguts del Nord® van saber aprofitar
les estructures que facilitava |’ Estat per aconseguir beneficis economics a Casamance.
L’economia i el sistema de valors locals es va veure turbada pel pragmatisme i la
“modernitat” dels marabuts del Nord que van saber implantar les seves xarxes
politiques i economiques. El que si que es vaimplantar en alguns racons de Casamance
através de les xarxes dels marabuts fou una estructura clientelista a través de les quals,
els marabuts donaven treball o terres per treballar-les a canvi, entre d altres, de vots
politics.

Els marabuts també aprofitaren la reforma sobre la propietat de la terra per
aconseguir terresi dedicar-les sobretot a conreu dels cacahuets o distribuir-les entre els
seus talibés.

El reconeixement per part nostra d’ agquestes causes com a factors que afavoririen
el naixement del MFDC no significa que tots aquells que, en un aparent i “escalfat”
discurs anti-nordista, els facin servir apassionadament com a critica als “nordistes’
siguin, o es declarin, secessionistes (Marut, 1993). Moltes d aquestes caracteristiques
son esmentades per la majoria de joola avui en dia, sense que per aixo combreguin amb
els objectius politics del MFDC.

-El naixement del MFDC i I’evoluci6 del conflicte

Tot i que oficialment el conflicte de Casamance explota el 26 de desembre del
1982 en una manifestacio a Ziguinchor convocada pel MFDC, molts observadorsi, fins
i tot, certs casamancesos, situen € primer avis en els fets succeits després d' un partit de
futbol e 1980, en les manifestacions estudiantils del mateix any a Ziguinchor® i en les
declaracions d’ un capella catolic, Augustin Diamacoune Senghor, |’ abbé, fins aleshores
desconegut a la capital senegalesa.

8 El muridisme té una concepci6 del treball alliberador que ha provocat que molts dels seus adeptes
busquin (i justifiquin) €l seu enriquiment economic costi €l que costi, a vegades aconseguit de manera
forca dubtosa.

8 \/egeu per aguestes manifestacions Saglio (idem) i sobretot |’ obra de Reveyrand (1982).
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Un eclesiastic joola, el capella catolic Diamacoune, pronuncia un discurs a la
Cambra de Comerc¢ de Dakar.

“De quel droit la France a-t-elle, a I'indépendance du Sénégal, rattaché la
Casamance a ce pays sans gue les intéressés soient consultes? La Casamance
n'arien a voir avec le Sénégal au plan historique, économique et ethnique.
C’est uniquement pour des raisons de commodité qu’elle a été administrée
avec le Sénégal, mais ¢’ était un protectorat”

(Diamacoune, 1980).

Poc després d' aquesta declaracio, i en € context de les protestes estudiantils de
Ziguinchor —que de fet foren secundades en d'altres ciutats d’ arreu del Senegal-,
apareix, € 1982, e Moviment de Forces Democratiques de Casamance (MFDC) que
prén e nom d’'un grup autonomista fundat per casamancesos de diferents etnies a la
dacada dels’ 50.%°

El MFDC actua fou ideat a I'exili per Mamadou Sané i Mamadou Sadio.
Compromesos amb organitzacions d' immigrants joola a Paris, directors d’una revista
joola anomenada “Kelumak”, contacten amb | abat Diamacoune a |’ agost del 1982 per
fundar un moviment independentista “després d'haver donat tant i no rebut res’.

Curiosament e MFDC com a tal neix poc després del canvi de govern, de
Senghor a Diouf (1980). Com sosté Otayek (1999), és en un canvi de govern quan es
produeixen aquest tipus de mobilitzacions identitaries.

Des de la seva creacio i, contra la seva voluntat (Marut, 1995), Diamacoune
Sengh08r7-a qui molts titllen de “lider carismatic”-es converteix en el lider espiritual del
MFDC™.

El discurs del MFDC es basava, en els seusinicis, en diferents postul ats:

1) La Casamance no té perqué reclamar la seva independéncia perqué ella ha
estat sempre independent: fins i tot a |I’epoca colonial ha estat conquerida perd mai
sotmesa (Marut, 1993).

2)Els lligams que uneixen Senegal i Casamance son il.legitims. De fet, no hi ha
res que uneixi Casamance amb Senegal .

-Durant I época colonial Casamance gaudia d’ un estatus particular.

% Com assenyaa Foucher (idem), a la vigilia de la independéncia es van fundar molts partits
autonomistes, tant el MFDC, com ala“région du Fleuve’, Ferloo, etc.

8 Nat a Senghalene, prop d’ Oussouye, a Huluf, e 1928 és fill d’una familia de linia sacerdotal (de la
religié tradiciona joola). Politicament, en arribar la independéncia de Senegal, dona e seu suport a
Leopold Sedar Senghor, amb qui no té cap relacio de parentiu malgrat la coincidéncia de noms. El 1956
fou ordenat capella. Compromes amb varies activitats culturals de la Baixa Casamance, protagonitza un
programa radiofonic d’ emissions culturals alaradio local senegalesa entre 1967 i 1980. També dirigi una
Ilar de joves a Ziguinchor, la capital de Casamance, treballant per reinserir-los a la societat. Durant els
anys setanta és victima de les expropiacions de terres protagonitzades per persones vingudes del Nord de
Senegal. El mes de desembre del 1983 és detingut per la policia senegalesa i condemnat a cinc anys de
presd que compli sencers (Marut, 1995). En aparéixer Atika, la branca armada del MFDC, fou detingut i
empresonat de nou, el 1990. Fou aliberat el maig del 1991, en signar-se un alto el foc. Un any després,
amb la comunitat catolica de Ziguinchor, rebra el Papa en la seva visita feta precisament a la capital de
Casamance & mes de febrer del 1992. Poc després es retira practicament un any a Guinea-Bissau, per
motius encara desconeguts, pero torna el 1993 per signar el compromis de Cacheu. Per voluntat propia
romandra en arrest domiciliari as Ouvriers de Ziguinchor, com a "mostra de bona voluntat" Des
d'aleshores treballa per assolir quatre objectius: la pau, la veritat, la justicia i la llibertat (comunicacio
personal, febrer 2000).
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-Fou llegada a Senegal sense ser consultada.

-Casamance, mitjancant els seus liders d’ aleshores, accepta donar suport
a Leopold Sedhar Senghor a canvi de certes reivindicacions, perd aguest en esdevenir
president oblidala promesa de defensar els interessos casamancesos.

-Després de vint-i-dos anys de vida comuna, en la qual Casamance ha
donat molt i no ha rebut res, la regié ha demanat la separacio legitimament el 1982 a
I’ aleshores president Abdou Diouf. Com a resposta ha rebut |'agressié de I’ exércit
senegales. Per tant ha hagut de recorrer ales armes (Marut, 1993).

El 26 de desembre de 1982, quatre mesos després de la seva creacio, e
Mouvement des Forces Démocratiques de Casamance (MFDC) convoca una
manifestaci6 a Ziguinchor per demanar la independéncia de Casamance, respecte
Senegal. La comitiva entra a |’ edifici de Governacid i reemplaca la bandera senegalesa
per una bandera blanca, simbol del moviment separatista. Aixo provoca la intervencio
de la policia que deté quaranta-un manifestants, entre els que hi ha, entre d’ altres, |’ abbé
Diamacoune (Diouf, idem). El balan¢ oficial fina és de 24 morts i vuitanta ferits.
Nombrosos testimonis afirmen que els morts arribaren al centenar, entre ells, €l diari Le
Témoin, 5 dejuny del 1990 (Saglio, 1984; Diouf, 1998).

Un any després, e 6 de desembre del 1983, una quinzena de gendarmes
irrompen a bosc sagrat de Diabir —cosa absolutament prohibida segons la tradicio local-
on, suposadament, hi ha una reunio d’independentistes (Diouf, idem). L’ enfrontament
provoca, almenys, tres gendarmes morts. El nimero de partisans que perderen la vida és
desconegut. Pocs dies després que la Cour de Sureté condemni fins a cinc anys de preso
els quaranta-un detinguts pels esdeveniments de I’any anterior, nous enfrontaments
esclaten ala capital de Casamance.

El 1985 (segons algunes fonts el 1990) es crea la branca armada del MFDC,
Atika que, com ja s'ha dit, significa “eél combatent” perd no comencara les accions
armades fins el 1990. Aquell any 1990 el conflicte pren una nova dimensié (Diouf,
1998; Marut, 1993 i 1995). Des del naixement de la branca armada, s ha anat passant de
I”armament tradicional, matxets (coupe-coupe), arcs i fletxes, destrals... a les armes de
foc. El vint d'abril d aquest any arriba el primer atemptat a un control de |’aduana
senegalo-gambiana. En una forta onada de violéncia, a maig d’ aguest any, a diferents
pobles prop de la frontera amb Guinea-Bissau, moren cinc persones i provoquen un
desplacament de cinc mil persones cap a Guinea-Bissau, segons la Creu Roja (Diouf,
idem). Larepressio ésimplacable i, segons Marut (1995), cega: pobles arrassats, collites
destruides, sospitosos humiliats, torturats, desapareguts... eliminats.

Tot aix0 coincideix amb la publicacid, € 23 de maig, d un informe d Amnistia
Internacional, titulat La torture au Senegal: le cas de la Casamance on es denuncien
les practiques governamentals amb el's sospitosos de pertanyer al MFDC, entre el 1982 i
el 1989. El govern senegalés contesta amb una réplica poc convincent (Marut, idem)
titulada Les faits en Casamance: le droit contre la violence (22 de gener del 1991). Poc
després hi hala primera treva. Aguesta treva pero, com tantes altres (1992, 1993, 1997),
i tants altres alto-el-foc, no vadur lapau alaregio.

Poc després d’ aquella primera treva, la situacio a I’ interior del MFDC s agreuja
amb I’ aparicio del Front Nord, a laregio de Bignona, que decideix no seguir els dictats
de la direccio central del MFDC, que a partir d’ ara també s anomenara Front Sud. Un
temps més tard, una nova escissio, que encara dura avui en dia, fracturael MFDC: I'da
armada decideix no seguir tampoc les ordres de I ala politica®.

% Totes les escissions han estat descrites per Marut (1998).

114



Capitol 3. Elsjoolad’ Oussouye: breu introducci6 alaseva culturai alasevahistoria

La situacié va empitjorar, molt especialment a la regié d Oussouye, €l 1993,
quan el MFDC i I’exércit van portar la guerra a pobles com Edhioungou, Oukout o €l
mateix Oussouye.

A I’ octubre de 1997 tres mil soldats senegal esos son desplacats cap alaregio de
Ziguinchor, per gjudar les tropes que ja hi ha establertesi “restablir-hi I’ ordre”. Durant
la segona meitat del 1997 més de vint-mil refugiats entren a Guinea-Bissau i més de
dos-mil a Gambia.

A finals del 1997 RADDHO (Rencontre Africain pour la Défense des Droits de
I"'Homme) de Dakar denuncia la col.locaciéo de mines anti-persona a la frontera de
Guinea-Bissau, per pat del MFDC, aixi com execucions summaries, tortures i
“desaparicions’ per part tant de |’ exércit com del MFDC.

El febrer del 1998 Amnistia Internacional publica un nou informe on acusa els
alts commanaments de |’ exercit de fomentar la torturai els assassinats, aixi com critica
la justicia senegalesa per la seva parciditat en els judicis a presumptes membres del
MFDC. També acusa els integrants del MFDC d’ actes de represdlia contra la poblacié
civil.

El govern senegalés respon amb un llibret de 35 pagines titulat “La verité sur la
Casamance” negant totes les acusacions d’'Al i afirmant que el MFDC ha mort 514
personesi n’haferit 1067%°. No diu res dels mortsi ferits del canté dels rebels.

El mes de juny del 1998 I’intent de cop d'Estat a Guinea-Bissau protagonitzat
per Ansoumane Mané -a qua Sacusa d'armar el MFDC- afecta la situacio
casamancesa quan |’ exercit senegalés es desplaca cap a Guinea-Bissau per defensar, en
virtut d’un acord entre els dos Estats, €l govern de “Nino” Vieira, contra la revolta, tot
aprofitant per cometre noves matances entre els seguidors o suposats seguidors del
MFDC.

El conflicte prén unes dimensions inesperades quan, a maig del 1999, un nou
intent de cop d'Estat triomfa a Guinea-Bissau i €ls rebels, comandats per Ansoumane
Mané, derroquen “Nino” Vieira, al poder des de 1980, i col-loguen a front del govern
un nou president, Malam Bacal Sanha, probablement joola o bainuk, al’ espera de noves
eleccions presidencials®. Dos anys després, Ansoumana Mané i e seu grup, en
desacrod amb el nou govern de Bissau, continuen les seves accions armades,
especialment a pocs quilometres de la frontera amb Casamance, a uns 20 kms. 0 25 kms
en liniarecta d’ Oussouye. Mané morira aquell mateix any.

Una serie d expectatives sobre la pau a la regié van despertar-se, ni que fos
timidament, quan I’any 2000, després de 40 anys de govern socidista (PS) a Senegal
(1960-1980, Ledpold Sedar Senghor; 1980-2000, Abdou Diouf), I'oposicié puja a
govern de la ma d’ Abdoulaye Wade, maitre Wade (PDS)**. Wade, que encapcalava la
coalici6 anomenada “Sopi” que en woélof vol dir “canvi”, havia promés en diferents
moments —en campanya electoral especialment- que €ell tindria la sol-lucié definitiva a
conflicte. De fet, molts informants asseguren que als anys '80 €els carrecs mitjos del
PDS a Casamance incentivaven els joves a anar “en brousse”, és adir, anar a bosc, ala
selvaalluitar amb el MFDC.

Sigui com sigui, €l “sopi” del PDS no només no va arribar a Casamance —tot i un
suposats intents d' acord de pau que S estan duent a terme, sense que S aconseguieixi

8 Alguns informants afirmen que el govern sinventava morts del costat senegalés, per influenciar
I’ opini6 publica.

% Es curiés que aguest cop d’ Estat es dugués a terme quinze dies després d una gran reunié que tingueren
aBanjul tots elsliders del MFDC.

L El municipi d’Oussouye va ser el primer de tot € Senega on I’any 1978 el PDS va guanyar unes
eleccions. Dada significativa que seratractada a darrer capitol.
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reunir la totalitat del MFDC- sinG que I’ actitiud enfront de la “questio de Casamance”
del govern Wade és tan o més jacobina que ladel PS™.

% |es actituds arrogants de Wade s han pogut constatar en diferents ocasions: des de la resposta a un
periodista de TV que li havia demanat sobre un possible estatut per Casamance (“Voste té sort d estar a
un pais democratic, siné, per aquesta pregunta, d' aqui se n’aniria directe a la presg”), fins a I’expulsio
d’una periodista francesa de RF5 per entrevistar un rebel no afi a Diamacoune en vigilies d' unes reunions
de pau a Ziguinchor, el setembre de 2003 (la periodista, finalment, va ser readmesa a Senegal quan ja

havia embarcat a |’avié a |’ aeroport de Dakar), passant per la demanda de més cooperacio a Franga en
forma d’armament...
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Fotos. Capitol 3

Arrogar al sud d'Oussouye. Novembre 1994,
Foto de 'autor,

"Bolon” (brag de mar) d'Edhioungou, a lest
d'Oussouye. Es veu la vegetacid de manglar i el bosc
subguinea al fons. Julil 2001,

Foto de I'autor.

Qussouye des dels arrogars. Octubre 2004,
Foto de 'autor. 123



Vista del barri de Jiyant a I'Oussouye tradicional.
Genar 2000. Foto de l'autor.

Vista de la carmereta d'Cussouye.
Gener 2001.
Foto de l'autor.

Dic tradicional al sud d'Oussouys. Octubra 2004.
Foto de 'autor,
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CAPITOL 4: IDENTITAT | ADSCRIPCIO FAMILIAR

“Jo sic joola perquée el meu pare ésjoola.”
Nen joola

En aquest capitol voldriem mostrar d’ una banda la importancia de la familia en
I’ organitzacio social, politica i religiosa de la societat joola del Huluf i de I'altra i
sobretot, la importancia de les estructures i de |’ organitzacio de la familia en relacio al
tema de laidentitat &nica’. De fet, el tema del parentiu és cabdal al’hora d’ entendre els
mecanismes d’ adscripcio etnica. Podriem dir que, de fet, adscripcié étnica i adscripcio
familiar van practicament de lama, tot i que, com veurem, hi ha nombroses excepcions.

El fenomen de la familia respecte a tema de la identitat va comencar a prendre
importancia des del principi de larecerca pero la cosa es va confirmar quan vem fer una
recerca a un Col-legi através de la técnica de les redaccions’. En presentar |’ objecte de
les redaccionsi dir que la redaccié havia de ser andnima, un nen va acar lamai vadir:
“Oh, és que jo és através del meu nom que puc explicar qui soc, sense parlar-te de la
meva familia no et puc parlar dels joola.” Aleshores, i com van confirmar moltes de les
redaccionsi |’incipient material del treball de camp, vam veure clar que calia investigar
aconsciencialarelacio entre familiai identitat.

4.1. Les estructures familiars tradicionals

L'andlisi de les estructures del parentiu acostuma a ser un camp de recerca molt
complicat. La majoria de vegades, ni els membres d’ una societat, ni finsi tot informants
de confianca saben explicar-te amb concreci6 I’ estructura del parentiu de la seva propia
societat. L’antropoleg ha d’ anar recollint peces i completant e trencaclosques amb
paciencia. També és veritat que, segons el nostre enfoc, no era tan important trobar les
estructures “objectives’ completes del parentiu, sSinG copsar quina visio del parentiu
tenien els membres de la societat i, sobretot, quina relacié tenia aguesta visié amb la
identitat étnica.

Per fer aguesta analisi, doncs, caldria procedir en funcié dels termes joola. En
aquest terreny, I’andlis esdevé molt complicada per la multiplicitat de sentits que té
sovint un sol mot. Aixi, €l primer terme que apareix és butor que normament es
tradueix com a “familia’. De totes maneres, normalment, cal precisar de quina familia
estracta. Es pot dir, doncs, Butor abu bata X (que inclou x1, x2 i x3) o Butoz abu bata
x1, sent x1 fill de X. Correspondrien, doncs, als llinatges restringits dels que parla
Thomas (1959), i, alhora, alafamilia nuclear.

De totes maneres, en desacord amb Thomas, e hank, “la concessid” no
correspon a la familia extensa, és, en tot cas, un recinte domeéstic. Sovint trobes families
extenses que viuen en concessions (fisiques) diferents i families extenses diferentsi fins
i tot llinatges extensos diferents- que viuen en la mateixa concessi6 (fisica). Finsi tot,
en molts casos, |linatges que viuen a una mateixa concessio, i que la gent anomena com
a buton diferents, no saben tracar €l seu avantpassat comu. En alguns casos es considera

! De fet, com deia Radcliffe-Brown (1982), per entendre qualsevol aspecte de la vida socia d’un poble
africa, cal tenir un bon coneixement del seu sistemade parentiu i de matrimoni.
2 Vegeu é capitol 1 pel qué fa a aquesta técnica.
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que, simplement, €l que uneix aquestes entitats familiars és, sobretot, un origen de
poble comd, anterior al’ arribada al poble d’ Oussouye®.

Aixi doncs, € terme familia pot correspondre a la familia nuclear, a la familia
extensa, a llinatge restringit i al llinatge extens segons €l context en el que es parlai,
sobretot, a patriarcaa que fareferencia, ésadir, a complement nominal que s afegeix
després de dir “buton abu bata...”. Per veure les diferencies entre butos quan fa
referencia a la familia nuclear, butos quan fa referéncia a la familia extensa, i butoz
quan fa referencia a llinatge, hi ha alguns inidicadors que guden a concretar les
diverses accepcions del terme “familia’ en joola’".

En primer lloc, quan es parla de butorn en referencia a la familia nuclear —
accepcio que no és la més frequient- només cal posar €l nom del pare de familia després
del terme buto.

En segon lloc, quan es fa referencia a buton en e sentit de familia extensa és
perque hi ha un cap de familia, un anahaan, que usualment és el més vell de la familia.
Aquest patriarcaté una descendencia directa (fillsi néts) i és el responsable maxim de la
familia. Aquestes families acostumen a tenir un altar —a I’estil dels lares- anomenat
hufila, que en algunes families s esta perdent.

Finalment, quan Thomas fa referéncia a llinatge, €ls joola acostumen a parlar
amb el nom propi d’ aguesta unitat que, normalment, correspon al de la concessio o hank
—tot i que, I'expansio demografica fa que la majoria de membres de butor (en aquest
sentit) que corresponen a un hank no visquin tots dins del mateix hank fisic. El butoz,
de fet, sempre correspon al ius sanguis. Aixi per exemple, la familia-concessié on vam
viure durant la nostra recerca s anomenava Hadiahéemek. Cada hank o concessié té un
atar anomenat kuhuluz on es duen a terme els rituals de presentacio dels nounats i de
les defuncions, entre d’ altres’.

Aquesta definicio de butor com a familia-concessio, segons |’ antropologia del
parentiu classica, no correspondriaa que Thomas cita com allinatge restringit siné com
a clan, ja que en certs casos, els membres que viuen dins d’ una mateixa concessié no
saben, com hem dit, citar € seu avantpassat comu (o fins i tot sostenen, com hem dit,
gue no creuen que hi hagi avantpassat comu, sind un origen del mateix poble comu).

Vista la complexitat, i per facilitar la comprensio de les estructures familiars
joola, establirem en aquest cas una categoritzacié etic, doncs, que ens serveixi per
situar-nos. El quadre gque trobeu a continuacio fa referencia a I’ estructura del parentiu
joola (i no coincideix del tot amb aquell presentat per Ki-Zerbo (1997). A |'hora de
llegir-lo, no cal oblidar que, com veurem, € parentiu joola és, en principi, patrilinial.
Les relacions establertes a través de la linia materna seran analitzades més avall.

QUADRE 1. Significats per buton

Nivell |Nomjoola |Definicio Categoritzacio etic
1 butoz Matrimoni amb fillsi filles. Familia nuclear
bata...
2 butor Pare de familia amb esposa, fills i filles, i | Familia extensa
néts i nétes, descendents dels fills

% Vegeu els punts sobre migracionsi adopcions en aquest mateix capitol.

“ Alguns analistes no s’ho compliquen i parlen de butoz; per familia nuclear, hank per familia extensa i
concessid, hukin per llinatge i barri (Nicolas i Gaye, 1988). Creilem que aquest enfoc té diverses
imprecisions que poden dur a confusions facilment.

®Vegeu el capitol 6 per al’explicacio d’ aquests rituals.
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masculins que viuen ala mateixa casa.

3 butoz Conjunt de families extenses anteriors|Llinatge restringit
depenents d'un patriarca i que saben tracar
el seu origen comd.

4 buto  o|Conjunt de llinatges restringits, que es|Llinatge extens
hank reconeixen descendents dun mateix
avantpassat, que no situen, i que poden
viure dins d'una mateixa concessio o
reconeixer-se’' n membres sense viure-hi.

5 buto  o|Conjunt de llinatges extensos que es|Clan restringit
hukin reconeixen units per lligams familiars i
gue viuen a mateix barri, tot i no poder
tracar |’ avantpassat comd.

6 buto  (o|Conjunts de clans restringits que no viuen | Clan extens.
huliben®?) |en & mateix barri, que no formen cap
entitat organitzativa conjunta sota cap
circumstancia perd que poden reconéixer
lligams familiars Ilunyans.

Com a simple informacio adicional direm que per exemple € nivell 1, que és &l
nucli de familia més reduit que existeix entre els joola, es caracteritza pel fet que
aquestes unitats familiars tenen una cuina diferenciada.

En € nivell 2, a part de I'altar hufila, prima la residencia en una mateixa llar,
amb diferents habitacions. També acostuma a ser la unitat de referéncia en certes
obligacions socials, com donar €l condol (bujuko), que també pot fer-se a través del
llinatge restringit o extens. Es també a través de la familia extensa que es practica la
transmissié de béns, en cas de defuncié de manera bilateral paral-lela: del pare als fills
(terresi béns menors com matxets, etc.) i de lamare alesfilles (teles, joies...).

En el nivell 3, per exemple, les noies van atreballar al camp de manera comuna.

En e nivell 4, a part de I’atar importantissm del kuhuluz que comporta una
serie de practiques rituals molt especifiques relacionades amb I’ arribada i 1a partenca de
nous membres a la familia (naixements i defuncions), també cal mencionar la
importancia de | existéncia d’ un representant o anahaan’ que en determinades ocasions
és la veu del llinatge extens davant del barri i del poble aixi com de responsabilitats
ritual s diferenciades determinades a nivell de poble®.

En € nivell 5, és una entitat Unica que coopera, entre datres, en termes
economics (agricoles especiament) i rituals (per exemple en les iniciacions masculines
o kahat, I’ organitzacio de tot € procés es fa a través dels barris). | sobretot és el nivell
minim a través del qual s organitzen les practiques d’aianca. Podem parlar, doncs,
d’ exogamia clanica’. També és el nivell a través del qual es porta e vi de pamera

® Tot i que no ho hem pogut confirmar, creiem que fins fa pocs anys es parlava de “huliben” per referir-se
a aguesta categoria. Les noves practiques migratories i d’alianca poden haver disminuit la importancia
d’ aquest tipus de parentiu i I’ oblit parcial del seu nom.

" Aquests representants no son mai fixats per sempre més, varien segons el context i la disposicié de
cadascun dels homes adults de la familia.

8 \Vegeu unes pagines més endavant, aixi com el capitol 7.

° Normalment en parlar d exogamia o d’endogamia, ens acostumem a referir a la practica generalitzada
d’aliances a |’ exterior o al’interior del grup étnic, respectivament. De totes maneres, com se sap, sovint
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conjuntament a les cerimonies que afecten tot el poble: mai ningl no portara € vi
individualment, perqué esta mal vist, sind que es fara una recollida del vi de tots els
llinatges d’un determinat barri'®. Creiem que correspondria en certa forma a clan
corporatiu del que parla Radcliffe-Brown (1982).

En e nivell 6 no trobem tant una estructura funcional a nivell practic, sind
referencial i no necessariament unitaria. Aixi doncs, una persona pot tenir un parent a
un altre poble, que sanomena de la mateixa familia, perd que no implica més
obligacions que una certa hospitalitat i una série de deures suplementaris en cerimonies
especifiques, especialment en cas de defuncid. Com diu Sahlins (1984), €l clan és una
unitat de descendencia comuna, més putativa que demostrable.

Aquesta tipologia és només orientativa i, creiem, sera millor compresa a través
dels diferents punts d aquest capitol. Recordem que, en Ultima instancia, el nostre
interés rau en el camp de laidentitat i que, per tant, hi pot haver certs aspectes familiars
que hem cregut innecessari citar perqué, a nostre entendre, no afecten a I’ adscripcio
identitaria.

QUADRE 2. Termes més usats per designar els membres de la familia.

Termeen catala Termeenjoola | Sinonims Comentaris

Pare Atuba Fafa

Mare Ayo

Germa/na del  mateix | Atii

sexe

Germd/na de  sexe|Aliin

diferent

Oncle patern Atuba ol atit A vegades també es diu| Literament: “Pare petit”

“Atuba’, com “pare”’.

Oncle matern Amamay El barri d'origen de la mare
(o € que és & mateix, € barri
de I'oncle matern) es diu:
Simamay

Tia(paternai materna) | Yaol Bayen (wolof)

(tiamaterna)

Fillla Afiool

Nebot/da matern Esangful

Nebot/da patern Afiool Igual que “fill”.

Nét/Néta Afiolafolol

Aviioncleavi Atubaol ahan Fafaahan

Cosi matern Atumbe

Cosi/na patern/a del | Atii

mateix sexe

Cosi/na matern/a de sexe | Avyii

diferent

Cunyada (dona del|Asekom “Lameva esposa’

germa)

Germana del marit Atoktoktom

Germa de marit Ainom “El meu marit”

les restriccions del grup de parents amb el que hom es pot casar canvien amb €l temps. Aixo faque d una
exogamia de grup étnic es pugui passar a una exogamia de clan o de llinatge o viceversa.

19 Aixd té a veure amb dos aspectes, a nostre entendre: d' una banda, com veurem al capitol 5, amb els
enfrontaments clanics i, per extensié de poble, que portaven a la practica d’ enverinaments. Aixi doncs,
entregant el vi de manera conjunta es donava per entes que la responsabilitat erade tot € clan. De I’ dtra,
té aveure amb latradici6 joola de no voler ressaltar les diferéncies econdmiques. si un germaposa 1 litre
i I"altre en posa 10 només ho sabralafamilia, € poble no sabra qui, dinsde lafamilia, grangia més.
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Marit de lagermana Atiom

Sogre Alolom

Sogra Asugfaful

Coeposes Atahom Tant dues dones de diferents
germans com dues del mateix
home.

Viudo/a,divorciat/da, Akahd
solter/ajagran.

4.1.1. Laimportancia de la familia com a organitzaci6 social i economica.

La importancia de la familia, com s'ha vist, es basa en diversos factors, com la
reproduccié o com la divisié social del treball'!. Aquesta importancia, a més a més, es
manifesta sovint en festesi cerimonies. Aixi, per exemple, alamort del pare, elsfills —
gue han de reemplacar € progenitor mort- durant el fiukuul o danca funeraria han de
mostrar la seva forca i el seu coratge, prenent I’aixada tradicional i fent veure que
[lauren els camps amb vigor. Ho fan arrossegant la punta del kayeendu endavant pel
cami o placa on se celebra el fiukuul, com si llauressin els camps. També s esperad’ ells
que facin altres mostres de valor com saltar, picant molt fort amb els peus a terra, o
correr. En d' altres cerimonies, quan un home salta amunt, i pica amb forca el terra amb
els peus, rapidament s acosten les dones de la familia — a vegades d'altres-. i li tiren
telesa clatell tot dient-li “U fum!”, “Saltal”, gest que significa“Comptem amb tu”, “La
familia compta amb tu”.

-Ladiferenciacié de genere.

Dins de la familia hi ha, com en & conjunt de la societat joola, una gran divisié
de les tasques a fer segons €l genere. Aixi doncs, des de les tasgues economiques fins a
les cerimonials, ser home o ser dona implica o bé tasques diferents o bé tasgques
semblants pero fetes per separat.

Les tasques econOmiques sOn sempre segons el genere i S acostumen a
estructurar a voltant de la familia nuclear o extensa o del llinatge: els homes han de
llaurar els camps d’arros i dels cacahuets i collir cacahuets mentre les dones han de fer
el planter, han dur I’adob als camps i adobar-los, trasplantar I’arros del planter as
camps, i collir-lo. Del ramat i de les matances de la majoria d animals (porc, cabra i
vaca) se n’ ocupen els homes, normalment els més joves. Les dones s ocupen, en canvi,
de la cuina, de cercar lallenya, de fer e foc, anar a buscar aigua en els pobles que no hi
ha aigua corrent™... Els homes es cuiden de fer les cases, de refer-les, de canviar la
teulada, etc. Les dones, en general, s ocupen, com veurem al capitol 9, de I’ educacié
delsfills.

En les cerimonies, homes i dones van per separat: en el condol hi acostumen a
anar els homes de la familia extensa acompanyats per les dones més grans. Les dones
joves hi aniran pel seu compte. En el katiim i € kanoolen, cerimonies a I'dtar de la
familia kuhuluz, els homes i les dones d’un mateix llinatge restringit o extens, hi van
per separat, S asseuen per separat i veuen el vi de palma per separat.

Aquests exemples, a tall il-lustratiu, mostren la divisié generalitzada segons €l
genere en la societat joola.

1 vVegeu L évi-Strauss (1974).
12 A Oussouye la majoria de barris tenen aigua corrent.
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En certs textos especialitzats sobre els joola (Diatta, 1999) es pot llegir que, en
certa manera, la dona és sempre una estrangera, tant en la seva familia d’origen o
d’ orientaci® —perque essent la societat joola patrilocal marxara per casar-se fora- com en
la seva familia de desti o de procreacié —perque la societat joola és patrilinial. Durant la
recerca vam poder constatar que algunes dones deien que “elles havien nascut per
marxar de casa i que per aixo no se'ls donava res’ i alguna d’elles havia expressat la
seva disconformitat amb aguesta manera de fer. Tambeé és cert que, en casos comptats,
la dona pot rebre en heréncia els camps del seu pare, tot i que habitualment, si no hi ha
fills masculins el pare dénalaterraaaltres homes del Ilinatge restringit™.

Si bé és veritat que la dona queda exclosa de certes responsabilitats aixi com de
I”heréncia, no és menys cert que en la societat joola hi ha una simetria entre ambdds
generes gque ha de ser breument explicada.

D’una banda, com veurem més extensament unes pagines més endavant, els
joola com altres societats negroafricanes donen molta importancia al nebot uteri**. Si bé
aixo no significa directament que la dona tingui major importancia que I’home, si que
significa que @ vincle a través de la mare déna més drets i més deures que €l que es
produeix através del pare.

En segon lloc, per exemple, en e cas de les propietats, si bé és cert que els
camps son propietat dels homes, no és menys cert que I’ arros, el gra, és propietat de les
dones i que un home té absolutament prohibit d entrar als graners. Si bé aquesta
caracteristica ens parla molt d’economia domestica, no cal oblidar que fins abans de
' arribada de I’ economia de mercat™ aixd donava un efecte de balanca important entre
els dos generes.

En tercer lloc, i com veurem ampliament en el capitol 7, la societat joola, que
estructura la seva vida ritual i religiosa a través dels atars-ministeris (uciin), té un
sistema d' altars forca simétric entre homes i dones. Aixi, les dones vingudes a casar-se
a un poble determinat (les hulimeen) participen plenament en la vida ritua i religiosa
del poble receptor, sempre i quan facin un ritual determinat, anomenat kakaan hukiin,
gue explicarem meés endavant.

Finalment, tal i com mostra la [lengua joola, efectivament existeix una simetria,
de la que parla Sina Diatta, ja que, de fet, molts noms personals son tant per homes i
dones, a més els adjectius no acostumen a tenir diferencia de genere. Finalment, cal
esmentar que els joola no tenen cap mot per esmentar germana i germa, sind que €els
termes aliin i atii, signifiguen, respectivament, germa/na del mateix sexe o germa/na de
sexe diferent. Aixi, s parla una dona per referir-se a la seva germana, dira “atiom”,
igual que si parla un home per referir-se a seu germa. Si parla una dona referint-se al
seu germa, dira“alinom’”, igual que si parlaun home referint-se a la seva germana.

-Estructura patrilinial i residéncia patrilocal.

13 Estem parlant dels joola del huluf, en d altres regions joola les dones poden heredar els camps d’ arros
meés facilment.

4 Esinteressant lavigéncia, aimenys relativa, entre elsjoola, de I’ article que Radcliffe-Brown va escriure
sobre € germa de la mare € 1924 (Radcliffe-Brown, 1974). En el cas dels joola, per exemple,
acompleixen, com a minim, tres de les cinc caracteristiques que Radcliffe-Brown menciona entre els
batongha (Radcliffe-Brown, 1974).

> Tot i que avui en diaentre elsjoola-hdluf ben pocs venen laterra.
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Com he dit anterioment la societat joola del Huluf és patrilinial. Aixo significa
gue la linia de descendéncia és el pare. Aixi, €ls fills d'una parella prenen el nom del
pare —estiguin casats 0 no-'® i formen part de lafamilia del pare, del barri del parei del
poble del pare.

En el cas delsfills de matrimonis interétnics, €l fill, en general, adoptara el nom i
I’ étnia del pare. En alguns casos, en que la dona no es casa pero té fills, en unallar joola
hi trobem nens i nenes wolof 0 mading o tukolor, que han pres e nom dels pares
masculins. Es pot donar €l cas de Ilars on una mare ha tingut dos fills amb dos homes
d étnies no-joola diferents i no s ha casat amb cap d'ells. Elsfills, en general, prendran
el nom del seu pare. Tot i aix0, també es pot donar el cas que les mares decideixin posar
un cognom joola als seus fills “no-joola’ (segons la percepcié émic).'’

Dins de I'estructura del parentiu joola, I'estudi dels termes fets servir denota
encara més la importancia d’ una banda de la patrilinialitat i de I’ atra del clan restringit.
Si bé és veritat que I’ estudi del parentiu no s ha de basar en I’ estudi de la terminologia
del parentiu, creiem important remarcar-ne alguns aspectes. Efectivament, els joola
distingeixen entre tots els progenitors del clan patern i els del clan matern. Normal ment
—no sempre-, “pare” (atuba, fafa'®) es fa servir pels caps de llinatge del clan restringit
patrilinial, indistintament de si és el pare d Ego o no. De la mateixa manera passa amb
les mares'®. En canvi, quan es fa referéncia a la familia de la mare, es parla de
“simamayoli” o “hank hata yaoli”, que significa “la concessi6 de la (nostre) mare”. De
la mateixa, els pares i mares parlen de tots els membres del cal restringit com
“afoolom”, e meu fill. Quan algu li demana quin vincle especific té amb I'infant, se li
respon: “Aquest és € fill del germade X, fill de 'Y, delaconcessié Z”. En agquest cas Y
pot ser perfectament algu del clan restringit que no té lligam conegut amb Ego, que no
és doncs, del mateix Ilinatge restringit.

La residencia és patrilocal. Aixo significa que, en genera, els homes d’ una
familia, si tenen espai, es queden a viure dins de la mateixa concessio que la del seu
pare. En molts casos, a causa del creixement demografic i de lareestructuracio que hi va
haver a municipi o Oussouye el 1968%°, es fills masculins que es casen es veuen
obligats a anar a construir la seva casa lluny de la concessié familiar, cosa que és
carissima i allarga el temps de festeig. De totes maneres, de moment, la gent continua
anomenant aguestes families nuclears desplacades amb el nom de la concessio de la
qua han sortit. En certa manera, la categoritzacio que es fa a través del nom de la
concessié no és en referéncia al territori sind alafiliacié masculina. Es a dir, en base als
“ius sanguinis’, i no al “ius solis’.

La patrilocalitat perd tampoc no és necessariament duradora, degut als
abandonaments i as divorcis. Aixi, ens trobem moltes noies que viuen a casa del seu
pare amb criatures de matrimonis anteriors que no han anat bé.

18 Tot i que cada dia més, certes dones que han tingut fills d’ homes que no han acabat sent la seva parella,
posen el cognom d'ellaala criatura.

" Esta clar que en e tema de I’ heréncia del patronimic i de la categoritzaci6 énica que t’ otorguen els
altres, la filiacié patrilinial en cas de matrimoni interétnic és important i sovint intocable. De totes
maneres, a nivell psicologic és possible que € nen o nena, en percebre dos ambients culturalment
diferents dins de la sevafamilia, sigui més propens arelativitzar € fet que, generament, defensa que hom
ésdel’éniaX s e seu pare ésdel’énia X. Encaraque ell sigui categoritzat externament com a membre
del’étnia X, €ell es pot sentir personament membrede X i de'Y.

18 «Fofa’ derivadel mot francés “papa’, jaque a Huluf no s acostumaa pronunciar la“p”.

¥ Tot i que sovint esdiu “pare” i “mare” aqualsevol home o dona gran en senyal de respecte.

% Sobre aquest tema vegeu Nicolas i Gaye (1988).
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-Esangful i ssimamayoli. Tipus.

Els joola d'Oussouye i del Huluf, com altres joola, tenen una institucio del
parentiu que ha fet historia entre els antropolegs africanistes. Es tracta de I’ esangful, el
nebot uteri, el fill de les noies sortides de la concessié™, o, si parla el nebot uteri per
referir-se a la familia materna, simamayoli. Efectivament, en una societat patrilinial, la
institucio del nebot uteri, els fills de la germana o germanes del pare, son unainstitucio
molt important dins del parentiu joola. Un dels meus informants em va descobrir
I” esséncia de I’ esangful en dir-me: “és aquell que seria del barri si la seva mare hagués
estat home.” En € fons, la figura de I'esangful és una de les tantes practiques
compensatories, de balanca, que déna drets i deures a persones que pel sistema del
parentiu han quedat excloses d’ una série de drets que també es veuen com a possibles,
encara que no estiguin prescrits.

Els esangful tenen una serie de funcions dins de la propia familia que passen per
ser les més dures i desagradables: cavar la tomba d’un difunt de la familia de la mare,
anar a avisar la familia llunyana en cas de novetats importants urgents, com una mort,
anar a cercar un toro per sacrificar en cas d’ unadefuncio, i sacrificar-lo, i esquarterar-lo,
etc. De la mateixa manera, dins d’ aquesta mateixa l0gica, tenen certs drets en la familia
de la qual sdn esangful, la familia dels seus oncles o simamayoli, especialment €l dret a
opinar sobre certs temes conflictius, oficiar a I'altar kuhulun durant el katiim i el
kanoolen, etc. També té drets com els propisfills, té dret aterres per llaurar si no enté, i
terra per construir una casa. A més amés, en compensacio per les feines dures que faun
esangful, sera tractat amb molta consideracio pels seus oncles materns (i rebra les
millors viandes, el millor vi de palmera, més quantitat...)*.

Logicament, |’ esangful esta relacionat amb la figura de I’ oncle matern, el germa
de la mare. Sovint, en cas de crisi, |I’oncle matern acull els seus nebots i la relacié que
S estableix entre ells és molt ferma. La familia de I’ oncle matern es diu simamayoli, en
canvi, per dir oncle patern no existeix un terme joola, s acostuma a dir, “atubaom” o
“atubaom atit”. Aquesta terminologia remarca encara més la bilateralitat joola del
parentiu.

Hi ha diversos tipus d’ esangful, els més importants dels quals son: esangful atip,
també conegut com a esangful bata hukin. Sén aquells parents descendents d’ una dona
filla del barri d’ orientacié Y casada en un barri X (la seva familia de procreacio) que
esdevenen nebots respecte € llinatge de lamarey’, respecte la familiad’ orientacié dela
mare. Aixi doncs, fa referencia a tots els membres descendents en primer grau del clan
restringit en el que la dona en quiestio ha anat a casar-se.

En canvi, esangful aselenken, serien els membres descendents en segon i tercer
graus, perque ens entenguem serien els néts-nebots del barri d’ orientacio Y d’ una dona
casada a barri X, en €l qual ja és avia 0 besavia. Cal tenir present que un és esangful a
través de les dones de la propia familia, per tant, si lamare d’ Ego, ve del barri X, Ego és
esangful del barri X.

Aixo fa que els esangful resultin una xarxa amplissma i que un individu sigui
esangful de moltissimes familiesi barris, ja que, segons molts informants, no només és

%! Recordem que e terme per aguestes dones és dlimaan, pl. kulimaan.
2 En e cas del sacrifici d’un toro, els esangful se'n duen sempre les millors parts, i ben determinades. A
més amés, hi ha repartiments especifics, buteengu, per als esangful més propers.
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esangful de lafamilia de la seva mare, sind que és esangful de les families de les dones
casades a seu barri. | ho és en els diferents graus, depenent de la generacié de qualsevol
dona.

La cosa es complica perqué hom també és esangful en funcié dels avantpassats
de lamare. Es a dir que, “com que |’ avia de la mare d’ Ego va néixer a barri X, Ego és
esangful del barri X”.

Com es pot preveure, en el cas que es reunissin tots els diferents esangful d’ una
familia A, és a dir, tots els descendents de les dones que han sortit d’aguella familia
(tots els descendents les mares, les avies, les besavies”® dels quals pertanyen a aquella
familia d’ orientacio), la quantitat de nebots que trobariem seria elevadissima i uniria
families ben diferents procedents de diferents punts de la regié®. Vaja, que el domini
dels esangful éstan ampli que sovint dues persones es troben i descobreixen que un és
esangful de lafamiliadel’atra, i no ho sabien.

Entre el's esangful també hi ha restriccions pel que fa a les practiques d’ alianca:
s dues persones, home i dona, son esangful de la mateixa concessio, no poden casar-se.

La vinculacié a través de la mare fa, sovint, que dues families siguin més
properes que no pas através del pare, jaque, unai atrafiliacié en el fons funcionen de
manera segmentaria. Aixo vol dir que, per exemple, sent EGO del Ilinatge extens
Diabone d' Oussouye, estara vinculat per linia paterna a d altres Diabone d’ Oussouye
gue son d'atres llinatges extensos del mateix clan restringit. Pero, en canvi, sera més
proper als parents per via materna —que nosaltres anomenariem cosins germans- del
llinatge i del clan Ehemba d Edhioungo. En certa manera, potser podriem parlar
d orientacio bilateral, de la que ja parlava Nadel, pel grup yaro o Herskovitz pels
ashanti (citats per Nadel, 1982) En definitiva, com explica Forde (idem) pels yako, pels
Joola la paternitat i |a maternitat contenen de forma inherent les diferents qualitats d’ on
flueixen els drets, les obligacionsi els beneficis.

Lavinculaci6é atravésdelamare

Dins del context de la importancia del germa de la mare i € nebot uteri, hi ha
una cerimonia, anomenada kasabo'* vinculada a naixement d un infant, que es fa a
I"altar kuhuluz. Normalment, aquesta cerimonia es comenca fent al’ altar del clan on ha
nascut € nen o la nena (a partir d’'ara Ego) i, tot i que és dirigida per la mare del pare
(I’avia paterna), la duen a terme els germans d’ Ego, recent nat, portant a I’ altar farina
d arros i aigua, per comunicar €l naixement d’un nou membre de la familia. Després,
Saniran a fer cerimonies semblants —amb els nens de la familia de cada llinatge
corresponent- als altars clanics de les families del pare i de les families de la mare,
sempre dirigit per les dones. L’avia paterna anira a seu clan i fara la cerimonia a
kuhuluz. | també la fara a I’atar del clan de la seva mare. | en alguns casos la pot
arribar afer al’altar de les seves avies (paterna i materna). La mare d Ego, per la seva
banda, anira a I’altar del seu clan (d’ orientacio) a fer el mateix —amb els nens de la
familia d’ orientacio- a I’atar kuhuluz. La mare, després, anira a I’dtar del clan de la
sevamare, i deles seves avies, tant paterna com materna.

% Cal dir que en joola, es diu mare (ayo) ales dones d’ un mateix clan restringit.

2 Passa, com per exemple en el cas dels yako estudiats per Forde, que els membres del “matriclan” (com
dl I’anomena), estan repartits entre elsterritoris dels patriclans.

% \/egeu també el capitol 5i el capitol 8.
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D’aguesta manera, doncs, e nounat (Ego) és vinculat a totes les families
maternes através de lamarei del’ avia paterna. Aixo, és clar, fa que esteixixi una xarxa
entre diferents barris i pobles (els originaris de la mare) relacionada amb moltissims
clans de molts pobles. D’una banda, s'informa els membres dels clans implicats (en les
nostres recerques hem trobat una dona que ho va fer fins a la cinquena generacio), i de
I"altra es vincula el nen 0 nena simbolicament als clans precedents amb els que —per
raons de la patriliniaitat- ja no es té gaire relacié. En els casos on hi ha hagut
historicament una important exogamia de poble, la dona viatja fins a tots els pobles
d origen, cosa que la pot portar [luny del poble on viu amb e marit. Aixi, per exemple,
en un dels casos estudiats, la mare de la criatura va anar a Calobone, Senghaléne,
Kahindai Bukitingo, essent ella nascuda a Calobone, i casada a Oussouye.

Tot i que, segons agunes fonts, hi ha families que ho estan deixant de fer, la
tradicio diu que quan no es fa el kasabo’ s agafa una malaltia que causala caigudade la
pell de lacriatura. Si aix0 passa, cal anar a un atar anomenat kanohe’ i fer una libacio
que només poden dirigir els princeps o princeses?.

-Lesfuncionssocialsi rituals estructurades através de la familia.

Les families extenses, els llinatges restringits i extensosi €l's clans restringits son
la unitat basica en molts aspectes de la vida social i ritual del poble d’ Oussouye. Per
posar alguns exemples parlarem del bujuko, el condol, i del bufuler, la sortida de lanoia
de la casa paterna.

En e primer cas, € responsable de cada familia extensa acostuma a parlar
davant dels representants del |linatge extens del difunt o de la difunta. Diu que la seva
familia els fa costat en aquest moment tant dolords i després pot parlar de certes
anecdotes del mort, o d’ alguns aspectes de larelacio entre les dues families.

En el segon cas, un cop la familiad ella harebut el vi de palmera de la familia
de futur marit, es va—com s ha dit anteriorment- a |’ altar anomenat kalafum. Per fer la
libaci6 cal que, com a minim, parli un representant de cada clan restringit: |’ oficiant va
cridant barri per barri i un representant del barri 0 anahaan es posa dempeus i demana a
Déu els millors desitjos pel nou matrimoni.

-L'edat i el respecte als kunahaan.

Dins de I’ estructura familiar, cal tenir present I’ estructura d' edats, a través de les
generacions i els grups d’ edat®’. Efectivament, el responsable o anahaan de cada
llinatge i de cada clan és, en principi, € més vell. De fet, vell i responsable es
tradueixen de la mateixa manera en joola®. Aixd no vol dir que tinguin el poder absolut
i que siguin els Unics que prenen decisions en una familia. Aquest responsables son, en
general, com diu Ki-zerbo (1997), més una portanveus que no pas una autoritat
indiscutible. De fet, pot molt ben ser que alguns d’ aquests responsables, o kunahaan,
escoltin les diferents opinions dels membres de lafamiliai pot haver-n’hi que no.

El patriarca té unes funcions determinades, perd no sempre és € representant de
la familia en les diferents cerimonies. Aixi, per exemple, I'anahaan és e que,

% Alla on vam observar un destis més important va ser en algunes families catoliques. Vegeu també el
capitol 8.

" \/egeu el capitol 5.

% Aix0 no vol dir que en I’accepcid “responsable” d’ anaahan, e responsable per exemple d’'un altar,
sigui sempre €l més vell
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habitualment, ha de donar €l condol en & bujuko, també és e que, després d’ escoltar,
juntament amb tota la familia, €l condol en e bujuko’, és e primer que, en general,
respon ales paraules de I’ altre anaahan.

Aquest respecte cap a la figura major, és molt caracteristic de la societat joola i
d altres societats africanes, especiament en els ambients rurals. Aixi, doncs, ser més
gran que algu, concedeix certa autoritat®®. També entre els nens i nenes no és estrany,
enmig d’ una discusio, sentir adir: “Jo soc €l mésgran”.

4.1.2. Practiquesd’alianca.

Elsjoola practiquen, en general, lamonogamia, tot i que alguns homes de religio
tradicional 0 musulmana practiquen la poligamia. Segons el nostre cens una mitjana del
7% de matrimonis son poligams. El fet que |’ església catolica exigeixi |la monogamia és,
segons diversos informants, una de les raons per les quals molts homes no volen casar-
seatravésdel’ església

El matrimoni, que en joola pren el terme de bunimo, és un dels moments cabdals
de lavidad un o d'una joola d’ Oussouye. “Casar-se”, pero, en joola, es diu de manera
diferent en funcié de s hom és home o és dona. De fet, ben traduit, I’home “casa’
(kayab) i ladona “és casada” (kayabo). Aquesta terminologia diferent posa de relleu la
patrilinialitat i la patrilocalitat, de la que parlarem més endavant, en aquest mateix
capitol.

El grup de familiars prohibits amb el qual una persona no es pot casar pren com
a frontera minima el barri (clan restringit). En alguns casos, families lligades per
responsabilitats religioses, com els Diatta del barri de Sulek (concessio Hadiahéemek) i
els Diedhiou del barri de Jiyant (concessi6 Elubdacin), que sencarreguen de la
titularitat de I’ altar Jaafaanaande, tampoc no poden contraure matrimoni entre ells tot i
pertananyer a clans restringits diferents i no tenir cap vincle familiar conegut. Es tracta
del parentiu fictici (també anomenat pseudoparentiu, Bonte 1996).

Tot i la patrilinialitat també hi ha prohibicions per banda materna: una home no
es pot casar amb una dona que vingui del Ilinatge extens de la seva mare. De totes
maneres no hi ha un acord genera sobre els limits d aguestes prohibicions. En una
ocasi0 vaig assistir a una discussio entre unanoiai uns homes i dones que pertanyien a
seu clan restringit. Ella (a partir d’ara Ego) estava sortint amb un noi, la mare del qual
havia sortit d’ una concessio del mateix barri que Ego, pero de llinatge diferent. Per tant,
el noi era nebot uteri d’un llinatge restringit que pertanyia al mateix clan restringit que
Ego. Ego, dues germanes seves, i un noi d’'un altre barri sostenien que aquella relacio
era permesa, i afegien que no hi havia cap problema de consaguinitat. Ego argumentava
gue €l seu pare no li haviadit res. Tres nois del mateix clan restringit que Ego deien que
allo estava prohibit, que com podia ser! Que el noi —en ser gendre i nebot uteri alhora-
hauria de cavar latomba del seu sogre quan aguest, déu no ho vulgui, moris (una feina
que fan exclusivament els nebots uterins). Ego deia que no hi havia cap problema.
Comencada la discussié, van arribar a I’acord que potser no passava res perdo que
tothom estava acostumat a veure €l novio com a molt proper, perque, de fet, havia
viscut sempre amb samare (és adir, al barri d' EQo).

2 A tall o anécdota, recordo un dia a Dakar, vam entrar a les guixetes d’ una agéncia de viatges i 1a dona
gue hi haviadarrera el taulell va manar a meu acompanyant joola que li fés un encarrec. En sortir, li vaig,
dir “Aquesta dona ni et coneix, ni t'ha dit bon dia, i t'ha enviat a fer-li un servel com si res’. La seva
resposta va ser clara: “Es més gran quejo’.
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Per dur aterme el matrimoni calen dues cerimonies el bulor i € bufuler.

El primer, bulon, correspondria ala peticié de mai consisteix en que la familia
de I’home va a casa de la dona, en una cita concertada i aporta 60 litres de vi de palmera
i unagalinaalafamiliade ladona. Antigament, lafamiliad ellademanavaalanoia“si
podien beure aquell vi”, si la noia deia que no volia dir que la dona no acceptava la
peticio i el demandant se'n tornava a casa amb tot el vi. Avui en dia quan I’ home porta
el vi ésquejatél’acord de ladona®. En principi hi ha una entesa entre families, i hi pot
haver algunalibaci6 aalgun altar familiar.

El segon, bufulen, que vol dir, “fer sortir” és e moment definitiu en que una
parella esta oficialment casada i acostuma a dur-se a terme quan I’ home ja ha construit
la casa 0 quan jaté un lloc per viure dins de la residencia paterna. Consisteix en que la
familiad el porta 60 litres de vi de palmera® i un porc acasade lafamiliad’elai esfa
una libacié obligatoria a I’ atar anomenat kalafum. A partir del buloz cap home podra
demanar lama aladona, que es considera que ja esta oficialment compromesa®.

Cal dir que en ambdues cerimonies cap dels implicats directes —futurs esposos-
intervenen directament: son representants de la familia d’ell (normalment del llinatge
restringit, aixi com de parents per via materna del nuvi) els que parlen amb els
representants masculins de la casa de la nlvia. A més a més, en ambdds casos, la festa
que es fa paral-lelaa barri del nuvi és espectacular. Aquestes practiques també es duen
aterme quan e matrimoni, per raons diverses (el nuvi és estranger, la parellaviu lluny,
etc.) viu fora d Oussouye.

Que I’alianca entre dues persones comporta I’alianca entre dues families, o,
concretament, entre dos clans restringits, ho podria demostrar €l fet que els nuvis no es
poden considerar compromesos de veritat fins que es fala cerimonia del bufuler, que es
du aterme al’ altar kalafum, que és un altar que té cada barri.

Associat a matrimoni es fal’ ebuto’, una practica que fan només les dones i que
consisteix en la collita de I'arros d’ una parcel -la de la familia d'ella, amb I’ gjuda de
totes les dones de lafamiliai del barri de lanavia, aixi com les dones del barri del marit
(i és que de fet, son les dones casades del barri del marit —és a dir, casades amb homes
nascuts a barri del marit- les que una nit es presentaran a casa de la nlvia i se
I”emportaran). Tot I'arros recollit sera per ella i podra durar entre 3 i 5 anys. Ca
recordar que les dones no tenen els camps en propietat. Mentre viuen amb la familia
d orientacio, els seus germans cultiven per elles fins que es casen. En e moment de
casar-se € marit es pot quedar el gra dels camps familiars —que pot haver heredat
mentre el pare és en vida o no-, i el graner passara a ser controlat per la jove esposa. De
fet, quan un fill viu amb la familia, encara que tingui, per exemple, 35 anys, no té
necessitat de cultivar els camps que |li han tocat, pot seguir vivint dels camps de la
familia. Una part de I’ebuto’ es menjara a casa del marit: durant dos o tres mesos, la
noia cuinara, de tant en tant, apats suculents per ala familia del marit (aquesta practica
se I anomena hutefi ebuto’; menjar I’ ebutd).

% Al nostre entendre aixo té a veure amb el canvi de sistema del flirteig, que abans (fa una cinquantena
d’ anys) impedia a's pretendents de dirigir la paraula a la dona en moltes ocasions.

3 Tant en aquest cas com en I’ anterior, € vi que porta el nuvi ha estat recollit —cotitzat- per tots els homes
del barri d'ell.

¥ Tot i que Reveyrand (1982) considera que aix0 es pot anomenar dot, per a nosaltres es tracta més da 110
gue Radcliffe-Brown (idem) anomena “ pagament matrimonial”.
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Avui en dia es permet en alguns casos que la dona visqui amb |’ home sense fer
ni el bulozn ni e bufuler ni |’ ebuto’. De totes maneres, en agquests casos comptats, si la
cosa triga molt a dur-se a terme, en qualsevol moment les dones de la familia d ella
poden presentar-se a la casa on resideix la parellai endur-se la noia novament a la casa
paterna. Hi ha també families catoliques que no practiquen aguesta cerimonia
d aliances, siné que simplement es casen a |’ església catolica i prou. Si bé els catolics
recuperen aquesta practica tradiciona (que és seguida pels kuwaaseena, seguidors de
religi6 tradicional), els musulmans joola d Oussouye (molt minoritaris)®, en principi no
practiquen agquest costum i es casen pel ritual musulma

La terminologia associada a les aliances és variada. Dumont (1975) recorda que
ja Radcliffe-Brown recomanava |’ estudi del vocabulari del parentiu, ésadir, del conjunt
de noms que serveixen per cridar i designar parents.

Per comencar la dona es casa amb lafamilia, tal i com diu la frase akila asekoli:
“ella (és) la nostra dona”**, frase que diuen els germans i les germanes del nuvi. Ella
tambeé pot dir: buko’ kuinom, “ells (el marit i els seus germans) (son) els meus marits’.

En € cas de les coesposes en els matrimonis poliginics, € terme “coesposa’ €s
atahom que significa “picada d’abella’ i que fa referencia a les constants disputes entre
les coesposes que es “piquen” com una abella. Aquest terme s aplica també a les
cunyades, dones de germans, tot i que tothom sap que, en general, es porten molt millor
entre elles que no pas amb les coesposes d’ un mateix marit.

També cal mencionar la distincié feta entre les dones en funcio del seu status
(solteres/casades) en un mateix barri: una cosa son les dones “X” que han nascut a un
determinat barri (ja estiguin casadesi per tant no hi visgquin o ja siguin solteres) que son
les que la gent nascuda al barri “X” anomena hulimeen i |’ atra, les que han anat a viure
al barri “X” perqué s hi han casat i que s anomenen®kale kata X" .

El divorci (kabalo) hi és permés i és forca freqlent. Les raons de divorci son
normal ment |a falta d’ entendiment entre homei dona, i I’ esterilitat®.

En cas de la mort del marit, la vidua pot tornar al seu poble (en aguns casos
comptats és expulsada per la familia del marit), pot quedar-s hi amb |’ status de vidua o
pot contraure matrimoni amb un dels germans del marit (cosa que en certa manera
correspondriaa un tipus de levirat.>")

Tot i que no hi ha una edat determinada per als casaments, |’ edat mitjana del
moment de casar-se ha anat retardant-se progressivament i cada vegada homes i dones
es casen meés grans. Avui en dia és forca frequient que algunes parelles es casin quan ja
tenen fills (cosa que ja assenyalava Reveyrand en la seva recerca feta a principis dels
'80), cosa que abans —quan €els vells d’avui eren joves- estava molt, molt mal vista tant
entre membres de religié tradicional com entre els catolics®®. Aquest retard es deu,

¥ Vegeu @ capitol 8.

¥ S tots els membres presents son de lafamilia es dira “ Akila asekolaal”, amb el plural inclusiu.

® Terme que ve de kanaale kata X (Reveyrand (1982) sosté que és un terme que no té relacié amb
kanaale). També es pot dir kuabuwaa kata X o kuyaab kata X.

% \Vegeu més endavant.

3" \Vegeu |’ apartat destinat a kafiaalen, unes pagines més endavant.

% Avui en dia, tot i que la religi6 catdlica acostumi a anar en contra del fet de tenir fills abans del
matrimoni, molts catdlics joola, com els dereligio tradicional, sén pares abans de casar-se.
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segurament, a les dificultats economiques per dur a terme el bulor i € bufuler, aixi
com al’escolaritzacio i al’augment de les migracions que ha canviat les relacions entre
els dos generes.

-El buji.

Els joola del Huluf tenen una estratégia optativa d'aianga molt particular.
Consisteix en € fet que, periodicament, a Oussouye i Kahinda, les mares solteres o
vidues tenen dret i deure a escollir marit. Les funcions d’ aquest marit escollit, s bé no
passen necessariament per viure junts com en les altres practiques d’alianca, si que
passen per un cert suport economic cap aladonai els seusfills.

Aixi doncs, la dona pot escollir un marit entre tots els homes del poble
d Oussouye i de Kahinda, en cara que aquest sigui solter o estigui ja casat. En principi
ell no s'hi pot negar i, s ho fa, ha de sacrificar un toro a un altar determinat i aportar vi
de palmera cosa que representa una despesa considerable. Aixi com els homes no s hi
poden negar, tampoc les dones poden negar-se a escollir-se un. Si no ho fa, han de
“pagar” també un porc i vi de palmera. Probablement aquesta estrategia té molt a veure
amb el fet de tenir cura de la descendencia.

Aquesta practica ha de fer-se en periode reia, és a dir, que sense rei no hi pot
haver buji.

-Latendéncia endogamica joola.

Estudiant I’ origen de les dones a la concessié on viviem, vam adonar-nos d’un
proces que després vam veure que era general a Oussouye. Aixi, els homes de les
generacions amb més edat (homes majors de 45 anys) S havien casat amb dones que
provenien del mateix poble d Oussouye, pero d altres barris. En canvi, els homes de
generacions d’ edats mitjanes (avui entre 35 i 45) havien preferit casar-se amb dones del
mateix Huluf o finsi tot del reiame perd que, en general, no eren d’ Oussouye —0 ho
eren amb una proporcié molt més baixa respecte a les generacions més grans. Es a dir
que s havia passat d'una tendéencia d’ endogamia de poble a una tendéncia d’ endogamia
de regi6 o de reiame®.

En comentar aquestes dades a un informant, casat, de les generacions mitjanes,
ens va explicar que, a moment en que els homes van comencar a casar-se amb dones de
forad’' Oussouye, €ls seus pares elsrenyaven i els deien que no ho fessin. Finsi tot feien
libacions as altars especifics (kalafum) per fer que els homes s interessessin per les
dones del poble. Aixo posa de relleu un interes endogamic de poble per part dels vellsi
un interés exogamic per part dels joves que porta a un cert conflicte generacional. Es
interessant, en aquest sentit, veure la diferencia que Dumont (1975) i atres fan entre
“prescripcio” i “preferencia’. A la llarga, aguesta “preferéncid’ va portar a un canvi
“estadistic”, cosa que a seu torn acaba ampliant la normativa de la “prescripcié”. Un
canvi de practiques d'alianca que va venir, com veurem a capitol 5, acompanyat
d altres canvis en la societat joola.

Paral -lelament, les nostres recerques ens van constatar el fet que les aliances
interétniques no son gens frequents, tot i que existeixen. Aixi, a Oussouye, tenim

¥ Aix0 no vol dir que estigués prohibit casar-se amb dones de pobles allunyats o d'altres grups étnics,
cosa que de fet, passava.
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aproximadament, un 2% de matrimonis interetnics, és a dir, 9 parelles en tot € poble
(recordem que parlem sempre dels sis barris tradicionals). De fet, Moreau (2001)
confirma que els joola d Oussouye no acostumen a casar-se amb persones vingudes
d altres grups étnics™. Moreau, a través de |es seves enquestes (que inclouen el periode
de casaments duts a terme entre 1969 i 1999) confirma que en & 98% dels matrimonis
d homes joola d’ Oussouye la dona és una casamancesa (96% joola, i un 2% repartits
entre bainunk, balanta, manding, manjak i mancanya)** (Moreau, idem).

D’ aguesta manera, si potser a nivell familiar la dona pot semblar ser estrangera,
lasevaintegracié anivell local, de poble, és, com veurem a capitol 5, enorme.

-Laimportancia de la descendencia.

Sense dubte, un dels objectius més clars de la familia joola del Haluf és la
reproduccié. Veurem alguns aspectes que mostren aguesta importancia.

Com hem vist, avui en diaentre elsjoolani el matrimoni garanteix elsfills, ni
els fills s'han de tenir només dins del matrimoni. En principi, una cosa i |I’atra estan
vinculades, perd no indefectiblement. Aixi, sovint trobes parelles que tenen fills abans
del matrimoni**, sovint trobes homes i dones que es casen i tenen fills d’ altres parelles. |
tampoc no és estrany trobar parelles amb fills anteriors d altres relacions. Com que
estem en una societat patrilinial, si sén del pare jatindran el cognom del pare. Si son de
la mare, i es decideix que viuran amb la nova unitat familiar, probablement es
mantindra el nom del pare biologic o, si és el cas, € de la mare. Excepcionalment, €l
pare els pot donar el seu propi cognom, pero molt dificilment les terres, que és el bé més
preuat entre elsjoola.

De totes maneres, habitualment, una de les finalitats de la institucio del
matrimoni és tenir descendencia perqué asseguren tasques fisiques: gjudaran ales feines
de la casa, del camp, etc. i biologiques i simboliques. continuaran amb €l llinatge i €
clan.

Com sha dit, els joola son patrilinials, ax0 ja ens parla de quines
caracteristiques principals pren el sistema de descendencia joola. De totes maneres, €l
que ens interessa remarcar de cara a nostre tema d’interes no és tant el fet de les
caracteristiques de la descendéncia sin6 de la seva importancia en ella mateixa (tot i que
existeixen medicines tradicionals perque les dones no es quedin embarassades i que
I”abort, molt mal vist, sembla que és practicat). Per veure-ho parlarem de dos exemples.

El kafiaaleen és una cerimonia que es du aterme amb les dones ales que elsfills
recent nascuts se'ls moren o quan els infants que neixen sén NOMEs noies (cosa que ja
ens parla de les caracteristiques de les societats patrilinials). Aquestes dones han de fer
una serie de rituals en un altar determinat, que segons que sembla, es troba a I’ atra

40 Aquest procés és diferent a les ciutats, com Dakar, on & matrimoni amb altres étnies és, segons els
informants, lleugerament més freqiient que a Oussouye.

1 Es possible que la diferéncia de 2% entre les seves recerques (96% joola) i les nostres (98%) es deguin
a fet que ellatambéinclou els joola dels barris “nous’, HLM, SaraDemba, I’ Escale...

2 |La meva primera hipotesi consistia en el fet que moltes parelles tenien fills abans del matrimoni per
assegurar la descendéncia. Reveyrand (1982) confirma la mateixa hipotesi i, afegeix una informacié
segons laqual, antigament, els joola d’ Oussouye no podien tenir relacions abans del matrimoni.
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banda del riu Casamance, a poble de Thionck-Essyl*. Les dones que e fan, les
kufiaalen (sing. afiaalen), tant s acaben tenint fills com s no, en les cerimonies (de
dones) han d’ anar vestides d’ una determinada manera (amb collaretsi mitja carabassa a
cap, i, avegades, amb un bast6 i un barret). A més ameés, un cop fetala cerimonia reben
un nom especific de kafiaalen, encara que continuen conservant el seu. En principi, les
que, malgrat les cerimonies de kafiaalen, no han tingut fills, acostumen afer el paper de
“bufd”, saltant agressivament, ballant a contraritme, fent una cridoria descomunal sense
parar. En el fons, no deixa d estar en una situacio liminal. Si, després de les cerimonies
al’altar, si que ha tingut fills masculins, no cal que faci e bufd, encara que €l pot fer,
perd si que ha d’anar vestida de la manera especifica que hem explicat anteriorment.
N’ hi ha que ho fan orgulloses, tot dient: “Inje akafiaalen” (Jo soc una akariaalen).**

Un atre exemple de la importancia de la descendéncia es pot veure en la
voluntat de les families de joves que volen convertir-se en religiosos i religioses. En
alguns casos, segons se'ns ha explicat, moltes families no es neguen a que les seves
filles siguin ordenades monges o els seus fills siguin ordenats capellans, sempre i quan
abans d’ ordenar-se —a que un cop ordenats, en teoria, esta prohibit-, tinguin almenys un
fill. Depenent de les families, de la pressié que facin, i de la permissio de I’ església,
aquests joves que volen ordenar-se acaben tenint o no € fill, i acaben sent acceptats o
no dins de I’ església catolica.

43 Segons un informant, abans de fer el kafiaalen, son els germans del marit els que proven de deixar
embarassada la dona. Si ho aconsegueixen no cal fer el kafiaalen. Aquesta practica ens parlad’ un tipus de
levirat. De fet, com diu Lévi-Strauss (1974) en una societat on es casen les families (llinatges, clans...)
més que els individus, €l levirat és perfectament comprensible. Si tot i fer € kafiaalen no obtenen
descendencia aquestes dones son excloses de la major part d’ altars femenins més importants. I’ ehufia i €l
kalahay (Reveyrand idem).

“ Mariannita Lospinoso (1993), a Diario Africano: ricerche e memorie delle donne diola del Senegal,
afirma que la institucié del kafiaalen es troba també entre els bainunk, €ls mancanya, els balanta i els
manding. Kaplan (1998) confirma la practica entre els manding, anomenada de forma semblant al mot fet
servir pels joola: “kafialengo kafo” és el grup (kafo) de dobnes que han dut a terme aquesta practica. Cal
recordar que, com hem dit al capitol 3, certs investigadors, especialment Mark (1992), apunten que els
joola podrien ser un subgrup manding, amb la quial cosa no estem d'acord del tot: els segles de veinatge
porten aintercanvis culturasi lingistics, com aquest.
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-Lesterres

Entre els joola, la descendencia és un element molt lligat a les terres, als
arrocars. Com resa una frase feta, “Afiil kalaak Ajoola”, (“L’infant és I'arrocar del
joold’) ja que, com explica Diatta (1998), I'un i I’ altre son indispensables per ala vida
dels