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INTRODUCCIÓN 

 

Escribir sobre Amadou Hampâté Bâ significa tener la tradición siempre 

presente como prueban sus discursos y publicaciones. Este autor no concibe, 

como algunos de sus contemporáneos, el apego a las normas transmitidas por 

diversas generaciones como un impedimento para la llegada del progreso sino 

que reivindica la recuperación e imposición de los valores africanos como seña 

de identidad frente a la poderosa atracción que ejercen los modelos 

occidentales. Mientras que algunas de las novelas de los escritores africanos del 

siglo XX desarrollan la acción en un entorno tan confuso y complejo como el 

resultante del encuentro de dos culturas generalmente enfrentadas o, al menos, 

muy diferentes, en África o en Francia, posicionando a sus protagonistas en 

defensa de la modernidad, Hampâté Bâ no oculta en su única novela y en su 

autobiografía su nostalgia de las remotas prácticas raciales y su aferramiento a 

la sabiduría popular. En efecto, reprocha a la colonización el intento de 

despersonalización del africano ya que aspira a reemplazar las cualidades más 

positivas del nativo por las de la metrópoli mediante un proceso que consiste 

en entorpecer la divulgación de conocimientos autóctonos. La acusa de haber 

cumplido una misión que implicaba la obstaculización de la labor de las 

escuelas artesanales y la de los centros de enseñanza coránicos y de haber 

formado un ejército de jóvenes varones africanos, conocidos como los 

“tirailleurs sénégalais”, que abandonaron sus aldeas durante las dos guerras 

mundiales para no volver jamás o para regresar, muchos de ellos, heridos. Sin 

embargo, no son pocas las ocasiones en las que este escritor señala algunas de 

las virtudes del sistema colonial, e incluso propone para África un equilibrio 

entre influencias extranjeras y tendencias ancestrales, realzando los beneficios 

que tal conciliación aportaría a las nuevas naciones independientes. 

Una de sus mayores preocupaciones es la pérdida de los relatos orales 

pues, en menos de medio siglo, este tipo de difusión se ve suplantado por los 

procedimientos de la escritura, concediendo al texto el prestigio que en una 

parte de África sólo le había otorgado la cultura árabe. Esta rápida sustitución 



LA INFLUENCIA DE LA ÉPICA DE ÁFRICA OCCIDENTAL 8 

de la palabra expresada de viva voz por los signos gráficos hace peligrar la 

difusión de conocimientos heredados desde siglos y, por ello, algunos 

africanos y europeos emprenden una intensa actividad protectora de la cultura 

oral.  

Aunque en España este autor sea prácticamente desconocido salvo, 

principalmente, para aquellos cuya actividad docente o investigadora está 

vinculada a la literatura o a la historia africana, en África occidental su nombre 

ha trascendido el aula universitaria hasta ser considerado en muchos hogares 

como un avezado escritor, defensor de las costumbres locales e, incluso, para 

algunos, un humanista y hasta un sabio maestro. No podría, sin duda, imaginar 

Hampâté Bâ que aquel incipiente interés que ya manifestaba durante su 

infancia, a comienzos del siglo XX, por los cuentos y que durante su juventud 

abarcaría otros géneros, convirtiéndose en pasión, le permitiría ganar en 1943 

el premio literario de la AOF (África Occidental Francesa) por su primera 

versión en prosa del “jantol” o extenso cuento peul titulado Kaïdara. El 

renombre que alcanza por la defensa a ultranza de la cultura oral africana y por 

su actividad literaria traspasa el territorio maliense para gozar del 

reconocimiento internacional, de modo que su obra L’étrange destin de Wangrin 

recibe en 1974 el “Grand prix littéraire de l’Afrique noire” y en 1983 el “Prix 

littéraire francophone international”1. Además, es nombrado comendador de 

la orden nacional de Costa de Marfil, Oficial de las Palmas Académicas, 

Caballero de la Legión de Honor en Francia y Oficial de las Artes y de las 

Letras en este mismo país. Tampoco podría sospechar aquel niño que por 

primera vez tocaba con curiosidad a un blanco en el patio de su casa para 

comprobar si quemaba, que se desplazaría en plena madurez a Europa para 

pronunciar numerosas conferencias y participar en asambleas internacionales 

organizadas por la UNESCO. 
                                                 
1. El conjunto de su producción, en 1974, obtiene el “Prix de la langue française” y el 

“Grand prix littéraire de l’Afrique noire” en 1991; ese mismo año, el primer volumen 
de su autobiografía, Amkoullel, l’enfant peul, consigue el premio “Tropiques”. Por otra 
parte, es elegido en París miembro de la Académie des sciences d’outre-mer (1974) y 
miembro de la Société des gens de lettres (1979); además, se le conceden, entre otros 
méritos, la Medalla de honor al trabajo y la Estrella negra de Benín. 
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La vida de Hampâté Bâ constituye desde su nacimiento, en los albores 

del siglo XX (probablemente en enero o febrero de 1900) en Bandiagara, una 

aventura en sí misma. Los orígenes nobles de sus padres y de su padrastro le 

granjearon grandes privilegios pero también le atrajeron graves perjuicios 

debido al cumplimiento de determinados deberes para con la administración 

colonial. Entre las prerrogativas más valoradas por este autor destaca la 

presencia de un séquito de tradicionistas2 que amenizaba sus veladas con 

cuentos, genealogías, poesía épica, mitos, relatos iniciáticos, crónicas, 

canciones, música y enseñanzas de diversa índole. Sin embargo, esta 

ascendencia aristocrática obliga a Amkoullel, nombre con el que se le conoce 

por repetir las narraciones del contador Koullel, a sentarse al pupitre, a partir 

de 1912, de la “École des Otages”, institución de la escuela europea que no 

sólo instruía a los alumnos en disciplinas útiles para la administración colonial 

sino que, a la vez, mediante esta retención forzosa de los jóvenes nobles, 

garantizaba la subordinación de los jefes locales a la autoridad francesa. Pero 

su entrada en las aulas coloniales, de las que saldrán algunos de los más 

importantes políticos y funcionarios de los estados africanos independientes, 

no implica una ruptura con la formación tradicional pues gracias a los ritos 

iniciáticos de dos de las principales etnias malienses, la peul y la bambara, 

pronto tiene la oportunidad de acceder a las primeras revelaciones 

trascendentales que lo integran en la vida social de la gran comunidad africana. 

Por otra parte, otras enseñanzas teológicas forjan su personalidad 

introduciéndolo en la “umma” o nación musulmana. Tierno Bokar, experto en 

tradiciones de diferentes pueblos africanos así como en teología, 

                                                 
2.  Frecuentemente encontramos los términos “tradicionalistas” y “tradicionistas”. Hemos 

elegido el segundo para identificar a aquellos narradores o colectores de tradiciones. 
Nos permitimos añadir la definición que Hampaté Bâ da del tradicionalista: “Le 
terme « traditionaliste » désigne généralement tous ceux, griots ou non, qui connaissent 
les « traditions », c’est-à-dire les récits ou les connaissances hérités des anciens dans un 
ou plusieurs domaines: religion, initiation, histoire, généalogie, contes, etc., et qui les 
transmettent avec fidélité. Il serait plus juste de traduire le terme africain 
par « connaisseur ». Aujourd’hui le terme prêtant à équivoque en raison de sa 
connotation nouvelle liée à la notion d’intégrisme ou de repliement sur le passé, peut-
être vaudrait-il mieux, comme certains l’ont fait, dire « traditionniste » ?” (Hampâté Bâ, 
1992b: 451). 
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jurisprudencia, misticismo y literatura islámica, desempeña una función 

fundamental en la orientación de su educación espiritual, desvelándole, 

igualmente, los conocimientos esotéricos de la tijaniya y del sufismo. 

A pesar de que esta triple educación, a la que nunca deseó renunciar, le 

proporciona grandes satisfacciones, no siempre es fácil alternar dos realidades 

tan opuestas y con intereses enfrentados como son la del colono y la del 

colonizado. Así, la costumbre africana que exige la obediencia a la voluntad 

materna le conduce a rechazar su ingreso en la École Normale de Gorée en 

1921, por lo que es obligado a ocupar en Uagadugu un puesto inferior al que le 

corresponde. Posteriormente, su ascenso en Bamako como “commis 

expéditionnaire de Première classe” pronto se ve ensombrecido por su fiel 

relación discipular con Tierno Bokar quien, habiendo reconocido al Chérif 

Hamallah como maestro espiritual, sufre, al igual que el escritor maliense, la ira 

y la persecución de la administración francesa. En esta difícil etapa, durante la 

cual es considerado como antifrancés, recibe la ayuda del profesor Théodore 

Monod, fundador del IFAN (Institut français d’Afrique noire) que le ofrece la 

posibilidad de realizar una verdadera labor de investigación etnológica en 

todos los países de África occidental. Años después y gracias de nuevo a 

Monod, consigue una beca de la UNESCO que le permite residir un año en 

París. El joven Hampâté, al que su madurez ya le autorizaba, según la 

tradición, a exponer en público sus ideas, abandona su África natal para 

descubrir, al sobrevolar la capital francesa, que la luminosidad de las farolas es 

tan brillante como la de las estrellas en el cielo y que las habitaciones de los 

hoteles deben permanecer cerradas para evitar los hurtos. A esta primera 

noche lejos de África en la que comprende que el frío que parece helar su 

cuerpo no se debe a un hechizo y que, entre los blancos, algunos roban y 

mienten, le siguen días de enriquecimiento cultural por sus frecuentes visitas a 

la École de Langues Orientales, a la Sorbona, al Musée de l’Homme y a 

numerosas bibliotecas. Su beca en la UNESCO no es más que el inicio de una 

exitosa carrera en la que sobresale su designación como consejero cultural en 

Radio Soudan en la sección local de SORAFOM (Radiodiffusion française 
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dans les territoires d’outre-mer) en 1957; la dirección del Institut des Sciences 

Humaines de Mali, un año después; su nombramiento como embajador 

extraordinario y ministro plenipotenciario de Malí en Costa de Marfil, cargo 

que desempeñó desde 1962 hasta 1966 y también como miembro del consejo 

ejecutivo de la UNESCO durante ocho años. A partir de 1970, y mientras 

goza de buena salud, se consagra principalmente a la investigación, escritura y 

clasificación de los documentos recopilados durante años. 

Hampâté Bâ es también conocido por ser un ferviente musulmán y un 

ejemplar partidario del ecumenismo3. El discípulo de Tierno Bokar reclama un 

Islam pacífico que sólo reconoce una gran guerra santa, es decir, aquella que 

combate las propias pasiones, el enemigo interior del alma, en busca de la 

perfección. El infiel es, por tanto, digno de respeto pues tanto los cristianos 

como los musulmanes y judíos constituyen tres ramas de un único árbol, tres 

hijos de un mismo padre aunque de diferentes madres. Considera que 

únicamente renunciando al deseo de imponer una religión sobre las demás se 

alcanza la tolerancia entre los miembros de las diversas comunidades 

religiosas. Aspira, así, a un ecumenismo que ponga fin a las guerras provocadas 

por los enfrentamientos entre los fieles de diversas creencias. Sin embargo, no 

es este el único sueño de este humanista. Hampâté Bâ imagina la creación de 

una serie de estados que agrupen varias etnias, en los que se garantice la 

conservación de las características específicas de cada una de ellas mediante 

normas tradicionales y bajo el imperio de una ley. La concepción de estos 

estados es incompatible con el absolutismo de los regímenes dictatoriales 

africanos que, imitando burdamente a la administración colonial, desprecia las 

necesidades de la mayor parte de los ciudadanos. En este aspecto, vuelve, de 

nuevo, con nostalgia su mirada a los tiempos pasados, en los que un consejo 

de ancianos de diferentes etnias, apoyándose en preceptos ancestrales, limitaba 

el poder de los gobernantes y resguardaba los derechos de toda la colectividad. 

                                                 
3. En Houston es galardonado con el Premio del Ecumenismo por la Fundación de 

Ménil, en 1981, por su cooperación en el diálogo interreligioso. 



LA INFLUENCIA DE LA ÉPICA DE ÁFRICA OCCIDENTAL 12 

Su optimismo le hace también sobreponerse a importantes decepciones 

pues constata, con temor, algunas de las principales modificaciones sociales 

producidas a lo largo del siglo XX en África: el creciente individualismo y la 

pretensión de riqueza económica parecen haber alterado la tradicional vida 

comunitaria que auxiliaba a los miembros más débiles de la sociedad. 

Mediante sus diversas actividades, Hampâté Bâ reivindica en el mundo 

el respeto, la protección y la admiración debidos a la cultura de su continente, 

ensalzando la labor de aquellos considerados por él como los verdaderos 

guardianes del patrimonio oral y que contrarrestan el vertiginoso ritmo de la 

modernidad que asalta las aldeas africanas: los tradicionistas, auténticos 

expertos en historia, farmacia, cosmogonía, geografía, botánica, mineralogía, 

etc., que reúnen escrupulosamente el saber transmitido y consolidado a lo 

largo de los siglos. Su infatigable empeño en recopilar por escrito estos 

conocimientos nace precisamente de su deseo por evitar el riesgo que entraña 

la pérdida definitiva de la sabiduría de estos “enciclopedistas”, leales a la 

erudición heredada de otros maestros oradores que también habían cuidado 

con tanto esmero la palabra. Por ello, velar por que todas aquellas leyendas, 

mitos, crónicas y demás textos orales que le transmiten directamente estos 

disciplinados e ilustres custodios no caigan en el olvido, adquiere el rango de 

una misión. En el cumplimiento de este cometido, el idioma francés 

desempeña una función crucial como lengua vehicular al permitir que las 

historias recopiladas traspasen sus fronteras habituales y que Hampâté Bâ 

prolongue la actividad divulgativa de los tradicionistas, dando a conocer a 

otros continentes la riqueza cultural de las diversas etnias africanas. 

Igualmente, en esta lengua que, con menos esfuerzo que otros amigos de su 

infancia, había aprendido en la escuela colonial y que con el paso del tiempo 

dominaría, redacta nuestra obra de estudio, L’étrange destin de Wangrin, y su 

autobiografía, que proporcionan a las letras africanas nuevos títulos 

indispensables en toda biblioteca de la región subsahariana. 

Ameno y experto contador, este escritor maliense introduce al lector 

occidental en el universo colonial del siglo XX, desvelándole los complejos 
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mecanismos de este sistema derivados de su férreo control militar y de sus 

intereses económicos. Por otro lado, Hampâté Bâ conjuga la denuncia de los 

escandalosos privilegios y abusos de los europeos con la divulgación de 

conocimientos etnológicos, filosóficos, históricos y geográficos africanos que 

seducen a un lector ávido de humanismo. De este modo, se detiene en 

ocasiones en la relación del cruel fenómeno colectivo producido por la 

actividad social de los europeos dentro de un contexto histórico tan particular 

como el de la colonización y, en otras, se recrea en la descripción de la 

espiritualidad, ritos, costumbres y diversas tendencias del comportamiento de 

los nativos, añorando los tiempos en los que la identidad africana parecía 

inquebrantable e imperecedera. No obstante, esta presentación de las 

relaciones entre dos sectores de la población tan diferentes, el colonizador y el 

colonizado, que dividen más que unen, principalmente por las imposiciones 

coercitivas del primero, genera una reflexión sobre los sentimientos y actitudes 

humanos universales y sobre similares reacciones que surgen como 

consecuencia de un conflicto de intereses y de la convivencia dentro de un 

espacio compartido. Sin embargo, no es esta la única peculiaridad de este 

maliense que, por otra parte, no sería un rasgo diferenciador respecto a otros 

escritores africanos, sino que destaca principalmente por impregnar su 

narración de una estética particular, la de la oralidad africana. 

Entre los numerosos relatos que había recopilado como resultado de su 

función en el IFAN y de su vocación investigadora, suscitan un especial 

interés en el escritor peul aquellos que ensalzan las nobles gestas de los 

guerreros y que sobresalen por encima de otras historias tanto por unas 

particulares condiciones enunciativas como por la profesionalidad de los 

recitadores y su recitado ceremonioso y solemne: hablamos de las epopeyas. A 

pesar de que filólogos y antropólogos de prestigio negaron la existencia de este 

género en el continente africano, el paso de los años y la exhaustiva e 

infatigable labor de otros investigadores demostraron su presencia pero 

asimismo su vitalidad y capacidad para despertar el fervor popular. El afán de 

Gérard Dumestre, Lilyan Kesteloot, Bassirou Dieng, Christiane Seydou, Jan 
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Jansen y otros muchos estudiosos por sacar a la luz los relatos épicos ha hecho 

posible que hayan llegado a nuestras manos algunas de las más famosas 

epopeyas de África negra. 

El presente análisis consta de tres capítulos y una conclusión: en el 

primero, hemos expuesto una síntesis de las principales concepciones críticas 

sobre la epopeya, abordando los rasgos fundamentales que definen los 

cantares épicos europeos, de entre los que diferenciamos, ante todo, tres 

grandes bloques: el francés, el español y el anglogermánico. Hemos atendido 

especialmente a las características definitorias del juglar y su contexto a fin de 

cotejarlos con los artistas africanos que se ocupan de difundir las narraciones 

épicas, y de poner de relieve las claras diferencias entre ellos. Además, hemos 

examinado las epopeyas de África occidental y sus condiciones de producción. 

Las investigaciones de Lilyan Kesteloot y de Bassirou Dieng nos han aportado 

documentación esencial sin la que, probablemente, esta tesis doctoral no 

habría sido posible: tanto su nueva tipología de epopeyas como su vasta 

clasificación de los relatos épicos del continente africano y la recopilación de 

historias completas o extractadas han constituido el punto de partida de este 

estudio comparatista. Por otro lado, el análisis de la función de los 

tradicionistas en general, y de los griots en particular, llevado a cabo en nuestra 

investigación, facilita la distinción entre estas narraciones y sus homólogas 

europeas. Los griots forman parte de una casta o categoría socioprofesional 

cuyas principales herramientas de trabajo son la memoria y la palabra. Algunos 

de estos artistas se especializan en la recitación de las epopeyas, acatando 

rigurosamente el estricto proceso de aprendizaje y las normas a las que se 

deben ajustar a fin de obedecer los mandamientos de sus antepasados, también 

hombres de casta. Gracias al empecinamiento de estos poetas y a tantos otros 

investigadores por conservar esmeradamente los textos orales es posible gozar 

aún del privilegio de asistir a sesiones narrativas épicas que constituyen 

verdaderos espectáculos vivos, para deleite de los africanistas y para sorpresa 

de los medievalistas. Por lo tanto, este capítulo, aunque desempeñe también 
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una función introductoria, es esencial para sostener nuestra hipótesis, es decir, 

la influencia de la épica en L’étrange destin de Wangrin. 

En el segundo capítulo, apoyándonos particularmente en las teorías de 

Gérard Genette y de Amadou Koné, hemos adoptado plenamente una 

perspectiva comparatista a fin de diferenciar los diversos tipos de narradores 

tradicionales e identificar el proceso que rige la transmisión oral del relato. Si 

las epopeyas conforman espectáculos dinámicos dirigidos por el contador, y en 

los que los asistentes también participan, Hampâté Bâ organiza su única novela 

en torno a un narrador que se dirige a un narratario y que, aparentemente, cede 

la palabra a otros para otorgar a la historia la credibilidad que persigue. Por 

otra parte, este escritor peul insiste en negar a su obra todo valor creativo 

puesto que se ha limitado a ofrecer al lector una biografía no sólo autorizada 

sino, además, solicitada. El problema que subyace es que, en su opinión, crear 

significa inventar, hecho impensable para cualquier individuo formado en un 

entorno tradicionista y, por consiguiente, aquel que defienda el carácter 

ficcional de L’étrange destin de Wangrin demostraría un profundo 

desconocimiento de su formación. Para justificar el rechazo del autor a todo 

proceso creativo, hemos recurrido a algunos de los deberes de los 

tradicionistas, esto es, su prurito de escrupulosa fidelidad a los hechos 

narrados, concienzudamente recopilados. 

De igual modo, el examen del discurso del narrador de la novela de 

Hampâté Bâ nos ha permitido establecer evidentes correspondencias entre las 

estructuras temporales y las funciones del narrador del género épico y las 

propias de esta obra. Además, la aparición en el texto de mitos, fábulas, 

canciones y proverbios confirma de nuevo la inspiración del autor en los 

relatos de los tradicionistas, que insertan frecuentemente estos géneros 

populares. Asimismo, tanto en su autobiografía como en la novela, el autor 

adopta una perspectiva humorística que le lleva a valorar hechos y a presentar 

algunas aventuras con jovialidad. Esta peculiar manera de narrar impregna la 

mayor parte de los capítulos de su novela. A menudo, este peul repetía el 

consejo mediante el que recomendaba la diversión personal y la de los otros 
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“Riez, riez, riez beaucoup, faites toujours rire sainement” y, curiosamente, 

afirmaba que el drama no existía para los africanos pues tendían a afrontar la 

vida con optimismo y alegría, enfrentándose a los problemas únicamente 

cuando llegasen y procurando no malgastar el tiempo presente por la angustia 

que origina un futuro incierto. 

En el tercer capítulo nos hemos propuesto demostrar que el personaje 

de Wangrin ha sido confeccionado siguiendo el patrón de los héroes épicos 

subsaharianos. La observación de una dinámica interna caracterizada por una 

situación de mejora o triunfo contrapuesta a otra de empeoramiento o fracaso 

del personaje principal favorece el discernimiento de una serie de funciones, es 

decir, de unos elementos recurrentes que constituyen una estructura constante 

tanto en estos relatos épicos como en L’étrange destin de Wangrin. Asimismo, los 

rasgos distintivos de los protagonistas de las epopeyas africanas en general, ya 

diferenciados por Koné, Kesteloot y Dieng, y los que conforman la 

personalidad de los peul, según Christiane Seydou, nos han servido de gran 

ayuda para vincular a Wangrin con Soundjata, Samba Guéladio, Silamaka y 

otros héroes épicos. Es de sobra conocido que para que surja la acción épica 

es necesario que se produzcan tensiones y situaciones de crispación y rebeldía 

en la sociedad a la que pertenece el guerrero, circunstancias que también 

singularizan el espacio en el que el héroe de L’étrange destin de Wangrin ejecuta 

sus pícaras estrategias, transgrediendo las normas impuestas por el colono 

―extranjero hostil―, y provocando una alteración del orden establecido en la 

que aflora su naturaleza heroica. Entre sus cualidades más destacables 

sobresalen algunas que ya habían sido muy valoradas por los aedos griegos 

como la astucia, el valor, el orgullo o la nobleza. Pero si las características que 

definen su carácter contribuyen a que progrese en un entorno adverso, hemos 

constatado que dos motivos épicos de cardinal significación provocan su más 

estrepitosa ruina económica y su abatimiento anímico: la traición de un 

personaje femenino y el abuso del alcohol. El comportamiento de la mujer es 

interpretado en gran número de relatos épicos como traidor y caprichoso, y 

también Hampâté Bâ asigna a un personaje femenino una empresa 
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maquiavélica: incitar a Wangrin al consumo de licores que le apartan de los 

preceptos del Corán y que le introducen en el sórdido mundo del alcoholismo. 

La bebida alcohólica ofrecida por las jóvenes africanas que antaño conducía a 

los guerreros bambara al entusiasmo le arrastra a derrochar su fortuna y a 

depositar su confianza en una blanca que utiliza sus encantos para apoderarse 

de su dinero. 

Es de resaltar que si este autor maliense no ha aspirado a proponer a 

Wangrin como un ejemplo digno de ser imitado, sí ha deseado ―y creemos 

que lo ha conseguido― rodear al protagonista de una aureola de admiración. 

Hemos añadido como documentos anexos diversos mapas que 

permiten al lector ubicar los territorios donde tienen lugar las epopeyas. Las 

entrevistas que hemos realizado a diferentes griots proporcionan testimonios 

de primera mano que arrojan luz sobre cuáles son sus funciones en la 

actualidad y cuáles son sus verdaderos conocimientos de este género oral. Si 

Hampâté Bâ había advertido de los riesgos que entrañaba una imposición 

desmedida y sin control de la modernidad, nosotros hemos podido constatar 

que un nuevo factor altera profundamente la actividad de estos artistas 

modificando sus opiniones sobre el papel que ejercen en la sociedad: la 

emigración.  





CAPÍTULO I. LA EPOPEYA. 

 

La epopeya es uno de los géneros de mayor antigüedad y arraigo en las 

tradiciones orales como en las literaturas escritas de culturas nacidas en los 

cinco continentes. Ya Aristóteles había establecido en la Poética4, para sus 

contemporáneos y para la posteridad por su magisterio sobre las teorías de la 

crítica occidental, sus características fundamentales a partir del examen de La 

Ilíada y La Odisea. En estos poemas narrativos, éticos o patéticos, de desarrollo 

sencillo o intrincado, y expuestos en aquel entonces en hexámetros heroicos5 

pues “es el más reposado y amplio de los metros” (Aristóteles, 1974: 220) la 

acción debía ser “entera y completa, que tenga principio, partes intermedias y 

fin” (Ibidem: 215); además de reproducir proezas de hombres mejores que el 

común de los mortales, contenían “peripecias, agniciones y lances patéticos. 

Asimismo, deben ser brillantes los pensamientos y la elocución” (Ibidem: 218); 

su extensión podía ser mayor que la de la tragedia, lo que permitía insertar más 

episodios que dilataran la historia; el poeta había de intervenir en ellos lo 

menos posible (“pues al hacer esto no es imitador”, Ibidem: 221) y su elocución 

tenía que ser adecuada al género y sus partes (“es preciso trabajarla 

cuidadosamente en las partes carentes de acción y que no destacan ni por el 

carácter ni por el pensamiento”, Ibidem: 224-225); y admitían igualmente la 

presencia de lo irracional pues “lo maravilloso es agradable” (Ibidem: 222), aun 

habiéndose advertido que “se debe preferir lo imposible verosímil a lo posible 

increíble” (Ibidem: 223). 

Aunque durante largos siglos la obra homérica fue considerada por su 

prestigio cultural el genuino modelo del género épico, Jean Derive (2002: 5-8) 

                                                 
4.  Hasta tal punto siguen vigentes sus ideas que Lilyan Kesteloot y Bassirou Dieng, 

ampliando el horizonte de estudio de Paul Zumthor que circunscribía su aplicación a 
las gestas medievales, las reivindican para el análisis contemporáneo del género en la 
literatura africana: “Hormis l’écriture et l’hexamètre, bien sûr, nous avons vu combien 
la vieille définition d’Aristote « informait » encore nos idées actuelles, et que l’essentiel 
de ce modèle littéraire nous avait été fourni par son référent: les textes d’Homère.” 
(Kesteloot; Dieng, 1997: 37). 

5.  Valentín García Yebra (Aristóteles, 1974: 324) precisa que el metro heroico de la poesía 
griega es el hexámetro dactílico cataléctico. 
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opina que esta elección no es acertada después que los trabajos de arqueólogos 

como G. Smith o N. Kramer sobre la civilización mesopotámica hayan 

revelado textos más antiguos como el poema que narra la historia de Gilgamesh 

o los que se refieren a Emmerkar y Lugurbanda, comparables, bajo diferentes 

puntos de vista, a los referentes griegos. También parecen de la misma época 

los fragmentos de los poemas Keret y Aqhat encontrados por arqueólogos 

franceses en el emplazamiento correspondiente a la antigua ciudad de Ugarit 

en Siria. Además de las composiciones procedentes de las culturas 

indoeuropeas desde el valle del Eufrates hasta la cuenca mediterránea, el 

conocimiento occidental de más obras de otras latitudes y épocas como el 

Kalevala finés o el Mahãbhãrata y el Rãmãyaṇa indios, entre otras, ha permitido a 

su vez sacar a la luz más paralelismos de estos poemas con el patrón griego sin 

que nada haga presumir ni influencia ni contacto entre ellos. 

Los términos que designan en Occidente la “epopeya” y la “épica” son 

igualmente préstamos del griego antiguo. El desarrollo de las lenguas 

neolatinas y sus literaturas propicia la adaptación de vocablos y de conceptos 

para designar las nuevas producciones de difusión popular o de carácter culto6. 

Asimismo, si bien como género recogido en las preceptivas la épica es 

cultivada en siglos posteriores y, aun sometida a inevitables transformaciones 

estéticas en el XIX, es fundamentalmente durante esta última centuria cuando 

florece el interés erudito de la mano de grandes medievalistas como Gaston 

Paris o Léon Gauthier en Francia, o Milà i Fontanals o el marqués de Pidal, 

por ejemplo, en España, entre otros ilustres investigadores de la época. 

Continuando por la senda aristotélica y retomando el legado de sus 

predecesores, los críticos decimonónicos estudian los textos exhumados que 

iban siendo incardinados a lo largo del siglo dentro del concepto romántico de 

nacionalidad que influye en la conformación moderna del canon literario; los 

                                                 
6.  Por ejemplo, en el siglo XIV ya encontramos la denominación “poème héroïque” con 

clara referencia al héroe. El adjetivo francés “épique” consta ya a finales del siglo XVI, 
así como la forma inglesa “epic”; en cambio, el sustantivo francés “épopée” no aparece 
hasta el siglo XVII. La primera referencia en lengua castellana del adjetivo “épico”, 
según precisa Joan Corominas, data de 1580 mientras que el sustantivo “epopeya” 
surge en 1612.  
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contextualizan históricamente en busca de su origen, sus relaciones con otros 

géneros y conforme a sus condiciones específicas; y descubren otros nuevos 

afines a este género, cuya naturaleza se esforzarán aún por delimitar los 

estudiosos del siglo XX. Debido a su valor referencial para la crítica de la épica 

internacional, apuntaremos a continuación los rasgos principales de la epopeya 

del occidente europeo, románico y germánico ante todo, aparte del 

ascendiente árabe al sur de los Pirineos, en algunas de sus principales variantes 

lingüísticas, a fin de recordar sucintamente su evolución desde su nacimiento 

medieval hasta su decadencia normativa y su adaptación literaria a nuevos 

géneros híbridos. 

 

1. En torno a la caracterización de un género literario. 

Si bien no enumeraremos las diferentes definiciones de la epopeya 

proporcionadas por los investigadores o recogidas en diccionarios7 como 

                                                 
7.  Colin Smith (1990: 17-18) opina que la dificultad para definir la poesía lírica radica en 

su universalidad espacial y temporal. Por eso prefiere hacer una síntesis de sus 
elementos comunes (entre los que destacan: la función del héroe, la situación 
comprometida en la que se encuentra, su misión y sus contactos con una divinidad; la 
simpatía que el protagonista despierta en el público; la actitud del poeta, seria y moral, y 
su clarividencia; la descripción de un mundo varonil en el que predomina la actividad 
guerrera y donde vence la justicia; la creación de documentos esenciales que enriquecen 
el patrimonio cultural del pueblo que los ha originado en periodos de actividad y de 
confianza en su poder). No obstante, encontramos gran variedad de definiciones, desde 
algunas tan breves como la de Zumthor (“Relato de acción que concentra en ésta sus 
efectos de sentido, parca en adornos anejos, la epopeya pone en escena la agresividad 
viril al servicio de alguna gran empresa. Fundamentalmente, narra un combate y separa, 
entre sus protagonistas, una figura fuera de lo común que, aunque no salga siempre 
vencedor de la prueba, no por ello suscita menos admiración.”, Zumthor, 1991: 110-
111), hasta otras más complejas tales como la de J. M. Paquette para quien la epopeya 
es el texto fundador de una cultura y que exalta el sentimiento de unidad de una 
comunidad que con el paso del tiempo será denominado nacional. Así comienza esta 
definición: “par l’épopée, par le rôle de singulière valeur originelle qu’elle occupe dans 
l’ensemble d’une culture, c’est la création verbale elle-même qui s’institue comme 
processus d’historicisation.” (Paquette, 1988: 22). De este modo, la epopeya es “résultat 
symbolique de l’œuvre de territorialisation d’une culture” (Ibidem: 23). Surgen así 
conceptos claves como, por ejemplo, el “campo de emergencia”, o conjunto de 
factores que permiten la aparición de la epopeya primitiva, o el “estado de lengua”. 
Continúa con su definición de la siguiente manera: “Perçue à tout moment de l’histoire 
d’une culture donnée comme le texte fondateur de cette même culture, l’épopée est la 
forme symbolico-littéraire correspondant à la phase de territorialisation d’une 
communauté linguistique et se manifeste à travers un état de langue portant les 
marques essentielles de la “naissance”. ” (Ibidem: 25). Paquette defiende la idea de que el 
mundo épico está marcado por el universo bélico, en donde veracidad histórica y 
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resultado de los análisis llevados a cabo en el siglo XX, sí hemos de señalar que 

se basan principalmente en consideraciones tales como el contenido, la forma, 

la finalidad e incluso la extensión, entre otros factores8. Para afrontar los 

problemas planteados por la determinación de este género literario también se 

suele acudir a su cotejo con otros contemporáneos, como ya había hecho 

Aristóteles al contrastarlo con la tragedia, la comedia o las narraciones 

históricas, procedimiento al que han contribuido los estudios comparatistas 

cuya influencia se refleja en las diversas definiciones registradas9. 

                                                                                                                                      
fabulación conviven con el fin de que la epopeya dramatice la historia. Después de 
haber analizado los modos de transmisión de la epopeya, concluye: “l’épopée est le 
récit d’une action héroïco-guerrière se déroulant sur le double plan de l’histoire et de la fiction; 
elle est composée d’un triptyque où chacun des trois niveaux oppose des forces, le 
premier, de nature globale, le second, de nature sociale, le troisième, de nature existentielle; 
ce dernier niveau fait apparaître la figure du couple épique duquel émerge en fin de 
compte l’individualité singulière du héros titulaire.” (Ibidem: 34-35). 

8.  Paquette (Ibidem: 13-35) sostiene que cualquier definición origina dificultades 
principalmente teóricas puesto que exige la siguiente metodología: 1) la ordenación de 
los datos; 2) la selección de los problemas planteados por los datos obtenidos; 3) la 
diferenciación entre lo que forma parte de lo ocasional y de lo habitual; 4) el 
reconocimiento del objeto de estudio. A partir de este proceso se podría formular una 
definición del género épico. Sin embargo, añade que esta resulta particularmente 
dificultosa debido a factores tales como el discurso crítico, ya que bajo la forma de 
poética prescriptiva o de teoría generalizadora ha contribuido a aumentar la confusión 
en la terminología; y, en segundo lugar, su universalidad, pues no hay ningún pueblo 
que no asegure ser productor de epopeyas, lo que hace más ardua la localización de los 
rasgos formales internos comunes. Por este motivo, Paquette ha recurrido a otros 
criterios de orden externo, en concreto, antropológicos, y es sobre esta acotación 
metodológica sobre la que ha propuesto su definición arriba referida. Resulta evidente 
la concordancia de la crítica al señalar los escollos que presenta la búsqueda de una 
delimitación clara y ajustada de la epopeya. Por citar otro de los innumerables ejemplos, 
Rychner (1955: 7), si bien en su metodología parte de los datos aportados por las 
epopeyas en su periodo de madurez para obtener conclusiones sobre sus orígenes, 
también señala que si ya resulta complejo obtener una visión sintética de los cantares de 
gesta debido a su gran número, diversidad y la disparidad de dataciones, aún más lo 
será dar con una definición general de la epopeya en todas las manifestaciones 
culturales. 

9.  Kesteloot y Dieng (1997: 26) nos presentan el significativo caso del profesor Etiemble, 
quien en 1968 escribe para la Encyclopaedia Universalis un artículo sobre la epopeya 
mundial intentando zanjar las discrepancias entre las doctrinas tradicionalista e 
individualista y sus teorías respectivas sobre el carácter oral o escrito de estas 
producciones. Etiemble defendía el origen culto y escrito de los cantares de gesta. No 
obstante, tras la eclosión de las publicaciones sobre la producción épica africana, este 
autor modifica sustancialmente su enfoque en su entrega para la versión de 1985 de la 
misma compilación. La práctica oral del género en esa cultura ponía de relieve el papel 
de los recitadores especializados, no necesariamente más cultos que algunas de las 
categorías señaladas de juglares medievales. 
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De entre los cantares de gesta de las principales lenguas neolatinas, el 

paradigma francés se caracteriza dentro de su riqueza por largos poemas 

narrativos en lengua vulgar, cantados o salmodiados por los juglares y que 

ensalzaban las hazañas guerreras llevadas a cabo por héroes más o menos 

legendarios de la época carolingia (Perrot, 2002: 31). Su expresión formal no 

responde a normas demasiado estrictas: su extensión oscila entre 2.000 y 

20.000 versos, con frecuencia decasílabos cortados siguiendo la fórmula 4 + 6, 

pero también alejandrinos y octosílabos10, y agrupados en “laisses”. De todos 

los cantares de gesta franceses que corrieron de boca en boca en la Edad 

Media, nos han llegado más de un centenar gracias a copias manuscritas11 y, en 

ocasiones, procedentes a su vez de diferentes versiones de un mismo cantar. 

Este fenómeno, conocido con el nombre de “remaniement” o refundición, 

sería consecuencia, como afirma François Suard, de la pertenencia del poema 

épico a la comunidad en cuyo seno surge e incluso a los profesionales que lo 

recitan con diversas variaciones:  

Il peut, indéfiniment, être transformé, afin de parfaire, entre le 
texte et son public, la relation vivante que le temps, ou la 
médiocrité d’un jongleur, auraient obscurcie. De là le remaniement, 
forme paradoxale et pourtant originelle du récit épique, puisque 
c’est sous cet aspect que nous sont parvenues les œuvres les plus 
anciennes, Chanson de Guillaume, Prise d’Orange et, peut-être, 
Roland d’Oxford. (Suard, 1988: 58) 

 

                                                 
10.  Según Ramón Menéndez Pidal (1968: 35-39) hasta el año 1150 todos los poemas 

franceses son asonantes. Hacia 1160 algunos cantares de gesta pertenecientes al ciclo de 
la cruzada comienzan a recurrir a la versificación consonante, de modo que pronto los 
cantares consonantados comienzan a predominar sobre los asonantados. En cuanto al 
verso, este es de sílabas cortadas. Al principio, abundan sobre todo los poemas escritos 
en verso de 5+7 sílabas (“décasyllabe”, según el cómputo francés, correspondiente a 
nuestro endecasílabo) pero desde la segunda mitad del siglo XIII, el único que se 
emplea es el de 7+7 (alejandrino).  

11.  Estos poemas suelen ser clasificados del siguiente modo: a) ciclo de Carlomagno, que 
elogia el prestigio del emperador y de su corte; b) ciclo de Guillaume, con 24 cantares 
en torno a Guillaume d’Orange; c) ciclo de los vasallos rebeldes, que tienen en común 
las pugnas de sus héroes con sus señores. Algunas obras se ajustan difícilmente a 
cualquiera de estos tres ciclos ya que están inspiradas en vidas de santos o en sucesos 
relacionados con acontecimientos de la historia contemporánea como los poemas 
consagrados a la Primera Cruzada o a la campaña contra los albigenses. 
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A esta capacidad de adaptación se debe para numerosos autores el éxito 

de la epopeya durante siglos en Francia12. Jean Flori, por ejemplo, considera 

que estas transformaciones, de gran interés para el historiador, derivan de la 

complacencia que el juglar desea suscitar en sus oyentes:  

Ces remaniements, gênants pour le littéraire qui les voit altérer 
parfois la qualité artistique d’une œuvre, le sont moins aux yeux 
de l’historien. Car ils tiennent au public auquel le jongleur veut 
plaire. C’est pour lui, en définitive, qu’est composée une œuvre 
littéraire, pour lui encore qu’on la corrigera. (Flori, 1988: 89) 

 

Es opinión general que tales poemas eran salmodiados por los juglares 

ante un público que abarcaba desde los estamentos más elevados, que los 

escuchaban en los castillos, hasta el pueblo llano, atento a las palabras del 

recitador en ferias y plazas públicas, e incluso los peregrinos en las rutas 

religiosas. Aunque a partir del siglo XII ya hay constancia de estos 

profesionales en textos escritos, son muchas las dudas sobre su presencia y 

carácter antes de este margen temporal. Le Gentil (1969: 22) los considera 

continuadores de los mimos y de los histriones de la decadencia romana. El 

                                                 
12.  La longevidad de estos cantares es consecuencia, según François Suard, de 

transformaciones de tipo estético, social o político: “Ainsi, dès l’origine, la chanson de 
geste présente un système ouvert, dont les éléments constitutifs sont susceptibles 
d’entrer dans des combinaisons très diverses. Il ne faut donc pas lire l’évolution du 
genre comme la dégradation progressive d’un modèle unique représenté notamment 
par le Roland, mais comme le résultat du déplacement de certains traits présents, parmi 
d’autres, dès le début.” (Suard, 1988: 61). Según Menéndez Pidal, la simultaneidad de 
los relatos y de los sucesos narrados implica una “fabulación verista”. La labor de los 
diversos poetas, que realizan diferentes modificaciones en el poema original debido a 
su distanciamiento memorístico y cronológico con relación a los verdaderos sucesos, y 
a su interés en añadir elementos creados por su invención a fin de complacer al 
público, irá alejando cada vez más al poema de su verismo original. Por esto añade: 
“cada refundidor va desechando algo de lo particular histórico para sustituirlo por lo 
universal novelesco.” (Menéndez Pidal, 1968: 31). Pero Menéndez Pidal (1969: 248-
249) precisa que la refundición se produce tanto en la poesía juglaresca francesa como 
en la española. La obra de los juglares se caracteriza por haber sufrido este proceso, 
tanto oral como escrito. Los poemas se compran a su autor o se roban, son creados 
por el propio juglar o se plagian pero siempre con el fin de agradar al público, fuente de 
ingresos de estos recitadores. Por eso el juglar adapta su obra a los gustos cambiantes 
de su audiencia. Gracias a estas modificaciones se asegura un éxito más duradero del 
poema aunque esto no quiere decir que todos los poemas sucumban a las 
refundiciones. En cualquier caso, como resultado de estas sucesivas variaciones orales o 
escritas nace una obra colectiva, con particularidades bien diferentes a las de una 
producción exclusivamente individual.  
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término “joculator” aparece en la misma época junto con otros, tales como 

“thymelicus”, “mimus” y “histrio”, en relación con fiestas y banquetes13. 

Despreciados más adelante por los círculos cultivados y condenados a menudo 

por el clero por inmorales y pervertidores del pueblo, a fin de entretener y 

satisfacer a su público a cambio de recompensa, los juglares en sus diversas 

especializaciones podían llevar a cabo distintas actividades que formasen parte 

del espectáculo, ya fueran acrobacias, baile, música, exhibición de animales, 

interpretación de una canción sentimental, o bien la declamación de un cantar 

de gesta14, acompañada, según Jean Rychner, de su propia melodía al son de la 

                                                 
13.  Respecto a estas denominaciones, Menéndez Pidal añade: “Los escritores eclesiásticos 

desde la más remota Edad Media no cesan de usar los términos de la antigüedad 
clásica: mimi, histriones, thymelici, para indicar gentes de su época actual que practicaban 
espectáculos indecorosos y condenables. Los tres nombres designan tipos procedentes 
del teatro romano, que luego extendieron su acción por las plazas, las calles y las casas 
para divertir a su público más reducido, o se establecieron en los palacios de los reyes 
como hombres de placer. No sabemos concretamente en qué medida estos tipos 
continuaban las artes declamatorias y mímicas del teatro antiguo, ni en qué grado 
practicaban otros ejercicios muy diversos; y ateniéndonos a su aspecto literario, no 
sabemos, si acaso cantaban, nada de aquello que cantaban. […] Desde el siglo VII 
aparece en la Europa central, mezclado a los nombres anteriores, algún raro ejemplo de 
esa nueva denominación: jocularis, usado como sustantivo, o joculator, para designar 
persona que divertía al rey o al pueblo. […] lo cierto es que el nombre juglar fue el que 
se vulgarizó en las lenguas modernas en lugar de todos los otros, y como equivalente 
más o menos exacto de todos los otros. En España las primeras menciones seguras del 
nuevo nombre son de 1116 y 1136, en que aparecen juglares en Sahagún y en la corte 
de León.” (Menéndez Pidal, 1969: 14-15). Continúa sus explicaciones y en ellas incluye 
las precisiones sobre otro vocablo: “Pero desde el siglo XI surge una nueva 
denominación para designar al poeta más culto y no ejecutante: llamósele trobador en el 
sur de Francia, allí donde por primera vez fue dignificado un idioma vulgar, la lengua 
de oc, como instrumento apropiado para la poesía lírica de las altas clases sociales. El 
prestigio que esta nueva poesía culta alcanzó en Europa hizo que la voz “trobador” se 
introdujese pronto en otros idiomas; ofrecía, además, la ventaja de ser una voz de 
significación más concreta que la vaga denominación de juglar, pues aludía 
expresamente al acto de la invención o creación artística, trobar “hallar”.” (Ibidem: 16). 
En España, con el paso del tiempo, el prestigio del juglar disminuye notablemente. 
Desde la segunda mitad del siglo XIV, la labor del juglar cortesano se limita a la de 
músico e incluso a desempeñar tareas de bufón, así que adopta el nombre de 
“menestrel” o “ministril”, préstamos del francés puesto que en Francia, desde finales 
del siglo XII, el juglar de las cortes señoriales había abandonado este nombre para, al 
haberse convertido en oficial al servicio de su señor, hacerse llamar “menestrel”, al 
igual que los otros domésticos del señor. Después de esto, indica Menéndez Pidal: “el 
antiguo nombre de “juglar” quedó como sinónimo de “chocarrero que trata y habla 
siempre de burlas”, o como truhán vagabundo y de mala vida.” (Ibidem: 22).  

14. Ramón Menéndez Pidal parece coincidir en este aspecto con Le Gentil puesto que, 
para el español, juglares eran “todos los que se ganaban la vida actuando ante su 
público para recrearle con la música, o con la literatura, o con charlatanería, o con 
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vihuela de arco15: “De la foire au château, le répertoire épique reste le même, 

et, dans l’un et l’autre endroit, la chanson de geste est liée au jongleur, 

professionnel de l’art épique comme il l’est d’autres divertissements.” 

(Rychner, 1955: 17). 

La delimitación de las funciones sociales y las competencias literarias 

del juglar está, por tanto, en el centro del viejo debate entre individualistas y 

(neo)tradicionalistas y afecta de lleno a la valoración de la génesis y autoría de 

los cantares épicos medievales. Anónimos en su mayor parte, cuando aparece 

algún nombre, su autenticidad despierta grandes dudas16, pues para unos estas 

composiciones proceden de una producción escrita y, en consecuencia, 

madurada por un verdadero especialista, y para otros sus fuentes son 

fundamentalmente orales y populares, aunque la complejidad del proceso de 

creación y difusión podría llegar a conjugar ambas perspectivas según las 

circunstancias. Con todo, la labor de los juglares entre los años 1050 y 1100 

sigue aún envuelta en el misterio. Para los tradicionalistas, antes del siglo XI 

existía una “activité poétique latente” generalmente sin nombres conocidos, 

que con el paso de los años daría como resultado los cantares de gesta y el 

lirismo cortés del siglo XII, difundidos en las nuevas lenguas por los juglares. 

Sin embargo, para los individualistas, ambos géneros, con exponentes como el 

                                                                                                                                      
juegos de mano, de acrobatismo, de mímica, etc.” (Menéndez Pidal, 1969: 12). Como 
Le Gentil, Rychner (1955), apoyándose en Edmond Faral, expone asimismo un 
muestrario de calificativos que recogían varias de sus especializaciones (músico, poeta, 
saltimbanqui, vagabundo, bufón, prestidigitador, etc.). No obstante, también hubo 
juglares que se convirtieron en compañeros de armas de su señor, al que entretenían 
con sus canciones y a cuyo lado entraron en combate.  

15.  Según el Diccionario de la Música Labor, este instrumento era de máxima importancia en 
los siglos XII y XIII en algunos países europeos. En Italia era denominado “viola” y en 
francés “vieille” o “viele”. 

16.  Flori, al igual que otros muchos autores, analiza el célebre verso de la Chanson de Roland 
en donde se menciona a Turoldus. A pesar de la aparición de este nombre la polémica 
sobre si es o no su creador sigue abierta. Rychner, admitiendo las dudas existentes 
sobre si el juglar es el productor del cantar de gesta, introduce en su análisis la siguiente 
reflexión: “Ils [les textes] nous montrent, en elle, comme un objet fabriqué, dont 
l’inventeur s’efforce de conserver le monopole, mais qui excite la convoitise de ses 
concurrents, qui réussissent parfois à le lui voler. La chanson de geste, article de foire, 
est aussi le produit d’une industrie. Rien n’est moins gratuit que cette littérature ; aucun 
genre n’est au contraire plus étroitement conditionné.” (Rychner, 1955: 22).  
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Roland de Turold (fechada hoy en día hacia 1110) y las “chansons courtoises” 

de Guillaume IX, serían ante todo fruto de la creación particular de un grupo 

de poetas y no de una colectividad anterior (Le Gentil, 1969: 38-41). Pese a los 

precedentes de Grimm y Goethe, L. Kesteloot y B. Dieng (1997: 25) 

consideran que las primeras tesis tradicionalistas presentadas con fundamento 

crítico son las expuestas por Gaston Paris hacia 1865 a propósito 

fundamentalmente de la Chanson de Roland17. Entre ellas, la condición 

aristocrática y guerrera18 de los destinatarios de los cantares de gesta, de modo 

que la gesta de Roldán reflejaría mejor que ninguna otra obra medieval los 

sentimientos de una nación o al menos los de sus estamentos dominantes, y 

explicaría a juicio de Paris que sus protagonistas despierten menos interés que 

sus ideas y sus pasiones; o el origen germánico de la epopeya francesa cuyo 

verdadero periodo de producción épica habría concluido en el siglo X, 

separando así los poemas de cruzadas, de los cantares inspirados en la época 
                                                 
17.  Centrándonos en el caso de la Chanson de Roland, el proceso generador que defienden 

los tradicionalistas es, como explica Le Gentil (1969: 39-40), el siguiente: su tema 
histórico data del año 778 en que tuvo lugar la batalla de Roncesvalles. Debido al 
impacto ocasionado en los contemporáneos, de este suceso surge una serie de cantos 
que se van propagando y posteriormente transformando de acuerdo con el gusto de los 
oyentes. Esto explica la cercanía y la distancia con los primeros relatos. Por este 
motivo, la Chanson de Roland comienza a sufrir modificaciones a partir del siglo IX. Esta 
evolución, fomentada por la palabra de los juglares, origina el carácter formulario del 
relato hasta encontrarlo en la versión de Oxford. Por el contrario, esta labor colectiva 
es descartada por la teoría individualista al defender que esta obra es fruto de la 
creación individual de un autor. De la derrota que había tenido lugar en el desfiladero 
de Roncesvalles no nace producción artística ninguna salvo, quizá, como afirma Bédier, 
modestas leyendas locales que aparecen con el paso de los años en los Pirineos por la 
propaganda de algunos monasterios con el ánimo de atraer la atención de los 
peregrinos o de impulsar el prestigio de su orden. Posteriormente, en el siglo XI, debido 
a las expediciones francesas en España, estas leyendas llegan a los oídos de los juglares. 
Asimismo, condiciones sociales tales como las relaciones feudales y el progreso de la 
cultura en los medios laicos favorecen el nacimiento de esta epopeya. Junto a un 
público cada vez más entendido aparece un grupo de autores que esbozan la gesta de 
Roland hasta que Turold le da forma. Sin embargo, la oralidad de este género, 
defendida por Rychner (1955: 154), hace que este autor considere la Chanson de Roland 
como un caso atípico y que las conclusiones que se extraigan del análisis de esta obra 
no puedan aplicarse a la totalidad del género épico puesto que no se trata de un género 
puramente “literario”. Así, cree que este cantar de gesta es un caso aislado a tenor de 
factores tales como el rigor de su composición, la claridad y firmeza de su estructura de 
estrofas, su lenguaje tradicional y el reducido número de signos que evidencian la 
presencia del juglar, entre otros rasgos. 

18.  Será posteriormente cuando interesará a otras clases sociales, en el momento en que la 
epopeya derive hacia una obra más imaginativa (Paris, 1966: 29). 
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carolingia (Paris, 1966: 10-29). Sus hipótesis serían comentadas y reexaminadas 

posteriormente por autores como Bédier, Belbouille, Siciliano, Wilmotte, J. 

Rychner19, M. de Riquer y Menéndez Pidal entre otros. Los cantares de gesta 

franceses exaltan, pues, valores tales como la defensa de la fe, la firme 

trabazón de las relaciones familiares y de vasallaje, o la valentía heroica que 

puede rayar en desmesura. El papel principal recae en un único protagonista, 

en una pareja como la celebérrima de Roland y Olivier, o bien en un grupo 

como el de Maugis y los cuatro hijos de Aymon. El viaje es un recurso 

característico que enmarca el desarrollo de las cualidades épicas durante un 

arco temporal más o menos extenso según la época de elaboración del cantar, 

que a su vez puede insertar episodios fabulosos con maravillas y criaturas 

fantásticas de signo divino o maldito. En suma, pese a las apariencias, estas 

composiciones presentan un contenido complejo de distintos niveles 

hermenéuticos tal como señala François Suard:  

Rien de plus limité, en apparence, que le contenu du poème 
épique: une succession d’exploits, se déroulant dans un cadre 
spatio-temporel étroit, est contée sur un ton uniforme. La 
réalité est plus complexe: d’une part les valeurs épiques, 
singulières ou collectives, sont variées et donnent lieu à des 
combinaisons nombreuses; d’autre part ces valeurs peuvent 
être considérablement transformées, voire affrontées à leur 
contraire; enfin espace et temps sont soumis au mouvement. 
(Suard, 1988: 59) 

 
                                                 
19. A modo de recordatorio, señalamos algunos puntos de interés en la teoría de Rychner: 

el juglar, para desempeñar su labor oral artística, ya tradicional en la época de la Chanson 
de Roland, había desarrollado una técnica iniciada tiempo antes. Rychner no defiende el 
carácter unitario del cantar: “la chanson de geste n’est pas favorable à l’unité de 
composition. Chantée par tranches, la chanson de geste ne peut jamais être 
appréhendée comme un tout, sauf si elle est assez courte pour être chantée d’une 
venue.” (Rychner, 1955: 154). En lo relativo a la antigüedad de estos relatos orales, este 
defiende que antes de los cantares conservados existían otros más cortos y más 
cercanos a la historia que tras modificaciones llevadas a cabo por sus recitadores, de 
acuerdo con el gusto del público, llegaron hasta las copias existentes en la actualidad. 
De ahí, la fuerte conexión presente entre el narrador y la comunidad en donde es 
cantado el relato. Esta teoría no apoya el concepto romántico del cantar épico primitivo 
y popular puesto que prefiere sustituir este último término por otro que le parece más 
conveniente: “je remplacerais volontiers avec Parry le terme de littérature populaire par 
celui, plus clair et plus objectif, de littérature orale, et, ajouterai-je, professionnelle, qui 
rappelle les circonstances positives donnant à cette littérature ses caractères 
particuliers.” (Ibidem: 158). 
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En cuanto a la epopeya castellana Juan Victorio (1988: 210-215), por 

ejemplo, tan sólo reconoce cuatro composiciones plenamente adscritas al 

género: dos en verso, El Cantar de Mío Cid20, el primero de los exhumados en 

romance por la crítica europea, y Mocedades de Rodrigo, a los que habría que 

añadir otros dos de rango más o menos épico, el Poema de Fernán González y el 

Roncesvalles. En cambio, el Cantar de la Condesa Traidora y el Cantar de los Siete 

Infantes de Salas (o Lara) están para este autor más próximos de la novela que de 

la epopeya21. Parece altamente probable, no obstante, la existencia de muchos 

otros cantares, de los que no se ha conservado copia alguna hasta el momento, 

y cuyo rastro se percibe prosificado en documentos posteriores como las 

crónicas, así la Primera Crónica General, recopilada por orden de Alfonso X, o en 

otras derivadas de esta22. Victorio (Ibidem: 209-223) ha resumido los principales 

rasgos de la epopeya castellana aceptados mayoritariamente por la crítica, y 

tomando en gran medida como piedra de toque el debatido cantar cidiano: en 

primer lugar, su carácter en absoluto antiislámico; su realismo, fundado en la 

ausencia de elementos fantásticos, a no ser que aparezcan vinculados a 

                                                 
20.  A propósito del título de esta obra consideramos pertinente introducir aquí la 

explicación de Martín de Riquer: “Es un « cantar», el Cantar del Cid o Cantar de Mio Cid, 
y ésta es su intitulación más adecuada, y no la de Poema del Cid, que se ha usado con 
frecuencia y que más sugiere una composición en cultos versos latinos que una gesta.” 
(Riquer, 1993: 9).  

21.  Recordemos la teoría de Colin Smith en cuanto al género épico español: “Si nos 
atenemos a los textos conservados, fue pequeño. En primer lugar se coloca el Poema de 
Mio Cid que nos ha llegado en un manuscrito único casi completo. Del Rodrigo, o 
Mocedades de Rodrigo, existe el texto bastante incompleto (unos 1160 versos) de un 
poema compuesto probablemente a principios del decenio de 1360, que trata de 
pretendidos sucesos de la juventud del Cid. Se conservan también unos cien versos del 
Cantar de Roncesvalles, en dos folios descubiertos en Pamplona en 1917, donde, durante 
siglos, habían desempeñado la humilde función de carpeta. Estos versos son todo lo 
que queda de lo que debió ser la traducción completa, navarra, de una versión tardía, 
perdida en la actualidad, de la Chanson de Roland. Por fin, Menéndez Pidal pudo 
exhumar de una crónica tardía varios centenares de versos de un poema de los Siete 
Infantes de Lara (o de Salas). Estos cuatro textos son los únicos supervivientes 
indiscutibles del género épico.  
La posibilidad de que hayan existido más depende del temperamento del historiador de 
la literatura.” (Smith, 1990: 21). 

22. Para Menéndez Pidal el mayor repertorio de la poesía épica está recopilado en esta 
crónica. Afirma que las crónicas dan testimonio de unos poemas breves que narran un 
acontecimiento con gran número de incidentes y que representan el estado arcaico de la 
épica.  
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intervenciones divinas, lo que es entendido como veracidad conforme a la 

mentalidad de la época; o la mesura del héroe, que cautiva e invita a la 

emulación. Asimismo, presenta una técnica narrativa particular caracterizada 

por una anarquía temporal en las formas verbales de modo que, junto con una 

sintaxis de abundantes anáforas y fórmulas puramente épicas o narrativas, la 

repetición de conceptos y términos, la escasez de conjunciones y de verbos 

“dicendi” que introducen el estilo directo, proporcionan un mayor dinamismo 

a la acción. Son igualmente marcadas las intervenciones del narrador para 

solicitar la participación del público, la concreción del vocabulario, y el 

agrupamiento en tiradas o “laisses”, no muy extensas pues no suelen 

sobrepasar los 4.000 versos, cortados estos por una cesura, de un desigual 

número de sílabas (por lo común entre 14 y 16) y de rima asonante que facilita 

la memorización del relato tanto por el recitador como por su auditorio. 

A propósito de su datación, Victorio acepta como referente el siglo XII 

y defiende el carácter oral original de los poemas gracias a los buenos oficios 

de los juglares. Si como Menéndez Pidal afirma, los cantares surgen con una 

finalidad informativa23, la variedad de posibles creadores es muy amplia. El 

autor del texto escrito sería una persona de gran cultura y sus composiciones 

estarían dirigidas principalmente a los caballeros24. Menéndez Pidal mantenía 

                                                 
23.  Tampoco Riquer descarta esta hipótesis: “Cabe la posibilidad de que hazañas del Cid ya 

fueran cantadas en vida de éste, del mismo modo que cuatro siglos después 
heroicidades y escaramuzas de caballeros de la guerra de Granada eran cantadas en 
romances fronterizos. Se trataría, en el caso del Cid, de algo así como « cantos 
noticieros », que informarían al pueblo de guerras y combates, y no olvidemos que 
Jaime I el Conquistador recoge en la crónica que él mismo escribió cantares catalanes 
que narraban sus propias campañas de Mallorca y de Valencia. Estos casos españoles 
tienden a poner de manifiesto que una determinada zona de la epopeya románica nació 
como reportaje.” (Riquer, 1993: 26). 

24.  Victorio (1988: 222-223) distingue entre el público de la tradición oral, que 
generalmente comprende un grupo heterogéneo más amplio, y el de la narración 
escrita, que aspira a conseguir la atención de un auditorio masculino formado por 
caballeros. En opinión de este autor, estos relatos muestran la ejemplaridad de los 
vasallos sometidos a su señor a pesar de que este último pueda cometer injusticias. Este 
es el caso del Poema de Mío Cid, en el que el protagonista se ve recompensado por su 
lealtad. La crítica derivada de la injusticia cometida por el rey es clara a lo largo del 
texto como se observa en la frase emitida por los burgaleses “Dios, qué buen vassallo, 
si oviesse buen señore!” (Cantar de Mio Cid, 1993: 52). De ahí que este crítico considere 
que la historia propaga la creencia de que únicamente triunfan los vasallos leales, 
afianzando así las relaciones feudales. El hecho de que el Cid consiga un ascenso social 
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que los juglares eran frecuentemente los compositores de sus creaciones y 

poseían el mérito de haber sido los auténticos productores de las lenguas 

literarias modernas al salmodiar los poemas en una lengua comprensible para 

su auditorio. Basándose en diferentes documentos como los de Giraldo 

Riquier de Narbona (1274-1275), por aquel entonces en la corte castellana, el 

estudioso español distinguía diversos tipos afines al juglar:  

a los que tañen instrumentos les llaman juglares; a los que 
contrahacen e imitan les dicen remendadores; a los trovadores que 
van por todas las cortes les llaman segrieres, y en fin, a los faltos 
de buenas maneras, que recitan sin sentido o ejercitan su vil arte 
por calles y plazas, ganando deshonradamente el dinero, se les 
llama por desprecio cazurros. (Menéndez Pidal, 1969: 18) 

 

Sin embargo, en la práctica, las fronteras entre las actividades de unos y 

otros no son siempre evidentes. Encontramos a algunos de ellos 

acompañando a un gran señor o a un monarca a la mesa y en ruta de una corte 

a otra, en las tropas armadas combatiendo o aliviando con sus cantos el dolor 

de los corazones y de los cuerpos heridos, o invitados por los municipios a 

participar en actos públicos remunerados25. Pero el principal objetivo del juglar 

ambulante es buscar público tanto en mercados y plazas como en salas 

palaciegas y sus itinerarios posibilitan la divulgación literaria y el contacto entre 

estos narradores de oficio:  

Estos viajes, realizados lo mismo por los juglares errantes que 
por los servidores de una corte, daban a la juglaría un carácter de 
muy abierta internacionalidad. Desde la época más remota, los 

                                                                                                                                      
y económico puede ser un ejemplo para aquellos caballeros rebeldes, según esta óptica 
discutida desde otros puntos de vista. 

25.  Amén de otros términos de diversas implicaciones como bufón, caballero salvaje, 
ciego, clérigo o escolar vagabundo, y de otros que registran asimismo la variante 
femenina como juglaresa, soldadera o cantadera, estos cantores e intérpretes amenizan 
bodas, bautizos, grandes banquetes, fiestas religiosas y procesiones. La remuneración 
de los juglares puede variar enormemente: desde casas, heredades, rentas públicas, 
exenciones tributarias, protección oficial y recomendaciones por parte de los reyes, 
hasta dinero, víveres, ropa y otros objetos, e incluso un convite a una simple comida o 
a una jarra de vino. No es extraño que estos entretenedores gastaran sus ganancias en 
tabernas y burdeles como les censuran acremente los moralistas y registra el refrán 
citado por Menéndez Pidal: “A la ramera y al juglar a la vejez les viene el mal” 
(Menéndez Pidal, 1969: 56). Esto no significa, naturalmente, que no hubiera otros que 
administrasen sus ingresos con mayor cuidado y previsión para los malos tiempos. 



LA INFLUENCIA DE LA ÉPICA DE ÁFRICA OCCIDENTAL 32 

juglares ponían en comunicación literaria las varias regiones y 
reinos de la Península. (Ibidem: 68) 

 

Menéndez Pidal afirma que los juglares franceses superan a los 

peninsulares en distancias recorridas, y es fácil encontrarlos tanto en Italia 

como del otro lado de los Pirineos, en especial en el camino de Santiago, uno 

de los trayectos internacionales más frecuentados en aquellos tiempos. Estas 

influencias en ambas direcciones confluyen con el acervo tradicional local y 

contribuyen al cultivo de la lírica galaico-portuguesa, la boga de las poesías 

pastoriles imitadas de las pastorales provenzales, y el desarrollo de la poesía 

heroica, origen de los cortos y antiguos poemas mencionados en las crónicas:  

La poesía francesa se apropió algún asunto español; a su vez, la 
poesía castellana no tomó de la francesa tan sólo el tipo del 
poema extenso y algunos giros del estilo, según hallamos en el 
Mio Cid, sino que tomó también los mismos asuntos franceses, 
adaptando las leyendas carolingias. (Ibidem: 186) 

 

A pesar de estos datos, se desconoce la identidad de los juglares de 

poesía épica, por otra parte, raramente citados en las gestas francesas. El 

cronista ignora el nombre del compositor del relato, que suele tratarse de una 

obra comunitaria, resultado de diferentes refundiciones, o bien no le interesa 

incluirlo para no “rebajar la autoridad del relato que copiaba” (Ibidem: 170). 

Según precisan las Partidas, estos juglares de gesta frecuentan el hogar de reyes y 

caballeros y están, a diferencia de los juglares de la lírica, bien considerados por 

la moral eclesiástica debido a su finalidad bien valorada de divulgar la historia y 

los grandes hechos. Menéndez Pidal, aunque se refiere a ellos como juglares, 

prefiere hablar de obras de carácter juglaresco ya que no hay certeza de que los 

recitadores perteneciesen a esta profesión: “es decir, sin saber si hacían de la 

recitación de los poemas un oficio o modo de vivir, o si eran hombres de otra 

posición social, que escribían para abastecer la recitación pública de los que a ese 

oficio se dedicaban.” (Ibidem: 171). 
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La influencia de la juglaría musulmana en las cortes cristianas 

peninsulares es mucho más poderosa que la de la judía26. No es este en 

absoluto un asunto menor y por sus orígenes e implicaciones merece ser 

aludido en este panorama sumario. Álvaro Galmés de Fuentes (1978: 29-41) 

indica que la primera generación de narradores de las sociedades musulmanas, 

ubicada principalmente en La Meca y Medina, relata historias recogidas en el 

Corán, manifestando una evidente inclinación por las que ensalzan las hazañas 

del Profeta y de sus compañeros. Con el paso de los años, estos recitadores se 

muestran menos fieles a los acontecimientos históricos por lo que su prestigio 

decae y es durante el siglo III de la hégira cuando se radicaliza más la división 

ente ellos y los sabios. Son estos artistas populares los que crean los relatos 

épicos que componen el género conocido por los árabes como “al-siyãr wa-l-

maġãzī” y que también desarrollan posteriormente algunos de los que llegan a 

la España musulmana. En Al-Andalus se propaga la costumbre de los omeyas, 

instaurada por Mu‘awiya b. abĩ Sufyãn, fundador de la dinastía, de rodearse de 

estos narradores de modo que surge una narrativa épica que relata la conquista 

de España por los combatientes árabes. Dolores Oliver, en su sugerente y 

fundamentado estudio27 sobre la génesis y transmisión del cantar cidiano que 

hace entroncar en la historiografía árabe, subraya la existencia de tradicionistas 

andalusíes que siglos antes ya cantaban las hazañas de gentes de raigambre 

hispanogoda. Con más prudencia que algunos de sus predecesores, esta 

investigadora recuerda que la figura del juglar no se generaliza hasta el 

siglo XIII (Oliver, 2008: 170). Es más, aquellos pocos que Menéndez Pidal 

mencionaba a mediados de esa centuria como juglares de gesta, no serían a su 

                                                 
26.  Menéndez Pidal proporciona el siguiente ejemplo clarificador: “En la corte de Sancho IV 

de Castilla cobraban sueldo mensual, en 1293, hasta 27 juglares, de los cuales 13 eran 
moros (entre ellos dos mujeres), uno era judío y 12 eran cristianos; además, las nóminas 
de la casa real registran otros dos juglares moros a quienes se da paño para su vestir.” 
(Menéndez Pidal, 1969: 75). 

27.  Tras un análisis pormenorizado y sustancioso de las teorías precedentes y el examen 
atento de innumerables fuentes a lo largo de bastantes años de estudio, Oliver propone 
como tesis la concepción del cantar cidiano como una epopeya de propaganda política, 
primero en árabe vulgar y luego difundida en romance, que habría sido elaborada en la 
corte valenciana de Rodrigo Díaz, en 1095 por el célebre jurista y poeta Abū l-Walīd al-
Waqqašī. 
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juicio “[...] otra cosa que una burda imitación de los “narradores” árabes.” 

(Ibidem: 171). Son estos, no el mulhī o juglar, más bien un entretenedor, sino el 

rāwī, desconocido en los primeros reinos cristianos, los modelos28 de 

determinados juglares que por influencia árabe asumen sus funciones (Ibidem). 

La misión de este narrador árabe, documentado desde tiempos preislámicos, 

era diferente a la desempeñada por el poeta o el juglar. Remitiendo a Blachère 

(1952: 91-127), Oliver (Ibidem: 172) lo define como un cantor relativamente 

culto y de memoria prodigiosa que desde tiempos muy antiguos salmodiaba las 

historias del pasado como las de Ciro, rey de los persas, Alejandro Magno o 

los hechos y dichos del Profeta. Sin embargo, el prestigio del oficio, sobre 

cuyo estatus, formación y legado generacional la autora también se detiene, 

decae desde fines del siglo X por la concurrencia del texto escrito:  

Si en un principio es personaje altamente respetado, por ser 
pieza clave para la transmisión y conservación de las tradiciones 
islámicas, a medida que estas quedan fijadas en papel pasa a 
convertirse en un narrador popular; o sea, en un hombre que en 
plazas y pueblos relata historias del pasado y del presente o 
poemas compuestos en metro raŷaz, el mismo que se utilizaba 
para pregones y cantos épicos. Estos narradores, cuya misión es 
divulgar noticias históricas (ajbār) y versos de conocidos poetas a 
medida que se componen, cuando sus autores mueren se 
convierten en depositarios de su obra y en encargados de que no 
se pierda, por lo que pasa a ser memorizada por otro rāwī, 
generalmente un hijo suyo. (Ibidem) 

 

En ese género noticiero llamado ajbār, que designa tradiciones orales 

consignadas por escrito desde fines del siglo X o comienzos del XI, aparecen 

evidentes rasgos épicos, así como una declarada finalidad moralizante y 

propagandística, por la que los narradores tradicionistas mezclan realidad y 

ficción ante los oyentes de su comunidad (Ibidem: 93).  

                                                 
28.  Si bien Oliver (2008: 173-174) se centra en los narradores andalusíes, también recuerda 

la extensión de este fenómeno cultural por todo el ámbito oriental, encarnado en dos 
tipos de narradores, los cultos y los populares. Los primeros eran historiadores que 
transmitían sus enseñanzas oralmente a sus alumnos, o autores de poesía y épica, que 
divulgaban noticias históricas o recitaban en reuniones literarias o entre amigos sus 
propias composiciones, que eran recogidas por escrito a la muerte de sus artífices o 
siglos después. Los segundos, recitadores que salmodiaban relatos y composiciones de 
otros. 
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La poesía épica y los cantos heroicos existieron igualmente entre los 

pueblos germánicos desde tiempos antiguos como lo atestiguan Tácito y 

Jordanes, pero sus primeros poemas épicos escritos, como el Cantar de 

Hildebrando, se remontan al siglo VIII. Algunos críticos datan la aparición del 

Beowulf, escrito en Inglaterra a mediados del siglo VIII para unos o un siglo más 

tarde para otros. Danielle Buschinger (1988: 125-128) reparte las epopeyas 

alemanas en cinco grupos de acuerdo con sus aspectos temáticos: en primer 

lugar, el Nibelungenlied, con el que relaciona la Klage y el Hürnen Seyfrid; luego, 

Kudrun; el poema de Walther y Hildegund; Ortnit y Wolfdietrich (I y II) y finalmente 

los poemas del ciclo de Dietrich al que según esta autora el Nibelungenlied se 

vincula indirectamente. Para Buschinger entre los criterios que permiten incluir 

un texto alemán dentro de la categoría de epopeya se encuentran los 

siguientes: su carácter generalmente anónimo; su métrica, en su mayor parte en 

estrofas de cuatro versos largos; su vocabulario, arcaico y bastante general; un 

estilo que tiende a la hipérbole; su objetividad puesto que es una poesía en la 

que los personajes no se analizan y no hay confidencias entre los 

protagonistas; su argumento, porque estos relatos se inspiran en los 

contenidos temáticos de la materia de Germania, de los tiempos de las grandes 

invasiones. Por este motivo, se puede defender su rango de epopeyas 

nacionales. Por otra parte, la producción literaria medieval alemana tampoco 

está exenta de polémica en cuanto al problema de la autoría, la recepción y las 

técnicas de performance del recitado que engloban al recitador y su público29. 

                                                 
29.  Esta autora se hace eco de las dudas latentes en cuanto a la condición social de los 

poetas épicos. Algunos críticos opinan que el autor de Nibelungenlied era un clérigo o al 
menos un hombre cultivado. Es posible que los autores de epopeyas más tardías 
procediesen de capas sociales más variadas tales como nobles, clérigos, juglares y 
miembros de la burguesía urbana. A propósito del origen de estos relatos, Buschinger 
declara: “Les épopées allemandes reposent sur une matière transmise oralement et 
participent dans une large mesure des méthodes de la composition, de la technique 
narrative et des particularités linguistiques de la poésie orale ; cependant elles n’ont pas 
été composées comme de l’ « oral poetry ». ” (Buschinger, 1988: 130). Además, afirma 
que estos relatos van dirigidos en Alemania a un público aristocrático, sin embargo, 
reproduce otras opiniones que amplían este círculo a un patriarcado urbano, a clérigos, 
a funcionarios municipales y posteriormente a artesanos. También indica que las 
epopeyas eran condenadas por la iglesia del mismo modo que otras obras profanas 
(Ibidem: 131). Por su parte, Gaston Paris (1966: 11-28), sostenía que aunque la epopeya 
alemana y la francesa presentan rasgos comunes, son en general independientes tanto 
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En el norte de Italia la epopeya vivió desde mediados del siglo XII hasta 

la mitad del XIV unas circunstancias singulares a causa de las condiciones 

lingüísticas de las regiones situadas en la zona de influencia francesa, y que 

propiciaron una importante producción poética y épica en lengua provenzal, 

como los ciclos de Carlomagno y Roncesvalles30, y también en francés antiguo. 

Según Alberto Giordano y José Juan Batista Rodríguez (2004: 73) más de 

treinta trovadores italianos escribían en langue d’oc ya que entonces no existía 

ninguna razón determinante y de prestigio que los indujese a redactar en 

italiano. Desde Génova a Venecia, atravesando Bolonia y la Lombardía y 

adentrándose en una pequeña cuña por la Toscana, los poetas componían en 

provenzal31. Así pues, los juglares solían adaptar sus recitaciones a las lenguas 

de comunicación de su auditorio. De este modo, desde el siglo XII hasta 

principios del XV recitarán en las regiones norteñas numerosos cantares de 

gesta en la lengua que actualmente se denomina francoitaliano y que no 

corresponde a ningún dialecto hablado sino a una adaptación del francés a un 

público italiano. Por ejemplo, de gestas como la de Fierabrás han pervivido 

varias versiones, una en francés y otra en provenzal; en cambio, el Girart de 

                                                                                                                                      
en espíritu como en forma. Mientras que, como ya hemos mencionado, la producción 
francesa se centra en los sentimientos de los individuos, la alemana privilegia el destino 
personal del protagonista: de este modo el crítico entiende que la epopeya francesa se 
caracteriza por ser primordialmente social, a diferencia de la alemana, más 
individualista. 

30.  Por ejemplo, dentro de este último ciclo, los dos cantares conservados conocidos como 
el Ronsasvals y el Rollans a Zaragoza de la primera mitad del siglo XII. 

31.  Este es el panorama literario y lingüístico en aquella época según Giordano y Batista: 
“Muchos [de los textos épicos] son variantes de chansons de geste francesas previas, pero 
otros son obras originales, surgidos en ambiente italiano y llamativos por sus elementos 
de hibridismo lingüístico: i poemetti franco-italiani de la literatura franco-véneta, de los que los 
más recientes están pensados para una recepción escrita, no para el recitado 
(verdaderos poemas épico-narrativos). No hay que olvidar que, en las posesiones de la 
República de Venecia, dominaba la lengua francesa y que los mercaderes venecianos 
escribían en esta lengua híbrida, el francovéneto, un francés adaptado a la comprensión 
de un público poco cultivado. Sin embargo, no conviene simplificar. La situación y las 
performances lingüísticas abarcan desde quienes componen obras en correcto francés a 
quienes crean un verdadero híbrido. Y, entre estos últimos, hay hibridistas por 
ignorancia e hibridistas que se adaptan al medio de sus oyentes. Hay incluso quienes 
hibridan con fines de juegos lingüísticos, como sucede en los poemas de fuerte carácter 
cómico, como el Orlandino, en que Carlomagno aparece presentado como un viejo 
decrépito (y es que, en la Chanson, tenía doscientos años).” (Giordano; Batista 
Rodríguez, 2004: 73-74).  
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Rossilhó era entendido, por su lenguaje híbrido, al norte y al sur de los Alpes; la 

versión del Cantar de Roldán del manuscrito Venecia IV es uno de los más 

antiguos en donde aparece en el texto francés un gran número de italianismos. 

En otras ocasiones, su creador refunde la materia de gestas francesas 

proporcionando un sello personal al relato como sucede en el Karleto, versión 

del Mainete. La Entrée d’Espagne fue elaborada a finales del siglo XIII por un 

poeta paduano que narraba los combates de Carlomagno en España. En la 

primera mitad del siglo XIV, Nicolò da Verona, compone la Prise de Pampelune. 

Entre 1350 y 1380 se escribe el poema caballeresco La Spagna que incluye 

numerosas leyendas, continuando el tema de las dos obras anteriores y esta vez 

en un italiano más moderno. Andrea de Barberito difunde entre 1370 y 1431 

los cantares franceses en Italia produciendo un gran número de novelas 

caballerescas de tema francés como I reali de Francia. El éxito de la literatura 

épica en estas regiones transalpinas generará una epopeya culta de tema 

rolandiano que verá la luz años más tarde. 

El cantar de gesta en el ámbito románico va, pues, experimentando a lo 

largo de la Edad Media una evolución notable. A partir del siglo XIII se 

incorporan paulatinamente nuevos componentes sociales que condicionan 

temas y tratamientos y se distancian sustancialmente de las primeras 

manifestaciones épicas. Después de la batalla de Bouvines (1214), la burguesía 

y los funcionarios gozan de más poder y los valores tradicionales de la nobleza 

se ven sustituidos por otros procedentes de los nuevos estamentos sociales, 

por la posibilidad del individuo de encauzar su propio destino y por la 

importancia que adquiere la independencia económica. Así, la nueva realidad 

sociocultural encauza la epopeya hacia la novela. En Francia, el verso rimado y 

en mayor extensión, acaba imponiéndose en el siglo XIV en composiciones 

escritas en occitano y francoitaliano. En el siglo XV, debido a la influencia de 

nuevos géneros, la prosa se incorpora a estas narraciones. Mediante estas 

reformas, surgen unos relatos en los que la canción de gesta ha impreso su 

sello personal, caracterizado por aventuras enmarcadas en castillos y donde los 

torneos forman parte de un espíritu caballeresco que establece medidas pautas 
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de conducta. De esta manera, la canción de gesta da lugar a las primeras 

novelas modernas. Daniel Madelénat (1986: 211) atribuye tal mutación a la 

hipertrofia de motivos y episodios tomados de la vida privada y subraya que el 

cantar de gesta conoce sus últimos días en el siglo XV debido a los motivos 

siguientes:  

La chanson disparaît par dégénérescence éclectique (injection du 
merveilleux, du folklorique, du mythique dans le modèle 
historique), sclérose thématique, contamination des genres 
narratifs voisins ou démantèlement à leur profit: en dernier 
ressort, parce que l’écart se creuse trop entre les exigences 
requises par l’oralité (laisse, action simple, thèmes stéréotypés) et 
les goûts d’un public qui veut maintenant lire sa propre vie en un 
miroir littéraire qui l’embellit et la poétise. Fragile à cause de ses 
ambiguïtés et de sa rigidité originelles, instable, la forme 
médiévale n’acquiert pas la longévité du modèle homérique ; 
mais à la Renaissance, ses métamorphoses confluent avec la 
redécouverte de l’harmonie virgilienne pour produire l’épopée 
chevaleresque où son esprit se survit jusqu’à l’époque classique. 
(Ibidem: 213) 

 

Sin embargo, en España algunos fragmentos procedentes de los 

poemas épicos se hallan en el origen de los romances, textos lírico-narrativos 

que fueron evolucionando y adaptándose a los nuevos gustos del público. Los 

más antiguos se remontan a fines del siglo XIII o a principios del XIV. Los 

romances heredaron asimismo la función informativa de los cantares de gesta, 

y desde mediados del siglo XIV ya algunos de ellos relatan acontecimientos 

señalados de la época. La transmisión oral mantuvo la anonimia y posibilitó la 

simplificación poética de la estructura del relato original y a su vez la mezcla de 

unos romances con otros. A finales del siglo XV se produce el paso a su 

consignación escrita, para ya en el XVI salir en imprenta en las primeras 

recopilaciones que recogen algunos romances viejos e incorporan las 

aportaciones cultas de nuevos creadores. De este modo los diversos corpus 

romancísticos difundidos oralmente a la vez que en hojas volanderas y en 

impresos facilitan la conservación y re-difusión de viejas y nuevas versiones en 

todos los estratos culturales. En Italia La Divina Comedia de Dante prefigura, 

según Madelénat (Ibidem: 216), la neoepopeya del siglo XIX y anuncia la 
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epopeya clásica. En el siglo XIV autores como Petrarca y Boccaccio imitan las 

epopeyas antiguas y tras sus pasos otros muchos poetas beben de las 

reinterpretadas fuentes clásicas. Las novelas de aventuras y de caballerías, 

cuyos antecedentes romances datan de mediados del siglo XII en verso francés, 

renovadas en prosa, permitirán sobrevivir a los héroes épicos durante los 

siglos XV y XVI. No obstante, el verso continuó siendo una de las marcas 

reconocibles del género. En el siglo XV Boiardo, influido por los cantares de 

gesta y las novelas medievales pertenecientes al ciclo bretón, publica el Orlando 

Enamorado. En la centuria siguiente Ariosto compone su famoso poema 

caballeresco Orlando Furioso, Torcuato Tasso su “poema heroico” la Jerusalén 

Libertada, o Ronsard su inconclusa La Franciada, en el seno de la Pléiade 

francesa, que asimismo anhela la restauración del género épico; el español 

Ercilla sitúa en el Nuevo Mundo su Araucana que rinde homenaje a los 

indómitos vencidos, el portugués Camões canta la aventura expansionista de 

su patria en la gesta nacionalista Os Lusíadas, y el inglés John Milton, ya en el 

siglo XVII, se interna en planteamientos religiosos y metafísicos con El Paraíso 

perdido, por citar algunos de los más célebres en varias de las literaturas 

nacionales europeas. En el Grand Siècle francés todavía hay un gran número 

de epopeyas que reflejan cierta fidelidad del público hacia estas obras cuyas 

pautas habían sido modernizadas por los italianos en el siglo precedente. Sin 

embargo, Boileau constata ya el fracaso, por razones principalmente estéticas, 

de producciones francesas deseosas de inscribirse en el género épico. Él 

mismo, así como posteriormente Marivaux y Voltaire se adentran aún en el 

género. Durante el siglo XIX francés, la epopeya, en sus diversas metamorfosis 

estéticas continúa seduciendo a numerosos escritores que buscan inspiración 

en el ideario de la revolución y en un sentimiento nacionalista tras las victorias 

en Europa a principios del XIX. Georges Bafaro (1997: 89-92) afirma que Los 

Mártires (1809) de Chateaubriand constituyen el primer ejemplo en prosa de 

una epopeya en esa literatura, mientras que con Victor Hugo, siempre 

fascinado por el género a lo largo de toda su obra, toca a su fin su cultivo en 

verso francés. A partir de entonces, los temas y la estética de este género 
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influirán en la novela histórica y realista. Ya en el siglo XX, la última gran 

epopeya clásica es, a juicio de Madelénat (1986: 248), la Odisea (1938) del 

griego Kazantzakis.  

 

2. La epopeya africana. 

Como afirmaba Jean Derive (2002: 6-7) parece más conveniente buscar 

una definición del género épico apoyándose en los factores comunes de las 

obras de diversos continentes que tomar como exclusivo punto de referencia 

la producción homérica. Sin embargo, aunque el nigeriano Isidoro Okpewho 

(1979: 240-241) corrobora que sería una imprudencia establecer una estricta 

correspondencia entre el modelo épico griego y la epopeya africana debido a 

las diferencias originadas por razones culturales a todas luces evidentes, sí 

insiste en examinar la épica africana sin alejarse de ese prestigioso referente 

occidental en razón de los claros paralelismos existentes entre ambos. Como 

es sabido, el desarrollo del comparatismo y el descubrimiento de otros textos 

no europeos han suscitado el cuestionamiento de teorías críticas hasta 

entonces vigentes. Algunos estudiosos se plantean si la epopeya procede de 

una producción escrita y, en consecuencia, madurada por un re-creador 

profesional, o si sus fuentes nacen de la oralidad popular. Rychner ya había 

expuesto en su momento los riesgos que suponía aplicar los criterios de la 

literatura escrita a los cantares de gesta, producción genuinamente oral 

(“Répétons que le livre n’est pas essentiel à la chanson”, 1955: 157), en un 

claro reproche a Joseph Bédier y a su discípulo Siciliano. Precisamente por 

esto, y por cierto, en condiciones semejantes a la africana hoy en día aún oral, 

Rychner aconsejaba el análisis in situ de la epopeya viviente serbia, dada la 

convergencia de condiciones, para intentar descubrir el nacimiento y la 

difusión de los cantares de gesta. 

Las similitudes y las diferencias con relación a otros géneros, como 

rasgo referencial en el deseo de definir la epopeya, acompañan de igual modo 

muchas de las teorías concernientes a la epopeya, en general, desde los tiempos 

de Aristóteles. De nuevo, constatamos que parece inevitable que se recurra a 
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tal enfoque pero, tras examinar diferentes géneros literarios africanos, 

observamos que las fronteras entre ellos no están del todo claras. La epopeya 

en África no se libra de esta confusión para gran parte de los autores.32 El 

examen de las composiciones africanas aporta nuevos datos al estudio de la 

épica demostrando que su transmisión ha sobrevivido en aquel continente sin 

necesidad de la escritura. Gracias a las aportaciones de los estudios de la 

literatura oral africana junto con los de la epopeya de otros continentes, Eno 
                                                 
32.  Si la identificación de los géneros literarios es uno de los temas más polémicos en la 

historia de la crítica literaria y si incluso, como indica Andrés Amorós (1979: 173), 
algunos opinan que es una cuestión insoluble, en el campo de la literatura africana aún 
nos parece más complejo. J. Tynianov afirma que el problema de los géneros es el más 
difícil y el menos estudiado a la vez que añade: “l’étude des genres est impossible hors 
du système dans lequel ils sont en corrélation” (Tynianov, 1965: 126-128). B. 
Tomachevski (1965: 302-306) alega que los rasgos definitorios de los géneros son 
polivalentes y se entremezclan impidiendo la clasificación lógica según un criterio 
único. Además, estos rasgos varían con el paso de los años y la incorporación de 
nuevas producciones que se integran en estas categorías. El género evoluciona, en 
ocasiones se disgrega, y de este proceso surge otro nuevo o desaparece. Tomachevski 
defiende que si se desea realizar una catalogación, esta deberá ser pragmática en lugar 
de lógica repartiendo las obras en los límites definidos. Paul Zumthor hace resaltar la 
movilidad de los diversos géneros y recurre en ocasiones a la literatura africana para 
dejar en evidencia la insuficiente operatividad de criterios generales para una justa 
sistematización: “Ciertamente, el término género no deja de ser arriesgado. Hoy en día 
y en todas partes se pone en tela de juicio su contenido, cargado de valores 
convencionales propios de la cultura occidental “clásica”, se presta mal a la 
universalización.” (Zumthor, 1991: 49). Únicamente admite la identidad de los géneros 
en su contexto cultural, asegurando que el vocabulario empleado por los individuos de 
las diversas sociedades refleja la posible existencia de géneros particulares. De este 
modo, la expresión en francés “contes de fées” daría prueba de un género específico de 
la cultura francesa (Ibidem: 49-51). Las ideas románticas habían supuesto una ruptura 
con la teoría clásica acabando con las limitaciones impuestas que impedían la mezcla de 
los diferentes géneros y de ahí a la actualidad, es evidente que cada vez abundan más las 
obras literarias de difícil catalogación. Los géneros han evolucionado y parece que, de 
manera diferente dependiendo de los países, han adquirido unas características 
específicas e individualizadoras. Pierre N’Da Kan indica la complejidad que supone la 
clasificación de los géneros africanos: “C’est que la ligne de démarcation entre les 
genres narratifs traditionnels est en réalité très ténue, floue, et poreuse et l’on passe de 
l’un à l’autre naturellement. La confusion est d’autant plus facile à faire que les 
villageois eux-mêmes ne font pas ces distinctions sauf peut-être pour le mythe sacré.” 
(N’Da Kan, 1984: 22). O. B. Danaï también apoya este argumento: “Dans la littérature 
orale, il n’existe pas de barrières exclusives. On ne peut distinguer la poésie de la 
chanson.” (Danaï, 2002: 220). Otros autores no están de acuerdo con estas líneas, por 
ejemplo Amadou Koné, quien afirma que la literatura tradicional africana distingue 
claramente los géneros: “On a souvent dit que la littérature orale africaine ne 
connaissait pas le découpage en genres. Cette afirmation nous semble erronée. Car, s’il 
est vrai que le découpage en genres ne se faisait pas de manière aussi rigoureuse voire 
artificielle que chez les classiques français, il n’est pas moins exact que les genres 
existent bel et bien dans la littérature orale traditionnelle. Certes, les formes ont 
tendance à se combiner.” (Koné, 1993: 95). 
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Belinga (1978: 27) condensa las características de la africana atendiendo a sus 

técnicas de creación y recreación: la inclusión de elementos de otros géneros; 

la elección de una época heroica de guerras y aventuras; una extensa y 

compleja elaboración a lo largo de interminables “días bíblicos” cuya duración 

abarca siglos; la utilización de giros y frases que el recitador memoriza y a los 

que recurre frecuentemente; la improvisación, que varía de una generación a 

otra; y el acompañamiento de instrumentos musicales. Tras el examen de los 

rasgos citados Eno Belinga deduce que el método de elaboración de estos 

relatos orales se apoya principalmente en la utilización de comparaciones, 

estructuras que marcan el inicio y el final de los episodios, repeticiones y 

descripciones estereotipadas de escenas concretas, de seres y objetos 

relevantes en la trama.  

Por su parte, la monografía de Kesteloot y Dieng Les épopées d’Afrique 

noire, de obligada lectura para cualquier investigador de la literatura épica 

africana, no sólo constituye, en especial en su primera parte, un profundo 

análisis de las epopeyas de una gran extensión de África, además de aportar 

informaciones sobre los diversos estudios de la epopeya en general; también 

ofrece una rica antología de los fragmentos más representativos de este 

continente meridional. A pesar de la amplitud de su estudio, los autores 

aseguran haber reducido el corpus en razón precisamente del vasto número de 

relatos épicos recopilados. Como los parámetros geográficos no resultan 

efectivos para realizar una estimación que permita diferenciar las categorías de 

la epopeya, se hace necesario recurrir a criterios de enjuiciamiento literarios, 

temáticos, sociales y de ejecución interpretativa a fin de obtener una tipología 

de las epopeyas africanas. Aunque esta clasificación modifica la realizada años 

antes por Madelénat (1986: 176) de modelo mítico, homérico e histórico 

medieval, aplicable según este autor a cualquier cultura incluida la africana, 

ambos investigadores advierten, de todos modos, de la provisionalidad de esta 

primera clasificación como manejable instrumento de estudio dadas las 

dimensiones del material recogido. Kesteloot y Dieng distinguen, por tanto, las 

siguientes clases de epopeya:  
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 la epopeya real o dinástica 

 la epopeya corporativa, que atañe a determinadas profesiones 

(pescadores, cazadores33 o pastores) 

 la epopeya religiosa 

 la epopeya mitológica de clanes 

Estos investigadores disciernen, recurriendo al término “epic belt” 

empleado por J.W. Johnson, tres franjas o áreas de producción épica: una que 

comprende varios países del África del oeste; otra que engloba el territorio 

desde la costa nigeriana hasta el África central; y una tercera, constituida por el 

espacio geográfico del África del este, que recorre Kenia y Tanzania hasta 

KwaZulu-Natal en Sudáfrica. Ambos sostienen que algunas lenguas de aquel 

continente como la peul, la mandinga, la wolof, o la songay-zarma entre otras, 

designan mediante el mismo vocablo el mito, las crónicas y la epopeya34. Sin 

embargo, los factores que les facilitan la asimilación de ciertos relatos con las 

epopeyas europeas son los siguientes:  

 un tono más fuerte y entusiasta que el del cuento o la crónica. 

 una riquísima elocución: de una narración monocorde se pasa a 

unos diálogos más expresivos, a la exaltación de la acción, a 

exclamaciones intercaladas o a la introducción de partes cantadas. 

Esta técnica narrativa repercute en la velocidad con la que un 

experto de la palabra, el griot, recita la epopeya. Dumestre (1979: 

32-42) distingue evidentes diferencias entre los griots a los que ha 
                                                 
33.  La epopeya de los cazadores recibe en Malí el nombre de “donsomaana”. “Maana” es 

una serie de acciones presentadas sin ruptura cronológica. Por otra parte, también 
existe una relación con el término “mana” o caucho, puesto que se compara el texto 
narrado y transmitido de generación en generación con esta sustancia resistente y 
elástica. Este relato, escandido y acompañado de música, narra las proezas de grandes 
cazadores, normalmente su enfrentamiento con un fiero animal, un genio o un brujo 
(Görög-Karady; Coulibaly, 1985: 5-6). Derive y Dumestre (1999: 37) constatan que las 
restricciones impuestas en muchos de estos países a la caza han reducido en gran 
medida muchas de las sesiones orales en las que es posible escuchar estas historias 
cinegéticas. 

34.  Aliou Kissima Tandia (1999: 220) constata que en la sociedad soninké el mito y la 
epopeya reciben el mismo nombre, “xiisa”; por eso estos dos relatos, pertenecientes a 
géneros diferentes, son denominados con el mismo término Bakkari Maxan xiisa, la 
epopeya de Bakkari Maxa y Wagadu xiisa, o el mito de Wagadu. 
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recurrido para recopilar los capítulos de La Geste de Ségou, 35 desde la 

dicción de Baba Cissoko, de gran claridad y perfección, aunque su 

voz sea relativamente débil, hasta el rápido ritmo elocutivo de 

Taïrou Bambéra. 

 la extensión del poema, en torno a una hora como mínimo, hasta 

precisar algunas de ellas varias sesiones para ser recitadas en su 

totalidad36. 

 el ritmo, apoyado durante la mayor parte de su exposición en la 

música, aunque esta no sea siempre necesaria37. 

                                                 
35.  Incorporamos al presente estudio la tabla comparativa de Gérard Dumestre (1979: 32) 

mediante la cual diferenciamos la velocidad con que es emitido cada discurso oral. Los 
textos I y II son recitados por Baba Cissoko, el número III por Sory Komara y los dos 
últimos por Taïrou Bambéra.  

 Texte I Texte II Texte III Texte IV Texte V 

Durée 30’35’’ 51’ 25’’ 44’ 50’’ 33’ 30’’ 28’ 

Total de mots 5203 8206 8693 8328 3498 

Débit (en mots/sec.) 2,8 2,6 3,2 4,1 2,1 

 

36.  A este propósito Prévost y De Courtilles afirman: “Toujours très longues et 
accompagnées de musique et de chants, les épopées peuvent tenir un auditoire en 
haleine des journées et des nuits entières.” (Prévost; De Courtilles, 2005: 75). 

37.  Este punto parece particularmente delicado teniendo en cuenta las consideraciones de 
Derive, quien reprocha la ambigüedad de las siguientes palabras de estos autores: “Le 
rapport parole-musique est important, certes, et nous aussi l’avons cru déterminant. 
Jusqu’à la découverte d’épopées qui pouvaient se décliner sans musique, comme les 
épopées swahili, les épopées soninké, les épopées wolof et sérères entre autres.” 
(Kesteloot; Dieng, 1997: 35). Derive (2002: 76) se pregunta si el verbo “pouvaient” 
aquí quiere decir que estas narraciones pueden ser emitidas sin música o con ella, o bien 
si sólo se reproducen sin acompañamiento musical. No obstante, creemos que, aunque 
el comentario de estos investigadores no pueda resultar totalmente claro, la declaración 
que concluye el párrafo ayuda a comprender su sentido: “La musique y est un peu 
comme le geste dans le conte, c’est un élément très fréquent mais pas toujours 
nécessaire.” (Kesteloot; Dieng, 1997: 35). Además, al desarrollar los rasgos distintivos 
de la epopeya africana habían escrito: “Ainsi, les épopées wolof et sérères sont souvent 
énoncées sans musique, mais fortement martelées par ce rythme intérieur.” (Ibidem: 31), 
ejemplo que, opinamos, dilucida la cuestión. Gérard Meyer señala que no es extraño 
que el “daarol” (epopeya) tuculor venga acompañado por el “hoddu” o laúd de cuatro 
cuerdas o por el “naanooru”, un tipo de violín. Pero aún nos proporciona a este 
respecto una información más aclaratoria: “On entend souvent dire d’une épopée sans 
accompagnement musical: « Elle n’a pas de sel ! » Comme si l’air musical conférait 
saveur au récit.” (Meyer, 1991: 8). En cuanto a la epopeya “pulaar”, Issagha Correra 
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 el verso, flujo incluido entre dos silencios como evoca Dumestre38, 

cuyo asonante reforzado por la repetición39 y un martilleo 

acompasado por el instrumento musical, contribuyen a 

reconocerlo40. 

                                                                                                                                      
considera que la presencia de la música ha sido necesaria para la supervivencia de la 
gesta: “Aucun héros n’est connu de la postérité sans qu’il ait un air musical particulier. 
Le guitariste qui apprend à jouer cet air, fait en même temps l’apprentissage de la geste 
portée par cette musique. C’est ainsi que les héros du Massina sont connus au Fouta-
Toro alors que des héros dont les épiphanies ont eu lieu dans le Fouta n’ont laissé 
aucune trace de leurs actions.” (Correra, 1992: 245). El griot, poeta y recopilador de 
relatos tradicionales Massa Makan Diabaté proporciona una respuesta muy concreta: 
“On ne peut concevoir de griots sans musique et ceux qui récitent une épopée 
marquent toujours en frappant dans leurs mains ou en tapant du pied. [...] le chant 
appelle la danse, l’épopée appelle la musique. La musique et l’épopée sont liées en un 
Théâtre total. On pourrait même ajouter qu’en pays mandingue, on ne peut pas réciter 
une épopée, s’il n’y a pas en même temps une litanie. Les plus grands, par exemple Kele 
Monzon Diabaté, avaient toujours un instrumentaliste qui jouait lorsqu’eux parlaient.” 
(Diabaté, 1986: 117). Jacques Chevrier afirma que la música desempeña una función 
tan relevante en la recitación de epopeyas que el “mvet” (o “mvët”), cuya área se 
extiende al noroeste de Gabón, al sur de Camerún y al noroeste del Congo, recibe este 
nombre del instrumento que sirve de soporte musical al relato. Este autor sostiene que 
la estructura de la epopeya refleja la importancia de la música porque cada uno de los 
principales motivos del relato está asociado a una frase musical diferente: “à tel point 
que dans certaines épopées, comme c’est le cas dans Silâmaka et Poullôri, il est 
pratiquement impossible de relever dans tout le texte une seule phrase qui soit 
simplement parlée.” (Chevrier, 2005: 199). En cuanto al “mvet”, Kesteloot y Dieng 
(1997: 428) explican que este nombre no designa únicamente el instrumento que 
acompaña el texto épico sino también al bardo. Por este motivo, “mvet” identifica la 
música, el instrumento, el género y el intérprete.  

38.  “l’élément fondamental de la forme du texte, qui donne au récit du griot le caractère 
syncopé, et parfois martelé, haché, qui fait que chaque phrase « rebondit » 
véritablement sur la précédente et produit cet effet d’envoûtement qui saisit l’auditeur.” 
(Dumestre, 1979: 30). 

39.  Dumestre (Ibidem: 34-39) afirma que la base de la distinción de los versos que 
componen el texto oral del griot es la repetición, que admite diferentes variantes. Entre 
ellas, este autor destaca la repetición simple, de una palabra o de una frase; la repetición 
con cambio de un elemento; la repetición de estructuras alternas por parejas o en 
grupos de tres o cuatro; las anáforas; la repetición consistente en que un elemento o un 
grupo de ellos se sobreponen en el verso siguiente; la repetición, al final del verso, de 
un elemento o de varios; la aliteración, principalmente del morfema bambara “kà”, y la 
repetición tonal. Muchas de estas repeticiones desaparecen en la traducción francesa 
por lo que únicamente podemos apreciarlas si el investigador, como sucede en el caso 
de Dumestre, añade el texto en el idioma en que ha sido emitido. 

40.  Dumestre, en la recopilación, junto con Kesteloot, de La prise de Dionkoloni explica 
cómo se lleva a cabo la diferenciación del verso: “Le vers est dans l’épopée l’unité 
fondamentale du rythme. Du premier mot au dernier, l’épopée est non pas récitée mais 
scandée. Le vers ou membre, nous le définirons tout d’abord comme la plus petite 
séquence précédée et suivie d’un silence. Trop bref pour former une unité de contenu, 
il n’est pas non plus, avant tout, une unité de respiration: sa longueur peut varier dans 
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 el contenido: estos relatos describen las luchas por el poder, por el 

territorio o por una mujer, en las que el varón muestra su valentía 

con la colaboración de las fuerzas sobrenaturales, reafirmando de 

este modo la identidad del grupo. 

 la maestría de un recitador experto. 

A la luz de estos análisis, y tras observar las similitudes con sus 

parientes europeas y también sus respectivas diferencias, consecuencia de 

realidades culturales distintas, estos críticos constatan la existencia de una vasta 

producción épica en África. El privilegio de estos relatos radica en que son 

textos “vivos”, de cuya puesta en práctica afortunadamente aún podemos 

gozar en la actualidad, y que permiten analizar al mismo tiempo las 

particularidades del texto oral, la actitud del narrador y la reacción de un 

público que escucha ensimismado cómo se han desarrollado los 

acontecimientos del pasado que han condicionado su presente. Esta 

singularidad despierta la admiración de Jean Derive al calificar al África negra 

de “laboratoire” (Derive, 2002: 93). Se genera de este modo un proceso 

envidiado por aquellos que han pasado años estudiando los textos medievales 

europeos, intentando descifrar las claves de su composición y recreación en el 

silencio de las bibliotecas. La ventaja que supone examinar las peculiaridades 

intratextuales y extratextuales del relato se ve reconocida por François Suard:  

Pour le spécialiste de l’épopée médiévale française qui écrit ces 
lignes, la réflexion et les exemples ici rassemblés sont d’abord 
source d’une émotion profonde, créée par le contact avec des 
œuvres encore enracinées dans la vie collective, sorties toutes 
vives du chant des griots, alors que les documents sur lesquels 
nous travaillons en Europe sont, sauf exception, élaboration ou 

                                                                                                                                      
de fortes proportions et le silence à la fin de chaque vers n’est pas toujours mis à profit 
par le griot pour reprendre haleine. La pause est ici avant tout la marque de la cadence, 
un peu comme le claquement de doigts qui accompagne la chanson et la brise en 
séquences.” (Dumestre, 1975: 29). Dumestre completa su explicación en la 
introducción de La Geste de Ségou: “Chaque vers, qui ne correspond pas obligatoirement 
à la phrase syntaxique, est marqué soit par une accentuation finale, soit par un 
allongement syllabique, soit par un accord sur le ngoni ou courte phrase mélodique, soit 
par des caractères internes (rimes, reprises, chevauchements …) […].” (Dumestre, 
1979: 29-30). El “ngoni” es el instrumento musical de cuatro o seis cuerdas con el que 
el griot acompaña su narración. 
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réélaboration écrites effectuées à partir de traditions aujourd’hui 
à peu près insaisissables. (Suard, 1997: 6) 

 

De este modo, esta vitalista pervivencia de la oralidad constituye una de 

las principales diferencias de la épica africana respecto a los exponentes 

medievales europeos del género, conservados gracias a su consignación 

manuscrita. El soporte escrito en aquella no solamente es innecesario sino que 

en la mayor parte de los casos ni siquiera existe41. Asistimos asimismo a un 

acontecimiento social aún vigente y según las circunstancias también 

reivindicativo, que, en cualquier caso, actualiza la historia porque la epopeya 

africana explica y justifica la situación social de cada individuo en el seno de la 

comunidad. Por otro lado, la particular condición del griot en el grupo 

también lo distingue del juglar debido a las disimilitudes de sus contextos 

socioculturales. No es extraño que Suard señale como principal diferencia 

entre el arte épico africano y el occidental “la limitation précoce de la fonction 

historique et sociale de la récitation orale des jongleurs” (Ibidem: 7), hecho que 

se produce en Francia principalmente a lo largo del siglo XIV al sustituir la 

escritura a la oralidad con la progresiva desaparición del juglar en los actos 

públicos, fenómeno que esperamos tarde en suceder en África. 

Uno de los factores habitualmente aducidos que contribuyen al 

reconocimiento de este género es la emoción que provoca en el auditorio. Es 

posible que sea a causa del efecto que suscita la epopeya por lo que Kesteloot 

declara “L’épopée est à la littérature ce que la fresque est à la peinture: il faut 

que cela frappe et que cela se voie de loin.” (Kesteloot, 1993: T.1, 33). No 

obstante, Seydou (1982: 84) entiende que basar unos argumentos de esta 

índole en sentimientos antes que en criterios objetivos parece ir en contra de 

cualquier investigación racional, y recuerda que, pese a esta aparente facilidad 

                                                 
41.  Según las investigaciones de Kesteloot y de Dieng (1997: 58), en Kenia y Tanzania 

existe producción épica escrita. Además, se conoce el nombre de sus autores: Bwana 
Mongo compuso Utenzi wa Tambuka (1728), Said Umar bin Amin el Poem of Job (1835) y 
Muhammad Kijumwa, Utenzi wa Liongo Fumo (1913). El “mwimbaji” recita 
públicamente estos relatos tras haberlos memorizado del documento escrito. Kesteloot 
y Dieng defienden el carácter oral de estas narraciones antes de su paso a la escritura. 
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para identificar sus textos épicos, aún resulta muy difícil definir la epopeya 

africana. Así parece corroborarlo la variedad de interpretaciones críticas a este 

respecto, como la de J. Vansina, quien afirma que no debemos confundir estas 

narraciones con relatos tales como Soundjata42, “fragmentos literarios de estilo 

heroico y de larga duración”, pero aun así, tampoco afirma categóricamente la 

existencia de este género literario limitándose a presentar como únicos 

ejemplos ciertos discursos poéticos de Ruanda (Vansina, 1982: 165).  

A fin de delimitar conceptualmente la epopeya, Seydou analiza las 

producciones épicas del África central y del África del oeste y destaca dos 

aspectos cruciales con respecto a su cultivo en otras latitudes: por un lado, 

estos relatos son un ejemplo de expresión oral actual, y por otro, las 

narraciones pertenecen a una cultura diferente con condiciones de producción 

particulares por lo que podrían aportar nuevos datos que fundamenten otras 

visiones de conjunto sobre este género internacional. Y concluye que la 

epopeya reúne elementos presentes en otros géneros a la vez que engloba 

diversos niveles de relación con el mundo (míticos, religiosos, históricos, 

sociológicos, políticos, éticos, etc.) que informan y orientan el relato:  

Car l’épopée est le genre qui focalise le maximum de données 
culturelles pour les ordonner dans une forme précise répondant 
à une vocation à la fois sémantique et pragmatique: celle de 
symboliser une identité et celle d’appeler à vivre cette identité au sein 
de la communauté qu’elle définit. (Seydou, 1982: 86) 

 

Por tanto, la epopeya está supeditada, por encima de cualquier otro 

género, a la noción en que cada pueblo concibe su identidad cultural o 

nacional y esto explica la variedad de relatos épicos africanos. Y de igual modo 

es permeable a otros géneros literarios, como podemos observar en el examen 

de las epopeyas africanas. A este respecto, Seydou compara estas narraciones 

con las crónicas, de las que difieren principalmente por la disposición temporal 

                                                 
42.  Epopeya mandinga mediante la que el narrador ensalza el nombre de este héroe 

epónimo.  
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de los hechos y por la relación de los relatos épicos con el mito43. Drissa 

Diakité (1986: 89) apunta a su vez que una parte importante de la población 

maliense cree ciegamente las palabras de los griots acerca de la historia de los 

grandes héroes de la epopeya de Segu o de la de Soundjata. Sin embargo, 

existe además una diferencia capital con relación a la crónica y que atañe a su 

función, ya que mientras la epopeya desea instruir procurando placer estético a 

partir de las aventuras de un personaje sorprendente, para la crónica lo 

verdaderamente esencial es la absoluta veracidad de los hechos narrados. 

Jacques Chevrier insiste también en que la epopeya no pretende ser un retrato 

fiel de la historia sino una reinterpretación de la realidad histórica:  

L’épopée déforme en effet sans vergogne le cours de l’Histoire, 
confondant les événements ou procédant à des amalgames et à 
des omissions – volontaires ou involontaires – qui ont pour 
résultat de bousculer et de distordre la logique temporelle et 
conduisent soit à une densification du temps […], soit au 
contraire à une dilution de la catégorie temporelle, bien proche 
de celle que l’on constate dans le mythe, comme on le voit dans 
le mvet d’Afrique centrale. (Chevrier, 2005: 196) 

 

Seydou pone asimismo de manifiesto otro rasgo que considera 

inherente a los relatos épicos orales: la identificación del público con la 

narración. Ansoumane Camara declara en este sentido que cuando el griot de 

los agricultores enumera las proezas del protagonista de la epopeya los oyentes 

desean imitarlo:  

                                                 
43.  Aunque el relato épico se caracteriza por su importante condición narrativa, no 

presenta la lógica cronológica esperada. Seydou observa los siguientes fenómenos que 
dan prueba fehaciente de que la verdadera intención de la epopeya no es la exposición 
fiel de los hechos de acuerdo con un orden temporal, sino el desciframiento cultural o 
ideológico de los acontecimientos: a) “distorsion dans la succession des actes les plus 
déterminants”; b) “densification du temps” (favoreciendo por ejemplo la conexión 
entre los orígenes míticos del territorio mandinga y el acontecimiento histórico de la 
creación del imperio de Soundjata); c) “dilution de certains actes qui se trouvent 
distribués dans le temps sous forme de prédiction, récit de leur avènement et relation 
de leur réalisation, etc.”. Este ordenamiento de los sucesos responde al deseo de 
exaltación de los hechos significativos. Esto hace que, desde esta óptica, la epopeya se 
acerque al mito, en un afán de intemporalidad. Además, en este proceso de 
reelaboración épica de los acontecimientos, salen a la luz rasgos comunes con los de la 
presentación del mito porque, según esta autora, el mito “élabore des sortes de modèles 
structuraux sur lesquels se greffent des données du savoir commun qu’ils organisent 
ainsi en un tout significatif en vertu d’une causalité autre.” (Seydou, 1982: 87).  
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Le héros des récits agricoles est Maoulan. La tradition raconte 
que Maoulan fut un cultivateur infatigable qui défrichait 
plusieurs lieux avant le repas de midi. En écoutant les dits du 
griot des labours, tout cultivateur veut devenir un Maoulan. Mais 
si Maoulan est un modèle qu’on peut imiter, personne ne peut 
l’égaler. (Camara, 2005: 69) 

 

Según Seydou, durante la enunciación oral de la epopeya se desvelan 

sus principales rasgos: “son dynamisme mobilisateur, sa capacité de faire 

communier un public unanime dans une exaltation suscitée par une mise en forme 

particulière d’une donnée idéologique commune faisant partie du savoir collectif.” 

(Seydou, 1982: 88). 

Así pues, los aspectos que mejor nos permitirían definir la epopeya son 

su función y su finalidad, puesto que a través de ellos comprendemos la 

variedad de sus realizaciones textuales y formales de acuerdo con los contextos 

culturales, así como su pertenencia a un mismo grupo dentro del sistema 

general de las recitaciones orales. La verdadera intención de la epopeya sería la 

transmisión del saber que, unido a un estilo personal derivado del talento del 

narrador, debe provocar en el público la exaltación originada por el 

sentimiento de unidad de la comunidad44. Sin embargo, Kesteloot y Dieng 

disienten de algunas de las declaraciones de Seydou ya que no comparten que 

la función sea un rasgo distintivo fundamental, y menos aún que sirva para 

definir este género. Entre los argumentos que apoyan esta discrepancia se 

                                                 
44.  Jan Jansen (2001: 112-119) indica la finalidad de la epopeya basándose en la recitación 

de Soundjata. Para él, una de las principales características de la epopeya y que revela la 
importancia de su exposición oral ante el pueblo consiste no sólo en explicar la 
creación de un imperio o en narrar un especial acontecimiento sucedido en el pasado, 
sino también principalmente en poner en evidencia una situación actual por la que se 
reivindica un estatuto social. Para comprender esta afirmación es necesario precisar que 
para este autor los principios en los que se fundamenta la organización de la sociedad 
malinké coinciden con los existentes en el pasado y que se reflejan perfectamente en la 
epopeya de Soundjata. Marie-Rose Abomo-Maurin afirma que cuando Asomo Ngono 
recita la epopeya del “mvet” Ayono Ala se produce un fenómeno particularmente 
importante como es la identificación de los hechos narrados con los acontecimientos 
presentes: “la narration d’Assomo Ngono s’enracine dans un contexte politique très 
riche: la performance a lieu quelque temps après l’accession du Cameroun à 
l’indépendance. Le Mvet va ainsi tenir compte des exploits des petits-fils de Zolo 
Obiang, en même temps qu’il donnera à voir des pans de la vie politique du pays.” 
(Abomo-Maurin, 2005: 127).  
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incluye el siguiente: “Cela supposerait en effet qu’avant de décider de la nature 

d’un texte épique, il serait nécessaire de faire une enquête socioculturelle sur sa 

réception dans le milieu d’où il sort.” (Kesteloot; Dieng, 1997: 35). Ambos 

autores tachan de demasiado general el concepto de transgresión, componente 

no obstante crucial y origen de las acciones que desencadenan la dinámica del 

relato épico desembocando a juicio de Seydou en una situación agonística, 

puesto que aparece igualmente en el cuento y en el mito. Prefieren referirse a 

combates, duelos y otros conflictos violentos, como situaciones más propias 

de la epopeya mundial. Pese a ello, Chevrier (2005: 197) se suma a Seydou en 

favor de este concepto en tanto criterio útil, junto con la función sociocultural 

y la estrecha asociación de la palabra y de la música, para diferenciar la epopeya 

de otros géneros. 

Este cotejo genérico en busca de similitudes y diferencias como piedra 

de toque para definir la epopeya, constituye, como ya hemos visto, uno de los 

procedimientos más veteranos de la crítica desde Aristóteles. En el caso de 

esta literatura épica oral, íntimamente ligada asimismo a la ineludible 

comparación con otros géneros también orales, es necesario tener en cuenta 

tanto los elementos intratextuales como los extratextuales (acompañamiento 

de música y texto, la relación entre el discurso y el público, y su función 

social). Los relatos épicos proporcionan múltiples pruebas de interferencia 

genérica como afirma O.B. Danaï a propósito de la narración de Soundjata:  

L’épopée est une alchimie de sons et de mots, de rythmes mais 
aussi de genres tels que la poésie, la chanson, le conte, la 
légende... [...] Elle fait souvent appel au surnaturel (l’épisode de 
la femme-buffle) et présente des personnages types qu’on 
retrouve dans les contes négro-africains (les trois vieillards 
Kemogo-qui-voit-tout, Kemogo-qui-dit-tout, piliers de la 
connaissance). Quelquefois l’invention poétique réveille une 
vieille légende. (Danaï, 2002: 220)  

 

Nicolas Martin Granel, Idoumou Ould Mohamed Lemine y Georges 

Voisset lo declaran un género mixto: “Le poème épique est donc un genre 

mixte: par son mode narratif il s’apparente au mythe et à la légende; mais sa 

forme rythmée et chantée le rapproche du poème lyrique.” (Martin Granel; 
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Mohamed Lemine; Voisset, 1992: 140). Si bien, frente al poema lírico, 

caracterizado por presentar formas en general fijas, repetitivas y cerradas 

(rimas, versos, etc.), el relato épico avanza linealmente a través de una sucesión 

de episodios que, en su totalidad, crean un ciclo abierto y movible. 

Moussa Sow también ratifica la permeabilidad del género épico y su 

función integradora a través de la información histórica que transmite a su 

público:  

Si le conte ou d’autres genres assurent cette fonction 
d’information, si la danse assure la détente et si le mythe 
explique les origines, l’épopée, elle, est tout cela à la fois ; c’est le 
genre politique qui use de toutes les rhétoriques et de toutes les 
fonctions pour maintenir vivantes les images de l’identité 
nationale. (Sow, 1986: 93) 

 

Y a su vez también atiende a una distinción formal de gran peso como 

es su extensión, que también opone el relato épico a composiciones como el 

cuento y, en particular, el poema lírico:  

La récitation épique prend toujours un certain temps ; temps de 
la performance, mais aussi temps de l’histoire racontée, ces deux 
temporalités se reflétant l’une dans un effet de miroir analogue à 
celui que l’on a vu plus haut. Ce critère de durée l’oppose – plus 
nettement encore qu’au conte – au poème lyrique qui, lui, est 
constitutivement très bref. (Ibidem) 

 

El olvido de esta característica esencial, la gran amplitud narrativa, es lo 

que Kesteloot y Dieng reprochan a Zumthor y que lo habría llevado a 

confundirse en la catalogación de los cantos panegíricos o en ciertas leyendas 

heroicas, al considerarlos erróneamente epopeyas. Este tipo de imprecisiones 

es lo que, según estos autores, lo han conducido a afirmar que las mujeres 

recitan epopeyas mientras que, en realidad, han de limitarse a otros 

(sub)géneros tales como leyendas, cuentos, cantos fúnebres o, por ejemplo, 

epitalamios, pero nunca epopeyas45. Si bien Chevrier, ateniéndose a la idea de 

                                                 
45.  No es esta la única crítica que Kesteloot y Dieng (1997: 36-38) dirigen a las tesis de 

Paul Zumthor. A pesar de reconocer que es muy difícil ser exhaustivo en el estudio de 
la epopeya mundial, le objetan que, habiendo procedido por sondeos, haya 
suministrado una información demasiado limitada. Además, consideran que confunde 
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que la epopeya refleja el deseo de todos los pueblos de mantener las huellas de 

su pasado, ya la había relacionado con la crónica escrita u oral y había señalado 

la reinterpretación que hace de la realidad histórica46, posteriormente establece 

diferencias entre ambas al declarar la epopeya un género literario con reglas 

perfectamente codificadas. Examinando su función didáctica, la acerca a los 

mitos y a los cuentos:  

Comme la littérature des mythes et des contes, l’épopée a une 
fonction didactique: elle exalte les vertus morales majeures, la 
bravoure, la fidélité à la parole donnée, l’horreur de la trahison, 
le sens de l’honneur, et, dans la mesure où les héros qu’elle 
célèbre ont véritablement existé, elle constitue pour l’auditoire 
un véritable réservoir de modèles dont l’actualité demeure 
encore intacte après des siècles. (Chevrier, 1990: 196) 

 

Aun así, la epopeya no pretendería, como el mito, constituirse en un 

sistema simbólico con motivo de una creencia religiosa (Chevrier, 2005: 200). 

Las frágiles fronteras existentes entre la epopeya, el mito y la crónica 

han sido asimismo objeto de estudio de autores como Dumézil o Madelénat 

entre otros. El debate no finaliza aquí: incluso Jean Derive, a pesar de su gran 

admiración por la obra de Kesteloot y Dieng, advierte al lector sobre la 

imposibilidad de asegurar que algunos de los relatos que se leen en Les épopées 

d’Afrique noire no sean crónicas en lugar de epopeyas. Mientras que primero 

había señalado que para realizar la distinción entre los tres géneros los 

diferentes teóricos prueban que “c’est un très subtil déplacement de traits 

touchant aussi bien aux conditions d’énonciation qu’à la forme ou au contenu 

                                                                                                                                      
lo épico (característica estilística propia de este género) con la epopeya. Así, creen que 
se equivoca totalmente al concebir el “relato-mito-rito” de Bagré (Lobi) y las “praise 
songs” de Chaka (zulú) como epopeyas, error que también señala Derive (2002: 77). 
Asimismo, los dos autores arriba mencionados reprochan a R. Finnegan no haber sido 
capaz de distinguir otras epopeyas más que el “mvet”, si bien justifican tal yerro, como 
en el caso de Zumthor, por la amplitud del campo de estudio.  

46.  Observamos en ocasiones una tendencia a acercar o a diferenciar las epopeyas de las 
crónicas por su carácter narrativo o realista. Por este motivo, al defender el verismo 
histórico y geográfico del Cantar del Cid, rasgo diferencial, entre otros, respecto a los 
cantares de gesta franceses, Riquer afirma que no se puede considerar a esta obra una 
crónica rimada como es el caso de la Cansó de la crozada y del poema sobre las guerras 
civiles de Navarra, escritos en lengua provenzal (Riquer, 1993: 33). 
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qui ont emporté leur conviction.” (Derive, 2002: 77), parece que poco 

después, el principal rasgo distintivo se encontraría en las condiciones de 

enunciación: “Lorsqu’on dispose du seul texte et pas des conditions 

d’énonciation, la différence n’est pas toujours facile à faire.” (Ibidem: 85). 

El examen de epopeyas de diferentes países europeos y africanos 

demuestra la existencia de múltiples coincidencias que autorizan la inclusión 

fundada de diversos relatos del África negra en esta categoría. Con todo, 

también se constatan notables divergencias que dificultan la definición de la 

naturaleza de este género47. La comparación entre las definiciones que ofrecen 

en sus entradas una muestra de diccionarios representativos pone de relieve la 

confusión general a la hora de su delimitación ante la variedad y 

heterogeneidad de relatos épicos pertenecientes a culturas diferentes48. Por 

                                                 
47.  Así, Seydou (1982: 89-92) lleva a cabo un estudio comparativo entre la epopeya peul de 

Macina y el “mvet” gabonés en el que establece diversas diferencias relacionadas con el 
estatuto del intérprete, el acompañamiento musical, la estructuración formal del relato, 
el contenido, el estilo, el comportamiento del público y en menor grado, la función. 

48.  Si seguimos la definición dada por uno de los barómetros más importantes de la 
difusión cultural en el siglo XIX, el Grand Dictionnaire Universel du XIXe siècle (Paris, Pierre 
Larousse, 1870: T. VII, 749), la epopeya constituye una de las tres grandes formas de la 
poesía, conforme a las normas preceptivas y, por su naturaleza, es esencialmente 
narrativa. Sin embargo, el requisito primordial para incluir un texto en este género no 
sería su condición de relato, lo que podría confundirlo con la novela, sino, además de 
otros factores, la aparición de lo maravilloso. Dependiendo de la época, este 
componente fantástico puede nacer de la religión, de las tradiciones populares o de la 
fascinación de las mismas acciones heroicas. La imaginación personal o colectiva puede 
transformar o idealizar todas aquellas cualidades humanas que sobrepasen los límites 
normales. Asimismo, para que un suceso alcance un carácter épico, es preciso que esté 
condicionado por la necesidad. De este modo, cuando describe las pasiones de 
hombres extraordinarios que dirigen el destino de los reinos la epopeya se proyecta en 
la intemporalidad y la humanidad puede personificarse en estos héroes. Aun así, cada 
protagonista épico encarna en primer lugar su propia etnia. Por otra parte, a diferencia 
de la historia, la epopeya tampoco representa hechos reales, sino que extrae ideas de 
ellos y las muestra en todo su esplendor, e incluso su misma condición la aproximaría, 
según el redactor del artículo, a la metafísica. De citar otros diccionarios de consulta 
accesibles al gran público hoy en día, para calibrar asimismo la concepción 
generalmente transmitida, podríamos seleccionar, por ejemplo, en el ámbito siempre 
francés, Le Petit Larousse en su edición francesa de 1988 y la española más reciente de 
1999. La primera define la epopeya como “Récit poétique en vers ou en prose, qui 
raconte les exploits d’un héros et où intervient le merveilleux.”, en tanto la segunda 
presenta ciertas diferencias (“poema narrativo extenso, de acción bélica, acciones 
nobles y personajes heroicos”). Esta última no sólo omite el carácter maravilloso de las 
hazañas, rasgo marcado en la edición de 1988, sino que, además, también subraya la 
importancia de la extensión narrativa. Parece sorprendente que la única coincidencia 
resida en que ambas cuentan las acciones de héroes. En cambio, si el compendio 
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ejemplo, dentro del patrimonio medieval europeo, mientras que ningún cantar 

de gesta en la Península Ibérica supera los 4000 versos, algunos de los 

franceses sobrepasan, en gran medida, este número49. En tiempos más 

antiguos, la Iliada cuenta con 15.693 hexámetros y el Mahâbhârata asciende a 

100.000 cuartetas (“shlokas” o versos octosílabos). Ya en el continente 

africano, la epopeya bambara recopilada por Kesteloot posee una envergadura 

de más de 10.000 versos, y la que narra la vida de El Hadj Omar Tall, de 

Samba Diop, 2171. Issagha Correra reduce a 8.000 versos la narración de 

Samba Guéladio y Seydou publica, en un gran volumen, los siete capítulos que 

relatan las aventuras de Ham-Bodêdio. Kesteloot y Dieng (1997: 30) aseguran 

que algunas de las epopeyas transcritas por ellos agrupan 30.000 versos. En 

cuanto a la estructuración de varios de estos relatos africanos en episodios, no 

es casual que Dumestre titule su recopilación épica como La geste de Ségou: 

“Quant à l’ensemble des épisodes de l’épopée, dont chacun peut être récité 

séparément, mais dont la réunion forme un tout, une « Geste » dont l’intérêt 

est centré sur les souverains de Ségou […].” (Dumestre, 1979: 28). Lo mismo 

                                                                                                                                      
enciclopédico del saber del XIX aceptaba la prosa, estos diccionarios divulgativos de 
carácter general de fines del XX se muestran más restrictivos a este respecto. La 
consulta de diversos diccionarios de términos literarios permite comprobar que las 
definiciones de este género coinciden en algunos aspectos. Por ejemplo, apuntan que la 
epopeya es una composición poética escrita en verso que emplea un estilo solemne y 
elevado en la que destacan las proezas. El Diccionario de terminología literaria (2002) añade 
más datos: el héroe es aristócrata aunque también puede tratarse del conjunto de 
individuos que constituye un pueblo, una raza o una nación. Igualmente, indica que 
abundan los elementos mágicos y sobrenaturales y que la tradición ha incorporado 
motivos legendarios y míticos. Así, la epopeya refleja las costumbres de los reinos en 
donde transcurre la acción y los sentimientos de sus ciudadanos. Asimismo, el 
Diccionario de Términos e «Ismos» Literarios (1977) precisa que los temas de este género 
proceden del mito y de la leyenda histórica, de un pasado remoto en donde aparecen 
personajes sobrenaturales. Sin embargo, este diccionario señala que la epopeya se 
caracteriza principalmente por la imposibilidad de reinterpretación de los contenidos y 
valores que incluye la obra y por la ausencia de juicios personales del narrador. El 
protagonista es frecuentemente una figura nacional, mítica o histórica que cumple su 
misión tras viajes y batallas. Pone de relieve algunas convenciones menores como son 
principalmente la invocación a las musas, la disposición in media res y la recurrencia del 
narrador a la pregunta. Por otra parte, el Dictionnaire des termes littéraires (2001) resalta la 
conciencia nacionalista de este género que persigue la transmisión de la memoria 
colectiva del pueblo.  

49.  Así, gracias a sus adaptaciones, las versiones del Cantar de Roldán oscilan entre los 4002 
versos del manuscrito de Oxford y los 6012 versos y los 8880, respectivamente, de dos 
de los manuscritos de Venecia. 
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sucede con La Geste de Ham-Bodêdio en donde cada aventura está relacionada 

con las demás a través de su protagonista: “Elle se présente le plus souvent 

comme une collection d’épisodes indépendants formant chacun un tout 

autonome et dont le seul lien est le personnage qui en est le héros.” (Seydou, 

1976: 39). Este recurso compilatorio nos recuerda los ciclos en los que se 

agrupan los cantares franceses en torno a un personaje central o a una idea, y 

que posibilitan la distinción entre diferentes temáticas como, por ejemplo, la 

construida en torno al prestigioso Carlomagno y sus hazañas junto a sus más 

fieles vasallos.  

La cantidad verbal de estos relatos, conforme a la terminología de 

Madelénat, permite medir su extensión según el número de versos que los 

componen. Su producción en prosa había sido admitida por varios 

diccionarios y también por parte de la crítica como Dumestre, quien afirma: 

“Si l’on donne du vers une définition étroite, basée sur le mètre, certes, 

l’épopée bambara n’est pas en vers, non plus que les textes de Claudel ou 

d’Éluard. Il faut abandonner cette définition étroite et prendre les choses de 

manière différente.” (Dumestre, 1979: 29). Ya habíamos explicado cómo 

Dumestre y otros colegas suyos habían transformado en una forma versal el 

discurso de los griots, así que únicamente añadiremos algunas palabras de este 

autor:  

Une oreille, même étrangère et donc inaccoutumée à la phrase 
bambara, distinguera, immédiatement la « prose » de l’épopée de 
celle de tout autre texte, lu ou improvisé; car le griot parle, mais 
ne parle pas comme « tout le monde ». […] La prose scandée de 
l’épopée est le résultat d’un travail du griot sur sa langue, la 
conséquence d’un certain nombre de choix, particuliers à chacun 
des artistes. (Ibidem) 

 

Madelénat (1986: 36) señala que ciertos teóricos laxistas reclamaban el 

derecho a escribir en prosa la epopeya basándose en un pasaje “corrompido” 

de la Poética de Aristóteles, que suscitó una polémica de varios siglos. Por 

ejemplo, mientras Le Bossu y Chateaubriand aceptaban la prosa, Voltaire 

toleraba únicamente la rima. Con todo, lo que verdaderamente sorprende de 
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nuevo es la falta de uniformidad también en el estilo de la producción épica. 

Madelénat presenta casos que reflejan las diferentes posibilidades estilísticas, 

de las que mencionaremos algunas:  

Prose du Mabinogi gallois, mélange de vers et de prose dans le 
Gesar tibétain, ou les chants épiques turcs ; pour les mètres: ni 
rime, ni longueur fixe, avec une division en deux parties qui lient 
des allitérations, dans Beowulf ; deux ou trois pieds, avec 
allitération, et rime médiane, chez les Kara-Kirghiz de l’Asie 
centrale ; hendécasyllabe, rimé ou assonancé, chez les Turcs ; 
décasyllabe assonancé, puis rimé, des chansons de geste, qui 
cède tardivement la place à l’alexandrin. (Ibidem: 36-37) 

 

Zumthor (1991: 121) afirma que si bien en las tradiciones occidentales 

es evidente su composición en verso, este criterio no es decisivo en otras 

partes del mundo como, por ejemplo, en varios pueblos de Asia Central que 

alternan prosa y verso en este tipo de narraciones. De todas maneras, incluso 

en las producciones francesas medievales, tal como recuerda Suard (1988: 76), 

el paso del verso a la prosa no marca en su conjunto el comienzo de un nuevo 

proceso sino más bien el final de otro, por lo que el uso de la prosa apuntaría a 

una tendencia que lo acercaría más a la historia que a la novela. De este modo, 

aunque algunas de las epopeyas africanas hayan sido publicadas en prosa, esto 

no significa que no pertenezcan a este género. Tal es el caso de Soundjata ou 

l’épopée mandingue editada en prosa por D. T. Niane, y de la que existen 

igualmente otras versiones en verso.  

En cuanto al componente maravilloso, al que dedicaremos un 

exhaustivo análisis en otro capítulo, y que es uno de los pilares de varias 

definiciones ejemplificadas en los diccionarios escogidos50, existen, 

naturalmente, diferencias y semejanzas entre las diversas epopeyas. Siendo uno 

de los rasgos que caracteriza la epopeya castellana, como señalaba Victorio, la 

escasa presencia de elementos fantásticos, de carácter divino cuando surgen, y 

que, de acuerdo con la mentalidad de la época, aparece a los ojos de la crítica 

como realista, en cambio, irrumpen con mayor frecuencia en algunos relatos 

                                                 
50.  Véase la nota 48. 
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alemanes, como los incluidos en las aventuras del ciclo de Dietrich, cuando el 

protagonista se enfrenta a dragones, gigantes y enanos. Por otra parte, Le 

Gentil (1969: 52) ya había afirmado que cualquier otra proyección maravillosa 

que no proceda del universo cristiano no se adapta completamente al cantar de 

gesta francés. De esta manera, los ángeles y los santos, intermediarios entre 

Dios y los hombres, intervienen en las acciones humanas, los milagros 

colaboran en el logro de la victoria contra los paganos, y las reliquias y la 

oración garantizan la derrota del oponente. Por lo que respecta a las epopeyas 

africanas la fantasía proviene de diferentes creencias dependiendo del relato. 

Mientras que Soundjata se distingue por el sincretismo religioso de las 

convicciones animistas e islámicas, en donde el triunfo del héroe está 

determinado por la ayuda de Alá y por la eficacia de la magia pagana, El Hadj 

Omar Tall emprende una guerra santa obrando milagros, combatiendo a los 

espíritus satánicos y recurriendo a la oración. La epopeya bambara destaca por 

la función desempeñada por los morabitos y los magos que ayudan a los 

guerreros y a los reyes a derrotar a sus enemigos gracias a la adivinación y a la 

confección de amuletos que los hacen invulnerables, como por ejemplo, 

cuando Bakari Dian logra los talismanes que empleará en la batalla.  

Por otro lado, nada es menos discutido en el género que la narración de 

las hazañas de un héroe. Cualquiera de las epopeyas examinadas engrandece 

las acciones de su protagonista. Para ello se sirven de recursos comunes tales 

como la demostración de la superioridad del enemigo: el ejército del Cid 

derrota a otros más poderosos, Roldán y sus 20.000 hombres vencen a más de 

100.000 paganos, Samba Guéladio combate solo contra los hermanos 

Pounédji Laliya, y las tropas de Soundjata son inferiores en número a las de su 

rival. Asimismo, el protagonista del relato épico hace constantemente gala de 

su valor, probando su coraje en cualquier empresa: el Cid no teme capturar y 

enjaular al león que se había escapado y espantado a sus yernos; Soundjata no 

duda en enfrentarse a Soumaoro, brujo temido por la fuerza de sus hechizos, y 

Bakari Dian se enfrenta a Bilissi, especie de monstruo de siete cabezas que 

siembra el terror en Segu. El juglar y el griot realzan y exageran las acciones de 
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estos personajes mostrándolos como seres ejemplares. El héroe no es un 

individuo común porque sabe afrontar mejor que nadie los peligros que lo 

rodean, incluso los busca para así manifestar su nobleza, y debe además 

proteger el modo de vida de la sociedad a la que pertenece. Así pues, los 

narradores tradicionales aun apartándose de la verdad histórica al idealizar las 

aventuras de sus protagonistas, también proporcionan emoción dramática y 

variedad de temas a fin de despertar la admiración del público de acuerdo con 

sus intenciones, ya que el relato épico elabora los hechos y los adapta a los 

gustos y a las necesidades de los oyentes, y reactualizan, de este modo, la 

historia de sus pueblos. 

 

2.1. Muestrario de epopeyas. 

A continuación presentamos brevemente algunas de las principales 

epopeyas africanas que hemos elegido por las similitudes que comparten con 

L’étrange destin de Wangrin, para demostrar más adelante la influencia de este 

género literario en la novela de Hampâté Bâ. 

 

a) La geste de Ham-Bodêdio ou Hama le Rouge. 

Christiane Seydou afirma que la información histórica sobre este 

personaje procede principalmente de las diferentes versiones de este relato. 

Ham-Bodêdio Hammadi Pâté Yella51 descendía de un linaje de jefes peul que 

se instalaron en Kounâri52. Su matrimonio con Ténen (o Téné), familiar53 de 

                                                 
51.  Ham-Bodêdio significa “Hama el Rojo” pues los peul que se instalaron en el Kounâri 

se identificaron como peul rojos para diferenciarse de los peul negros. 

52.  Kounâri quiere decir “país de Kouna”, ciudad situada aproximadamente a 28 
kilómetros al sur de Mopti. Kesteloot y Dieng señalan que este territorio, al igual que 
Masina y Djelgôdji, eran vasallos de Segu en el siglo XVIII y a principios del XIX. 

53.  Véase sobre este parentesco Les épopées d’Afrique noire de Kesteloot y Dieng. Según estos 
autores, Ténen era hermana de Da Monzon, aunque en La geste de Ham-Bodêdio ou Hama 
le Rouge no aparece como su hermana sino como su hija. El griot Ougoumala Saré (o 
Sare) confirma el enlace entre Ténen y Ham-Bodêdio: “Hambodedjo est pérédjo, un 
clan peul du Kaunasi – En ce qui concerne ses parents, je les connais pas. Quant à ses 
enfants, je connais Geladjo et Ousmane Hambodedjo. Ce Ousmane là est surnommé 
Doga Bahya Boubou par les peuls. Ce qui signifie: “descendant de Bahya Boubou qui 
ne fuit jamais.” Ousmane est le fils de Tènè Damonzon. Géladjo est le fils d’une 
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Da Monzon, rey bambara (1808-1827) sellaría así un pacto de alianza entre 

ambos pueblos54. El texto recopilado por Seydou es una traducción al francés 

de una transcripción en lengua peul de las narraciones de diversos griots 

localizados en Malí, Níger y Burkina Faso. La obra está dividida en siete 

episodios independientes cuya comprensión no exige la lectura de los restantes 

e incluso el griot puede conocer uno sólo o varios. Estos relatos describen 

principalmente los encuentros, acuerdos y diferencias con otros jefes peul, los 

conflictos con los representantes bambara, o la relación caballeresca pero 

también cruel con las mujeres, tachadas de condición siempre caprichosa. 

Cada aventura revela la personalidad del héroe peul, reflejando rasgos 

inherentes como un elevado concepto del honor, su bravura, su sangre fría y 

crueldad, su orgullo y altivez o sus obligaciones caballerescas. La editora 

advierte que la recitación está siempre acompañada de música, cuya ausencia 

en la versión escrita empobrece sustancialmente el carácter artístico del texto. 

No obstante, intenta respetar escrupulosamente el ritmo de la declamación a lo 

largo del relato. Junto con Soundjata ou l’épopée mandingue, la de Samba Guéladio y 

L’épopée bambara de Ségou, la Geste de Ham-Bodêdio forma parte de la denominada 

epopeya real o dinástica. 

Hallamos otros episodios relacionados con este célebre héroe peul, 

como los que reúne Seydou en Profils de femmes dans les récits épiques peuls y Meyer 

en Récits épiques toucouleurs. 

 

b) L’épopée de El Hadj Omar Tall. 

Existen diferentes versiones en varias lenguas de esta epopeya religiosa, 

originalmente creada en wolof. Nosotros hemos elegido la transcripción 

francesa de la grabación efectuada en el verano de 1997 por Samba Diop en el 

taller del joyero tuculor Birahim Thiam, de la casta de los herreros, en Rosso-

                                                                                                                                      
femme peul du nom de Pendourou Boulo.” (La guerre entre Ndje Fara Ndje et Hambodedjo 
Hammadi: 2).  

54.  En L’épopée bambara de Ségou el griot Maabal Samburu precisa que Silâmaka solicita la 
ayuda de Ham-Bodêdio para que, por este parentesco, interceda ante Da Monzon en 
favor de la población de Masina.  
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Sénégal55. Aunque el recitador no es un griot genuino, desde muy joven ha 

memorizado las diversas variantes de este relato además de haber aprendido 

todo lo referente al personaje histórico gracias a los grandes maestros de 

Ndioum, su pueblo natal del Futa senegalés. Samba Diop intenta, al igual que 

Seydou, ser lo más fiel posible a la narración escuchada, de modo que cada vez 

que el contador realiza una pausa, voluntaria o forzada por las interrupciones 

de desconocidos y clientes, se indica en el texto escrito el final del verso. Así 

explica Diop su técnica de versificación: “la versification est basée sur le 

souffle et l’haleine du conteur. La méthodologie de versification que j’ai 

adoptée consiste à considérer un vers comme la somme de mots que prononce 

d’un trait le conteur sans marquer de pause.” (Diop, 2003: 52). 

Esta epopeya está compuesta por episodios relacionados con el 

nacimiento de El Hadj Omar, su prodigiosa memoria, su gran inteligencia, su 

peculiar carácter, su peregrinación religiosa, sus discusiones con eruditos, sus 

milagros, su empeño en la propagación del Islam y su misteriosa 

desaparición56. La evocación del héroe y sus andanzas invita a acompañarlo en 

un viaje que se inicia en el Futa y llega hasta lugares tan distantes como la 

Meca y El Cairo. Pero ¿quién era realmente El Hadj Omar Tall? Según C. 

Coquery-Vidrovitch y H. Moniot (1985: 14), Umaru Saidu Tall, originario del 

Futa Toro, es el representante en Oriente de la Cofradía Tijaniya57 de África 

                                                 
55.  Rosso-Sénégal se encuentra en la frontera entre Senegal y Mauritania. 

56.  Conviene destacar el paralelismo existente entre la desaparición de este personaje y 
Soumaoro, el rival de Soundjata. Según este relato hay quienes afirman que El Hadj 
Omar penetró en la roca de Bandiagara y aún no ha vuelto, por lo que creen que sigue 
vivo. Según Samba Diop (2003: 187), la versión recopilada por Ducoudray cuenta que 
con motivo del combate contra los dogon y por haber presenciado la muerte de sus 
hijos, el héroe ascendió a los cielos montado en un caballo blanco en dirección al este. 
En cuanto a Soumaoro, la versión de Niane refiere que se introdujo en la cueva de 
Koulikoro que comunica con el río. Nunca más se le vio tampoco. Niane (2002: 122-
123) señala que la versión de Dioma precisa que Soumaoro, tras invocar la ayuda de los 
genios, fue transformado en piedra en el monte de Koulikoro. El griot Kele Manson 
asegura en la versión de esta epopeya, grabada por Massa Makan Diabaté en Kita (Malí) 
en 1966 y que ha sido publicada con el título L’aigle et l’épervier ou La geste de Sunjata, que 
Soumaoro falleció petrificado. Otros tradicionistas, añade, dicen que desapareció en 
Krina, en el campo de batalla. 

57.  Sabemos por Jean Jolly (1989: 175) que los conocimientos sobre el Islam de este 
personaje histórico le fueron enseñados desde temprana edad por Abd el-Karim, 
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occidental. Poco a poco es apoyado por más y más seguidores ante el recelo de 

los gobernantes del Futa Dialon. En 1852 inicia una guerra santa que perdura 

hasta 1864, año en que fallece58. Según John Iliffe (1998: 224), entre sus 

objetivos militares destacaba principalmente la conquista de los territorios 

bambara, considerados entonces estados paganos. Las fechas que este crítico 

propone para datar sus grandes victorias comprenden 1855, en que el caudillo 

derrota a Kaarta, 1861 en que conquista Segu59, y 1862 en que vence a 

Hamdallahi. Vincent Monteil (1986: 113-114) diferencia tres grandes fases en 

su vida pública: la primera de 1827 a 1846 por su peregrinación a la Meca, su 

iniciación en la Cofradía Tijaniya, su estancia en Sokoto y su establecimiento 

en el Futa Dialon; la segunda, de 1846 a 1854, por su regreso a su pueblo natal, 

la llamada a la guerra santa y la emigración a Dinguiray; y finalmente, la última 

etapa, de 1854 a 1864, en la que sobresale la continuación de su empresa en 

                                                                                                                                      
miembro de la Cofradía Tijaniya, orden fundada por Si Ahmed ben-Mohammed en 
1781 al sur de Argelia. También añade que la Tijaniya presenta un marcado carácter 
democrático e igualitario. Roland Oliver y Anthony Atmore (1997: 84) apuntan que el 
nombre del fundador de la Tijaniya es Áhmad Tidyaní, de donde procede el nombre de 
la orden. En cuanto a este término, encontramos diversas grafías tales como Tiyaniya o 
Tijaniyya según los diferentes autores.  

58.  Parece que no están claras las circunstancias en las que murió El Hadj Omar pero 
prácticamente todos los críticos señalan el año 1864. John Iliffe (1998: 224) y C. 
Coquery-Vidrovitch y H. Moniot (1985: 15) afirman que pereció combatiendo las 
revueltas. Jolly (1989: T.1, 176) añade que, debido a la resistencia de los peul, tuvo que 
refugiarse en los acantilados de Bandiagara donde murió en esa misma fecha y en 
circunstancias poco conocidas. Vincent Monteil precisa el día (12 de febrero) a la edad 
de setenta años, y recoge diferentes teorías sobre este suceso: “Hélas, la longue marche 
se termine dans la grotte de Dégembéré, enfumée par les assaillants: le cheikh, Seydou 
Nourou Tall, El-Hadj Omar « disparut par une faille de la montagne, et son corps ne 
fut jamais retrouvé» (Dakar, 21 mai 1963). D’après Amadou Hampâté Bâ, selon le 
témoignage oculaire de son grand-père, l’explosion de la poudrière fut un accident ; le 
cheikh fut enterré secrètement par les captifs de Baalobe (oncle d’Amadou, 
commandant l’armée peule). Les pèlerins « ponctuent (aujourd’hui) leurs prières de o 
maayaay: il n’est pas mort » (Christiane Seydou, 1972, p.149). Dans son journal de route 
inédit, à la date du 24 juillet 1938, Gilbert Vieillard écrit: « Grotte de Deguimbéré, où 
El-Hadj Omar se fit sauter (en 1864), à vingt kilomètres sud-ouest de Bandiagara. 
L’endroit est beau, avec des gorges, des à-pics, un petit hameau là-haut. Ai fait des 
croquis de l’horizon que les regards du pauvre assiégé ont dû contempler avant de 
mourir (car c’est de là que devait venir le secours attendu, qui vint trop tard) ».” 
(Monteil, 1986: 116-117).  

59.  Coquery-Vidrovitch y Moniot (1985: 14-15) afirman que la fecha en la que El Hadj 
Omar destruye el reino de Segu es el año 1861. Coinciden con Iliffe en cuanto al año 
en que vence al reino de Masina (capital Hamdallahi), en 1862. Jolly (1989: T.1, 176) 
proporciona las mismas fechas que los dos autores precedentes. 
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Nioro y Medina y la derrota de los bambara de Segu y de los peul musulmanes 

de Hamdallahi. 

El énfasis en este relato recae ante todo en la sabiduría y peculiar 

personalidad de un hombre santo que adoctrina y arenga a sus fieles. Rasgos 

como la humildad, la austeridad, el coraje y la fe ciega en su religión se 

entrelazan con las escenas de combates contra los animistas y otros 

representantes musulmanes. Milagros y palabras divinas se combinan con 

breves historias que, a modo de enigmas, animan la narración.  

 

c) Soundjata ou l’épopée mandingue. 

D.T. Niane, que transcribe y da forma a la epopeya de Soundjata60, 

declara no ser más que un traductor de las palabras de Djeli Mamadou 

Kouyaté, griot y descendiente de griots desde tiempos inmemoriales, cuya 

residencia se encuentra en un pueblo en la circunscripción guineana de Siguiri 

llamado Djeliba Koro. La tradición oral nos presenta a este personaje 

legendario que consagra el nombre del territorio mandinga por sus hechos 

famosos en buena parte de África, como un héroe predestinado cuyos 

primeros años transcurren condicionados por una terrible enfermedad que 

hace que su madre sufra todo tipo de insultos mientras él parece incapacitado 

                                                 
60.  Encontramos diferentes grafías para este nombre según el autor que lo cite: Soundjata, 

Soundiata, Sundiata son las más comunes. Entre los méritos de Niane se encuentra el 
de haber dado a conocer a Occidente este relato. Jansen (2001: 17-18) considera que, 
después de la aparición de la versión de Niane, en los años sesenta surge el debate 
sobre si el continente africano produce epopeyas. Para Jansen la balanza se inclinó 
contundentemente del lado de aquellos que apoyaban esta tesis ya que la narración de 
Soundjata aportó más datos para una nueva concepción de la epopeya. También 
remitimos a este crítico a propósito del gran número de versiones de este relato épico: 
“Pour une discussion détaillée de l’historiographie de l’épopée de Soundjata, voir 
Jonhson (1979 et 1986); Bulman (1990 et 1997). Je donne la liste des éditions de 
l’épopée que j’ai utilisées: Niane (1960); Innes (1974); Johnson (1978, 1979, 1986); 
Diabaté (1970, 1986); Cissé et Diabaté (1970); Ly-Tall et al. (1987); Camara Laye (1978); 
Pageard (1961); Quenim (1985, or. 1946); Cissé et Kamissoko (1988, 1991); Jansen et al. 
(1995), et quelques versions parues sous forme d’article, notamment: Adam (1903-
1904); Lanrezac (1907, 1977a, 1997b); Frobenius (1925, 1926); Delafosse (dans Notes 
africaines, 1959); Vidal (1924); Sidibé (dans Notes africaines, 1959. Article écrit en 1937). 
La liste de Bulman (1990) est plus longue, car elle contient du matériel textuel d’ordre 
primaire et secondaire (comme, par exemple, une réinterprétation éclectique par Ba 
Konaré, 1983), ce qui incite à un maniement précautionneux.” (Ibidem: 17). 
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para caminar. Tras la muerte de su padre, Soundjata debe abandonar su pueblo 

natal e inicia un periodo de exilio en el que amplía sus conocimientos y 

fortalece su carácter. Una vez que Soumaoro, un importante brujo, se apodera 

del país mandinga, sus antiguos conciudadanos reclaman la presencia de este 

elegido para liberarlos de la tiranía del poderoso hechicero. En las batallas que 

dirige, el héroe destaca por su valor y triunfa sobre los poderes ocultos de su 

rival, al que pone en fuga, imponiéndose como emperador de los mandingas. 

En cuanto a su muerte61, Niane indica que las versiones populares difieren. Se 

habla de una flecha como la causante de su fallecimiento, también se menciona 

que se ahogó en las aguas del río. Lo que realmente atestigua la historia es la 

existencia de Soundjata Keita en el siglo XIII como fundador del imperio de 

Malí entre 1230 y 1255.62 

 

d) L’épopée bambara de Ségou y La geste de Ségou. 

L’épopée bambara de Ségou, recopilada esta vez por Kesteloot, y los cinco 

textos que incluye La geste de Ségou, traducidos y editados por Dumestre, 

cuentan las diferentes aventuras acontecidas a reyes y vasallos del reino de 

Segu a lo largo de los siglos XVIII y XIX. Estas obras comprenden varios 

episodios traducidos de los relatos narrados por los griots y grabados en la 

                                                 
61.  Según Jolly (1989: T. 1, 111), el periodo de poderío de Soundjata se extiende desde 

1234 hasta 1255, puesto que en 1234 el héroe mandinga ocupa el trono de su padre y, 
un año después, vence a Soumaoro (también llamado Soumangourou por este 
investigador). Jolly recurre a la leyenda y a la crónica para explicar algunos sucesos de 
la vida de Soundjata. En cuanto a su muerte, el crítico señala que, herido 
accidentalmente por una flecha, cayó en el río Sankarani donde desapareció. Los 
antepasados de los actuales soninké crearon el Imperio de Ghana hacia el siglo III d. 
de C. Debemos esperar a 1235, tras diferentes reinados para que el antiguo reino pase 
a manos de los malinké de Soundjata. Esta sería la primera vez que surge el nombre 
de los malinké o habitantes de Malí que, por aquel entonces, no era más que una 
región del alto Gambia (Geographica, el hombre y la tierra, 1976: T, VII, 387). En cuanto 
a la extensión de este territorio, Iliffe afirma que la soberanía del reino de Malí llegó a 
extenderse “hasta casi 2.000 kilómetros desde la costa atlántica, hasta el curso medio 
del Níger, un viaje que duraba cuatro meses, según un residente habitual.” (Iliffe, 
1998: 75). Al morir este personaje histórico, su imperio se extendía desde el océano 
Atlántico hasta el Níger, desde el reino de Mema hasta el alto valle del Níger (Historia 
Universal, 2004: T. 12, 345). 

62.  Debido a la popularidad de este relato, más adelante aportaremos información 
adicional sobre diversas versiones de esta misma epopeya. 
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década de los sesenta y a principios de los años setenta. En su mayor parte 

también pueden ser leídos independientemente. Su forma versal, respetada por 

los investigadores pues su transcripción en prosa sería “lui enlever tout son 

souffle” (Kesteloot, 1993: T. I, 17), se conforma a un ritmo indiscutible 

proporcionado por el instrumento musical del griot, indispensable para la 

labor del contador. El entonces poderoso reino bambara63 comprendía por 

aquella época, según las palabras de Kesteloot, el territorio que se extiende 

desde el Buré guineano hasta Waigouya en el antiguo Alto-Volta64, y de 

Odienné y Tengueréla65 en la Costa de Marfil hasta Tombuctú.  

La sociedad feudal está perfectamente representada en la relación entre 

reyes como Biton, Ngolo, Monzon, Da Monzon, los diferentes jefes de 

pueblos y los vasallos rebeldes que no dudan en levantarse contra sus señores 

cuando lo creen necesario. Así, Silamaka no rechaza el desafío de su amante y 

entabla un combate contra Da Monzon; Diétékoro considera que el 

matrimonio de su hija con Monzon es deshonroso, lo que desencadena el 

conflicto. Reyes, jefes tribales, soldados, morabitos, fetichistas, griots y 

mujeres (nobles o sirvientas) constituyen el principal elenco de personajes que 

proporcionan una visión de la conformación social de aquel tiempo. Las 

batallas, los desafíos, las ironías, las traiciones y las diferentes situaciones 

sirven para poner de manifiesto los principales rasgos de los héroes, 

verdaderos protagonistas de estos relatos. 

 

 

 

 
                                                 
63.  Coquery-Vidrovitch y Moniot precisan: “Hacia 1800, el eje anterior del Níger y los 

países que se extienden hasta el Senegal estaban dominados por dos Estados Bambara 
“paganos”: el de Segu y el de Kaarta (Nioro). Ambos constituían sólidas construcciones 
políticas heredadas de los siglos XVII y XVIII, afectadas sin embargo por sus luchas 
mutuas.” (Coquery-Vidrovitch; Moniot, 1985: 13). 

64.  Creemos que se trata de Ouahigouya, una de las ciudades de Burkina Faso. En 1984 
Alto Volta, mediante un golpe de estado, se convirtió en una república democrática y 
popular que adoptó el nombre de Burkina Faso (Patria de los hombres íntegros). 

65.  Muy probablemente se refiere a Tengréla. 



LA INFLUENCIA DE LA ÉPICA DE ÁFRICA OCCIDENTAL 66 

e) L’épopée de Samba Guéladio. 

Al igual que los anteriores también este relato conoce diferentes 

versiones. Nosotros hemos analizado, principalmente, dos: en primer lugar, la 

traducción anotada por Issagha Correra después de haber escuchado 

atentamente las palabras del griot Amadou Mamadou Kamara, nacido en 1934 

en el pueblo de Rindiaw-Sylla en Mauritania. Esta localidad se encuentra a tan 

sólo 22 kilómetros de Djowol, lugar en donde había nacido Samba Guéladio 

Djégui, el protagonista peul de esta epopeya. Según Issagha Correra, este 

poema épico comprende ocho mil versos, cifra desmesurada que lo obliga a 

prescindir de algunos de ellos en aras de una organización coherente del texto. 

L’épopée de Samba Guéladiégui ha sido publicada más recientemente (1991) 

gracias a la tarea investigadora del senegalés Amadou Ly y a su relación con el 

griot Pahel Mamadou Baïla. Este poema de 3.176 versos constituye, como la 

versión de Correra, una apología del heroísmo peul.  

El relato surge en el Futa Toro en el siglo XVIII. Según estos 

investigadores existen algunos datos históricos que no se corresponden con 

los citados en la narración épica. Por ejemplo, Samba Guéladio habría reinado 

algunos años y habría cooperado con los franceses en el comercio de 

esclavos66. Kesteloot y Dieng (1997: 302-303), apoyándose en las tesis de 

Oumar Kane, afirman que Samba Guéladio no sólo no era hijo de Boubou 

Moussa sino que incluso provocó la muerte de este. Tampoco era un niño 

perseguido por su tío sino que este familiar era el hijo mayor de Samba. 

Aunque a este personaje histórico le corresponde por derecho el poder, lo 

adquiere con la ayuda de extranjeros. Konko, su supuesto tío según la 

epopeya, aparece en 1742 para usurpar el trono a Samba Guéladio, quien 

muere posteriormente en la más absoluta soledad. Sin embargo, esta epopeya 

presenta la rivalidad entre un sobrino y un tío que ocupa el puesto del 

                                                 
66.  Kesteloot y Dieng (1997: 302) confirman en Les épopées d’Afrique noire que los franceses 

de la Compañía de las Indias mantenían con este rey, muy apreciado, relaciones 
comerciales que incluían el floreciente tráfico de esclavos desde los puertos del río 
Senegal. A. Ly (1991: 13) apunta a su vez que Samba permitió a los blancos el tráfico de 
marfil.  
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hermano recién fallecido. Gracias a la ayuda de Séwi Malal Layan, el griot del 

difunto, el niño logra sobrevivir. A pesar de sus escasos años, Samba da 

prueba de un gran valor, orgullo e inteligencia. Enfrentándose a su tío y a seres 

sobrenaturales demuestra su coraje desmesurado adquiriendo también las 

armas mágicas que le permitirán vencer a otros rivales en diferentes combates. 

Después de arriesgadas empresas y de haber derrotado a los más terribles 

adversarios concluye sus andanzas al aceptar ingerir un alimento que sabía le 

costaría la vida. Su orgullo le impide negarse a tomar el plato de “lalo”67 

ofrecido por Dijé Konkó, la hija de su tío y enemigo. 

 

2.2. Los griots. 

Del mismo modo que el estudio de la epopeya europea exige detenerse 

en el papel de los juglares, es igualmente necesario, a la hora de examinar la 

africana, demorarse en la figura del griot. Estas consideraciones nos serán 

sumamente útiles para comparar posteriormente la función del narrador en la 

epopeya y en L’étrange destin de Wangrin. Por otro lado, la importancia del griot 

es tal que Kesteloot y Dieng llegan a la conclusión de que la condición 

imprescindible para que surja este género es la existencia de expertos que lo 

reciten, de lo cual no se infiere la argumentación a la inversa, esto es, que la 

presencia de estos conlleve la aparición de relatos épicos68. Ansoumane 

Camara subraya que el “fasa” o epopeya malinké guineana está asociado al 

griot:  

Cette fonction [la production ou répétition] du griot est 
remarquable à tel enseigne que pour distinguer l’épopée des 
autres chansons, on l’appelle la « voix du griot » ou encore 
la « main du griot ». L’air épique chez les Maninka de la Haute-

                                                 
67.  Plato denominado “mâfé lâlo” en la versión de A. Ly. 

68.  En este sentido discrepan con otros especialistas de literatura africana o europea. Estas 
son sus palabras con relación a esta cuestión: “Car, jusqu’à preuve du contraire, ni les 
structures sociales (sociétés par caste de guerrier, comme le supposent Dumézil et 
Yoshida), ni l’existence de lettrés érudits (thèse des médiévistes Wilmotte, Rychner) ni 
le besoin d’héroïsme d’un peuple (Menéndez Pidal), ni la fonction identitaire ou la 
finalité idéologique « fondatrice d’unité communautaire » (C. Seydou) ne suffisent à 
expliquer l’apparition ou l’absence d’épopées dans une société. Car il n’y en a pas 
partout en Afrique, loin de là.” (Kesteloot; Dieng, 1997: 51). 
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Guinée est toujours lié à la personnalité du griot créateur ou 
répétiteur. (Camara, 2005: 67) 

 

Amadou Koné (1993: 46-47) distingue los verdaderos especialistas de 

los que no lo son. Los individuos pertenecientes a ciertos gremios como los 

herreros, cazadores o tejedores entre otros, además de todos aquellos que, de 

una manera u otra, desempeñan tareas relacionadas directamente con el 

mundo esotérico como los brujos, maestros de iniciación, morabitos y otros 

representantes de sociedades de algún modo secretas, reproducen lo que él 

denomina la palabra artística, sin que por ello se les invista de la aureola 

moderna occidental del artista o literato. Si cualquier individuo puede contar 

un cuento o cantar una canción, sólo los griots pueden recitar la epopeya 

mandinga así como otros intérpretes de gran cultura pueden declamar el 

Koumen69. Por esto el griot es considerado por este autor como el verdadero 

profesional de la palabra. 

Sory Camara acomete un estudio sistemático en el que analiza la 

condición de los griots en la sociedad malinké70. Se centra principalmente en 

un territorio del norte de Guinea limítrofe con Malí, en torno a las ciudades de 

Siguiri, Kouroussa y Kankan. Esta sociedad está formada por clanes71 unidos 

entre sí por un sistema de relaciones de solidaridad fundadas en intercambios 

matrimoniales72 y en el “sànàkùñá” o “alliance à plaisanteries”73. A su vez, 

                                                 
69.  Koumen es un texto iniciático de los pastores peul. El iniciado aspira a llegar a ser 

“silatigi” y este relato le explica los misterios de la vida pastoral, los enigmas de la 
creación del mundo y de la estructura del universo. 

70.  En la actualidad los malinké se encuentran repartidos en varios países: constituyen un 
grupo de población importante en Guinea y minoritario, pero relevante, en el sur de 
Senegal, en el sudoeste de Malí y en el noroeste de Costa de Marfil. 

71.  El clan en esta sociedad se basa en tres aspectos: a) un nombre común o de clan (jàmú), 
por el que todos sus miembros se consideran parientes y que están orgullosos de llevar; 
b) un antepasado común (bébá) que puede ser real o mítico; c) un tótem (tàná). El 
animal totémico ha sido en un momento dado el salvador del ancestro, de ahí que sus 
descendientes deban respetar y salvaguardar a su tótem bajo riesgo de castigo (por 
ejemplo, la enfermedad).  

72.  Cada individuo hereda el nombre de su padre y sus obligaciones con respecto a su 
tótem, y ha de tomar mujer fuera de su clan. En cambio, la endogamia obligada entre 
los “ñàmàkálá” (artesanos) se ve compensada por su papel de mediadores en los tratos 
de casamiento. 



CAPÍTULO I: LA EPOPEYA 69

estos clanes forman parte de otras unidades mayores denominadas por este 

autor “castas”74 (“Il s’agit de groupes héréditaires de statuts inégaux”, 1992: 

26). Hasta el periodo de la colonización, estas se repartían en tres grupos: los 

“hóró” o “tótí”, representantes de la nobleza, acaparadores de la riqueza y del 

poder político, y cuya actividad se centraba en el oficio de las armas, el 

comercio y la agricultura; los esclavos75, dedicados a la agricultura, a la 

ganadería y al ejército; y, en una posición intermedia entre los dos anteriores, la 

casta de los “ñàmàkálá”76, que además de la misión de mediadores 

desempeñaban otras tareas consideradas indignas por los señores. A esta 

tercera casta pertenecen los griots77. Los “ñàmàkálá” se caracterizan por la 

                                                                                                                                      
73.  Sory Camara no está de acuerdo con la traducción en todos los casos de “parenté à 

plaisanteries” introducida por Mauss, por lo que prefiere utilizar esta expresión para 
referirse a las relaciones interindividuales en el interior del grupo doméstico, mientras 
que para las relaciones dentro del clan recurre a la expresión “alliance à plaisanteries”, y 
principalmente al término malinké “sànàkùñá”, que define como “un système de 
solidarité interclanique dont l’aspect le plus spectaculaire réside dans des échanges 
verbaux de caractère irrévérencieux ; cependant les rapports ne se réduisent pas aux 
plaisanteries ; ils impliquent une assistance mutuelle en toutes circonstances.” (Camara, 
1992: 26). Para aludir a los intercambios con las “plaisanteries” opta por la expresión 
“relations de plaisanteries”. 

74.  Jan Jansen afirma que son muchos los que rechazan el término “casta”, e incluso él 
prefiere utilizar la expresión “catégorie de statut social” (Jansen, 2001: 120). 

75.  Aunque esta casta haya hoy en día desaparecido, Sory Camara nos recuerda que la 
función de los esclavos fue fundamental durante siglos en esta sociedad. Entre las 
causas que conducían a la esclavitud se citan “la guerre, la misère, le crime, l’inceste, 
l’adultère avec des épouses de chefs par exemple.” (Camara, 1992: 67). Su desaparición 
ha tenido una importancia clave para estos grupos puesto que los “ñàmàkálá”, cuya 
actividad mediadora también se ha visto modificada, han decaído hasta el último 
peldaño de la escala social.  

76.  Massa M. Diabaté presenta la grafía “nyamakala”, término que traduce como “el mango 
del maleficio” o “el antídoto del mal” (Diabaté, 1997: 15). 

77.  Para comprender la posición de los griots es necesario describir la de las otras dos 
castas restantes. Las relaciones entre los miembros de estas castas eran muy 
particulares. Los cautivos podían desempeñar todas las tareas que realizaba su señor 
siempre y cuando este les diese permiso. Sin embargo, aun desde este punto de vista, el 
noble tampoco dispone de toda libertad porque su código de conducta se rige por un 
alto sentido del honor, moderación y respeto de las normas en cada una de las 
actividades diarias. Debemos tener en cuenta que mientras que un noble se mostraba 
orgulloso de su “jàmú”, el esclavo no manifestaba este sentimiento con la misma 
intensidad si bien podía aspirar a adoptar el de su señor en caso de manumisión. Por 
otro lado, los nobles se mostraban endogámicos con relación a los esclavos, quienes, 
además, desempeñaban un papel esencial en las campañas bélicas. El ejército estaba 
formado por los nobles, propietarios de sus armas y que desempeñaban con honor tal 
tarea, y por los esclavos guerreros, denominados “sòfá” que eran armados por el 
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endogamia y por la imposibilidad de movilidad social78. Un “nàmàkálá” nace y 

muere sin abandonar esta casta pero participa de algunas de las características 

de los otros dos grupos sociales, así puede tener esclavos pero es imposible 

que acceda al poder político. Un noble no puede casarse con una “ñàmákálá” 

ni tener relaciones sexuales con ella79. Entre los grupos que Hampâté Bâ 

(1982: 206) identifica dentro de la casta de los “ñàmàkálá” en la tradición del 

Mandé se encuentran los herreros, los tejedores, los trabajadores de la madera 

(leñadores y ebanistas a la vez), los trabajadores del cuero y los animadores 

públicos o griots. Cada grupo de estos artesanos se divide en tres subgrupos80 

y cualquiera de ellos tiene prioridad sobre los griots porque la actividad 

artesanal está ligada a la iniciación. Por este motivo, el herrero, y a 

                                                                                                                                      
estado. Los cautivos se convertían, de este modo, en los protectores del poder político 
del clan real puesto que las relaciones entre este clan y los nobles no resultaban siempre 
fáciles. Mediante los matrimonios se afianzaban las relaciones entre los reyes, sus 
descendientes y los nobles. En aquellos casos en los que no se producía alianza 
matrimonial el temor que despertaban los “sòfá” aseguraba la obediencia a la autoridad 
real. En todas las capitales de provincia existía una guarnición de esclavos dirigidos por 
un jefe, un “sòfá” nombrado general, del que las autoridades locales dependían pero 
que también rendía cuentas al rey. Este era al menos el sistema empleado en tiempos de 
Samory Touré, gobernante nacido entre 1832 y 1835 y que falleció en 1900 tras haber 
sido capturado por los franceses. El imperio de Malí también se caracterizaba por una 
organización militar pero la autoridad de los clanes locales se limitaba a los cantones. 
Esto es, el soberano no podía confiar en los nobles, ávidos de poder, y en cambio sí se 
fiaba de los esclavos, que, cuando alcanzaban cierta autoridad a su sombra, le 
aseguraban la salvaguarda de su poder y sus riquezas. No obstante, no todos los 
esclavos ocupaban la misma posición dentro del seno familiar. Algunos de ellos, hijos a 
su vez de esclavos y nacidos ya en el entorno de su amo, accedían a una condición 
especial. No podían ser vendidos ni maltratados sin razón aparente. Adquirían 
derechos con respecto a su señor, quien debía ocuparse de su manutención, procurarles 
ropa y casarlos. Trabajaban cinco días a la semana, pudiendo los otros dos restantes 
obtener beneficios económicos por su cuenta. Lograban recibir incluso un porcentaje 
de la dote que adquiría la familia de la hija del señor al contraer matrimonio. 

78.  Al igual que un noble podía convertirse en esclavo si caía prisionero en la batalla, 
también podía suceder que un esclavo fuera liberado. Jansen (2001: 121), basándose en 
las afirmaciones de Zobel, señala que en la sociedad del Mandé (o territorio mandinga) 
todos los “jèlí”, salvo los Kouyaté, proclaman su antiguo origen “horon”. 

79.  Sin matrimonio ni contactos sexuales con los despreciados miembros de esta casta, 
los nobles malinké mantienen la pureza de su sangre y sus cualidades morales 
intactas, alimentando así su conciencia de superioridad sobre los “ñàmàkálá” 
(Camara, 1992: 81). 

80.  A modo de ejemplo, son tres las categorías de herreros: el herrero de minas, que extrae 
y funde el metal; el herrero de hierro negro, que únicamente trabaja en la fragua; y el 
herrero de metales preciosos o joyero (Hampâté Bâ, 1982: 206). 
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continuación el tejedor, gozan de un relativo estatuto prioritario ya que es el 

oficio que requiere un proceso iniciático más profundo. 

Las actividades desarrolladas por los griots (jèlí), entre las que destacan 

principalmente aquellas vinculadas al mundo de la música y de la canción, 

pueden ser desempeñadas por otros “ñàmàkálá” como los “nùmú” o herreros, 

los “káráké”, dedicados a los trabajos de curtido y de fabricación del cuero, o 

los “kùlé”, consagrados a tareas relacionadas con materias vegetales81. Sus 

miembros están sometidos a estas tres imposiciones: la separación de otras 

castas, la división del trabajo con especialización hereditaria, y la jerarquía. No 

obstante, sus actividades pueden ser también otras:  

Il est des tâches qui sont spécialement confiées aux nàmàkálá ; le 
rasage des cheveux, la circoncision et l’excision, tâches 
considérées comme impures et qui marquent ceux qui les 
accomplissent comme des membres d’une caste impure. Enfin 
les ñàmàkálá sont habituellement les intermédiaires désignés dans 
les relations sociales en général et matrimoniales en particulier. 
(Camara, 1992: 79) 

 

Kesteloot y Dieng (1997: 53) afirman que la primera vez que aparece el 

término griot es en 1637, bajo la grafía “guiriot” utilizada por A. de Saint-Lô 

(Relation du Voyage du Cap-Vert). Posteriormente resurge en 1728 gracias a R. P. 

Labat (Nouvelle relation de l’Afrique occidentale), que no habiendo visitado jamás el 

continente africano, se habría inspirado en los relatos de La Courbe, que fuera 

gobernador de la Compañía del Senegal. Sería en estas relaciones de viajes de 

finales del siglo XVII (el viaje a Senegal data de 1685) en donde aparecería por 

primera vez la grafía “guiriot”. Sory Camara (1992: 101-103) considera que es 

imposible encontrar un origen estrictamente africano a esta palabra y recoge 

                                                 
81.  Hampâté Bâ proporciona algunos ejemplos que pueden llevar a equívocos si se 

confunden erróneamente algunos miembros de otros grupos de los “ñàmàkálá” con los 
griots: “Pueden hallarse algunos tejedores que han dejado de ejercer el oficio tradicional 
para convertirse en músicos de guitarra. Los peul les llaman bambaado […]. Esos 
bambaado, que son siempre narradores, pueden ser también poetas, genealogistas e 
historiadores. Algunos leñadores pueden cambiar también sus herramientas por la 
guitarra y convertirse en excelentes músicos y genealogistas.” (Hampâté Bâ, 1982: 212). 
Incluso explica que puede darse el caso de que algunos nobles que han descendido de 
rango en la escala social por causas económicas ejerzan labores propias de los bufones 
públicos, llamados en peul y bambara “tiapourta”.  
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las teorías de H. Labouret, para quien este vocablo procede del portugués 

(derivación del verbo “criar”). 

En la casta de los griots se distinguen dos categorías principales 

caracterizadas por su dominio de la palabra: los “jèlí” y los “fìná”. Entre sus 

tareas destacan la música, el canto y el baile. Es frecuente encontrarlos 

acompañados de su instrumento musical de percusión, de cuerda o de viento. 

Si los “fìná” no tocan ningún instrumento y sólo emplean la palabra, parece 

que entre los “jèlí” la elección instrumental establece una jerarquía social y de 

género. El hecho de que participen en las reuniones masculinas los hace gozar 

de una valoración social superior que si intervienen en manifestaciones 

femeninas82. Sory Camara (1992: 125) establece una clasificación de los griots83 

                                                 
82.  Puesto que en las reuniones de mujeres se tocan tambores, reciben más reconocimiento 

social los “jèlìbá” o grandes griots, acompañados de los instrumentos de cuerda usuales 
en las reuniones masculinas como la guitarra mandinga o el laúd “kònífólá lu”. 

83.  Kesteloot y Dieng también incorporan a su estudio algunas nociones sobre la 
clasificación de los griots entre los pueblos mandinga, peul y wolof: “Rien que chez les 
Mandingues on distingue le dyeli (poète), le finè (islamisé), le bélentigi (griot royal), le 
ngoninfo (griot chasseur). Même si tous sont rangés dans le groupe social des nyamakala 
(gens de castes ou gens de métier), ils ne sont pas identiques. 
De même, les Peuls distinguent le mabo (poète-historien), le gawlo (poète-louangeur), le 
bambado (musicien), et enfin les bouffons. Leur travail est spécialisé: le mabo ne s’adresse 
qu’aux nobles, tandis que le gawlo chante et conte pour tout le monde. Il existe la même 
différence entre le baj-gewel et le bandakat chez les Wolof.” (Kesteloot; Dieng, 1997: 54). 
Por su parte, Chevrier (1990: 199) opina que en la sociedad peul la casta de los griots se 
encuentra dividida en subcastas: “au sommet le « Mâbo »”, que goza de la más alta 
consideración, “puis le « Gawlo » et enfin le « Tiapourta »”. Según esta clasificación, el 
“mâbo” se encuentra ligado a una gran familia cuya genealogía narra acompañado de su 
laúd. También sabe contar leyendas y otros relatos gloriosos. El “gawlo” conoce las 
historias de las grandes familias, pero su discurso es más narrado que cantado. Este tan 
sólo recita a cambio de regalos y la tacañería de la persona elegida podría verse 
castigada con sarcasmos que arruinarían su reputación. El “tiapourta” es comparado 
con un bufón o payaso, y sus comentarios no generan la ira de su público. Se 
caracteriza principalmente por desempeñar una función de distracción social. Sin 
embargo, como ya habíamos mencionado anteriormente, Hampâté Bâ (1982: 212) 
considera que estos “tiapourta” no son una clase de griots sino nobles venidos a 
menos, convertidos en bufones públicos, que no tocan, al menos en público, ningún 
instrumento musical y son más descarados que cualquier griot, tomándose sus palabras 
en poca consideración. Este autor (Ibidem: 208) diferencia dentro de la casta de los 
griots las siguientes categorías: a) los griots músicos, muy frecuentemente excelentes 
cantantes y compositores; b) los griots embajadores y cortesanos, ligados a un miembro 
o a una familia real o noble, y que se convierten en mediadores en caso de conflicto; c) 
los griots genealogistas, historiadores y poetas, que se definen como grandes viajeros y 
narradores y no están obligados a vincularse a una familia. Seydou (1976: 7) señala que 
la epopeya es narrada por los griots “maabuube” en el caso de los peul y por los “jèliw” 
en el ámbito bambara, siendo las atribuciones y funciones de estos individuos análogas 
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organizada según criterios jerárquicos y fundada principalmente en la 

importancia de estos individuos con relación a la sociedad malinké en la que 

actúan, aunque de dar fe a las declaraciones de los “jèlí”, estos son superiores a 

los “fìná”, y entre ellos destacan aquellos que recurren a los de cuerda; 

asimismo, están los griots que hacen uso del xilófono “báláfólá” y de los 

instrumentos de viento; y por último, el resto, que en su mayoría emplean los 

instrumentos de percusión.  

El aprendizaje de los griots se inicia en la infancia aunque su evolución 

es más evidente a partir de su circuncisión, etapa en la que sus conocimientos 

son dirigidos por su padre y su abuelo84. También existen mujeres griotte85 

                                                                                                                                      
en ambas etnias. Meyer (1991: 7) en su libro Récits épiques toucouleurs. La vache, le livre, la 
lance recoge diversas epopeyas procedentes de la región de Goudiry, en el Senegal 
oriental, territorio poblado principalmente por las etnias tuculor y peul. Afirma que la 
mayor parte de estos relatos han sido recitados por individuos pertenecientes a la casta 
de los “maabo” (formada por tejedores y narradores de epopeyas) o por los griots 
“bambaado”. Otros griots como los “awlo” o los “jaareejo” no cuentan estas 
narraciones épicas. De lo que se deduce que mientras que los cuentos son relatados por 
cualquiera de ellos, no sucede lo mismo con las epopeyas. Por otra parte, Jansen (2001: 
120) establece para la sociedad mandé (o mandinga) la dicotomía “nyamakala” 
(artesanos) / “horon” (hombre libre, noble) informándonos que según estudios 
realizados por investigadores, el número de “nyamakala” no asciende al 10% de la 
población en la sabana de África occidental. Esta categoría social está a su vez dividida 
en: los “jeli” (griot), los “numu” (herreros), los “garankè” (artesanos encargados del 
trabajo del cuero) y los “fina” (griots especializados en oraciones islámicas).  

84.  Kesteloot y Dieng (1997: 55) afirman que son el padre y el tío los que orientan al 
principio el aprendizaje para ampliarlo posteriormente gracias a la ayuda de otros 
maestros. Sin embargo, Sory Camara (1992: 133) precisa que el papel del tío materno 
consistía antiguamente en enseñar a su discípulo el arte de tocar la “kórá” (el arpa 
malinké). Para otros griots, según este autor, estas lecciones iban encaminadas a 
dominar todos los instrumentos. En cualquier caso, este investigador insiste en que la 
función desempeñada por el tío es, al igual que en las otras castas de la sociedad 
malinké, fundamental. Jansen se refiere de este modo al aprendizaje del griot: “Celui 
qui aspire à devenir griot doit avant tout s’exercer et pratiquer la récitation. Il doit 
apprendre à envoûter son auditoire et cet apprentissage dure des années.” (Jansen, 
2001: 196). Posteriormente añade: “Au cours de son adolescence, il doit s’entraîner 
comme artiste et il doit écouter lorsque les aînés parlent. Il apprend que des sanctions 
sont prises si on abuse de certains récits et de certaines expressions: il s’approprie ainsi 
un savoir, celui de s’exprimer par les « paroles ».” (Ibidem: 216). El griot Massa Makan 
Diabaté (1986: 115) describe el proceso de aprendizaje destacando una fase en la que el 
joven o la joven acompaña a su padre y memoriza la epopeya. A partir de los 14 años 
comienza a tocar un instrumento. A continuación, acompaña a un miembro de la 
familia de la que aprende su genealogía. Cuando cumple 21 años se independiza de la 
tutela de su padre y puede ampliar su educación gracias a los conocimientos de otros 
griots más experimentados. Pascal Boyer (1988: 25-26) vincula la iniciación con el tipo 
de “mvët”. Este investigador diferencia tres grandes clases de “mvët”: el “mvët bibòn” 
o “mvët” de los enamorados, destinado a consolidar la relación amorosa de una pareja 
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aunque les está vedado recitar genealogías y reproducir el discurso de los 

nobles. Kesteloot y Dieng aseguran que tampoco recitan nunca ni epopeyas ni 

crónicas históricas. Hoy en día el griot también prueba fortuna en otras 

ocupaciones. Dumestre proporciona en la introducción a La geste de Ségou 

algunos datos sobre la vida de los griots que han recitado varios de sus pasajes. 

Por ejemplo, Baba Cissoko compagina su actividad de contador con la 

agricultura y el comercio. Para Sory Komara, su profesión de enfermero ha 

sido siempre más importante que la de griot y quizás sea por este motivo por 

lo que a Dumestre le resulte más atractivo el discurso de Baba Cissoko y 

prefiera la vehemencia y el entusiasmo de Taïrou Bambéra. Este último griot 

vive de su arte, que ejerce al servicio de algunas familias de ricos comerciantes, 

pero que también combina con la agricultura. Si Cissoko no se considera un 

verdadero especialista de la epopeya de Segu, Bambéra declara poseer grandes 

conocimientos de la historia de este territorio y de sus reyes. Sin embargo, 

tradicionalmente el griot vive de lo que el resto de la población tenga a bien 

entregarle puesto que recibe y nunca da. Como goza de libertad de expresión 

pide y exige hasta ser temido por ello, pues si no obtiene lo que desea puede 

divulgar en voz alta la tacañería del donante o cualquier otro aspecto mal visto 

socialmente86. Mientras que el “hóró” malinké debe caracterizarse por la 

discreción y la moderación, evitando por ejemplo cualquier referencia obscena, 

las declaraciones del griot pueden ser tan atrevidas como lo crea conveniente. 

El griot actúa como si no estuviese sujeto a las normas de cortesía y de 

educación generales. Una de las razones que explican esta conducta es la 

                                                                                                                                      
y que presenta poca conexión con la epopeya; el “ngubi”, juzgado un género menor 
que puede ser recitado por aquellos bardos cuyo proceso de iniciación aún no ha 
concluido; y la epopeya, “genre suprême du mvët”, también llamada “mvët ekang”, 
recitada por especialistas que deben experimentar dolorosas pruebas durante su 
iniciación. 

85.  También encontramos en otras ocasiones la grafía “griote”. 

86.  A este respecto, Hampâté Bâ comenta: “«¡Oh! -cantan los griot pedigüeños-, la mano 
del noble no permanece pegada a su cuello por avaricia, sino que está siempre dispuesta 
a meterse en el bolsillo para dar al que pide». Y si por casualidad el regalo no llega, 
¡cuidado con las fechorías del «hombre de la boca rasgada», cuyas «dos lenguas» pueden 
estropear muchos asuntos y reputaciones!” (Hampâté Bâ, 1982: 210). 
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impunidad de la que goza. No puede recibir castigo físico alguno ni ser objeto 

de insulto y ni siquiera se le pueden dirigir palabras coléricas87. Este permiso 

social, de doble filo, para contar lo bueno y lo malo de los demás se salda 

generalmente con el desprecio popular y a su vez lo convierte en un “alter 

ego” negativo del noble, ya que este ve en el “jèlí” o en el “fìná” todo lo que 

no debe ser, su antítesis en su escala de valores. No obstante, entre algunas de 

las más importantes funciones del griot dentro de su comunidad destacan las 

siguientes:  

a) la vigilancia constante de los otros miembros de la sociedad, para 

declarar públicamente lo que de ellos ha observado, es decir sus actitudes 

personales, más lo que sobre ellos ha aprendido (por ejemplo, la genealogía). 

En cada uno de los conflictos sociales que se producen, estas manifestaciones 

en voz alta sirven como pruebas para resolverlos88.  

                                                 
87.  Sin embargo, Massa M. Diabaté (1997: 16), autor de Janjon et autres chants populaires du 

Mali a la vez que “jeli”, afirma que, aunque cualquier manifestación violenta contra los 
“ñàmàkálá” fuese considerada como gesto de mala suerte y que esta característica les 
permitiese cierta movilidad sin ser mal recibidos, muchos de ellos fueron decapitados 
por reyes que hacían caso omiso de la norma que exigía el respeto del emisario, a pesar 
de lo que dijese, sobre todo si era “jeli”. 

88.  En cuanto a la veracidad de las declaraciones de los griots, Jansen defiende su 
sinceridad ante las numerosas acusaciones de tergiversadores de las que son objeto: 
“Parmi les auteurs qui ont écrit sur les griots, beaucoup disent que les jeli sont des 
menteurs; ils mentiraient, tantôt consciemment, tantôt inconsciemment et, s’ils ne 
mentent pas, ils font au moins des entorses à la vérité. En extrapolant ainsi, on a donc 
créé l’image d’un jeli qui ment sans cesse ou qui n’avance souvent qu’à “demi-vérités”. 
Ce n’est pas l’image que personnellement je me fais du griot. Je suis d’avis que les 
Diabaté de Kéla, et bien des jeli avec eux, font de leur mieux pour être aussi objectifs 
que possible. Cependant, il est vrai que l’objectivité ne se laisse pas aisément saisir: il 
n’est guère facile de contenter tout le monde. Le grand problème est que l’identité des 
hommes se définit en relation avec les autres. Il peut arriver qu’une personne ait le 
sentiment qu’on lui ait fait du tort: par conséquent, elle est irritée et qualifie le jeli de 
menteur. Sachons que le jeli n’a jamais l’intention de mentir. Tout au plus se permettra-
t-il une infraction à la réalité afin d’éviter le pire. Avant tout, il préfère suggérer que s’il 
peut faire la réputation de quelqu’un, il peut tout aussi bien la souiller.” (Jansen, 2001: 
166). Sin embargo, Hampâté Bâ (1982: 211) parece identificar al griot digno de total 
crédito con el denominado griot tradicionista-doma, puesto que al haber seguido la 
preparación propia del iniciado no puede mentir. Es el que este autor destaca como el 
“griot-rey”. Por este motivo, cuando se oye un relato, se pregunta si aquel que lo narra 
es un “diéli” o un “griot-doma” ya que en el primer caso se espera que “adorne” la 
historia mientras que en el segundo, se espera una mayor fidelidad. Según este escritor 
maliense, la tradición tolera la mentira del “diéli”: “Ils ne sont pas astreints ni à la 
discrétion ni au respect absolu de la vérité. Ils peuvent parfois mentir avec aplomb et 
nul n’est fondé à leur en tenir rigueur. « C’est le dire du diéli ! Ce n’est donc pas la vérité 
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b) la mediación en las relaciones sociales y políticas89. El griot 

desempeña una función de mediador en cada una de las fases decisivas de la 

vida de los malinké: nacimiento, circuncisión, matrimonio y fallecimiento90.  

                                                                                                                                      
vraie, mais nous l’acceptons ainsi». Cette maxime montre assez combien la tradition 
admet, sans en être dupe, les affabulations des diéli qui, ajoute-t-elle, ont « la bouche 
déchirée ».” (Hampâté Bâ, 2008: 23) 

89.  Estas son las palabras del griot Mamadou Kouyate, narrador de la historia de Soundjata 
recopilada por Niane: “Quand une querelle éclate entre tribus, c’est nous qui tranchons 
le différend car nous sommes les dépositaires des serments que les Ancêtres ont 
prêtés.” (Niane, 2002: 10). 

90.  Durante las ceremonias que acompañan estos momentos cruciales en la vida del 
malinké, el griot ensalza al homenajeado y a su familia a cambio de bienes materiales. S. 
Camara (1992: 185-187) observa que el anhelo de prestigio caracteriza la mentalidad 
malinké, razón por la cual cada individuo se siente presionado para obtenerlo. Esto 
genera un fuerte sentimiento de competitividad en el que el griot, como individuo ajeno 
a esta necesidad (pensemos que el griot puede enriquecerse pero no ganar honor, lo 
que no quiere decir que no aspire a obtener una reputación como excelente 
profesional), desempeña una función fundamental. Por esa tarea de observación y 
divulgación de hechos resulta beneficioso que cada familia tenga integrado en su vida 
un griot. Este se convierte en una fuente de exaltación. Su palabra hace surgir en cada 
individuo el deseo de ser elogiado, de ser el protagonista de sus adulaciones. De esta 
relación, ambos salen beneficiados; uno, por adquirir prestigio; el otro, por conseguir 
mediante este pacto un regalo o un pago. El poder del que dispone el griot explica que 
en ocasiones exija tantos dones que pueden dañar fuertemente la economía del 
donante. Aun más, el griot tiene la prerrogativa de rechazar un obsequio por parecerle 
demasiado modesto o insuficiente. De este modo, observamos que el don está 
directamente relacionado con dos conceptos: el del prestigio, que a su vez presenta 
estrechos vínculos con el concepto del “jamu”, y el de la vergüenza o “malo”. Jansen 
indica que el “jamu” informa sobre el pasado, el presente y las relaciones de parentesco 
de su portador. Así pues, el “jeli” es capaz de proclamar las virtudes de un individuo así 
como de borrar su vergüenza. Por eso recibe un don. No obstante, aunque no se reste 
importancia a la recompensa económica recibida, Jansen considera que en la mayoría 
de los casos esta es bastante irregular en Kéla. Los ingresos de los griots en este pueblo 
proceden, como ya habíamos mencionado, también del trabajo en el campo: “Certes, il 
est vrai que certains griots ont des “réguliers”, c’est-à-dire des jatigi (des hôtes), qui 
assez régulièrement – disons une fois par an – offrent au jeli un (petit) don. La 
prospérité, on la doit éventuellement à l’agriculture. Il n’y a qu’une seule femme à Kéla 
qui, grâce à ses activités de griotte, gagne un revenu supplémentaire substantiel: c’est 
Bintan Kouyaté. Il arrive qu’elle puisse vivre de son “griotisme”, mais seulement 
pendant les périodes où les jeli jouissent d’une certaine faveur publique grâce à leur 
musique.” (Jansen, 2001: 168). Parece que, según este autor, los Diabaté se lamentan de 
que los regalos no adquieran la relevancia de tiempos pasados, antes de la llegada de los 
franceses, cuando los reyes de Kangaba gobernaban. Jansen afirma no poder asegurar 
la veracidad de estas palabras. En cualquier caso, sí confirma que hay casos muy 
conocidos en Malí en los que estas recompensas llegaron a ser coches y hasta casas. Sea 
como sea, este investigador alega que el don ofrecido al “jeli” no debe concebirse como 
un pago puesto que frecuentemente es muy bajo y no ha de hacer olvidar que tal 
donativo crea obligaciones sociales con respecto al donante. Por eso opina que su 
fuerza se centra en la salvaguardia de su independencia, lo que le resulta más ventajoso 
que un beneficio inmediato. Desde esta óptica, el crítico reivindica la figura del “jeli” y 
lo defiende de los que lo prejuzgan como un mendigo, un interesado o un artista 
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c) la canalización de emociones y sentimientos que únicamente él puede 

expresar porque a los nobles les está prohibido, ya que deben dar muestra de 

contención, tal como habíamos apuntado más arriba. 

A menudo se ha comparado a los griots con los bufones, bardos y 

trovadores del continente europeo. Sory Camara opina que no es posible 

limitarse a esta comparación, a pesar de que existan aspectos comunes, puesto 

que estos individuos son exclusivos de la cultura que los acoge. El hecho de 

pertenecer a una casta inferior y de realizar tareas sociales y otras funciones los 

distingue claramente de sus homólogos europeos. Para completar este estudio 

del griot analizaremos brevemente la evolución de sus actividades. Entre sus 

antiguas funciones en el entorno del soberano destacan las siguientes:  

Ils étaient autrefois les hérauts, les messagers, les ambassadeurs 
des princes. Ils parcouraient les villages et les provinces, 
franchissaient les frontières en temps de paix comme en temps 
de guerre, pour transmettre les messages de leurs maîtres ; en 
leur propre pays, ils sont les partisans dévoués du pouvoir et 
deviennent souvent les conseillers intimes des souverains. Sans 
être des ministres – puisqu’ils ne peuvent accéder à l’autorité 
politique –, ils avaient une influence considérable sur les rois, et, 
partant, sur les décisions concernant les affaires de l’État. Sous le 
règne de Samory, le conquérant malinké du XIXe siècle, certains 
acquirent des fonctions qui confinaient au domaine de l’autorité 
politique réelle. D’aucuns devinrent dùùkùnàsí, représentants 
personnels du souverain auprès des chefs des pays annexés. De 
tous temps, ils furent les compagnons et les précepteurs des 
jeunes princes ; ils leur apprenaient l’histoire de leur pays, leur 
généalogie et l’origine des leurs alliances avec les différents clans. 
(Camara, 1992: 213-214) 

 

Un rey nunca se dirigía a sus súbditos sin la figura intermediaria del 

griot que reproducía su discurso y a su vez, jamás las palabras de sus inferiores 

le llegaban por otro mediador. Cuando un jefe deseaba subrayar la importancia 

de su mensaje aumentaba el número de griots. No obstante, la colonización 

modificó esta situación al desposeer a los jefes locales de su poder, por lo que 

                                                                                                                                      
mercenario, y que, además, está en su derecho al aceptar las dádivas que se le ofrezcan. 
(Ibidem: 175-179). 
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la relación entre ellos y sus griots sufrió graves consecuencias91. En la 

actualidad, los políticos se dirigen al gentío prescindiendo de estos personajes 

                                                 
91.  También D.T. Niane (2002: 5-6) se hace eco de esta transformación lamentando el 

lugar en el que ha quedado el griot mandinga después de la colonización. Tras ocupar 
uno de los puestos más relevantes en su sociedad como consejero de reyes, preceptor 
de príncipes y conservador de las tradiciones, se ha visto abocado en la mayoría de las 
ocasiones (salvo en el campo) a realizar labores artesanales o a vivir de la música. 
Issagha Correra considera que el griot contador de gestas ha sufrido una clara 
modernización al convertirse en un proletario o un parásito social como consecuencia 
de las necesidades básicas de supervivencia: “Désormais, il loue son donateur et se 
préoccupe très peu de magnifier les vertus pulaar. Il est limité par la nécessité de 
survivre, termes dans lesquels se pose aujourd’hui sa situation. […] Les wambabé ne 
composent plus des airs à la gloire des hommes exceptionnels. Ils jouent une musique 
légère qui ne peut motiver ou sensibiliser le Haal-pulaar. La musique reste 
essentiellement classique car ce qui est aujourd’hui joué rappelle un peu la “Pop music” 
avec son envahissement de plus en plus grand du monde. […] Le griot, le bambado, 
louent ceux qui leur font des dons même s’ils ont détourné des fonds de l’État ou s’ils 
ont volé, l’essentiel étant d’avoir de l’argent.” (Correra, 1992: 252). La sociedad ha 
padecido profundas modificaciones socioculturales tal como lo muestran las 
declaraciones de Bokar N’Diaye: “Les « mésalliances » entre différentes classes se 
multiplient de plus en plus, les nobles se sont convertis à la pratique de travaux de fer, 
de bois et de cuir. Ils font partie des orchestres musicaux et acceptent sans rechigner 
d’être commandés par des descendants de gens de caste et même de ceux des anciens 
esclaves qui, à quelques exceptions près, se sont fondus dans la masse et font partie de 
l’élite intellectuelle et de la haute société au sein de laquelle ils sont parfois bien placés. 
Les jeunes paysans acceptent difficilement de se plier aux contraintes traditionnelles à 
leur retour au village après un séjour plus ou moins long dans les centres urbains ou à 
l’extérieur.” (N’Diaye, 1986: 35). Para el griot Massa Makan Diabaté la colonización ha 
acabado con las estructuras tradicionales en Malí introduciendo un gran conflicto 
derivado de la modificación de las funciones de los diversos grupos sociales. A esta 
explicación añade el siguiente ejemplo: “Une fois la colonisation établie au Mali, toutes 
ces structures ont été bouleversées, si bien que, par exemple, à l’école des fils de chefs, 
ce sont des esclaves qu’on a envoyés, les chefs refusant d’envoyer leurs enfants. Vous 
imaginez les conflits qui ont suivi, et qui ne sont pas encore résolus.” (Diabaté, 1986: 
118). El noble, añorando su posición del pasado, dirige su frustración contra la 
colonización así como contra los hombres de casta que disfrutan del poder político que 
le pertenecía en la sociedad tradicional. Emmanuel Matateyou (2005: 584-585), en su 
análisis de la poesía peul del norte de Camerún, afirma que esta sociedad presentaba 
una organización profundamente jerarquizada, compuesta por los “rimbe” u hombres 
libres de nacimiento, los “miimaybe”, aquellos que habían sido liberados junto con sus 
descendientes, y los “jeyaabe” o esclavos. Los griots vivían de los beneficios que les 
aportaban los elogios dirigidos a los dos primeros grupos. La colonización y la 
independencia provocaron grandes cambios sociales ya que, por ejemplo, eximieron a 
los esclavos ya liberados de sus obligaciones. Viéndose el noble sin servidores y sin la 
posibilidad de remunerar a hombres para que realizaran determinados trabajos, debe, 
desde hace décadas, hacerlos él mismo, como tampoco puede hacer frente a las 
necesidades económicas del “mboo’en” o poeta. A esto se suman dos factores que 
causan un efecto negativo sobre la supervivencia de estos artistas: el aumento de la 
aculturación de la juventud y, principalmente, el Islam. Los practicantes musulmanes 
tienen una nefasta opinión de estos individuos que emplean expresiones obscenas e 
inapropiadas: “des démons prêts à tout dévoiler”. Ali Koura, el más experto recitador 
de “mbooku”, poesía oral peul, cumple en la actualidad con las funciones propias de 
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intermediarios, pero para tratar con los ancianos del medio rural buscan de 

nuevo su colaboración. La intermediación es por tanto un procedimiento 

habitual en el entorno malinké y aunque en ciertas circunstancias puede ser 

llevado a cabo por otro miembro de la comunidad, se prefiere al griot por la 

eficacia de su dominio de la palabra, que asegura el éxito de la empresa. Sea 

cual sea el concepto y estima en que se tenga a los miembros de este gremio, 

las palabras de Wâ Kamissoko enorgulleciéndose de su condición de griot 

valen por toda defensa cuando proclama que no cambiaría su posición por 

nada: “pas même contre tout l’or du Manden” (Cissé; Kamissoko, 1988: 1). 

Jansen (2001: 181-212) observa un fenómeno de particular importancia con 

relación a los griots de Kéla, reputados por su gran erudición y dominio de los 

relatos del héroe Soundjata92. Estos griots mantienen una especial relación con 

los descendientes de los reyes de Kangaba93, a través de una ceremonia que 

tiene lugar cada siete años en esta ciudad. En una construcción denominada 

“Kamabolon”94 se reúnen los descendientes reales y los griots de Kéla así 

                                                                                                                                      
los maestros coránicos y las de “jawro” o jefe de barrio, lo que no le permite desarrollar 
sus antiguas tareas poéticas. Aliou Kissima Tandia (1999: 211-212) constata que la 
sociedad soninké también ha conocido grandes cambios en las relaciones de las 
diversas clases sociales. En ocasiones, antiguos amos intentan establecer vínculos con 
sus antiguos esclavos basados en el respeto y la ayuda mutua, pero esta situación no es 
siempre idílica ya que algunos de los descendientes de los siervos declaran la igualdad 
de todos los hombres y esto genera conflictos. El poder de los morabitos también ha 
decrecido puesto que como ahora existe un gran número de escuelas francoárabes la 
enseñanza del Corán ya no pertenece en exclusividad a sus familias. En cuanto a los 
“ñàmàkálá”, la técnica ha sido el origen de la pérdida de algunos de sus privilegios. La 
circuncisión se practica cada vez más en los hospitales relegando la labor de los 
herreros; los trabajadores del cuero no pueden competir con las industrias, y los griots, 
desligados de las familias nobles, ensalzan a cualquiera. 

92.  Debemos tener en cuenta la envergadura de esta historia gracias a la importancia que 
alcanzó el imperio de Malí. Según Jansen, los actuales estados de Malí, Guinea, Gambia 
y Senegal consideran con orgullo este antiguo imperio de su ilustre antepasado: por ello 
Soundjata es celebrado como un héroe nacional. Este autor afirma que “À l’heure 
actuelle, Soundjata est considéré comme un “Père de la Patrie” dans un certain nombre 
de pays d’Afrique.”, por lo que millones de africanos se proclaman descendientes de 
este personaje o de uno de sus colaboradores (Jansen, 2001: 9-13).  

93.  Ciudad situada en Malí, cercana a la frontera de Guinea, a 95 kilómetros al sudoeste de 
Bamako. 

94.  En cuanto a esta construcción, Prévost y De Courtilles proporcionan la siguiente 
información: “Aujourd’hui, les griots s’initient au cours de stages organisés dans la 
“case sacrée”, le Kalambolon, fondée en 1352 par le mansa Souleyaman à son retour de 
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como los de otros territorios donde el narrador oficial relata la historia de 

Soundjata. A esta sesión no pueden acudir más que las personas citadas y su 

grabación está prohibida; sin embargo, las narraciones concernientes a este 

personaje histórico, muy populares por su enorme difusión, pueden ser oídas 

en otras circunstancias, como sucede en el Alto-Níger95 aunque esto no quiere 

decir que cualquiera pueda pronunciarlo, so pena de sanciones y vergüenza 

pública. La familia Diabaté afirma que esta epopeya es un enigma que encierra 

un secreto96 y que sólo adquiere sentido cuando es recitada oralmente. Es el 

“kumatigi” o “maître de la parole” de los “jeli” el que debe narrar este relato 

épico durante la sesión de cada septenio. Ha de caracterizarse por su 

discreción y no pronunciarse sobre temas más banales para así mantener una 

cierta distancia y evitar que su recitación reciba cualquier crítica. La protección 

que recibe esta epopeya justifica esta cuidadosa actitud. En resumen, si el griot 

no se limita a la epopeya, sí podría afirmarse que la existencia de la epopeya 

                                                                                                                                      
La Mecque. En 1670, elle est transformée en “case à fétiches”; en 1840, elle est 
restituée à l’Islam par El Hadj Omar.” (Prévost; De Courtilles, 2005: 75). 

95.  Jansen llama así al alto valle del Níger. 

96.  Aunque trataremos más exhaustivamente la omisión de información de los griots en el 
cápitulo segundo, nos parece conveniente mencionar ahora esta costumbre de los 
tradicionistas africanos. Niane, valorando el proceso de aprendizaje del griot que exige 
años de atenta escucha y de memorización, insiste en el carácter secreto de sus relatos: 
“de plus il est assermenté et n’enseigne que ce que sa « corporation » exige car, disent 
les griots: « Toute science véritable doit être un secret. » Aussi le traditionaliste est-il 
maître dans l’art des périphrases, il parle avec des formules archaïques ou bien 
transpose les faits en légendes amusantes pour le public, mais qui ont un sens secret 
dont le vulgaire ne se doute guère." (Niane, 2002: 7). No en vano, Mamadou Kouyate 
finaliza de este modo la narración de Soundjata: “Le Manding garde jalousement ses 
secrets ; il est des choses que le profane ignorera toujours car les griots, leurs 
dépositaires, ne les livreront jamais […]. Partout j’ai pu voir et comprendre ce que mes 
maîtres m’enseignaient, entre leurs mains j’ai prêté serment d’enseigner ce qui est à 
enseigner et de taire ce qui est à taire.” (Ibidem: 150-153). Esta ocultación de datos 
relevantes es lo que provoca los reproches de Cissé cuando ante su pregunta de dónde 
se encontraba Dakadjalan, el griot Bintou-Siné Djabâté le responde: “Cela est trop 
grand pour ma bouche”. Cissé se queja al griot Wâ Kamissoko de la actitud de los 
contadores malinké mediante estas palabras: “Je trouve cette attitude pour le moins 
aberrante, et même suicidaire de la part de gens qui ont pour mission, et même pour 
raison d’être, non pas de conserver l’histoire en la taisant, mais au contraire de la 
perpétuer en la chantant. Car des villes beaucoup plus anciennes, plus importantes et 
même plus sacrées que Dakadjalan, Kangaba et Krina ont existé et existent encore de 
par le monde: Koumbi, Rome, Paris, la Mecque... dont l’histoire est enseignée dans le 
menu détail, tandis que vous Malinkés, entendez tout taire du passé de votre pays.” 
(Cissé; Kamissoko, 1988: 4-5). 
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exige normalmente la presencia del griot97. En su análisis de La geste de Ham-

Bodêdio ou Hama le Rouge Seydou (1976: 35-36) alega no haber encontrado 

ningún relato de este género entre los pastores peul nómadas, al contrario de 

lo que observa en el ámbito de los sedentarios. Mientras que los primeros no 

conocían la figura del griot, en el entorno de los sedentarios, que habían 

construido una sociedad jerarquizada en categorías profesionales claramente 

diferenciadas, este gozaba de gran importancia98. 

Kesteloot y Dieng (1997: 57-58) afirman que en la mayor parte de los 

relatos orales es muy difícil averiguar quién fue su creador, aunque sí es posible 

en algunos casos conocer a sus antiguos y célebres intérpretes. Estos autores 

resaltan dos aspectos fundamentales a propósito de la recitación de la epopeya: 

en primer lugar, la fidelidad al relato, por lo que algunas partes siguen una 

estructura fija que no ha de ser alterada, y en segundo, la improvisación 

destacable en otras partes del recitado, en las que el intérprete recurre a su 

imaginación hasta integrar y reactualizar elementos modernos. Samba Diop 

advierte que, aunque el griot contador de epopeyas rinde homenaje a su padre 

y de este modo a todos sus antepasados que han facilitado la salvaguardia de 

estos relatos, también marca en su recitación su sello personal: “gratitude ne 

rime pas forcément avec fidélité aveugle car, comme c’est souvent le cas, bien 

que le conteur ait hérité l’épopée de ses ancêtres et ascendants, il appose son 

cachet personnel sur l’histoire même s’il prend la précaution de maintenir 

l’épine dorsale et de respecter les faits contenus dans l’épopée.” (Diop, 2003: 

15). Derive (2002: 91-92) explica que en África todavía es posible la 

recopilación de múltiples versiones de relatos épicos tales como Soundjata o La 

                                                 
97.  En muy pocas ocasiones encontramos epopeyas emitidas por individuos que no son 

griots pero, por ejemplo, Seydou (2010: 187) precisa que el narrador del relato Trois 
Hammadi Ardo et une Fâtouma Ardo I, recopilado en Mopti, no es propiamente un griot y 
esto se constata en que a veces su narración es fluida. También habíamos ya indicado 
que el artista que recita L’épopée de El Hadj Omar Tall no es genuinamente un griot 
aunque sí pertenece a la casta de los herreros. 

98.  El peul no considera al griot como originario de su etnia, por ello esta autora opina que 
la epopeya, en el mundo peul, puede ser fruto de un préstamo cultural (probablemente 
bambara) puesto que la autenticidad de su civilización debe buscarse en el entorno 
nómada. Sin embargo, la epopeya ha sabido arraigarse con tanta fuerza entre los peul 
que se ha convertido en una manifestación imprescindible de su producción cultural. 
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geste de Ségou, lo que nos deja apreciar los diferentes estilos e interpretaciones de 

esta historia entre las diversas escuelas o tradiciones (por ejemplo, en el caso 

de Soundjata, destacan la de Kita, Kirina, Kéla o, por ejemplo, Fadama). En 

cada una de ellas se observan características estilísticas y narrativas específicas 

de cada recitador. Si se espacian varias sesiones de un mismo griot se perciben 

desigualdades que permiten estimar el porcentaje de improvisación y el de 

memorización. Massa Makan Diabaté (1986: 49) compara al griot con el 

cantante de blues. Mientras que el marco de trabajo del primero se sitúa en la 

intriga, el segundo se mueve inmerso en la melodía pero, al igual que en el jazz, 

jamás se encuentran en el griot dos relatos exactamente idénticos. Jansen 

(2001: 211-212) facilita más informaciones a este respecto y sobre el proceso 

de aprendizaje de los griots, pues al analizar las diferentes versiones de la 

misma recitación de Lansine Diabaté, comprueba que este “kumatigi”99 ha 

memorizado un texto determinado y cada nueva exposición oral es diferente 

de la anterior sin que esto suponga una traición al mensaje original. 

Comparando cada sesión con las de su predecesor, el “kumatigi” Kanku Madi, 

llega a la conclusión de que cada uno tiene su propio estilo pero que no existen 

diferencias en cuanto al contenido de la epopeya narrada, lo que prueba la 

estabilidad de tal narración. Por este motivo, Jansen defiende la existencia de 

una escuela de la tradición oral en Kéla, sin necesidad de texto escrito alguno, 

lo que, por otra parte, no serviría de nada ya que los ancianos Diabaté son 

analfabetos. El aprendizaje se basa, por tanto, en la escucha, durante años, y en 

la memorización. 

Kesteloot (1993: T. 1, 28), ante el mismo episodio de L’épopée bambara de 

Ségou narrado por diferentes griots, constata que su amplitud depende 

principalmente más de su inspiración que de su nivel de conocimiento de la 

                                                 
99.  El “kumatigi” tiene el privilegio de recitar la epopeya de Soundjata durante las 

ceremonias oficiales en Kéla. Debe seducir al público con su narración que no puede 
incluir modificaciones importantes con relación al relato conocido por los oyentes. 
Gracias al “kumatigi” es posible comprender “l’histoire de la région Kangaba ou les 
principes de sédentarisation, la position sociale ou les comportements des griots de 
Kéla, les structures narratives ou la manière dont l’épopée se déroule, notamment lors 
des cérémonies du Kamabolon.” (Jansen, 2001: 23-24). 
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historia. La diferencia radica fundamentalmente en la manera de contar, por 

eso esta autora advierte al lector de la diversidad de estilos existentes entre los 

diferentes capítulos de esta epopeya ya que responden a la oratoria de los 

contadores que la han reproducido. El griot Massa Makan Diabaté (1986: 116) 

confiesa que una epopeya nunca es igual a otra a causa de la capacidad 

improvisadora del contador y esta depende de su sensibilidad. Así, la base del 

aprendizaje de los miembros de esta casta está constituida por la combinación 

de la técnica y de su sensibilidad. 

Los griots acostumbran ser profundamente admirados como 

divulgadores de la palabra. Hampâté Bâ (1982: 211) asegura que el griot 

“tradicionista-doma” es muy respetado por su sabiduría y prudencia cuando 

reclama sus derechos. El siguiente proverbio malinké rinde homenaje a estos 

artistas: “Arrivé au cimetière avec le corps d’un griot, si tu tiens à dire tout ce 

qu’il a raconté de son vivant, son corps pourrira dans tes mains.” (Camara, 

2005: 70). Y con idéntico orgullo el “jeli” Massa M. Diabaté (1997: 16) 

considera a su gremio como los conservadores del patrimonio de Malí. Esta 

labor impagable de los tradicionistas africanos ya había despertado la 

admiración de Niane, que lamentaba el menosprecio que muchos sentían por 

ellos100, y de Th. Monod (1962: 11) quien declara su estupefacción al presentar 

la crónica recopilada por Hampâté Bâ y Jacques Daget, ante la memoria tan 

precisa de los recitadores. Jean Rouch (1988: V), a su vez, confiesa con cuánta 

                                                 
100.  Sobre ellos hace este autor el siguiente comentario: “Il faut cependant, dès maintenant, 

lever une équivoque. Aujourd’hui, dès qu’on parle de griots, on pense à cette « caste de 
musiciens professionnels » faite pour vivre sur le dos des autres.” (Niane, 2002: 5). Las 
palabras del griot Massa Makan Diabaté no son muy alentadoras con respecto al futuro 
de estos profesionales de la palabra: “Les griots des soleils des indépendances ont 
troqué l’or contre du cuivre. Ce ne sont plus que des animateurs publics qui déploient 
les broderies de leur éloquence pour quelques pièces de monnaie. La tradition dit: 
« Dès qu’un griot entend le grondement du tonnerre, il doit regagner son village et 
cultiver, car l’aumône, si elle permet de vivre, ne construit pas un foyer ». Cela, ils l’ont 
oublié. Et voilà pourquoi ils jouissent d’un préjugé défavorable alors qu’autrefois ils 
détenaient la force vitale du pays malinké. Çà et là, ils s’agitent devant un micro ; on les 
applaudit. Autrefois, ils savaient plaire et toucher. Mais ce qui est réel est rationnel, ce 
qui est rationnel est réel dans le sens du nécessaire. Si les griots sont en rupture de ban 
avec leur fonction première, c’est peut-être parce qu’ils n’ont plus prise sur les 
aspirations du peuple malien, et ceci présage, défavorablement, de l’avenir de la culture 
malienne.” (Diabaté, 1986: 119).  
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emoción y arrebato escuchó las palabras del griot Wâ Kamissoko. Jansen 

(2001: 179), por su parte, rechaza la concepción del “jeli” mendigo y 

aprovechado aún entonces vigente, como también señalaba Pascal Boyer al 

recordar que estos artistas no han gozado nunca de gran consideración social 

en la cultura fang101. Grave injusticia contra la que Chevrier (1990: 199) pone 

en guardia cuando advierte del error de considerar al griot un personaje 

despreciable y despreciado, como lamentablemente sucede tan a menudo. No 

son sino algunos de los nombres de aquellos que reconocen su enorme estima 

por estos contadores de la literatura africana, y podríamos citar aún muchos 

más que valoran su tarea como salvaguardias de la tradición oral de este 

continente. Los que manifiestan su agradecimiento con más devoción son 

principalmente los recopiladores de las historias narradas por estos contadores, 

y que se presentan, en muchos casos, como los humildes traductores de las 

relevantes palabras de aquellos que tan orgullosamente las reproducen. 

Es muy posible que, como defienden muchos críticos, la epopeya 

actualice la historia de un pueblo por el mero hecho de reproducirla, y 

nosotros consideramos que las declaraciones del tradicionista Wa Kamissoko, 

repetidas por Jean Rouch, revelan mejor que cualquiera de nuestras 

explicaciones la función de estos profesionales de la palabra no sólo en 

tiempos de conflicto, para animar los espíritus de los combatientes y 

encaminarlos a imitar el valor de sus antepasados, sino también en periodos de 

calma, también propicios para enorgullecerse de su historia y renovar los 

importantes conocimientos adquiridos:  

Quand il ne se passe rien, ni guerre, ni conquête, ni famine, ni 
victoire, ni défaite, quand les chasseurs dépistent le gibier de 
brousse, quand les pêcheurs barrent le fleuve Djoliba de leurs 
grands filets, quand les petits paysans chassent à hauts cris les 
oiseaux des merveilleuses futaies du mil nouveau, c’était alors le 

                                                 
101.  Según Boyer (1988: 43-44), en la sociedad fang se desdeña la costumbre de errar por 

diferentes lugares por lo que se censura a aquellos jóvenes que aspiran a encontrar un 
trabajo desplazándose de un sitio a otro, comparándolos con los bardos y 
recordándoles que cambiar de sitio implica carecer de autoridad en todos sus destinos. 
Sin embargo, se respetan las ausencias del contador porque transmite cultura y aporta 
con ello una ayuda económica a la familia mientras que, cuando reside en el entorno 
familiar, queda relegado principalmente a una posición marginal. 
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rôle des griots de raconter les histoires d’autres temps terribles 
où les guerriers ravageaient les pays, où les villages brûlaient, où 
les hommes libres devenaient des esclaves. (Cissé; Kamissoko, 
1988: X) 

 

Sirva como cierre de esta presentación la que el griot Baba Cissoko 

hace de sí mismo y que Dumestre incluye en La geste de Ségou, dos de cuyos 

pasajes pudo recopilar gracias a su colaboración. Según este crítico, Cissoko 

era el más famoso contador de Malí durante los años setenta. Sus discursos 

eran transmitidos por Radio-Mali pero también se dedicaba, como ya hemos 

dicho, a la agricultura y al comercio. Esta es su breve historia donde destacan 

aspectos tales como el uso de un instrumento musical, el método de 

aprendizaje, la necesidad de investigación y la endogamia:  

j’ai commencé à apprendre mon métier de griot à l’âge de dix-
sept ans. Je suis né à Sanankoro de Kakolo102 mais j’ai passé 
mon enfance ici, à Bamako. J’ai appris à jouer du ngoni auprès de 
mon frère aîné, le griot Magan Cissoko. C’est lui qui m’a appris à 
jouer du ngoni, c’est lui qui m’a appris à parler. Aujourd’hui, j’ai 
quarante ans. Je me suis rendu à Banamba pour interroger 
Sanoussi Kouyaté. Lui aussi m’a raconté beaucoup d’histoires, 
que j’ai apprises et que j’ai gardées en mémoire. Cependant, je ne 
suis pas instruit, je ne sais ni lire, ni écrire. Mais quand les gens 
me racontent quelque chose, je m’en souviens, et j’arrange 
l’histoire pour la rendre belle. C’est ainsi que je travaille. J’habite 
ici à Bamako, je n’ai jamais quitté ce pays. Depuis que Dieu m’a 
créé, je n’ai jamais voyagé dans un autre pays. Depuis que je suis 
venu ici à Bamako, depuis que j’ai dix-sept ans, j’ai tout fait ici, 
j’ai interrogé beaucoup de vieux. Certains étaient instruits, 
d’autres étaient des griots. Mon propre père était griot, ma mère 
était griotte, toute notre famille est une famille de griots. Tous 
jouent du ngoni; les femmes chantent, les hommes parlent: c’est 
ainsi dans notre famille. C’est selon la volonté de Dieu. Mes 
causeries, c’est moi-même qui les arrange, mais j’interroge les 
vieux griots et les gens instruits. (Dumestre, 1979: 31-32) 

 

*** 

 

                                                 
102.  Pueblo situado en el distrito de Kolokani, al norte de Bamako. 
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En este capítulo hemos señalado los principales rasgos distintivos de 

este género ya indicados desde Aristóteles, quien se basaba en la producción 

griega. Sin embargo, la obra épica de Homero no parece ser el origen de este 

género si nos atenemos a las consideraciones de Jean Derive sobre los textos 

mesopotámicos. La literatura comparada ha incorporado al corpus épico 

nuevos relatos procedentes de diferentes lugares del mundo, desde textos 

fineses o árabes hasta indios y japoneses, por ejemplo. Cada vez han sido más 

las voces de diferentes africanistas y de otros investigadores de la epopeya 

mundial que han argumentado con insistencia a favor de la pertenencia a esta 

categoría de diversos documentos orales encontrados en este continente 

meridional. Pero si los estudios de los relatos europeos no estaban exentos de 

controversia tampoco los de África se libran de la polémica. Si los diferentes 

autores no se habían puesto de acuerdo para determinar la naturaleza exacta de 

este género en Europa tampoco las nuevas aportaciones procedentes del 

continente vecino han permitido dar una definición convincente para todos. 

La presentación de este tipo de narraciones africanas ha favorecido el 

replanteamiento de algunas de las vertientes más debatidas de la cuestión. En 

el intento de catalogar estos relatos y en el deseo de fijar con claridad el 

significado de la palabra “epopeya”, las miradas vuelven a posarse en las 

similitudes y diferencias de este género con otros. Sin embargo, este cotejo, 

aunque ayuda a la delimitación, parece que no siempre es lo suficientemente 

concluyente para proporcionar una definición que concilie todas las posturas. 

En el caso de la literatura africana, este problema es de difícil resolución 

porque, como declaran muchos investigadores, la epopeya incluye otros 

muchos géneros. Efectivamente, cuantos más relatos épicos analizamos más 

claramente apreciamos cómo el cuento, el mito y los relatos iniciáticos se 

integran en las epopeyas subsaharianas.  

Sea como sea, los investigadores de este género así como todo aquel 

que sienta curiosidad por la literatura tradicional africana, asisten a un 

fenómeno de gran interés como es la presencia viva del griot, sin cuya tarea 

transmisora las epopeyas no habrían sobrevivido al paso del tiempo. La 
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oralidad en la que se enmarcan estos relatos, arguye la crítica, debería servir de 

gran ayuda para descifrar algunas de las claves y misterios de las narraciones 

medievales europeas, puesto que se demuestra que en África la transmisión no 

se apoya en el texto escrito. La posibilidad de examinar in situ este proceso de 

comunicación envolvente, en el que el emisor despierta en su auditorio un 

sentimiento de euforia y de identificación con un pasado remoto, es uno de los 

mayores privilegios con los que el estudioso de la epopeya puede encontrarse. 

La importancia de estos narradores es tal que, como hemos visto, algunos 

críticos de gran prestigio concluyen que es a estos contadores a quien se debe 

la existencia del arte épico en África. 

Si en la cultura occidental la épica popular desapareció de la oralidad 

subsumida en otras manifestaciones consideradas más cultas, en los siguientes 

capítulos intentaremos probar que tanto las sesiones orales como 

particularmente otras características genuinas de la epopeya orientan la 

escritura del autor de L’étrange destin de Wangrin hacia un texto de difícil 

catalogación. Siendo así, esta es, sin duda alguna, una obra claramente influida 

por el arte de los productores populares, los llamados príncipes de la palabra, y 

a los que debemos agradecer la supervivencia de uno de los grandes tesoros 

del patrimonio cultural africano. 

 





CAPÍTULO II. LA INFLUENCIA DE LOS NARRADORES 

TRADICIONALES. 

 

Para demostrar la influencia de la epopeya en L’étrange destin de Wangrin 

consideramos fundamental analizar la comunicación narrativa en esta obra. 

Esto nos ayudará a que afloren los paralelismos que el narrador de la novela 

guarda con los transmisores de los relatos épicos africanos. Previamente 

necesitamos distinguir las diversas categorías de narradores tradicionales ―ya 

que aquellos que hacen uso de la palabra públicamente no son sólo los griots― 

y reflexionar sobre la función que desempeñan sus discursos. Así, podremos 

sostener la tesis de que Hampâté Bâ comparte con los tradicionistas africanos 

algunas de las obligaciones a las que estos últimos están sometidos. 

Comenzaremos este capítulo precisando el valor de la palabra y su significado 

para entender la importancia que esta adquiere en la sociedad africana y su 

relación con los artistas populares. Posteriormente, observaremos cómo los 

portavoces de la palabra tradicional surgen en L’étrange destin de Wangrin y qué 

función cumplen. 

 

1. La palabra. 

Hampâté Bâ declara: “La plus grande partie du patrimoine culturel du 

Mali est fondée sur la puissance et la beauté de la Parole.” (Hampâté Bâ, 

1986a: 7). Este autor considera que en las sociedades en las que la transmisión 

de los conocimientos se realiza oralmente la palabra compromete al individuo 

porque “La parole EST l’homme.”103 (Hampâté Bâ, 1993a: 25). La comunidad 

exige un enorme respeto a la palabra heredada de generaciones anteriores así 

que el medio tradicional garantiza el mantenimiento de la función y de la 

belleza del mensaje difundido. Por este motivo, Hampâté Bâ se pregunta si en 

la actualidad es posible asegurar que el discurso escrito ofrezca mayor 

                                                 
103.  Hampâté Bâ también asegura que el hombre es su palabra y que esta confirma lo que es 

(Hampâté Bâ, 2008: 8). 
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confianza que el oral, firmemente protegido por el sector más conservador del 

pueblo africano. 

Sandra Bornand (2005: 112-113) afirma que la palabra goza de una 

importancia extraordinaria para los zarma de Níger puesto que está 

estrechamente relacionada con la memoria y ambas constituyen los pilares de 

la tradición. Cualquiera que sea su protector: anciano, representante religioso, 

iniciado o “jasare”104 transmite un saber y perpetúa una costumbre. 

Los malinké de Guinea creen que la palabra es intemporal ya que ha 

estado, está y estará siempre en el mundo. Por esta razón se dice que: “La 

parole est la vie contenue dans la terre, ce qui lui permet de faire pousser 

l’arbre.”105 (Cherif, 2005: 173). El mito bambara que narra la creación del 

hombre ilustra el vínculo entre la palabra humana y Dios (Hampâté Bâ, 1993a: 

12-14). Maa-Ngala, la divinidad suprema, después de haber dado origen a 

veinte criaturas observa que ninguna es digna de convertirse en su 

interlocutora o “kumanyon” por lo que a partir de una brizna de cada una de 

ellas forja al hombre. Este relato revela el anhelo de Dios por conversar con 

los humanos así como el gran don que es la palabra.  

La relevancia de la comunicación explica que en las civilizaciones 

bambara y malinké el hombre no tenga derecho a expresarse públicamente 

hasta los 43 años de acuerdo con las exigencias tradicionales puesto que sólo 

cuando alcanza esta edad es considerado como un ser maduro. Si antes la 

comunidad le había cedido la palabra era para que demostrase temporalmente 

su oratoria pues este arte es una marca evaluadora de la evolución de la 

persona. Por consiguiente, para que un individuo sea respetado necesita 

probar que ha conseguido un elevado grado de sabiduría, estado que se 

adquiere mediante la escucha. Por este motivo, el griot Mory afirma: “l’esprit 

se nourrit des oreilles” (Cherif, 2005: 190). Alhassane Cherif defiende que la 

palabra rige la vida de los mandinga ya que regula su actividad social, su 

enfermedad y su muerte. Además, la expresión oral refleja el desarrollo 

                                                 
104.  Griot genealogista e historiador de origen soninké. 

105.  El árbol simboliza aquí al hombre. 
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intelectual de la persona, cuyas etapas están determinadas por la iniciación, en 

la que la palabra desempeña una función fundamental:  

Rappelons clairement que le seul but recherché, à travers ces 
initiations, est la formation du savoir et la métamorphose de 
l’homme, et que consécutivement à cette acquisition du savoir, 
la parole est l’acte qui donne un statut à l’homme du savoir, à 
l’homme de la cohérence et à l’homme responsable. En 
maîtrisant la parole, on est censé presque tout maîtriser dans la 
vie. La parole étant à la base de la vie et de la continuité de cette 
vie. (Ibidem: 40) 

 

Según este autor (Ibidem: 113-115), en los actos rituales, aquel que toma 

la palabra es el más anciano y su intervención está condicionada por el criterio 

gerontocrático y por la división de sexos pues, antes de que las mujeres hablen 

lo hacen los hombres. Por último, el más viejo concluye el acto comunicativo. 

Paulette Roulon-Doko proporciona numerosos ejemplos que prueban 

que algunas sociedades africanas valoran modificar el sentido de las palabras 

para evitar avergonzar a alguien, por ello emplean la ironía o un discurso 

semánticamente indirecto. De esta manera, la oratoria se convierte en un arte 

que conviene dominar desde muy joven: “Dans ces cultures de l’oralité, 

chacun doit donc apprendre à maîtriser la parole. Parler une langue ne suffit 

pas, il convient de savoir parler, ce qui est bien différent.” (Roulon-Doko, 

2008: 42). Así, para los peul, tanto la discreción como la práctica del “mallol” 

(hablar por alusión) forman parte de su código de honor y buenas costumbres 

o “pulaaku”.  

Jan Jansen (2001: 158-159) explica que en el territorio mandinga106 la 

palabra pronunciada o “kuma” posee un poder o “nyama” que puede ser 

peligroso si su uso no es conveniente, por ello, aquel que no conoce el “koro”, 

o sentido de la palabra, debe evitar su empleo. En ocasiones, el “koro” remite 

                                                 
106.  Según Jansen (2001: 10-11), el territorio mandinga comprende gran parte de Gambia, 

de Senegal, de Costa de Marfil, de Malí y de Guinea. Sin embargo, Derive y Dumestre 
(1999: 9) amplían el número de países, de modo que esta vasta superficie de África 
incluye una extensa zona de Malí, el nordeste de Guinea, el norte de Costa de Marfil, el 
sudoeste de Burkina Faso, una fracción de Gambia, una parte del este de Senegal y una 
pequeña porción de Liberia. 
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al “kuma kòròba”, es decir, a palabras muy profundas o muy serias. Sin 

embargo, el silencio goza de gran prestigio como refleja el siguiente párrafo:  

L’abondance verbale étant préjudiciable, les Diabaté évitaient 
généralement de répondre lorsque je leur posais une question: ils 
me renvoyaient à Lansine. C’est pour cela qu’il n’y a qu’une seule 
personne à Kéla pour réciter l’épopée, et encore le fait-elle très 
rarement. ‘Les vieux’ la protègent mais ils gardent le silence. Ils 
considèrent que cela vaut mieux, car celui qui parle trop est 
frappé de malheur [...]. Un des fils d’El Hadji Yamudu, appelé 
Seydou Diabaté, me disait un jour: « Ces vieux ne vous 
apprennent rien. Ils n’expliquent jamais rien. On s’instruit 
seulement en observant ce qu’ils taisent. » (Ibidem: 163) 

 

El mutismo es una cualidad muy valorada en otras culturas 

oesteafricanas. Uno de los informantes zarma107 de Bornand le explica a este 

propósito: “Si l’on ne sait pas parler, dans ce cas, il faut se taire, car la parole 

est comme une flèche une fois qu’elle est partie, on ne peut plus la faire 

revenir.” (Bornand, 2005: 90) 

Sory Camara (1992: 247-253) afirma que la palabra “kúmá”108 está 

asociada a algunas partes del cuerpo tales como la boca, la lengua, el cuello e 

incluso el vientre. Por el sentido peyorativo que puede adquirir la boca se 

explica el valor otorgado al silencio109: “Si avoir une grande bouche ou une 

bouche déchirée est péjoratif, s’appliquer à en réduire le volume et la fente, 

c’est-à-dire parler le moins possible, devient une vertu; c’est précisément le cas 

pour les Malinké.” (Ibidem: 250). Cherif (2005: 117) señala que es frecuente 

entre los mandinga, en general, y los malinké, en particular, ofrecer agua al 

invitado puesto que si no humedece la boca corre el riesgo de emitir la mala 

                                                 
107.  Bornand emplea el término “zarma”, en cambio, otros autores prefieren “yerma”.  

108.  Reproducimos este término tal como lo escribe cada autor. 

109.  Sory Camara reproduce la siguiente expresión que nos parece reveladora:  
 La parole est arrogante 
 Le dessous du silence est inconnaissable (Camara, 1992: 254). 
 Affin O. Laditan insiste en que los yoruba aprecian mucho el silencio así que 

constatamos que esta preferencia está muy generalizada en África: “On apprend à bien 
parler, mais avant tout on apprend aussi à se taire. C’est dans ce contexte qu’un 
proverbe yoruba dit: « La bouche ne dit pas tout ce que les yeux voient ».” (Ladian, 
2004: 119). El grupo étnico yoruba vive principalmente en el sudoeste de Nigeria 
aunque también se encuentra en la República de Benín. 
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palabra. Por este motivo, la boca seca, es decir aquella que no ha sido 

refrescada por el agua, es fuente de conflicto. Este autor también indica que 

para los mandinga, el origen de la buena y mala palabra se encuentra en el 

vientre. Posteriormente la palabra alcanza el hígado, pasa por los pulmones, 

llega al corazón, recorre el cuello y finalmente se expulsa por la boca. No 

obstante, dependiendo del órgano al que se la asocie presenta unos rasgos 

determinados. En el siguiente gráfico especificamos el órgano de la que parte, 

el nombre de la palabra en malinké, su función y, en casi todos los casos, el 

emisor:  

 

ÓRGANO NOMBRE FUNCIÓN EMISOR 

Vientre Konokuma (palabra 
vientre) 

Valor y 
sinceridad 

 

Hígado Bigné (palabra de bilis) Conflicto 
Guerrero y 

conquistador 

Corazón 
Dusu duma kuma (palabra 

del buen corazón) 
Buena voluntad y 

reconciliación 
Griot y 

mediador 

Pulmón 
Dusu casi kuma (palabra 
del corazón en lloros)110 

Desesperación, 
cansancio 

Individuos 
deprimidos 

Cuello 
Kuma kan (palabra del 

cuello) 
 Griot 

Boca Kuma (palabra emitida) 
Puede ser buena 

o mala 

Terapeuta y 
juez (la buena 

palabra) 
 

Bornard (2005: 92-93) afirma que los zarma de Níger111 generalmente 

creen que la palabra parte del corazón aunque algunos de ellos opinan que 

procede de las venas, del vientre o de otros órganos para salir del cuerpo por la 

boca.  

El riesgo que entraña la palabra incontrolada parece ser, según Roulon-

Doko (2008: 45-47), una creencia extendida en la mayor parte de las 

                                                 
110.  Encontrándose el corazón y el pulmón muy cercanos, el contexto aclara si el hablante 

se refiere a un órgano o al otro. También mediante esta palabra se puede mejorar el 
estado de ánimo. 

111.  El pueblo zarma estudiado por Bornand está ubicado al oeste de Níger, rodeado de 
tuareg, sonrai (songhay, songai, songay), hausa, gurmanché, peul y dendi. 
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sociedades africanas. Un ejemplo de su extremo peligro es la maldición para 

los gbaya de la República Centroafricana puesto que si los ancestros la 

consideran injusta pueden hacer peligrar la vida del emisor. Los gbaya 

aseguran que: “La parole c’est l’aînée” lo cual significa que cada persona es 

responsable de sus manifestaciones públicas de modo que podría ser objeto de 

recriminaciones o elogios:  

Si cela a été dit, c’est que cela a été pensé. Aussi, c’est en amont, 
avant de parler, que chacun doit méditer et peser ses paroles. 
D’une manière assez répandue, une parole trop rapide ou trop 
volubile est souvent interprétée en terme de mensonge. La 
bonne parole est tranquille, pondérée et agréable. (Ibidem: 47) 

 

Para este pueblo, el concepto de lapsus no existe puesto que todo lo 

dicho ha sido meditado. También Bernard precisa que los zarma de Níger 

aconsejan reflexión antes de hablar: “Il faut un procès, une lutte interne 

d’abord au niveau de ton cœur pour voir si c’est bon ou non.” (Bornand, 

2005: 92). 

Hampâté Bâ (2008: 12) considera que en la sabana subsahariana de 

África occidental112 la palabra era sagrada debido a su origen divino por lo que 

era considerada como un elemento fundamental en los ritos de magia, capaz 

de liberar fuerzas poderosas. Este poder de la palabra explica que debiese ser 

empleada prudentemente:  

La parole humaine met en mouvement les forces latentes, les 
actionne et les suscite, comme lorsqu’un homme se lève ou se 
retourne à l’appel de son nom. 
Elle peut créer la paix, comme elle peut la détruire. Elle est à 
l’image du feu. Un seul mot mal venu peut déclencher une 
guerre, comme une brindille enflammée peut provoquer un 
vaste incendie. (Ibidem) 

 

La literatura popular refleja los peligros que encierra la palabra. El 

personaje de Bassi, en L’épopée de Birissi, argumenta de este modo su rechazo a 

narrar su historia: “La parole une fois prononcée se transmet aux hommes 

comme l’eau atteint chaque grain de sable une fois versée. On peut mettre la 
                                                 
112.  Hampâté Bâ indica que este territorio se denominaba Bafour. 
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main sur une panthère affolée ; mais la parole une fois prononcée, ne se 

rattrape jamais.” (Camara, 2005: 73). También Hampâté Bâ recurre al consejo 

de Dayemaatien, famoso orador que vivía en Malí en el siglo XIII, para 

recomendar prudencia en el empleo de la palabra ya que esta no debía: “être 

avancée avant le moment propice, n’être pas dite à temps, ou être dite après 

coup” (Hampaté Bâ, 1992b: 79)113. La palabra exige una gran responsabilidad, 

por ello no nos sorprende que Lansine Diabaté comience la recitación de 

Soundjata declarando: “parler c’est se définir.” (Jansen, 2001: 225) y que 

algunos zarma (Bornard, 2005: 92) confiesen que hablar sea reconocerse. 

Ciertos proverbios zarma manifiestan el peligro que supone la comunicación: 

“La blessure de la flèche disparaît; celle de la mauvaise parole ne disparaît 

jamais.”; “La mauvaise parole est plus douloureuse que le bout de la lance.” 

(Ibidem: 99).  

Sin embargo, a pesar de lo recomendable que es guardar silencio, 

reprimir la palabra puede desencadenar la enfermedad puesto que el hecho de 

emitirla produce un efecto de catarsis: “la parole proférée apparaît comme 

l’antidote des actes désordonnés ou des intentions morbides de la personne ; 

elle rétablit l’équilibre de l’individu et celui de la société.” (Camara, 1992: 254).  

Camara (Ibidem: 255-259) diferencia diversas clases de palabras: las 

palabras del secreto y del misterio, que originan desgracias a aquel que las 

revela a los niños o a las mujeres; la palabra injuriosa, por ejemplo, dirigirse al 

interlocutor por su nombre o aludir a sus órganos genitales es un acto 

extremadamente íntimo de ahí que, salvo en circunstancias muy particulares, 

deba evitarse114; la palabra aduladora surge frecuentemente cuando un griot 

                                                 
113. A lo largo del presente trabajo, nos referiremos en citas a L‘étrange destin de Wangrin 

mediante las siglas E.D.  

114.  Esto ocurre en otras muchas sociedades. Así, Laditan (2004: 119) señala que los yoruba 
prohiben mencionar directamente la función excrementicia, los órganos sexuales y 
ciertos sucesos como el fallecimiento del rey o de una mujer embarazada.Tampoco un 
adolescente puede llamar a un adulto por su nombre. Según Cherif (2005: 126-127), los 
malinké, sosso y peul evitan indicar el término exacto que designa al brujo, a los 
órganos sexuales, al acto sexual, al resultado de la escisión o de la circuncisión y a la 
defecación, acción expresada con una palabra u otra dependiendo de que sea un 
anciano o un adulto el que la realice.  
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exalta el nombre de un individuo o su nombre de clan provocando en él un 

sentimiento de orgullo, aunque también puede producir un cierto pudor; la 

palabra llamada “fó”, capaz de restablecer el orden alterado por otra palabra 

anteriormente pronunciada y que también equivale a criticar. Finalmente, la 

palabra denominada “kó”, que puede ser un verbo, indicando el hecho de 

hablar, y un sustantivo, significando el sentido abstracto de “cosa”. “Kó” se 

refiere también a cualquier preocupación cuando se utiliza como sufijo de 

determinados nombres.  

A pesar de las diversas categorías de palabra, Camara asegura que esta 

expresa una idea desfavorable dentro de la sociedad malinké:  

Celle-ci [la parole] semble symboliser toutes les possibilités de 
rupture d’harmonie et de désordre: arrogance, injure, 
mensonge, dévoilement inconsidéré de l’être. Alors, moins on 
parlera, mieux cela vaudra. Si l’on ne peut trouver un langage 
sobre, mesuré, châtié, énigmatique. (Ibidem: 259)  

 

Según Prévost y de Courtilles (2005: 74), el pueblo dogon distingue dos 

tipos de palabras dichas por el griot: aquella que se corresponde con los 

elogios exagerados y que se identifica con la palabra dulce y aquella otra que 

exalta las nobles acciones de los antepasados y que se relaciona con la palabra 

salada. La clasificación de la palabra mandinga de Cherif (2005: 120-123) antes 

presentada permite un análisis más detallado que diferencia: la buena, 

encargada de serenar y proporcionar seguridad, empleada frecuentemente por 

los griots, los mediadores y los terapeutas; la desprovista de sentido, propia de 

niños y de personas que no han sido iniciadas; la mala, utilizada para dañar; la 

de peso; la dulce y tranquilizadora, que generalmente calma a los bebés; la 

firme y disuasiva, gracias a la cual el curandero evita que un espíritu ataque a 

un individuo; la que expresa la voluntad del fallecido, cuyo valor es similar al 

de un testamento; la transmisora, con poder iniciático o de herencia familiar, 

confiada a un miembro de la familia responsable de mantenerla en secreto; 

aquella que procede del mundo invisible, dicha sólo por la noche, como las 

palabras empleadas en los procesos curativos o las que relatan cuentos; la del 

sueño, cuya descodificación revela un mensaje generalmente de un antepasado 
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fallecido; la del enviado, poseído o en trance, cuya interpretación exige la 

colaboración de un iniciado que indique la intención de un espíritu; la de la 

adivinación, exclusiva del adivino.  

Los zarma de Níger diferencian la palabra buena de la mala 

dependiendo de las consecuencias que originen en la comunidad. Mientras que 

la primera expresa la sabiduría del hablante, la segunda es dañina porque causa 

desorden social. Algunos informantes zarma de Bornand, como Saley Idé, 

opinan que este binomio se corresponde con la dicotomía verdad y mentira:  

Il y a une bonne parole. […]. Une bonne parole, c’est ce que tu 
m’as demandé de raconter, car je connais, je dis donc la vérité. 
Et une mauvaise parole. Une mauvaise parole, c’est ce qu’on me 
demande et que je ne connais pas. Même si je le racontais, je 
mentirais […]. Maintenant, si je prononce une parole qui ne me 
regarde pas, c’est aussi une mauvaise parole. (Bornand, 2005: 89)  

 

El griot debe convertirse en un experto orador porque la retórica será 

su herramienta de trabajo y mediante ella podrá halagar a su interlocutor o 

infundirle temor. El “jasare” Djéliba Badjé, conocedor del poder de la palabra, 

manifiesta públicamente su vínculo con ella:  

C’est moi qu’on appelle Djéliba Badjé 
Je suis la mère de la parole 
Je suis aussi le père de la parole 
C’est moi qui envoie la parole 
Si elle part elle revient 
Elle entre dans ma poche 
Elle n’a pas de pied pour sortir 
Je ne l’abandonnerai pas à cause de Dieu. (Ibidem: 192) 

 

Concluimos este apartado con las declaraciones de Hampâté Bâ, en las 

que se reconoce el valor de la expresión oral y su repercusión en la noción de 

persona:  

Le verbe est créateur. Il maintient l’homme dans sa nature 
propre. Dès que l’homme change de langage, il change d’état. Il 
se coule dans un autre moule. 
Les Peuls ont coutume de dire que l’individu est constitué par 
trois choses essentielles: son aspect physique, son parler et son 
travail (son métier). Il peut perdre une ou deux de ces trois 
qualités sans cesser d’être lui-même. Mais le jour où il perd les 



LA INFLUENCIA DE LA ÉPICA DE ÁFRICA OCCIDENTAL 98 

trois, il devient « quelqu’un d’autre ». Il n’est plus de son ethnie. 
Les grandes capitales africaines connaissent bien ce type 
d’homme « hybride ». 
Sur ces trois qualités cependant, la qualité essentielle est le 
langage. On connaît, par exemple, des Bambaras qui, en 
perdant leur idiome, se sont si parfaitement « foulanisés » qu’ils 
se sont confondus avec les Peuls, et vice versa. (Hampâté Bâ, 
1993a: 33-34) 

 

2. Los narradores tradicionales. 

El interés de Hampâté Bâ por las sesiones narrativas orales es 

constante y responde a lo largo de su vida a diferentes motivos. En primer 

lugar, las palabras de los contadores le sirvieron de evasión y de aprendizaje 

en espectáculos que reunían a la comunidad; posteriormente, durante su 

juventud, busca en ellas saciar su curiosidad y descubrir la verdadera esencia 

de su continente. Más tarde, como miembro del IFAN (Institut français 

d’Afrique noire)115, requiere la colaboración de los tradicionistas a fin de 

recopilar los numerosos documentos que solicitan los investigadores. Su 

integración en el entorno tradicional convierte a este escritor en un 

especialista en literatura oral. Distinguiremos, a continuación, las diversas 

clases de recitadores, diferenciaremos los pilares del proceso narrativo y 

analizaremos la influencia que ejerce la palabra tradicional sobre la 

producción literaria de Hampâté Bâ. 

 

2.1. Clasificación de los narradores tradicionales. 

Desde tiempos remotos, cualquier africano de los múltiples pueblos del 

continente vecino puede competir por obtener la palabra para, por ejemplo, 

resolver problemas cotidianos116. Baumgardt (2008a: 62-63) distingue diversos 

                                                 
115.  Actualmente, Institut fondamental d’Afrique noire. 

116.  Jansen reproduce una situación frecuente en Kéla: “Lorsque des problèmes quotidiens 
sont débattus, beaucoup de personnes prennent la parole. Par exemple, un jour, on 
s’était réuni pour discuter la plainte d’un habitant de Kéla, concernant les quelques ânes 
appartenant aux Diabaté qui s’étaient échappés de leur cour: quelque dix assistants ont 
alors pris la parole et plus de quarante hommes étaient venus assister à cette réunion” 
(Jansen, 2001: 189). Además, Hampâté Bâ declara: “On dit en Afrique que « belle 
parole » est une bonne provision, car si quelqu’un parle bien, il suffit qu’il s’asseoie et 
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tipos de emisores de literatura oral dependiendo de estos criterios: la edad, el 

sexo, la posición social y su posible especialización. Esta autora asegura que 

cuando en una comunidad no hay auténticos profesionales, algunos individuos 

se convierten, en ocasiones, en especialistas de determinados géneros gracias a 

su situación o función social (por ejemplo, anciano, jefe, iniciado, etc.). En este 

caso, despertarán la admiración popular según la variedad de su repertorio y la 

calidad de su espectáculo. Nos preguntamos si debemos catalogar a aquel que 

muestra un dominio particular de la palabra como un creador, como un artista, 

o quizás como una nueva realidad que no tiene correspondencia en 

Occidente117. Ciertas actividades diarias se llevan a cabo acompañadas de 

declaraciones verbales. Las tareas del campo discurren a la vez que se entonan 

cantos, los artesanos trabajan mientras pronuncian frases exclusivas de sus 

gremios y los ancianos resuelven un conflicto en una reunión mediante un 

proverbio que da prueba de su sabiduría. Así pues, cualquier individuo puede 

recurrir a la palabra pero la diferencia radica en el momento y la situación en 

que es proferida así como en el tipo de discurso118. Ya habíamos señalado que 

las epopeyas son recitadas casi exclusivamente por los griots con elevado 

grado de preparación pero, para distinguir a estos especialistas de otros 

posibles narradores populares, creemos conveniente dedicar unas líneas a la 

concreción de los principales rasgos distintivos de todos ellos. Los cuentos, 

género con una gran tradición en África y que abarca un abanico de 

contadores mucho mayor que el de la epopeya, son reproducidos por diversos 

                                                                                                                                      
raconte. Tout le monde viendra l’entourer et on lui donnera tout ce dont il a besoin.” 
(Hampâté Bâ, 1986a: 7). 

117.  Ya habíamos observado que Sory Camara asegura que los griots cumplen unas 
funciones totalmente diferentes a las de los juglares y forman parte de una casta. 

118.  Jansen insiste en que los miembros de la familia de griots Diabaté necesitan una 
formación específica para narrar Soundjata: “nous avons également montré comment 
un homme Diabaté peut se préparer à intégrer, un jour, le groupe choisi de ceux qui 
ont le droit de réciter l’épopée. Au cours de son adolescence, il doit s’entraîner 
comme artiste et il doit écouter lorsque les aînés parlent. Il apprend que des sanctions 
sont prises si on abuse de certains récits et de certaines expressions: il s’approprie 
ainsi un savoir, celui de s’exprimer par les « paroles ».” (Jansen, 2001: 216).  
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oradores que, como Pierre N’Da Kan (1984: 29-30) declara, se incluyen en 

cuatro categorías:  

a) Contadores-profesionales. La mayor parte de ellos son también 

griots y dominan el arte de la palabra. 

b) Maestros-contadores. Aunque este no es su oficio han aprendido a 

narrar con elocuencia diferentes relatos tras haber asistido a 

numerosas sesiones. Se les puede calificar de verdaderos artistas. 

c) Contadores-aficionados. Suelen ser personas de cierta edad con 

facilidad de palabra. 

d) Contadores-ocasionales. Son aquellos que compitiendo entre ellos 

hacen uso de la palabra a lo largo de la sesión119. 

Prévost y de Courtilles (2005: 73-76) distinguen en Malí tres clases de 

narradores de la tradición oral:  

a) El “doma” o tradicionista. No debe tener una edad inferior a los 

sesenta años y ocupa el cargo más importante de la comunidad tradicional 

puesto que es considerado “maître initié” y “chef doyen du Conseil”. Sus 

conocimientos comprenden campos tan diversos como la psicología, 

geografía, mineralogía, botánica, historia, astronomía, farmacia, cosmogonía o 

esoterismo. Se rige por un código de honor estricto que descarta la mentira. 

Cuando transmite su erudición cita el nombre de sus egregios maestros y si 

realiza alguna modificación tiene que advertirlo previamente. Cuando uno de 

estos tradicionistas no ha logrado un alto nivel de sabiduría pero ha seguido las 

enseñanzas en una sociedad iniciática tal como la de Komo, Nana o Koré se 

convierte en un iniciador, presidiendo ceremonias relevantes como funerales 

de griots, de jefes de pueblo o fiestas. En la actualidad, la tradición oral se 

imparte en algunos centros y apoya cultos y manifestaciones culturales. Según 

                                                 
119.  Un ejemplo proporcionado por Hampâté Bâ en sus memorias permite incluir al joven 

contador mencionado en la categoría de contadores ocasionales a la vez que ayuda a 
comprender el proceso de transmisión de la palabra oral: “Si un jeune homme était en 
verve poétique, il venait chanter ses improvisations. On les retenait de mémoire et, si 
elles étaient belles, dès le lendemain elles se répandaient à travers toute la ville. C’était là 
un aspect de cette grande école orale traditionnelle où l’éducation populaire se 
dispensait au fil des jours.” (Hampâté Bâ, 1992a: 253). 
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explica Hampâté Bâ (1982: 193), los bambara denominan a los tradicionistas 

“doma” o “soma”, es decir, “conocedores”, además de “donikéba” (o 

“faiseurs de connaissance”). Los peul, dependiendo de las regiones, los 

conocen como “silatigi”, “gando” o “tchiorinké” (conocedores). Sus 

conocimientos pueden condensarse en una rama tradicional particular o 

diversificarse en las variadas áreas de la tradición. Sin embargo, Hampâté Bâ 

advierte que un tradicionista no es un especialista sino un generalista. En 

cualquier caso, se trata de un protector de la cultura transmitida desde tiempos 

remotos, perseguido por el sistema colonial para evitar toda influencia 

puramente africana por lo que tendió a refugiarse en los pueblos. Hampâté Bâ 

precisa que aún hay individuos que deciden seguir sus enseñanzas pero señala 

que en un plazo de diez a quince años los últimos “domas” pueden 

desaparecer y con ellos sus conocimientos si no son recopilados. 

b) El griot o el “maître de la parole”. Hampâté Bâ diferencia tres clases 

de griots: los griots músicos, los embajadores y artesanos y los genealogistas, 

historiadores o poetas. No obstante, algunos artistas pueden cumplir las 

funciones de todos ellos. Ciertos griots genealogistas, considerados verdaderos 

archiveros, son incluidos dentro de la categoría de los “tradicionistas-doma” ya 

que demuestran conocer el origen y la filiación de determinadas familias y han 

experimentado varias iniciaciones120. Estos “griots-doma” reciben el nombre 

de “diéli-faama” o griots-reyes. Hampâté Bâ no oculta su admiración por sus 

cualidades morales e intelectuales: “Ceux-ci ne le cèdent en rien aux nobles en 

matière de courage, moralité, vertus et sagesse, et ils n’abusent jamais des 

droits que leur octroie la coutume” (Hampâté Bâ, 2008: 24).  

c) El contador de cuentos que también divulga adivinanzas, cantos, 

proverbios, “divisas”121 y otras manifestaciones orales que forman parte del 

proceso de enunciación del cuento. 

                                                 
120.  Hampâté Bâ afirma que la única iniciación a la que los griots no podían acceder era la 

del Komo. 

121.  Esta es la definición que Seydou da de la “divisa”: “La devise – ou jammoore – cherche à 
identifier et à caractériser de la façon la plus pertinente et la plus marquante la personne 
en invoquant ses qualités spécifiques ou ses exploits les plus représentatifs ; en même 
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En la sociedad africana, la edad está muy relacionada con el poder y la 

sabiduría. El anciano, que está más próximo a la verdad que el joven, puesto 

que los años proporcionan experiencia y esta favorece la adquisición de 

conocimientos122, participa notablemente en las asambleas dirigidas a tratar 

                                                                                                                                      
temps, elle est la forme par excellence de valorisation de la personne ; car, définition 
concise et dense de celle-ci, elle est clamée et proclamée pour l’honorer et la glorifier et 
finit par en être, en quelque sorte, la manifestation publique ritualisée, une 
représentation solennelle, périphrastique et métaphorique qui, en même temps qu’elle 
évoque, l’invoque” (Seydou, 1976: 19). Esta autora distingue dos modos de expresión 
de la “divisa”: la musical y la verbal, teniendo ambas el mismo significado y función. En 
las epopeyas peul cada héroe posee su propia “divisa” y su musica y el griot las divulga 
a fin de exaltarle. Díaz Narbona, además de explicar la función de la “divisa” añade 
algunos ejemplos: “De mayor longitud que el nombre, la divisa sirve también para 
resumir las características personales de un individuo, o las más sobresalientes de un 
grupo, clan, o familia, en una fórmula condensada y simbólica. En África, la divisa se 
denomina a veces nombre secreto o nombre de camaradería y puede dividirse en distintos 
tipos, generalmente clasificados en torno al mensaje que aportan. Las hay, por ejemplo, 
que recuerdan una acción (individual o colectiva), otras que se basan en alguna marca 
física que caracteriza adecuadamente a un individuo. Este es, por ejemplo, el caso del 
personaje de la liebre […] que a veces va acompañado de la fórmula El-pequeño-de-las-
orejas-largas o divisas similares. Otro tipo de divisas serían más parecidas a los 
proverbios ya que en ellas se concentraría en una fórmula breve una idea de la filosofía 
práctica. Por ejemplo, para indicar que una persona va de mala fe, que hace una 
petición imposible, se dice que pide-la-lanza-de-la-hiena.” (Díaz Narbona, 1989: 46). Aliou 
Kissima Tandia (1999: 221) afirma que en las epopeyas malinké, cuando las hazañas 
guerreras de un héroe son numerosas o su capacidad para realizar milagros se 
manifiesta repetidamente se crea la “divisa” o “ñiime” que narra su nacimiento, sus 
virtudes morales o intelectuales, sus conquistas u otros acontecimientos relevantes. 

122.  Nos remitimos a continuación a las enseñanzas impartidas por Hampâté Bâ, según 
quien los ancianos son fuente de conocimientos: “Le même vieillard, par exemple, aura 
des connaissances aussi bien en pharmacopée, en « sciences des terres » (propriétés 
agricoles ou médicinales des différentes sortes de terre), en « sciences des eaux », qu’en 
astronomie, en cosmogonie, en psychologie, etc. On peut parler là d’une « science de la 
vie », la vie étant conçue comme une unité où tout est relié, interdépendant et 
interagissant.” (Hampâté Bâ, 1993a: 22). Este autor asegura (Ibidem: 26-28) que 
antiguamente la transmisión de la sabiduría se producía por dos vías: por los ritos de 
iniciación o por la educación tradicional. La colonización interrumpió este proceso y, 
posteriormente, el periodo de independencia de los países africanos, siguiendo patrones 
europeos, prolongó tal fenómeno. Poco a poco, los ancianos vieron que no tenían a su 
alrededor jóvenes a quienes instruir por eso cuando uno de estos ancianos fallece, este 
autor considera que con él, desaparece un tesoro de conocimientos irremplazable. Por 
otra parte, Prévost y de Courtilles, basándose en gran medida en las declaraciones de 
Hampâté Bâ, defienden que la edad cumple una función fundamental en el ámbito 
social de los bambara, dogon y peul. Al cumplir 21 años, el joven alcanza una fase de 
gran importancia en su vida. Aprende escuchando a los ancianos y, a su vez, transmite 
su saber a los más jóvenes. La paternidad fortalece el respeto que se debe al adulto: “il 
commence à être écouté”. Su prestigio social se incrementa con la cuarentena: 
“l’homme a le droit à la parole”. La abuela también ocupa un puesto importante en la 
cadena de la divulgación de conocimientos. La fase descendente comienza a los 63 
años: “Il peut continuer à enseigner car il conserve dans sa mémoire le “savoir social” 
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asuntos fundamentales para la comunidad. Acude desde joven a estas 

reuniones, primero escuchando pero a medida que envejece aumenta su 

participación. El anciano conoce la historia de la comunidad y sus leyendas, a 

la vez que ha memorizado numerosos proverbios que dice en el momento 

oportuno. Cuando este miembro del clan asume la función de portavoz puede 

deleitar con sus narraciones sobre los antepasados o los orígenes del grupo. Ha 

asistido a encuentros en los que goza de protagonismo gracias a la palabra, lo 

que no le convierte en un experto orador pero sí en un contador fortuito. 

Por otro lado, determinadas profesiones exigen el conocimiento de 

algunos textos o frases que se emiten antes o durante la realización del 

trabajo123. El herrero pronuncia unas plegarias antes de comenzar su labor, 

oraciones que facilitarán su tarea124 y el cazador posee también sus propias 

                                                                                                                                      
propre à sa communauté. Le vieil homme est tout à la fois, gestionnaire, initiateur 
(détenteur du “couteau à sacrifice”), agent de stabilité et de continuité.” (Prévost; de 
Courtilles, 2005: 141-144). Jansen afirma también: “Celui qui dispose du statut le plus 
élevé est souvent un vieillard ou un membre de quelque groupe particulier, tels les 
Diabaté de Kéla.” (Jansen, 2001: 159). Tras estas citas concernientes al valor concedido 
en África a la edad, comprendemos por qué Hampâté Bâ se presenta de este modo: 
“Quant à mes titres, ils tiennent tout d’abord à mon âge, qui, en Afrique Noire, me 
donne droit absolu à la « grande parole ».” (Hampâté Bâ, 2005: 7). Dada la estrecha 
relación existente entre la erudición, la palabra y la edad, no es sorprendente que entre 
los diez informadores que en septiembre de 1998 colaboraron con Ansoumane Camara 
(2005: 64) en la recopilación de L’épopée de Birissi en Alta-Guinea, región guineana con 
capital en Kankan cuya población es principalmente malinké, la edad supere los 56 
años, siendo la media de 75 años. Sus profesiones varían de morabito a agricultor, griot 
o herrero. La vejez masculina está también vinculada al ejercicio del poder. Además, la 
autoridad del anciano se refuerza en el seno de la familia musulmana. Momar Désiré 
Kane, a este propósito, afirma: “Son autorité se mesure à la quantité et à la qualité de 
son savoir. Il est celui qui a déjà un pied dans le monde des esprits dont il peut appeler 
la bienveillance sur sa famille. En milieu islamique, il préside à la prière et consacre le 
reste de son temps à la méditation tout en préparant activement son départ prochain. 
Le respect qu’inspire le grand-père n’est aucunement une crainte qui serait d’ordre 
physique ; car il est évident qu’il est comparativement l’un des plus faibles, sinon le plus 
faible de la famille. Il s’agit d’une crainte presque religieuse, l’équivalent de la « pietàs » 
des Romains.” (Kane, 2004: 122-123). 

123.  Hampâté Bâ asegura que las frases pronunciadas y los gestos realizados por cada 
artesano durante su trabajo reproducen el misterio de la creación, vinculado al poder de 
la palabra. Se dice en África que:  

 Le forgeron forge la Parole, 
 Le tisserand la tisse, 
 Le cordonnier la lisse en la corroyant. (Hampâté Bâ, 2008: 21). 

124.  Esta es una oración que los herreros peul pronuncian para encontrar mineral:  

 Je demande à Dieu pour agir, 
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plegarias que le ayudarán a conseguir presas o que le protegerán125. Sin 

embargo, no por ello son considerados tampoco como contadores. Puede 

sorprender la presencia de tales rituales en sus labores pero esta se explica 

porque la mayor parte de las actividades humanas tradicionales eran 

concebidas como sagradas. Estas ocupaciones constituían actos venerables 

ejercidos por individuos que habían experimentado una iniciación y deseaban 

complacer a Dios. Hampâté Bâ aclara esta cuestión gracias al ejemplo del arte 

de los tejedores:  

Les trente-trois pièces du métier à tisser n’étaient pas taillées au 
hasard, mais selon une formule consacrée. Il fallait se concilier la 
Force-Source pour se permettre de transformer son œuvre initiale et 
divine en une œuvre humaine – les outils. L’utilisation de chaque 
outil était également précédée d’une prière incantatoire. 
Le « langage » du métier à tisser est une grande leçon de 
philosophie. Tout parle: la navette, les pédales, le fil de trame, le 
peigne, le rouleau, l’ensouple, les lisses, etc. Chaque élément 
représente un des aspects du jeu de la vie cosmique: Parole 
créatrice, dualisme, loi des cycles, passé, présent, avenir, 
enroulement du temps, etc. En manipulant chaque pièce, le 
tisserand chante ou récite une litanie précise, car il sait qu’il 
touche à l’un des mystères de la Vie, en tout cas à son symbole, 
ce qui pour lui revient au même. (Hampâté Bâ, 1993a: 124-125) 

 

Hay otros momentos en los que el grupo se encuentra y se distrae 

relatando cuentos, leyendas, cantando o recurriendo a las adivinanzas. Estas 

                                                                                                                                      
 Je demande autorisation au couchant de Dieu, 
 Ce qui commence est Dieu, 
 Ce qui termine est Dieu, 
 Je demande à Dieu pour agir. 
 Les pierres. 
 Là où le soleil pousse, là où le soleil veille, 
 Les torts, les préjudices, 
 Diables à la chevelure abondante, 
 Qui se nourrissent pendant la nuit. 
 Ce qui est devant moi, c’est aveugle. 
 Ce qui est derrière moi, c’est paralysé (Appia, 2005: 30-31). 

125.  Los cazadores nyanga, en la República del Congo, antes de la caza pronuncian esta 
plegaria:  

 Toi Hangi 
 Voici ta sagaie. 
 Je la prends avec moi aux terres de chasse. 
 Qu’elle ne revienne pas de la forêt sans succès 
 Sans se lancer contre le gibier et le tuer ! (Biebuyck, 2005: 145). 
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narraciones tienen lugar normalmente por la noche, después de cenar. Algunos 

afirman que esto es debido a causas superticiosas126, otros como Pierre N’Da 

Kan (1984: 26) opinan que se evitan durante el día para que el pueblo no 

descuide su trabajo. En estas sesiones cualquiera puede ser el narrador, desde 

el nieto hasta el abuelo. Las historias son generalmente conocidas por los 

oyentes pero lo que asombra, en muchas ocasiones, es la manera de ser 

relatadas. Este contador, nuevamente fortuito, no ha adquirido una formación 

particular sino que memoriza el relato escuchándolo a lo largo de las sucesivas 

noches. Su oficio no está relacionado con la recitación pero su asistencia al 

espectáculo y la costumbre de prestar gran atención al texto oral hacen que sin 

darse cuenta pase a ser un elemento activo del proceso. 

Así pues, cada individuo puede transformarse en un contador pero es 

necesario diferenciar a aquellos que lo hacen de manera esporádica de los que 

se dedican a ello, que han recibido una preparación específica y sobre quienes 

se asientan los fundamentos de la tradición. Creemos que estos últimos son los 

antecesores del escritor africano. 

Los morabitos, los maestros de iniciación y los adivinos necesitan 

dominar la palabra. Estos poseen unos códigos secretos que sólo ellos pueden 

utilizar ya que en sus discursos introducen claves y fórmulas difíciles de 

traducir si no es con su ayuda pero su función es diferente a la de los griots, ya 

que sus reflexiones gozan de un carácter más esotérico. 

Ya habíamos explicado que la tarea del griot comprende una labor de 

improvisación y otra de memorización. Si anulásemos el primer componente 

se podría pensar que la narración no implica creación. Es un hecho que en 

muchas ocasiones la historia es conocida por el público y no ha sido 

confeccionada por el recitador. Sin embargo, es ese factor de improvisación y 

de estilo personal lo que hace que el prestigio del orador sobresalga sobre el de 

                                                 
126.  A este propósito, Prévost y de Courtilles declaran: “D’après Moussa Diaby, conter 

pendant le jour attire la sécheresse, les mauvaises récoltes, la famine peut-être. Cette 
transgression peut orner de cornes la tête du fautif. Conter sous la pluie fait éclater et 
tomber la foudre sur le conteur. L’interdiction porte aussi sur le temps de carême.” 
(Prévost; de Courtilles, 2005: 76). 
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otros y que el griot se diferencie claramente de otros individuos que hacen uso 

de la palabra. En efecto, cuando el tejedor o el cazador repiten sus plegarias y 

sus frases introductoras al trabajo, su función creadora es nula ya que está 

obligado a respetar unas fórmulas inalterables. Determinadas narraciones de 

los contadores eventuales y de los griots están sometidas a unas reglas que no 

les permiten más que realizar modificaciones formales en el texto oral 

aprendido, sin alterar su contenido. Baumgardt (2008a: 63) señala que aquellos 

géneros que incluyen textos extensos cuyas transmisiones privilegian la 

memorización del contenido sobre la forma y que no precisan especialistas 

para su recitación toleran en mayor medida la variabilidad. En consecuencia, 

cuanto más invariable se considere que deba ser un discurso, las exigencias de 

memorización son superiores y, por consiguiente, mayor será la sanción en 

caso de olvido o de modificación. Así, esta autora (2008b: 85) asegura que 

entre los géneros que aceptan nuevas creaciones se encuentran la poesía 

(cantos de amor, de trabajo, nanas y poesía satírica o política) y los “gecci” 

(relatos peul similares a los cuentos). La epopeya, por su relevancia y función 

social, está sujeta a más rigor que, por ejemplo, el cuento pero menos que los 

textos sagrados127. Cuando se narra un cuento se concede al narrador más 

flexibilidad narrativa. Es obvio que el relato tradicional es respetado pero, 

además, el contador debe maravillar con su estilo personal, sus cantos, su 

comicidad, en la medida en que la historia sea más o menos cómica128, y su 

elocuencia.  

                                                 
127.  Por ejemplo, Jansen defiende que al “kumatigi” de Kéla le corresponde la recitación 

correcta de la epopeya de Soundjata: “On dit du kumatigi qu’il ne commet jamais 
d’erreur en récitant l’épopée.” (Jansen, 2001: 191). Este investigador indica que en 
marzo de 1993 oyó a Lansine, por entonces “kumatigi”, recitar los elogios de Soundjata 
y de Fakoli al anciano Yamudu, de quien había heredado sus conocimientos. Jansen 
explica así que los elogios de estos héroes no son susceptibles de modificaciones: 
“Les Diabaté, me semble-t-il, savent qu’ils [les éloges] sont très importants et que des 
variantes ou des modifications ne sont pas tolérées.” (Ibidem: 192). 

128.  La frecuente comicidad de los narradores africanos explica estas declaraciones de 
Hampâté Bâ: “Un conte sans rire est comme un aliment sans sel” (Hampâté Bâ, 
1993b: 84). El humor es un elemento tan característico de este autor así como de sus 
compatriotas que con motivo de su nombramiento como miembro del consejo 
ejecutivo de la UNESCO, cuando un interlocutor le pregunta lo que África podría 
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2.2. La transmisión oral del relato. 

La circulación de la palabra está fuertemente condicionada en algunas 

sociedades, como ya hemos indicado, por ciertos factores como la edad, el 

sexo y el estatuto social de los interlocutores. De cuanta más consideración 

social goce el orador, más fuerza cobrará su discurso:  

Dans une société à forte hiérarchie, plus on a de pouvoir, plus sa 
parole est puissante; dans une société sans hiérarchie, le pouvoir 
d’une parole ne vient pas du statut de celui qui la profère, mais 
est fonction de la nature même de cette parole. Le contrôle 
culturel de la parole sera donc de nature différente selon le type 
de société où elle est produite. (Roulon-Doko, 2008: 44) 

 

Baumgardt (2008b: 78) asegura que las comunidades que producen 

literatura oral no admiten cambios en sus textos orales porque creen que su 

patrimonio literario pertenece a todos sus miembros y no a un individuo 

creador. Las sesiones narrativas deben entenderse como espectáculos en los 

que cada sujeto tiene la posibilidad de intervenir. Así, si un contador de 

cuentos introduce una canción en un momento dado de su narración, será 

entonada por todos los asistentes, y en caso de que este cometa un error o una 

distorsión relevante de la historia será corregido por alguno de los oyentes. El 

público asiente, canta, replica, es decir, participa en este proceso enunciativo 

en mayor o menor medida. Jean Cauvin, en su explicación de la producción 

del cuento africano, precisa:  

Tout le monde est assis, mais chacun peut avoir une activité 
manuelle ne gênant pas l’écoute: les hommes décortiquent les 
arachides, les femmes filent, les plus jeunes dorment, bientôt 
rejoints par leurs aînés immédiats. Mais tous ceux qui sont 
éveillés participent à l’émission du conte. Certes, il y a un 
émetteur: le conteur. Mais chacun manifeste son attention et son 
intérêt. On fait des réflexions à haute voix, on commente. De 
toute façon, à la fin de chaque phrase de l’émetteur, le groupe 
marque le rythme du récit par un bruit nasal. Si cette 

                                                                                                                                      
aportar a Europa, éste le contesta: “Le rire, que vous avez perdu.” (Hampâté Bâ, 
1993a: 21).  



LA INFLUENCIA DE LA ÉPICA DE ÁFRICA OCCIDENTAL 108 

approbation cessait, le conteur arrêterait immédiatement son 
récit. 
Le conte est donc bien une production commune, typique d’une 
société orale. Chacun a son rôle. L’émetteur peut être un 
véritable acteur: il change de mimiques, de tons, de positions. Il 
peut accompagner son récit d’instruments. Au cours d’une 
même soirée, tous peuvent être émetteurs à tour de rôle. On 
commence par les enfants, mais peu à peu, un spécialiste 
monopolise la parole. (Cauvin, 1992: 7) 

 

En estas reuniones hay un componente que atrae nuestra atención 

debido a su frecuente colaboración con el artista. En el caso del cuento, 

Cauvin lo denomina “homme-orchestre” o epicentro ya que juega un papel de 

intermediario entre el contador y el público. En algunas ocasiones, transmite 

las impresiones de los oyentes y en otras, apoya las afirmaciones del narrador. 

Su contribución no es exclusivamente verbal, también puede tocar un 

instrumento de música. Este participante secunda las palabras del emisor pero 

también responde a sus preguntas. No existe motivo para que estas tareas sean 

asumidas por un único individuo, un grupo de ellos puede llevarlas a cabo. 

Para Baumgardt, la intervención de este personaje es una prueba más de la 

importancia del acto comunicativo:  

Le répondant semble avoir dans tous les cas le rôle d’un 
destinataire privilégié, perceptible en tant qu’individu par 
l’énonciateur dans son public, l’assurant que le discours qu’il 
énonce n’est pas prononcé « dans le vide » et prouvant par là 
l’importance fondamentale de la présence conjointe de 
l’énonciateur et du destinataire dans cette situation de 
communication qu’est la performance d’un texte de littérature 
orale. (Baumgardt, 2008a: 64-65) 

 

En el caso de la epopeya, Kesteloot y Dieng destacan no sólo la 

elocución del griot sino también la presencia de un público o de un elemento 

dinámico:  

Le débit de parole est surabondant; monocorde dans la 
narration, il devient expressif dans les dialogues, s’exalte avec 
l’action, s’entrecoupe d’exclamations, d’interpellations, de 
refrains chantés par le griot lui-même, ou de chœurs de femmes, 
ou d’un répondant qui acquiesce simplement à chaque période 
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du récitant. Cela crée toute une ambiance, et l’on se surprend à 
écouter avec attention, même lorsqu’on ne comprend mot ! 
(Kesteloot; Dieng, 1997: 30) 

 

Ansoumane Camara también constata un fenómeno semejante entre 

los malinké de la región de Alta-Guinea pues el griot, cuando recita epopeyas, 

aunque asume desde el inicio del relato la responsabilidad de la narración, 

necesita la presencia activa de un colaborador “répondeur”:  

Le « n naamun » prononcé par le répondeur constitue la 
frontière des unités prosodiques. Aussi cette expression 
empruntée à l’arabe et qui signifie « oui »129 est-elle un ornement 
du récit dans la mesure où elle retentit à intervalles réguliers […] 
pour marquer la fin d’une unité prosodique. Disons alors que 
chez ces Maninka130, la voix de l’interprète et celle du répondeur 
s’entremêlent dans le corps du récit. (Camara, 2005: 67) 

 

En el caso de la epopeya agrícola, el griot involucra a los oyentes en el 

proceso narrativo del siguiente modo:  

Souvent l’artiste va se mettre dans la brousse à une longue 
distance des cultivateurs. Ces derniers entendent sa musique et 
son chant. Dans son chant il dit que la brousse finira par le 
manger faute de cultivateurs. Les travailleurs doivent répondre 
à cette plainte en défrichant la broussaille jusqu’à atteindre 
l’artiste et l’emmener dans un espace débroussé […]. Dans son 
art, le griot des labours bénéficie du service de deux à trois 
apprenants qui sont à son école. Chaque apprenant possède un 
petit tambour qu’il frappe conformément aux leçons du maître. 
(Ibidem: 69-70) 

 

También el “sora” o narrador de las epopeyas de los cazadores 

malienses necesita durante la recitación del relato un “naamu namina” o 

“répondant” que frecuentemente es un griot o herrero quien, según Görög-

                                                 
129.  Annik Thoyer (1999: 13) afirma que generalmente los alumnos del artista responden al 

final de cada verso “naamu” (sí), por eso son llamados “naamunamina” (el que 
responde sí). 

130.  En algunas ocasiones observamos la existencia de la grafía malinké y en otras maninka. 
A este propósito, Cherif (2005: 51-52) explica que las autoridades administrativas 
francesas, por deformación fonética, decían malinké en lugar de maninka, dioula por 
jula, sarakollé por soninké, peulh por fulbé, toucouleur por haal-pular y bambara por 
bamanan. 
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Karady y Coulibaly, cumple el siguiente objetivo: “Il représente l’auditoire et 

soutient le sora par la manifestation de son intérêt ou par son approbation en 

jouant un rôle de relai entre l’artiste et son public” (Görög-Karady; Coulibaly, 

1985: 6). Alexandre Enkerli (2004: 45) asegura que el “sora”, durante su 

formación inicial, debe acompañar a su maestro manteniendo el ritmo y 

cantando ciertos estribillos. Después de un tiempo y antes de independizarse 

puede eventualmente responder a su maestro mediante fórmulas 

estereotipadas. Derive y Dumestre (1999: 40-41) apoyan las declaraciones de 

Görög-Karady y Coulibaly. Ambos autores publican una recopilación de 

relatos de los cazadores mandinga que, según sus declaraciones, sin ser sensu 

stricto epopeyas, se asemejan mucho a ellas tanto por su contenido como por 

su estilo. En esta literatura de los cazadores, el público cumple una función 

importante, participando en la narración con sus risas, comentarios, 

exclamaciones y hasta entonando canciones, pero también destaca un 

interlocutor del emisor, generalmente un herrero o un discípulo, el 

“námunamina”131. Además de repetir el término “náamu” o “naamu”, 

simboliza al público, exteriorizando su sorpresa, enfado y admiración gracias a 

sus comentarios y respuestas. Estos investigadores afirman que aunque su 

intervención no es absolutamente necesaria para que la recitación tenga lugar, 

muchos intérpretes consideran que su presencia concede gran atractivo a la 

sesión oral. Incluimos, a continuación, unos pocos versos que sirven de 

ejemplo del diálogo mantenido entre el artista y su ayudante. Presentamos en 

negrita las palabras del acólito:  

J’ai vu Simbon. 
Oui ! 
À présent encore, il est vivant, il n’est pas encore mort ! 
On ne va pas le voir un jour ?  
Tu le vois chaque jour, et tu ne le reconnais pas. 
Ah bon ? 
Cette histoire, comment va-t-elle se passer, mon cher ? 
Telle que tu nous la diras ! (Ibidem: 71) 

 

                                                 
131.  O, como Thoyer había indicado, “naamunamina”. 
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El “sora” Jinba Jakite, durante la narración de las aventuras del cazador 

Dingo Kanbili, anima al público con la “divisa” que ensalza a los bravos 

guerreros logrando que el acólito y el auditorio formen parte del espectáculo 

bailando y haciendo observaciones. De nuevo presentamos en negrita las 

palabras del “répondant” y en cursiva las de uno de los espectadores:  

Voici que résonne le tambour du malheur ! 
Oh ! on joue « janjo » à l’occasion du malheur ! 
Ce n’est pas un rythme de joie ! 
Un unnn ! 
-Bonne chasse !132 
-Salut ! 
Que le vent soit favorable ! (Coulibaly, 1985: 49) 

 

La asistencia de este colaborador debe de enriquecer en gran medida el 

proceso narrativo ya que Shekh Tijaan Hayidara (1987: 7) se lamenta de que la 

grabación de La geste de Fanta Maa no se hiciese ante un público, lo que impide 

que aparezca en el texto la huella del prólogo, del coro, del acólito o de la 

orquesta.  

En la versión de Soundjata que Jansen recopila, el griot Lansine Diabaté 

se dirige a Mbemba Sidiki, el instrumentista que tocando el “ngoni” pone 

melodía al relato, planteándole preguntas y haciéndole comentarios. Destacan, 

así, a lo largo de la narración preguntas como estas: “Mbemba Sidiki, auprès de 

qui alla-t-il ensuite se confier ? À Solon Moko Nomoko, le Sorcier: Kolo 

Mansa Déturumé.” (Jansen, 2001: 253), de manera que Mbemba media entre el 

público y el emisor de la epopeya.  

Se establece de este modo una relación ternaria en el proceso de la 

comunicación al igual que en otros muchos actos comunicativos de África 

occidental. En efecto, es frecuente que aquel individuo que desea hacerse 

escuchar públicamente o que forma parte de una ceremonia solicite la 

intervención de un intermediario que transmita sus palabras. Esta mediación 

se refleja claramente en L’étrange destin de Wangrin mediante la participación de 

                                                 
132.  Coulibaly añade una nota en la que indica que el acólito se dirige a los maestros 

cazadores que se han levantado para bailar. De este modo, afirma, el espectáculo 
combina baile, canto y recitación. 
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los personajes griots. Amadou Koné aplica directamente esta estructura 

triangular a la palabra artística:  

un narrateur –conteur, griot, chanteur– dit un récit ou chante 
une chanson. Ce récit, dans un deuxième temps, est soutenu, 
rythmé par un acolyte du narrateur ou un individu: un répondant 
choisi dans le public (ou un chœur dans le cas du chant). Enfin, 
le récit ou le chant est retransmis au destinataire final. (Koné, 
1993: 52)  

 

La anécdota contada por Hampâté Bâ en sus memorias ejemplifica el 

proceso de la divulgación del texto oral aunque la mediación surge de una 

manera diferente a como hemos observado. En una ocasión, el contador 

Koullel133 halla a Diaraw, hija del rey Aguibou Tall y esposa de Tidjani Tall, el 

padrastro de Hampâté Bâ, cantando una nana improvisada como era habitual 

en las mujeres de principios del siglo XX. Esta poesía resultaba todavía más 

triste a causa de la situación personal de Diaraw134. La tonada y la aflicción de 

la compositora conmueven tanto a la población que los griots no dudan en 

apropiársela y divulgarla:  

Telle une fumée qui se libère d’un corps en combustion, la 
chansonnette s’échappa hors de la maison, elle envahit les rues 
du quartier, des badauds la captèrent, des griots ménestrels 
l’adoptèrent, ils la mirent en musique et la répandirent à travers 
le pays. La grande griote et chanteuse Aïssata Boubou, inspirée 
par la berceuse de Diaraw, composa elle-même des élégies en 
souvenir de Badara Thiam, le héros de Toïni. (Hampâté Bâ, 
1992a: 101) 

 

Explicaremos, seguidamente, a qué tradicionistas solía escuchar este 

autor africano y en qué clase de relatos estaba interesado. 

 

 

 

                                                 
133.  Mientras que en L’étrange destin de Wangrin este nombre aparece escrito “Kullel”, en su 

autobiografía hallamos la grafía “Koullel”. 

134.  Diaraw Aguibou se sentía avergonzada y desconsolada porque ni su padre ni su 
hermano Tidjani Aguibou Tall habían evitado el encarcelamiento de su marido. 
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2.3. La escuela tradicional de Hampâté Bâ. 

Una vez analizados los diferentes tipos de narradores de la sociedad 

oesteafricana, nos detendremos en aquellos que han transmitido sus 

conocimientos a Hampâté Bâ. Creemos que los contadores populares y los 

tradicionistas han condicionado en gran medida no sólo la producción literaria 

de este autor sino también la de otros muchos. Nos apoyamos en las palabras 

de Keïta (1995: 9) quien asegura que la familia africana y la cultura tradicional 

oral que dispensa durante la infancia han determinado la personalidad y la obra 

de los escritores modernos. Para examinar la formación tradicional de 

Hampâté Bâ, recurriremos principalmente a sus memorias, en donde este 

autor rinde homenaje a todos los que han contribuido a su desarrollo 

intelectual. Antes de precisar el nombre de estos tradicionistas deseamos citar 

las palabras de un artista popular del departamento de Kouroussa (Guinea) 

quien resume claramente la función didáctica de los diferentes géneros de la 

literatura oral africana cultivados por estos eruditos:  

Tout Maninka né au village se souvient de son enfance: on 
éduque avec le conte, on enseigne l’éloquence à l’aide des 
proverbes et devinettes, on enseigne le passé à travers les 
chroniques. C’est sous le grand fromager qu’on capte les sens de 
la bravoure à l’écoute des légendes et des épopées. (Camara, 
2005: 64) 

 

Entre los que han colaborado al enriquecimiento de la sabiduría del 

autor maliense es necesario destacar a Tierno Bokar, su maestro espiritual. 

Este representante religioso, perteneciente a una familia de morabitos, llega a 

Bandiagara acompañado de su madre en 1891, huyendo del ejército francés. Se 

establece una estrecha relación entre Tidjani Thiam, padrasto de Hampâté Bâ, 

Bokari Pâté, hermano de Kadidja, la madre del escritor, y Tierno Bokar. Surge 

también una gran amistad entre Kadidja y el morabito, de la que Hampâté Bâ 

resultará beneficiado: “il allait être mon père spirituel, celui qui modèlerait mon 

esprit et mon âme et à qui je dois d’être tout ce que je suis” (Hampâté Bâ, 

1992a: 74). Con su “padre espiritual” comienza su formación religiosa y 

tradicional:  
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Je suis né, pour ainsi dire, entre ses mains. Il venait voir mes 
parents presque chaque jour. Dès qu’il arrivait, il me réclamait. 
Quand il priait, il me plaçait sur ses genoux. Quand il faisait un 
petit somme, il m’installait contre sa poitrine. Et quand il se 
promenait dans la cour, à ma plus grande joie il me juchait sur 
ses épaules, chantant pour moi des poèmes religieux, 
particulièrement le poème d’El Hadj Omar intitulé La Barque des 
bienheureux. (Ibidem: 73-74) 

 

También Koullel, considerado por Hampâté Bâ (Ibidem: 100) como un 

gran contador, historiador y tradicionista135, fomenta enormemente, desde los 

primeros años del escritor, su interés por la literatura tradicional: “[il] s’était 

tellement attaché à moi depuis mon enfance que l’on m’avait surnommé 

“Amkoullel” (c’est-à-dire “le petit Amadou de Koullel” ou “fils de Koullel”) 

[…].” (Ibidem). Igualmente, el jefe bambara Tiemokodian, protector de Kadidja 

y amigo de Tidjani, llamado también Danfo Siné (“Siné le joueur de dan136”) 

encamina los pasos de Hampâté Bâ hacia la tradición oral:  

Me trouvant dans un âge où mon cerveau, comme il disait, “était 
encore une terre glaise façonnable”, il me plaçait toujours auprès 
de lui quand il parlait et m’emmenait même parfois, avec 
l’autorisation de mes parents, assister à certaines de ses 
représentations au-dehors. Il s’agissait souvent de séances 
chantées et dansées retraçant symboliquement les différentes 
phases de la création du monde par Maa n’gala, le Dieu suprême 
créateur de toutes choses. (Ibidem: 201) 

 

Tiemokodian destacaba por su manejo de los instrumentos musicales, 

su voz y sus bailes, estremeciendo al público con la imitación de los sonidos de 

los animales y sorprendiendo con sus acrobacias. Danfo Siné no puede ser 

considerado como un simple contador y un sacrificador ritual, era un “doma”:  

                                                 
135.  Con relación a Koullel, Hampâté Bâ precisa: “le plus important et le plus célèbre des 

conteurs de son temps […] « un traditionaliste » au sens plein du terme, c’est-à-dire 
savant pour tout ce qui touche aux traditions, dans tous les domaines.” (Hampâté Bâ, 
1987b: 215-218).  

136.  El “dan” es una especia de laúd de cinco cuerdas confeccionado con la mitad de una 
gran calabaza que Tiemokodian tocaba virtuosamente. Según asegura Hampâté Bâ 
(Ibidem: 199-200), pronunciaba algunos encantamientos que le hacían caer en éxtasis y 
vaticinar el futuro con tal exactitud que su fama alcanzaba hasta países limítrofes. 
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c’était un “homme de connaissance” bambara, un doma, donc un 
“grand connaisseur” – ce que l’on traduit souvent en français, 
faute de mieux, par le terme “traditionaliste” au sens de savant en 
matière de connaissances traditionnelles. Il existe des doma dans chaque 
branche ou filière de connaissance, mais lui était un doma 
complet. Il possédait toutes les connaissances de son temps 
touchant à l’histoire, aux sciences humaines, religieuses, 
symboliques et initiatiques, aux sciences de la nature (botanique, 
pharmacopée, minéralogie), sans parler des mythes, contes, 
légendes, proverbes, etc. (Ibidem: 198-199)  

 

De este modo, transcurren algunas de las noches más interesantes de la 

vida de Hampâté Bâ, caracterizadas por el poderoso influjo de la palabra peul y 

bambara:  

Presque chaque soir de grandes veillées se tenaient dans la cour 
de la maison de mes parents, où se rencontraient les meilleurs 
conteurs, poètes, musiciens et traditionalistes aussi bien peuls 
que bambaras, et que dominaient sans conteste Koullel et Danfo 
Siné. (Ibidem: 201) 

 

Koullel se encarga, durante el periodo en que Hampâté Bâ y su 

hermano Hammadoun se ven privados de la compañía de su madre y de su 

padre adoptivo, de prolongar la educación tradicional de sus discípulos:  

Nous n’allions plus dans la concession de Tidjani, dont nous 
avions été exclus. De toute façon la cour de cette maison, qui 
avait si souvent vibré, le soir, au rythme des chants, des 
poèmes et des guitares, et retenti du récit des hauts faits du 
passé, cette cour où nous nous étions enivrés de la magie du 
Verbe était devenue tristement silencieuse. Mais Koullel était 
toujours là ; il venait me chercher pour m’emmener aux 
séances qu’il organisait ici ou là avec ses amis et confrères. Ma 
formation traditionnelle ne fut donc pas interrompue. Et puis, 
il y avait toujours les soirées sur la place de Kérétel, véritable 
cœur nocturne de la ville, où le spectacle était permanent… 
(Ibidem: 280)  

 

Otros expertos contadores enseñan a Hampâté Bâ: gracias al maestro 

de Koullel, Modibo Koumba (Ibidem: 254), escucha las primeras recitaciones 

de los grandes cuentos iniciáticos peul que publicará años después. Un grupo 
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de tradicionistas y griots amenizan los espectáculos narrativos nocturnos 

dirigidos por Koullel:  

Des confrères de Koullel, eux aussi traditionalistes en de 
nombreux domaines, l’accompagnaient souvent. Quand l’un 
d’eux contait, un guitariste l’accompagnait en sourdine. C’était 
souvent Ali Diêli Kouyaté, le griot personnel de Tidjani ; mais 
d’autres griots chanteurs, musiciens ou généalogistes venaient 
aussi animer ces veillées, où musique et poésie étaient toujours 
présentes. (Ibidem: 254-255) 

 

Según este autor, la erudición oral persigue una función concreta: 

“Instruire en amusant a toujours été un grand principe des maîtres maliens de 

jadis.” (Ibidem: 255). Estos son los profesores que componen la escuela 

tradicional africana de Hampâté Bâ aunque también menciona (Hampâté Bâ, 

1987b: 215-218) a otros como a su tío Babali Bâ, al genealogista Molom 

Gawlo y al “doma” o “silatigi” peul Ardo Dembro quien, además de haberle 

revelado los secretos de su etnia, le transmitió el relato iniciático Koumen. Ali 

Essa, otro “silatigi” peul, Latif, el hijo de Danfo Siné, el griot Iwa y 

Banzumana son también citados por Hampâté Bâ (1982: 192). Posteriormente 

observaremos cómo otras dos escuelas completarán la formación del escritor 

maliense, una, de carácter intelectual, la colonial y otra, de índole espiritual, la 

coránica, a la que pertenece el morabito, ya mencionado, Tierno Bokar. 

Las sesiones orales que tienen lugar en el patio del jefe peul Amadou 

Kisso en Djenné transportan a Hampâté Bâ al añorado hogar de su padrastro. 

De nuevo, las recitaciones y las historias de los contadores y tradicionistas le 

permiten ampliar sus conocimientos sobre la historia de esta ciudad y de Malí, 

sobre las crónicas, la conquista de las tropas francesas y las tradiciones de 

diferentes etnias africanas como la bozo, sonrai137, bambara y peul.  

Gracias a los griots, Hampâté Bâ inicia su tarea de recopilación escrita 

de los textos orales. Durante su estancia en Kulikoro, en los últimos días de 

1921 y en los primeros de 1922 comienza este proceso:  

                                                 
137.  Existen diferentes grafías para este término, entre las más frecuentes encontramos 

“songhay”, “songhaï”, “songay” y “songai”. 
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Nous y passâmes quelques jours. Par chance, notre logeur tenait 
chaque soir chez lui de grandes veillées de contes, comme les 
laptots avaient coutume de le faire quand ils étaient chez eux 
entre deux voyages. Des amis et des griots venaient s’y produire 
au son des guitares. C’est là que, pour la première fois, j’ai 
commencé à noter par écrit tout ce que j’entendais, en totalité 
quand je le pouvais, sinon dans les grandes lignes. J’avais 
emporté avec moi une provision de gros cahiers-registres. J’en 
pris un qui devint mon premier “journal”. A Koulikoro, et par la 
suite durant tout mon voyage, j’y noterai les principaux 
événements de la journée, et surtout tout ce que je verrai ou 
entendrai d’intéressant se rapportant à nos traditions orales. Une 
fois l’habitude prise, je ne cesserai plus de le faire ma vie durant. 
(Hampâté Bâ, 1992a: 514) 

 

A este primer paso dado en el largo camino de la transcripción de 

relatos orales le siguen otros durante todo su viaje hasta Uagadugu138: “Je 

m’occupais à retranscrire les récits recueillis dans le grand registre où je 

consignais jour après jour tous les éléments de tradition orale que je récoltais 

en cours de route.” (Hampâté Bâ, 1994c: 34). Así, este trayecto resulta de 

sumo interés a Hampâté Bâ por el gran número de datos históricos que recoge 

de los lugares visitados. El viejo pescador de la etnia somono le proporciona 

información de la ciudad de Makaduguba, la región de Segu, su historia y sus 

costumbres (Ibidem: 38); en su escala en Kirango contacta con un anciano 

bambara que le narra la historia de este pueblo y le transmite las alabanzas 

recitadas por los griots (Ibidem: 39); en Sansanding, el griot Diéliba Danté le 

recita la “divisa” de esta ciudad y evoca a todos los grandes personajes que 

habían intervenido en su historia (Ibidem: 41-42).  

La recopilación de tradiciones orales de este autor se divide en tres 

periodos: uno, hasta la edad de 22 años: “de ma petite enfance jusqu’à vingt-

deux ans je me suis contenté d’accumuler dans ma mémoire tout ce que 

j’entendais” (Ibidem: 35); otro, desde esta edad hasta los 41 o 42 años (1942), 

caracterizado por la escritura en lengua bambara, peul o francés de aquello que 

                                                 
138.  Este viaje desde Bamako hasta Uagadugu debió de caracterizarse por sus grandes 

dificultades ya que los medios de transporte empleados (tren, piragua y caballo) durante 
los 1000 kms que separaban ambas ciudades exigían fortaleza física.  
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le contaban los ancianos, los griots y los tradicionistas139; el tercero se inicia 

con su colaboración en el IFAN en 1942: “j’acquerrai une réelle méthode 

d’investigation et commencerai à mener sur le terrain des enquêtes spécifiques 

– tout en continuant par ailleurs […] de récolter les données en vrac, quitte à 

les classer ensuite en vue d’une exploitation rationnelle” (Ibidem: 35). 

Aunque a Hampâté Bâ le interesan todas las manifestaciones 

tradicionales, las epopeyas le atraen especialmente. Este escritor africano ya 

estaba familiarizado con la recitación de los relatos épicos dado que durante su 

infancia en Bandiagara acudía a la plaza Kérétel a escuchar los poemas, 

cuentos y epopeyas de los griots (Hampâté Bâ, 1992a: 253). Gracias a Koullel y 

a Danfo Siné disfrutaba del encanto de “l’ivresse des grandes épopées relatant 

les hauts faits des héros de notre histoire” (Ibidem: 202). Modibo Komba, 

contemporáneo de El Hadj Omar, le informaba sobre este periodo de la 

historia que había vivido. La “griotte” Lenngui amenizó la noche de la víspera 

de la circuncisión de Hammadoun, el hermano de Hampâté Bâ, mediante la 

recitación de genealogías y la evocación de las hazañas de los antepasados 

además de “chants de bergers et chants nuptiaux, chants de guerre ou 

d’amour, chants épiques ou nostalgiques” (Ibidem: 283). No era extraño que las 

epopeyas introdujesen la ceremonia de la circuncisión ya que las proezas de los 

guerreros de antaño despertaban el coraje de los circuncisos y les preparaban 

para probar, al día siguiente, su valor:  

Après chacun des chants, un parent de l’un des garçons 
entrait dans le cercle; et là, contrairement aux usages, sans 

                                                 
139.  Para comprender la magnitud de esta labor investigadora, creemos conveniente 

subrayar que desde los últimos días de diciembre de 1921 hasta el inicio del mes de 
marzo de 1933, Hampâté Bâ declara haber recopilado un gran número de tradiciones 
orales de diversas etnias: “En plus de ma documentation sur les Mossis, j’avais récolté, 
lors de mon séjour à Dori beaucoup de renseignements sur les Peuls de la région, qui 
étaient islamisés depuis très longtemps, et sur les Touaregs. A Tougan, je m’étais 
documenté sur les tribus Samos et avais pu compléter mes informations sur les 
Toucouleurs – je devais beaucoup au vieux Markadjalan que j’avais rencontré au 
campement de Louta et aux vieillards de la région avec lesquels il m’avait mis en 
contact. J’avais aussi recueilli des données sur les Doforobés. Mes fonctions de 
secrétaire de divers commandants, d’interprète occasionnel et surtout de secrétaire du 
tribunal, qui me mettaient en contact avec beaucoup de monde, avaient facilité mes 
recherches, d’autant que mon intérêt pour les récits traditionnels de tous ordres avait 
fini par être connu de tous.” (Hampâté Bâ, 1994c: 433). 
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scrupule ni modestie il prononçait, pour cette unique 
circonstance, des paroles mettant en valeur sa propre famille 
afin de stimuler la fierté du garçon. (Ibidem: 284)  

 

También las epopeyas completaban la formación del circunciso ya que 

durante los días siguientes al rito los griots aún las narraban:  

Chaque soir, après le dîner, des conteurs et des griots viennent 
animer la veillée, faisant alterner contes et chroniques 
historiques amusantes ou glorieuses, émaillées des exploits de 
nos grands hommes. Et là, quelle que soit l’heure, les yeux 
restent bien ouverts et personne ne s’endort ! (Ibidem: 290) 

 

Las memorias de Hampâté Bâ manifiestan su interés por los relatos 

épicos pues este maliense cuenta que, al segundo día del trayecto entre 

Bamako y Uagadugu, el guardia Mamadou Koné, al que apenas conocía, 

comenta al griot Diêli Makan algunos de los principales gustos y virtudes de su 

nuevo compañero de viaje:  

Il est jeune. Il vient seulement d’être nommé, mais sa mère 
semble aisée; elle a dû lui donner une bonne provision d’argent. 
Il aime écouter les épopées. Il sait lire le Coran et n’est pas 
licencieux. Il n’est pas distant, mais c’est un Peul… Comme on 
dit chez nous: On ne peut pas savoir si un Peul dort ou s’il a seulement 
les yeux fermés… (Hampâté Bâ, 1994c: 13) 

 

En pocas palabras Mamadou Koné informa sobre la edad de Hampâté 

Bâ, su posición social, su situación económica, su etnia, su religión, sus 

conocimientos intelectuales (sabe leer), su personalidad y sobre lo que más 

podría interesar al griot, el género literario que prefería.  

El joven intérprete solicita al griot Diêli Makan que le cuente cómo 

Niamina consiguió su gloria. La inclusión en las memorias de Hampâté Bâ de 

la epopeya (o del fragmento de la epopeya) recitada por este griot y que relata 

el conflicto entre Mama Makan Keïta, el último emperador del territorio 

mandé, y Biton Kouloubali demuestra la importancia que el autor concede a 

estas narraciones y ayuda a comprender cómo se transmitía la historia a 

principios del siglo XX en el continente africano (Ibidem: 15-23). También 

Hampâté Bâ ensalza los conocimientos que el griot Namissé Sissoko poseía de 
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la historia de Segu. Los detalles que aporta el escritor acerca del arte de este 

artista reflejan algunas de las características de la recitación de las epopeyas y 

de los mitos:  

Personne ne se lassait de l’écouter conter ou chanter les hauts 
faits des guerriers et des rois, des marabouts célèbres ou des 
chantres des dieux bambaras. Et selon ce qu’il contait, il pouvait 
modifier à volonté le timbre de sa voix, la rendre caverneuse 
pour les choses lugubres, tonnante pour imiter un dieu en 
colère, sourde et cassée pour exprimer la douleur, hésitante et 
voilée pour mimer la peur ou la prudence. (Ibidem: 28-29) 

 

De este modo, y acompañado de su guitarra, Namissé Sissoko evoca la 

historia de Segu hasta el periodo en que Ahmadou Cheikou140, hijo de El Hadj 

Omar, sucede a su padre. Además, no serán pocas las ocasiones en que 

Hampâté Bâ tendrá la oportunidad de memorizar los relatos que encomian las 

hazañas de los héroes africanos, como él mismo indica (Ibidem: 47). Por otra 

parte, el inventario de los fondos de Hampâté Bâ realizado por Alfâ Ibrâhîm 

Sow en 1969 permite comprobar el número de textos épicos que el escritor 

maliense había recopilado hasta esa fecha141. En algunas epopeyas publicadas, 

los investigadores agradecen la colaboración prestada por el autor maliense, 

certificando sus conocimientos del texto épico. Por ejemplo, Seydou (1976: 

41) reconoce su ayuda en la intepretación de algunos términos que aparecen en 

la epopeya de Samba Guéladio. Dumestre (1979: 40) señala que el episodio 
                                                 
140.  Dependiendo del autor que cite a Cheikou, este nombre, al igual que otros muchos 

africanos, ofrece diferentes grafías. 

141.  Para comprender la magnitud de tal colección de documentos indicaremos a 
continuación las áreas principales en que este inventario está dividido y los números 
que responden a los textos de dicha clasificación: Generalidades, del 101 al 199; 
literatura, del 201 al 299; historia, del 301 al 367, del 370.01 al 370.75 y del 371.01 al 
371.58; lingüística, del 401 al 420; religión, del 501 al 527; simbolismo y astrología, del 
601 al 623; geomancia y magia, del 701 al 714 y etnología, del 801 al 865. No podemos 
proporcionar una cifra exacta de epopeyas en este inventario porque el título del relato 
no es suficiente para su catalogación. Además, en ocasiones denomina leyenda lo que 
otros investigadores califican como epopeya. No obstante, citaremos algunos títulos 
significativos: Récits épiques, Hambodeejo et Tene Daa-Monso, Jinna Nabaru (légende 
bambara), Légende de Silâmaka, Hymne à Soundiata Keïta, Épopée du Mâcina y Dâ Monzon et 
Karta Thièma (Sow, 1970). Morabito indica que Hampâté Bâ conservaba, también, otros 
textos en esta fecha: “Outre cette masse d’écrits, il détenait environ trois mille feuillets 
de poèmes en langue peule et d’autres caisses de documents encore à classer.” 
(Morabito, 2005: 288). 
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“Douga de Korè”, publicado por la revista Présence Africaine142, es una 

adaptación de Hampâté Bâ más que una traducción. Posteriormente, 

Kesteloot (1993: T. 2, 104) escogerá tal versión para L’épopée bambara de Ségou.  

 

3. L’étrange destin de Wangrin, ¿novela o biografía? 

Hampâté Bâ afirma rotundamente haberse limitado a recopilar las 

memorias de Wangrin, el protagonista, por lo que se presenta como un 

biógrafo. Sin embargo, también podemos considerar que Wangrin es un 

personaje ficticio. De la resolución de esta cuestión depende, en cierto modo, 

la inclusión de este relato en el género de la biografía o en el de la novela. 

Asimismo, algunos estudiosos han defendido incluso la hipótesis de que se 

trate de una autobiografía. El análisis del sistema de enseñanza colonial 

permitirá comprobar que los alumnos africanos habrían tenido la oportunidad 

de leer las novelas europeas y el de la escuela coránica revelará que la 

pedagogía aplicada en ella favorece la memorización, herramienta de gran 

utilidad para elaborar una biografía. 

 

3.1. La escuela occidental. 

Las primeras escuelas europeas implantadas en África negra están 

dirigidas por católicos, por lo que algunos musulmanes no permiten a sus hijos 

que ingresen en ellas. Según Cissé (1992: 29-30), Faidherbe introduce la 

enseñanza laica en Senegal en 1854. Surge, así, la “École des otages”, destinada 

a enseñar a los hijos de los notables africanos. En 1872, este centro cierra sus 

puertas por razones económicas aunque, años después, en 1893 se inaugura la 

“École des fils de chefs”. En Saint-Louis, la escuela superior es denominada 

“Médersa” para lograr la confianza de los musulmanes. A su vez, en Kayes el 

coronel Galliéni crea otra “École des otages” en 1886. Hampâté Bâ (1992a: 

491-492) asegura que en 1908 el gobernador Clozel traslada este 

establecimiento a Bamako donde es conocido también como “École des fils de 

                                                 
142.  Tal episodio aparece publicado en esta revista en 1966 con el título de “Monzon et le 

roi de Koré”.  
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chefs”. A medida que se necesita personal indígena subalterno, las actividades 

de este centro derivan hacia la formación administrativa y técnica por lo que se 

convierte en “École professionnelle de Bamako”. Otros nombres le siguen: 

“École primaire supérieure”, “École Terrasson de Fougères” y 

posteriormente “Lycée Askia Mohammad”. Cissé indica que otras escuelas 

similares a la “Médersa” y conocidas como “École franco-arabe” son 

establecidas en Djenné, Boutilimit y Tombuctú. En 1939 se suprime el centro 

de Djenné pero a cambio se inauguran dos en Mauritania, uno en Atar y otro 

en Timbédra.  

La población africana, en general, y los griots, en particular, se oponían 

a la escuela occidental, principalmente, porque comprobaban que esta 

pretendía suplantar el sistema de enseñanza tradicional, basado en el 

mantenimiento de las costumbres locales, y que aspiraba a inculcar valores 

franceses143. Además, constataban que impartía nuevos contenidos que 

permitían a sus alumnos colaborar con la administración colonial. Keïta afirma 

que Kèlè Monson, el tío del escritor Makan Diabaté, desconfiaba de los 

africanos formados en los centros coloniales:  

En effet, Kèlè Monson, aux dires de son neveu, n’avait pas 
grande considération pour les gens qu’il appelle les sèben lona, 
c’est-à-dire, les gens instruits sur les bancs de l’école européenne. 
[…] Les vues que le vieux barde tenait de l’écriture et de 
l’expression artistique écrite d’une part, et les conditions 
d’apprentissage de l’écriture, à savoir le passage par l’univers 
lointain qu’est l’école, avaient certainement causé un divorce 
entre lui et son neveu alors que dans les conditions normales, 
c’est une communication relativement fluide qui aurait régné 
entre eux et leur aurait permis de négocier sans trop de heurts et 
de malentendus le transfert du patrimoine familial d’une 
génération de jali à l’autre. (Keïta, 1995: 60-61) 

                                                 
143.  En la entrevista que Hampâté Bâ concede el 20 de octubre de 1969 al semanario Jeune 

Afrique, el escritor manifiesta este rechazo popular a la escuela europea. Véanse algunos 
de los párrafos de este diálogo que Diané Assi recoge en su tesis doctoral:  

 J. L. Gouraud: Vous disiez que ces jeunes élèves étaient considérés comme ayant vendu 
leur âme au diable. Quelles ont été les conséquences pour vous pendant la durée de ces 
études? 

 Hampâté Bâ: Je n’étais pas rejeté, au contraire, on faisait des prières pour que je sois 
renvoyé de l’école, on essayait de soudoyer le maître. Mais moi, je tenais absolument à 
continuer. (Assi, 1988: 321) 
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Para Hampâté Bâ existe una evidente diferencia entre la educación 

recibida en la escuela occidental y la tradicional:  

On peut dire que le métier ou la fonction traditionnelle, sculpte 
l’être de l’homme. Toute la différence entre l’éducation moderne 
et la tradition orale est là. Ce qu’on apprend à l’école occidentale 
–pour utile que ce soit–, on ne le vit pas toujours, tandis que la 
connaissance héritée de la tradition orale s’incarne dans l’être 
tout entier. (Hampâté Bâ, 2008: 22)  

 

La obra de este autor es el resultado del hibridismo cultural originado 

por tres sistemas educativos, definidos por Dieng (2005: 741) como el 

tradicional preislámico, la nueva escuela occidental144 y el islámico. Wangrin 

recibe una formación similar a la del escritor maliense así que tras leer algunas 

de las declaraciones del protagonista acerca de las materias impartidas en la 

escuela colonial podemos colegir cual ha sido la del autor. Wangrin precisa el 

nombre de los escritores que han contribuido a que se exprese correctamente 

en francés:  

- A l’École des otages de Kayes, et aussi à force de lire Dumas, 
Lamartine, Victor Hugo, Leconte de Lisle, Voltaire, La Fontaine, 
Alfred de Musset et Boileau. Je connais par cœur la phrase 
célèbre de Victor Hugo qui m’offre le moyen mnémotechnique 
de retenir la liste de mes auteurs préférés. 
- Et quelle est cette phrase ? 

                                                 
144.  Dieng afirma que los cambios sociales producidos en el oeste africano durante los 

siglos XIX y XX han originado tres sistemas culturales y educativos yuxtapuestos que 
explica del siguiente modo: “Il s’agit: du système traditionnel préislamique (le savoir de 
la forge, le savoir pastoral, etc). Un jeune pasteur de Jolof (Sénégal) peut encore 
aujourd’hui inscrire sa vie dans la seule relation avec le bovidé ; du système islamique, 
issu de l’islamisation massive du XIXe siècle. Le recensement de 1988 au Sénégal 
montre que ce système compte encore aujourd’hui plus d’écoles et de maîtres que 
l’école moderne ; l’école nouvelle occidentale qui se confond faussement avec la 
modernité. 

 Les deux derniers systèmes se sont développés dans des contextes historiques marqués 
par de profondes mutations et des ruptures profondes. Ces trois systèmes entretiennent 
des relations polémiques et conflictuelles” (Dieng, 2005: 741). Los africanos conceden 
a la formación tradicional tanto o más valor que a la occidental. El traductor de la 
epopeya Birissi fassa añade al principio del relato las siguientes palabras: “Les longues 
veillées nocturnes sur la place publique furent la première école que j’aie fréquentée: 
c’est l’école de l’enfant africain, assis dans la poussière au-devant des scènes publiques.  

 L’école française, ma seconde école, me permet de revenir à la fin de chaque leçon à ce 
commencement de ma vie au village de Doura.” (Camara, 2005: 72). 
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- La voici, mon commandant: « Corneille, perché sur les Racines 
de La Bruyère, Boileau de La Fontaine Molière. » (E.D.: 261) 
 

Jacques Fame Ndongo amplía la lista de autores estudiados en estos 

centros:  

Les auteurs français les plus connus des écoliers et collégiens 
lors de l’époque coloniale étaient, faut-il s’en étonner, Molière, 
Racine, La Fontaine, Corneille en tout premier lieu [...], ensuite 
viennent Voltaire, Rousseau, Hugo, Lamartine, Balzac, 
Chateaubriand. Ne leur parlez pas de Rabelais ni de Stendhal et, 
bien sûr, de Camus ou de Malraux. Hors du champ classique, 
point de salut. (Ndongo, 1988: 189) 

 

Asimismo, Hampâté Bâ apunta que las escuelas primarias occidentales 

orientaban sus enseñanzas principalmente hacia la lengua francesa: “Le plus 

clair de l’enseignement – comme dans toutes les écoles primaires indigènes 

locales – consistait à nous apprendre à lire, à écrire et surtout à parler 

correctement le français” (Hampâté Bâ, 1992a: 343). A esta formación 

lingüística se sumaban algunas sencillas operaciones matemáticas (sumas, 

restas, multiplicaciones y divisiones)145. En la escuela profesional de Bamako, 

                                                 
145.  Mouralis (1984: 92-93) señala que los programas de los centros educativos se 

caracterizaban por un escaso componente teórico y por una falta de precisión de las 
bases de la cultura europea. La enseñanza literaria se limitaba a explicaciones sobre la 
lengua impuesta, buscando así un fin más utilitario que creativo. Este mismo propósito 
perseguían las asignaturas de dibujo y canto. En cuanto a la enseñanza científica, se 
pretendía que el alumno adquiriese unos conocimientos básicos prácticos para su 
futuro profesional. El autor centroafricano Pierre Sammy, en L’Odyssée de Mongou, 
refleja el objetivo del sistema educativo primario en África que pretende formar a 
algunos individuos para que sirvan de intermediarios entre el resto de la población y el 
colono por lo que es necesario que se familiaricen con determinados aspectos de la 
cultura europea. Tales conocimientos les permitirían adaptarse al entorno de la 
administración francesa. Las siguientes declaraciones de uno de los personajes de esta 
novela muestran las intenciones del colono: “Je ne vous demande pas de faire de ces 
nègres des savants. Ne nous empoisonnez pas l’existence avec une nouvelle classe de 
lettrés prétentieux et vantards. […] Il me faut des auxiliaires, des gens qui servent 
d’intermédiaires entre nous et la population. Apprenez-leur des choses empruntées à 
leur milieu, à leur vie. Pas de grandes théories, surtout pas de philosophie. Ce ne sont 
pas des hommes de tête qu’il nous faut, mais des hommes de main. Qu’ils nous servent 
sans poser de questions et qu’ils obéissent avant de comprendre.” (Sammy, 1977: 42-
43). Para Brunschwig (1983: 209), los pocos blancos que residían en África negra hacia 
1914 se interesaban más por sus intereses particulares (promoción o enriquecimiento) 
que por la causa civilizadora. En cuanto a la educación femenina, Konaré (1993: 50-51) 
explica que en los primeros tiempos de la colonización francesa en Malí, la 
administración no se ocupaba apenas de las mujeres. Algunas religiosas abrieron 
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los vigilantes son conocidos como Don Quijote y Sancho Panza, lo que parece 

indicar que los estudiantes estaban habituados a ciertos textos literarios: “que 

nous avions surnommé « Don Quichotte » parce qu’il était aussi long et maigre 

que Fama était petit et trapu, ce qui avait d’ailleurs automatiquement valu à ce 

dernier le surnom de « Sancho Pança ».” (Ibidem: 495). La política de 

asimilación de este sistema dio sus frutos tal como Hampâté Bâ refleja en sus 

memorias:  

j’eus pour maître M. Bouyagui Fadiga, qui, par la suite, devint 
célèbre au Sondan (Mali). D’une intelligence très vive, il avait un 
bagage intellectuel que les Européens de l’époque, qui aimaient 
lire ses écrits, qualifiaient eux-mêmes d’étonnant [...]. M. 
Assomption était particulièrement fier de Bouyagui Fadiga, qu’il 
appelait “un pur produit intellectuel de la culture française”. 
(Ibidem: 498-499) 

 

El interés de Hampâté Bâ por la cultura francesa aumenta con el paso 

de los años. Así, recordando el consejo de Bouyagui Fadiga, su antiguo 

profesor, que le anima a continuar su preparación intelectual a pesar de su 

próximo abandono de la escuela, Hampâté Bâ explica:  

Sage conseil que je mettrai effectivement en pratique, 
notamment en matière de culture française où je deviendrai un 
pur autodidacte et un grand dévoreur de livres, non pas 
tellement dans le domaine littéraire, d’ailleurs, où je resterai 
fidèle aux grands classiques que l’on nous avait enseignés à 
l’école, mais surtout pour tout ce qui concerne l’histoire, la 
pensée religieuse et les disciplines anthropologiques. (Ibidem: 
504-505) 

 

                                                                                                                                      
determinados centros en Segu, Kita y Dinguira en donde orientaban a las jóvenes 
principalmente hacia labores consideradas propias de su sexo. Esta situación sufre un 
cambio con motivo de la decisión Parisina de la laicización de la enseñanza que tiene 
lugar en 1903, lo que supone una nueva orientación profesional. Hasta la segunda 
guerra mundial, los centros educativos encaminan a las alumnas hacia la enseñanza y el 
sistema sanitario.  
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Estas palabras ya permiten suponer que Hampâté Bâ adquiere una 

formación literaria que podrá influir en su obra146 puesto que, como indica, 

era, en cierto modo, imposible escapar a la cultura colonial:  

Et c’était bien là, effectivement, ce qu’avec les meilleures 
intentions du monde on voulait faire de nous: nous vider de 
nous-mêmes pour nous emplir des manières d’être, d’agir et de 
penser du colonisateur. On ne peut dire que, dans notre cas, 
cette politique ait toujours échoué. A une certaine époque, la 
dépersonnalisation du “sujet français” dûment scolarisé et 
instruit était telle, en effet, qu’il ne demandait plus qu’une chose: 
devenir la copie conforme du colonisateur au point d’adopter 
son costume, sa cuisine, souvent sa religion et parfois même ses 
tics ! (Ibidem: 499) 

 

Ante esta política de “asimilación” consideramos que es improbable 

que aquel joven africano que decidiese dar sus primeros pasos en el mundo de 

la escritura literaria no posase su mirada en las novelas de los autores 

franceses. De hecho, Hampâté Bâ advierte a los escritores malienses del 

peligro que supone una excesiva atracción de la producción extranjera:  

qu’ils me permettent seulement de leur conseiller de ne pas vouloir 
à tout prix faire de leurs créations des copies de la littérature 
occidentale. Sans doute sera-ce difficile pour eux –car on ne peut 
pas ne pas être l’élève de son école– mais pourquoi, par exemple, 
ne pas essayer de faire revivre dans leurs écrits les scènes en 
couleur de la vie traditionnelle ? (Hampâté Bâ, 1986: 11) 

 

Mouralis (1984: 101) considera que las consecuencias del sistema de 

enseñanza colonial en la creación literaria son cuatro: la formación de una élite 

de la que procederán la mayor parte de los futuros escritores en lengua 

francesa; una especial situación lingüística en la que el idioma francés compite 

                                                 
146.  De hecho, según Kesteloot, Hampâté Bâ no fue el único en sentirse atraído por textos 

clásicos. Esta investigadora defiende que aunque la literatura oral posee una enorme 
capacidad de adaptación y que ha interferido en la producción de escritores africanos 
modernos determinando su estilo o temática, la literatura clásica francesa también ha 
condicionado la obra de estos autores: “D’une moins grande ancienneté et moins 
intime, mais rendue tout aussi présente par l’école et par les livres, depuis cent ans aux 
Antilles, depuis vingt ans en Afrique, on trouvait, auprès des jeunes lettrés autochtones, 
la galerie prestigieuse des grands classiques: Hugo, Verlaine, Baudelaire, Molière, 
Shakespeare, Corneille, Balzac, Flaubert, Stendhal, etc.” (Kesteloot, 2001: 15). 
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con las diversas lenguas nativas; una limitada infraestructura cultural a la que se 

une la censura, por parte del gobierno colonial, en la libertad de expresión de 

los escritores; una confusa situación para el escritor quien intenta, no sin 

dificultad, contactar con un lector afín a sus ideas. 

Puesto que este autor africano repite un proceso, el de la escritura147, 

que ha aprendido en los centros de enseñanza creados por la colonización, no 

es extraño creer que los textos literarios franceses hayan intervenido en la 

confección de su propia producción: L’étrange destin de Wangrin y su 

autobiografía. 

 

3.2. La ejercitación de la memoria: la herramienta del biógrafo africano. 

Hampâté Bâ asegura que L’étrange destin de Wangrin es resultado, en gran 

parte, de la memorización de la autobiografía dictada por Wangrin. También 

sostiene que no es imprescindible apoyarse en textos escritos para transmitir 

historias ya escuchadas en el pasado. El olvido no es uno de los argumentos 

que justifiquen la posible invención de acontecimientos puesto que la memoria 

es absolutamente precisa:  

Plusieurs amis lecteurs du manuscrit se sont étonnés que la 
mémoire d’un homme de plus de quatre-vingts ans puisse 
restituer tant de choses, et surtout avec une telle minutie dans le 
détail. C’est que la mémoire des gens de ma génération, et plus 
généralement des peuples de tradition orale qui ne pouvaient 
s’appuyer sur l’écrit, est d’une fidélité et d’une précision presque 
prodigieuses. Dès l’enfance, nous étions entraînés à observer, à 
regarder, à écouter, si bien que tout événement s’inscrivait dans 
notre mémoire comme dans une cire vierge. Tout y était: le 
décor, les personnages, les paroles, jusqu’à leurs costumes dans 
les moindres détails. Quand je décris le costume du premier 
commandant de cercle que j’ai vu de près dans mon enfance, par 
exemple, je n’ai pas besoin de me « souvenir », je le vois sur une 
sorte d’écran intérieur, et je n’ai plus qu’à décrire ce que je vois. 
Pour décrire une scène, je n’ai qu’à la revivre. Et si un récit m’a 
été rapporté par quelqu’un, ce n’est pas seulement le contenu du 
récit que ma mémoire a enregistré, mais toute la scène: l’attitude 

                                                 
147.  El contacto con la escritura se establece también, en el caso de Hampâté Bâ (1992a: 

338) como en el de otros africanos de su época, por la transcripción de las lecciones 
coránicas en tablas de madera empleadas para este uso. 
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du narrateur, son costume, ses gestes, ses mimiques, les bruits 
ambiants, par exemple les sons de guitare dont jouait le griot 
Diêli Maadi tandis que Wangrin me racontait sa vie, et que 
j’entends encore... (Hampâté Bâ, 1992a: 13) 

 

También Sory Camara insiste en la fabulosa capacidad mnemotécnica 

de los griots, declaración que secunda la experiencia descrita por Hampâté Bâ 

y refuerza la tesis de que aquellos cuyo cometido consiste en la divulgación de 

diversos tipos de documentos orales poseen unas dotes extraordinarias:  

Il faut, par conséquent, écarter délibérément l’idée de carence et 
aussi celle de la fragilité d’une mémoire privée de supports 
graphiques. Car la capacité mnémonique des griots dépasse celle 
de maint historien moderne qui, privé d’archives, serait 
étonnamment démuni. (Camara, 1992: 263) 

 

Hampâté Bâ ensalza la memoria de los tradicionistas. Por ejemplo, 

admira al genealogista Gaolo Molom porque conocía las series de los 

ascendientes de todos los peul de Senegal y había memorizado información 

relativa a cuarenta generaciones:  

Aussi pouvait-il [Gaolo Molom] déclarer à n’importe quel 
personage peul: « Tu es le fils d’Untel, né d’Untel, descendant 
d’Untel, rejeton d’Untel, etc… morts à tel endroit, pour telle 
raison, enterrés à tel endroit, etc…» ; ou bien: « Untel a été 
baptisé tel jour, à telle heure, par tel marabout… ». Bien 
entendu, toutes ces connaissances étaient, et sont encore, 
transmises oralement et enregistrées par la seule mémoire du 
généalogiste. On ne peut se faire une idée de ce que la mémoire 
d’un « illettré » peut emmagasiner. Un récit entendu une seule 
fois est gravé comme dans une matrice et resurgira du premier 
au dernier mot quand la mémoire le sollicitera. (Hampâté Bâ, 
2008: 27-28)  

 

Este autor afirma que en África la memorización de la historia familiar 

no es una costumbre particular sino general, instaurada en cada hogar:  

Chacun en effet est toujours un peu généalogiste en Afrique et 
capable de remonter assez loin dans son propre lignage. Sinon, il 
serait comme privé de « carte d’identité ». Jadis, au Mali, il n’y 
avait personne qui ne connût au moins dix à douze générations 
de ses aïeux. (Ibidem) 
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Tanto Hampâté Bâ como los griots serían considerados por los zarma 

de Níger como “lakkalkooni”148, o aquellos que obtienen gran “lakkal”. Para 

este pueblo, el “lakkal” es un elemento necesario en el proceso memorístico 

por lo que tener “lakkal” significa hacer gala de memoria, ser inteligente y 

sabio. El escritor maliense declara que la memorización requiere observación y 

escucha, hecho que reafirman los informantes de Bornand. Esta investigadora 

constata que para los zarma, el proceso mnemotécnico también exige 

comprensión y sabiduría. Su informante Djéliba Badjé lo explica así:  

Lakkal veut dire « mémoire », car il faut écouter ou observer 
d’abord, mais cela n’est pas tout. Intelligence et sagesse sont 
liées à la mémoire. Pour nous, quelqu’un qui a du lakkal est 
doté de sagesse, et c’est quelqu’un qui –avant de prononcer 
une parole– fait une sorte d’autocritique d’abord: il ne dit pas 
n’importe quoi, n’importe quand et parle peu. (Bornand, 
2005: 112) 

 

Además de la valoración y potenciación de la memoria en el ámbito 

tradicional africano, debemos tener en cuenta que el sistema de aprendizaje de 

las lecciones coránicas había desarrollado la capacidad para recordar de 

Hampâté Bâ. A fin de estimar la ayuda que el método de enseñanza islámico 

ha supuesto a este escritor maliense, consideramos necesario aclarar la función 

tan relevante que desempeña la memoria en la escuela coránica. Seydou Cissé 

(1992: 71-72) asegura que la razón que explica la importancia concedida a la 

mnemotecnia desde la aparición del Islam es la existencia de una mayoría 

árabe analfabeta por lo que para aprender las leyes islámicas y los textos 

coránicos debía memorizarlos, prestando gran atención a las palabras del 

maestro. Este autor señala que en la cultura árabe abundan las anécdotas que 

ensalzan el aprendizaje memorístico y que desprestigian la transmisión del 

saber mediante la escritura. Véanse las siguientes afirmaciones: “Le savoir 

réside dans la mémoire et non dans la plume.”; “Si tu n’es pas capable 

                                                 
148.  Entre los “lakkalkooni” se encuentran los ancianos y jefes ya que su experiencia les 

permite alcanzar un elevado grado de erudición, también ciertas personas con una 
función social relevante entre las que destacan los “jasare” o griots genealogistas e 
historiadores.  
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d’apprendre par cœur et de retenir, il est vain de collectionner les livres.”; “Il 

confia le savoir à un manuscrit qu’il perdit. Malheur à celui qui confie le savoir 

à un manuscrit.” (Ibidem). Esta creencia, que también compartía Tierno Bokar, 

el maestro espiritual de Hampâté Bâ, y muchos siglos antes Platón149, justifica 

la elección de la siguiente metodología:  

les professeurs avaient coutume de dicter leurs leçons sans avoir 
recours à des livres ou à des notes: c’était le témoignage de la 
compétence, de l’érudition. Au cas où il enseignait à de 
nombreux élèves, le professeur se faisait aider par des répétiteurs 
qui reprenaient ce qu’il avait dit, afin qu’aucun message 
n’échappât aux élèves. (Ibidem)  

 

Este autor defiende que la ejercitación de la memoria es una práctica 

habitual de la didáctica de la religión musulmana desde su implantación en 

África negra, así, los primeros reyes animistas convertidos debían recitar de 

memoría las azoras del Corán. Esta metodología se apoyaba en el “misirimam 

kalan” o “estudio del ciego”, sistema que Cissé explica mediante estas palabras:  

Il consistait pour les élèves à mémoriser simplement les textes 
coraniques sans aucune référence à la lecture des phrases, des 
mots, ni même à celle des lettres. Cette méthode de formation 
remonte à l’époque du prophète Mohammed dont les 
compagnons mémorisaient les textes coraniques, mais avec 

                                                 
149.  Hampâté Bâ recuerda las enseñanzas de Tierno Bokar quien insistía en que: “L’écriture 

est une chose et le savoir en est une autre. L’écriture est la photographie du savoir, mais 
elle n’est pas le savoir lui-même. Le savoir est une lumière qui est en l’homme. Il est 
l’héritage de tout ce que les ancêtres ont pu connaître et qu’ils nous ont transmis en 
germe, tout comme le baobab est contenu en puissance dans sa graine.” (Hampâté Bâ, 
1993a: 22). Es muy probable que este morabito desconociese que el ilustre filósofo 
Platón, mediante el mito del dios egipcio Theuth, advierte del daño que la escritura 
ocasionaría a la memoria humana: “Esto, en efecto, produciría en el alma de los que lo 
aprendan el olvido por el descuido de la memoria, ya que, fiándose a la escritura, 
recordarán de un modo externo, valiéndose de caracteres ajenos; no desde su propio 
interior y de por sí. No es, pues, el elixir de la memoria, sino el de la rememoración lo 
que has encontrado. Es la apariencia de la sabiduría, no su verdad, lo que procuras a tus 
alumnos.” (Platón, 1973: 111). Además, Hampâté Bâ (2008: 7-8) opina que la fuente 
escrita no debería en sí misma inspirar más confianza a los investigadores que la oral 
por el hecho de aparecer impresa. Ambas constituyen un testimonio humano por lo 
tanto quien tendría que ser considerado es el individuo, independientemente de que sus 
manifestaciones sean orales o escritas. El objeto de debate es la eficacia de la cadena de 
transmisión a la que está vinculado el individuo, la fidelidad de la memoria individual y 
colectiva y la importancia que se conceda a la verdad en una sociedad en concreto. 
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l’avantage de comprendre le sens de ce qu’ils apprenaient. 
(Ibidem: 83)  

 

Ahmet Kavas (2003: 32) señala que durante el periodo colonial, en los 

países musulmanes no árabes, el imán o el almuecín se ocupaba de la 

impartición de las clases en las mezquitas. Durante las primeras lecciones, los 

estudiantes repetían el alfabeto árabe y leían palabras sencillas. A continuación, 

se iniciaban en la lectura del Corán. Así aprendían de memoria algunas azoras 

y hadices y, aunque a no todos los pupilos les interesaba comprender el 

sentido de estos textos, sus maestros se lo explicaban en la lengua materna. La 

metodología en las escuelas coránicas no ha conocido grandes cambios y el 

esfuerzo mnemotécnico goza aún de gran importancia:  

L’école coranique prépare des croyants à l’aide de la 
mémorisation des contenus proposés par le maître. Cet 
enseignement dépend naturellement des « capacités 
d’assimilation et de mémorisation » du sujet […]. La méthode 
pédagogique appliquée s’appuie sur une répétition incessante et 
elle se limite à la lecture du Coran en alphabet arabe, et à 
l’acquisition des pratiques et règles de l’Islam: prières, ablutions, 
jeûne, aumône, etc. (Ibidem: 41) 

 

El sistema de enseñanza que aplicaba en sus clases el morabito 

Almamy Maliki Yattara, a quien Hampâté Bâ había introducido en el Institut 

des Sciences Humaines de Bamako, puede ayudarnos a entender cómo tenían 

lugar las clases impartidas por los maestros del Corán y la dinámica empleada 

para la ejercitación de la memoria: sus alumnos se sentaban alrededor de él 

mostrándole sus tablillas para que hiciese sus correcciones. Les preguntaba la 

lección a la vez que mejoraba su ortografía y su fonética. Después de esto, 

cada uno de ellos buscaba la sombra de un árbol, dispuesto a memorizar la 

nueva lección. El siguiente ejemplo muestra el valor que este clérigo asignaba a 

la memoria:  

Chaque mois, je leur faisais passer une petite composition. Je 
regardais ceux qui étaient capables de réciter par cœur le Coran 
entier et ceux qui pouvaient en réciter la moitié. Lorsque deux, 
trois ou quatre d’entre eux étaient arrivés à ce niveau, je les 
laissais désormais tranquilles. (Yattara; Salvaing, 2003: 20-22) 
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Aquellos que deseaban continuar sus estudios del Corán debían 

reproducir por escrito, de memoria, el contenido de tal libro sin consultarlo. 

Según Kavas (2003: 49), en Malí, el sistema educativo actual de la 

escuela coránica se divide en dos niveles (elemental y superior o 

complementario) o tres (primario, secundario y superior). Durante la primera 

fase del primer nivel, cuya duración oscila de tres a seis meses, entre otras 

actividades, el alumno memoriza el alfabeto árabe. En la segunda fase aprende 

de memoria la primera azora y las díez últimas. Los peul de Djenné festejan el 

final de los estudios del ciclo elemental mediante una ceremonia llamada 

“Walima”. Los bambara la denominan “Qurana-jigin”. Los musulmanes 

camerunenses celebran el aprendizaje del Corán mediante la fiesta llamada 

“Tumbirdu”. Este autor indica que para participar en esta reunión social es 

necesario cumplir un requisito: “il faut connaître le Coran complet. Son étude 

se limite dans ce cas à l’apprentissage du livre sacré par cœur.” (Ibidem: 51).  

Tras el análisis de la función de la memoria en la enseñanza del Corán, 

podemos ya valorar si este sistema ha potenciado la capacidad memorística de 

Hampâté Bâ. A la edad de siete años comienza sus estudios de teología bajo la 

tutela de Tierno Kounta, habituándose a una instrucción basada en la 

memorización: “Je devais rester dans un coin de sa cour et répéter quatre cent 

huit fois la leçon en suivant les lettres du doigt. Cela me prit environ deux 

heures.” (Hampâté Bâ, 1992a: 197). El morabito Tierno Bokar exige que 

algunos alumnos hagan un esfuerzo mayor:  

A la nuit tombée, les “grands élèves” étudiaient leurs leçons à sa 
lumière, car il y avait des cours du soir pour ceux qui voulaient 
devenir hafiz à la fin de leurs études, c’est-à-dire retenir le Coran 
tout entier de mémoire – ce que les familles célébraient par une 
fête. Des jeunes gens parvenaient ainsi à écrire et à réciter le 
texte entier du livre saint sans une seule faute, alors qu’ils n’en 
comprenaient pas le sens ; seuls ceux qui, plus tard, 
apprendraient l’arabe pourraient accéder à sa signification. 
(Ibidem: 233) 
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Hampâté Bâ no oculta las ventajas que le suposo gozar de gran 

memoria ya que durante su infancia hacía uso de ella para, principalmente, 

impresionar a sus compañeros:  

C’est là [les séances organisées par Koullel à Bandiagara] 
qu’avant même de savoir écrire j’ai appris à tout emmagasiner 
dans ma mémoire, déjà très exercée par la technique de 
mémorisation auditive de l’école coranique. Quelle que fût la 
longueur d’un conte ou d’un récit, je l’enregistrais dans sa 
totalité et le lendemain, ou quelques jours après, je le resservais 
tel quel à mes camarades d’association. (Ibidem: 255) 

 

Como deja patente en su autobiografía y en la entrevista que concede al 

semanario Jeune Afrique el 20 de octubre de 1969, también esta facilidad para 

recordar le fue de gran utilidad durante su estancia en la escuela colonial:  

J’écoutais attentivement et répétais après les autres, m’appliquant 
à bien retenir les paroles même si je n’en comprenais pas le sens. 
Ma mémoire auditive, comme celle de tout bon élève d’école 
coranique, était dressée à ce genre de gymnastique, habitués que 
nous étions à apprendre par cœur des pages entières du livre 
sacré sans en comprendre le sens. Ce simple exercice de 
mémoire ne présentait pour moi aucune difficulté, d’autant que, 
dans mon désir d’apprendre le plus vite possible la langue 
de “mon ami le commandant”, j’y mettais toute mon ardeur.” 
(Ibidem: 332) 
 
Nous étions assis. Maintenant commence la leçon. Nous étions 
70 élèves. Madani et moi étions les derniers. Le lendemain, on 
récitait la leçon, toute la matinée, jusque vers 10 heures, on dit à 
chaque élève de réciter. Moi, j’ai l’habitude d’apprendre le 
Coran, donc réciter est une chose très courante, je ne fais aucun 
effort. Quand tous les élèves ont récité, je savais par cœur ce 
qu’il fallait réciter. Lorsque le dernier a eu terminé, je me suis 
levé et j’ai récité la leçon. C’est comme ça que j’appris le français. 
(Assi, 1988: 320-321) 

 

Aquellos alumnos que no habían desarrollado la capacidad memorística 

en la escuela coránica manifestaban más dificultades para la adquisición de 

conocimientos, por lo que debían realizar un esfuerzo mayor:  

Deux de nos camarades, un Bambara et un Dogon, non rompus 
comme la plupart des enfants peuls et toucouleurs à 
l’apprentissage mnémotechnique intensif des écoles coraniques, 
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et par ailleurs d’un esprit assez lent, avaient le plus grand mal à 
assimiler les enseignements du maître. (Hampâté Bâ, 1992a: 340) 

 

Hampâtá Bâ insiste en que el recuerdo de las declaraciones de Wangrin 

y las de otros informantes permite la escritura de L’étrange destin de Wangrin. Sin 

embargo, en Occidente, para que una biografía resulte creíble no basta con que 

el autor argumente que se ha apoyado únicamente en su memoria. Parece que 

el biógrafo necesita basarse en documentos escritos que prueben la veracidad 

de sus palabras. Véase la declaración de Carmen Bravo-Villasante:  

Todos los que a mí me han reprochado silenciar ciertos aspectos 
de la vida de Emilia Pardo Bazán no han tenido en cuenta la 
falta de pruebas de que carecía. El mero testimonio oral no 
basta, aunque interese, pues así nos haríamos transmisores de las 
más tremendas leyendas negras. (Bravo-Villasante, 1969: 16) 

 

En cambio, los africanos defienden que el recuerdo legitima tanto 

como el documento escrito. Por ejemplo, para los zarma la presencia en la 

mente de algo percibido con anterioridad es verdadero:  

Si l’on est fidèle à sa mémoire, si celle-ci n’a pas de faille, et si 
l’on n’a pas de mauvaises intentions, on ne peut que dire la 
vérité. Ainsi parole et mémoire sont-elles aussi intimement 
liées ( « ce dont je me rappelle parfaitement, je te le dis de 
manière fidèle et sans exagération », Bjéliba Badjé) et régissent 
les relations sociales au sein de la communauté. (Bornand, 
2005: 113) 

 

Hampâté Bâ escribe de memoria, como siglos antes había hecho 

Rousseau, a quien consideramos representante del discurso autobiográfico, 

pero el filósofo suizo reconoce que sus recuerdos son imprecisos:  

J’écris absolument de mémoire, sans monuments, sans 
matériaux qui puissent me la rappeler. Il y a des événements de 
ma vie qui me sont aussi présents que s’ils venaient d’arriver ; 
mais il y a des lacunes et des vides que je ne peux remplir qu’à 
l’aide des récits aussi confus que le souvenir qui m’en est resté. 
J’ai donc pu faire des erreurs quelquefois. (Rousseau, 1969: 270) 

 

Así pues, la fragilidad de la memoria ocasiona cierto distanciamiento de 

la realidad y, a pesar de las declaraciones de Hampâté Bâ acerca de la exactitud 
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de la memoria de los tradicionistas africanos, estos cometen errores. Por 

ejemplo, historiadores, etnólogos y especialistas de literatura oral solicitaban 

los servicios del morabito y tradicionista Almamy Maliki Yattara por sus 

conocimientos de las lenguas peul y árabe, convirtiéndose él también en un 

investigador. Bernard Salvaing constata ciertos fallos en sus narraciones que se 

oponen al rigor mnemotécnico de los eruditos africanos defendido por el 

escritor maliense:  

C’est aussi, on l’a vu, un conteur hors pair, et un maître de 
l’oralité. […] Les chercheurs qui l’ont accompagné soulignent 
d’importants désaccords entre leurs souvenirs et le récit 
d’Almamy concernant les missions faites ensemble. Bien sûr, ils 
sont conscients que leur mémoire peut aussi les trahir. Mais 
leurs souvenirs sont parfois confirmés par des notes prises sur 
place… 
En particulier, il arrive souvent dans les discours d’Almamy que 
plusieurs missions successives, plusieurs événements en fait 
vécus à des mois ou des années d’intervalles soient agglomérés 
dans un même récit, voire rassemblés en un épisode unique. De 
même des traits de caractère appartenant à plusieurs personnes 
différentes sont attribués à une seule. J’ai pu observer de mon 
côté en recueillant ses souvenirs que le récit d’un même épisode 
fait à deux reprises à quelques années d’intervalle donnait lieu à 
de larges variantes, entre lesquelles d’ailleurs il a bien fallu que je 
choisisse. Certains récits, comme ceux de la période de son 
séjour à Mopti et de son enseignement dans cette ville, semblent 
réunir des contradictions insolubles, qui ne peuvent s’expliquer 
que parce que l’auteur a réuni dans son récit plusieurs souvenirs 
empruntés à des lieux ou des moments différents. (Yattara; 
Salvaing, 2003: 387) 

 

También Claude Meillassoux, Lassana Doucouré y Diaowé Simagha 

(1967: 11) observan claras diferencias e imprecisiones entre las diversas 

versiones recitadas por los griots de la Légende de la dispersion des Kusa. 

Igualmente, Amadou Ly (1991) acusa al griot Pahel de falta de exactitud en 

ciertos detalles en la narración de L’épopée de Samba Guéladiégui150. Del mismo 

modo, constatamos algunas contradicciones en la obra de Hampâté Bâ puesto 

                                                 
150.  En diversas ocasiones Ly añade notas a lo largo del relato para rectificar las palabras de 

Pahel. 
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que en su autobiografía, el escritor (1992a: 345) señala que Wangrin llegó a 

Diagaramba (Bandiagara) hacia 1911 o 1912, todavía joven para trabajar como 

profesor pero en la novela, el narrador data de 1906 la llegada del personaje a 

esta ciudad151 (E.D.: 27). Su carrera en la enseñanza no debió de durar mucho 

tiempo porque el narrador precisa que después de un año (E.D.: 44) surge en 

Wangrin el anhelo de progresar en la carrera administrativa y por ello contacta 

con Abougui Mansou y Tierno Siddi. Poco después surge su enfrentamiento 

con Racoutié y da sus primeros pasos como intérprete así que hacia 1911 ya 

no se dedicaría a la docencia. No dudamos de que la capacidad de 

almacenamiento, conservación y posteriormente reactualización o utilización 

de la información en la memoria de los africanos contemporáneos de Hampâté 

Bâ fuese sorprendente pero esto no impide que cometiesen errores. Sin 

embargo, estamos seguros de que el sistema de enseñanza coránico potencia el 

recuerdo de sucesos sólidamente memorizados. 

 

3.3. L’étrange destin de Wangrin, una obra de difícil definición. 

El nombre de Hampâté Bâ aparece vinculado a la oralidad y la 

tradición. Este autor se reúne frecuentemente con los artistas populares, por 

ello, no sorprende que L’étrange destin de Wangrin se inspire en sus técnicas 

narrativas y en los contenidos de los relatos orales. Las palabras de Kesteloot 

en la introducción de Kaïdara advierten de la dificultad que supone catalogar 

algunas de las obras del autor maliense:  

Wangrin, ou Amkoullel, ces deux superbes récits où Amadou 
Hampâté Bâ, auteur africain francophone, s’est livré au plaisir 
d’évoquer des souvenirs, une époque, des personnages hauts en 
couleur qu’il a connus, aimés ou détestés. Romans ? 
biographies ? mémoires ? un peu tout cela ensemble. Hampâté 
n’aimait guère les tiroirs des genres. (Kesteloot, 1994: 5) 

 

                                                 
151.  Podríamos relacionar esta confusión con las anteriormente indicadas por Bernard 

Salvaing respecto a algunos de los relatos de Almamy Maliki Yattara. Salvaing (2003: 
388) argumenta que esta falta de precisión puede ser debida a que para Almamy lo 
verdaderamente importante no era el detalle exacto de los acontecimientos sino la 
narración global del episodio en su conjunto y la lección didáctica que de ella se 
obtiene. 
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También Coulibaly M’Bamakan Soucko (2005: 209-210) relaciona las 

memorias de este escritor con su novela planteándose la posibilidad de que 

constituyan una trilogía. Además, considera que esta producción literaria 

puede ser definida como crónica, cuento o novela. N’Da Kan constata la 

ambigüedad de L’étrange destin de Wangrin:  

L’Étrange destin de Wangrin […] a toute l’apparence d’un roman, 
mais nulle part, ni sur les pages de couverture, ni dans 
l’avertissement, ni dans l’introduction, on ne parle de roman. Et 
pourtant le livre est considéré par tous comme un roman. C’est 
un roman bien curieux, bien étrange ! C’est un roman, pour ainsi 
dire, hors du genre. Et c’est cela qui frappe avant tout dans ce 
livre lorsqu’on lit le texte, un texte éclaté, protéiforme, un texte 
hybride, difficile à classer dans les canons génériques habituels. 
(N’Da, 2005: 191) 

 

El carácter ficcional es uno de los requisitos para que un relato sea 

concebido como novela de ahí la importancia que ha adquirido el debate sobre 

la existencia real o no de Wangrin. En esto se basa Jean-Pierre Gourdeau para 

declarar: “On ne peut en effet parler de « roman »: ces « roueries » ont été bien 

réelles” (Gourdeau, 2001: 229). Pero, el hecho de que Hampâté Bâ insista en 

que Wangrin le ha solicitado la confección de sus memorias podría ser 

únicamente un recurso literario del autor para intentar convencer al lector de la 

veracidad de su texto: “tu en [de ma vie] feras un livre qui non seulement 

divertira les hommes, mais leur servira d’enseignement.” (E.D.: 8). Así, si el 

lector considera que el autor repite fielmente las palabras dictadas por 

Wangrin, creerá leer una biografía pero si, por el contrario, tiene por cierto que 

el narrador y los personajes son ficticios, asegurará tener entre sus manos una 

novela.  

Kesteloot afirmaba que L’étrange destin de Wangrin participaba de varios 

géneros, lo que no excluye, según la definición de la biografía proporcionada 

por Carmen Bravo-Villasante, que esta obra pueda ser considerada como una 

de ellas:  

La biografía, en toda su complejidad, representa a todos los 
géneros literarios. La biografia es historia, poesía, novela, 
cuento, ensayo, crítica, erudición y filosofía, un vasto mundo 
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complejo, abarcador, en el que se entrelazan todas las 
manifestaciones literarias que acostumbramos separar en 
géneros. (Bravo-Villasante, 1969: 13) 

 

La separación entre la novela y la biografía parece disminuir con el paso 

de los años según permite ver el estudio de la evolución de la biografía 

realizado por Daniel Madelénat. La obra de Prévost, la de Restif de la 

Bretonne y las Confesiones de Rousseau suponen un fuerte impulso para esta 

nueva forma de discurso. A partir de entonces se producen constantes 

interferencias entre la autobiografía, la biografía y la novela. Las relaciones de 

rivalidad mimética y estética entre la autobiografía y la novela aparecen, para 

este autor, a finales del siglo XVIII. La novela se siente atraída por una 

interpretación realista de los hechos cotidianos al mismo tiempo que se aleja 

de lo maravilloso, por ello, la biografía surge como un género apreciado por 

una sociedad más burguesa. De ahí la producción de algunos escritores:  

D’où recoupements, confusions, circulation de procédés et de 
thèmes: Courtilz de Sandras (1644-1712) fabrique, à temps égal, 
des biographies à peu près authentiques, comme ses vies de 
Coligny (1686) ou de Colbert (1695), et des romans à forme 
autobiographique qu’il donne pour récits vrais: Mémoires de 
Rochefort (1688), de d’Artagnan (1700). Poursuivis au siècle 
suivant, les parallélismes deviennent évidents à l’époque 
romantique: la valorisation de l’existence individuelle, avec ses 
richesses, et sa détresse devant le monde, se traduit par 
l’émergence du roman d’éducation, personnel et biographique, 
récit d’une désillusion et d’une reconstruction qui emprunte à 
l’histoire l’ambition de décrire en profondeur la confrontation 
d’un homme et d’un milieu. (Madelénat, 1984: 165-166) 

 

De este modo, las vidas noveladas surgen a finales del siglo XIX 

reemplazando la biografía erudita, introduciéndose cada vez más en el 

universo de la novela. 

Según Madelénat, las distancias entre la novela, la autobiografía y la 

biografía se acortan puesto que los tres géneros tienden a alternar realidad y 

ficción. Mientras que la novela se nutre de la realidad social y de experiencias 
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auténticas a fin de imprimir un carácter más real a la historia los otros dos 

géneros se sirven de la fantasía para dar más coherencia al relato:  

à la recherche du vrai, le roman intègre des éléments 
biographiques ou autobiographiques ; à la recherche de 
cohérence, la biographie tend à l’imagination d’une intériorité. 
Les deux sélectionnent et ordonnent des matériaux (fournis par 
l’observation et les caprices de la fantaisie, ou par les 
documents) en des récits dont l’apparence littéraire est 
semblable (seul diffère, chez le lecteur, la pensée de la référence). 
La diversité des biographies consacrées à un même sujet prouve 
la part de l’invention pure dans le travail historique ; et les 
romanciers réalistes prétendent n’être que les secrétaires de la 
réalité sociale d’où ils tirent profils, caractères et événements. 
(Ibidem: 167-168) 

 

Así, la gran diferencia entre la novela y la biografía radica 

principalmente en la intención del autor, según el grado de fantasía o de 

realidad que intente otorgar a su obra, y en el convencimiento del lector de la 

veracidad de los hechos contados. En principio, el biógrafo renuncia a la 

ficción estableciendo un pacto con el lector mediante el cual este último acepta 

que el texto narra la historia verídica de un individuo. Además, el novelista 

parte de una verdad ideal mientras que los acontecimientos relatados por el 

biógrafo nacen de una verdad factual. 

La biografía sufre una serie de transformaciones con el paso de los años 

porque el biógrafo pretende, según Madelénat, narrar una vida imitando la 

novela, hasta el punto que este género puede desaparecer por alejarse 

demasiado de la veracidad de los hechos. Por este motivo, Madelénat coincide 

con François Mauriac en que es imposible escribir una biografía sin 

inventar152.  

Tampoco es fácil definir al biógrafo. Carmen Bravo-Villasante afirma 

que la precisión de la actividad exacta del biógrafo plantea problemas a la 

                                                 
152.  También algunos autores africanos son de la misma opinión, por ejemplo, Jacques 

Fame Ndongo señala la imposibilidad que manifiesta cualquier obra de arte de plasmar 
totalmente la realidad: “aucune oeuvre d’art ne peut prétendre pouvoir reproduire le 
réel car chaque auteur stylise la réalité, la poétise, au sens étymologique de ce verbe, à 
savoir qu’il la crée, l’invente, la modèle. Il s’agit donc toujours d’un réel rêvé et, somme 
toute, imaginé.” (Ndongo, 1988: 300). 
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crítica. Por ello, no es extraño que lo designe como crítico, ensayista, 

historiador y hasta erudito. En cuanto a la necesidad de veracidad, esta autora 

considera que en la biografía la interpretación complementa la historia 

contada: “se exige la autenticidad de los hechos y luego viene la interpretación 

artística.” (Bravo-Villasante, 1969: 14). 

Por otra parte, existen diferentes modos de escribir una biografía. 

Bravo-Villasante compara la impasible posición de Plutarco con la de 

Shakespeare en Julio César y hasta con la de Ramón Gómez de la Serna, más 

exagerada y en la que las anécdotas inventadas, justificando que podrían haber 

sucedido, son tan ilustrativas para el lector como las verídicas. Se ha incluso 

declarado que L’étrange destin de Wangrin tiene más de autobiografía que de 

biografía. En diversas ocasiones se ha preguntado a Hampâté Bâ sobre la 

posibilidad de que se hubiese inspirado en su propia vida para confeccionar las 

memorias de Wangrin, lo que le provocaba una sonora carcajada. Hélène 

Heckmann, legataria literaria de Hampâté Bâ153, reproduce sus palabras:  

à part le fait d’avoir tous deux grandi dans des milieux de culture 
traditionnelle, d’avoir servi en Haute-Volta –bien qu’à des 
époques et dans des corps différents– et rencontré les mêmes 
personnages, Wangrin et lui différaient sur beaucoup de points 
et leurs vies personnelles n’avaient rien de comparable. Il 
concluait presque toujours en s’exclamant: “Ah ! Si je vous 
racontais la vie de mes parents et la mienne, vous verriez qu’elles 
sont peut-être encore plus mouvementées que celle de 
Wangrin !” (Heckmann, 1994: 511) 

 

                                                 
153.  Debemos precisar la tarea de Heckmann con respecto a la obra de este autor maliense 

puesto que sus declaraciones resultan necesarias para aclarar algunas de las dudas sobre 
esta novela. Según Vittorio Morabito (2005: 285-297), Hampâté Bâ conoce a 
Heckmann con motivo de la participación del escritor en las reuniones de la 
conferencia general y del consejo ejecutivo de la UNESCO a finales de 1966. Tres años 
después y, tras haberse convertido al islamismo, esta taquimecanógrafa del Parlamento 
francés se casa con el autor africano. A partir de este momento y hasta la muerte de su 
marido, en marzo de 2001, Nouriya Bâ, nombre con que es conocida después de su 
matrimonio, se encarga de ayudar a Hampâté Bâ en la clasificación de su numerosa 
documentación. Además, Morabito opina que el otro gran mérito de Heckmann fue 
haber animado a su marido a escribir. En 1991, Nouriya Bâ es nombrada legataria 
literaria y responsable de los fondos de archivo de su cónyuge.  
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Para Sébastien Le Potvin (2005: 154) la duda de que la novela de este 

autor sea resultado de sus propias vivencias perdura en la actualidad. Es cierto 

que existen numerosos paralelismos entre la trayectoria personal y profesional 

de Wangrin y las de Hampâté Bâ (nacimiento noble, escolarización, profesión, 

etc.). Quizás estas coincidencias –muchas de ellas consecuencia de la 

colonización– hayan despertado en el autor una afinidad y empatía con su 

personaje que se refleje en la novela y por ello, algunos críticos defienden tal 

tesis. Parece, según Carmen Bravo-Villasante, que tal analogía es origen de 

numerosas biografías:  

Si Salcedo en su Vida de Don Miguel ha escogido al escritor, es 
porque hay afinidad. Por las afinidades electivas, elegí yo a 
Bettina Brentano, a Emilia Pardo Bazán, a Valera (que podría 
decirse en este caso «afinidad atractiva») y ahora a la Avellaneda. 
Cuanto mejor sea la afinidad electiva o hasta la antipatía 
electiva, mejor es la biografía. Particularmente he de decir que 
algunos episodios de la vida de Bettina Brentano los sentía tan 
míos, que podía interpretarlos con justeza […]. En mi libro 
sobre Emilia Pardo Bazán hay algunas páginas nacidas de 
afinidades electivas, de experiencias semejantes: la tarde en la 
campiña gallega. Puedo asegurar que no me equivoco si 
adjudico a la joven Emilia unos sentimientos míos en el 
atardecer. (Bravo-Villasante, 1969: 16-17) 

 

Es posible que las similitudes que presentan las descripciones de la 

plaza Telerké (Kérétel) de Diagaramba (Bandiagara) en L’étrange destin de 

Wangrin y en las memorias del escritor maliense respondan a la identificación 

de impresiones, mostrando su creatividad:  

Eldika était jumelle de Telerké, place beaucoup plus étendue où 
jeunes gens et jeunes filles se réunissaient, lors des grands clairs 
de lune, pour se divertir, chanter, danser et causer ensemble. 
Mais Telerké était également une arène où se rencontraient des 
lutteurs et la scène où grands conteurs et éminents guitaristes 
s’exhibaient entourés d’une foule d’admirateurs. (E.D.: 26) 
 
[Kérétel] où les jeunes gens et les jeunes filles de plusieurs 
quartiers de Bandiagara se réunissaient le soir pour bavarder, 
chanter ou danser au clair de lune. […] A la belle saison, on 
venait le soir à Kérétel pour regarder s’affronter les lutteurs, 
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écouter chanter les griots musiciens […]. (Hampâté Bâ, 
1992a: 253) 

 

Incluso algunas de las analepsis que aparecen en las memorias 

recuerdan a las de Wangrin: “Il revit le jeune moniteur habillé à l’européenne 

et portant toujours un crayon derrière le pavillon de l’oreille.” (E.D.: 265). 

Au fil des premiers jours de mon voyage, les onze années que 
j’avais passées en Haute-Volta défilèrent devant ma mémoire, 
depuis l’arrivée du petit “écrivain temporaire à titre 
essentiellement précaire et révocable”, naïvement fier de son 
casque colonial, de son costume européen et de ses chaussures 
craquantes Robéro jaune London… (Hampâté Bâ, 1994c: 434) 

 

También la madre de Wangrin (E.D.: 262) y la de Hampâté Bâ (1992a: 

515-516) dan a su hijo los mismos consejos: coraje ante la adversidad, 

generosidad con los pobres y respeto a los ancianos. Asimismo, las 

descripciones de los colonos podrían pertenecer indistintamente a una o a otra 

obra. 

Ateniéndonos al valor literario del discurso biográfico y a las 

declaraciones, entre otros muchos autores, de Paul Valéry: “En littérature le vrai 

n’est pas concevable […]. Il y a donc deux manières de falsifier: l’une par le travail 

d’embellir; l’autre par l’application à faire vrai.” (Valéry, 1980: 570-571) 

comprobamos que persiste la duda sobre la total veracidad de las biografías, de 

modo que no es absolutamente necesario saber, a ciencia cierta, si L’étrange 

destin de Wangrin es una novela o unas memorias dictadas para valorar si existe 

creación. Hemos observado que la evolución de la biografía complica más la 

distinción de estos géneros literarios pues ha aceptado algunas inclusiones de 

la fantasía. Hampâté Bâ insiste en que ha detallado fielmente las auténticas 

aventuras de un hombre pero nosotros no descartamos la posibilidad de que 

haya imaginado el particular destino de un personaje ficticio o real.  

 

3.3.1. La identidad de Wangrin. 

A continuación, nos detendremos en la relación que Hampâtá Bâ 

sostiene haber mantenido con Wangrin. Para ello acudiremos tanto a las 
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palabras del autor como a las de su esposa. Al comienzo de L’étrange destin de 

Wangrin, Hampâté Bâ afirma que la narración de las memorias del intérprete es 

resultado de reencuentros y de una petición del protagonista: “Aussi un jour, 

s’approchant de moi, il me dit: Mon petit Amkullel, autrefois, tu savais bien 

conter. Maintenant que tu sais écrire, tu vas noter ce que je conterai de ma 

vie.” (E.D.: 8). 

Hampâté Bâ indica en el primer volumen de su autobiografía que 

conoció a Wangrin en 1912 gracias a la tarea investigadora de François Victor 

Équilbecq, quien recopilaba cuentos tradicionales. El autor africano cuenta en 

sus memorias de qué manera se realizaba este trabajo de recopilación:  

Chaque conte retenu était payé à l’informateur dix, quinze ou 
vingt centimes, selon sa longueur ou son importance. Au 
début, Wangrin les traduisait à M. Équilbecq, qui prenait des 
notes. Mais bientôt ce dernier se déchargea sur lui du soin de 
recueillir directement la plupart des textes. Wangrin rédigeait 
une première traduction en français, puis la communiquait à 
M. Équilbecq, lequel y apportait éventuellement des 
corrections ou des modifications de son cru. Il devait publier 
une grande partie des contes recueillis en 1913, chez E. 
Leroux, dans la “Collection des contes et chants populaires”, 
texte qui sera repris en 1972 par les éditions Maisonneuve et 
Larose sous le titre Contes populaires d’Afrique occidentale. Il n’est 
pas sans intérêt de savoir que Wangrin en a été l’un des 
principaux rédacteurs. Son nom est cité au bas de la plupart 
des contes, précédé de la mention “traduit par” ou “interprété 
par”. Mon nom y figure aussi par endroits, sous l’appellation 
bizarre de “Amadou Bâ, élève rimâdio de l’école de 
Bandiagara”. (Hampâté Bâ, 1992a: 346) 

 

Esta colaboración de Hampâté Bâ, transmitiendo cuentos al intérprete, 

puede ser considerada como su primera participación en el campo de la 

investigación154. 

En algunos de los cuentos que aparecen en la obra de Équilbecq se 

menciona el nombre de Samako Niembélé. Roger Chemain afirma que el 

intérprete citado se corresponde con Wangrin:  
                                                 
154.  Hasta mil informadores de diversas etnias y lugares entrevista Hampâté Bâ durante los 

tres periodos de recopilación de información que ya hemos mencionado (Hampâté Bâ, 
1987b: 215-218). 
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La lecture du recueil d’Équilbecq ne laisse subsister aucun doute 
quant à l’identité du personnage qui confia ses souvenirs à 
Amadou Hampâté Bâ en lui recommandant de les publier en 
utilisant un de ses multiples pseudonymes: “Tu utiliseras l’un de 
mes noms d’emprunt, celui que j’affectionne le plus: Wangrin”. 
Il s’agit, à l’évidence, de Samako-Niembélé, dit Samba 
Taraoré155, Bambara, interprète à Bandiagara, dont le nom 
apparaît au bas de 81 contes sur les 167 recueillis dans les années 
1911-1912 qui nous sont parvenus. Cela représente la moitié de 
la collecte, ce qui témoigne d’une collaboration régulière et fait 
de lui le seul des 63 informateurs d’Équilbecq à avoir été 
“affecté” comme le raconte Amkoullel, au service du commis 
des affaires indigènes. 
Samako Niembélé a traduit neuf contes, il en a raconté 21, 
“interprété” 51, ce qui correspond tout à fait à l’évolution de son 
rôle auprès d’Équilbecq, telle que la raconte Amadou Hampâté 
Bâ. [...] 
Il reste que la confrontation du livre et de Amkoullel, l’enfant peul 
permet de prouver l’authenticité des allégations d’Amadou 
Hampâté Bâ: Wangrin a bien eu un modèle dans la réalité, et il 
s’appelait Samako-Niembélé, alias Moussa Taraoré. (Chemain, 
1992: 89-91) 

 

Heckmann, a causa de la idea que parecía divulgarse a la muerte del 

escritor de que su novela era una autobiografía encubierta, contacta con 

Joséphine Vicens, nieta de Wangrin, solicitándole su autorización para revelar 

la verdadera identidad de su abuelo. Una vez concedido el permiso, Heckmann 

escribe:  

“L’oncle Wangrin” s’appelait en réalité Samba Traoré. Issu d’une 
famille de chefs traditionnels bambaras de la région de Bougouni 
(Mali), il portait plusieurs noms: Wangrin, Gongoloma Soké, et 
surtout Samaké Niambélé, surnom sous lequel il est resté très 
connu au Burkina, particulièrement à Bobo Dioulasso. Inutile de 
dire que personne, au Burkina, ne se pose de questions sur la 
réalité de son existence... Il est cité dans l’ouvrage de François 
Équilbecq, Contes populaires d’Afrique occidentale, comme rapporteur 
ou traducteur de nombreux contes recueillis par l’auteur à 
Bandiagara, mais avec inversion du nom et du surnom (“Samaké 
Niambélé, dit Samba Traoré”). (Heckmann, 1994: 517-518) 

 

                                                 
155.  Observamos que este nombre, al igual que sucede con otros muchos nombres propios 

africanos, presenta diferentes grafías. 
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Heckmann, tras nombrar a algunos de los familiares de Wangrin e 

informar acerca de su ocupación o lugar de residencia resume las palabras de la 

viuda de Raoul Vicens156, hija del intérprete:  

Lors de l’une de nos rencontres à Abidjan du vivant d’Amadou 
Hampâte Bâ, elle m’a assuré que tous les événements relatés 
dans le livre étaient véridiques, sauf les circonstances exactes du 
décès de “Wangrin” (peut-être mal rapportées par le griot Diêli 
Maadi à Amadou Hampâté Bâ, ou mal comprises par ce 
dernier). Son père ne serait pas mort, en effet, dans le ruisseau 
transformé en petit torrent où il était tombé par une nuit 
d’orage, mais aurait pu être ramené chez lui où il décéda peu 
après, entouré des siens157. (Ibidem: 518) 

 

Ateniéndonos a las declaraciones del autor, durante las noches de tres 

meses, en 1927, Wangrin le contó sus aventuras mientras la melodía del 

instrumento musical de su griot Dieli Maadi sonaba. Además, Hampâté Bâ 

defiende haber estado en contacto posteriormente con otras muchas personas 

que habían conocido al intérprete, lo que le permitió comprender el 

comportamiento de Wangrin y averiguar nuevos detalles sobre sus andanzas. 

Hampâté Bâ insiste en que respeta la voluntad del propio Wangrin y 

ello explica que no designe al personaje por su verdadero nombre158:  

                                                 
156.  El nombre de soltera de la hija de Wangrin es Moussokoro Traoré. 

157.  Heckmann, en la carta que envía al nigeriano Francis Abiola Irele en el mes de 
noviembre de 1986 y que Diané Assi incluye en su tesis, explica que la verdadera causa 
del fallecimiento de Wangrin fue el enfriamiento originado por su caída en el arroyo 
(Assi, 1988: 343). 

158.  Sory Camara reflexiona sobre la palabra secreta y a este propósito incluye en su obra 
algunas consideraciones que pueden hacernos entender los motivos que condujeron a 
Hampâté Bâ a llevar a cabo tal proceso de ocultación: “Gbùdú désigne en général tout 
ce que l’on doit garder dans le secret, tout ce qu’on ne doit pas divulguer. Une 
personne qui se révèle capable de garder le gbùdú est censée acquérir une sorte de 
densité morale et spirituelle par ce fait même. Il en résulte que le Malinké tait 
généralement tout ce qu’il n’est pas nécessaire de dire. Lorsqu’il est obligé de parler, car 
il faut bien parler, il aime à s’exprimer par énigmes” (Camara, 1992: 255). Las palabras 
de Heckmann explican este proceso. Hampâté Bâ declara que Wangrin deseaba 
anonimato. Aquellos que están fuertemente apegados a la tradición africana encuentran 
dificultades para hablar libremente de ellos mismos. Este autor experimenta la misma 
sensación a la hora de escribir sus memorias según su legataria: “Selon notre habitude, 
je le lui relus à haute voix. Ce n’était pas tout à fait ce à quoi je m’étais attendue. Plutôt 
que d’un récit de vie personnelle, il s’agissait d’une sorte de collection d’anecdotes, sans 
réel fil conducteur et sans que lui-même s’implique vraiment dans le récit. Le plus 
souvent, il passait sous silence ses propres sentiments ou réactions devant les 
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Et c’est lui-même qui me demandera d’écrire un jour cette 
histoire et de la faire connaître pour, disait-il, “servir aux 
hommes à la fois d’enseignement et de divertissement” à 
condition de le désigner par l’un de ses pseudonymes, pour ne 
pas donner à sa famille, présente ou future, “des idées de 
supériorité ou d’infériorité”. (Hampâté Bâ, 1992a: 345) 

 

Suponemos que Hampâté Bâ escoge este apodo de Wangrin, entre 

otros conocidos, por su significado ya que, como Samba Dieng (2005: 175) 

declara, este nombre procede de la tradición oral peul en la que “wangari” 

significa vagabundo, de modo que creemos que esta palabra define la etapa 

final de su vida. Sin embargo, Jean-Claude Blachère afirma que la ocultación 

de datos responde a otros motivos:  

Amadou Hampâté Bâ choisit de donner des pseudonymes à ses 
personnages et de changer les noms de lieux, le plus souvent par 
métagrammes159, Fodio devenant Diofo, Racoutié prenant la 
place de Tiécoura, etc. Pourquoi de telles métamorphoses, alors 
que l’histoire de Wangrin est écrite près de cinquante ans après les 
faits ? La protection de l’anonymat n’est pas opposable: reste 
l’hypothèse du jeu (que l’on peut juger naïf, mais qui, tel, pose des 
règles), de la manifestation de la toute-puissance de l’auteur, qui 
renomme à sa guise. (Blachère, 2003: 153) 

 

En efecto, no es difícil imaginar que la supuesta omisión de datos sea 

un artificio literario, como el que siglos antes había empleado Cervantes al 

pretender convencer al lector de que Cide Hamete había decidido velar cierta 

información, como la referente al nombre del lugar donde había fallecido don 

Quijote, aunque por otras razones diferentes a las que argumenta el escritor 
                                                                                                                                      

événements. En fait, il s’était livré par écrit à un travail de « conteur traditionaliste 
africain » pour qui se raconter soi-même est plutôt indécent et qui s’efface devant la 
chose transmise, réserve à laquelle venait s’ajouter la traditionnelle pudeur peule. 
Chaque anecdote, prise en soi, était un petit bijou, mais tel quel l’ensemble était 
difficilement publiable.” (Heckmann, 1994: 512). Así pues, podemos considerar que 
esta ocultación del nombre del protagonista responde, entre otros motivos, a un 
recurso literario o al escrupuloso cumplimiento de la voluntad de Wangrin quien 
respeta las costumbres africanas en defensa de un cierto pudor. 

159.  Antoine Makonda nos presenta ciertos anagramas que esconden los verdaderos 
nombres de algunas ciudades: Namaci (Macina); Noubigou (Bougouni); Diagaramba 
(Bandiagara); Zadoun (¿Douentza?); Yagouwahi (Ouahigouya); Goudougaoua 
(Ouagadougou); Danfa Mourga (Fada Ngourma); Dioussola (Bobo-Dioulasso) y 
Dougotenkou (¿Tenkodogo?) (Makonda, 1988: 21). 
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maliense: “por dejar que todas las villas y lugares de la Mancha contendiesen 

entre sí por ahijársele y tenérsele por suyo, como contendieron las siete 

ciudades de Grecia por Homero.” (Cervantes, 1966: 1001). Por otro lado, nos 

preguntamos cuál es la verdadera utilidad de la ocultación del nombre de 

Wangrin. Esta novela va dirigida al público africano y al occidental. Para los 

burkineses no habría resultado complicado adivinar la verdadera identidad del 

protagonista del relato, aunque el escritor hubiese modificado el nombre de las 

ciudades, por dos motivos: en primer lugar, porque, como Heckmann 

confirma, Samba Traoré (o Taraoré, según Chemain) y sus diferentes apodos 

eran muy populares en Burkina Faso; además, porque únicamente existía un 

reducido número de africanos ricos. En cuanto al lector europeo, la revelación 

de los verdaderos topónimos no habría permitido descubrir el auténtico 

nombre del personaje. Sin embargo, Hampâté Bâ, en sus memorias, indica el 

nombre de Bandiagara, esta vez sin artificios, para referirse a la ciudad donde 

Wangrin había ejercido sus funciones de “moniteur d’enseignement”.  

Aunque todo parece indicar que Wangrin es Bamako-Niembélé, 

insistimos en que el hecho de que hubiese existido no supone necesariamente 

que esta obra deba ser considerada como la transcripción de un relato 

autobiográfico. Incluso podríamos creer que se trata de una biografía novelada 

o que los hechos narrados son totalmente ficticios. 

 

3.3.2. El rechazo del proceso creativo. 

A fin de abordar la compleja cuestión del proceso narrativo de esta 

novela es necesario acudir a dos declaraciones fundamentales que aportan 

información acerca de la creación de L’étrange destin de Wangrin: en primer lugar, 

la de Yacouba Konaté (2005: 58) quien afirma que después de haber sido 

alentado por su esposa, Hampâté Bâ escribe a Cheikh Hamed Tidiane, su hijo, 

a Bamako para solicitarle el envío de sus notas sobre Wangrin; además, la de 

Heckmann quien detalla cómo se produjo la redacción del relato:  

Le soir, lorsque je rentrais de mon travail, il s’installait dans un 
fauteuil, me donnait les vingt ou trente feuillets qu’il avait 
rédigés dans la journée et me demandait de lui en faire la 



LA INFLUENCIA DE LA ÉPICA DE ÁFRICA OCCIDENTAL 148 

lecture. Il écoutait avec le visage d’un enfant qui entend une 
histoire pour la première fois, éclatant de rire aux bons 
endroits, oubliant apparemment tout à fait que, ce récit, c’était 
lui qui venait de l’écrire... Je m’en étonnai. Il me répondit alors 
que ce n’était pas son écriture qu’il entendait, mais la voix de 
Wangrin en train de lui raconter son histoire, et qu’il avait 
l’impression de se retrouver chez lui, à Bobo Dioulasso, tandis 
que le griot Diêli Maadi jouait doucement de sa guitare. 
(Heckmann, 1994: 510-511) 

 

Hampâté Bâ declara haber escrito una biografía dictada por lo que 

rehúsa haber recurrido a la invención para crear su relato y defiende a ultranza 

la relación exacta de los hechos expuestos por Wangrin:  

J’ai donc fidèlement rapporté tout ce qui m’a été dit de part et 
d’autre dans les termes mêmes qui furent employés. Je n’ai 
modifié –à quelques rares exceptions près– que les noms 
propres des personnes et des lieux, pour mieux respecter 
l’anonymat souhaité par Wangrin. 
Qu’on ne cherche donc pas, dans les pages qui vont suivre, la 
moindre thèse, de quelque ordre que ce soit – politique, 
religieuse ou autre. Il s’agit simplement, ici, du récit de la vie 
d’un homme. (E.D.: 9) 

 

Según las palabras del autor (Hampâté Bâ, 1987a: 219-223), las fuentes 

para obtener toda la información sobre la vida del protagonista son el propio 

Wangrin, la familia de la mujer de este personaje, el griot Djeli Maadi160, los 

diferentes rivales tales como Romo, el hijo de este, el conde de Villermoz, 

algunos habitantes de Yagouwahi (Ouahigouya) y otros de diversos lugares de 

Burkina Faso. Además, refuta categóricamente la opinión de la crítica de modo 

que no admite haber escrito una novela:  

Je ne sais pourquoi certains (et cela en dépit des précisions 
apportées dans l’Avertissement) s’interrogent: ce récit est-il une 
fiction, une réalité, ou un habile mélange des deux ? On admet 
généralement l’existence historique de celui qui s’était surnommé 
lui-même « Wangrin », mais on pense que j’ai dû « romancer » 
quelque peu sa vie, y introduisant même, pour corser l’histoire et 

                                                 
160.  Este nombre también aparece escrito Dieli Maadi, por ejemplo en L’étrange destin de 

Wangrin. 
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lui donner une sorte de signification symbolique, un dosage 
subtil de tradition orale et d’événements surnaturels de mon cru. 
Je suis extrêmement flatté que des exégètes, qui sont d’ailleurs 
souvent d’éminents professeurs de littérature, m’attribuent de 
telles qualités de création littéraire. Mais si tel était bien le cas, 
pourquoi le nierais-je ? J’aurais tout lieu d’en être fier, au 
contraire. Et pourquoi aurais-je pris la précaution de bien 
préciser en tête de l’ouvrage que tous les personnages et les 
événements du livre étaient authentiques ? 
Je le répète donc pour ceux qui en douteraient encore: tout ce 
qui se rapporte à la vie même du héros [...] m’a été raconté par 
Wangrin lui-même. (E.D.: 429-430) 

 

Un comentario de Hampaté Bâ, comunicado por Heckmann a Antoine 

Makonda con motivo de un estudio crítico de L’étrange destin de Wangrin que 

este último estaba realizando, aboga de nuevo por la veracidad de la historia 

narrada:  

Un jour, un étudiant écrivit à Amadou Hampâté Bâ pour lui 
poser certaines questions sur son “roman”, L’étrange destin de 
Wangrin. Amadou Hampâté Bâ lui répondit: “Je vais sans doute 
vous étonner, mais je n’ai jamais écrit de roman et n’en écrirai 
jamais”. (Makonda, 1988: 62) 

 

También Heckmann apoya las aserciones de su marido:  

Ce dont je puis témoigner, et ses amis avec moi, c’est que si 
Amadou Hampâté Bâ a pu, parfois, être trahi par sa mémoire sur 
tel ou tel point de détail, il était toujours et totalement 
sincère. “Romancer” un récit appartient d’ailleurs à une technique 
inconnue de l’Afrique traditionnelle, et pour les hommes relevant 
de la même formation que lui le premier devoir était le respect 
sacré de la transmission. (Heckmann, 1994: 514) 

 

En la carta que Heckmann envía a Francis Abiola Irele le comunica que 

su marido no autoriza a este nigeriano a que redacte el prefacio de la edición 

en inglés de L’étrange destin de Wangrin porque este defiende que existe proceso 

creativo:  

Tout critique littéraire ou professeur de littérature a parfaitement 
le droit d’exprimer son opinion à l’égard d’un livre dans le cadre 
de son choix, mais non, vous en conviendrez certainement, 
comme préface à ce livre s’il n’est pas d’accord avec la position 
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personnelle de l’auteur. Si A. H. Bâ conservait cette préface en 
tête de son livre, on en déduirait logiquement qu’il en cautionne 
les conclusions, ce qui n’est pas le cas. Il s’oppose donc à 
l’utilisation de cette préface en tant que telle, tout en demandant 
que soit imprimée la postface ci-jointe à la fin de l’ouvrage161. 
(Assi, 1988: 343) 

 

Kusum Aggarwal interpreta la posición de Hampâté Bâ del siguiente 

modo:  

L’auteur se désigne porte-parole du protagoniste, personnage non 
fictif qu’il professe avoir connu intimement. A la manière des 
sciences sociales, le texte prétend transmettre des informations 
que l’on pourrait vérifier, et dont l’authenticité pourrait se 
confirmer par le recours à l’histoire ou à la sociologie. L’écart 
entre littérature et réalisme s’annule puisque le récit se veut plus 
que de la simple vraisemblance: L’étrange destin de Wangrin est 
davantage une reproduction rigoureuse d’une vérité première; 
mimésis plutôt que diégésis. (Aggarwal, 1999: 230) 

 

En consecuencia, y recordando el análisis previamente realizado de las 

sesiones narrativas, constatamos que Hampâté Bâ reproduce la estructura del 

proceso comunicativo artístico africano en la redacción de L’étrange destin de 

Wangrin. Por esta razón, seguimos las teorías de Koné sobre el sistema de 

transmisión de la palabra, adaptándolas a la obra del escritor maliense:  

 

Émetteur  
1 

Code Message  
1 

Récepteur  
1 

Code Message  
2 

Récepteur  
2 

Conteur 
ou griot 
ou autre 
producteur 
traditionnel 

Oralité 

Aspect 
sémantique 

et 
symbolique

Acolyte, 
répondant, 

chœur. 
Émetteur 2 

Oralité
Message 1 
+ aspect 

rythmique 
Public 

 

El emisor 1 reproduce un relato o mensaje 1 pretendiendo sorprender y 

agradar al público, receptor 2, gracias a un estilo peculiar. El mensaje que 

                                                 
161.  Abiola Irele considera que las palabras de Heckmann son tan severas que así le 

responde: “Il m’est difficile de croire que mon texte ait pu soulever une réaction aussi 
vive, allant jusqu’à l’interdiction que vous opposez à son insertion dans notre édition.” 
(Assi, 1988: 344). 
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reciben los espectadores será el mensaje 2, el resultado del relato inicial 

complementado con la colaboración del receptor 1 que se convierte de este 

modo en emisor 2, dando ritmo al discurso. El receptor 1 interviene como 

intermediario entre el emisor 1 y el receptor 2 ya que representa al contador y 

al oyente al mismo tiempo, recibe y reproduce.  

Koné aplica este análisis no sólo a los cuentos, relatos épicos 

presentados por los griots, canciones y leyendas sino también a otras 

manifestaciones orales. En estos otros casos, el elemento intermediario es el 

fetiche que transmite las plegarias a un ser superior, o la arena o las conchas en 

las sesiones adivinatorias en las que se solicita la asistencia de los genios. 

Hampâté Bâ afirma cumplir los deseos de un narrador primero, 

Wangrin, quien mediante la relación de sus memorias anhela difundir sus 

aventuras para que sirvan de provecho a los demás. Si aceptamos como 

verídicas las manifestaciones del escritor creemos que Wangrin puede ser 

identificado como el emisor primero, narrador de su propia vida, el código es 

la oralidad y el mensaje 1 está compuesto por sus memorias. Desde este punto 

de vista, las peripecias del intérprete constituirían una autobiografía dictada. 

Hampâté Bâ se convierte en el receptor 1, pues acata la voluntad del contador 

original. A su vez, el redactor se transforma en emisor 2 pero, en esta ocasión, 

utiliza la escritura, dándole forma de libro para comunicar el mensaje 2, que no 

es sino la transformación de las palabras primeras adaptadas a un estilo propio. 

El receptor último ya no es la audiencia que rodea al orador sino el lector. 

Además, en este proceso destacan otros participantes. Habíamos dicho que 

Wangrin puede ser concebido como el emisor 1, pero teniendo en cuenta las 

palabras del propio autor, los principales informadores, a su vez contadores y, 

de este modo, emisores primeros, son Romo y el griot Dieli Maadi (o Djeli 

Maadi). La narración de los últimos sucesos trascendentales de la vida del 

protagonista son detallados por otros informantes. Sin embargo, el narrador 

no reproduce literalmente la información que le ha sido proporcionada puesto 

que no se observa variación ninguna en el estilo del texto y sin la confesión de 

Hampâté Bâ no podríamos averiguar quien es el emisor 1. El autor, receptor 1 
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y emisor 2, se convierte en transmisor de diversas voces que sustituyen al 

emisor 1 (Wangrin, Romo, Dieli Maadi…). Desde esta perspectiva, Hampâté 

Bâ desempeña la función de intermediario, al igual que los griots, y se encarga 

de divulgar la palabra de Wangrin y los testimonios de otros informantes. 

Wangrin prolonga así sus actividades de “philosophe conteur” y de “amuseur 

public” con las que estaba familiarizado (E.D.: 415). El proceso comunicativo 

concluye con la revelación del objetivo de Hampâté Bâ, la comunicación: 

“Même si une seule personne avait dû lire ce livre, je me serais estimé satisfait” 

(E.D.: 437). Si concebimos L’étrange destin de Wangrin como la redacción de una 

recopilación de declaraciones de diferentes individuos, incluidos el 

protagonista, relacionamos el texto con las producciones orales africanas; esta 

vinculación nos ayudará a comprender la postura de este escritor maliense 

pues si insiste en apartar de su obra cualquier intención creativa particular es 

porque las comunidades que reúnen a sus miembros alrededor de un contador 

de historias creen que la literatura oral consiste en una actividad de carácter 

colectivo. Baumgardt explica así este fenómeno:  

On peut retenir que, dans des sociétés de l’oralité, le caractère 
patrimonial et mimétique fait que l’acte créateur n’est pas 
considéré comme individuel. Dans cette perspective, c’est la 
société tout entière qui devient le « créateur », par la succession 
des performances. (Baumgardt, 2008b: 92) 

 

Esta circulación de la palabra surge también en otras novelas cercanas a 

la tradición. Por ejemplo, André-Patient Bokiba señala que en La légende de 

M’Pfoumou Ma Mazono de Jean Malonga, el lector tiene la impresión de 

interpretar el texto en un segundo lugar:  

Le lecteur perçoit par là-même qu’avant d’assumer l’énonciation 
du récit, le narrateur en a été le destinataire. De telle sorte que le 
procès d’énonciation met pratiquement en regard dans une 
relation dialogique deux destinataires: le premier, sachant et 
convaincu, au point d’assumer la fonction de relais, le deuxième, 
ignorant et devant être convaincu. (Bokiba, 1998: 44-45) 

 

Podríamos aceptar sin desconfianza la confesión del autor maliense 

pero también es posible intuir que persigue el mismo objetivo que otros 
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escritores anteriores: dar a su ficción un carácter realista. ¿Por qué no pensar 

que las palabras de Hampâté Bâ pretenden producir el mismo efecto realista 

que estas de Goethe?:  

He recogido con afán todo lo que he podido encontrar referente 
a la historia del desdichado Werther, y aquí os lo ofrezco, seguro 
de que me lo agradeceréis. No podréis negar vuestra admiración 
y amor a su genio y su carácter, ni vuestras lágrimas a su destino. 
Y tú, pobre alma que sufres el mismo tormento, ¡ojalá saques 
consuelo de sus amarguras, y llegue este librito a ser tu amigo si, 
por capricho de la suerte o por tu propia culpa, no encontrases 
otro más próximo! (Goethe, 1969: 17) 
 

O que estas que se incluyen en el prefacio de Robinson Crusoe: “El editor 

está seguro de que esta narración es una historia verídica de lo acontecido y de 

que no hay en ella ninguna traza de ficción.” (Defoe, 1969: 13). También 

Gaston Leroux en su novela El fantasma de la Ópera, aprovechando ciertos 

acontecimientos que sucedieron en el Teatro de la Ópera de París a finales del 

siglo XIX, declara haber desarrollado una ardua tarea investigadora de la que ha 

obtenido pruebas contundentes que le permiten confirmar la existencia del 

fantasma. Mediante el prólogo y el epílogo facilita nombres e incluso 

direcciones de algunos de sus informadores en su afán de demostrar la 

veracidad de esta historia ya que, como afirma, sabe que será cuestionada la 

autenticidad de algunas de las pruebas proporcionadas.  

Por otra parte, también Cervantes asegura que fue el morisco Cide 

Hamete quien escribió Don Quijote de la Mancha y no él. De este modo, esta 

novela relataría unos hechos supuestamente verídicos. Las palabras del 

narrador insisten en la autenticidad de la historia de manera que tras la muerte 

del protagonista, el cura que le había suministrado los sacramentos solicita que 

el escribano dé fe de la defunción del ingenioso hidalgo de la Mancha con la 

siguiente intención: “que el tal testimonio pedía para quitar la ocasión de que 

algún otro autor que Cide Hamete Benengeli le resucitase falsamente e hiciese 

inacabables historias de sus hazañas.” (Cervantes, 1966: 1001). Así, 

posteriormente la supuesta pluma de Cide Hamete escribe: “Para mí sola [la 

pluma] nació don Quijote, y yo, para él; él supo obrar, y yo, escribir; solos los 
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dos somos para en uno” (Ibidem: 1002). A lo que, líneas después, y una vez 

concluidas las declaraciones de Cide Hamete, el narrador añade: “Y yo quedaré 

satisfecho y ufano de haber sido el primero que gozó el fruto de sus escritos 

enteramente, como deseaba;” (Ibidem). Este recurso literario metaficcional 

busca dar más credibilidad a la historia, alegando que don Quijote fue un 

personaje real. 

Además de defender la existencia real del personaje, Hampâté Bâ 

explica que para escribir su libro se limita a una tarea de coordinación y 

traducción:  

Au moment de l’écriture de l’ouvrage, je dus procéder à un 
nécessaire travail de montage et de coordination des différents 
témoignages et à introduire partout où c’était nécessaire des 
textes de liaison, afin de donner à l’ensemble du récit un 
enchaînement cohérent. Ce fut là, à part le travail de traduction 
et de mise en forme, bien sûr, l’essentiel de mon apport 
personnel, ainsi que, par endroits, les descriptions des lieux. 
(E.D.: 431) 

 

No obstante, también debemos considerar la labor de Heckmann pues 

colaboró en la redacción de la producción literaria de este autor ya que según 

Morabito: “Elle assume ainsi vis-à-vis d’Amadou Hampâté Bâ la fonction 

de « stimulatrice intellectuelle ». Elle l’accompagne soit en dactylographiant ses 

textes soit en leur donnant la version finale (grammaire, syntaxe, style, forme, 

etc.”162 (Morabito, 2005: 290).  

A pesar de las declaraciones de Hampâté Bâ, Kesteloot afirma la 

importante actividad creadora de este autor tanto en L’étrange destin de Wangrin 

como en textos tradicionales recopilados:  

lorsque Hampâté Bâ écrivit les récits initiatiques Koumen, Kaïdara, 
et L’éclat de l’étoile, les deux derniers en version bilingue peul-
français, était-il créateur ou traducteur ? Sûrement les deux à la 

                                                 
162.  Morabito constata una modificación realizada en un fragmento de un texto copiado del 

cuaderno del escritor que formará parte de la obra Jésus vu par les musulmans: “Elle 
introduit une modification au texte rédigé par son auteur, car, en effet, le manuscrit 
porte « […] la meilleure manière pour aller au confluent où les esprits […] » alors que le 
texte publié lui substitue trois mots « […] la meilleure manière pour nous diriger vers le 
confluent où […] » C’est une simple modification de forme.” (Morabito, 2005: 295). 
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fois. Hampâté Bâ avait des dons d’écrivain aussi bien en peul 
qu’en français –comme il l’a prouvé avec son roman Wangrin– et 
ces récits initiatiques ne furent ni enregistrés ni traduits, mais 
bien composés par Hampâté à partir des souvenirs déjà lointains 
qu’il en avait. (Kesteloot, 2001: 239) 

 

El rechazo de la tarea creadora es una postura que también defienden 

otros autores africanos. Díaz Narbona resume uno de los aspectos tratados en 

una conversación que sostuvo con Kesteloot en 1986. Con relación a los 

cuentos de Birago Diop163, Kesteloot afirma que estos relatos están más 

elaborados que las versiones orales, resultando textos más amplios. Además, 

proporciona un ejemplo que facilita la comprensión de este proceso de 

producción:  

Ayudándose de una imagen nos describió este fenómeno como 
un puente que se alza entre Diop y la tradición oral. Este puente 
representaría, según ella, el “adorno”, propio de la escritura, con 
que este autor reviste los cuentos; una vez atravesado el puente 
las estructuras tradicionales fluyen como el agua. Este “adorno” 
viene impuesto en nuestra opinión, en un primer momento, por 
la modalidad de la escritura y, paralelamente, está determinado 
por la intención del autor de dar a conocer la realidad tradicional 
africana. (Díaz Narbona, 1989: 121) 

 

Alain Ricard (2006: 36) también constata creación en la obra de 

Hampâté Bâ, incluso en textos procedentes de la literatura popular. Ricard 

(1987: 204-205) clasifica la extensa producción de este autor distinguiendo, 

entre otros grupos, su única novela y las transcripciones de textos orales. 

Diferencia una escritura científica de otra propiamente literaria, sin embargo, 

apunta que ambas convergen en determinadas obras como L’étrange destin de 

Wangrin, en donde la primera surge en las numerosas notas que incluye.  

Las palabras del escritor maliense podrían hacer pensar que no hay gran 

diferencia entre la composición de esta novela y la recopilación y elaboración 

de las narraciones tradicionales africanas. De hecho, Heckmann así lo asegura 

en la carta que envía a Abiola Irele:  

                                                 
163.  Birago Diop declara haber escrito Les Contes et Les Nouveaux Contes d’Amadou Koumba en 

tanto que discípulo de Amadou Koumba, habiéndose limitado a traducir los relatos.  



LA INFLUENCIA DE LA ÉPICA DE ÁFRICA OCCIDENTAL 156 

Vis-à-vis de ce récit, il s’est comporté comme il l’a fait ailleurs 
pour la récolte des traditions orales, notamment pour 
l’amélioration du livre “L’Empire peul du Macina”: après récolte 
minutieuse des éléments oraux, il les a traduits le plus fidèlement 
possible, se contentant des les assembler dans un ordre 
chronologique cohérent. (Assi, 1988: 341) 

 

Sin embargo, Makonda (1988: 53) considera que Hampâté Bâ realiza un 

importante esfuerzo en la organización del relato y en la elección de los 

diversos procedimientos de escritura. A esto habría que añadir la fase de 

traducción, del bambara al francés, por lo que Makonda afirma que se produce 

entonces, ateniéndose al estatuto del traductor, un proceso de “(re)creación”164 

comparado con el de la elaboración de una obra pictórica:  

En fait, il s’est passé exactement la même chose que lorsqu’un 
peintre transpose sur une toile tel ou tel paysage, telle ou telle 
nature morte: le tableau ainsi réalisé acquiert un sens et une vie 
propres qui relèguent le modèle au statut de simple prétextes. 
(Ibidem: 65) 

 

Abiola Irele defiende el estatuto literario de L’étrange destin de Wangrin 

respondiendo a Heckmann con estas palabras:  

Je vous ferais remarquer à ce sujet qu’il y aurait contradiction à 
accepter un prix littéraire pour une œuvre tout en récusant une 
approche littéraire à la même œuvre. […] L’inspiration peut 
bien provenir de la réalité, le contenu se rattacher à l’ordre des 
faits historiques vérifiables, mais l’exécution nous ramène ici 
loin de cet ordre pour nous installer dans un univers tout à fait 
singulier, celui de l’imaginaire. (Assi, 1988: 345) 

 

                                                 
164.  Según Díaz Narbona (1989: 118-119), la reproducción de las palabras del griot Amadou 

Koumba supone una doble traducción: del oral al escrito y del wolof, la lengua de 
Koumba, al francés. Este proceso conlleva dos cambios: uno, lingüístico y otro, cultural 
por lo que esta autora cree que la dificultad de la traducción conduce a Diop a llevar a 
cabo una “adaptación”. La lectura de los cuentos permite distinguir las marcas de la 
creación literaria: “Diop recrea sus cuentos, como lo haría el cuentista tradicional, pero 
al fijarlos por la escritura adopta las convenciones de la narratividad literaria.” (Ibidem). 
Además, el hecho de que intente incluir en sus cuentos el dónde, el cómo, el cuándo 
oyó estos relatos favoreciendo la presencia del tiempo de la narración y de la escritura 
demuestra que el autor se centra más en el discurso que en la propia historia de modo 
que: “los cuentos de Diop se sitúan más cerca de los cuentos literarios que de los 
cuentos orales ya que la inclusión del tiempo de la enunciación y el de la narración en el 
relato son un indicio claro de literaridad.” (Ibidem). 
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Abiola Irele nos ha precisado que se había reunido con el escritor 

maliense en 1985 para preparar la introducción de la novela. Tras el 

fallecimiento de Hampâté Bâ, su agente, Heckmann, no autoriza a Abiola a 

incluir el texto que había redactado en L’étrange destin de Wangrin hasta tiempo 

después, cuando crea una nueva introducción que se publica en una edición 

americana. Cuando nosotros le preguntamos porqué podría haber negado 

Heckmann la labor creativa de su marido, este profesor nigeriano nos confesó 

que ella no era una especialista en literatura y que, además, podría no haber 

interpretado correctamente su texto escrito en inglés.  

Para Jean-Claude Blachère, la intervención del narrador, a través de las 

notas, es una de las pruebas de la presencia de otro “autor” diferente a 

Wangrin, emisor del discurso primero:  

Si Wangrin est le seul “auteur” de ses souvenirs, de qui sont les 
249 notes qui accompagnent le texte et qui forment autant de 
commentaires explicatifs, de glose savante ? Comment justifier 
les interventions intra-textuelles d’Amadou Hampâté Bâ, qui 
coupe la parole de ses personnages pour introduire une parenthèse 
de précisions ? (Blachère, 2003: 151) 

 

Sin embargo, Heckmann aclara a Abiola Irele que las notas no son 

resultado de ningún espíritu creativo sino que reproducen las respuestas del 

autor a las preguntas que ella le planteaba: “Ce sont les explications fournies à 

ces occasions qui ont été mises en annexe sous forme de notes, simplement 

pour ne pas couper le fil du récit: on ne voit donc guère comment ces notes 

pourraient « renforcer l’interaction entre les faits et la fiction ».” (Assi, 1988: 

342)  

Además, existen otros factores que delatan la creación del escritor 

maliense: el empleo del léxico, los juegos de palabra, y la traducción de 

términos propios de la oralidad no permiten únicamente captar el sentido del 

humor del escritor como veremos posteriormente. Blachère (2003: 150-151) 

considera que la manera en que Hampâté Bâ traduce la oralidad refleja 

frecuentemente algunas traiciones que deben ser concebidas como signos del 

“fait auctorial”. Asegura que es imposible que un individuo de esta parte del 
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continente africano pueda decir: “Que Dieu me métamorphose en gorille” 

(E.D.: 333) y que tampoco es creíble que Wangrin se exprese de este modo: 

“La langue de cet homme était plus meurtrière qu’une pertuisane” (E.D.: 56). 

Estas expresiones indican que Wangrin no ha sido el único “autor” de la 

novela y demuestran, según Blachère, la huella de Hampâté Bâ. Efectivamente, 

expresiones como la siguiente no nos parecen propias de Wangrin: “Romo 

qui, toute sa vie, n’avait fait que […] leur obéir comme un robot” (E.D.: 133). 

La afirmación de Blachère no nos sorprende ya que los griots actuales 

tampoco reproducen literalmente la palabra heredada de sus antepasados, pues 

incorporan en sus relatos léxico contemporáneo. Consideramos que es la 

adaptación del texto tradicional al público moderno lo que hace que tales 

modificaciones se produzcan. Así, los temblores de las piernas de Soundjata, 

cuando se dispone a caminar por primera vez, son descritos como “secousse 

électrique” (Niane, 2002: 45), y en L’épopée d’El Hadj Omar Tall hallamos 

expresiones tales como estas:  

En ces temps éloignés 
Il n’y avait pas de taxi à Missira (Diop, 2003: 163) 
 
Il y avait aussi un insecte 
Cet insecte était plus rapide qu’un avion (Ibidem: 171) 
 
Omar a fait tellement de prouesses qu’elles ne peuvent pas 
toutes entrer dans une cassette (Ibidem: 182) 

 

Asimismo, el griot Pahel en L’épopée de Samba Guéladiégui incluye 

expresiones y términos modernos en francés: “[…] en ces temps-là les lettres 

n’existaient pas, il n’y avait pas de Postes,” (Ly, 1991: 164), “Ces derniers [Séwi 

et Rella] savaient certes que c’étaient là des fils de princes, et non pas des 

esclaves ou des gens à faire travailler ; on les avaient seulement mis 

en “résidence surveillée”;” (Ibidem: 165).  

Eno Belinga afirma que la epopeya oral es un género vivo en el que los 

narradores populares son creadores e intérpretes que se inspiran en la emoción 

colectiva de la comunidad en la que surge. Por este motivo, porque es un 

género que evoluciona, actualiza su vocabulario:  
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qu’on ne s’étonne point, surtout de nos jours, que l’aède ou le 
barde intègre au récit ancien, tout un arsenal fait d’objets tels 
que le téléphone, l’avion, etc. Et de néologismes, dans son effort 
de recréation et d’actualisation, selon le goût de son époque. 
(Eno Belinga, 1978: 25) 

 

Además, la combinación de léxico de diferentes idiomas es también un 

procedimiento frecuentemente empleado por griots. Dumestre (1979: 44-45) 

declara que la belleza del discurso de Taïrou Bambéra165 reside en la aparición 

de términos procedentes del árabe y del francés, recitados vehementemente y 

emparejados de manera inesperada. Marie-Rose Abomo-Maurin, en su estudio 

de Ayono Ala, la epopeya bulu del sur de Camerún narrada por Asomo Ngono 

Ela, constata que la introducción de términos de otros idiomas responde a la 

capacidad de adaptación del discurso:  

Asomo Ngono introduit dans l’univers de l’épopée des apports à 
la fois allemand, américain, anglais et français. S’il est difficile de 
continuer à faire vivre les Ekang dans leur environnement, on 
peut cependant introduire dans leur quotidien des objets 
modernes qui font évoluer le genre et montrent sa capacité 
d’adaptation. Asomo Ngono s’y essaie, mais avec tact et 
délicatesse, car un trop grand nombre d’objets nouveaux risque 
de dénaturer la narration et de jeter le discrédit sur le genre. On 
peut néanmoins se rendre compte combien, à certains moments, 
Ayono Ala mime l’existence des Búlu dans les années 60. 
(Abomo-Maurin, 2005: 146) 

 

En cualquier caso, Hampâté Bâ justificaría probablemente la asociación 

de palabras de diferentes lenguas en su novela por su formación de 

tradicionista que le permite disfrutar de la libertad de ciertos “enjolivements de 

forme” (E.D.: 433) y por el respeto debido a los textos tradicionales: “il est 

permis d’embellir la forme ou la tournure poétique, mais dont [des récits 

traditionnels] la trame reste immuable à travers les siècles, véhiculée par une 

mémoire prodigieuse qui est la caractéristique même des peuples à tradition 

orale.” (Hampâté Bâ, 1993a: 25). 

                                                 
165.  Dumestre se refiere a los textos IV y V (“L’avènement de Da” y “Biton et les génies”) 

de La geste de Ségou. 
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El hecho de combinar varias lenguas, desarrollando un proceso 

polifónico que permite descubrir diversas voces, contribuye a exponer una 

particular situación sociológica, resultado de un periodo histórico tan 

determinante para África como es el de la colonización. Este autor incorpora, 

en ocasiones, el “forofifon naspa” o francés básico hablado por la población 

nativa y, en otras, el léxico de sus lenguas autóctonas, transcribiendo sus 

sonidos. Daphné Le Blanc (2003: 165) considera que esta variedad de voces, 

prueba de la oralidad del texto, mediante la cual Hampâté Bâ respeta la 

identidad lingüística de cada personaje, se encuentra muy próxima a la 

grabación sonora, técnica empleada durante su colaboración en el IFAN. Este 

fenómeno lingüístico consecuencia de la inclusión del vocabulario de los 

personajes166 no responde únicamente a un anhelo de realismo sino que se 

fundamenta en una elección estética e ideológica:  

Polyphonies: le mélange harmonieux (qu’une étude particulière 
pourrait démontrer savant) des parlers, caractérise bien les récits 
de cet homme qui s’était donné à tâche de faire entendre son 
Afrique, d’en rétablir la richesse orale, au moment même où elle 
était menacée par l’intrusion de l’Occident. Le choix esthétique 
d’Amadou Hampâté Bâ est, de ce point de vue, un choix 
idéologique, qui le range du côté des mainteneurs de 
l’authenticité africaine contre tout élément allogène. (Ibidem, 169) 

 

Sin embargo, también creemos que es posible vislumbar la presencia de 

un narrador diferente a Wangrin. La omnipresencia de los diálogos, el acceso a 

los más íntimos pensamientos del personaje y la introducción de fragmentos 

en primera persona pueden ser considerados como algunas de las técnicas de 

una novela que, utilizando el contrato de confianza entre el autor y el lector 

propio de la biografía, expone unos hechos como si hubiesen sido reales a la 

vez que refleja la particular atmósfera que surge de la implantación del sistema 

colonial. Resulta sospechoso el grado de omnisciencia psíquica que alcanza el 

narrador como demuestran los ejemplos siguientes que implicarían un 

testimonio enormemente exhaustivo de todos los informantes: “Sorimori ne 

                                                 
166.  Se refiere aquí Daphné Le Blanc a los personajes que aparecen en sus memorias y en 

L’étrange destin de Wangrin. 
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voulut point s’exclamer comme il avait eu envie de le faire tant sa surprise était 

grande.” (E.D.: 386); “Reenatou remonta mentalement le cours de sa vie. Elle 

ne vit tout d’abord qu’une petite orpheline [...]” (E.D.: 145), el recuerdo de 

Reenatou revela su trágico pasado; “Karibou Sawali comprit que son 

comportement avait profondément blessé la famille de Brildji. [...] il en 

éprouva un certain plaisir, qu’il se garda cependant de manifester” (E.D.: 177-

178); “Soridian comprit combien Wangrin était difficile à tromper. Cela lui ôta 

toute envie de l’induire en erreur ou de le duper...” (E.D.: 295); “Il 

[Bouraboura] opta pour cette dernière solution en se disant: « Soyons patient, 

car l’accoucheuse trop pressée risque de se saisir de ce qui n’est pas la tête du 

bébé ».” (E.D.: 335). 

La diferencia establecida por Kesteloot entre epopeya y crónica es de 

gran utilidad para comprender el proceso de escritura de L’étrange destin de 

Wangrin, obra en la que el objetivo estético permite sobrepasar los límites de la 

redacción exacta de unos hechos:  

Certes, c’est grâce à la chronique que l’histoire s’enrichit peu à 
peu de faits magiques et légendaires, et devient ainsi le tremplin 
idéal pour une création littéraire ; et si la chronique permet 
l’invention, l’anecdote, les travestissements, les exagérations, on 
pourrait se demander ce qui la différencie de l’épopée ? Mais 
c’est la littérature justement. Le but du chroniqueur est de relater 
simplement ce qui fut: il recherche la vérité ; s’il fabule c’est 
inconsciemment. 
Tandis que le griot, à partir de cette matière historique, veut 
surtout bien raconter: son but est esthétique ; ses qualités ne 
seront pas la précision ni l’exactitude, mais le beau langage. 
(Kesteloot, 1993: T.1, 17) 

 

La epopeya permite una aportación personal del griot mayor que la 

crónica. Es justamente esa cualidad estética a la que Kesteloot se refiere lo que 

hace que tengamos la impresión de estar ante una novela al leer las aventuras 

de Wangrin puesto que también aquí sentimos que la vida del protagonista ha 

sido enriquecida. No discutimos el hecho de que, como afirman diversos 

investigadores, Wangrin existiese sino que nos planteamos la posibilidad de 

que Hampâté Bâ haya creado una novela para dar forma a un relato 
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influenciado enormemente por la literatura africana tradicional y, en concreto, 

por la epopeya. Si Hampâté Bâ recomienda a los escritores noveles que 

enriquezcan el argumento de sus relatos es muy posible que él mismo se haya 

aplicado sus propias sugerencias:  

Au lieu de présenter l’histoire d’une façon aride (qui, souvent, ne 
laisse plus apparaître que ce que j’appellerai le « squelette de 
l’histoire »), pourquoi ne pas y réintroduire les riches 
descriptions, les nobles paroles qu’échangeaient les héros avant 
de s’affronter, les scènes de la vie populaire quotidienne ? 
(Hampâté Bâ, 1986a: 11) 

 

A nuestro juicio, si Hampâté Bâ no reconoce haber novelado esta 

historia es a causa de su condición de tradicionista al que no se autoriza a 

inventar: “Appartenant à une famille de traditionalistes, l’éducation qui me fut 

donnée durant toute ma jeunesse visait à me former dans la même voie” 

(Hampâté Bâ, 1986b: 106). Para demostrarlo, nos basaremos en dos de los 

requisitos a los que está sometido el griot de epopeyas y que condicionan las 

declaraciones de este autor maliense. 

 

3.3.2.1. El valor de la promesa. 

A fin de que la historia resulte creíble, el narrador tradicional presenta 

su relato de una manera convincente, pretendiendo conducir a su público, con 

argumentos o pruebas, a reconocer la verdad de lo que cuenta. Esta técnica 

narrativa produce una tensión en el emisor, tanto más cuanto que es muy 

posible que la historia haya sido contada en diferentes ocasiones y por diversos 

griots, por lo que la audiencia es capaz de diferenciar el grado de 

profesionalidad del contador. El escritor moderno africano no está ya 

expuesto a la presión del público de las sesiones orales, dinámico, participativo 

y exigente pero descubre a su nuevo receptor: el lector, quien ya no colabora 

en la narración, con las ventajas e inconvenientes que esto conlleva pues ni 

contraría ni anima. Sin embargo, Hampâté Bâ se interesa por la opinión del 

lector, de ahí comentarios como el siguiente: “Je le répète donc pour ceux qui 

en douteraient encore” (E.D.: 430), procedimiento, el de la repetición, tan 
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común en los griots. El hecho de que en 1986 decida adjuntar a su novela una 

advertencia final para defender la autenticidad de su protagonista, explicar 

algunas de las situaciones vividas por Wangrin y esclarecer algún malentendido 

sobre la personalidad del personaje refleja la importancia que este escritor 

concede al lector y su intención de mantener el diálogo con él:  

Je compris alors qu’une petite mise au point était nécessaire et 
que je me devais, ne serait-ce que par respect pour la mémoire 
de Wangrin, d’éclairer le lecteur en lui livrant certaines 
informations complémentaires qui, effectivement, ne figurent 
pas dans le livre, je vais dire pourquoi. (E.D.: 432) 

 

Sus declaraciones de 1985167 revelan esta búsqueda de comunicación 

pues contrariado por la conclusión a la que el lector haya podido llegar sobre 

las acciones y sentimientos del protagonista, lo elogia y afirma:  

Je me suis contenté, dans le livre, d’évoquer ses bonnes actions 
en quelques lignes par ici par là, sans entrer dans le détail. Je 
pense aujourd’hui que ce fut une erreur de ma part. En parler 
plus explicitement aurait permis une meilleure compréhension 
de l’homme qu’était Wangrin. (Hampâté Bâ, 1987a: 221) 

 

Heckmann explica cómo surge el relato de Hampâté Bâ:  

Vers 1971-1972, lors de l’un de ses séjours prolongés à Paris, 
Amadou Hampâté Bâ me confia un jour qu’il portait en lui le 
souci d’une promesse faite jadis à un homme, et qu’il n’avait pas 
encore tenue. C’était d’autant plus grave, me dit-il, que cet 
homme était mort, et que la promesse due à un mort était chose 
sacrée. Étonnée, car je connaissais son respect scrupuleux de sa 
parole, je lui demandai de quoi il s’agissait. Il me raconta alors 
dans ses grandes lignes l’histoire de “Wangrin”, en terminant par 
son séjour chez lui à Bobo Dioulasso et la promesse qu’il lui 
avait faite d’écrire un jour son histoire […]. Sa crainte était de 

                                                 
167.  El artículo publicado en 1987 al que hacemos referencia (“Genèse d’un livre: L’étrange 

destin de Wangrin”) recoge las declaraciones de Hampâté Bâ realizadas en Abidjan en 
mayo de 1985. No obstante, Heckmann (Hampâté Bâ, 1992a: 525) introduce en el 
primer volumen de las memorias de este autor una nota que indica que el epílogo de 
L’étrange destin de Wangrin debería haber aparecido en una edición de 1989 pero que por 
una negligencia del editor no sucedió así. El escritor pretendía de este modo defenderse 
de los especialistas literarios que argumentaban que esta obra estaba basada en una 
ficción. Heckmann informa al lector que el texto explicativo del autor maliense puede 
leerse en el estudio de Antoine Makonda mencionado previamente. 
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quitter ce monde avant d’avoir pu tenir sa parole. (Heckmann, 
1994: 509)  

 

Esta supuesta obligación de divulgar una historia real con motivo de 

una promesa implica el respeto de otra exigencia tradicional que también 

acatan los griots: el encubrimiento de ciertos datos. Véase la afirmación del 

griot Mamadou Kouyaté: “entre leurs mains [les grands maîtres] j’ai prêté 

serment d’enseigner ce qui est à enseigner et de taire ce qui est à taire.” (Niane, 

2002: 153). El griot de epopeyas, como ya hemos dicho, no expresa todo lo 

que sabe y dependiendo del relato, selecciona el momento de su emisión 

porque está sujeto a un código que le prohíbe revelar el secreto al que debe ser 

fiel; “nous enseignons au vulgaire ce que nous voulons bien lui enseigner” 

(Ibidem: 9) declara Mamadou Kouyaté e insiste posteriormente con más 

contundencia: “le savoir doit avoir un secret” (Ibidem: 78), “Le Manding garde 

jalousement ses secrets ; car les griots, leurs dépositaires, ne les livreront 

jamais” (Ibidem: 150), “ne cherche point à connaître ce qui n’est point à 

connaître” (Ibidem: 152). Derive y Seydou señalan la importancia de que haya 

una versión secreta de Soundjata, emitida por griots más profesionales o 

especialistas, y que no sea conocida por el conjunto de la población:  

cette épopée […] entraînait un clivage entre une version 
publique, connue de tous, délivrée par les griots ordinaires à 
l’adresse de tout public et une version inaccessible à l’ensemble 
de la communauté puisque détenue par les « maîtres de la 
parole » qui constitués en une sorte de cénacle veillent à la 
transmission de « la véritable histoire du Mandé », savoir secret, 
à usage confidentiel, dont ils vérifient régulièrement, en des 
occasions rituelles, la fidèle mémorisation. (Derive; Seydou, 
2008: 232) 

 

Meillassoux, Doucouré y Simagha habían ya mencionado, años antes, 

que estos tradicionistas no difunden todo lo que saben: “Ils sont supposés tout 

connaître, mais on attend d’eux qu’ils ne révèlent que ce qui doit être dit, au 

moment où cela doit être dit et à ceux qui doivent l’entendre” (Meillassoux; 

Doucouré; Simagha, 1967: 14). El autor de L’étrange destin de Wangrin asegura, 

como también habíamos indicado, haber ocultado cierta información debido a 
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un deseo de anonimato del protagonista. Incluso en su autobiografía, Hampâté 

Bâ es incapaz de sobrepasar las barreras marcadas por la tradición, y de ahí el 

efecto que a Heckmann le provoca su lectura:  

En quelques années d’écriture [...] cela donna ces merveilleux 
Mémoires dont la suite reste à publier. Dans cette nouvelle 
version, l’enfant Amkoullel, puis le jeune homme Amadou Bâ, 
ont pris vie sous nos yeux, mais l’auteur est tout de même resté 
fidèle à sa pudeur peule: les confidences s’arrêtent à la porte de 
son intimité. (Heckmann, 1994: 512) 

 

Por otro lado, el griot y los demás tradicionistas siempre advierten que 

todos los datos que proporcionan son verídicos del mismo modo que hace el 

escritor de esta obra. Hampâté Bâ (2008: 19) señala que ningún africano que 

haya recibido una formación tradicional duda de la verdad de las palabras de 

los “tradicionistas-doma” principalmente cuando revelan los conocimientos 

heredados de sus antepasados. “Ma parole est pure et dépouillée de tout 

mensonge” insiste Mamadou Kouyaté (Niane, 2002: 10). El griot Pahel 

expresa en L’épopée de Samba Guéladiégui su fidelidad a la verdad en diferentes 

ocasiones: “et tout ce que je t’en dirai sera conforme à la réalité des faits.” (Ly, 

1991: 21). Hamma Diam Bouraïma, el griot que narra uno de los episodios de 

La geste de Ham-Bodêdio, repite “je te dis la vérité” (Seydou, 1976: 79). Lansine 

Diabaté pretende convencer al público de que Soumaworo168 no ha fallecido: 

“Sumaworo n’est pas mort. Ce n’est pas un mensonge.” (Jansen, 2001: 275). 

Wa Kamissoko introduce así la presentación de la genealogía de los 

emperadores de Malí:  

Ici au Manden, du lieu où sort le soleil au lieu où il tombe, si tu 
venais à soumettre mon récit à l’appréciation d’un nwâra, d’un 
initié de talent, qui te dise que la personne qui t’a narré ces 
paroles ne l’a pas fait de la manière qu’il faut, où que tu te 
trouves de par le monde, envoie-moi une lettre: j’irai répondre à 
ton appel et nous allons nous asseoir, mon détracteur et moi-
même pour dire l’histoire des Massalens, les yeux dans les yeux 
et dans la clarté. [...] Oui, ce que je sais de cette histoire-là, je vais 
te le narrer dans un récit qui ne comporte pas de mensonges et 

                                                 
168.  Este personaje es el que Niane llama Soumaoro, el gran brujo al que se enfrenta 

Soundjata. 
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encore moins de paroles flatteuses. Que la volonté de Dieu soit 
faite169. (Cissé; Kamissoko, 1988: 41) 

 

Thiam, el herrero que narra a Samba Diop la epopeya de El Hadj Omar 

Tall, proporciona incluso pruebas para demostrar la legitimidad de lo que 

cuenta170. De este modo, asegura haber visto, él mismo, la habitación 

construida por El Hadj Omar en Ndioum: “Je vous assure que j’ai 

personnellement vu la chambre” (Diop, 2003: 128) o que el bastón del héroe 

se había convertido en fusil: “Je vous assure que c’était un vrai fusil” (Ibidem: 

140). Pahel sostiene haber contemplado el amuleto y el calzado de Séwi, el 

griot de Samba Guéladio:  

Mon ancêtre Séwi, j’ai vu de mes propres yeux son lohol171; […] 
J’ai vu de mes propres yeux le vestige d’une de ses chaussures, 
(Ly, 1991 : 127) 

 

                                                 
169.  No es esta la única vez que Wâ Kamissoko defiende rotundamente no mentir. Así, 

durante el coloquio SCOA de 1976, ante la declaración de Raymond Mauny que 
manifestaba la gran probabilidad de que fuese Mêma y no Nêma, tal como alegaba el 
tradicionista, el lugar donde se había exiliado Soundjata, Kamissoko le responde: “Il 
s’agit de Nêma, tu peux en être certain. Je ne parle pas des propos que tiennent les 
griots, mais concernant la véracité de mes « paroles », j’ose vous donner mon âme en 
gage: je sais de quoi je parle.” (Cissé; Kamissoko, 1991: 229). 

170.  También el contador del “mvët” apoya su discurso en la verdad según Pascal Boyer: “le 
joueur de mvët et leur public parlent constamment de vérité; d’un bon joueur de mvët 
on dit souvent qu’il sait les « vraies choses » concernant le mvët, et l’on affirme souvent 
que la vraie explication des fantômes est dans le mvët, etc. De même, le récitant ne 
prétend pas seulement mener des récits captivants, mais encore dire des vérités, ce que 
garantit son initiation […]. Le chant du barde et l’initiation qu’il est censé rappeler 
appartiennent à un registre du témoignage où tout est supposé être vrai ou du moins 
présenté comme tel.” (Boyer, 1988: 176-178). El intérprete de los relatos de los 
cazadores, Karamogo Doumbia, durante la narración de “Manou Mori et la montagne-
qui-prend-les-mariées” presenta el testimonio de un testigo para acreditar su 
declaración. Yaya, el cazador que se encuentra entre los asistentes ratifica las palabras 
del contador al igual que el acólito Koné. La línea en cursiva reproduce las afirmaciones 
de Yaya mientras que la que está en negrita corresponde a las de Koné:  

 Celui qui ne me croit pas n’a qu’à demander à Yaya ! 
 Ah ! est-ce que je porte un fusil au cou? 
 C’est la pure vérité ! 
 Oui, c’est bien la vérité même, 
 c’est la vérité ! (Derive; Dumestre, 1999: 81)  

171.  El “lohol” es un amuleto que se lleva en diferentes partes del cuerpo según su 
cometido o las indicaciones del morabito. 
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Myeru Baa (Hayidara, 1987: 111), el intérprete de La geste de Fanta 

Maa, precisa donde se encuentran las tinajas que constituyen los altares del 

héroe épico. Además, mantiene (Ibidem: 79) que nadie puede contar el relato 

como él puesto que lo ha heredado de su abuelo, quien había visto a la madre 

del protagonista172. Hampâté Bâ reproduce en sus memorias algunas de las 

frases de los griots como esta relacionada con la precisión del discurso: “Et si 

je m’écarte d’un mot de la devise de Sansanding que je vais te conter 

maintenant, saisis ma langue et coupe-la jusqu’à la racine de la luette.” 

(Hampâté Bâ, 1992a: 42). 

El estricto respeto hacia el documento oral transmitido de generación 

en generación hace que el griot lleve a cabo escasas modificaciones en cada 

una de sus recitaciones. En este sentido, el artista no siente que componga un 

nuevo texto aunque como señala Baumgardt (2008b: 90), en cada nueva sesión 

de recitación de las comunidades africanas se produce una reactualización del 

discurso oral y esta puede ser considerada como un acto creativo, del mismo 

modo que cada representación teatral actualiza la obra173. Si nos atenemos a las 

aserciones de Hampâté Bâ, su creación estaría limitada a la narración en un 

estilo personal de las memorias de un intérprete africano. Bâ, escudándose en 

el cumplimiento de una promesa, imita la labor de los griots ya que rechaza 

haber desarrollado la función creadora propia de cualquier escritor. No 

obstante, resulta difícil admitir que no haya participado personalmente en la 

composición de un texto literario, en la descripción de las aventuras de 

                                                 
172.  Este encuentro es totalmente imposible si tenemos en cuenta que Myeru Baa 

previamente indica que Fanta Maa había nacido antes que Soundjata (Hayidara, 1987: 
95).  

173.  Esta autora añade en su artículo sobre la literatura oral africana las siguientes palabras: 
“Enfin, le travail sur le théâtre contribue, lui aussi, à un questionnement sur le génie 
créateur, car la mise en scène peut être considérée, certes, comme une actualisation du 
texte préexistant, en ce sens qu’un acteur se met au service du texte pour souligner la 
permanence de ce dernier, mais elle peut être comprise également comme une 
interprétation nouvelle faisant apparaître des facettes inconnues voire insoupçonnées 
de l’œuvre. Dans ce cas, l’acteur n’est plus seulement un « exécutant », mais il participe 
véritablement de la création du texte, révélée par sa réalisation.” (Baumgardt, 2008b: 
90). 
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Wangrin así como en el análisis de los sentimientos y pasiones de los diversos 

personajes. 

 

3.3.2.2. La investigación.  

Entre las obligaciones del griot destacan la obtención de información 

previa a la narración y el esfuerzo memorístico que requiere la conservación y 

repetición oral del relato. La recopilación de datos que defiende haber llevado 

a cabo Hampâté Bâ está muy próxima a la actividad de los griots y 

tradicionistas puesto que indagan sobre las diferentes versiones de la historia 

que contarán o sobre un área concreta de conocimientos. Tradicionalmente, 

los africanos aspiraban a enriquecerse intelectualmente y a demostrar su 

sabiduría. El griot Djibo Badjé (Bornand, 2005: 8) asegura que todo lo que 

sabe se lo debe a su padre aunque el proceso de aprendizaje no finaliza nunca. 

Hampâté Bâ explica que algunos artesanos prolongaban su formación gracias a 

una sucesión de instructores. Este afán de erudición implica realización de 

viajes: “El que no ha viajado nada ha visto, dicen las gentes.” (Hampâté Bâ, 

1982: 213). Los curanderos y los “tradicionistas-doma” también manifiestan 

un infatigable deseo de aprender:  

Se puede decir que el que ha llegado a tradicionalista-doma ha 
sido durante toda su vida un investigador y un preguntón, y 
jamás deja de serlo […]. El gran genealogista siempre es 
necesariamente un gran viajero. Aunque un griot puede limitarse 
a conocer la genealogía de la familia a la cual está vinculado, el 
verdadero genealogista –sea griot o no– deberá necesariamente, 
con vistas a aumentar sus conocimientos, circular a través del 
país para informarse sobre las principales ramificaciones de una 
etnia determinada, y después irse al extranjero para conocer la 
historia de las ramas emigradas. (Ibidem: 214) 

 

Hampâté Bâ señala que no se alcanza el rango de “tradicionista-doma” 

permaneciendo en el pueblo natal porque el descubrimiento de otras culturas 

es fuente de conocimiento:  

L’homme qui voyage découvre et vit d’autres initiations, 
enregistre les différences ou les ressemblances, élargit le champ 
de sa compréhension. Partout où il passe, il participe aux 
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réunions, entend des récits historiques, s’attarde auprès d’un 
transmetteur qualifié en initiation ou en généalogie, et prend 
ainsi contact avec l’histoire et les traditions des pays qu’il 
traverse. (Hampâté Bâ, 2008: 26) 

 

El griot Mamadou Kouyaté también afirma haber llevado a cabo una 

profunda labor recopiladora a lo largo del territorio mandinga para reproducir 

la verdadera historia de Soundjata: “Pour acquérir ma science j’ai fait le tour du 

Manding” (Niane, 2002: 152). Ly vincula el viaje al aprendizaje: “Un griot se 

doit d’être, en effet, un grand voyageur – le “voyage” étant donc à la fois 

source de connaissance et source de prospérité.” (Ly, 1991: 8). Cheick M. 

Chérif Keïta señala que el famoso genealogista y recitador de cantos épicos 

Kèlè Monson Diabaté para adquirir su estatuto de “maître de la parole”, se 

forma en diversas academias de la palabra dispersas en los pueblos mandinga:  

Les pérégrinations qu’il a faites pendant son long apprentissage 
du métier d’homme de la parole sont supposées représenter au 
niveau de l’existence réelle l’unité mythique du Mandé et les 
nombreux fils invisibles que la Parole du Créateur a tissés entre 
les parties de ce vaste ensemble. (Keïta, 1995: 20)  

 

Sory Camara apunta que en la sociedad malinké el griot podía 

abandonar el pueblo donde vivía con su familia paterna para instalarse en una 

región diferente, la de sus tíos maternos, si consideraba que otros hogares 

nobles eran más interesantes que los que frecuentaba:  

De ce jour, commence un approfondissement de ses 
connaissances historiques dans une région particulière et 
concernant un clan donné. Cependant, jamais un griot ne 
devient le spécialiste borné de l’histoire d’une famille ou d’un 
clan. Cette ouverture du savoir est la marque d’une grande 
sagesse. (Camara, 1992: 133) 

 

Hampâté Bâ (2008: 28) precisa que cuando al genealogista peul Gaolo 

Molom no le fue posible continuar desplazándose a causa de su edad solicitó a 

su hijo Mamadou Molom que prosiguiese sus investigaciones sobre las familias 

de emigrantes peul. Igualmente, Wabab Gaolo indagaba sobre las etnias peul y 
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tuculor a través de Camerún, la República Democrática del Congo y Chad para 

completar la genealogía y la historia de determinadas familias.  

Los griots o “jasare” zarma eran llamados “fils de parleurs” y “fils de 

voyageurs” ya que antes de la colonización acompañaban a los jefes locales en 

todos sus desplazamientos. El “jasare” Djéliba Badjé explica:  

Avant l’arrivée des colons, les jasare louaient tous les chefs, parce 
qu’ils pouvaient s’exiler dans tous les royaumes en cas de 
conflits avec leur chef ou si ce dernier ne se montrait pas assez 
généreux. La plupart des jasare sont venus du Sonay et se sont 
installés dans d’autres régions, afin d’avoir plus de cadeaux. 
(Bornand, 2005: 192)  

 

El griot Amadou Seydou, en 1997, se lamenta a Bornand del descenso 

de sus ganancias a la vez que menciona que los viajes eran una costumbre 

frecuente: “Autrefois, nous nous rendions au Togo, au Ghana dans les 

communautés musulmanes [sonay174 et zarma] installées là-bas. Nous 

pouvions y rester durant trois mois et nous revenions avec beaucoup d’argent” 

(Ibidem: 199).  

Kusum Aggarwal (1999: 228-244) diferencia cinco fases en la obtención 

de la documentación de Hampâté Bâ acerca de la vida de Wangrin y algunas de 

ellas requieren desplazamientos. La primera se corresponde con el inicio de la 

adolescencia del escritor maliense y el contacto se establece por dos motivos: 

porque Wangrin mantiene una gran amistad con el tío materno del futuro 

autor y a causa del gran número de historias que el joven Amadou le 

transmitía. La segunda etapa comienza quince años después. Hampâté Bâ 

trabaja como intérprete para la administración colonial mientras que Wangrin 

ya ha abandonado este cargo para dedicarse al comercio. Ambos se encuentran 

en Dioussola (Bobo-Dioulasso) y es allí donde Taraoré (Wangrin) le encarga la 

redacción de un libro que narre su vida. El tercer periodo es posible por la 

coincidencia de destinos. El escritor desempeña su actividad profesional en 

aquellos lugares en los que Wangrin había residido anteriormente, lo que le 

                                                 
174.  Nos permitimos recordar que este término presenta diferentes grafías, por ejemplo 

“songhaï”. 
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permite recoger más testimonios sobre su persona. Durante la cuarta etapa, el 

autor entrevista a los amigos y a los enemigos de Wangrin de modo que 

conoce diferentes versiones de los hechos. El último ciclo presenta la 

particularidad de un esfuerzo memorístico a fin de evocar fielmente los hechos 

narrados aunque el escritor también se sirve de sus anotaciones. Es en este 

proceso donde se confunde la escritura biográfica con la etnografía y con la 

novela. 

En conclusión, Hampâté Bâ y los griots aseguran desarrollar un arduo 

ejercicio de investigación para instruir o informar acerca de los hechos reales 

que protagonizaron personajes singulares. 

 

3.3.3. La posición de la crítica. 

La mayor parte de los críticos incluye L’étrange destin de Wangrin dentro 

del género de la novela. Algunos de ellos justifican muy brevemente tal 

clasificación, otros expresan la dificultad que supone determinar la naturaleza 

de esta obra. Ciertos autores defienden que están ante una biografía y, por 

último, un reducido número de ellos no menciona ningún género al referirse a 

este relato. El hecho de que el escritor maliense manifieste que ha narrado las 

aventuras de un personaje real y que ha llevado a cabo una tarea de 

reestructuración de unos sucesos que le habían sido contados hace que 

Romuald Fonkoua (2003: 125-142) afirme que esta obra pertenece a la 

categoría de novela histórica y que sobrepasa la dimensión de la novela de 

iniciación a la que algunos análisis críticos parecen haberla reducido175. Este 

autor establece ciertas correspondencias entre L’étrange destin de Wangrin y la 

producción de otros autores franceses. Así, relaciona su división en capítulos 

                                                 
175.  Este autor defiende que la obra de Hampâté Bâ puede ser concebida como una novela 

en la que destaca la guerra de las escrituras. Su argumento se apoya en el siguiente 
criterio: “non seulement parce que c’est par l’écriture que l’administration démet de 
leurs fonctions et remet en fonction les personnels qu’elle utilise, mais aussi parce que 
c’est bien l’écriture qui est le sujet du roman.” (Fonkoua, 2003: 143). Tras esta 
declaración ofrece ejemplos en los que constatamos la importancia del texto escrito en 
la trayectoria personal del protagonista. 
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con las fábulas de La Fontaine que incluyen moraleja176. Vincula la trayectoria 

del héroe, caracterizada por el paso del triunfo al fracaso, con el teatro de 

Musset y la poesía de Vigny. Compara el agitado destino de Wangrin con el 

argumento de Les Caprices de Marianne. Constata claros paralelismos entre la 

descripción de las costumbres sociales de esta novela y Les caractères de la 

Bruyère. La actitud burlesca de Wangrin se asemeja a la de Scapin (homonimia 

“rouerie”/”fourberie”; Wangrin/Scapin). También Boubacar Camara coteja 

esta obra con diversos géneros occidentales:  

Dans L’étrange destin de Wangrin, Amadou Hampâté Bâ, avec le 
titre, le sous-titre et les titres de chapitres, inscrit son roman 
dans plusieurs genres occidentaux. Il s’agit de la farce (Les roueries 
d’un interprète africain rappellent Les fourberies de Scapin de Molière), 
du roman d’aventures et d’épreuves (aussi bien 
grammaticalement que de par sa structure narrative, L’étrange 
destin de Wangrin s’inscrit, par exemple, dans le paradigme des 
Aventures de Leucippe et de Clitophon), et enfin du roman 
d’aventures picaresques. (Camara, 2003: 45) 

 

Daphné Le Blanc, clasifica esta obra como “récit autobiographique” 

pero no tarda en añadir: “Le lecteur français [...] pourra reconnaître des 

procédés narratifs familiers à la tradition romanesque, du roman picaresque au 

roman du XIXème siècle” (Le Blanc, 2003: 163). N’Da Kan (2005: 192-195) 

considera que L’étrange destin de Wangrin es una novela (auto-)biográfica, 

histórica, etnográfica y realista. El hecho de ser calificada como novela 

histórica recuerda la declaración de Jacques Chevrier (2005: 327) para quien 

ciertos relatos africanos así definidos como Crépuscule des temps anciens de Nazi 

                                                 
176.  La composición del libro en capítulos puede hacernos pensar que existe un fuerte 

paralelismo con la novela, sin embargo, también la redacción de la autobiografía de 
Hampâté Bâ sigue la misma estructura. Por otra parte, lo que sí resulta relevante es la 
similitud entre este sistema de división en capítulos y la organización de las epopeyas 
recopiladas por los diferentes investigadores por lo que se puede creer que tal proceso 
facilita el paso de la oralidad a la escritura, permitiendo el reparto de las andanzas del 
héroe. Dumestre (1975: 28) afirma que el texto de La prise de Dionkoloni se divide en una 
serie de partes que tanto él como Kesteloot denominan capítulos. Cada uno de estos 
episodios se separa del siguiente mediante una composición musical y puede ser 
entendido como una aventura diferente que completa un ciclo más amplio. Tal 
separación es definida como cronológica y topográfica, lo que recuerda, en gran 
medida, a la obra de Hampâté Bâ. 
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Boni, Doguicimi de Paul Hazoumé y La Légende M’Pfoumou Ma Mazono de Jean 

Malonga son verdaderas obras de transición entre la literatura oral de carácter 

popular, que expresan los valores de una comunidad enunciados por un artista, 

y una estructura narrativa occidental, resultado de la inspiración de un escritor. 

Aggarwal define esta supuesta biografía como novela:  

Toutefois, il serait absurde de déduire que l’œuvre est dépourvue 
d’imaginaire littéraire ; il est toujours autre chose que le travail 
préparatoire, – recherches, lectures, conversations, impressions 
de voyage – qui passe directement ou indirectement dans son 
élaboration. Au lieu de considérer L’étrange destin de Wangrin 
comme un simple document scientifique, on ferait mieux de le 
concevoir comme un roman particulièrement réussi, 
particulièrement efficace, dans la mesure où il parvient à faire 
apparaître une illusion du réel, telle qu’on ne sait plus si la vérité 
que le texte produit se réduit à une adhésion à la croyance dans 
les jeux de la fiction. (Aggarwal, 1999: 239) 

 

Blachère, al igual que Kesteloot, reconoce diferentes géneros y deduce 

del estudio de la obra completa de este autor la existencia de una triple 

función:  

Avec malice, le collecteur de traditions intervient dans ses textes 
et s’érige en auteur ; avec finesse, l’auteur arrange, compose, joue 
avec les mots, et s’avère écrivain: mais il n’y a jamais de pose, 
chez Amadou Hampâté Bâ, qui passe d’un statut à l’autre au 
cours de la même page [...] le traditionniste, l’auteur et l’écrivain 
cohabitent dans l’œuvre. (Blachère, 2003: 147) 

 

También Nicolas Martin asegura estar ante una novela: “Ainsi, dans 

L’étrange destin de Wangrin, l’autobiographie orale, prétexte de la fiction, affleure 

très peu ; le roman peut aussi bien se lire comme une vaste amplification sur le 

mode réaliste.” (Martin Granel, 1986: 109). Amina Azza Bekkat (2003: 171), 

Mohamadou Kane (1982: 219), Alain Ricard (1987: 205), Christiane Seydou 

(2005: 69), Gaoussou Diawara (2005: 190) y Coulibaly M’Bamakan Soucko 

(2005: 210), entre otros, emplean el término “roman”. Jacques Chevrier (2003: 

58) menciona la expresión “prose romanesque”, Jean-François Durand (2003: 

17) se refiere a esta obra como “histoire très romanesque”, Madi Fily Camara 

(2005: 115) la cataloga como biografía “à peine romancée” mientras que, pocas 
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líneas después, emplea el término novela. Yacouba Konaté insiste en el 

carácter verídico del relato y manifiesta su disconformidad con la crítica 

europea: “Wangrin n’est pas une œuvre de fiction, ce n’est pas un roman au 

sens traditionnel du terme, contrairement aux allégations d’une certaine 

critique, lors de sa parution, Maryse Condé, notamment.” (Konaté, 2005: 59). 

Badra Macalou (2005: 268) no precisa el género al que pertenece esta obra 

pero sí indica que el escritor maliense ha cumplido su promesa a Wangrin. 

Abdoulaye Keita (2005: 129) tampoco concreta el género en el que incluye esta 

obra de Hampâté Bâ y Samba Dieng afirma que la vida de Wangrin “fournit 

aussi la matière d’un roman ou d’un conte historique” (Dieng, 2005: 165) 

mientras que Ngorwanubusa (1993: 79) establece una categoría dentro del 

género de la novela: “roman épique”. 

 

*** 

 

Hemos comprobado cómo la tradición ejerce una fuerte influencia 

sobre la producción literaria de este autor moderno, que no se desliga de las 

exigencias del proceso narrativo oral e intenta que el lector admire al 

protagonista tal como hace el griot de epopeyas al engrandecer la figura del 

héroe descrito. No es un caso excepcional. Keïta asegura que Massa Diabaté se 

aleja de la concepción europea de escritor para aproximarse al artista oral “qui 

vit dans une complicité et une intimité profondes avec son peuple, ses mythes 

et sa conception de son identité dans le temps et l’espace.” (Keïta, 1995: 20). 

Alegando la existencia de una promesa, Hampâté Bâ declara que ha contraído 

una obligación moral que le fuerza a narrar una historia cuya verdad no debe 

aflorar totalmente. De este modo, sujeto a compromisos similares a los del 

griot, desarrolla una actividad semejante, reflejando en un texto escrito la 

oralidad africana. El escritor maliense se convierte, así, en heredero de la labor 

transmisora de los tradicionistas, lo que le impediría confesar que habría 

llevado a cabo un proceso creativo. Derive y Seydou (2008: 181) defienden que 

en la sociedad diola “l’homme de paroles” no es considerado ni como un 
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inventor ni como un transgresor. Esto explicaría la participación de los 

diferentes informantes y el rechazo del acto creativo ya que así perpetuaría la 

actividad de los griots de epopeyas, quienes precisando el nombre de algunos 

antecesores o insistiendo en su tarea divulgativa otorgan al discurso oral un 

carácter colectivo. Sébastien Le Potvin señala la posibilidad de que el escritor 

maliense intente convencer de que su novela es realmente fruto de una 

promesa para protegerse de la crítica de otros tradicionistas que no aceptarían 

de buen grado su evolución. En este sentido, recordamos el proverbio 

mandinga que cita Keïta “l’avenir embarrasse celui qui oublie ses origines” 

(Keïta, 1995: 15). Además, Hampâté Bâ es noble, así que no puede ni mentir 

ni exagerar. Por su rango social y por la edad a la que escribe esta obra es 

considerada, desde el punto de vista tradicional, como verídica. Bornand 

asegura que la vergüenza, sentimiento característico de los nobles en África 

occidental, exige respeto a la memoria, lo que supone decir la verdad. El 

escritor maliense sabe que mediante la escritura su relato llegará a un público 

más numeroso pero, por otra parte, es consciente de que el documento escrito 

es tradicionalmente menos valorado. Jansen insiste en que en Kéla: “La parole 

écrite a peu de prestige comme moyen de conservation du savoir” (Jansen, 

2001: 212). Consideramos que Hampâté Bâ no ha deseado transgredir las 

normas populares y por este motivo justifica la creación de un texto escrito 

que narra una historia previamente memorizada. Creemos que el recuerdo de 

las sesiones orales tradicionales, imagen del pasado archivada en la memoria, 

ayuda a Hampâté Bâ a relatar las aventuras de un personaje que, como 

pretende hacer creer, es real. Son los mecanismos de la oralidad los que guían 

la pluma de este escritor y, en concreto, los de los griots. Esto es común a 

otros novelistas africanos, por ello Koné afirma:  

Cela explique que le romancier africain en dépit du passage de 
l’oralité à l’écriture, de l’éclatement de son public, du recours à 
une langue étrangère de grande diffusion, reprenne la tradition 
d’engagement caractéristique de sa culture d’origine. Cet 
héritage, de manière plus ou moins nette, resurgit sous les 
formes les plus diverses. (Koné, 1993: 81) 
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Las propias declaraciones del autor, difundidas por Heckmann, reflejan 

claramente la interferencia de la oralidad en la escritura: “Lorsque j’écris, c’est 

de la parole couchée sur le papier […]. Voyez-vous, je suis un homme sans 

problèmes. Tant que ça coule j’écris, quand ça ne coule plus je m’arrête...” 

(Heckmann, 1994: 515). En efecto, la elocución y el ritmo del instrumento 

musical de los griots inspiran al autor, insertando en el texto proverbios, 

canciones, anécdotas y otros relatos que animan la lectura y africanizan tanto 

los diálogos de los personajes como las palabras del narrador. No obstante, 

consideramos que los consejos mediante los cuales Hampâté Bâ intenta 

motivar a los jóvenes escritores africanos, a los que relaciona con los 

tradicionistas, para que cultiven el terreno de la literatura popular permiten 

intuir la técnica narrativa y las pretensiones literarias de este autor:  

Qu’ils n’hésitent pas à puiser en eux-mêmes, à laisser jaillir le 
génie de leur race qui repose en eux ! Je leur souhaite en tout cas 
de tout cœur d’être, comme les maîtres du Grand Parler de jadis, 
à la fois des continuateurs et des créateurs car la vie ne s’arrête 
jamais. (Hampâté Bâ, 1986a: 11)  

 

4. El discurso del narrador en L’étrange destin de Wangrin. 

Las epopeyas oesteafricanas son, en su origen, espectáculos orales en 

los que el éxito de la función depende no sólo del contenido del relato sino 

también de la oratoria del griot y de factores extratextuales tales como la 

mímica y la entonación. Aquellos que transcriben estas historias no pueden 

obviar la presencia del artista por lo que pretenden reflejar fielmente su estilo 

narrativo. Mientras que en algunos relatos épicos el narrador se limita a dirigir 

la presentación de la acción, ubicando a los personajes en el tiempo y en el 

espacio, en otros sorprende por un gran número de comentarios y reflexiones. 

Las estructuras temporales y la inclusión de textos procedentes de diversos 

géneros son dos de sus herramientas como también lo son del narrador de la 

novela de Hampâté Bâ para referir las aventuras del protagonista. El análisis de 

la alternancia de la palabra entre los diferentes narradores, sus funciones, la 

introducción de textos tradicionales y el carácter cómico del relato 
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demostrarán la estrecha correspondencia entre el narrador de L’étrange destin de 

Wangrin y el de las epopeyas. 

 

4.1. Los procedimientos literarios del griot: las estructuras temporales. 

Las estructuras temporales en la única novela de Hampâté Bâ están 

condicionadas por el narrador puesto que en él delega ficcionalmente el autor 

la responsabilidad de organizar internamente la historia. El análisis de las 

anacronías narrativas hará posible desvelar las relaciones entre el tiempo de la 

historia y el tiempo del relato. Además, el estudio de la duración del relato y de 

la historia probará que el ritmo narrativo de L’étrange destin de Wangrin es similar 

al de las epopeyas africanas.  

 

4.1.1. El orden. 

Examinar el orden temporal de un relato consiste en comparar la 

organización y disposición de los acontecimientos en la historia con la 

distribución de los mismos en el relato, lo que nos permitirá establecer 

paralelismos entre la estructura de la novela de Hampâté Bâ y la de las 

epopeyas oesteafricanas.  

Muchas de las anacronías en L’étrange destin de Wangrin están 

determinadas por una serie de augurios y por la confirmación del narrador de 

su cumplimiento. La novela comienza con una advertencia firmada por el 

escritor en 1971 en la que ya anticipa y resume la peculiar trayectoria del héroe 

de esta obra. Los principales datos proporcionados sobre su vida adelantan la 

siguiente información: sus ocupaciones, intérprete y posteriormente 

comerciante; su poderío económico; la colaboración de su leal griot Dieli 

Maadi; su turbulenta relación con su oponente Romo; la presidencia de Romo 

en las exequias de Wangrin, de lo que se deduce el perdón; ciertos 

componentes de su personalidad entre los que destacan la superstición, la 

incredulidad, la generosidad con los pobres, el engaño de los ricos y de otros 

miembros poderosos de la sociedad, la inteligencia, la truculencia, la 

contradicción, la tranquilidad y la serenidad ante el infortunio; su decaimiento 
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personal. Por consiguiente, se puede creer que esta advertencia ha anulado el 

suspense que incita al lector a esperar con avidez el desenlace de la acción. En 

este sentido, coincidimos plenamente con Silvia Riva cuando afirma: “Comme 

il arrive pour l’épopée, ce qui compte dans ce roman n’est pas l’attente qui 

porte sur l’action. Ce qui est important, c’est le fait d’agir, c’est-à-dire la façon 

dans laquelle Wangrin mène à bien ses exploits.” (Riva, 1992: 55).  

Otras declaraciones del narrador y de los personajes suprimen la intriga 

narrativa. El Komo anuncia al padre del protagonista que su hijo tendrá éxito 

pero que no morirá en su tierra natal (E.D.: 18). El narrador explica de 

inmediato tal predicción pero no ratifica su veracidad. No obstante, gracias a la 

advertencia inicial, el lector sabe que tal anuncio es verdadero. Desde este 

punto de vista, se trata de una prolepsis que abarca toda la vida del héroe. 

Páginas después, surge el oráculo de Numu-Sama que confirma el destino 

extraordinario del futuro intérprete y las particulares condiciones que 

desencadenarán su fracaso (E.D.: 23-24). La función narrativa del narrador 

surge de nuevo para demostrar la autenticidad de tal declaración. Esta segunda 

prolepsis refuerza y completa la anterior. Además, engarza con una analepsis: 

la repetición de la predicción que aparece en el capítulo 33 y que 

posteriormente el cazador Zambila descifra. En este capítulo, en primer lugar, 

hallamos los indicios que anuncian la segunda parte de la profecía, es decir, el 

comienzo del fracaso mediante las palabras del narrador: “Il revit tout à coup 

en mémoire la fine silhouette de Numu-Sama” (E.D.: 403) y la repetición de 

las proféticas palabras del sacerdote animista. 

Wangrin solicita la predicción siguiente al morabito Tierno Siddi pero, 

esta vez, su veracidad no es corroborada por el narrador sino que son los 

futuros hechos narrados los que van a demostrar que el morabito no se 

equivocaba (E.D.: 117).  

La cuarta predicción está compuesta por el sueño de la anciana pastora 

peul y la interpretación que de él hace el morabito Moulaye Hamidou (E.D.: 

235-237). Sin embargo, a diferencia de las anteriores, el narrador relata en las 

líneas que la siguen la augurada llegada del rival del intérprete y su pacto con 
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Romo para derrotar a su enemigo común, la conmoción de Wangrin y sus 

posteriores reflexiones. Así, la declaración del morabito y la descripción de los 

hechos sucedidos completan la prolepsis.  

La quinta predicción es muy similar a la anterior con la particularidad 

de que, ahora, ha cambiado uno de los oponentes de Wangrin (E.D.: 309). Las 

acciones anunciadas por el morabito son fácilmente previsibles por varios 

motivos: en primer lugar, porque el narrador ya ha informado de la futura 

llegada del nuevo adversario de Wangrin y de las intenciones de Romo; en 

segundo lugar, por algunas de las palabras del narrador que parecen traducir 

los pensamientos del héroe: “La lutte promettait d’être d’autant plus dure que 

Romo mettrait sans doute la main à la pâte.” (E.D.: 304); por último, por la 

frase que concluye este capítulo: “La prédiction de Kalalempo commençait à 

se vérifier. Wangrin devrait redoubler de vigilance.” (E.D.: 310). 

El título del capítulo 28 anuncia ya la última predicción: “Premier 

avertissement: Le géomancien haoussa” (E.D.: 371). Por las manifestaciones 

del narrador intuimos que la fortuna del protagonista va a sufrir una súbita 

variación ya que “Wangrin était parvenu au zénith de sa gloire et au comble de 

sa fortune.” (E.D.: 371) pero también porque Wangrin se aleja cada vez más 

de la tradición africana. Sabemos que el respeto por las tradiciones goza de 

gran valor y además, desde el principio, en la advertencia que da inicio a esta 

obra, se ha comunicado al lector que el intérprete “se trouvant à la tête d’un 

capital fabuleux” (E.D.: 8) “Wangrin sut […] surmonter avec philosophie les 

revers de fortune quand sa chance déclina.” (E.D.: 10). La nueva predicción, 

esta vez de un anciano geomántico hausa, revela que una catástrofe 

irremediable va a perturbar la vida de Wangrin: “je ne vois aucun sacrifice à 

faire pour faire dévier la catastrophe qui apparaît […] je vois ton soleil marcher 

vers une éclipse totale” (E.D.: 373). El oráculo y la actitud del adivinador 

despiertan el temor de Wangrin.  

En efecto, a partir de esta predicción, y en tan sólo algunos capítulos, la 

suerte de Wangrin se trunca definitivamente. En el siguiente capítulo, el 29, el 

intérprete conoce a Madame Blanche-blanche quien le introduce en el 
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turbulento mundo del alcohol y le hará perder una gran parte de su fortuna. 

En el capítulo 30, cuyo título también anuncia más infortunios: “Deuxième et 

troisième avertissements: L’oubli fatal, Le piton sacré” (E.D.: 385) 

constatamos que el protagonista comete dos terribles infracciones contra la 

tradición. Desde el comienzo de este capítulo el narrador permite intuir otro 

error del héroe:  

Le jour de l’arrivée de Wangrin dans sa famille fut un jour de 
grande fête. La joie était telle que ni Wangrin, ni aucun des siens, 
ne se rappela que le nouvel arrivé devait, avant toute chose, aller 
sacrifier aux mânes de ses ancêtres enterrés au pied du grand 
baobab, au milieu du bois sacré. (E.D.: 385) 

 

Además, Wangrin olvida llevar consigo su piedra de alianza con 

Gongoloma-Sooké, por lo que el narrador, para insistir en la gravedad de esta 

falta, reproduce el pensamiento del anciano Sorimori, uno de los “maîtres du 

couteau”: “le mal était consommé” (E.D.: 386). Ante la importancia de tal 

descuido, el sacerdote animista exclama: “Quand l’homme, pour éconduire 

son destin, part incognito en voyage, il trouvera en arrivant que le destin l’a 

précédé et même qu’il a retenu un gîte pour deux.” (E.D.: 386). Líneas más 

tarde, la conciencia o el “double-objectif ” de Wangrin le previene a la vez que 

al lector: “Wangrin, tu as amorcé une pente glissante. Cherche plutôt où 

t’accrocher.” (E.D.: 388). Inmediatamente después, el africano atropella a la 

pitón sagrada, su animal prohibido, a lo que el narrador añade:  

Désormais, il pouvait être considéré comme un « suicidé 
involontaire ». Le double de la personne, en effet, est censé 
habiter son « Tana », ou animal sacré, et c’est pourquoi il lui est 
interdit de le tuer. Par voie de conséquences occultes, les pires 
choses doivent lui advenir s’il lui arrive de le tuer volontairement 
ou involontairement. (E.D.: 389-390) 

 

El capítulo finaliza con una reflexión de Wangrin, revelada por el 

narrador, que apoya la veracidad de la prolepsis: “Wangrin comprit combien 

son « double-objectif » avait eu raison de lui conseiller de trouver un point 

d’appui avant qu’il ne fût trop tard.” (E.D.: 390). 
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Pero, en ocasiones, el alcance o plazo del anuncio es menor, bastante 

corto puesto que está situado al final de un capítulo para atraer la atención del 

lector sobre lo que sucederá en el siguiente. En efecto, el narrador despierta la 

curiosidad del lector no tanto por lo que va a suceder, en cierto modo 

sugerido, sino por el modo en que tal suceso va a desarrollarse, es decir el 

“qué” precede al “cómo” otorgando a este último el protagonismo y el interés 

de la acción. Este es el caso del final del capítulo 2, en el que el narrador 

anticipa, en parte, lo que ocurrirá en el siguiente: “Ainsi dopé par les paroles 

de son griot et cicerone Kountena, Wangrin était devenu tel une mine-piège à 

l’égard de Racoutié.” (E.D.: 49); en el capítulo 10, es incluso más evidente: “A 

peine l’affaire de Doumouma Romo était-elle réglée et celui-ci transféré à 

Goudougaoua qu’un événement survint qui allait permettre à Wangrin de 

donner la pleine mesure des intrigues dont il était capable pour gagner de 

l’argent.” (E.D.: 167). Creemos que estos ejemplos bastan para demostrar 

cómo estas prolepsis inician el argumento del capítulo siguiente. Otros 

anuncios se encuentran al principio de los capítulos, así en el sexto, además de 

un título revelador: “L’orage éclate”, destacan las declaraciones del narrador 

que introducen este episodio: “Hélas, il suffit d’une petite fourmi rouge dans la 

trompe de l’éléphant pour incommoder à en mourir le plus gros gibier de la 

terre.” (E.D.: 77). Por temor a una comprensión parcial de estas palabras la 

prolepsis se completa del siguiente modo:  

Quelques paroles prononcées au cours d’un de ces dîners 
mémorables allaient creuser une fissure malencontreuse dans 
l’édifice et provoquer un scandale qui perturberait l’atmosphère 
politique du cercle durant toute une année, pour aboutir à la 
dispersion aux quatre horizons du Haut-Sénégal et Niger des 
fonctionnaires qui n’avaient pas su se tenir à l’écart... (E.D.: 77) 

 

En el capítulo 8, aparece otro caso similar: “Tout devait changer deux 

semaines après.” (E.D.: 99). No obstante, estos anuncios de breve alcance 

también se encuentran en el interior de un capítulo. Tal es el sueño de 

Wangrin, proléptico en tanto que augura nuevos beneficios como 

consecuencia de la preparación de otra estratagema picaresca: “Il rêva que sa 
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femme avait mis au monde une fille qui avait une tête en argent couverte de 

cheveux en or lui tombant jusqu’au bas des reins. Il en déduisit que l’époque 

serait fructueuse pour ses finances.” (E.D.: 275). Cada anuncio cumple una 

clara misión: aludiendo a una nueva aventura, cuyo alcance es a corto o a largo 

plazo, potencia la intriga que reside en el desarrollo más que en el desenlace de 

los acontecimientos. Lo esencial es el modo en que la acción picaresca 

transcurre, la elaboración de la trampa, la confección del embuste y los rasgos 

heroicos del protagonista. Las estructuras temporales constituyen uno de los 

recursos del narrador para despertar la curiosidad del lector por saber el modo 

en el que el intérprete ejecuta las hazañas o qué nuevos acontecimientos se van 

a producir. Puesto que el narrador ya ha aportado determinados datos o ha 

realizado comentarios significativos, el lector sospecha el desenlace de algunas 

aventuras, sin embargo, desconoce las argucias que empleará Wangrin. 

Recurriendo a la terminología de Genette (1989: 125), los anuncios forman 

parte de las señales de “impaciencia narrativa” del narrador.  

Un análisis comparativo entre estas estructuras temporales y las que 

aparecen en Soundjata ou l’épopée mandingue permite establecer claras 

correspondencias entre ambas obras. Desde las primeras páginas del relato, el 

griot anticipa algunos datos del protagonista y aporta una información 

fundamental sobre el desenlace de los acontecimientos: Soundjata sobrepasa 

por sus hazañas a Alejandro Magno; su madre tiene como tótem a un búfalo y 

su padre a un león; los sortilegios no pueden neutralizarlo; se convierte en un 

admirado ancestro del pueblo mandinga; es conocido por diferentes nombres; 

destaca por determinadas cualidades heroicas tales como su dignidad, 

majestad, superioridad y protección divina. 

Pronto surge la profecía, prolepsis que anuncia el nacimiento del 

séptimo conquistador de la tierra. El narrador apoya el oráculo mediante esta 

declaración: “les devins voient loin, leur parole n’est pas toujours pour 

l’immédiat.” (Niane, 2002: 21). Algunas de las prolepsis se sitúan al comienzo 

del capítulo, y su alcance es inmediato, puesto que el narrador relata a 

continuación detalladamente el hecho anunciado, de manera que la espera del 
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lector es muy breve: “Une femme s’habitue vite” (Ibidem: 32) sugiere que la 

madre del futuro héroe aceptará la presencia del rey y su nueva vida; “Chaque 

homme trouve sa voie déjà tracée, il ne peut rien y changer.” (Ibidem: 36) 

advierte que a pesar de las dificultades a las que deberá enfrentarse el niño, se 

convertirá en un personaje extraordinario. Otras notifican al lector que se 

aproxima a la liberación del pueblo mandinga: “Nous arrivons maintenant aux 

grands moments de la vie de Soundjata. L’exil va finir, un autre jour va se 

lever, c’est le soleil de Soundjata.” (Ibidem: 78); “Mansa Tounkara ne pouvait 

pas retenir Soundjata car le destin du fils de Sogolon était lié à celui du 

Manding.” (Ibidem: 90).  

De este modo, constatamos que ambas producciones literarias se 

caracterizan, entre otros factores, por una anticipación de la acción y por 

muchas prolepsis repetitivas que desempeñan la función de anuncio de lo que 

va a suceder. Como ya hemos dicho, tales anacronías podrían eliminar la 

tensión narrativa del texto, sin embargo, en el caso de L’étrange destin de Wangrin 

no es así puesto que el interés de cada aventura reside en el arte del engaño, en 

la ejecución de la trampa y en la maestría de Wangrin para embaucar tanto a la 

población nativa como al colono. En Soundjata ou l’épopée mandingue la atracción 

recae en la evolución del protagonista, en sus rasgos heroicos y en los 

combates. El hecho de que los griots elijan relatar las proezas de determinados 

héroes épicos supone que la vida de estos personajes ha sido dirigida por una 

voluntad divina y esto ya predispone la actitud del público puesto que sabe que 

va a asistir a la narración de unas acciones extraordinarias, ya sean relativas a 

Samba Guéladio, a El Hadj Omar o a Soundjata. Además, ciertos vaticinios 

introducen o acompañan el desarrollo de los acontecimientos y se incrementa 

el misterio del relato en el sentido en que incorporan elementos de carácter 

sobrenatural, ya que predecir el futuro consiste en desvelar al profano la 

palabra de la divinidad. El resultado de la acción no despertará ni la 

admiración de la audiencia de las epopeyas ni la del lector de L’étrange destin de 

Wangrin sino que aquello que logrará sorprender será, desde el inicio de la 

narración, la asombrosa trayectoria de un personaje extraordinario. De este 
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modo, los vaticinios en la novela de Hampâté Bâ y en Soundjata anticipan al 

lector el final de algunas de las aventuras que vivirán inevitablemente los dos 

héroes pero el simple hecho de que aparezcan tales pronósticos le aseguran 

que presenciará la exposición de unos hechos admirables. Estos anuncios son 

un recurso, según asegura Genette, de las epopeyas:  

La anticipación, o prolepsis temporal, es manifiestamente mucho 
menos frecuente que la figura inversa, al menos en la tradición 
narrativa occidental: aunque cada una de las tres grandes epopeyas 
antiguas, la Ilíada, la Odisea y la Eneida, comience por una especie 
de sumario anticipado que justifica en cierta medida la fórmula 
aplicada por Todorov al relato homérico: “intriga de 
predestinación”. (Genette, 1989: 121) 

 

Ciertas declaraciones de los personajes de Soundjata ou l’épopée mandingue, 

y principalmente las de aquellos que están vinculados, al igual que en L’étrange 

destin de Wangrin, al mundo esotérico, constituyen vaticinios que de nuevo 

apoyan tanto la profecía inicial como las primeras manifestaciones del griot. 

Así sucede cuando Noun Faïri, el anciano adivino de Fiani, responde al rey: 

“Quand le grain germe, la croissance n’est pas toujours facile; les grands arbres 

poussent lentement; mais ils enfoncent profondément leurs racines dans le 

sol.” (Niane, 2002: 39). Por la información de la que hasta ese momento 

disponemos, esta revelación puede considerarse proléptica. En otras 

ocasiones, tales anuncios se integran en el interior de un capítulo y resumen un 

aspecto fundamental de la acción, como cuando el narrador explica que a 

pesar de la oposición de Sassouma, el destino del protagonista será glorioso: 

“c’est pourquoi les efforts de Sassouma furent vains contre le fils de Sogolon; 

tout ce qu’elle fit était dans le destin de l’enfant.” (Ibidem: 47) o la futura 

derrota de Soumaoro, expresada bajo forma proverbial: “L’arbre que la 

tempête va renverser ne voit pas l’orage qui se prépare à l’horizon” (Ibidem: 

80). Otros comentarios similares del narrador insisten en la imposibilidad de 

variar el destino y en que cada acto emprendido, aunque parezca nefasto, 

encamina al héroe al cumplimiento de su sino: “Pauvres de nous ! Nous 

croyons nuire à notre prochain alors que nous travaillons dans le sens même 
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du destin.” (Ibidem: 57). El alcance de ciertas prolepsis no llega al final de la 

epopeya. Por ejemplo, el comienzo del exilio de la familia mandinga se ve 

acompañado de esta precisión del griot que indica el tiempo que durará la 

repatriación y la transformación física e intelectual que experimentará el 

protagonista, adelantando lo que sucederá varios capítulos más tarde, en 

concreto en el titulado “Les feuilles de baobab”: “Sept annés sont passées et 

Soundjata a grandi. Son corps est devenu vigoureux, les malheurs ont donné la 

sagesse à son esprit. Il est devenu un homme” (Ibidem: 58). Tras este párrafo en 

el que sería más correcto que los tiempos verbales se conjugasen en futuro 

pues estos hechos aún no han ocurrido, el narrador continúa relatando el 

destierro del héroe según el orden cronológico de la historia.  

Menos frecuente es encontrar tales anuncios al final de un capítulo, 

pero también hallamos algunos similares a los anteriores: “Djata était 

maintenant un homme: le temps avait marché depuis le départ de Niani, le 

destin devait s’accomplir maintenant.” (Ibidem: 71); “La guerre devenait ainsi 

inévitable entre Soundjata et Soumaoro.” (Ibidem: 77). 

La mayor parte de estas prolepsis repetitivas tienen lugar en la primera 

mitad de la epopeya, hasta que el gran combate contra Soumaoro se produce. 

La segunda mitad de este relato describe las diferentes lides y aquí el interés de 

la narración se centra en el puro acto bélico y en el carácter heroico de 

Soundjata. El narrador desea despertar la admiración del receptor del texto 

oral o escrito mediante la magnificencia de los guerreros, sus dotes mágicas y 

el esplendor de la batalla. Al igual que en L’étrange destin de Wangrin el suspense 

narrativo generado por el griot procede más del “cómo” que del “qué”. 

El análisis de las anacronías en Samba Guéladio, épopée peule du Fuuta Tooro 

también desvela paralelismos con la novela de Hampâté Bâ. En lo relativo a las 

analepsis, están repartidas al inicio, en la mitad y al final de la epopeya. Con la 

primera analepsis que comprende cuatro versos, del 118 al 121, el narrador 

precisa la estrategia que Séwi adopta para ocultar el verdadero sexo de su 

protegido. La segunda explica lo sucedido a Konko durante su ausencia, una 

vez que ha regresado a su pueblo (versos 1541-1579). La última se produce 
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entre los versos 3749 y 3754 en los que el narrador, mientras Samba lucha 

contra sus rivales, recuerda las palabras que Séwi había pronunciado antes del 

exilio del protagonista y que desconocíamos.  

En cuanto a las prolepsis, su número es mucho menor que el que 

observábamos en Soundjata ou l’épopée mandingue y en L’étrange destin de Wangrin. 

La mayor parte de ellas proceden del narrador, otras del personaje griot y del 

morabito. Cuando el rey descubre que el protagonista es un varón, las palabras 

del griot adquieren carácter profético augurando la derrota del monarca y la 

victoria de su oponente: “celui qui attrape un lion sera tué par le lion” 

(Correra, 1992: 42). Posteriormente, del verso 706 al 716, el narrador se dirige 

al público anunciando la conspiración que tendrá lugar más adelante. El 

morabito que prepara el amuleto para Konko también advierte a este del 

peligro que corre si su estrategia contra Samba fracasa y lo que tal infortunio 

conllevaría, hecho que sucederá tal como había sido indicado. Sin embargo, las 

prolepsis más importantes son las que están incluidas en un prólogo de 236 

versos que da inicio a la epopeya, en el que el griot recita algunos de los versos 

que se repiten a lo largo de la narración y que permiten conocer el resultado de 

ciertas empresas de Samba. Así, en la página 18 encontramos:  

Il dit [Samba]: par Dieu ! quand mon cheval a henni à Diéri 
Guélonga, 
ceux qui étaient à Djingué ont fui pour se jeter dans le fleuve, 
(Ibidem: 18) 

 

Consideramos que estos versos constituyen una prolepsis porque 

aparecen en el prólogo, antes de que el narrador describa las batallas en las que 

Samba participará. Vuelven, aunque con algunas modificaciones, cuando se 

narra el combate, en los versos 3645 al 3648 :  

A ce propos, on dit que:  
quand l’alezan a henni à Diéri Guélonga, 
ceux qui étaient à Djingué se sont jetés dans le fleuve (Ibidem: 200)  

 

También en este prólogo el narrador menciona el nombre de algunos 

de los principales rivales de Samba en las batallas tales como Mawdou Galé y 
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Pourel Wokka Dalé, de modo que, cuando estos son citados al principio del 

relato al enumerar determinados compañeros del protagonista con los que 

compite, ya sabemos que, más tarde, serán sus oponentes. Además, otros 

versos se repiten, así, en el 110 y 111, leemos:  

il a émondé Baroga, 
il a émondé le plus grand des Baroga (Ibidem: 16) 

 

Estos se corresponden con las palabras que Séwi pronuncia, en el verso 

3866, para animar al héroe al combate: “c’est toi qui as abattu Baroga, émondé 

le plus grand de Baroga” (Ibidem: 210). De igual manera que en L’étrange destin 

de Wangrin existe una advertencia inicial que adelanta ciertos acontecimientos 

relevantes de la vida de Wangrin, en Samba Guéladio, épopée peule du Fuuta Tooro 

existe un prólogo que anuncia algunos hechos importantes del destino del 

héroe. Constatamos pues paralelismos entre la novela de Hampâté Bâ y esta 

epopeya basándonos en las anacronías y como veremos posteriormente 

también en el ritmo narrativo. 

En las últimas páginas de El Hadj Omar Tall, el paso de un episodio a 

otro está determinado por analepsis puesto que el narrador ya ha relatado los 

últimos días de Omar y aún detalla más sucesos del pasado, algunos 

desconocidos y otros relacionados con peripecias ya mencionadas. Al igual que 

en L’étrange destin de Wangrin, el narrador explica ciertas acciones del monje y 

ensalza sus virtudes, principalmente, su pobreza, humildad, fe y capacidad para 

hacer milagros. También en esta epopeya el narrador afirma haber ocultado 

algunos datos:  

J’ai écourté l’histoire 
Ainsi 
Je n’aurais pas à entrer dans trop de détails (Diop, 2003: 188) 

 

Las anécdotas finales se engarzan en el texto mediante la función fática 

del narrador:  

Savez-vous par exemple 
Comment ce roi a rétribué Omar ? 
J’ai oublié de vous en parler (Ibidem: 189) 
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O bien, a través de locuciones temporales del tipo “un jour” (Ibidem: 

190) semejantes a la que mencionaremos con relación a Soundjata y a la 

novela de Hampâté Bâ. 

L’étrange destin de Wangrin, en el penúltimo capítulo, aquel que relata la 

muerte de Wangrin, incluye una analepsis que explica la huida de los Terreau, 

producida anteriormente, y la ambigua relación de la pareja. Puesto que al 

lector le faltan algunos datos que aclaren la partida de Mme Blanche, el 

narrador los incorpora mediante esta anacronía. El protagonista abrevia la 

historia, como él mismo declara: “C’est une longue histoire, répondit-il. Je ne 

ferai que la résumer.” (E.D.: 417). Al igual que en El Hadj Omar Tall, el 

narrador aún desea pormenorizar las gestas del protagonista, a la vez que 

advierte al lector de los peligros que pueden suponer el consumo del alcohol y 

la relación con determinada clase de mujeres177. De hecho, en el epílogo se 

dilucida el significado de algunos actos de Wangrin y se ponderan ciertos 

aspectos de su personalidad. Esta no es la única analepsis de la novela. El 

narrador incorpora al relato otras tan importantes como esa: una, mediante la 

cual Reenatou reconstruye mentalmente su vida, recordando su miserable 

pasado (E.D.: 145) y otra, en la que Wangrin reflexiona sobre su existencia 

(E.D.: 264-265). La visión facilita la meditación del protagonista, por un lado 

porque “Les yeux perdus dans le ciel” permiten la evasión del pensamiento; 

además, el intérprete aplica lo que el narrador denomina “son regard 

intérieur”, de modo que la analepsis se divide en escenas introducidas por los 

verbos “voir” o “revoir”. El temor que a Wangrin le provoca el recuerdo de 

sus principales oponentes se asemeja al que a Soundjata le causa acordarse de 

la misteriosa desaparición de Soumaoro. 

El episodio titulado “Da Monzon et Silamaka du Macina” de L’épopée 

bambara de Ségou relata la vida de Silamaka desde su nacimiento hasta su 

defunción. Pronto tiene lugar una sesión adivinatoria en donde surge una 

prolepsis, en la segunda página, que anuncia la superioridad de Silamaka sobre 
                                                 
177.  En esta advertencia reconocemos uno de los consejos que Kadidja había dado a su 

hijo, Hampâté Bâ, y que este afirma seguir: “Méfie-toi des flatteurs, des femmes de 
mauvaise vie, des jeux de hasard et de l’alcool” (Hampâté Bâ, 1992a: 516). 
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Da Monzon, la colaboración del valiente e invulnerable Poulorou y la muerte 

del protagonista así como la de su verdugo. Además, la infancia finaliza con 

otra prolepsis gracias a la omnipresencia del narrador, capaz de revelar los 

pensamientos del rey bambara:  

Alors Da comprit qu’à l’horizon du Macina 
montait un noir nuage qui menaçait 
le trône du Maître des Eaux de Ségou. (Kesteloot, 1993: T. 2, 87) 

 

Antes de la batalla final, aún aparece otra prolepsis, un anuncio 

incorporado al relato mediante el augurio de un adivino:  

C’est vrai que j’ai vu fuir le Macina 
mais c’était en enjambant ton cadavre. (Ibidem: 99) 

 

Puesto que el primer vaticinio había resultado verídico, este es 

totalmente creíble al igual que el resto de los que hallamos en la epopeya 

bambara. De hecho, el personaje no desconfía del oráculo: “demain je ne serai 

plus qu’un cadavre” (Ibidem: 101). Una vez anunciado el resultado de la batalla, 

el interés del relato reside en la descripción de la serenidad de Silamaka y en la 

resignación con que afronta su destino. Por eso, surge una analepsis que, 

rememorando los diferentes momentos en los que el protagonista ha dado 

muestras de su nobleza, lo glorifica a la vez que expresa la fidelidad de su 

esclavo. Si las declaraciones iniciales de los magos habían predicho la 

invulnerabilidad de Poulorou, el narrador aún incluye en el relato el desenlace 

de la última lid que demuestra la exactitud del vaticinio. También las prolepsis, 

generadas principalmente por las profecías de los adivinos, dirigen el suspense 

de la acción hacia el desarrollo del acto, combate o trampa, puesto que el 

resultado ya ha sido anticipado.  

 

4.1.2. La duración. 

Silvia Riva (1992: 61-62) afirma que el ritmo de L’étrange destin de 

Wangrin es equivalente al de las epopeyas. Constata en esta obra un cierto 

equilibrio en la disposición de los movimientos narrativos distinguidos por 

Genette, es decir: la escena, la elipsis, la pausa y el sumario. Esta autora 
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defiende que las aventuras relatadas en los diversos capítulos son introducidas 

por un anuncio o un breve sumario mientras que la mayoría de las elipsis 

surgen en la segunda parte de la novela para encaminar al lector 

principalmente hacia el fallecimiento del protagonista. Silvia Riva diferencia 19 

unidades temáticas que se corresponden con 15 episodios de la vida de 

Wangrin y que reúne en tres grupos: del capítulo 1 al 16, del 17 al 27 y los 

restantes. El criterio adoptado para establecer tal división es el del éxito y el 

fracaso del protagonista. Mediante esta clasificación, lleva a cabo un estudio 

del ritmo de la acción para así determinar que las aceleraciones están 

relacionadas con los periodos siguientes: la infancia e iniciación de Wangrin; 

las circunstancias que le permiten desarrollar su labor de intérprete; por 

último, la etapa final de su vida. De esto se deduce que a partir de un rápido 

ritmo inicial se alcanza una velocidad bastante regular caracterizada por la 

narración de las hazañas de Wangrin, continuando con una nueva aceleración 

que conduce al final de los días del protagonista, para poner de relieve la 

fatalidad de las gestas del héroe. Ya antes Antoine Makonda (1988: 27) había 

sostenido la existencia de dos velocidades diferentes: una, “extrêmement 

rapide” derivada de las primeras páginas, aquellas que relatan la iniciación del 

protagonista; otra, mucho más lenta, resultado del desarrollo de las pícaras 

peripecias de Wangrin. 

Podrían admitirse otras estructuras diferentes aunque las 

transformaciones que experimenta la trayectoria personal del protagonista, 

derivadas del éxito y del fracaso de sus actos, son determinantes178. Ya hemos 

                                                 
178.  La división defendida por Riva presenta algunas diferencias con respecto a la de 

Makonda pero lo más importante es que este último defiende la relativa independencia 
de las unidades: “La composition globalement linéaire de L’étrange destin de Wangrin rend 
malaisée, de prime abord, la mise en évidence d’une structure simple et parlante. Les 
nombreuses séquences qui composent la trame du récit forment autant d’unités 
relativement indépendantes les unes des autres et peuvent revendiquer, à un titre 
sensiblement égal, d’apparaître comme des moments de la structure narrative: on 
aboutirait, ce faisant, à une organisation du roman en une dizaine de parties, ce qui est 
beaucoup trop pour permettre une claire vision d’ensemble. Il convient donc de 
rechercher des regroupements plus vastes. Cela est possible en prenant Wangrin lui-
même (le déroulement de sa vie) comme principe d’organisation du récit. L’adoption de 
ce critère permet de proposer une structure ternaire somme toute assez classique: 
l’initiation, les combats, la chute.” (Makonda, 1988: 17). La primera parte coincide con 
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examinado los anuncios pero en cuanto a los sumarios, Riva (1992: 53-69) 

enumera nueve breves y uno más largo. Efectivamente, en algunos párrafos el 

narrador resume las actividades del protagonista sin proporcionar grandes 

detalles. Los periodos temporales son generalmente cortos, varían de unos días 

hasta ocho meses. En lo relativo a la rapidez con que son narrados sus 

primeros años, basta considerar que el primer capítulo relata su nacimiento, su 

niñez y su ingreso en la escuela de Kayes a los 17 años. Sabemos que cada dos 

años vuelve de vacaciones a su pueblo natal, lo que supone que existen varios 

ciclos de dos años. También se precisa en este capítulo que termina sus 

estudios para ser nombrado director de una escuela en Diagaramba179.  

                                                                                                                                      
los capítulos 1-4, la segunda con los capítulos 5-27, mientras que la tercera y última, 
con los capítulos 28-36. 

179.  Makonda intenta descifrar los diversos datos cronológicos proporcionados en la 
advertencia y en los capítulos de esta obra para así determinar fechas concretas y situar 
en el tiempo los diversos acontecimientos relatados. Nosotros también hemos 
procurado averiguar fechas a partir de los datos facilitados por el narrador a lo largo de 
la lectura y por Hampâté Bâ tanto en su autobiografía como en la advertencia que da 
inicio a la novela. Hemos pretendido descubrir la fecha de nacimiento del protagonista 
del relato: si tenemos en cuenta que cuando tiene 17 años es enviado a “L’École des 
otages” de Kayes, que el narrador especifica también que “cada” dos años vuelve de 
vacaciones a su pueblo natal y que “chaque départ” es un suceso memorable, se deduce 
que pasa en este centro al menos un periodo no inferior a cuatro años. Además, 
sabemos que finaliza sus estudios ya que obtiene el certificado de estudios primarios 
indígenas. Posteriormente, cumple sus funciones de monitor durante dos años antes de 
ser enviado a Diagaramba (Bandiagara). De estos datos, se desprende que si, como 
afirma el narrador, en 1906 llega a esta ciudad, habría transcurrido desde su nacimiento 
no menos de 23 años, de modo que el protagonista habría nacido alrededor de 1883 o 
algún año antes. En la advertencia inicial, el escritor informa que Wangrin y él se 
conocen en 1912, cuando este último tiene doce años. El autor añade que en 1927, se 
produce un nuevo encuentro, fecha en la que Wangrin ya es un próspero comerciante. 
El narrador menciona que en 1906 Wangrin es destinado a Diagaramba (Bandiagara) 
para ejercer sus funciones como “moniteur d’enseignement”. Además, se proporcionan 
datos históricos que ayudan a situar otros momentos de la acción: así el narrador alude 
a la doble empresa bélica de Yorsam, contra los habitantes de Noubigou y contra los 
franceses: “Son pays fut le triste théâtre des longues guerres du conquérant Yorsam” 
(E.D.: 19). Según Makonda, Yorsam es el anagrama de Samory Touré, de modo que, en 
su opinión, esta referencia remite al periodo de 1885 a 1898. El narrador explica que la 
guerra duró más de quince años de modo que suponemos que se refiere al periodo total 
de guerra contra pueblos africanos ya que Sory Camara (1992: 21) informa que Samory, 
quince años después de haber abandonado Bissandougou (o Bisandugu, al sur de 
Kankan), pueblo de Ouassolon, invade primero Sanakoro y Sankaran, en 1870 y en 
1885-1886 había logrado conquistar un territorio de dimensiones considerables. 
Vincent Monteil (1986: 129) afirma que Samory declara la guerra a jefes animistas en 
1865 mientras que los combates contra los franceses duran siete años, de 1891 a 1898, 
fecha en la que es capturado para morir en 1900 tras haber sido deportado a Gabón. 
Jean Sellier (2005: 100) declara que las negociaciones con los franceses comenzaron en 
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Las elipsis se asemejan en la novela a los sumarios, puesto que se 

incorporan al principio o en la mitad de cada capítulo y eliden un periodo de 

tiempo que oscila de días a años. 

De nuevo, un análisis comparativo entre el ritmo de L’étrange destin de 

Wangrin y el de Soundjata ou l’épopée mandingue permite acercar ambas obras. El 

griot de la epopeya mandinga narra primero los acontecimientos previos al 

nacimiento del héroe como es la caza de la mujer búfalo y las circunstancias 

que favorecen el enlace de los padres del protagonista. Una súbita elipsis omite 

los tres primeros años del niño. La impaciencia narrativa del narrador sitúa al 

lector/oyente en el periodo de la discapacidad física de Soundjata. Lo que 

verdaderamente interesa al griot es explicar la parálisis que causa la risa de 

Sassouma y la desesperación de los padres del futuro emperador. Pocas 
                                                                                                                                      

la década de 1880 para atacar estos, posteriormente, e invadir Bissandougou en 1891. 
Makonda considera al menos en un año posterior la fecha de nacimiento del 
protagonista con relación a la nuestra: “Si l’on estime à trois années la durée des études 
et si on y ajoute les deux années pendant lesquelles Wangrin a servi comme moniteur 
avant d’être muté à Diagaramba, on peut supposer que, lorsqu’il arrive dans cette cité, 
en 1906, il est âgé d’environ vingt-deux ans et qu’il est donc né vers 1884. En revanche, 
le texte ne fournit guère d’indication permettant de dater exactement la mort de 
Wangrin.” (Makonda, 1988: 26). En la autobiografía de Hampâté Bâ encontramos más 
fechas con relación a este personaje: “Lorsque Wangrin était arrivé à Bandiagara pour y 
exercer les fonctions de moniteur d’enseignement, vers 1911 ou 1912, c’était encore un 
jeune homme.” (Hampâté Bâ, 1992a: 345). Esta fecha, como ya habíamos precisado, 
supondría una contradicción con la antes citada, que fijaba en 1906 la llegada a 
Bandiagara de Wangrin. Aún el narrador de L’étrange destin de Wangrin precisa otras 
fechas tales como la primera guerra mundial (1914-1918), época en la que tiene lugar el 
problema de la ilegalidad con las reses (en su autobiografía, Hampâté Bâ indica que el 
intérprete sale triunfante de este escabroso asunto, hacia 1915-1916); en mayo de 1921 
se produce la vuelta del conde de Villermoz; Wangrin realiza en su coche el trayecto 
entre Sokassi y Dioussola (Bobo-Dioulasso), carretera que había sido construida 
mediante los trabajos forzados de los africanos, que comenzaron a decrecer en 1936 y 
finalizaron en 1947. El narrador asegura que el intérprete circula por esta vía de 
comunicación durante el periodo de los trabajos forzados. De estos datos, Makonda 
obtiene las siguientes conclusiones: “Ces différents repères permettent de situer 
L’étrange destin de Wangrin dans la période couvrant le dernier quart du XIXe siècle et les 
trente ou quarante premières années du XXe siècle. En fait, seule une petite partie du 
chapitre 1 (pp. 11 à 20), celle qui narre la naissance de Wangrin et l’épopée de Yorsam, 
se situe réellement au XIXe siècle. Le reste du récit –c’est-à-dire sa quasi totalité– se 
déroule grosso modo au cours du premier tiers du XXe siècle.” (Makonda, 1988: 27). Sin 
embargo, sorprende que se proporcionen tan pocos indicadores de tiempo a lo largo 
del relato, a lo que debemos añadir que ya Sory Camara constata un fenómeno 
semejante en las historias contadas por los griots: “Cela explique sans doute le 
désintérêt des griots pour les dates. Leur accorder un intérêt particulier créerait le 
sentiment d’une rupture entre le présent et le passé, contrariant celui de la continuité 
affective engendrée par le merveilleux.” (Camara, 1992: 262). 
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páginas después, ya han transcurrido cuatro años y, apenas una página más, 

surge otra elipsis que indica que el rey ha fallecido. Tras nueve páginas, 

Soundjata cumple diez años y, en esa época, se inicia el exilio. Un gran número 

de elipsis precisan la nueva edad del joven. En tan sólo un capítulo, el titulado 

“L’exil”, el joven alcanza los 18 años. La rapidez con que se ha narrado este 

particular ciclo se debe a que el narrador ha resaltado la constitución de la 

personalidad heroica de Soundjata durante su adolescencia y el griot nos 

conduce a otro periodo más relevante desde el punto de vista épico, aquel 

cuyo protagonismo recae en las batallas. La mayor parte de los sucesos 

destacables se han visto precedidos de una locución temporal del tipo: “un 

jour”, “une nuit”, “un soir”, “un matin”, etc. similares a las que introducen las 

aventuras de Wangrin: “un beau matin”, “un jour”. Desconocemos la 

dimensión temporal que comprende la descripción de los combates que tienen 

lugar en el territorio mandinga. Sospechamos que puede haber pasado un año 

desde el comienzo de la guerra por esta frase del narrador: “Un an de guerre 

avait vidé tous les greniers” (Niane, 2002: 143). En únicamente unos párrafos, 

un sumario desarrolla una etapa difícil de determinar pero que incluye la vuelta 

a Niani y unos tiempos definidos por la prosperidad y la justicia, cuya 

temporalidad viene marcada por puntualizaciones tales como “chaque année” 

(Ibidem: 147) repetidas veces y por la relación de acontecimientos similares a 

este: “De nouveaux villages, de nouvelles villes naissaient dans le Manding et 

ailleurs; les Dioulas, ou commerçants, devinrent nombreux ; sous le règne de 

Djata le monde a connu le bonheur.” (Ibidem: 147-148). El ritmo de esta 

epopeya se caracteriza por una aceleración inicial, una disminución, a 

continuación, para detallar las batallas y configurar el carácter heroico del 

protagonista y otra nueva aceleración final mediante la que se refiere su 

muerte.  

También un análisis comparativo entre el movimiento narrativo de la 

novela de Hampâté Bâ y el de Samba Guéladio, épopée peule du Fuuta Tooro ayuda 

a establecer correspondencias entre ambas obras. En la epopeya recopilada por 

Correra destacan tres periodos fundamentales: el primero, en el que el 
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protagonista, durante su infancia, reivindica la posición social que le pertenece; 

en el segundo, el héroe supera una serie de pruebas durante su exilio que 

constituyen una verdadera iniciación, una preparación para restablecer el orden 

perturbado; por último, el regreso, durante el cual Samba combate contra sus 

enemigos para recuperar el poder que le ha sido usurpado y reparar la injusticia 

cometida. Samba Guéladio forma parte del elenco de personajes que 

manifiestan una precocidad que les permite llevar a cabo proezas a pesar de 

sus pocos años. No es posible determinar en todo momento la edad del 

protagonista aunque sí constatamos una evolución de su carácter gracias a los 

diálogos y a la descripción de su comportamiento. Mientras que al principio el 

narrador detalla algunas rabietas propias de niños, posteriormente, en su exilio 

y regreso a su patria, Samba da pruebas de su madurez. Sin embargo, en el 

texto no se alude más que al paso de unos pocos años. El ritmo de la acción 

también es, en este relato, mucho más rápido al principio. Una primera elipsis 

precisa que ha pasado una semana desde el nacimiento de Samba:  

Les jours succèdent aux jours. 
Une semaine après, le huitième jour,  
le baptême a lieu. (Correra, 1992: 30) 

 

En tan sólo dos páginas el narrador relata la muerte del padre del héroe, 

la entronización de Konko, el nacimiento del protagonista, la intriga urdida 

para acabar con su vida y la argucia concebida por el griot Séwi para salvarle. 

En la página siguiente180 hallamos esta elipsis que agiliza aún más el ritmo del 

relato:  

Les jours succèdent aux jours. 
Il a maintenant une année, 
il entre dans ses deux ans ; 
il attend ses trois ans, 
quatre ans il en est là ; 
sa cinquième année il est découvert. (Ibidem: 32)  

 

El motivo que conduce al narrador a disminuir, a partir de este 

momento, la velocidad narrativa y a detenerse en esta edad durante páginas es 
                                                 
180.  Decimos “siguiente” porque la página 31 recoge la versión peul de este relato. 
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porque el monarca descubre la estrategia preparada por Séwi y comienza una 

fase en la que la astucia de Samba compite con la del rey181. 1.076 versos 

después, Séwi menciona la edad del protagonista: “tu n’as que cinq ans et tu ne 

t’es fait que des ennemis” (Ibidem: 84). En los versos 1641 y 1642, el narrador 

informa que Samba tiene cinco años y medio. Esta es la última referencia a su 

edad. Comprobamos la desigualdad de ritmos, uno mucho más rápido al 

comienzo de la epopeya y otro, mucho más lento posteriormente. Después de 

que el héroe cumple los cinco años, el tiempo de historia elidido no supera una 

estación: “Il fait un mois et quinze jours dans le Nord” (Ibidem: 166) pues 

desconocemos lo que Samba ha hecho desde que ha abandonado el 

campamento hasta que encuentra a los hermanos Pounédji Laliya; “Il est resté 

sous le baobab pendant tout l’hivernage” (Ibidem: 216) ya que el protagonista 

ha sido sepultado y nada se sabe del resto de los personajes durante los meses 

de invierno.  

También hallamos elipsis explícitas del tipo: “Il a vécu quelque temps 

en ces lieux” (Ibidem: 212) en donde no se detalla el tiempo pasado. Las elipsis 

reflejan dos movimientos narrativos diferentes, uno rápido al inicio del relato 

ya que suprimen de la trama los primeros años del protagonista: en el verso 86 

han transcurrido ocho días desde el nacimiento de Samba y en el 112 ya ha 

cumplido cinco años. Sin embargo, la narración de las diversas aventuras del 

protagonista está caracterizada por otro ritmo más lento, determinado por 

ausencia de información en periodos temporales más breves que los 

anteriores. 

El ritmo narrativo en las primeras páginas de L’épopée de Samba 

Guéladiégui es de extrema rapidez. El narrador no sólo incluye la genealogía de 

su familia sino que vincula al protagonista con Soundjata. Del verso 44 al 229, 

el griot Pahel se remonta a los orígenes del padre de Samba, precisando que el 

emperador mandinga era su antepasado. En el verso 234, el narrador indica 

que el padre del protagonista ocupa el trono y en el 262, ya ha gobernado 
                                                 
181.  Esta rivalidad entre el héroe, muy joven, y un rey también se produce en Soundjata ou 

l’épopée mandingue así como en los cuentos que Denise Paulme (1986: 187-241) incluye 
en la categoría de “le mâle qui met bas”. 
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durante 45 años. El ritmo de la acción se ralentiza porque Pahel se detiene en 

los detalles referentes a la búsqueda de una esposa para el rey, gracias a la cual 

se producirá el nacimiento del niño predestinado. A pesar de la disminución de 

la velocidad narrativa, el ritmo es todavía rápido. Algunos sumarios y elipsis, 

como los siguientes, favorecen este vertiginoso movimiento temporal:  

Deux mois se sont écoulés; 
il était enfermé en permanence chez Coumba Diorngal, (Ly, 
1991: 37) 

 
Le troisième mois passa ; au quatrième, 
elle eut un malaise: (Ibidem: 38) 

 

A partir de este verso, el ritmo se precipita aún más. En el 420, el 

narrador señala que Coumba Diorngal, la esposa del monarca, está 

embarazada; en el 429, el padre de Samba fallece; en el 510, el héroe nace y en 

el 581, Samba cumple los 7 años. En menos de 100 versos se han producido 

numerosos acontecimientos de gran relevancia: el embarazo de Coumba, la 

muerte de Guéladiégui, el nacimiento de Samba y el engaño de Séwi para evitar 

el asesinato del bebé. Sin embargo, ahora el ritmo narrativo disminuye porque 

Pahel pretende enfatizar el carácter del protagonista. Su coraje, osadía y 

orgullo se manifiestan mediante algunas acciones que deben ser narradas 

detenidamente. Por este motivo, las nuevas elipsis sugieren un transcurso de 

tiempo menor. Véanse algunas de ellas:  

C’était un mois avant la date. 
Puis le mois de l’opération arriva; (Ibidem: 59) 
 
Dix jours passèrent. (Ibidem: 61) 
 
Dix jours s’écoulèrent encore […]. (Ibidem: 62) 
 

También aparecen sumarios:  

Ils séjournèrent dans la retraite des circoncis 
pendant un mois et vingt-cinq jours. (Ibidem: 62) 

 

Debemos esperar hasta el verso 978 para que una nueva elipsis 

determine un paso del tiempo mayor: “Douze mois passèrent après ces 
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événements” (Ibidem: 66). Pahel prepara al oyente para la relación de otra 

aventura que precipite el exilio del protagonista, suceso que dará comienzo en 

el verso 9157. A continuación, las hazañas de Samba destinadas a conseguir las 

tropas necesarias y los amuletos para derrotar a su tío son relatadas con más 

detenimiento. Los sumarios y las elipsis no comprenden periodos de tiempo 

superiores a dos meses. En el verso 2219 Pahel asegura que el viaje hasta el 

territorio de El Bil Djikri y su regreso ha durado cuatro años, tres meses y 

ocho días, de modo que si el exilio comienza en el verso 1157 y en el 2229 el 

narrador aclara que todavía le quedan 15 días para recoger a su madre allí 

donde la había dejado, observamos que la velocidad narrativa ha sido mucho 

más lenta que en los pasajes donde se relata la infancia de Samba ya que los 

siete primeros años son narrados en menos de 80 versos. Las batallas de 

Samba contra sus oponentes para recuperar el trono incluyen precisiones 

temporales referentes a días: “Ils restèrent deux jours à Wâli Diantang” (Ibidem: 

137); “On se battit pendant trois jours” (Ibidem: 147); “Cela durait depuis cinq 

jours; au sixième, Mawndo Gâli alla sur Samba” (Ibidem: 150) ; “Il fit ainsi 

durant les 5 jours” (Ibidem: 151). El ritmo narrativo se incrementa 

considerablemente después de que Samba se haya apoderado del trono. La 

elipsis indeterminada del verso 2798 da inicio a este nuevo movimiento 

narrativo sumamente rápido: “Du temps passa” (Ibidem: 154). Pocos versos 

después, en el 2806, otra elipsis explícita señala un periodo temporal concreto: 

“Puis il resta tranquille pendant dix ans” (Ibidem: 155). Incluso el verso 2859 

apunta que el transcurso del tiempo ha supuesto la madurez del protagonista:  

Il commençait à entrer dans la force de l’âge, car il avait dans les 
trente à trente-cinq ans, voire quarante:  
il commençait à être adulte. (Ibidem: 158)  

 

Sin embargo, por las indicaciones de Pahel, sabemos que la edad del 

héroe es de 35 años ya que algunos versos después, en los 2936-2937, y de 

nuevo mediante otras referencias temporales, constatamos que han pasado 

cuatro años más y que Samba ha alcanzado los 39 años:  
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Il resta au Moundou pendant quatre années. 
Il avait trente-neuf ans. (Ibidem: 162) 

 

El último periodo de la vida de Samba, caracterizado por su 

personalidad combativa y su enfermedad, transcurre también rápidamente 

como permiten observar algunas elipsis y sumarios:  

Ils rentrèrent à Oulé Bané 
Il resta encore à Oulé Bané pendant douze mois. (Ibidem: 170) 
 
Il resta couché à Oulé Bané pendant six mois. 
Par la suite, on leur dit qu’il y avait des guérisseurs à Bohé 
Ballédji ;  
Ils allèrent et y restèrent un mois. (Ibidem: 171) 

 

Así, en L’épopée de Samba Guéladiégui de Ly apreciamos una velocidad 

narrativa similar a la del texto épico recopilado por Correra. Por otro lado, las 

referencias del griot Pahel a la edad del protagonista parecen más creíbles para 

un lector no africano que las que hallamos en Samba Guéladio, épopée peule du 

Fuuta Tooro. En cualquier caso, el análisis de los cambios de ritmo en la 

epopeya recogida por Ly permite constatar una velocidad narrativa alta 

durante la primera infancia del protagonista mientras que la relación de las 

hazañas durante su exilio se distingue por una aminoración progresiva. Un 

movimiento narrativo extremadamente rápido prevalece en la etapa que 

incluye la madurez de Samba hasta su fallecimiento.  

En El Hadj Omar Tall el griot narra los acontecimientos más 

importantes sucedidos al protagonista en el curso de su existencia, lo que 

permite la comparación con el ritmo narrativo de la vida de Wangrin. En esta 

epopeya encontramos muy pocas indicaciones que determinen el periodo de 

tiempo transcurrido de un suceso a otro. A través de las distancias recorridas 

por el protagonista podemos suponer que algunos trayectos requieren una 

mayor duración que otros. Además, el narrador con escasa frecuencia precisa 

la edad del héroe. Aparte de mencionar que se trata de un niño precoz que 

presenta una inteligencia extraordinaria desconocemos la fecha en la que lleva 

a cabo sus acciones. A este propósito, únicamente se citan algunos datos que 
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reflejan una elevada velocidad narrativa. En el quinto verso tiene lugar el 

nacimiento del protagonista, doce versos después, el narrador señala que han 

pasado tres días. En el 31, el niño ya ha cumplido su tercer año. A partir de 

este momento, una serie de episodios se suceden en los que se relatan 

aventuras y numerosas anécdotas independientes, como apunta Diop: “Les 

épisodes qui composent le texte épique recoupent chacun un événement bien 

particulier; en fait, ces épisodes sont presque des mini-récits, ou bien des récits 

à l’intérieur du récit.” (Diop, 2003: 53). La mayoría de las elipsis son implícitas, 

concretadas por sucesivas salidas y llegadas semejantes a estas:  

C’est là [Ndioum] où il séjourna 
Il quitta 
Et arriva à un village qui s’appelle Horéfonde (Ibidem: 128) 

 

Nada se sabe de lo que ha hecho el héroe durante el trayecto entre 

Ndioum y Horéfonde y ni siquiera conocemos el tiempo elidido. También se 

alude a un periodo de tiempo indeterminado:  

Ses camarades l’attendaient 
Ils attendirent pendant très longtemps 
Ils attendirent 
Attendirent toujours 
Attendirent longtemps 
Et continuèrent à attendre (Ibidem: 187) 

 

En otra ocasión, la elipsis sí es explicita ya que el narrador señala que 

han transcurrido siete años aunque lo único que sabemos de Omar durante ese 

septenio es que dirige la oración en la Meca:  

Omar dirigea la prière pendant sept ans 
Il pria Dieu 
Est-ce que tu m’écoutes ? 
Ensuite 
Il repartit (Ibidem: 162) 

 

La mayor parte de sus destinos están caracterizados por la narración de 

un nuevo episodio pero no siempre es posible contarlo todo:  

Par exemple 
Il y a l’histoire de sa rencontre avec les djinns 
Laquelle je ne pourrais pas raconter pendant cette session 



LA INFLUENCIA DE LA ÉPICA DE ÁFRICA OCCIDENTAL 200 

Non non 
Ce n’est pas possible (Ibidem: 182) 

 

En El Hadj Omar Tall, la velocidad narrativa es mucho mayor en los 

primeros versos y en aquellos que relatan la desaparición de Omar y las 

anécdotas que faltan por contar. De este modo, en tan sólo ocho páginas, de la 

187 a la 194, se describe la pobreza del protagonista, el milagro de la cabra que 

no cesa de dar leche y el de la curación de las enfermedades de un matrimonio, 

la relación con Faidherbe y Holle Paul y el enfrentamiento de Amadou 

Cheikhou con los blancos. Al igual que en la novela de Hampâté Bâ, el ritmo 

de la narración es más rápido al inicio y al final, y, además, los detalles 

aportados en las últimas páginas por el narrador responden al mismo deseo del 

autor maliense de explicar algunas cualidades de la personalidad de Wangrin. 

Idéntica estructura temporal encontramos en el episodio titulado “Da 

Monzon et Silamaka du Macina” de L’épopée bambara de Ségou que relata la vida 

de Silamaka hasta su fallecimiento. Este episodio bambara comprende 19 

páginas, de la 85 a la 103. En el tercer verso, el narrador indica que el padre del 

protagonista y su esclavo contraen matrimonio el mismo día. En el verso 

siguiente, se precisa que las dos esposas dan a luz a Silamaka y a Poulorou. En 

el verso 17, el narrador señala que el héroe tiene cuarenta días. Dos páginas 

después, una elipsis indeterminada transporta al lector a la juventud de ambos 

personajes:  

Silamaka et son captif grandirent, 
ils eurent bientôt l’âge de participer 
aux rencontres galantes du niallo182. (Kesteloot, 1993: T. 2, 87) 

 

El tiempo de historia elidido en los versos siguientes es menor, 

determinado por las locuciones temporales del tipo “Chaque fois qu’il arrive” 

(Ibidem: 87), “Un jour” (Ibidem), “Le lendemain” (Ibidem: 88). La página 89 

comienza con “L’année suivante”, periodo en el que Silamaka ya se ha 

convertido en un hombre capaz de desafiar a Da Monzon. A partir de este 

                                                 
182.  Encuentros diarios de jóvenes de ambos sexos desde las 16 horas hasta la puesta del sol 

caracterizados por la presencia de los griots. 
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momento, el transcurso del tiempo se delimita principalmente por la mención 

de las distancias recorridas por los emisarios y las tropas aunque no se 

menciona la duración del trayecto. También hallamos, de nuevo, referencias 

temporales que indican un corto alcance, tales como “Le lendemain matin” 

(Ibidem: 99), “Lorsque vint le jour” (Ibidem: 101). En cualquier caso, tanto estas 

como las alusiones a las distancias fijan breves periodos temporales. 

Si el narrador dedica pocos versos a la niñez de Silamaka es porque 

únicamente le interesa mostrar una anécdota que refleja unas cualidades 

extraordinarias que son interpretadas por los morabitos y los adivinos 

animistas. La juventud de Silamaka se distingue por un movimiento narrativo 

rápido porque lo que el narrador pretende resaltar es el orgullo y la resistencia 

del protagonista. Para ello, basta otra anécdota en la que interviene un 

personaje femenino cuyo desafío constituye el pretexto para que el héroe se 

rebele contra Da Monzon. Un año después, Silamaka se considera un 

individuo maduro: “maintenant je suis né, j’ai grandi” (Ibidem: 89) y, esta vez, el 

ritmo narrativo es mucho más lento porque el narrador se detiene en la 

descripción de las batallas para ponderar las virtudes del héroe183. 

Así, volvemos a constatar paralelismos con la velocidad narrativa de 

L’étrange destin de Wangrin, mucho más rápida al inicio y más lenta a 

continuación, para relatar batallas, en el caso de la epopeya, o diversas argucias, 

en la novela de Hampâté Bâ. 

 

4.1.2.1. Las pausas. 

Las pausas descriptivas y las digresivas merecen especial atención en 

nuestro análisis del ritmo del relato porque en ellas nos apoyamos también 
                                                 
183.  También el texto recitado por Mammadou Ham-Barké, recogido por Alfâ Ibrâhîm Sow 

en Diagourou (Níger) el 2 de octubre de 1967 y recopilado a su vez por Seydou (1972) 
presenta una rápida velocidad narrativa en sus primeros versos. En el verso 13 nace 
Silamaka, en el 49 una elipsis precisa el paso de los años hasta llegar al periodo en el 
que tanto el héroe como su compañero sobresalen por su temperamento guerrero. Del 
mismo modo, otro de los documentos que esta autora incluye en su volumen sobre 
este relato, el recitado por Gouro Ahmadou, conoce un ritmo similar. Silamaka y 
Poulorou vienen al mundo en el verso 2, tres versos después ya caminan, en el 6 
montan a caballo y en el 40 solicitan a un morabito ayuda para derrotar a los guerreros 
de Macina. 
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para defender la estrecha relación entre la novela de Hampâté Bâ y las 

epopeyas africanas. Genette (1989: 155) afirma que no todas las pausas o 

segmentos descriptivos contribuyen a disminuir el ritmo del relato puesto que 

en ocasiones no suspenden la acción. En las epopeyas africanas, las digresiones 

son procedimientos narrativos reiterativos y presentan diferentes funciones. 

Algunos textos épicos se ciñen de una manera más uniforme a la acción y 

recurren en menor medida a los comentarios del narrador. Ciertas digresiones 

y descripciones no tienen una íntima conexión con el asunto tratado mientras 

que otras sí, fenómeno semejante al que hallamos en L’étrange destin de Wangrin. 

Aquellas que no presentan un estrecho vínculo con la acción retrasan la 

velocidad narrativa. El griot dispone de diversas técnicas para distanciarse de la 

acción o retardar el relato tales como las repeticiones, una dicción lenta, pausas 

musicales y la inclusión de sus reflexiones. En ocasiones, las observaciones del 

artista son aparentemente escasas pero esta escasez puede responder a razones 

como las que indica Dumestre:  

L’absence de digressions ne peut pas ici nous surprendre. Le 
récit des premières aventures de Biton est en lui-même une série 
de digressions sur un thème majeur: Mamari Koulibali. 
L’ensemble du texte dont nous avons dit qu’il durait plus de 
trois heures, évoque une suite d’aventures et d’événements qui 
ont trait au premier roi de Ségou: l’épisode de la guérison des 
génies n’est que l’un des morceaux composant ce qu’il faut bien 
appeler la « légende » de Biton. (Dumestre, 1979: 47)  

 

Hampâté Bâ reclama el derecho de los tradicionistas a añadir a sus 

relatos sus propios comentarios con fines estéticos:  

En revanche, comme A. H. Bâ l’a lui-même souvent expliqué, la 
tradition africaine reconnaissait aux maîtres conteurs, comme 
aux transmetteurs traditionalistes (ou “traditionnistes”), la liberté 
d’orner le récit par des descriptions de paysages ou de 
personnages, d’y inclure éventuellement des digressions 
didactiques et de choisir le style, poétique ou non, de leur 
narration, à la condition expresse de respecter scrupuleusement la 
trame immuable de l’histoire ainsi que les paroles et les événements 
qui en formaient l’ossature. (Heckmann, 1994: 514-515) 
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Seydou asegura que la inclusión de digresiones, especialmente las que 

aparecen en la epopeya bambara, es un procedimiento retórico del narrador 

para demostrar su talento: “L’éloquence est, […], un objectif primordial qui 

suscite maintes digressions dans lesquelles le narrateur peut à loisir faire 

montre de tout son brio.” (Seydou, 2008: 170). Esta autora y Derive 

consideran incluso que estos comentarios en la epopeya bambara son una 

herramienta del griot para actualizar el discurso: “en effet, les commentaires, 

digressions, comparaisons entre ces temps passés et le temps présent qui 

ponctuent le récit sont autant de réajustements de l’histoire et de l’idéologie 

anciennes à la réalité vécue et à l’échelle des valeurs actuelles.” (Derive; 

Seydou, 2008: 237). Mamadou Lamine Ngaïdé, quien ha recopilado y 

transcrito dos textos épicos en el volumen titulado Le vent de la razzia, indica 

que la traducción de las digresiones del griot Sidi Mbothiel le han supuesto 

dificultades:  

Ces récits ont été racontés par un artiste soucieux d’amuser son 
public et de plaire. Aussi l’artiste a-t-il multiplié les digressions, 
les bons mots, les remarques didactiques, les proverbes et 
sentences, etc. Or digressions, proverbes et formules 
stéréotypées appartiennent parfois à un état de langue ancien 
[…], équivoque ou analogique quand ils ne font pas allusion à la 
culture, à l’histoire, au vécu historique du groupe en question … 
[…]. (Ngaïdé, 1983: 10) 

 

Parece que los escritores modernos africanos no se desligan del 

discurso tradicional del griot, incorporando a sus textos gran número de 

reflexiones. Jacques Fame Ndongo, en su estudio de la novela africana 

poscolonial, precisa:  

Le narrateur intervient aussi fréquemment au cours d’un 
énoncé pour réfléchir sur un thème, prendre position, méditer, 
ou tout simplement faire une digression, s’écartant ainsi, ou, à 
tout le moins, retardant l’histoire. […] le narrateur bloque 
l’évolution de l’histoire, abandonne le mode constatif et 
emploie le mode performatif. (Ndongo, 1988: 260) 

 

Díaz Narbona, respecto a las digresiones explicativas que aparecen en 

los cuentos de Birago Diop, considera que responden, al igual que las de 
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muchos de los autores de la Negritud, al deseo de conocerse y mostrarse para 

así reflejar las diferencias con el individuo perteneciente a otra cultura: “La 

obra resultante, despojada de los clichés culturales europeos, se encamina a 

mostrar el auténtico continente, cotidiano y real; su función no es enseñar sino 

enseñar-se, es, en palabras de Sartre, “l’être-dans-le-monde-du-Nègre”.” (Díaz 

Narbona, 1989: 123). 

Hemos adoptado dos criterios para clasificar las diversas digresiones 

que hallamos tanto en L’étrange destin de Wangrin como en las epopeyas 

examinadas: la extensión y el contenido. Dependiendo de su tamaño, 

diferenciamos entre cortas, las más abundantes en los relatos épicos, y que 

pueden limitarse a uno o dos versos (o líneas, en el caso de Soundjata de 

Niane); las medias comprenden algunos versos más, hasta incluso diecinueve 

(L’épopée de Samba Guéladiégui); y las largas que abarcan una página o más 

(L’épopée bambara de Ségou y, principalmente, La Geste de Ségou). En cuanto a su 

contenido, existen diferencias según las epopeyas. Mientras que Soundjata ou 

l’épopée mandingue y L’épopée bambara de Ségou incorporan numerosas 

consideraciones morales, El Hadj Omar Tall presenta un reducido número de 

ellas. En L’étrange destin de Wangrin, la mayor parte de ellas están vinculadas a la 

crítica del sistema colonial, reflejando la faceta más contestataria del autor. 

Además, en los comentarios del narrador observamos el didactismo de 

Hampâté Bâ. Comparando las digresiones que encontramos en la novela de 

este escritor con las de las epopeyas, distinguimos diversas categorías:  

1. Digresiones relativas a personajes, acontecimientos o épocas 

históricos. Una de las tareas del griot es divulgar la historia de los pueblos 

como indica Niane: “les paroles des griots qui enseignent la Sagesse et 

l’Histoire” (Niane, 2002: 7). Véanse los ejemplos siguientes:  

Il trouva ensuite sur son chemin un certain dénommé Alieu 
Alieu Damasoro 
Peut-être 
Que vous avez entendu parler de cet homme dans votre 
Quête de la connaissance 
C’était un roi 
En plus 
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Il s’était proclamé Dieu 
Il érigea beaucoup d’ouvrages architecturaux 
Cent bâtiments 
C’était un puissant chef 
Et était également riche 
En tout et pour tout 
Il fit construire un palais somptueux 
Il donna l’ordre de forer des puits 
On fora des mois durant 
Sans que les puisatiers ne touchâssent les entrailles de la terre 
Aucune goutte d’eau ne monta à la surface 
Si quelqu’un invoquait un Dieu autre que lui 
On le jetait dans ces puits (El Hadj Omar Tall184, 2003: 145) 
 
Les anciens faisaient la guerre avec… 
Non pas le fusil, 
(mais) le harpon empoisonné. 
Le fusil n’avait pas été inventé, en leur temps. 
L’arc et le harpon, oui ! 
Mais pas le fusil. 
Le fusil est une invention récente, 
datant du règne des Bambara. 
Il s’agit donc d’arc. 
Pour qui l’ignorerait :  
l’arc avec lequel 
Bobo et Mossi font la guerre, 
ce sont là les armes d’autrefois. 
Ce sont là les premiers engins de guerre. (La geste de Fanta Maa, 
1987: 99) 
 
Quand le Blanc est arrivé ici, 
il n’a tiré qu’un coup de canon 
de l’autre côté du fleuve, 
et puis il est arrivé, c’était Archinard185. 
Il est arrivé ici en ne tirant qu’un seul coup de canon ! 
Puis les temps ont changé, 
on a beaucoup discuté et on l’a fait partir. 
Il est parti en plein midi, personne ne lui a même dit: « tu 
salueras les  
gens de chez toi ! » (Geste de Ségou, 1979: 289) 

                                                 
184.  Para más claridad y debido al gran número de citas que aparecen en este apartado, 

hemos decidido añadir el título de la epopeya en lugar del nombre del recopilador. En 
algunos casos, como en El Hadj Omar Tall, citamos el título del relato épico y no el de 
la obra en el que está publicado.  

185.  El coronel Archinard entra en Segu el 6 de abril de 1890. 
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Le pays de Wagadou est un pays sec où l’eau manque ; autrefois 
les Cissé de Wagadou était les princes les plus puissants ; ils 
descendaient de Djoulan Kara Naïni le roi de l’or et de l’argent ; 
mais depuis que les Cissé avaient rompu le pacte ancestral leur 
pouvoir n’avait cessé de décroître. (Soundjata ou l’épopée mandingue, 
2002: 63) 
 
Hintsi était la résidence de Diko-Lomi, qui fut un brillant chef 
de guerre au temps d’El Hadj Omar, d’abord, puis sous le règne 
de son successeur. 
Lorsque Diagaramba fut entourée d’une immense muraille de 
protection appelée « tata », Diko-Lomi refusa d’habiter à 
l’intérieur de cette enceinte. « Jamais plus, dit-il à son roi, on ne 
m’assiègera comme nous le fûmes jadis à l’intérieur de 
Hamdou. » Diko-Lomi traversa donc le Maayé et s’en fut 
fonder, sur la rive gauche, le quartier de Hintsi. 
A la prise de Diagaramba en 1893, le roi Bouagui s’installa dans 
le palais à l’intérieur du tata, tandis que les troupes françaises 
allaient occuper le quartier de Hintsi, qui devint plus tard la 
Résidence française. (E.D.: 30) 

 

En algunas digresiones históricas, el narrador de la novela de Hampâté 

Bâ juzga severamente el sistema colonial:  

La route était déjà, à l’époque, bien macadamisée, non pas au 
moyen de rouleaux compresseurs, mais grâce aux milliers de 
bras des femmes, enfants et hommes de tous âges armés de 
tapettes en bois spécialement taillées à cet effet. C’était encore la 
triste période des travaux forcés, appelés « prestations en 
nature », qui commença à décliner en 1936 avec le Front 
Populaire, et qui ne prit vraiment fin qu’en 1947 avec 
l’avènement de l’Union française. 
La route, rouge comme si elle avait été teinte du sang de ceux 
qui l’avaient préparée [...]. (E.D.: 388-389) 

 

El griot Taïrou Bambéra introduce en su texto oral una digresión que 

explica la función didáctica de estos comentarios históricos:  

À celui qui veut connaître l’histoire 
dans le détail, 
nous devons tout raconter, en allant 
de La Mecque jusqu’à Oualata. 
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Alors, 
les connaissances que nous avons, 
à propos de l’histoire de Da, 
nous les dédions aux grands hommes du Mali actuel, 
afin qu’ils les entendent 
et qu’ils sachent ceci: la pluie a beau tomber et l’eau monter, 
le ndanzo186 pousse sa tige vers le ciel. (La Geste de Ségou, 1979: 341) 

 

2. Digresiones sociológicas. En las epopeyas abundan las observaciones 

de los griots acerca de las costumbres animistas en los tiempos en los que 

transcurre la acción (La geste de Ségou: 285), la importancia de ciertos 

conocimientos islámicos (Ibidem: 339-341), los hábitos de los miembros de 

diferentes clases sociales como los nobles (Ibidem: 291) o los esclavos (Ibidem: 

281), la formación de la familia (Ibidem: 381), la conducta de los miembros de 

la familia (Samba Guéladio, épopée peule du Fuuta Tooro: 58), las destrezas de los 

artesanos (Ibidem: 58), la circuncisión (L’épopée de Samba Guéladiégui: 60-61), los 

funerales (Ibidem: 38-39), la adivinación (Ibidem: 123), etc. Esta categoría es una 

de las más frecuentes en L’étrange destin de Wangrin ya que responde al deseo del 

autor de dar a conocer la cultura de África. Heckmann manifiesta el interés de 

su marido en ofrecer una visión real del continente africano en la confección 

de su autobiografía:  

Le désir profond d’Amadou Hampâté Bâ, c’était d’apporter un 
témoignage authentique non seulement sur sa propre vie, mais, à 
travers elle, sur la société africaine et les hommes de son temps. 
Pour lui, inventer, ç’aurait été mentir, et du même coup retirer 
tout intérêt à son témoignage. Il voulait faire connaître aux 
autres ce monde dans lequel il avait vécu et qu’il portait en lui, 
avec ses ombres et ses lumières, et ce tableau n’avait de valeur 
que s’il était vrai. (Heckmann, 1994c: 514-515) 

 

El narrador proporciona información de las “waaldé” o asociaciones de 

jóvenes (E.D.: 117), las prácticas animistas (E.D.: 219), el catolicismo (E.D.: 

                                                 
186.  Dumestre incorpora una nota que explica que “ndanzo” es el nombre de una planta 

acuática. Además, interpreta la parábola: “les hommes présents doivent savoir que les 
anciens, les hommes qui les ont précédés, ont œuvré au bien commun, et que leur 
travail doit être prolongé par les hommes d’aujourd’hui. Ainsi s’ajoutent les travaux des 
hommes, comme les segments du ndánso.” (Dumestre, 1979: 341). 
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34), el matrimonio colonial (E.D.: 64), la justicia de la administración francesa 

(E.D.: 95), la jerarquía social (E.D.: 57), etc. Algunas observaciones son tan 

breves como estas: “Les Africains comprennent la polygamie, mais ils ne 

tolèrent pas l’adultère.” (E.D.: 64), “La coutume veut que le noble parle très 

peu et que son griot parle à sa place ; sauf dans les cas qui engagent une 

décision grave et irrévocable.” (E.D.: 48). También menciona las costumbres 

tradicionales: “Après un dîner substantiel souligné de nombreuses et bruyantes 

éructations, manière traditionnelle de prouver sa satisfaction et sa satiété après 

un bon repas dans l’Afrique de la savane, […].” (E.D.: 172) y los abusos de los 

colonos: “les « sujets français » à moins qu’ils ne fussent rois […] ou chefs […] 

devaient toujours rester debout pour parler au commandant, quelle que soit la 

durée de l’audience. On permettait néanmoins aux vieillards, par pitié pour 

leur état, de s’asseoir par terre.” (E.D.: 37), “à l’époque, mieux valait avoir sur 

le dos le mont Sinaï lui-même que le moindre administrateur colonial” (E.D.: 

10). Sin estas observaciones, el lector occidental no lograría comprender los 

hechos narrados pues gracias a ellas conoce la sociedad descrita y puede, en 

consecuencia, asimilar el mensaje del mismo modo que lo hace el oyente del 

discurso del griot. Massa Makan Diabaté afirma que para entender las arengas 

de estos expertos de la palabra es preciso introducirse en la cultura que las 

produce:  

Dans l’art du griot, la poésie réside dans les images qui sont 
fortement impressionnistes. Elles ne font que suggérer, et c’est à 
l’auditoire de saisir toutes ces images qui, le plus souvent, sont 
des allusions historiques. Aussi est-il indispensable de connaître 
la culture et l’histoire du territoire concerné. (Diabaté, 1986: 49) 

 

En los casos en que el narrador proporciona información 

imprescindible para la comprensión de una civilización desconocida para el 

lector occidental, desempeña la función de intermediario aunque Blachère lo 

llame autor: “L’auteur s’installe dans le texte comme l’intermédiaire 

indispensable entre les realia d’Afrique et le lecteur occidental.” (Blachère, 

2003: 151). 
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El siguiente ejemplo demostrará la necesidad de una explicación 

complementaria para el entendimiento del pasaje. El padre de Wangrin espera 

el resultado del parto. La noticia que debe traer la partera puede ser definida 

como: muy buena y doble, buena, doble y muy mala, y doble y mala. En 

efecto, sin una aclaración de esta clasificación, el lector occidental difícilmente 

identificará el aviso. Por este motivo, el narrador incorpora la digresión que 

ofrece esta interpretación: la muy buena y doble noticia significa que ha nacido 

un varón y que la madre goza de buena salud. La muy buena indica que ha 

nacido una hija. La doble y muy mala noticia comunica que la madre ha dado a 

luz un varón pero que ambos han fallecido. La doble mala noticia informa que 

tanto la madre como la hija han muerto. En todo momento se considera a la 

parturienta como una combatiente que puede resultar vencedora o morir 

durante la expulsión del feto. 

En estas explicaciones en las que el narrador revela las costumbres 

africanas reconocemos al Hampâté Bâ tradicionista, deseoso de divulgar las 

prácticas de su continente. La precisión con que tales tradiciones y hábitos son 

detallados despierta los elogios de Henri Brunschwig quien no duda en afirmar 

que está ante una novela “admirablement documenté” (Brunschwig, 1983: 

106). Creemos que las interrupciones que el narrador realiza en el texto, 

añadiendo información adicional, parecen ya suficientes a Hampâté Bâ como 

para no insertar en el interior del relato los comentarios incluidos en las notas 

al final de la obra. Recordemos que se trata de 249 notas que podrían 

entorpecer demasiado el ritmo de los acontecimientos y que muchas de ellas se 

refieren a cuestiones sociológicas. Las digresiones pertenecientes a esta 

categoría son muy frecuentes en L’étrange destin de Wangrin.  

3. Digresiones filosófica o éticas. Derive y Dumestre señalan que los 

artistas que recitan los relatos de caza emplean una dicción diferente cuando 

emiten este tipo de comentarios, caracterizada por un ritmo muy rápido y un 

tono menos declamatorio. Además, se produce una modificación musical: “La 

musique se fait alors souvent plus discrète et la parole prend ses distances avec 

elle.” (Derive; Dumestre, 1999: 39). Normalmente, el narrador de las epopeyas 
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valora ciertos actos humanos, de lo que resulta una reflexión crítica sobre la 

vida. Incita al oyente a meditar sobre su existencia y a recapacitar sobre sus 

imperfecciones. En ocasiones, constituyen verdaderos consejos, tal como este 

que recomienda la vigilancia cuando se conspira:  

Seigneur ! à cette époque 
on disait déjà en pulaar:  
si tu conspires 
n’aie pas honte de ton épaule. (Samba Guéladio, épopée peule du 
Fuuta Tooro, 1992: 60) 

 

También estas digresiones incluidas en La Geste de Ségou invitan a la 

calma, la prudencia y la recapacitación:  

Ah, hommes, 
Soyez modérés, soyez calmes ! […] 
À celui qui tue un être humain, 
Dieu vient dire: « voilà que tu as désiré l’enfer ! 
Alors, 
Tout ce que tu peux faire ensuite est inutile. » (La Geste de Ségou, 
1979: 325-327) 
 
Lorsque quelque chose arrive à un homme, 
qu’il ne précipite pas l’affaire, qu’il ne la brusque pas, 
mais qu’il aille se coucher d’abord et qu’il dorme ! 
En dormant, son esprit se reposera, 
et s’étant reposé, 
il lui dira que faire, 
et lui agira de cette manière. 
L’outragé qui veut sur le champ réparer l’outrage, 
ne recueillera qu’un nouvel outrage. (Ibidem: 329) 

 

En las epopeyas analizadas, las digresiones filosóficas no siempre están 

vinculadas a la acción. En La Geste de Ségou, Dumestre compara las reflexiones 

del griot Baba Cissoko, de número reducido, sin romper la unidad del texto, 

con las de Taïrou Bambéra, desligadas de la historia. Por el contrario, las 

consideraciones morales del narrador en L’étrange destin de Wangrin así como las 

que añaden a sus discursos algunos griots introducen un suceso que va a ser 

narrado o se deslizan en el interior del hecho relatado. Los ejemplos siguientes 
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muestran cómo la meditación del narrador facilita la aparición de un nuevo 

acontecimiento:  

On peut avoir du sel à mettre dans sa sauce 
selon la manière dont on le demande, 
mais on n’en obtiendra jamais en disant:  
 « Donne-moi le sel que tu as reçu gratis.» 
Cette première femme s’est donc fâchée; 
et depuis que cela se passa au Kârta, 
les malheurs et malentendus commencèrent. (L’épopée bambara de 
Ségou, 1993: T. 1, 112) 
 
Le même événement ne comporte cependant pas les mêmes 
conséquences pour tout le monde. N’oublions pas que la prière 
de l’égoïste se formule ainsi: « O mon Dieu ! fais vite éclater le 
grand malheur particulier. » 
Or Wangrin, au contact d’Abougui Mansou, devenait un peu 
plus égoïste chaque jour, […]. (E.D.: 66-67) 
 
Aussi l’oubli, le plus puissant des calmants mis par Dieu à la 
disposition de l’homme, commença-t-il à faire son œuvre. Si 
l’homme n’était pas oublieux et ne connaissait pas les bienfaits 
du sommeil, il ne survivrait point à ses peines morales ou 
physiques.  
Toujours est-il que les fonctionnaires alarmés se calmèrent et 
que, perdant peu à peu l’idée de la venue de l’inspecteur, ils 
retrouvèrent leur quiétude et leur sommeil. (E.D.: 84) 

 

Otras digresiones morales son más concisas: “Quand on est un 

personnage, on ne languit pas dans la solitude” (“Amadou Sam Pôlel contre 

Hamé Thiâmel”187, 1983: 108); “Un homme peut toujours faire des promesses 

qu’il ignore ne pouvoir tenir” (Ibidem: 145); “l’homme est pressé et le temps est 

long, mais chaque chose a son temps.” (Soundjata ou l’épopée mandingue, 2002: 

21), “Comme l’homme est impatient !” (Ibidem: 38), “Comme les hommes ont 

la mémoire courte” (Ibidem: 41), “O ! comme le pouvoir sait dénaturer 

l’homme; si l’homme disposait d’un Mitcal, du pouvoir divin, le monde serait 

anéanti depuis longtemps.” (Ibidem: 80), “la fortune aveugle l’homme” (Ibidem: 

92), “Tant il est vrai que rien n’est plus efficace que l’adversité et le malheur 
                                                 
187.  Este relato épico y el titulado “Goumalel Samba Diam Diâlâlo contre Guêlel Yéro 

Ardo Ndâl” (o “La Brune de Abdoul Bambâdo”) aparecen recopilados en el volumen 
Le vent de la razzia (Ngaïdé, 1983).  
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pour amener un homme à constater la vanité des entreprises humaines et à 

confesser Dieu.” (E.D.: 94). Dentro de esta categoría, destacan en las 

epopeyas, por su gran número, aquellas que se refieren al destino y que 

sugieren la omnipotencia de Dios. Soundjata ou l’épopée mandingue concentra un 

elevado número de ellas, similares a estas: “Dieu a ses mystères que personne 

ne peut percer, Tu seras roi, tu n’y peux rien, tu seras malheureux, tu n’y peux 

rien. Chaque homme trouve sa voie déjà tracée, il ne peut rien y changer.” 

(Soundjata ou l’épopée mandingue, 2002: 36), “c’est au milieu des calamités que 

l’homme s’interroge sur son destin” (Ibidem: 81), “La peur entre dans le cœur 

de celui qui ignore son destin.” (Ibidem: 59). Sin embargo, si las frecuentes 

digresiones filosóficas de esta epopeya son breves, aquellas a las que los griots 

de L’épopée bambara de Ségou recurren son cortas, medianas y largas dando 

muestra de su misoginia pero también valorando la prudencia y buenos 

modales. En cualquier caso, el artista desea reflejar su sabiduría:  

On vient au monde pour se faire un nom 
si on naît et on meurt sans laisser de nom ; 
c’est pour rien qu’on est venu et parti pour rien. (L’épopée 
bambara de Ségou, 2003: T. 2, 70) 
 
Si une mésaventure t’arrive une fois, passe ; 
Mais si la même t’arrive une seconde fois, c’est ta faute ! (Ibidem) 
 
[…] la guerre fratricide est guerre interminable. (Ibidem, T.1, 86)  

 

También el griot que recita Samba Guéladio, épopée peule du Fuuta Tooro 

demuestra su erudición mediante la expresión de sus profundas reflexiones:  

Aimer n’est pas difficile, le plus difficile 
c’est de pérenniser ce que l’on aime. (Samba Guéladio, épopée peule 
du Fuuta Tooro, 1992: 28) 
 
Quand la pauvreté atteint la mort, 
elle ne peut aller plus loin. (Ibidem: 36) 
 
Refuser un engagement est meilleur que défaire un engagement. 
(Ibidem: 164) 

 



CAPÍTULO II: LA INFLUENCIA DE LOS NARRADORES TRADICIONALES 213

Aquellas con las que sorprende Pahel, el griot de L’épopée de Samba 

Guéladiégui, son más extensas. Véanse las siguientes:  

Une personne sans idées ne mérite pas de vivre, 
car un congénère d’Adam se doit d’avoir des idées. 
Dieu a fait son plan, 
l’envoyé de Dieu a fait son plan, 
le Cheick Tidiane a fait le sien ;  
et même nos marabouts actuels ont leurs plans… (L’épopée de 
Samba Guéladiégui, 1991: 41) 
 
Sais-tu qu’il existe trois sortes de fils ? 
“Tu vaux moins que ton père”, 
“Tu es l’égal de ton père”, 
et “Tu vaux mieux que ton père”. 
“Tu vaux mieux que ton père”, 
c’est un bon état, mais cela ne fait guère plaisir à entendre ;  
“Toi, tu vaux mieux que ton père”, 
cela ne fait pas plaisir à entendre. 
“Tu es l’égal de ton père” est un bon état;  
et cela fait plaisir à entendre :  
“Toi, tu es l’égal de ton père”. 
 
“Tu vaux moins que ton père” 
n’est ni un bon état, ni une chose agréable à entendre… 
(Ibidem: 141-142)188 

 

Este tipo de digresiones son más superficiales en La geste de Ham-Bodêdio 

ou Hama le Rouge y aluden a acciones habituales:  

Celui qui n’a pas dormi la nuit précédente et qui n’a pas dormi de  
tout le jour, 
il y a de fortes chances 
pour que le sommeil  
ait tôt fait de le gagner. (La geste de Ham-Bodêdio ou Hama le 
Rouge, 1976: 161) 

 

La mayor parte de las digresiones filosóficas o éticas con fines 

didácticos insertadas en L’étrange destin de Wangrin se hallan en el interior de la 

relación de una acción concreta o de una descripción y, manifestando la 

                                                 
188.  Esta digresión refleja la gran competitividad existente en la sociedad mandinga, no sólo 

entre los miembros de la comunidad sino también entre los de la familia, quienes 
compiten por superar la reputación del padre (Keïta, 1995: 29-30). 
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sabiduría del narrador, conducen al lector a reflexionar sobre la naturaleza 

humana: “Messieurs Casqués aimaient fort, en effet, se réchauffer à la chaleur 

féminine qui ne brûle pas et cependant revigore.” (E.D.: 28) forma parte de 

una descripción que muestra el temor que infunden los blancos; “Mais hélas, 

les hommes sont bruyants par nature.” (E.D.: 50) contribuye a detallar el 

ambiente en Telerké; “Or quand celle-ci [la passion sexuelle] apparaît, la raison 

se trouble, le plus sage devient la proie de ses instincts les plus grossiers.” 

(E.D.: 159) especifica las causas de la violación de Pougoubila; “Quand on a 

peur de la réalité, l’esprit accepte n’importe quelle création de l’imagination 

pourvu qu’elle apaise son inquiétude.” (E.D.: 161) explica el autoengaño de 

Doumouma; “Tant pis pour celui qui refuse de se mettre à l’écoute des 

avertissements que les forces supérieures, qui gouvernent l’univers, donnent 

parfois sans paroles audibles…” (E.D.: 219) justifica la creencia de los 

africanos en los presagios; “C’était de ces chocs qui, comme la foudre, vous 

atteignent à l’improviste. Ce genre de coup frappe dur et sans bruit. Il abat sa 

victime sans pitié, la jette à terre et l’y abandonne, pantelante, pour des heures, 

des jours et parfois pour toujours.” (E.D.: 242) aclara la conmoción cerebral 

de la que es víctima Wangrin, consecuencia de una mala noticia; “Il adressa 

quelques questions rapides et fit de petits éclats de rire – rire propre au 

politicien, parce qu’il ne vient pas du cœur mais prend naissance entre la luette 

et le bout de la langue.” (E.D.: 268) facilita la enumeración de algunas 

características que Wangrin imita de los blancos; “Wangrin n’eut pas le temps 

d’achever sa singulière prière que le sommeil, toujours plus fort que l’homme, 

le saisit et l’emporta au royaume d’où l’on revient parfois la bouche pâteuse.” 

(E.D.: 274) constituye una metáfora que describe la suspensión de vigilia a 

causa del sueño que se apodera de Wangrin y de la que el texto podría 

prescindir sin dificultar la comprensión del mensaje.  

4. Digresiones lingüísticas. Además de todas las notas que tratan 

cuestiones etimológicas, los textos épicos facilitan información sobre 

diferentes términos o expresiones:  
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En ce moment, Bilissi prit son grand sac 
que l’on nomme mpala, boro ou tio, 
tous ces mots-là sont en bambara 
et désignent le même sac de cuir. (L’épopée bambara de Ségou, 1993: 
T. 2, 31)  
 
Dans la langue des gens d’antan, le cheval était appelé bidet. 
(L’épopée de Soundjata d’après Lansine Diabaté189, 2001: 275) 
 
Les Européens et nous, nous disputons à propos du nom du 
fusil, nous l’appelons kabusi, c’est un fusil court. (Ibidem: 287) 
 
Ce mot afoudali 
n’est que le mot arabe pour caractère. 
Nous, nous disons dioko. (La Geste de Ségou, 1979: 395) 

 

Algunas de estas figuras, principalmente las que narran la historia de 

Segu, precisan el origen de ciertas expresiones:  

Et, aujourd’hui, quand marchent les nuages, 
quand le tonnerre tonne et que les pluies dévalent, 
quand la foudre éclate et que l’écho répond, 
les Bambaras disent: « Voilà Poulorou 
qui pourchasse encore les cavaliers de Ségou. » (Kesteloot, 
1993: T. 2, 103) 
 
Da leur cria: « Restez couchés ! 
Rien n’a marché ! » 
C’est devenu chez nous un dicton 
qu’on dit encore de nos jours ; 
les gens disent que tout ce que prévoit Ségou ne se produit pas. 
(La Geste de Ségou, 1979: 105) 

 

L’épopée de Samba Guéladiégui, recopilada por Ly, incluye muchas 

digresiones linguísticas que traducen diferentes términos a diversas lenguas. 

Véanse los siguientes ejemplos:  

un pic-vert – un pic-vert est un oiseau au long bec, 
oui, toxxo, ce sont les Ouolof qui l’appellent ainsi, et nous Poular 
nous disons lori– (L’épopée de Samba Guéladiégui, 1991: 84) 
 
 

                                                 
189.  L’épopée de Soundjata d’après Lansine Diabaté está incluida en la obra de Jan Jansen Épopée, 

histoire, société. 
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Au Macina on dit, maram marooji. 
A l’est, on appelle le varan, maram mara. 
et nous Foutanké, nous disons gunndo. (Ibidem: 105) 

 

L’étrange destin de Wangrin reúne un gran número de digresiones similares 

a las que acabamos de mostrar. En general, son breves y se componen de una 

primera parte en la que aparece el término africano y una segunda, en la que la 

traducción o explicación puede surgir bajo la forma de una aposición 

bimembre explicativa, entre paréntesis o precedida de un guión. Estas 

aclaraciones del narrador demoran el tiempo o ritmo narrativo a pesar de su 

brevedad pero son necesarias para comprender el vocablo introducido entre 

comillas. Estos son algunos de los numerosos ejemplos que podríamos 

mostrar: “En effet, au lendemain de la conquête, seuls les 

Tubabublen, « blancs-blancs » nés en France, et les Tubabu-fin, « blancs-

noirs » africains devenus auxiliaires immédiats et personnel domestique des 

premiers, pouvaient porter le casque.” (E.D.: 28); “En « forofifon naspa », les 

verbes n’avaient ni temps ni mode et les noms, prénoms et adjectifs, ni 

nombre ni genre.” (E.D.: 32); “Wangrin demanda à être admis dans 

la « waaldé », ou association de classe d’âge, qui avait organisé la réception” 

(E.D.: 41-42); “De partout on se mit à exclamer: « Wangrin wari ! Simmilla ma 

Wangrin, foofo-ma ! ( « Wangrin est venu ! Wangrin est venu ! Sois ici à tes 

aises, ô Wangrin, salut à toi »)” (E.D.: 171); “Quatre captifs, bâtis en hercules, 

armés chacun d’un gros « ngollooru », casse-tête en bois à long manche, 

sortirent par quatre portes qui ouvraient sur la salle” (E.D.: 187); “Il insistait afin 

que les nouvelles unités fussent toutes de « bons-tir » – on appelait ainsi les 

anciens militaires indigènes réputés pour la précision de leur tir” (E.D.: 246).  

Frecuentemente, las digresiones lingüísticas presentan la misma función 

que algunas de las 249 notas de la novela de Hampâté Bâ y prueban el interés 

del escritor en explicar los términos y expresiones locales, aportando realismo 

al texto y, en ocasiones, humor. Por otra parte, ciertas observaciones del 

narrador proporcionan a la vez informaciones etnológicas, lingüísticas, 

sociológicas y geográficas:  
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Karibou sortit tout de blanc vêtu, à l’exception de ses bottes 
d’un jaune « jus de cola », brodées de soies multicolores, et de 
son grand turban bleu foncé. Ce turban, de fabrication haoussa, 
était ingénieusement lustré par un procédé connu des seuls 
haoussa du Nigeria et jalousement gardé par eux. Il brillait au 
soleil comme un miroir. C’était tout à la fois un diadème royal et 
un bandeau, insigne de grosse fortune. Les Peuls donnent 
encore de nos jours, le nom de « Pilkol-bugué » à ces sortes de 
turbans. (E.D.: 205-206) 

 

En algunos casos, la breve aclaración del término africano no es 

suficiente para entender su significado por ello el autor recurre a las notas: 

“Mais il demeurait, malgré sa qualité de « Jom-Kaanibol » (possesseur de 

roseau), un fonctionnaire marginal” (E.D.: 44). Este ejemplo pone de relieve el 

término en lengua peul aunque también incluye la traducción francesa. Sin 

embargo, la imprecisión de la traducción es tal que el autor añade una nota, la 

número 21 para que el lector comprenda totalmente el mensaje que se quiere 

transmitir. 

5. Analizaremos en un único apartado las prosopografías, los 

retratos190, las topografías y las cronografías, figuras retóricas que forman parte 

de las técnicas temporales mediante las que se detiene la acción creando 

pausas. 

Las prosopografías o descripciones del aspecto físico de los personajes 

que aparecen en L’étrange destin de Wangrin son breves: “Les filles peules, 

blanches comme des mulâtresses, les filles mossis et bambaras, noires comme 

de l’ébène sahélien, étaient si élancées et d’une telle grâce qu’en les voyant au 

marché on se serait cru à une foire organisée pour un concours de beauté” 

(E.D.: 119) ; “Pougoubila était belle comme une statue. Tout en elle était 

proportionné. Sa peau bronzée était lisse comme du duvet, ses dents belles et 

blanches comme de l’ivoire.” (E.D.: 158). Algunas, que generalmente no 

poseen una extensión superior a cinco o seis líneas, describen la ropa o el 

calzado de un personaje, acercándose a la pragmatografía. Véanse los 

                                                 
190.  El retrato incluye la prosopografía y la etopeya por lo que, además de describir el 

aspecto físico de un personaje, también precisa su modo de ser. 
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siguientes ejemplos: “Ce dernier portait une veste kaki sur un pantalon 

bouffant. Il était chaussé de belles bottes et coiffé d’un casque conique 

appelé « casque colonial ».” (E.D.: 27); “Un garde, qui portait une vareuse bleu 

marine, un pantalon de treillis blanc, des bandes molletières bleues, des 

sandales à la romaine et une grande chéchia rouge écarlate avec gland, […]. Il 

ajusta l’épais ceinturon de cuir jaune qui sanglait sa taille.” (E.D.: 33). Otras 

son de mayor longitud:  

Le lendemain, frais et dispos, Wangrin revêtit une blouse en 
percale blanche sous un gilet marocain en drap à longues 
manches. Ce gilet était brodé de ganses de soie formant des 
arabesques entrelacées d’un très bel effet. Par-dessus le gilet, il 
passa un grand boubou bazin dont les dessins représentaient des 
feuilles de bambou. Puis il enfila une large culotte en étoffe 
imprimée appelée « limeneas », dont les rebords étaient garnis de 
petits galons de soie blanche.  
Pour compléter cette riche toilette, Wangrin portait une belle 
paire de bottes brodées et un casque colonial tout neuf. Il tenait 
à la main une canne en bois d’ébène sculptée. (E.D.: 267)  

 

Incluso la analepsis de las páginas 264 y 265 que reconstruye la vida de 

Wangrin se distingue por la importancia acordada a la indumentaria que 

llevaba en momentos cruciales de su existencia. Podemos dividir esta 

anacronía en cinco escenas en las que las prendas se corresponden con 

diferentes periodos: la primera se caracteriza por el recuerdo de su infancia, en 

la que predomina su descripción física, sus complementos de algodón y su 

gusto por la caza; posteriormente, el protagonista evoca el uniforme de la 

escuela colonial; más tarde, revive los tres meses que dura el proceso de 

circuncisión, singularizados por la túnica amarilla hecha de una sola pieza, el 

gorro, similar en su forma al frigio pero reproduciendo la cabeza de un 

caimán, y las principales actividades; a continuación, rememora al joven 

profesor vestido a la europea y finalmente, se acuerda de sus principales 

oponentes.  

Las descripciones que surgen en las epopeyas son más cortas y, en 

general, menos precisas: “Il portait le pantalon serré des favoris de Kondolon 

ni Sané, sa blouse cousue de cauris indiquait qu’il était maître dans l’art de la 
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Chasse ;” (Soundjata ou l’épopée mandingue, 2002: 17); “Les vieilles femmes 

parentes du roi avaient lavé et parfumé Sogolon ; on l’habilla tout de blanc, 

avec un grand voile sur la tête.” (Ibidem: 29); 

ils avaient des boubous jaunes, des pantalons jaunes, 
ils portaient des bonnets pareils à ceux des circoncis (“Amadou 
Sam Polel contre Hame Thiamel”, Ngaïdé, 1983: 93) 
 
À cette époque, on ne portait pas de babouches 
Mais des samaras en cuir de bœuf tanné 
Avec une corde au nez191 et une corde au talon. (L’épopée bambara 
de Ségou, 1993: T.1, 50) 

 

También los griots se recrean, al igual de Hampâté Bâ, en la belleza 

femenina:  

Billal Birâma Djîna, de sa démarche grâcieuse, s’affairait dans la 
cour. 
Elle n’était pas vilaine, elle ne manquait pas de charme :  
le cou long, mince avec des plis ; 
joues rebondies, grands yeux, belles hanches ; 
le ventre plat, les jambes en fuseau ; 
noble de père et de mère, 
bleu-blanc-rouge192. (“Goumalel Samba Diam Diâlâlo contre 
Guêlel Yéro Ardo Ndal”, Ngaïdé, 1983: 42) 

 

Los retratos que surgen en las epopeyas y en la novela de Hampâté Bâ 

son más extensos que las prosopografías, permitiendo conocer tanto el 

aspecto físico como el carácter de los personajes. El narrador de L’étrange destin 

de Wangrin recurre a ellos con más frecuencia que el de los relatos épicos. En 

los ejemplos que presentamos a continuación, los narradores ofrecen una 

visión satírica de una anciana y de un funcionario resaltando sus principales 

defectos. 

Kabako était une vieille captive de case, 
une « wolosso » dévergondée, et impudique. 
Kabako, comme un ver des latrines, 
ne se plaisait que parmi les vagabonds 

                                                 
191.  Tira de cuero que se encuentra delante de los dedos del pie.  

192.  Según Lamine Ngaïdé, este verso hace referencia a los colores de la bandera francesa y 
a su simbología: nobleza, grandeza, etc.  
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qui vivent dans l’ordure de l’âme et de l’esprit. […] 
Il [Nioumanfo-Niéna] revint […], suivi par une vieille femme 
à la peau brûlée par les nombreuses saisons sèches. 
Ses cheveux étaient calcinés par la chaleur des ans 
sauf une touffe accrochée au sommet du crâne. 
Elle n’avait plus qu’un œil et une dent branlante. 
Elle boitait de la jambe gauche et traînait la droite 
comme un oiseau qui bat de l’aile. 
Elle avait une poitrine de poulet sur un ventre bedon, 
son dos était bombé d’une bosse en pointe, 
ses fesses effacées fuyaient vers ses cuisses 
comme une pente rapide vers un ravin. (L’épopée bambara de Ségou, 
1993: T. 2, 129) 
 
C’était un homme qui mesurait un mètre soixante-cinq et pesait, 
à vue d’œil, la moitié de ce qu’aurait dû être son poids normal. 
L’abus des liqueurs fortes avait enluminé son visage et rendu son 
teint couperosé. 
Sa voix était caverneuse et sa conversation entrecoupée de 
hoquets qui contractaient sa bouche en un semblant de rire 
ridicule. Il fallait être maître de soi-même pour contenir l’envie 
de rire à laquelle sa vue donnait lieu. 
Son nez tombant venait presque s’enfoncer dans la broussaille 
d’une moustache drue qui se terminait en queue de scorpion sur 
une lèvre retroussée. Il se tenait voûté à force d’avoir porté le 
barda réglementaire dans l’ancienne infanterie. 
Quinomel avait été un mauvais soldat. En vingt-cinq ans de 
service, il avait écopé trois cent soixante-quinze punitions. En 
revanche, c’était un risque-tout.[…]. (E.D.: 128) 

 

En la novela de Hampâté Bâ, las topografías resumen los principales 

atractivos de una ciudad. Se complementan con algunas canciones que 

examinaremos posteriormente y ocupan más extensión que en las epopeyas. 

En El Hadj Omar Tall encontramos informaciones sobre la configuración 

geográfica, la naturaleza y paisajes tal como sucede en L’étrange destin de Wangrin 

aunque en la novela, el autor introduce ciertas figuras retóricas como los 

símiles. Compárese el siguiente ejemplo de Hampâté Bâ con otro, mucho más 

sobrio, de El Hadj Omar Tall: “Les branches des grands fromagers et balanzas 

du village étaient chargés d’aigrettes blanches, semblables à de grosses perles 

stylisées sorties dans le vert délavé du feuillage” (E.D.: 219);  
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Ils croyaient que le fleuve était sorti de son lit 
L’endroit est habituellement inondé à cette époque de la  
saison des pluies (El Hadj Omar Tall, 2003: 148) 

 

En ocasiones, con motivo de algún desplazamiento de Wangrin el 

narrador menciona la fauna que vive en una región o un medio. Véase este 

ejemplo que refleja el sentido del humor del narrador y que se asemeja a 

algunos versos de Samba Guéladio, épopée peule du Fuuta Tooro:  

Après cette terrible et pénible entrevue, Wangrin et les siens 
reformèrent leur caravane et prirent la route de Goudougaoua. 
Ils avaient encore une semaine de chemin à parcourir, sur une 
route parsemée de campements dont les pancartes étaient 
parfois insolites. Sur certaines d’entre elles, on pouvait lire: 
« Méfiez-vous des lions », sur d’autres: « Méfiez-vous des 
moustiques » ou encore: « Méfiez-vous des reptiles ». Mais la 
plus complète était celle du campement de « Zindinnguesse » sur 
laquelle on pouvait lire, en gros caractères: « Méfiez-vous des 
voleurs, des moustiques, des lions et des reptiles. » (E.D.: 126) 
 
À cette période, à Diéri Lombiri, 
même si tu es attaché, 
jeté dans ce lieu, tu casseras les cordes ! 
Y passer la nuit ou la journée était impensable, 
y séjourner ou y passer,  
entre Diéri Lombiri 
et le Walo. 
Que de lions, que de génies ! 
Que de bandits de grands chemins, d’hyènes, d’éléphants ! 
(Samba Guéladio, épopée peule du Fuuta Tooro, 1992: 132) 

 

En la versión de Samba de Ly, algunas de estas digresiones constituyen 

verdaderas lecciones de geografía y son más extensas que las que hallamos en 

el relato de Correra:  

Le Nguénar 
commence à Sinthiou Garba, 
jusqu’aux environs de Thilogne :  
là finit le Nguénar. 
Matam, 
Sinthiou Garba, 
Wouro Sogui 
jusqu’aux environs de Nammâdi, 
jusqu’aux environs de Ranêrou ; 
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tout cela fait partie du Nguénar.  
C’est cela, le Nguénar. 
Si l’on quitte le Nguénar, on entre dans le Damga: depuis Kanel, 
jusqu’à Ndiorol, 
vous êtes dans le Damga ; 
c’est cela, le Damga. 
De Ndiorol jusqu’à Ganguel Makka Mbôndi, 
Appé,  
Nammandiri:  
voilà le Lowré. 
Car le Fouta, beaucoup l’appellent Fouta, mais il comporte 
différentes parties… (L’épopée de Samba Guéladiégui, 1991: 143-144) 

 

Según Ly (Ibidem: 8), la importancia que el griot Pahel concede a la 

variedad de lugares citados en el discurso, a los conocimientos de geografía 

regional, a la topografía y a la toponimia se debe a dos motivos: por un lado, 

porque el contador pretende impresionar al público con su sabiduría; además, 

desea instruirlo. 

Muchas de las topografías de la novela son más precisas y extensas que 

las que encontramos en la mayor parte de las epopeyas aunque similares a 

algunas de Soundjata, como muestran los ejemplos siguientes:  

À cette époque, Goudougaoua n’était pas encore une ville 
composée de blocs et de quartiers séparés par des rues et des 
ruelles, mais un immense terrain plat parsemé d’une multitude 
de petits hameaux de cultures vivrières. On pouvait dire que 
chaque famille de Goudougaoua habitait au milieu de son 
lougan193. (E.D.: 127) 
 
La beauté du site dans lequel était installé la ville lui plut 
énormément. Les chaînes de collines coiffées de verdure étaient 
séparées par des vallonnements de terre jaune-rouge que le soleil 
dorait et faisait briller de loin en loin, trouant l’immense tapis 
vert nuancé par les herbes et les arbres. La beauté du paysage lui 
fit oublier bien vite le pays inexorablement plat de 
Goudougaoua.  
Non seulement Dioussola était la capitale commerciale du 
territoire, plaque tournante d’échanges entre plusieurs pays, mais 
c’était également un pays extrêmement fertile, habité par une 
population laborieuse et très accueillante. (E.D.: 264) 
 

                                                 
193.  El “lougan” es un extenso terreno de cultivo. 
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Sosso était une ville superbe ; elle dressait dans la campagne son 
triple rempart aux tours effrayantes ; la ville comportait 188 
places fortes, le palais de Soumaoro se dressait, telle une tour 
géante, au-dessus de toute la ville. Sosso n’avait qu’une porte, 
gigantesque et en fer, œuvre des fils du feu. (Soundjata ou l’épopée 
mandingue, 2002: 123) 
 

En cuanto a las cronografías, en L’étrange destin de Wangrin, el narrador 

incorpora a sus descripciones temporales frecuentes indicaciones de la 

posición del sol y la temperatura. Véanse estas cronografías de un atardecer y 

de un mediodía, en las que el narrador describe el efecto producido por la luz 

solar en el paisaje y la acción que ejerce sobre los animales y habitantes de la 

ciudad:  

Il [Wangrin] arriva dans la ville au moment précis où le soleil, 
prêt à se coucher, répandait sur la nature une lumière jaune d’or. 
De partout on entendait des bêlements, des beuglements, des 
braiments et des hennissements du gros et menu bétail 
domestique, chaque animal réclamant qui son petit, qui à boire, 
qui sa pitance. De loin en loin, les sons des derniers coups de 
pilon tombant dans les mortiers se mêlaient aux voix des 
hommes, femmes et enfants qui riaient, s’interpellaient ou 
s’exclamaient. Chaque voix semblait vouloir être entendue avant 
que l’obscurité n’obstruât la vue et que la nuit n’imposât son 
silence. (E. D.: 218-219) 
 
[…] quand le soleil atteignit le plein milieu du ciel, toutes les 
ombres se rétractèrent. Chacune se retrancha sous le pied de 
l’objet dont elle était issue. 
Au maximum de son ardeur, le soleil brillait, luisait et aveuglait 
hommes et bêtes. Il fit bouillir comme une marmite la couche 
gazeuse qui enveloppait la terre. 
Les hommes buvaient à longs traits et suaient à grosses gouttes.  
Les poulets, ailes ouvertes à demi, respiraient avec force et 
précipitation. Les chiens, langue tirée et flancs battants, ne 
sachant plus où se mettre, haletaient en faisant la navette 
entre le dessous des greniers à mil et les maigres abris 
construits devant les cases. (E.D.: 13) 
 
Les derniers bruits humains, les derniers cris des animaux 
domestiques, hormis de lointains aboiements espacés, se 
turent. Les feux s’éteignirent. La ville de Witou fut 
enveloppée dans l’ample et sombre couverture d’une nuit sans 
lune. Tout semblait dormir. (E.D.: 181) 



LA INFLUENCIA DE LA ÉPICA DE ÁFRICA OCCIDENTAL 224 

 

Seydou indica que los griots recurren frecuentemente a la “divisa” de la 

noche, lacónica y alusiva y que además, se caracteriza por la inclusión de 

redundancias fónicas aunque la traducción no permita observarlas. El artista 

repite estos versos en “Ham-Bodêdio et son épouse”:  

Le jeune homme ne fit rien jusqu’au moment où les hiboux 
crièrent, les pattes des oiseaux faiblirent sur les branches, larron 
et rat, palme de doum et pouvoirs du Seigneur ! (“Ham-Bodêdio 
et son épouse”, Seydou, 2010: 114) 
 

En L’étrange destin de Wangrin, otras cronografías son más breves que las 

anteriores y pueden ir acompañadas de símiles: “La nuit était belle, fraîche et 

calme. Le ciel, profondément noir, parsemé d’étoiles brillantes, semblait un 

immense plafond en bois d’ébène incrusté de grosses perles d’argent.” (E.D.: 

273). Muchas de ellas sustituyen en una o dos líneas la referencia a la hora, 

imitando los textos tradicionales: “Le disque du soleil plaquait sur l’horizon 

oriental son immense rond jaune d’or quand Diofo pénétra dans le 

campement.” (E.D.: 194). Frecuentemente en L’étrange destin de Wangrin, al 

igual que en las epopeyas, encontramos en lugar de cronografías, indicaciones 

temporales muy breves que no precisan la hora exacta. Véanse los siguientes 

ejemplos: “Après chaque premier chant de coq à l’aurore et chaque dernier 

braiment d’âne au crépuscule,” (E.D.: 22) ; “Il [Wangrin] se retira dans sa 

chambre et donna ordre […] de ne laisser personne le déranger avant que le 

soleil surplombât les têtes et les houppiers des arbres.” (E.D.: 201); “C’était le 

lendemain, au coucher du soleil, que Karim […].” (E.D.: 297); “il [Wangrin] 

arriva avant le lever du soleil.” (E.D.: 299); “Ham-Bodêdio, bon gré mal gré, 

dut attendre que – avec l’aide de Dieu ! – le disque du soleil ait point.” (“Ham-

Bodêdio et son épouse”, Seydou, 2010: 119); “Elle resta assise jusqu’à l’heure 

où les pattes des oiseaux, sur les arbres, devinrent roides, où les gens se 

couchèrent.” (“Trois Hammadi Ardo et une Fâtouma Ardo II”, Ibidem: 251); 

“Mais le soir descendait, le soleil s’était caché derrière la montagne, c’était 

l’heure où le cortège nuptial se formait […].” (Soundjata ou l’épopée mandingue, 

2002: 29); “Le soleil s’était levé de l’autre côté du fleuve et éclairait déjà toute 
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la plaine,” (Ibidem: 117); “la bataille se généralisa dans toute la plaine tandis 

qu’un soleil implacable montait dans le ciel.” (Ibidem: 118). “Le soleil 

commençait à disparaître lorsque Sogolon-Djata […].” (Ibidem: 123); “Quand 

le soleil de rouge devint blanc, […].” (L’épopée bambara de Ségou, 1993: T. 1, 27); 

“Ils y allèrent et se baignèrent jusqu’au moment où le ciel s’assombrit.” 

(Silâmaka et Poullôri, 1972: 255);  

Vint enfin l’heure 
Où piaillent les poussins. (Ibidem: 237-239) 
 
L’aube avait levé le voile de la nuit 
les oiseaux matinaux chantaient (“Goumalel Samba Diam 
Diâlâlo contre Guêlel Yéro Ardo Ndal”, Ngaïdé, 1983: 64) 
 
Au lever du soleil, 
quand les femmes peules réchauffent les sauces à base de 
feuilles, 
quand elles approchent le couscous, 
qu’elles y mettent la sauce à base de feuilles, (“Amadou Sam 
Pôlel contre Hamé Thiâmel”, Ibidem: 108) 

 

*** 

 

Como hemos constatado, L’épopée bambara de Ségou y La geste de Ségou son 

las epopeyas que cuentan con las digresiones más extensas y estas difieren de 

unos episodios a otros según el griot que los recite. Seydou Dramé de Bensana 

prefiere insertar en “Da Monzon et Diétékoro Kârta” amplias reflexiones 

sobre aspectos de plena vigencia social como el amor, las mujeres y la pobreza, 

en cambio, otros griots limitan la extensión de sus comentarios. Aunque se 

puede considerar que estos discursos del narrador disminuyen el ritmo del 

relato, reconocemos que forman parte de la riqueza estilística de la recitación. 

Ciertas digresiones retardan el ritmo narrativo puesto que rompen, en cierto 

modo, la unidad del texto, por ejemplo las que observamos en el texto IV, 

titulado “L’avènement de Da”, de La geste de Ségou, pero aquellas que preparan 

al lector para los acontecimientos que van a ser narrados no interrumpen la 

continuidad de la historia. Así, las breves observaciones del griot acerca del 
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destino que hallamos en Soundjata otorgan más importancia a las proezas del 

protagonista.  

Muchas de las descripciones de L’étrange destin de Wangrin constituyen 

pausas porque el relato del narrador no se detiene en un objeto o un paisaje 

que corresponda a una parada contemplativa del protagonista, por lo tanto el 

párrafo se evade de la temporalidad de la historia. Los comentarios 

sociológicos del narrador de esta novela son necesarios porque informan de la 

sociedad colonial y ayudan al lector a comprender la magnitud de la empresa 

de Wangrin. Mediante ellos, el narrador critica el sistema colonial, gracias a lo 

que Genette denomina función ideológica. Las numerosas notas, dirigidas a un 

lector occidental y que le instruyen en la cultura y la civilización africana están 

incluidas al final de la novela. Creemos que el autor ha decidido excluirlas del 

interior del relato para que el lector no se evada frecuentemente de la 

temporalidad de la historia ya que si allí las hubiese añadido constituirían 

probablemente digresiones del narrador. Por ejemplo, algunas de las notas que 

traducen una palabra o expresión africana cumplen la misma función que las 

digresiones lingüísticas y presentan también la misma forma, es decir, se trata 

de escuetas explicaciones que podrían aparecer insertadas en el texto entre 

guiones, comas o paréntesis.  

En L’étrange destin de Wangrin es de resaltar la forma en la que se 

desarrolla el hilo narrativo. Una atenta lectura revela que la narración se 

estructura según determinadas anacronías. Mientras que las prolepsis, 

originadas principalmente mediante los augurios de algunos personajes y las 

manifestaciones del narrador, anulan la intriga narrativa anticipando la acción, 

las analepsis suponen un salto temporal hacia el pasado que disminuye el ritmo 

narrativo, explicando situaciones concretas sucedidas anteriormente. Además, 

en ciertos momentos el ritmo se acelera gracias a la aparición de diálogos en 

estilo directo, a los resúmenes y a las elipsis. Ahora bien, entre las técnicas 

temporales más empleadas por los griots para ralentizar la acción sobresalen 

las digresiones y las descripciones por lo que no es extraño encontrarlas en 

esta obra de Hampâté Bâ. Estas figuras retóricas introducidas por el narrador 
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del relato conllevan la amplificación de su discurso aunque no en todas las 

ocasiones implican una ruptura del argumento. En efecto, frecuentemente 

producen un efecto de lentitud que impide que el tiempo progrese o al menos 

favorece que quede en suspensión. Sin embargo, su presencia es necesaria en 

algunos capítulos ya que esta obra también se dirige al lector occidental que 

precisa acceder a determinadas informaciones para comprender la realidad 

sociológica que el autor pretende mostrar. La particular velocidad narrativa de 

los relatos épicos ha inspirado al autor maliense y de dicha inspiración surge 

un texto en el que destaca el carácter épico del protagonista así como sus 

aventuras picarescas. 

 

4. 2. Las voces del texto. 

A propósito del papel que desempeña el narrador en la novela africana, 

Amadou Koné afirma:  

Les liens les plus évidents entre le roman ouest-africain et la 
littérature traditionnelle sont remarquables d’une part au niveau 
de l’exploitation que le romancier moderne fait des narrateurs 
traditionnels à l’intérieur du roman et d’autre part au niveau de la 
récupération de leurs discours par le narrateur principal. (Koné, 
1993: 73) 

 

Aplicando esta declaración de Koné a nuestro análisis desvelaremos en 

este apartado la presencia de narradores tradicionales en L’étrange destin de 

Wangrin y examinaremos la función comunicativa del narrador, para demostrar 

que la estructura dialógica establecida entre el griot y el público es similar a la 

que el narrador de la novela de Hampâté Bâ intenta mantener con el 

narratario. Estudiaremos finalmente los diversos discursos tradicionales. 

 

4.2.1. La relación entre el narrador principal y los secundarios. 

Los griots que narran epopeyas afirman a menudo que su relato no es 

obra de un único autor, por el contrario, es el resultado de una antigua 

tradición oral, lo que le otorga carácter comunitario. En el episodio VII de 

L’épopée du Kajoor, el artista refleja esta labor colectiva mediante un pronombre 
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indefinido: “Certains racontent que le Get est antérieur aux Dammeel” (Dieng, 

1993: 183) y en el capítulo IX señala que su recitación es fruto de una 

formación dirigida por otros bardos:  

Je vais vous entretenir maintenant de Maka de Maysa Tend, 
De ce qu’on m’en a appris. (Ibidem: 217) 

 

También el griot Sory Komora declara públicamente la participación de 

otros artistas en la confección de su historia:  

Les griots m’ont dit 
à propos de Ségou, 
que […] 
Les griots parlent des […]  
ils disent qu’[…]. (Dumestre, 1979: 185) 

 

Asimismo, el griot Pahel Mamadou Baïla alude frecuentemente a otros 

narradores para complementar la historia de Samba Guéladio pues sus 

testimonios apoyan su discurso:  

Aussi dit-on que Samba est né à Baroga et a grandi à Yâcine. 
On dit que jusqu’aujourd’hui, les buissons de Yâcine n’ont pas 
repoussé :  
cela est vrai… (Ly, 1991: 82) 

 

Sin embargo, en ocasiones, manifiesta su desacuerdo con ellos e intenta 

demostrar que sus conocimientos de la historia son superiores:  

Certains ont dit que c’était un pur-sang, mais ceux-là ne savent 
pas; ce n’était pas un pur-sang, c’était une jument, 
elle avait nom Oumou Latôma, (Ibidem: 80) 

 

Otras veces, ni refutan ni sostienen las palabras de Pahel: “d’aucuns 

disent que c’était de nuit, d’autres disent que c’était en plein jour” (Ibidem: 134). 

En cualquier caso, la intervención de otros contadores crea un texto que se 

distingue por su carácter colectivo. 

La aparición de diferentes narradores en los textos escritos supone la 

existencia de otras voces, visiones y narratarios. Carmen Bobes afirma que con 

la desaparición del narrador omnisciente, el narrador relata determinados 

acontecimientos que no ha vivido o presenciado mediante la inclusión de 
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relatos dentro del relato, recurso que favorece la introducción de otro 

narrador: “al que el narrador deja un espacio propio (perspectivismo 

narrativo), o lo integra verticalmente en su discurso.” (Bobes Naves, 1993: 

218). Genette asegura que: “todo acontecimiento contado por un relato está 

en un nivel diegético inmediatamente superior a aquel en que se sitúa el acto 

narrativo productor de dicho relato.” (Genette, 1989: 284). La noción de nivel 

narrativo alude a la incorporación de otros relatos en los que un nuevo 

narrador se dirige a su correspondiente narratario. El autor pretende crear la 

ilusión de que no es el primer narrador el que cuenta sino otro, que surge 

dentro de la historia narrada por el primero. De este modo, a través de una 

alternancia de la palabra en discurso directo, esta segunda voz se impone como 

nuevo narrador. La técnica literaria por la que una sucesión de narradores en 

segundo grado se ceden la palabra se emplea frecuentemente en la literatura 

africana para consolidar la credibilidad de la historia puesto que aquellos que 

pronuncian en la novela determinados discursos tradicionales son verdaderos 

especialistas que, a menudo, declaran que su relato es veraz. 

La introducción de L’étrange destin de Wangrin comienza con una 

pregunta: “D’où venait Wangrin ?” (E.D.: 11). El narrador extradiegético-

heterodiegético relata durante algunas líneas el origen del pueblo y del país de 

Wangrin. Sin embargo, este narrador finge no conocer perfectamente los 

hechos ocurridos en tiempos pasados en Noubigou y por ello presenta a un 

nuevo narrador, Fodan Seni, taumaturgo bambara que al principio del siglo XX 

vivía en la corte del rey Métiogo Dani. Koné denomina narrador principal a 

aquel que dirige la intervención de otros narradores tradicionales que insertan 

discursos propios de la literatura oral africana: “En effet, le narrateur principal 

fait appel au narrateur traditionnel pour que celui-ci raconte et assume une 

histoire qu’il ne peut pas ou ne veut pas assumer lui-même.” (Koné, 1993: 91). 

De este modo, el narrador principal convoca a otros secundarios que relatan, 

por ejemplo, mitos para que resulten más creíbles194. 

                                                 
194.  Estas son las palabras de Koné acerca del narrador de Crépuscules des temps anciens: “Mais 

si l’on tient compte de l’ensemble de l’œuvre, on peut dire qu’il y a un narrateur 
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Una vez finalizada la historia mítica contada por Fodan Seni, el 

narrador principal toma de nuevo la palabra para exponer las condiciones en 

que se produce el nacimiento de Wangrin. No obstante, tan sólo pasadas unas 

líneas, surge un nuevo narrador tradicional, en este caso la anciana que asiste a 

la parturienta para dar a conocer la canción enseñada por Nyakuruba, diosa de 

la maternidad. Al concluir este canto, el narrador principal retoma el relato 

pero la acción se verá interrumpida, y esto sucede frecuentemente a lo largo de 

la narración, debido a la aparición de unas explicaciones sobre la civilización 

africana resultado de la función ideológica195. 

El narrador principal comienza la descripción del dios bambara 

Gougoloma-Sooké (E.D.: 21), personaje mítico que goza de gran importancia 

por los paralelismos existentes entre su personalidad y la del protagonista, 

sobresaliendo, una vez más, la función ideológica del narrador que aporta al 

lector los mismos conocimientos que transmite el griot en las solemnes 

sesiones narrativas en las que el público escucha mitos. Numu-Sama, otro 

narrador intradiegético-homodiegético que predice el destino de Wangrin, se 

incorpora también a la narración (E.D.: 23) para relatar él mismo la 

adivinación que confía al protagonista, vinculando al oráculo con la aceptación 

de Gougoloma-Sooké. Pero también Wangrin se convierte en narrador en esta 

misma página. Es una de las pocas ocasiones en las que la tercera persona es 

sustituida por la primera. En este momento, se ha producido una variación ya 

que un narrador en tercera persona extradiegético-heterodiegético, mediante 

un imperativo en primera persona del plural, se transforma en destinatario del 

relato o en narratario: “Toujours est-il qu’il choisit Gongoloma-Sooké pour 

l’un de ses « dieux-patrons ». Ecoutons-le conter son intronisation: « Quand je 

                                                                                                                                      
principal qui domine les autres narrateurs et organise l’histoire. Ce narrateur est extra-
hétérodiégétique. Il est en effet en dehors de l’histoire qui est racontée. C’est 
globalement une narration à la troisième personne.” (Koné, 1993: 73-74). 

195.  Denominamos función ideológica a algunas de las intervenciones del narrador que se 
caracterizan por explicar aspectos de la tradición o de la historia y a las que atribuimos 
un objetivo didáctico. También sus comentarios morales responden a este fin. Sin 
embargo, Genette (1989: 309-310) advierte que se producen interferencias entre las 
cinco funciones que distingue: narrativa, de control, de comunicación, testimonial e 
ideológica. 
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décidai de me mettre sous la protection […]. ».” (E.D.: 23). En tan sólo 24 

páginas el narrador principal invita a otros secundarios a que intervengan y 

estos alternan sus voces a una rápida velocidad con el pretexto de conceder 

verosimilitud a la historia. De este modo, el autor se comporta como los griots 

de epopeyas que insisten en la autenticidad de sus discursos. 

El relevo de narradores continúa en los capítulos siguientes. Koullel, el 

gran contador, incorpora su canción para ensalzar la belleza de la ciudad de 

Diagaramba. El lector occidental goza así del privilegio de penetrar en la 

tradición africana a través de una de sus manifestaciones artísticas. Asimismo, 

Wangrin recupera en otras ocasiones la palabra para contarnos su entrevista 

con un comandante francés (E.D.: 37) y para describir a Quinomel (E.D.: 

128). 

También en Soundjata ou l’épopée mandingue otros narradores secundarios 

colaboran con el principal. Así, mediante los diálogos, emiten profundas 

reflexiones que coinciden con las digresiones de los griots196:  

Certaines personnes toujours prêtes à s’apitoyer disaient entre 
elles:  
- Comme la fortune tient à peu de chose ! 
- Oui, le jour où l’on est heureux est aussi celui où on est le plus 
malheureux, car, dans le bonheur on n’imagine pas ce que c’est 
que la souffrance. (Niane, 2002: 145) 

 

En otras ocasiones son los extranjeros quienes toman la palabra: “dans 

les terres les plus éloignées on parlait de Niani et les étrangers disaient: « A 

beau mentir qui vient du Manding ».” (Ibidem: 148).  

 

*** 

 

                                                 
196. Genette afirma que la función ideológica no es exclusiva del narrador puesto que 

Dostoievski, Tolstoi, Thomas Mann, Broch y Malraux han asignado a alguno de sus 
personajes la misión de exponer el comentario y el discurso didáctico “hasta 
transformar determinadas escenas […] en auténticos coloquios teóricos.” (Genette, 
1989: 311). 
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En las epopeyas no observamos la alternancia de voces que 

distinguimos en L’étrange destin de Wangrin porque el único narrador que 

hallamos es el griot que relata la historia. El investigador que recopila el relato 

transcribe las palabras de un único recitador, sin embargo, recupera 

indirectamente las de todos aquellos que previamente habían colaborado en la 

creación del texto épico como sugieren algunas de las expresiones de estos 

artistas ya citadas. El griot que difunde las hazañas de diversos héroes advierte 

frecuentemente antes de la recitación que ha heredado la narración de sus 

maestros o antepasados de modo que no se siente obligado a interrumpir la 

relación de los hechos para precisar el nombre de aquel que le ha enseñado 

cada una de las estrofas o pasajes puesto que es evidente que ninguno de ellos 

ha sido creado por él. Por otra parte, el público sabe que efectivamente el 

aprendizaje del griot es resultado de la atenta escucha de otros avezados 

artistas ya que convive con él y conoce el proceso de la transmisión oral. Así, 

la principal inquietud de estos profesionales del verbo es convencer de que 

aquello que narran es verdadero, no necesitan demostrar que su discurso ha 

sido memorizado gracias a la ayuda de otros elocuentes oradores. 

Hampâté Bâ pretende persuadir al lector de que escribe un documento 

verídico por lo que menciona el nombre de algunos informantes que han 

estado presentes en los momentos más trascendentales de la vida del intérprete 

como el nacimiento, la circuncisión, etc. vinculando estos pasajes de carácter 

tradicional con los taumaturgos, parteras, adivinos y contadores. Por este 

motivo, algunas de las canciones también son relacionadas en esta novela con 

los griots, como veremos posteriormente. Además, para evitar dudas sobre la 

veracidad de su relato permite que el protagonista relate algunas de sus 

aventuras. De este modo, el narrador principal no se apropia ni de los 

discursos más tradicionales ni de determinadas confesiones de los personajes. 

Mediante esta alternancia de narradores secundarios, el principal se oculta 

temporalmente tras las declaraciones de los testigos de los hechos para que 

estos completen sus explicaciones. En efecto, se supone que el escritor ha 

delegado en el narrador ficcional la responsabilidad de contar la historia, 
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recibiendo toda la información y organizando la exposición del relato197. La 

inclusión de textos tradicionales mediante determinados narradores 

secundarios acerca la novela de Hampâté Bâ a la producción oral africana. 

 

4.2.2. Las funciones del narrador. 

El narrador principal en esta novela tiene diferentes misiones y entre las 

más importantes destacan: la divulgación de los conocimientos y valores 

tradicionales, la exposición de la historia de África, la relación de las aventuras 

de Wangrin, la inserción de una lección moral que se deduce de los sucesos 

narrados y persuadir al lector de la veracidad de los hechos contados. El 

cumplimiento de estos objetivos se llevará a cabo imitando el proceso de 

comunicación característico de las sesiones narrativas tradicionales africanas. 

Aunque el narrador omnisciente y la alternancia de funciones198 están 

presenten en gran número de novelas, creemos que lo que distingue a esta 

obra de otras es principalmente la función comunicativa que analizaremos a 

continuación y la función ideológica, que permite la aparición de muchas 

digresiones similares a las de las epopeyas. Por otra parte, esta última función 

revela la subjetividad del narrador principal, rasgo que comparte con el griot 

que expresa su admiración hacia el héroe del texto épico pero que le opone a la 

objetividad exigida al biógrafo. 

Mediante la manifestación de la faceta más subjetiva del narrador se 

desvela el modo performativo. Anulando su imparcialidad se atreve a mostrar 

su simpatía y su animadversión por algunos de los personajes. El narrador no 

se limita a relatar la acción sino que además desea influir en la opinión del 

                                                 
197.  Sin embargo, el narrador principal a veces simula desconocer algunas de las reacciones 

de los protagonistas, ateniéndose a las limitaciones de la equisciencia: “Selon son tic 
habituel, le comte se mordit légèrement la lèvre inférieure. Etait-ce de plaisir ou de 
dépit?... Quoi qu’il en soit, il entreprit […].” (E.D.: 239). Si consideramos que los 
conocimientos del narrador son menores que los de los personajes, nos aproximamos a 
la fórmula Narrador < Personaje (la visión “por fuera” que Todorov (1971: 101) 
menciona basándose en la clasificación de las visiones de la narración de J. Pouillon 
(Temps et Roman, Paris, Gallimard, 1946). Incluso, en estos casos en los que el narrador 
únicamente describe lo que ve, Todorov afirma que la objetividad no es total. 

198.  La narrativa, la de comunicación e incluso la testimonial ya que el narrador indica la 
fuente de donde procede la información. 
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lector mediante una labor persuasiva, orientando sus sentimientos a través de 

la función de comunicación. La subjetividad del narrador se refleja, por 

ejemplo, en el empleo del adjetivo posesivo de primera persona del plural. 

Agougui Mansou, Kountena y Wangrin, son denominados como “Nos trois 

amis” (E.D.: 60). El narrador podría haber utilizado el artículo definido 

“Les”, sin embargo, este adjetivo posesivo muestra su simpatía por los 

personajes, aproximándole a la figura del contador. El hecho de servirse del 

posesivo “nos” que comprende “mes amis” más “tes amis”, es decir “les 

amis” del narrador más “les amis” del narratario, permite asociar a las dos 

entidades gracias a una estructura dialógica. En otras ocasiones, destacan 

ciertos adverbios que revelan que al narrador le agrada el protagonista del 

relato: “Malheureusement, le commandant Gordane, qui était devenu le 

grand défenseur de Wangrin, arrivait à la fin de son séjour colonial [...].” 

(E.D.: 247); “Malheureusement, [...], le gouverneur Linguet, l’inspecteur 

Linguet, l’inspecteur Rando et le procureur de la République Cols partirent 

tous les trois en congé de longue durée.” (E.D.: 254); “Heureusement, 

Wangrin avait fait construire pour ses deux épouses et son unique fille 

mineure une habitation qui avait été enregistrée à leur nom et qui ne fut donc 

pas vendue.” (E.D.: 412).  

Tampoco el narrador de Soundjata reprime su subjetividad, los adjetivos 

que utiliza le delatan: “Les méchantes langues” (Niane, 2002: 37), “Mais 

Sogolon était une mère prudente” (Ibidem: 55), “La méchante reine-mère” 

(Ibidem: 42), “un chef aussi brave” (Ibidem: 71), “les pauvres captifs” (Ibidem: 

139). También sus comparaciones dan prueba de ello, ensalzando o 

desprestigiando: “Djata cherchait Sosso-Balla ; il l’aperçut, et tel un lion il 

s’élança vers le fils de Soumaoro le sabre levé” (Ibidem: 93-94), “il fut fendu en 

deux comme une calebasse” (Ibidem: 94), “Les ennemis pullulaient comme des 

sauterelles” (Ibidem: 99-100), “il rayonnait tel un astre” (Ibidem: 129). El griot 

Sidi Nbôthiel (“Amadou Sam Pôlel contre Hamé Thiâmel”) deja patente la 

admiración y aprecio que siente hacia Amadou Sam Pôlel y su griot de manera 

similar a como lo manifiesta el narrador de L’étrange destin de Wangrin: “Notre 



CAPÍTULO II: LA INFLUENCIA DE LOS NARRADORES TRADICIONALES 235

Peul ne dormit point cette nuit-là” (Lamine Ngaïdé, 1983: 139); “Nos amis se 

sont enfoncés dans les pâturages” (Ibidem).  

 

4.2.2.1. La función comunicativa. 

Dedicamos una especial atención a la función comunicativa en L’étrange 

destin de Wangrin porque en ella recae principalmente el peso de la estructura 

dialógica característica de las sesiones en las que se recitan las epopeyas, lo que 

de nuevo facilitará la observación de la estrecha relación entre esta novela y los 

relatos épicos. 

Ya habíamos indicado que la introducción de L’étrange destin de Wangrin 

comienza con una pregunta. Algunas páginas después, el narrador principal 

vuelve a plantear otra: “Wangrin était né, mais il n’était point délivré. Que lui 

voulaient ses « petits frères » ? Nul ne sait” (E.D.: 17). La función de 

comunicación del narrador muestra evidentes paralelismos con la del emisor 

de las epopeyas. Hallamos más casos similares en el capítulo 17 y 19: “Qui 

était Sourgens ? Le meilleur fusil du Sondan, de la Haute-Volta et de la Côte 

d’Ivoire” (E.D.: 246) ; “Au demeurant, qui étaient Louis Rameau et 

Faboukari ? Le premier n’avait jamais existé […]. Quant à « Monsieur » 

Faboukari, […].” (E.D.: 280). Esta estrategia narrativa es aplicada en repetidas 

ocasiones aunque no siempre incluye la respuesta, por ejemplo en el capítulo 

18: “N’était-il pas un vieux loup qui connaissait les manières et manies des 

dieux de la brousse ?” (E.D.: 270) y en el 34, cuando el narrador se pregunta 

sobre las razones que han podido causar la huida de Dioussola de M. y Mme 

Terreau:  

Est-ce cette situation lamentable, ajoutée au mépris que les 
Blancs leur manifestaient, qui poussa le couple à vouloir 
s’éloigner de Dioussola, non sans s’être enrichis aux dépens d’un 
homme qu’ils avaient bien servi, certes, mais qui ne s’était jamais 
montré ni avare ni mesquin ? (E.D.: 411) 

 

Pregunta que no tiene otra respuesta más que la propia interpretación 

del lector pero en cuyo planteamiento observamos no sólo la crítica del 

narrador sino su deseo de comunicarse con el lector. En otras ocasiones, 
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parece que el narrador ignora la respuesta y, sin embargo, posteriormente 

nos sorprende con la relación de un hecho que prueba que tal 

desconocimiento no era más que un engaño. Por ejemplo, el narrador refleja 

así su duda: “En tête à tête avec lui-même sous un ciel si paré, quelles forces 

Wangrin allait-il invoquer ? Les forces ancestrales ou celles des religions 

étrangères ? Quoi qu’il en fût, […].” y algunas líneas después, antes de una 

oración, precisa: “Wangrin s’adressa mentalement aux mânes de ses ancêtres” 

(E.D.: 274). Esta pregunta y las anteriores, planteadas de manera impersonal, 

corresponden a una función fática e incitativa. 

La función de comunicación es frecuente en las epopeyas mediante las 

preguntas del narrador, así en Soundjata ou l’épopée mandingue, algunas son 

respondidas por aquel que las enuncia y otras no, al igual que en L’étrange 

destin de Wangrin: “A quoi pensait-il ? Lui seul le savait.” (Niane, 2002: 44), 

“Mais que peut-on contre le destin ? Rien.” (Ibidem: 47), “Par qui 

commencer ? Par qui finir ? Je commence par Siara Kouman Konaté.” 

(Ibidem: 102), “ la terre trembla sous les pieds des Sofas et un nuage de 

poussière rouge couvrit la montagne. Était-ce la fin du monde ?” (Ibidem: 

109), “Qui peut dire combien de Sossos ont trouvé la mort à Krina ?” 

(Ibidem: 119). También la versión de Lansine Diabaté recoge un gran número 

de ellas: “Avec quelle chanson ont-elles accueilli notre ancêtre Kala Jula 

Sangoy ? Elle chanta: […].” (Jansen, 2001: 272). En Samba Guéladio, épopée 

peule du Fuuta Tooro la mayor parte son planteadas por el narrador para 

despertar la curiosidad del público y aunque no se obtenga la respuesta 

inmediatamente después, la descripción de los acontecimientos resuelve la 

duda:  

La Diawando, elle, 
comment a-t-elle su que c’était un garçon 
puisqu’il était caché ? (Correra, 1992: 32) 

 

Les applaudissements retentissent, 
les gens sont embarrassés ; lequel parmi eux sera le premier 
sur le dos d’un cheval ? (Ibidem: 38) 
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Que cherche cet épervier en ce lieu ? (Ibidem: 50) 
 
Pendant qu’ils parlaient, ils avançaient sans s’en rendre compte, 
pourquoi cela ? (Ibidem: 134) 

 

La particularidad de los versos que incluimos a continuación reside en 

que es el narrador el que responde a la pregunta199:  

Pounédji Laliya, pourquoi a-t-on peur d’eux ? 
Ils sont extrêmement braves. 
Ils sont les plus forts de leur contrée, 
ils sont les plus forts des autres contrées 
tellement ils sont pleins de bravoure, 
tellement ils sont pleins de richesses. (Ibidem: 166) 
 
Pourquoi parle-t-on du coup de feu de Mawndou Galé ? 
c’est parce que son fusil est le plus grand des fusils. (Ibidem: 208)  
 

Semejante es este ejemplo de La geste Ham-Bodêdio ou Hama le Rouge:  

Et quand donc Saïgalâré est-il arrivé ici-bas ? 
C’est une nuit de mercredi que Saïgalâré apparut et arriva en ce 
monde. (Seydou, 1976: 65) 

 

Algunas de las preguntas que aparecen en las epopeyas corresponden a 

la curiosidad, las dudas o la crítica de un personaje o del pueblo aunque es el 

narrador el que las enuncia: “Comment vaincre un homme capable de 

disparaître et de réapparaître où et quand il le veut ! Comment toucher un 

homme invulnérable au fer ! Telles étaient les questions que le fils de Sogolon 

se posait.” (Niane, 2002: 97); “Les méchantes langues commençaient à jaser: 

quel enfant à trois ans n’a fait ses premiers pas ? Quel enfant à trois ans ne fait 

le désespoir de ses parents par ses caprices, ses sautes d’humeur ?” (Ibidem: 37). 

Pero la función comunicativa de los diferentes narradores sobresale 

también en la novela de Hampâté Bâ mediante otros procedimientos 

diferentes de las preguntas: el imperativo y los pronombres. El narrador 

principal cede la palabra al propio protagonista de la obra convirtiéndole en 

narrador a su vez a través de esta exhortación: “Écoutons-le conter son 

                                                 
199.  También en L’épopée de Samba Guéladiégui de Ly es el griot el que responde a las 

numerosas preguntas que él mismo plantea.  
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intronisation” (E.D.: 23). Este segundo narrador que se expresa en primera 

persona del singular es un narrador intradiegético-homodiegético. El hecho de 

que tanto el narrador principal como el lector sean “oyentes” de un mismo 

relato hace que consideremos este fenómeno como comunicación en directo. 

Gracias a este imperativo como a otros del tipo “Laissons-le” observamos la 

tentativa del narrador de ponerse en contacto con el narratario a la manera de 

los contadores populares. El portavoz de la palabra tradicional que acude a las 

reuniones necesita un público al que instruir y divertir, aquí mediante este 

verbo, el narrador principal y el narratario componen la audiencia a la que se 

dirige un nuevo emisor: el protagonista de la novela. 

Este diálogo entre el emisor y el receptor se mantiene también en otros 

capítulos de la obra. Una auténtica e intensa conversación se establece cuando 

el protagonista se comporta como un filósofo y contador: “Posez-moi des 

questions sur la vie ! Je vous répondrai [...]. Profitez de mon expérience et 

posez-moi des questions pendant que je vis encore.” (E.D.: 413-414). Creemos 

que en párrafos como este, el autor emplea recursos narrativos específicos 

para llamar poderosamente nuestra atención y relacionarse, de este modo, con 

el narratario. Mediante el pronombre “vous” y el modo imperativo, el narrador 

desempeña la función fática de Jakobson. La comunicación entre el narrador y 

el narratario continúa también a través del adverbio “ici”, que alude al texto. 

Empleando la expresión “Il est dommage”, el narrador se lamenta por no 

incluir la lección filosófica que podría dar el protagonista:  

Il est bien dommage que l’on ne puisse rapporter ici toutes les 
questions qui furent posées à Wangrin et les réponses qu’il y fit qui 
portaient souvent la marque des initiations qu’il avait reçues au 
cours de sa vie. Certaines, cependant, ont été conservées. En 
voici quelques unes. (E.D.: 414) 

 

En rarísimas ocasiones el narrador reconoce no disponer de 

información y si insiste en no facilitar al lector algunos datos de su supuesta 

biografía se debe al acatamiento de la voluntad de Wangrin. Tres preguntas 

sorprenden tanto por su forma como por su contenido. No se especifica quién 

las hace pero consideramos que representan las que el lector pudiera 
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plantearse: “Qu’est-ce que la vie ici-bas ?”, “Qu’est-ce que l’homme ?”, 

“Qu’est-ce que la fortune ?” (E.D.: 414). La manera en que se disponen 

responde al deseo del escritor de incluir reflexiones filosóficas semejantes a las 

digresiones de los griots. Creemos que el autor se acerca a determinados 

pasajes de las epopeyas como este que aparece en El Hadj Omar Tall:  

Nous te demandons 
De nous dire qui Dieu préfère entre un homme à la 
peau claire et un homme à la peau foncée ?  
[…] 
Qu’est-ce que c’est le Coran ? 
[…] 
Dieu aime-t-il le Coran ou pas ? 
[…] 
 
Est-ce que les écritures dans le Coran ont été faites à l’encre 
noire ou claire ? 
[…] 
Est-ce que Dieu avait le choix d’écrire le Coran avec  
de l’encre claire ? 
[…] 
Peux-tu me dire 
Si tu examines l’œil  
La vue réside-t-elle dans la pupille qui est noire 
Ou dans le blanc de l’œil ? (Diop, 2003: 180-182) 

 

Wangrin y El Hadj Omar demuestran su sabiduría mediante sus 

respuestas. El narrador omnisciente de L’étrange destin de Wangrin precisa: “Ce 

soir-là, il avait retenu son auditoire plus longtemps que de coutume, comme 

s’il avait eu le pressentiment qu’il parlait pour la dernière fois.” (E.D.: 417), y 

poco después, el protagonista, narrador intradiegético-homodiegético cuenta 

su desafortunada relación con Mme Blanche. El contacto no cesa y el narrador 

pretende prolongar el diálogo con el lector virtual así que insiste: “Interrogez-

moi” (E.D.: 417). Una voz anónima, que asociamos al narratario, responde: 

“Comment les Terreau ont-ils pu te voler ton argent, Wangrin ?” (E.D.: 417). 

El relato no podía finalizar sin la fundamental exposición que responde a tal 

pregunta. Esencial por dos motivos: para una mejor comprensión de la 

relación mantenida entre el intérprete y la mujer europea y porque tal 
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explicación desempeña una función didáctica. Esto justifica las palabras del 

protagonista: “Tâchez, quant à vous, d’en tirer une leçon. Tout se paie, et j’ai 

payé pour vous.” (E.D.: 417). Insistimos en que el pronombre “vous” nos 

representa a todos nosotros, aquellos que recibimos la lección y por eso, tras 

algunas líneas más, Wangrin se dirige al narratario atrayendo su atención con 

una elevación del tono, indicada por una frase exclamativa: “Ah ! Vous qui 

m’écoutez ! Sachez et n’oubliez jamais que moi qui vous parle, je fus dupe…” 

(E.D.: 419). Sin embargo, el ejemplo que más claramente refleja el anhelo del 

narrador principal de L’étrange destin de Wangrin de dirigirse al “oyente-lector” es 

aquel en el que se refiere directamente a él de idéntica manera en que lo haría 

un griot en una plaza pública a su auditorio: “sauf le respect que je dois à vos 

oreilles, cher lecteur” (E.D.: 151). Se trata de una evidente interpelación al 

narratario, con el ánimo de comunicarse con él y de acercar la narración a la 

oralidad tradicional, recurriendo, por un lado, a las palabras “vos oreilles”, que 

incitan a considerar este diálogo como un acto verbal, y por otro lado, a la 

familiaridad con la que el narrador le trata mediante la expresión “cher 

lecteur”200. Es en esta cita en la que el lector es nombrado con más precisión y 

supone un factor de sorpresa en el discurso narrativo. 

La función de comunicación del narrador es un procedimiento 

empleado a menudo por autores que escriben relatos inspirados en la tradición 

y que utilizan métodos específicos de la oralidad. André-Patient Bokiba (1998: 

47) explica que en La Légende de M’Pfoumou Ma Mazono el narrador se dirige al 

lector extranjero a fin de aclararle los elementos culturales difíciles de 

comprender. Hampâté Bâ, como ya habíamos mencionado, introduce notas 

frecuentemente para resolver posibles dudas acerca de la civilización africana, 
                                                 
200.  Por otra parte, esta interpelación al receptor recuerda a las que aparecen en otras obras 

picarescas españolas tales como Lazarillo de Tormes, en donde destaca la fórmula 
“Vuestra Merced” y Guzmán de Alfarache, mediante la presencia de “curioso lector”. 
Además, en las dos novelas, el narrador afirma perseguir un objetivo didáctico, al igual 
que en L’étrange destin de Wangrin, por lo que en ellas, como en otras obras del Siglo de 
Oro, el narrador alude a la sentencia que Plinio el Mozo, Epístolas, III, v. 10, atribuye a 
su tío Plinio el Viejo, de modo que en Lazarillo de Tormes encontramos: “no hay libro, 
por malo que sea, que no tenga alguna cosa buena” (Lazarillo de Tormes, 1988: 4) y 
Mateo Alemán escribe: “mas considerando no haber libro tan malo donde no se halle 
algo bueno.” (Alemán, 1972: 33). 
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en donde continúa el contacto entre el narrador y el lector y en otras 

ocasiones, el narrador las dilucida él mismo en el cuerpo del relato. La 

aparición de diversos narradores tradicionales y estas intromisiones 

paratextuales reflejan el firme deseo del autor de divulgar conocimientos de 

antropología cultural. El diálogo a través de elementos paratextuales es 

evidente para Nora-Alexandra Kazi-Tani quien afirma:  

Chez beaucoup de romanciers, l’“oralité feinte” se manifeste 
dès le hors-texte: exergues, préfaces, avant-propos ou 
avertissements lorsque ceux-ci sont l’œuvre des auteurs. 
Étroitement liés au code énonciatif, comme dans la littérature 
populaire, ces éléments paratextuels apparaissent comme des 
conventions de forme dont le rôle consiste essentiellement à 
“nouer le dialogue” avec le public et à révéler le contrat de 
lecture du récit qui va suivre. (Kazi-Tani, 1995: 81-82) 

 

La participación de Wangrin es reclamada de nuevo para relatar su 

entrevista con el comandante de Diagaramba, mediante el mismo recurso 

utilizado previamente, “Laissons-le nous conter lui-même son entrevue avec le 

commandant” (E.D.: 37) o para describir al comandante M. Quinomel (E.D.: 

128). Estas fórmulas (modo imperativo, pronombres, etc.) son estrategias de 

implicación del narratario en el acto comunicativo. Cuando el narrador 

principal incorpora al texto la frase “Mais écoutons plutôt Wangrin nous le 

décrire: ” (E.D.: 128) se convierte él también en destinatario de un mensaje. 

No obstante, este relevo de la narración no durará mucho, las comillas que 

recogen las palabras del nuevo narrador, el protagonista del relato, dan fin con 

una nota, la número 74, presencia evidente del narrador principal que cumple 

ahora la función ideológica para desempeñar más tarde la función narrativa. 

En otras ocasiones, mediante una prolepsis, el narrador anticipa una situación 

que tendrá lugar: “En cela, il n’avait pas tout à fait tort, nous le verrons plus 

loin.” (E.D.: 247) o bien nos recuerda, mediante sus intervenciones de carácter 

anafórico, acontecimientos que podríamos haber olvidado por descuido: “Oui 

mon commandant, répondit le commis qui, nous nous en souvenons, était un 

homme de Wangrin.” (E.D.: 367). El acercamiento entre el narrador y el 

narratario se produce también mediante el pronombre “on” que según 
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Blachère comprende: “ce sont les gens, les Peuls, les habitants du pays, ceux 

de “chez nous”, voire les Africains: il y a là l’affirmation d’une puissance 

massive, d’un usage si répandu qu’il impose même au français hexagonal.” 

(Blachère, 2003: 149). Por ello, no es inusual que hallemos ejemplos tales 

como los siguientes: “Il ne fallait pas, disait-on, moins de dix ans pour 

apprendre, imparfaitemente d’ailleurs, les gestes support du parler français” 

(E.D.: 29); “Il avait, disait-on, plus de fusils que de costumes et aimait mieux 

son fusil que sa « mousso ».” (E.D.: 246).  

La función de comunicación es muy habitual en cualquiera de las 

epopeyas examinadas. El griot Mamadou Koyaté, al igual que el narrador de 

L’étrange destin de Wangrin, interpela al público mandinga mediante el modo 

imperativo: “Écoutez, donc, fils du Manding, enfants du peuple noir, écoutez 

ma parole” (Niane, 2002: 12). También el narrador de Samba Guéladio, épopée 

peule du Fuuta Tooro y el griot de El Hadj Omar Tall emplean el mismo modo: 

“Musulmans, écoutez ! (Correra, 1992: 92), “Sachez-le” (Ibidem: 190), 

“Rappelez-vous” (Diop, 2003: 141), “Écoute ce que Omar a dit !” (Ibidem: 

155). En las representaciones orales de las epopeyas la invocación al oyente es 

muy frecuente pues sin él, el espectáculo no tiene lugar y esta búsqueda de 

comunicación se mantiene claramente gracias a los pronombres “vous”, 

“nous”, “tu” y “te”. A continuación, presentamos algunos ejemplos: “Nous 

arrivons maintenant aux grands moments de la vie de Soundjata.” (Niane, 

2002: 78); “Si tu vas à Kà-ba, va voir la clairière de Kouroukan Fougan, tu y 

verras planté un linké” (Ibidem: 142); “Pour te convaincre de ce que j’ai dit, va 

au Manding” (Ibidem: 151). El recitador de El Hadj Omar Tall pregunta muy a 

menudo al receptor si comprende la historia: “Est-ce que vous me suivez ?” 

(Diop, 2003: 143) y según Samba Diop, Thiam hace uso de esta técnica para 

asegurarse de que los asistentes no se aburren. También en La Geste de Ham-

Bodêdio ou Hama le Rouge el griot pregunta repetidamente al público si 

comprende lo que dice: “Tu as compris ?” (Seydou, 1976: 149), “Tu 

comprends ?” (Ibidem: 163). Además, se ubica en el mismo espacio que él 

mediante adverbios de lugar:  
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sa mère 
se mit en route, 
prit du lait, 
prit du beurre 
et s’en fut les porter au marché de Sâ, 
comme environ d’ici à Tondibiya. (Ibidem: 275) 

 

El narrador implica al receptor en los hechos narrados, indicándole que 

ciertas situaciones le podrían suceder a él o advirtiéndole que se sorprendería 

de la magnitud de determinados acontecimientos. Así, ante el importante 

número de vacas reunidas y la fuerza de sus mugidos, el griot sugiere que sería 

imposible oírse:  

si tu parlais avec ton compagnon, tu ne pouvais entendre ce qu’il  
disait. (Ibidem: 335)  
[…] un grand morceau de bois en barrait le passage, 
[…] Là, si c’est avec un cheval que tu arrives 
pour passer, tu devras te courber. (Ibidem: 367) 

 

Hallamos casos semejantes en Samba Guéladio, épopée peule du Fuuta Tooro 

y en El Hadj Omar Tall:  

cela s’appelle se tremper ; 
tes habits et toi tout mouillés tu te présentes devant le 
cordonnier. (Correra, 1992: 66) 
 
Tu sais qu’à La Mecque 
Tout ce que tu demandes à Dieu 
Il accédera à tes prières (Diop, 2003: 161) 

 

*** 

 

A fin de relatar la pícara vida de un bambara, Hampâté Bâ escribe una 

novela en la que algunos personajes, adquiriendo el estatuto de narradores 

secundarios, relevan, temporalmente, a un narrador principal. El autor se 

inspira en la literatura popular para reproducir el discurso de los artistas, 

otorgándoles la importancia y la consideración que merecen. Además, los 

nuevos testimonios de estos narradores confeccionan un texto comunitario 

que prueba la existencia de Wangrin y contribuyen a estructurar el relato. Así, 
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las palabras de Numu-Sama y Fodan Seni condicionan la historia por lo que 

no se puede considerar que su colaboración sea simbólica. La asistencia de 

estos narradores favorece el empleo de procedimientos narrativos como la 

función comunicativa del narrador, tan usual en las epopeyas. Pero si el 

contacto entre el emisor y el receptor se establece a través de esta función, 

gracias a la ideológica el narrador transmite el saber que podría haber 

divulgado cualquier tradicionista, mediante sus comentarios más subjetivos, e 

intenta despertar la simpatía del lector hacia Wangrin. 

 

4.2.3. Los discursos tradicionales de los narradores. 

Antes de examinar las diferentes categorías de la palabra tradicional que 

profieren el narrador principal y los secundarios, recordaremos algunas 

características de los géneros literarios africanos. Koné (1993: 96) prefiere, 

para más comodidad, hablar de géneros no narrativos, en donde incluye 

proverbios, adivinanzas y enigmas, y de géneros narrativos, siendo consciente 

de que esta división no es del todo satisfactoria. Chevrier se inclina por la 

clasificación llevada a cabo por Léo Frobenius, quien diferencia dos capas que 

se corresponden con dos espíritus culturales distintos, relacionados por su 

cronología:  

- au niveau le plus ancien, encore pénétré de puissances 
démoniaques, appartiennent les contes, les fables et les mythes 
liés dans leur inspiration aux masques, aux sociétés initiatiques et 
à la magie ; - au niveau le plus récent, l’épopée et la poésie 
lyrique qui sont liées à l’éclosion d’une civilisation urbaine et 
surtout à une prise de conscience par l’homme de son 
appartenance à l’Histoire. (Chevrier, 1990: 193) 

 

Sin embargo, este autor (2005: 328), años después, cataloga el mito, los 

relatos iniciáticos y la epopeya como géneros nobles lo que permite intuir la 

existencia de otros menos importantes. Aloiu Kissima Tandia (1999: 213) 

discierne entre las palabras sociales llamadas cotidianas y las palabras sociales 
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literarias. En la sociedad soninké201, estas últimas están compuestas por los 

“taalinu” (proverbios), los “guman deppu” (adivinanzas), los “dangumaanu” 

(cuentos), los “duwaawunu” (oraciones), los “hirju” (encantamientos), los 

“xiisanu” (mitos y relatos épicos) y los “suugu” (cantos). 

Sory Camara (1992) refleja la riqueza de la literatura de los griots 

malinké proporcionando ejemplos. En su breve presentación de algunos de 

estos textos orales distingue principalmente los relatos históricos que incluyen 

genealogías, las “divisas” de héroes humanos, animales o seres sobrenaturales, 

las canciones de gesta y aquellas que ensalzan a un individuo. Los narradores 

cazadores “dòsòjálí” reproducen en sus cantos las hazañas cinegéticas, los 

hábitos de los animales y las relaciones entre el cazador y la mujer. En 

ocasiones, recitan el mito, aquel que describe la génesis del hombre, la creación 

de la ciudad a partir de la sabana. Además de estos “clásicos”, los griots 

también han tratado otros temas del siglo XX, como aquellos derivados de los 

conflictos originados por la colonización y la independencia. Asimismo, en 

ocasiones se apropian de uno de los géneros más populares, el cuento o “tàlí” 

superando a otros contadores gracias a una oratoria y cualidades artísticas 

mejores:  

Il arrive donc que les griots disent des tàlí. Les récits en 
deviennent plus vivants grâce à leur éloquence. Parfois même, ils 
en modifient la forme: ce ne sont plus des épisodes qu’ils 
chantent, mais le conte tout entier, en s’accompagnant de 
quelque instrument à cordes. Ce faisant, la participation d’autrui 
devient inutile. Peu à peu, le peuple leur abandonne les tàlí. C’est 
ainsi qu’ils monopolisent une œuvre, qu’ils embellissent, certes, 
mais dont ils ne sont pas les auteurs. (Ibidem: 264) 

 

Bornand (2005: 121-129) afirma que los principales factores que 

determinan la clasificación discursiva para los sonrai-zarma son el tiempo, el 

lugar, el tipo de emisor y de receptor, el modo de emisión, el tema y las 

imágenes del discurso. La relación del texto oral con la tradición es otro rasgo 

esencial que favorece la diferenciación entre discursos independientes de la 

                                                 
201.  Los soninké habitan principalmente las regiones limítrofes de Malí, de Mauritania y de 

Senegal. Tandia (1999: 193-194) explica detalladamente las zonas donde residen. 
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tradición oral (noticias, regateos, cotilleos, etc.) y dependientes, cuyo vínculo 

con ella puede ser flexible (géneros orales femeninos, cuentos, juegos infantiles 

durante el ramadán y proverbios) o estricto (invocación del “jasare” a los 

ancestros u otros de sus relatos además del conjuro de los griots “sorko” a los 

genios). Sin embargo, para realizar una distribución práctica de los discursos 

dependientes, esta autora se basa en el locutor lo que le permite reconocer 

cuatro grandes grupos: géneros orales emitidos por representantes religiosos 

animistas (invocación a los genios, fórmulas mágicas y relatos de los genios); 

géneros orales femeninos: se trata principalmente de canciones; géneros orales 

cotidianos, en los que la edad del emisor es fundamental ya que si los discursos 

son emitidos por los jóvenes, se considera que pretenden distraer mientras que 

si los emisores son ancianos, su misión es instruir; géneros orales de los grupos 

socialmente inferiores, que están constituidos por la palabra de algunos griots 

o de músicos del tambor que se coloca bajo la axila.  

A fin de identificar y clasificar los géneros orales africanos, Seydou 

(2008: 125-175) comienza por obtener una tipología explícita que traduzca la 

nomenclatura local. Al análisis de las producciones seleccionadas en cada 

categoría distinguida le sigue el reconocimiento de los criterios de distinción 

que justifican esta tipología202 y que aclaran el sistema de géneros. Esta autora 

confecciona un esquema de parámetros que facilita la definición y el examen 

de la enunciación y del enunciado. En el nivel de la enunciación, considera 

fundamental estudiar el productor, el receptor, la interlocución, las 

condiciones de emisión (tiempo, lugar y circunstancias), y las modalidades de 

la enunciación (palabra, canto, acompañamiento musical, gestos y plástica). En 

el nivel del enunciado, examina el contenido, la forma y la función de los 

textos. Derive y esta investigadora (2008: 205-209) diferencian en la 

comunidad diola de Kong (Costa de Marfil) 49 géneros, entre los que abundan 

                                                 
202.  Derive y Seydou (2008: 178-179) constatan que los diola reconocen claramente los 

criterios que emplean para distinguir los diferentes géneros. Los rasgos distintivos más 
determinantes para esta etnia son las condiciones de enunciación (quien produce el 
texto oral, donde, cuando, el motivo y cómo). El contenido lingüístico del discurso 
ocupa un lugar secundario ya que este es una consecuencia de los factores de 
enunciación.  
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diversas clases de cantos203 y advierten que este sistema de selección es 

variable ya que experimenta modificaciones tal como sucede a la sociedad. 

También Baumgardt defiende que aunque una parte de la literatura oral se 

caracteriza por su naturaleza conservadora, evoluciona de acuerdo con grados 

y niveles diferentes: “on peut formuler le postulat que la littérature orale n’est 

pas « traditionnelle» dans le sens d’une appartenance à un monde fermé et 

reclus sur lui-même, puisqu’elle se renouvelle, et qu’elle crée des genres 

nouveaux.” (Baumgardt, 2008c: 246). 

Para demostrar que los géneros que aparecen en L’étrange destin de 

Wangrin cumplen funciones similares a los que el griot de epopeyas integra en 

sus narraciones épicas nos detendremos en cada uno de ellos. Este análisis 

permitirá relacionar, una vez más, esta novela y las epopeyas basándonos, 

principalmente, en la situación, el contenido y el emisor del intratexto.  

 

4.2.3.1. El mito. 

Si el mito que narra la historia del lugar de nacimiento de Wangrin es 

contado por el taumaturgo bambara Fodan Seni es porque el autor intenta 

otorgar más seriedad a este pasaje, relato que no puede ser referido más que 

por individuos que han seguido una formación específica204. Fodan Seni 

                                                 
203.  Aunque gran número de cantos coinciden en el enunciado lingüístico, pertenecen a 

géneros diferentes, con un sentido diverso, según quien hable, donde, cuando y cómo 
(Derive; Seydou, 2008: 179).  

204.  Las condiciones de enunciación son uno de los rasgos distinguidos por N’Da Kan 
(1984: 16-18) para diferenciar los cuentos de los mitos. Según este autor, el mito es 
sagrado, no puede ser pronunciado por cualquiera, ni en cualquier momento, ni en 
cualquier lugar. El mito está en estrecha relación con las profundas creencias del pueblo 
africano y está ligado a los ritos de iniciación. Esto explica que no sea contado más que 
por individuos considerados importantes dentro de la comunidad (jefes, miembros 
destacados por su papel religioso, etc.). Koné (1993: 44-48) también defiende tal 
argumento. Prévost y de Courtilles (2005: 83) afirman que el fetichista-animista o 
“tontigui”, para contactar con los espíritus y fuerzas que perturban a los humanos, 
emplea la magia y para ello recurre a la mitología y a la cosmogonía de su etnia. Esto ya 
indica la relevancia que adquieren los relatos míticos para el pueblo africano, no 
pudiendo ser concebidos únicamente como textos orales corrientes, de la misma 
envergadura que aquellos que, aunque presenten un importante contenido didáctico, no 
logran alcanzar la consideración de los mitos. Para comprender su transcendencia, 
añadimos las palabras de Germaine Dieterlen: “Les mythes des Bambara doivent 
s’entendre comme une somme de connaissances, une sophie, et non comme une suite 
de récits étiologiques fixés. On peut dire qu’ils composent une métaphysique 
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relatando los orígenes míticos de Noubigou, lugar en donde convivían dioses, 

animales y espíritus, nos proporciona un ejemplo de mito cósmico205. Sanu, el 

dios rey del oro, había construido una choza a la que acudía Nganiba, la gran 

bruja, una vez al año a encontrarse con Ninkinanka, la inmensa pitón que 

había creado los ríos que nacían en Guinea y Costa de Marfil. La custodia de la 

choza había sido confiada a Tenin-Tourouma, un pájaro que albergaba en su 

estómago una pequeña piedra de prosperidad y longevidad. En esta llanura 

donde se situaba la choza de Sanu se reunían los espíritus guardianes del 

territorio, gobernados por el dios Yooyayo. Esta lección mítica, anterior a la 

historia, sirve no sólo para exponer de manera comprensible el nacimiento de 

un país, sino también para demostrar al lector que este nombre en concreto, 

Noubigou, no responde a razones casuales, sino que tiene un motivo histórico, 

expreso y determinado. Mediante la incorporación de este texto, se concede a 

la narración una dimensión fantástica. Sin embargo, los acontecimientos 

posteriores encuentran una explicación lógica a partir de este discurso de 

carácter irracional. El lector no africano reconoce este espacio ajeno a su 
                                                                                                                                      

comprenant la connaissance des choses de la création en même temps que celle des 
principes de leur état et de leur action.” (Dieterlen, 1988: 27). 

205.  Pius Ngandu Nkashama, en su análisis del mito en la obra de Kourouma, Les soleils des 
indépendances, recurre a la antropología tradicional para diferenciar los tipos de mitos, y 
en concreto a la clasificación de Jan Vansina, que completada posteriormente por otros 
críticos presenta las siguientes categorías: “a) mythes cosmiques: ils restituent les 
origines du monde. Ils expliquent la création des premiers hommes, la première faute 
“originelle”, les origines des éléments cosmiques et cosmogoniques, le pouvoir de la 
“parole” dans la constitution des sociétés; 

 b) mythes écologiques: ils donnent tout leur sens aux gestes rituels qui signifient les 
liturgies et les cycles des événements sacrés. Ils précisent surtout les lieux des 
manifestations des êtres supérieurs: les dieux, les mânes, les ancêtres, les esprits, les 
démons, les anges, etc. Ils désignent aussi les relations qui unissent l’homme aux dieux 
ou aux divinités, les moments possibles de conciliation et de purgation des fautes 
(péchés), la réduction des écarts possibles entre les êtres vivants et les ancêtres morts, 
les symboles rituels du soleil, de la lune, etc. ; 

 c) mythes historiques: ils justifient les groupements humains, et la répartition des 
sociétés en communautés distinctes et différenciées. Ainsi des constitutions des ethnies, 
la gestion de l’espace géographique et écologique, la manière de prendre possession des 
terres, et surtout, l’ordonnancement des organes du pouvoir ;  

 d) mythes psychologiques: ils expliquent les différences de comportements entre les 
hommes et entre les groupes sociaux, les caractères multiformes des animaux, les 
rythmes cosmiques, l’équilibre naturel entre les éléments.” (Ngandu-Nkashama, 1985: 
20-21). 
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cultura pero a la vez, a pesar de su componente fabuloso, lo acepta como tal. 

De este modo, la novela se sumerge en la intemporalidad y coincidimos con 

Roger Tro Deho cuando afirma: “En effet, chaque fois que la narration intègre 

l’un de ces textes traditionnels oraux, elle rompt avec la linéarité du temps 

historique pour s’installer dans une sorte d’a-temporalité” (Tro Deho, 2005: 

161). La aparición de este mito en las primeras páginas de L’étrange destin de 

Wangrin posee gran transcendencia desde el punto de vista sintáctico ya que el 

mito muestra una situación original que da sentido al presente y al futuro y, 

por lo tanto, no es raro que en un lugar tan extraordinario se produzca el 

nacimiento de un personaje tan particular como es Wangrin. De este modo, el 

sorprendente inicio de la obra condiciona el desarrollo de la intriga novelesca 

y, así, consideramos que su motivación puede ser catalogada como fuerte 

según la clasificación de Koné206. Debemos tener en cuenta en qué 

condiciones surge el mito en la sociedad africana y qué valor se le da. Chevrier 

precisa la seriedad que conlleva su enunciación:  

Le mythe apparaît en relation directe avec les forces qui 
commandent l’architecture du monde et le sens de l’univers ; 
c’est l’expression de ces valeurs, formulées non pas comme un 
traité philosophique abstrait, mais selon les contours d’un récit 
ou d’une suite de récits. Le mythe fait partie de la parole sérieuse 
qui est objet de croyance et d’initiation, il forme l’arrière-plan de 
la pensée et de la vision traditionnelles du monde. (Chevrier, 
1990: 193) 

 

El hecho de que este discurso sea pronunciado por un narrador 

tradicional lo integra en la literatura oral. Mediante la reproducción de una voz 

tradicional, se descubre el pasado tal como afirma Horvath:  

La méthode de travail du narrateur consiste à capter la réalité du 
groupe dans sa diversité, sa vivacité et son fonctionnement. 
L’écoute des membres du groupe rend possible non seulement 

                                                 
206.  Koné (1993: 109) distingue tres tipos de motivación dependiendo del modo de 

integración del relato tradicional y de las formas no narrativas en la novela: motivación 
nula, motivación contextual débil y motivación estructural fuerte. Estos tres niveles 
están directamente relacionados con el mayor o menor vínculo que el fragmento 
incorporado en el texto mantenga con la estructura de la obra. 
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leur connaissance dans le présent, mais aussi leur découverte 
dans le passé. (Horvath, 2004: 53)  

 

El griot Sidi Mbothiel predispone a la audiencia, desde los primeros 

versos de los dos relatos épicos titulados “Goumalel Samba Diam Diâlâlo 

contre Guêlel Yéro Ardo Nidal” y “Amadou Sam Pôlel contre Hamé 

Thiâmel”, a remontarse a un pasado lejano, empleando fórmulas 

estereotipadas que hacen referencia a épocas gloriosas añoradas:  

Je te raconte des légendes d’hommes peuls valeureux, généreux 
comme tu l’es. 
Tu sais que ceux qui, de nos jours, sont généreux, 
ce sont ceux-là mêmes qui, naguère, s’illustraient sur les champs 
de bataille. 
Tu sais qu’il fut un temps, il fut un moment (où) 
les nombreux jours de Dieu sont incommensurables (Ngaïdé, 
1983: 35) 
 
Tu sais qu’il fut un temps, 
il fut un moment… 
les jours de Dieu se succèdent, innombrables. (Ibidem: 91) 

 

El narrador de Soundjata ou l’épopée mandingue comienza su relato con la 

genealogía de Soundjata, que explica los orígenes de la población mandinga. 

Este pasaje mítico relaciona a Soundjata con Bilali Bounama, servidor del 

profeta Mahoma. El hijo de Bilali, Lawalo, abandona La Meca para 

establecerse en el territorio mandinga. Su biznieto, Lahilatoul Kalabi, es el 

primer príncipe negro que peregrina a la ciudad santa y en el regreso de este 

viaje, los genios le protegen de los ataques de los hombres del desierto. 

Lahilatoul tiene dos hijos, uno de ellos, Kalabi Dauman se convierte en el 

antepasado de todos aquellos que buscan fortuna recorriendo diferentes 

países. A un nieto de Lahilatoul, Mamadi Kani, hijo de Kalabi Bomba, se le 

atribuye la invención del “Sïmbon”207 o silbato de los cazadores. Además, los 

diversos genios revelan a Mamadi sus secretos y es amado por Kondolon Ni 

Sané, la diosa de la caza siempre asistida por otra divinidad, Sané. Mamadi 

                                                 
207.  La grafía de esta palabra cambia dependiendo del autor. En ocasiones, aparece escrita 

“sinbon” o “simbon”. 
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consigue formar un poderoso ejército al que adiestra en la cinegética y la 

fitoterapia y que amplía enormemente los límites del reino. De Mamami 

desciende Soundjata. Los orígenes míticos del héroe mandinga son cruciales 

porque determinan su personalidad y condicionan muchas de sus acciones.  

En la novela de Hampâté Bâ, la narración mítica ya descrita se ajusta al 

proceso de comunicación compuesto por tres sectores propio de algunas 

sesiones orales puesto que el narrador en primer grado, extradiegético-

heterodiegético, plantea una pregunta: “Etait-ce par hasard que ce nom fut 

donné au village, et ensuite au pays ?”(E.D.: 11) y el lector obtiene la respuesta 

negativa de Fodan seni que precede a su relato mítico. Habíamos explicado 

que en las sesiones narrativas existía un intermediario, al que Koné denomina 

acólito del narrador, que respondía a las preguntas del artista, dando ritmo, al 

mismo tiempo, a la recitación. Mediante esta pregunta nos encontramos ante 

un proceso comunicativo tripartito. Uno pregunta, otro responde y por último 

el lector recibe el mensaje. El narrador principal define la recitación de Fodan 

Seni como “l’histoire mystérieuse du pays” (E.D.: 11) y, tras el discurso del 

taumaturgo, añade dos frases claves que vinculan al texto con las narraciones 

míticas: “Telle est l’origine mythique de Noubigou” y “où naquit le héros de ce 

récit” (E.D.: 13). Todos los acontecimientos expuestos por Fodan Seni son 

presentados como verídicos y predisponen un nacimiento tan extraordinario 

como será el de Wangrin. En la novela moderna africana, el mito, junto con las 

profecías de los morabitos y los augurios de los adivinos, contribuyen a crear 

un entorno maravilloso en donde todo es posible, configurando un universo 

similar al que aparece en ciertos relatos tradicionales y que conforma lo que, en 

ocasiones, se conoce como realismo metafísico del relato (Chevrier, 2005: 

329). Además, el hecho de que el mito sea presentado en L’étrange destin de 

Wangrin por un contador tradicional, tal como sucede en los relatos africanos 

orales, confiere más veracidad a la historia narrada, permitiendo que el lector 

acceda a este universo fantástico donde no hay lugar para la incredulidad. Este 

fenómeno se produce en otras novelas africanas como lo explica Tro Deho 

con relación a La Bible et le fusil de M. Bandaman:  
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Les mythes de Blôlo et de l’éternel retour issus des croyances 
animistes impriment au récit central un caractère merveilleux. 
Les faits rattachés à ces mythes relèvent du fantastique, de 
l’irréel et de l’irrationnel. Le lecteur est invité à les accepter sans 
chercher à se les expliquer ni prendre la rationalité pour repère. 
(Tro Deho, 2005: 67) 

 

Además, mediante este breve texto mítico que se incorpora al relato, el 

autor reivindica una dimensión ideológica puesto que, al igual que sucede en la 

epopeya, se recuerda con nostalgia la grandeza de tiempos pasados. 

 

4.2.3.2. El proverbio. 

Las observaciones del griot reflejan la mentalidad de la comunidad y 

están directamente relacionadas con el proverbio208.  

Tandia (1999: 214) considera que en la sociedad malinké, cualquiera 

puede emplear la palabra proverbial o “taalinu” pero aquellos que demuestran 

utilizarla juiciosamente son individuos dotados de un cierto saber obtenido por 

el transcurso de los años. También, Bornand (2005: 124) asegura que los 

sonrai-zarma reconocen que los ancianos dominan los proverbios aunque las 

mujeres pueden hacer uso de una variedad de ellos para criticar a su marido, a 

las otras esposas de este o a su suegra y para elogiar, mientras machacan el 

mijo, a aquellos seres a los que aprecian. Además, recurren a ellos para 

manifestar su enfado ante determinadas obligaciones sociales que deben acatar 

y para evadirse del esfuerzo que supone levantar, durante horas, un majador 

cuyo peso supera los cinco kilos.  

La estructura proverbial es frecuentemente una herramienta del griot 

que narra epopeyas como indica Kesteloot: “Il [le griot] cherchera à capter 

l’intelligence de ses auditeurs par des allusions les concernant ou concernant 

                                                 
208.  Con frecuencia los diferentes autores consideran al refrán un género literario pero 

también creemos oportuno citar la teoría de Gabriel Kuitche Fonkou (2004: 37) quien 
defiende que se trata principalmente de una manera de hablar y no de un género 
propiamente literario. Sin embargo, Françoise Ugochukwu otorga una posición 
privilegiada al refrán dentro de los géneros literarios orales de la sociedad de los igbo 
(tercer grupo de población de Nigeria, situado al sudoeste del país): “Le proverbe peut 
être considéré como le cœur de la littérature orale, le genre qui a engendré tous les 
autres.” (Ugochukwu, 2004: 88).  
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leur vie quotidienne (références aux proverbes, considérations morales ou 

humoristiques sur les riches, les femmes, etc.).” (Kesteloot, 1993: T. 1, 17). 

Diop (2003: 56) considera que en El Hadj Omar Tall, los refranes expresan 

costumbres sociales. Dumestre (1979: 40) señala que el empleo de las 

locuciones proverbiales es uno de los procedimientos elegidos por el griot 

Baba Cissoko en La Geste de Ségou. También afirma que algunos artistas 

insertan los proverbios “aux quatre coins des textes” (Ibidem: 46). 

Los novelistas africanos retoman el interés del griot por los refranes 

como constata Koné: “Les proverbes, expressions proverbiales, maximes, 

dictons, adages, aphorismes, sont certainement la forme traditionnelle la plus 

fréquemment introduite dans les œuvres romanesques de l’Afrique de 

l’Ouest.” (Koné, 1993: 98). 

El proverbio es una manifestación procedente de la oralidad y es 

presentado por el escritor en su forma más pura, sin modificaciones. La 

identificación de la expresión proverbial plantea pocos problemas puesto que 

es una forma fácilmente reconocible209 y de origen popular. Según Chevrier 

                                                 
209.  Mucho más complejo que la identificación de estas expresiones es la distinción entre las 

diversas manifestaciones proverbiales pues sus límites no resultan evidentes. Nos 
permitimos incluir algunas definiciones para dar muestra de la proximidad semántica 
entre ciertos términos: “Adage: Maxime ancienne et populaire empruntée au droit 
coutumier ou écrit (Ex.: Nul n’est censé ignorer la loi); Proverbe: Court énoncé 
exprimant un conseil populaire, une vérité de bon sens ou d’expérience, et qui sont 
devenus d’usage commun; Maxime: Formule brève énonçant une règle de morale ou de 
conduite ou une réflexion d’ordre général; Dicton: Maxime; propos sentencieux 
largement répandu ou devenu proverbial (Ex.: en avril, ne te découvre pas d’un fil)” 
(Petit Larousse, 1988). Sever Perramon, en el prólogo de su obra Proverbis, dites i frases fetes 
de la llengua catalana recurre a la definición de Pompeu Fabra para diferenciar entre 
“dita”, “frase feta”, “proverbi” y “refrany”, términos que se entrecruzan y observamos 
que el refrán y el proverbio son entendidos como sinónimos. Para definir el proverbio 
debe emplear la palabra “dicho”: “Proverbi m. Màxima, dita, d’ús popular, antiga, 
especialment que conté un ensenyament” (Perramon, 1979: 7), de manera que 
constatamos que los límites entre unos y otros son tan estrechos que resultan difíciles 
de diferenciar. Martin Granel, Mohamed Lemine y Voisset (1992: 98) mencionan 
también la distinción que defienden algunos críticos entre “dicton” y “proverbe”. El 
primero estaría desprovisto de connotaciones, mientras que para que el segundo fuese 
entendido necesitaría el conocimiento de acepciones culturales o de otro tipo. Sin 
embargo, se preguntan estos autores si ambos términos no hacen referencia a la misma 
realidad. Afirman que otra clasificación también ambigua es la de proverbio y máxima. 
El primero no tiene origen mientras que la segunda presenta un origen catalogado. 

 Puesto que la función de estas expresiones en la novela africana es la misma, hemos 
decidido dar un tratamiento idéntico a cada fórmula. Anthère Nzabatsinda fundamenta 
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(1990: 195), es normal que el proverbio no sufra cambios en la moderna 

producción literaria africana puesto que toda variación conllevaría una 

deformación de la tradición. Además, este autor subraya un evidente 

paralelismo entre el cuento y el refrán fundamentado en su función original ya 

que ambos provienen del deseo de expresar el lugar del hombre, su 

comportamiento social, su moral y la razón de su existencia basándose en la 

tradición de los antepasados210. El refrán es un texto breve que resume una 

idea cuya comprensión exige una explicación más extensa que el mensaje 

inicial. Para Ugochukwu: “Le proverbe peut être considéré comme la partie 

émergée d’une pensée dont l’essentiel est tu.” (Ugochukwu, 2004: 99). Por su 

contenido y forma, Tandia define a los refranes como “un mariage entre 

l’esthétique et l’éthique” (Tandia, 1999: 214). El entendimiento del proverbio 

implica un conocimiento del contexto puesto que relaciona la situación actual 

                                                                                                                                      
el agrupamiento de estos elementos también bajo el criterio de la finalidad narrativa: 
“Par convention commode, ces formes relèvent d’une catégorie d’ensemble, celle des 
“parémies”. Ce regroupement paraît être une convention utile par laquelle l’extension 
de sens du proverbe permet de traiter dans un même ensemble des locutions ou 
formules sentencieuses: proverbe proprement dit, dicton, maxime, adage, wellerisme… 
Comme éléments de digression du récit, ces formules ont généralement les mêmes 
finalités narratives.” (Nzabatsinda, 1996: 68). Aloiu Mohamadou (2004: 1), en su 
análisis de los refranes peul decide también utilizar el término “proverbe” pero se 
encuentra con la necesidad de incluir una nota que especifica que dicho vocablo es 
empleado en el amplio sentido de “énoncé parémique”. Tro Deho explica que las 
fronteras entre las diversas formas proverbiales no son tenidas en cuenta en la literatura 
tradicional africana: “Dans la parole traditionnelle africaine, l’on ne fait pas de 
distinction tranchée entre les genres sapientiaux comme l’adage, la maxime, la sentence, 
l’apophtegme, l’aphorisme et le dicton. Dans leurs œuvres, les auteurs africains non 
plus ne se soucient de ces distinctions occidentales.” (Tro Deho, 2005: 83).  

210.  Según Seydou, el cuento, clasificado en algunas lenguas como género ficticio, está 
próximo en su denominación al proverbio y a la adivinanza. Esta investigadora explica 
la razón de esta cercanía lingüística: “En effet il arrive fréquemment qu’un conte soit 
une sorte de glose d’un proverbe ou d’un dicton qui se trouve énoncé en conclusion du 
récit, en guise de « moralité ». Et en tout état de cause, quand bien même il ne s’y 
trouve pas explicité, il est certain que bon nombre de contes pourraient être résumés 
par un proverbe en illustrant la leçon; inversement, bien des proverbes sont en fait des 
narrations miniatures; et, par ailleurs, la citation de la phrase qui conclut un conte peut, 
dans une discussion, fonctionner comme un proverbe par allusion à l’analogie des 
situations: celle illustrée dans le conte et celle de l’énonciation; de plus, 
indépendamment de leur communauté de contenu, ces deux types de discours sont 
voisins de par le langage allégorique ou symbolique qui leur est commun.” (Seydou, 
2008: 133).  
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con una verdad general consolidada en el pasado211. A menudo, el proverbio 

está asociado a la comparación, concediéndole un carácter metafórico212. Se 

identifica un acontecimiento o personaje actual con otro anterior.  

Cuando el refrán surge en L’étrange destin de Wangrin se establece una 

correspondencia entre el personaje de la obra y el mencionado en el proverbio. 

Igualmente se puede aplicar esta identificación a una situación, vinculando a 

un acontecimiento relatado en el texto con el acto evocado por el proverbio. 

                                                 
211.  Sin embargo, Baumgardt y Bounfour indican que existen dos factores que cuestionan la 

relación entre el refrán y la aceptación como cierta de lo que dice: “ce ne sont pas 
seulement les proverbes antinomiques qui remettent en question la définition des 
proverbes comme vecteurs des vérités générales, c’est le fonctionnement même du 
proverbe qui induit cette relativisation. En effet, en prononçant le proverbe, 
l’énonciateur met en relation l’énoncé avec un contexte spécifique, ce qui fait du 
proverbe le genre littéraire contextualisé par excellence.” (Baumgardt; Bounfour, 2004: 
III). No obstante, los universitarios nigerianos, en su afán de clasificación de los 
géneros orales durante los años setenta han descrito el proverbio, según señala 
Ugochukwu, como: “consistant en une courte phrase, expression de la sagesse 
communautaire enfermée dans une formule, proposant une vérité établie, reconnue et 
validée par les ans et l’expérience.” (Ugochukwu, 2004: 88). 

212.  Suzanne Ruelland considera que el refrán se define como: “un style métaphorique, 
allusif dont il faut deviner le sens caché.” (Ruelland, 2004: 67). Declara que, en 
ocasiones, el sentido de la expresión proverbial se comprende en cualquier cultura, 
adquiriendo carácter universal, mientras que, otras veces, su significado es difícil de 
entender, incluso para los individuos pertenecientes a la comunidad de donde proviene 
el enunciado. Las diversas acepciones de estos breves mensajes están profundamente 
condicionadas por su relación extralingüística. Añade que, del análisis de diferentes 
refranes de una misma cultura se puede obtener una visión de los valores ideológicos 
del pueblo emisor. Si, como afirma esta autora, es necesario adivinar el sentido oculto 
del mensaje es quizás porque, como insiste Ugochukwu, en su estudio de los 
proverbios de los igbo, el refrán es primero palabra codificada. Al igual que Ruelland, 
Ugochukwu asegura que el examen de las sentencias proverbiales de un pueblo permite 
conocer las costumbres de sus habitantes pero considera que para su perfecta 
interpretación se debe tener muy en cuenta la cultura de la que proceden. De este 
modo, defiende que: “Tout proverbe demande un contexte – on souligne souvent que 
le proverbe n’a de vie qu’en contexte – et une interprétation.” (Ugochukwu, 2004: 88). 
Raymond Boyd (2004: 120), en un proceso de identificación de los refranes de los 
zande, habitantes del este de la República centroafricana, noroeste de la República 
Democrática del Congo y suroeste de Sudán, distingue unos breves enunciados que 
define como proverbios y que destacan por incluir una comparación o una metáfora, 
resultar incomprensibles totalmente si no se poseen conocimientos de su cultura y ser 
conocidos y comprendidos por los individuos pertenecientes al grupo de donde 
provienen. Leguy (2004: 149-156) complica aún más la identificación del refrán ya que 
cree que su esencia no reside en su forma sino en el hecho de que el proverbio exige la 
adivinación de algo. Expresado fuera de contexto pierde su dimensión de refrán. Por 
eso, el mismo enunciado se considera, en ocasiones, entre los bwa de Malí, expresión 
proverbial o no. Además, cuando este es muy familiar al grupo, una alusión puede 
sustituirlo.  
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El narrador aclara, en ocasiones, el significado de la expresión para facilitar al 

lector occidental la comprensión del mensaje. El autor es consciente de que 

este lector es ajeno a la realidad de su continente y puesto que desea la difusión 

de su cultura necesita precisar el sentido de la locución proverbial. En efecto, 

una sentencia como “Or, un Peul peut fermer les yeux sans pour autant 

dormir”213 (E.D.: 137) exige su descodificación para evitar confusiones. Un 

lector no habituado al contexto africano puede suponer que un peul siempre 

está atento a lo que sucede a su alrededor o hacer otras conjeturas. El escritor 

recurre a las notas para precisar su verdadero valor semántico: “Un Peul peut 

faire semblant d’oublier, mais il n’oublie jamais” (E.D.: 442) ya que se han 

eliminado los elementos extralingüísticos y además, teme que ni siquiera el 

contexto permita que el mensaje sea entendido totalmente214. En la 

interpretación de los refranes comprobamos el proceso creativo del autor. El 

ejemplo que incluimos a continuación aclara estas palabras:  

Dis plus clairement ce qui est dans ton ventre, vieille Niélé, car il 
n’est pas donné à tout le monde de distinguer les larmes d’un 

                                                 
213.  Examinaremos a lo largo de este apartado diferentes enunciados proverbiales. 

Consideramos conveniente añadir, desde este primero, algunas consideraciones sobre 
su estructura teniendo en cuenta las explicaciones de Ugochukwu (2004: 90-91). Esta 
investigadora afirma que la organización del proverbio está fuertemente condicionada 
por su origen oral. Algunos de ellos son tan cortos que parecen desprovistos de 
división pero si los reconstruimos observamos que existe una segunda parte aunque 
haya sido omitida. Muchos se componen de dos unidades separadas por una pausa en 
el discurso oral que corresponde a la puntuación de la escritura. Esta pausa atrae la 
atención del receptor hacia la segunda parte del proverbio, que es desde el punto de 
vista semántico, la más importante. Sin embargo esta estructura puede ser más 
compleja y estar compuesta por más segmentos. Leguy (2004: 139-145) examina un 
corpus de 500 proverbios recogidos entre los bwa de Malí, de los que un gran número 
responden a una estructura binaria. Esta composición en dos partes rompe con el ritmo 
anárquico del discurso, proporcionando al mensaje un carácter más sentencioso. 
Además, el ritmo que esta estructura concede al texto facilita su memorización. En 
cuanto a los refranes breves, defiende que si se encuentran varias versiones de uno, se 
considera mejor aquella que es más corta. Tandia (1999: 214) diferencia tres tipos de 
estructuras en la palabra proverbial malinké: la simple, la binaria y otra más compleja o 
ternaria. 

214.  Saoudé Ali presenta un ejemplo que muestra el proceso de emisión y comprensión del 
enunciado proverbial: “deux sujets hausa A et B: lorsque A émet un proverbe à 
l’intention de B, ce dernier reçoit une information linguistique et extra-linguistique 
(gestes, mimiques). B se servira de trois choses pour comprendre le sens du proverbe 
émis par A: (i) l’environnement hausa des deux, (ii) le contexte ayant engendré 
l’emission du proverbe, (iii) les connaissances et aptitudes de B dans la compréhension 
du message reçu.” (Ali, 2004: 75). 
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crocodile des gouttes de l’eau dans laquelle il nage. Une pensée 
exprimée par allusion ou par paraboles est parfois semblable aux 
larmes du crocodile dans l’eau, ajouta Wangrin. (E.D.: 314) 

 

No era necesario que Wangrin añadiese la explicación de la expresión 

proverbial porque Niélé, personaje africano, habría comprendido 

perfectamente el mensaje, por formar parte de la misma realidad sociocultural. 

Así pues, relacionamos esas palabras con el narrador principal y no con el 

protagonista. 

Otros refranes integrados por el narrador en su discurso están 

acompañados de información adicional, por ejemplo: “Quand une hyène 

tombe dans un puits, plaise à Dieu et à la mort” (E.D.: 59). El autor considera 

imprescindible añadir esta precisión: “Proverbe signifiant que circonstance ne 

peut être plus propice pour une fin donnée. La hyène qui tombe dans un puits, 

réduite à l’impuissance, ne peut en effet échapper à la mort qui l’attend.” 

(E.D.: 441). Hampâté Bâ ha decidido dilucidar los dos proverbios citados 

hasta este momento pues la ausencia de aclaración supondría la incomprensión 

por parte del lector del mensaje debido al desconocimiento de la realidad 

cultural expuesta en el relato215. 

Muchas de las estructuras proverbiales vienen precedidas por una 

fórmula introductora o por una indicación que advierten que se trata de un 

refrán. Elena Bertoncini afirma que suele suceder lo mismo en la literatura 

moderna swahili216. Parece que estos recursos se emplean también en algunas 

                                                 
215.  Anthère Nzabatsinda, con motivo de una expresión proverbial que aparece en una obra 

de Ousmane Sembène, explica que es necesario el conocimiento del contexto en el que 
transcurre la acción para que el lector comprenda el breve texto: “Ces paroles sont 
transposées telles quelles en français, sans explication: leur compréhension suppose de 
fait l’appartenance à des contextes sociaux et linguistiques partagés des deux 
personnages et implique aussi quelque connivence de la part du lecteur du roman.” 
(Nzabatsinda, 1996: 68). 

216.  Bertoncini (2004: 24-30) declara que, en muchas novelas, generalmente el refrán viene 
precedido por una fórmula introductora o bien se indica que se trata de un enunciado 
proverbial. Además, puede aparecer entre comillas, en cursiva o introducido por dos 
puntos. Para esta autora, esto provoca la separación del proverbio de la narración 
principal mientras que cuando está integrado en el discurso de un modo más ágil, su 
valor estético es mayor. De todos modos, Bertoncini considera que el proverbio es más 
atractivo cuanto más oculto esté en el texto, es decir si: “au lieu de le citer tel quel, il est 
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manifestaciones literarias de otros países, y así Abdellah Bounfour (2004: 184-

185) destaca en la literatura reciente bereber, desde la Cabilia hasta el 

Atlántico, diversas fórmulas que ponen de relieve uno de los siguientes 

factores: la antigüedad del enunciado (“les Anciens disent”); su carácter 

anónimo (“les gens disent” o “on dit”); el reconocimiento del especialista (“le 

maître de la parole a dit”); su conexión con un tipo de cuento (“Tel animal a 

dit”); su aspecto retórico porque es nombrado (“comme dit le proverbe”). Así, 

en L’étrange destin de Wangrin la expresión proverbial surge de este modo: “Le 

proverbe peul ne dit-il pas ?” (E.D.: 64), o encontramos: “Mais ils avaient 

negligé le proverbe peul qui dit” (E.D.: 84), “Or, un proverbe peul ne déclare-

t-il pas” (E.D.: 139). Expresiones tales como esta “Les Peuls ne disent-ils pas” 

(E.D.: 154) corresponden a las que Leguy califica de proverbios anunciados 

que implican a toda la comunidad peul ya que son sus miembros quienes los 

emiten. Se trata, como declara esta autora, de: “référence normative qui signale 

la présence du proverbe tout en renforçant le discours personnel de 

l’énonciateur.” (Leguy, 2004: 141). 

En cuanto a la función de los proverbios, según Ugochukwu, resultan 

de gran utilidad para transmitir un saber y unos valores217, pero también 

aquellos que los emplean pretenden recriminar y modificar comportamientos 

mediante críticas, sugerencias y reproches. Desde este punto de vista, el refrán 

cumple una misión socializadora y normativa ya que:  

                                                                                                                                      
modifié, paraphrasé, développé ou si on y fait juste allusion” (Ibidem: 28). En cualquier 
caso, su interés no depende únicamente de la técnica que se haya seguido para 
incorporarlo al texto sino también de su función literaria. 

217.  Este fin pedagógico es usual en las diferentes civilizaciones así, según Nirhy-Lanto 
Ramamonjisoa y Rajaonarimanana (2004: 159-160), los malgaches no parecen muy 
interesados en distinguir el proverbio de otras expresiones emparentadas puesto que 
emplean un solo término para englobar varios géneros. Para ellos, lo realmente 
relevante es que los refranes contienen la sabiduría de los antepasados por eso se 
transmiten a través de generaciones para asegurar la permanencia de contenidos 
ancestrales. De ahí que este género, junto con otros, contribuyesen a la educación de 
los niños antes de la implantación del sistema escolar en el primer cuarto del siglo XIX. 
Ugochukwu considera que para los igbo, la formación no concluye jamás, de modo que 
estos recurren frecuentemente al proverbio como género didáctico: “L’enseignement 
est dispensé de façon informelle, au gré des circonstances, de façon éminemment 
flexible.” (Ugochukwu, 2004: 111).  
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Qui s’en écarte [du groupe] est bientôt rejeté et la littérature, 
orale comme écrite, met en scène de nombreux déviants – 
enfants capricieux, obstinés ou adultes égoïstes, pour mieux 
ramener leur auditoire au respect des normes établies par le 
groupe. (Ugochukwu, 2004: 113)  

 

Esto explica que la literatura oral africana agrupe un importantísimo 

número de proverbios que refuerza el propósito ético y didáctico del personaje 

que lo emite218. Una de las digresiones del narrador que hallamos en Soundjata 

ou l’épopée mandingue refleja el valor de los proverbios en la cultura africana a la 

vez que precisa su función educativa dentro del sistema de enseñanza 

tradicional: “La sagesse des hommes est contenue dans les proverbes et quand 

les enfants manient les proverbes, c’est signe qu’ils ont profité du voisinage 

des adultes.” (Niane, 2002: 59). Igualmente, en L’étrange destin de Wangrin el 

narrador reconoce la enseñanza de los refranes: “Fort versé dans la tradition, 

Wangrin savait mettre en pratique les enseignements des adages, proverbes et 

paraboles.” (E. D.: 139); Wangrin admite su carácter ilustrativo: “Quelques 

proverbes courants illustrent le fait mieux qu’une longue explication” (E.D.: 

221). Denise Coussy afirma que las expresiones proverbiales africanizan 

enormemente el texto y añade que dicho proceso tiene lugar en dos niveles: 

por un lado, estas formas incitan a reflexionar sobre una realidad banal y 

cotidiana que generalmente ensalzan; por otro lado, actúan igualmente en un 

segundo nivel que es principalmente normativo. En cuanto al primer nivel, 

precisa:  

Les expressions proverbiales les plus courantes se 
construisent en intégrant soit des éléments premiers (comme 
le soleil, la lune, le feu ou les cendres) soit des animaux 
familiers (comme les lézards, les crapauds, les chiens mais 
aussi les serpents et les oiseaux de proie) ou encore des rôles 
sociaux de base (comme les rois, les vieilles femmes ou les 
mères). (Coussy, 2000: 151-152) 

 

                                                 
218.  Bertoncini (2004: 32) considera que el principal objetivo de los refranes en la literatura 

tradicional swahili es didáctico, lo que parece no haber cambiado, en gran medida, en la 
producción moderna.  
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Examinando la lista de proverbios de las epopeyas y de L’étrange destin de 

Wangrin constatamos que, efectivamente, muchos de ellos hacen referencia a 

animales propios de la literatura popular, especialmente del cuento219 

(escorpión, abeja, mono, cocodrilo, elefante, perro, hormiga, hiena, fieras y 

animales en general), algunos a elementos naturales (agua, día y noche) y otros 

a individuos que forman parte de la sociedad (el rey, los ancianos, los jóvenes, 

la parturienta, el hermanastro, el padre y el hombre en general). La aparición 

de estos términos aproxima al lector al universo africano. 

En lo concerniente al nivel normativo, la expresión proverbial posee un 

valor moral ya que es utilizada como una herramienta dentro del discurso por 

ser generalmente considerada como una verdad absoluta e incuestionable. 

Amina Azza Bekkat (2003: 179) defiende que el valor del refrán en la 

novela de Hampâté Bâ no es únicamente decorativo, no pudiendo ser 

suprimido sin alterar el curso de la historia puesto que está estrechamente 

vinculado al discurso narrativo. Nosotros consideramos que la motivación de 

los proverbios es más bien débil con relación a la historia pero no con 

respecto al discurso donde sí es importante. Su existencia no es totalmente 

necesaria para el desarrollo de los acontecimientos ya que la acción no se vería 

afectada por su ausencia, aunque su presencia sumerge al lector en la realidad 

que el autor desea reflejar, estableciéndose una relación entre la situación 

mostrada en el texto y una verdad general reforzada por la expresión 

proverbial, lo que muestra la erudición del personaje que lo emite. A este 

respecto, Chevrier los define como “les expressions des vérités naturelles” 

(Chevrier, 1990: 195). A pesar de que no sean imprescindibles para la acción, 

es fundamental su incorporación en la estructura de la obra si el escritor desea 

imprimir la huella de la literatura tradicional o representar la manera en que se 

expresa el pueblo africano, es decir, dar realismo a la escritura incorporando el 

color local. Por otra parte, muchos de los proverbios, principalmente aquellos 

                                                 
219.  Ugochukwu (2004: 99) opina que los animales que se citan en los refranes son 

domésticos o comparten su espacio frecuentemente con los humanos (lagarto, 
hormiga, etc.) pero advierte que no se debe pensar que su imagen es un fiel retrato de la 
realidad sino que se adopta el simbolismo proporcionado por la tradición. 
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que son emitidos por el narrador, podrían ser dichos por el griot, quien desea 

transmitir la sabiduría popular consolidada por el transcurso del tiempo. Estas 

frases, de breve forma, profundo sentido y gran contundencia en el discurso, 

cumplen el mismo fin que las digresiones ya que ponen en evidencia los 

conocimientos del emisor retrasando en cierto modo la acción y su 

originalidad reside, al igual que la de los refranes de otros continentes, en la 

capacidad de resumir una útil lección, elaborada por la reflexión de diversas 

generaciones, en pocas palabras. Además, estas formas facilitan, como afirma 

Nora-Alexandre Kazi-Tani, el tránsito de la oralidad a la escritura:  

Ces formules gnomiques ne sont pas des éléments exotiques ou 
décoratifs qu’on pourrait aisément supprimer ; loin d’être 
plaquées sur le discours, elles sont parfaitement emboîtées dans 
l’écriture au point que le passage de l’oral à l’écrit n’est pas senti 
comme une rupture. (Kazi-Tani, 1995: 162) 

 

Además, la locución proverbial es pronunciada en L’étrange destin de 

Wangrin por el narrador o por los personajes y habitualmente ilustra una 

situación que está sucediendo, que acaba o que está a punto de ocurrir. Bekkat 

(2003: 179) asegura que Wangrin se apoya en el proverbio antes de actuar y 

que este condiciona su comportamiento aunque pudiera considerarse que 

justifica una decisión ya tomada. Creemos que cuando es emitido por un 

personaje, puede desempeñar dos funciones: complementar la reflexión 

personal o amparar un argumento presentado a un segundo personaje220. En el 

primer caso encontramos el siguiente proverbio que dice para sí Bouraboura, 

el cocinero del comandante de Chantalba, para convencerse de que debe ser 

paciente: “L’accoucheuse trop pressée risque de se saisir de ce qui n’est pas la 

tête du bébé.” (E.D.: 335) y que también pronuncia Da, en L’épopée bambara de 

Ségou y Hamma Alasseïni Gâkoï de Kânioumé en La geste de Ham-Bodêdio:  

 

                                                 
220.  No es extraño hallar esta segunda función puesto que como declara Ugochukwu (2004: 

96), el proverbio es ya en sí mismo diálogo; el enunciado está compuesto generalmente 
por dos unidades relacionadas y interdependientes. Esta investigadora considera al 
refrán como una herramienta adaptada al diálogo y a la réplica por su concisión, hecho 
que se ve favorecido por la existencia de su contrario. 
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Si une accoucheuse est trop pressée, 
elle ne saisit pas la tête de l’enfant qui va naître. (Kesteloot, 
1993: T. 2, 132) 
 
[…] Celui qui se hâte (trop) 
pour aider une parturiente saisira ce qui n’est pas la tête de 
l’enfant ! (Seydou, 1976: 151) 

 

No obstante, aunque el narrador de L’étrange destin de Wangrin asegure 

que son los personajes los que han recordado estos proverbios, debemos tener 

en cuenta que si el lector los conoce es gracias a la omnipresencia narrativa que 

los transmite mediante fórmulas como las siguientes: “se dit Wangrin” (E.D.: 

248); “Il se dit” (E.D.: 306); “Il opta pour cette dernière solution en se 

disant: ” (E.D.: 335). 

En el segundo caso, destacan otros similares a este: “Il vaut mieux vous 

tenir sur vos gardes, mon commandant. Le proverbe dit: « Les fesses courent 

un danger tant qu’un scorpion reste dans la culotte, si « bouffante » soit-

elle ! »” (E.D.: 137). Estos, cuando son empleados en disputas reviven 

situaciones semejantes a las que aparecen en las epopeyas. Frecuentemente, los 

rivales, antes de demostrar su valor en el campo de batalla o durante la lid, 

provocan a su enemigo con la contundencia del refrán. Véanse estos ejemplos 

que así lo demuestran, uno de L’étrange destin de Wangrin y otro de “Goumalel 

Samba Diam Diâlâlo contre Guêlel Yéro Ardo Nidal”:  

Fumier de sa mère ! répliqua Romo sur le même ton. Apprends 
que le serpent et le talon, qui sont constamment en vadrouille 
sur la terre, finiront par se rencontrer tôt ou tard et, ce jour-là, il 
y aura un cadavre. 
A moins qu’il n’y en ait deux, répondit Wangrin, car le piqué, 
avant de mourir, peut tuer le piquant. (E.D.: 349) 
 
Guêlel marcha sur Goumâlo. 
Guêlel mit un genou à terre et souleva l’autre, 
pan, il lâcha un coup de feu sur Goumâlo; 
[…] 
« Mon petit neveu, lui dit Goumâlo. 
Oui, lui répondit Guêlel le jeune; 
- Si tu vois un serpent venimeux faire de vieux os, c’est qu’il s’est 
terré, 
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- c’est qu’on ne lui aura pas marché sur la queue; 
si petit que soit un serpent venimeux, il mord le jour où on lui 
marche sur la queue ». (Ngaïdé, 1983: 72) 

 

De las epopeyas analizadas, aquella que destaca por un mayor número 

de refranes es L’épopée bambara de Ségou mientras que la que cuenta con menos 

es El Hadj Omar Tall. En la primera, los personajes emiten muchas locuciones 

proverbiales pero observamos que frecuentemente son griots, por lo que el 

artista rinde homenaje a su gremio demostrando sus conocimientos. En Samba 

Guéladio, épopée peule du Fuuta Tooro por el contrario, la mayoría de los 

proverbios son pronunciados por el griot, narrador principal221, al igual que en 

La geste de Ham-Bodêdio. Curiosamente, en Soundjata ou l’épopée mandingue, a pesar 

de las abundantes digresiones del narrador, son los diferentes personajes, 

principalmente griots, los que recurren a estas fórmulas en sus discursos. 

Tampoco es extraño que alguna voz anónima, representante del pueblo, acuda 

a estas sentencias:  

Quelqu’un intervint et dit au premier:  
« Mon petit, il faut apprendre à te taire, 
car le tabou de l’homme c’est son oreille. […] » (Kesteloot, 1993: 
T. 2, 22) 

 
Et les gens concluaient gravement: « Personne ne connaît le 
mystère de Dieu, le serpent n’a pas de pattes, mais il est aussi 
rapide que n’importe quel autre animal qui a quatre pattes. ». 
(Niane, 2002: 48) 

 

Las locuciones proverbiales dichas por los personajes y las proferidas 

por el narrador de las diversas epopeyas cumplen la misma función que las que 

aparecen en la novela de Hampâté Bâ. Generalmente, en los relatos épicos el 

proverbio expresado por el narrador introduce (primer ejemplo) o finaliza 

(segundo ejemplo) el desarrollo de unos acontecimientos:  

si trois individus s’accompagnent, il y en a un de trompé; 
(Correra, 1992: 118) 

                                                 
221.  En la versión L’épopée de Samba Guéladiégui, el número de proverbios emitidos por el 

griot que narra la historia es ligeramente superior al que pronuncian otros personajes, 
entre ellos el griot del héroe. 
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C’est pourquoi nous, les griots, nous disons:  
« Si l’imprudence te fait choir dans le trou 
ne garde pas pour toi tes antidotes. » (Kesteloot, 1993: T. 2, 
33-34)  
 

Analizaremos a continuación las estructuras proverbiales emitidas por 

el narrador de L’étrange destin de Wangrin indicando, en la mayor parte de los 

casos, su función, su productor y su significado:  

“Quant une hyène tombe dans un puits, plaise à Dieu et à la mort !” 

(E.D.: 59). Wangrin ha vencido a Racoutié, lo que le permite desempeñar el 

cargo de intérprete y de secretario del comandante de Diagaramba. Gracias a 

este ascenso laboral y social, el protagonista y sus colaboradores gozan de una 

posición privilegiada y el proverbio tiene como objetivo resaltar tan ventajosa 

situación, indicando que la desgracia de Racoutié conlleva la fortuna de 

Wangrin y la de algunos de sus compatriotas. 

“Si tu es amené à manger de la chair d’un cadavre d’animal, veille au 

moins à ce qu’elle soit bien grasse” (E.D.: 64). Su función es la de ilustrar una 

situación y concluir la reflexión de Wangrin. Esta expresión proverbial sugiere 

que el riesgo que supone la realización de acciones imprudentes o ilegales debe 

corresponder a la recompensa. Esta estructura responde a la que Leguy (2004: 

137) define como la más común en su corpus de refranes de los bwa puesto 

que se compone de una proposición causal seguida de una consecutiva, en 

donde se omite el término “alors” que pone de manifiesto claramente la 

relación causa efecto. 

“Mais il n’existe pas, sur cette terre, de jours sans nuits sombres…” 

(E.D.: 66). Su función es la de anunciar un problema e indica que un 

acontecimiento va a perturbar la apacible vida del protagonista. Constatamos 

de este modo su carácter proléptico. 

“Il suffit d’une petite fourni rouge dans la trompe de l’éléphant pour 

incommoder à en mourir le plus gros gibier de la terre.” (E.D.: 77). Su función 

es la de adelantar una situación que sucederá próximamente: las palabras del 

griot Kountena, pronunciadas a la ligera, desencadenan la ira de funcionarios y 
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principalmente la de Ousmane Samba. De nuevo observamos su función 

proléptica. Mediante este proverbio relacionamos a la pequeña hormiga con el 

griot y a la fiera con Ousmane. 

“Quand des fauves sont dérangés dans leur curée, ils s’interrompent un 

moment et se garent en attendant que le danger soit passé. Puis ils reviennent à 

leur repas dès qu’ils cessent de sentir la menace.” (E.D.: 84). Aparece en el 

texto para aclarar un hecho y sugiere que todos aquellos que han cometido una 

infracción se inquietan por la anunciada visita de un inspector. Este temor 

dura dos semanas, después confían en que no venga nadie. Constatamos que 

muchas de estas expresiones proverbiales comienzan con el adverbio “quand” 

otorgándoles un carácter de intemporalidad, que responde a una observación 

consolidada por el tiempo y que, por lo tanto, proporciona sentido de verdad 

universal222. 

“Quand la justice tarde à agir, c’est qu’elle est allée au loin chercher de 

gros bâtons verts et flexibles pour mieux châtier les coupables.” (E.D.: 84). El 

narrador describe el comportamiento de algunos individuos: los funcionarios 

de Diagaramba piensan que la venida del inspector es un falso rumor y 

continúan cometiendo infracciones. El narrador sabe que esta tardanza no 

implica sino una mejor preparación del castigo, al igual que sucede en otras 

ocasiones como refleja este refrán. 

“Les abeilles sont attirées par les fleurs en raison de l’odeur parfumée 

qu’elles dégagent et les personnes âgées se laissent charmer par la politesse de 

leurs jeunes gens” (E.D.: 139). Su función es la de ilustrar un plan que 

Wangrin idea para entablar amistad con la vieja Reenatou, madre de Rammaye 

Bira. Expresa que el alma es como las flores, desprende un olor que se llama 

cortesía. 

“Mais on n’apprend pas à un vieux singe à faire la grimace” (E.D.: 150). 

Este refrán concluye el coqueteo de Wangrin con Rammaye Bira y relaciona 

                                                 
222.  Desde este punto de vista, estos enunciados equivalen a los que Leguy (2004: 138) 

distingue como segundo grupo más frecuente de su corpus de proverbios y que 
comienzan por “C’est…” lo que les concede este carácter de verdad generalizada e 
incontestable.  
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los gestos del mono con la experiencia en la seducción de corazones 

femeninos del intérprete.  

Los personajes incorporan a sus diálogos otros proverbios tan 

interesantes como los anteriores. La mayor parte de ellos son dichos por 

Wangrin, otros por diferentes personajes secundarios o por individuos 

cercanos a la palabra tradicional, tal como el pronunciado por Yidi Mama, a 

quien suponemos griot porque toca una guitarra: “Quand un homme 

embouche un scorpion […] c’est qu’il a gaîné sa langue d’invulnérabilité.” 

(E.D.: 183). La vieja Niélé reproduce el siguiente refrán: “Quand un animal 

dont on ignore l’anatomie meurt et qu’il faut dépouiller sa peau, les 

dépouilleurs sont bien embarrassés.” (E.D.: 313-314).  

 

*** 

 

El narrador principal de L’étrange destin de Wangrin recurre a un gran 

número de sentencias proverbiales pero a medida que transcurre la acción el 

héroe del relato y otros personajes secundarios las emplean también. El 

análisis de su función permite constatar que frecuentemente apoyan un 

argumento, expresando la irrefutabilidad del hecho, ilustran una situación, 

demuestran la oratoria en los debates y revelan la elocuencia del narrador223. El 

narrador y otros personajes consolidan sus afirmaciones haciendo alarde de su 

dialéctica. El refrán posee la fuerza de la sentencia y es, en este sentido, por lo 

que tanto los protagonistas como el narrador hacen uso de él. El narrador 

realza mediante sus proverbios los errores propios de los humanos, la 

irremediable fuerza del destino, a la vez que encomia algunos valores 

                                                 
223.  Ugochukwu (2004: 94-99) distingue en la sociedad de los igbo dos tipos de refranes 

según su empleo en los debates comunitarios: aquellos que son utilizados para aclarar 
una situación, ilustrando un punto de vista que se apoya en valores tradicionales y los 
que son reproducidos para resolver el conflicto, mediante la crítica, el consejo o el 
reproche, identificados por su carácter satírico o irónico e indirecto: “Le caractère 
indirect du proverbe permet alors d’éviter des confrontations qui répugnent aux 
individus et de préserver, du moins en surface, la bonne entente essentielle à la vie 
communautaire. La personne visée par un proverbe particulièrement sarcastique se 
gardera bien d’y répondre – ce serait reconnaître sa faute et perdre la face.” (Ibidem: 98).  
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universales y hace gala de su sabiduría. Estas expresiones dan muestra de un 

narrador conocedor del pasado, del presente y del futuro, cuyo saber ha sido 

transmitido de generación en generación y en este sentido, el corpus de 

proverbios constituye el receptáculo de la sabiduría tradicional. A pesar de 

condicionantes socioculturales, los refranes analizados tanto en L’étrange destin 

de Wangrin como en las epopeyas pueden ser de gran utilidad para los 

individuos de cualquier civilización puesto que proceden de la experiencia 

colectiva y, ya que forman parte de la cultura difundida por la tradición oral, 

nos sumamos a la opinión de Ugochukwu, quien los define como “archives 

orales” y “le livre d’or de la tradition” (Ugochukwu, 2004: 104). 

 

4.2.3.3. La canción. 

El estudio de la organología maliense demuestra que la música ameniza 

numerosas actividades africanas: las ceremonias religiosas, los juegos, los 

bailes, los oficios, las tareas campestres y las exequias. También 

tradicionalmente apoyaba los mensajes y las órdenes de los emisarios. Bakary 

Diarra afirma que para los bambara de Segu, la música es: “l’expression même 

des sentiments de la société. Elle sert à distinguer la hiérarchie sociale, les 

classes d’âge (non circoncis, circoncis, initiés et non initiés, noblesse, caste).” 

(Diarra, 2003: 35). No es extraño que para manifestar el ánimo de los 

ciudadanos de una determinada comunidad la música esté acompañada de letra 

que constituye verdadera poesía popular.  

Tandia (1999: 12) diferencia distintas clases de cantos en la sociedad 

soninké que pueden reflejar las existentes en otras comunidades africanas. 

Destaca dos grandes grupos, el canto profano, de carácter anónimo, y el 

religioso, más reciente y cuyo compositor es conocido. La primera categoría se 

divide en nanas, cantos de circuncisión, nupciales, de los alumnos de la 

madraza, de tatuajes224, de alabanza y sátira225. 

                                                 
224.  Tandia (1999: 245-246) señala que entre las mujeres soninké era común la costumbre 

de tatuarse los labios, la frente o las encías para demostrar su valor y por coquetería. 
Esta práctica gozaba de gran prestigio y era muy festejada. En la actualidad, el tatuaje 
gingival es el más habitual aunque ya no conoce la expansión de antaño.  
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La canción es un recurso habitual del griot. Generalmente, la epopeya 

africana incluye en el texto oral pausas musicales que según Dumestre, además 

de servir para que el artista descanse, cumplen una función muy importante en 

la construcción del relato ya que se integran en un momento crucial del 

discurso, seguidas inmediatamente de una o dos frases que incrementan la 

tensión de la historia: “judicieusement placées dans le texte, elles font 

diversion, et renforcent tout ensemble l’intérêt pour l’histoire.” (Dumestre, 

1979: 33).  

El arte de cada griot se diferencia, entre otros factores, por su grado de 

elocuencia. Así, Kesteloot (1993: T. 1, 28) distingue la sobria expresión de 

Kéfa Diabaté, cuyo limitado bagaje cultural no le permite enriquecer sus 

relatos épicos con la inclusión de manifestaciones de diversos géneros, de la 

retórica de Seydou Dramé, como demuestra su dominio de proverbios, 

canciones y reflexiones humorísticas. 

Compararemos los cantos y las composiciones musicales que hallamos 

en L’étrange destin de Wangrin con los que encontramos en las epopeyas 

basándonos principalmente en tres factores: su situación en el relato, su 

contenido y su emisor.  

En Samba Guéladio, épopée peule du Fuuta Tooro la melodía de la guitarra 

está indicada por una serie de puntos y, al final de la línea, entre paréntesis, 

Correra añade la palabra “guitare”. En otras ocasiones, constatamos de nuevo 

la misma sucesión de puntos pero puesto que no se hace referencia al 

instrumento musical, desconocemos cual es la razón que origina la aparición 

                                                                                                                                      
225.  Añadimos a continuación algunas explicaciones de Tandia ya que consideramos que 

estos términos no resultan suficientemente claros: “Les berceuses sont des chants 
courts entonnés par les mères pour calmer et apaiser leurs enfants. Les chants de 
circoncision peuvent non seulement se distinguer en gaayindi suugu qui annoncent 
l’événement et en xooxoyindi suugu (chants de mise en condition) mais aussi en d’autres 
formes. Pour la plupart, ils mettent l’accent sur les difficultés de l’épreuve, traduisent 
les inquiétudes des parents et des candidats, louent la bravoure et raillent la couardise 
de ceux qui se montrent faibles et lâches. 

 Les chants nuptiaux constituent un répertoire de référence pour les nouveaux mariés 
duquel ils peuvent puiser des règles devant régir la vie conjugale. Le message des autres 
types de chants est axé sur la satire et la louange. Quant aux chants religieux […], ils 
visent un même objectif: l’enseignement de la foi.” (Tandia, 1999, 12-13). 
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del signo ortográfico. De este modo, nos limitaremos al análisis de aquellos 

párrafos en los que el investigador precisa que el griot se sirve de la música. 

Los sonidos de la guitarra destacan tres momentos cruciales en la infancia de 

Samba Guéladio: el pueblo nombra al protagonista, en el día de su bautizo, 

Samba Guéladio Le Jeune Samba-Femme y la melodía finaliza esta escena 

(p. 30); la música precede la asamblea popular convocada con motivo de la 

cacería de Samba, quien ha acabado con la vida de todos los animales que ha 

encontrado a su paso (p. 56); finalmente, el narrador reproduce la canción que 

ambienta la noche previa a la circuncisión, ceremonia fundamental para el 

héroe (p. 64). Ly indica que Pahel, el griot que narra L’épopée de Samba 

Guéladiégui, actúa junto con Iffra, un “bambâdo” o griot músico que toca el 

instrumento musical principalmente cuando pretende ensalzar la figura de 

Samba mediante su himno: el “laghia”. Una vez que el protagonista desafía a 

su tío y que inicia su exilio, momentos de gran tensión dramática, escucha su 

himno cuya letra emite un pájaro (pp. 84-85). Algunos versos después, las 

mujeres del pueblo cantan, justo antes de que Samba tenga la intención de 

acabar con la vida de su pariente (p. 87). Por último, durante uno de los 

combates, Pahel entona las virtudes del antepasado de uno de los guerreros 

(pp. 135-136).  

También en Ham-Bodêdio ou Hama le Rouge distinguimos música y 

canción. Seydou diferencia dos clases de “divisas”: la musical y la verbal. 

Ambas se emplean para enaltecer a la persona aunque la primera posee mayor 

poder de exaltación. Cada héroe tiene su propia “divisa” 226, mediante la que 

los artistas ensalzan sus principales virtudes. Esto explica que algunos 

protagonistas como Ham-Bodêdio o Samba Guéladio concedan tanta 

                                                 
226.  Con relación al nombre de cada “divisa”, Seydou añade la siguiente nota: “Pour 

désigner un « air de musique », les griots utilisent le terme wudere qui est homophone de 
wudere, « pagne ». Les devises musicales des divers héros portent des noms propres: 
ndoondoore pour Silâmaka, njaru pour Boûbou Ardo Galo, saygalaare pour Ham-Bodêdio, 
etc.” (Seydou, 1976: 20). 
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importancia a la composición musical cantada en su honor227. En aquellas 

ocasiones en las que el griot Boûbacar Tinguidji canta, reproduce algunas de 

las “divisas” de Ham-Bodêdio (páginas 269, 295, 301, 303, 305 y 307). La 

participación musical en Ham-Bodêdio ou Hama le Rouge se precisa mediante la 

indicación “[intermède musical]”. Boûbacar Tinguidji prescinde de la palabra y 

se limita al sonido del laúd, al igual que en la epopeya anterior, en pasajes de 

elevada tensión narrativa. Por ejemplo, en el episodio quinto de este relato, el 

público tiene la ocasión de deleitarse con la melodía en momentos tan 

cruciales como los siguientes: el enviado de Ham-Bodêdio está a punto de 

conocer a Douce-Étreinte (p. 271); los príncipes solicitan una prueba que 

permita probar cuál de ellos será digno de casarse con Douce-Étreinte (p. 

273); posteriormente, Amîrou Sâ acaba de ordenar el severo castigo físico de la 

madre de la heroína (p. 279); más tarde, Ham-Bodêdio sucumbe a los encantos 

de la joven (p. 287); Amîrou desafía a su rival a la vez que previene a sus 

tropas de la llegada del enemigo (p. 295); la melodía retrasa algunas de las 

ejecuciones de los griots (p. 303); por último, el narrador describe el encuentro 

de los dos adversarios: Amîrou Sâ y Ham-Bodêdio (p. 309).  

El griot, astuto psicólogo, emplea la “divisa” para adular a su 

interlocutor por ello en Soundjata ou l’épopée mandingue Balla Fasséké, el griot del 

protagonista, cuando es sorprendido por Soumaoro en su habitación secreta le 

dedica esta pequeña composición musical para calmar su ira:  

Le voilà, Soumaoro Kanté. 
Je te salue, toi qui t’assieds sur la peau des rois. 
Je te salue, Simbon à la flèche mortelle. 
Je te salue, ô toi qui portes des habits de peau humaine. 
(Niane, 2002: 76) 
 

                                                 
227.  Por ejemplo, Ham-Bodêdio ejecuta a una serie de griots hasta que encuentra la “divisa” 

que le satisface plenamente y Samba Guéladio solicita con insistencia a Séwi, su griot, 
que le cante “laghiya” en la versión de Correra y “laghia”, en la de Ly. 
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Y cuando Soundjata es nombrado emperador, de nuevo Balla Fasséké 

crea el canto simbólico que ensalza la grandeza del héroe y que aún es cantado 

por los actuales griots228:  

Niama, Niama, Niama, 
Toi, tu sers d’abri à tout. 
Tout, sous toi vient chercher refuge. 
Et toi, Niama, 
Rien ne te sert d’abri. 
Dieu seul te protège (Ibidem: 137) 

 

El griot Sidi Mbothiel demuestra en los relatos épicos que incluye Le 

vent de la razzia (Ngaïdé, 1983) su gusto por las canciones. Ninguno de los dos 

textos escatima tonadas. En “Goumalel Samba Diam Diâlâlo contre Guêlel 

Yéro Ardo Nidal” algunos griots, principalmente Birom, el griot de uno de los 

protagonistas, entonan la “divisa” o “Gnay yoo” de su señor. Estos cantos son 

indicados en el texto mediante “CHANT”229, “Gnay yoo” o “motif récurrent”. 

Además, son introducidos del siguiente modo: “Birom entonna” (Ngaïdé, 

1983: 54 y 58); “lui [un certain bambâbo] aussi cria: ” (Ibidem: 60); “Abdoul a 

entonné: ” (Ibidem: 62). En otras ocasiones, Birom no emite “divisas” sino otra 

canción para despertar al héroe: “Il fait jour” (Ibidem: 64). Otro canto es 

añadido por el narrador sin precisar quién es el cantante (Ibidem: 68). También 

el sobrino de Guêlel Yéro Ardo Nidal interpreta dos cantos más en los que 

recuerda a su tío con elogios durante la batalla: “CHANT « Entendez »” y 

“CHANT « Entendez les ordres de mon Peul […]. »” (Ibidem: 70). Todas 

estas composiciones surgen en momentos cruciales, por ejemplo, cuando 

Ndalé, la esposa de uno de los adversarios, va a originar la pugna entre ellos; 

también, después de que Ndalé hubiese provocado a su marido y de que este 

                                                 
228.  Después de haber “escuchado” las palabras de este narrador secundario, Niane (2002: 

137) explica, mediante una nota, que esta canción es una de las más famosas de Balla 
Fasséké, en la que el griot elogia el carácter protector del protagonista puesto que 
Soundjata representa la muralla detrás de la que el pueblo se ampara. Otros cantos de 
este antiguo artista tradicional lo comparan con Alejandro Magno. Niane cree que estas 
manifestaciones populares son originarias de los griots de la época de Kankou Moussa 
(1307-1332), periodo en el que estos poseían mayores conocimientos de historia gracias 
a los textos árabes y principalmente al Corán. 

229.  Reproducimos estas palabras tal como se encuentran en el texto. 
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hubiese declarado públicamente su intención de enfrentarse con Guêlel; 

igualmente, durante el encuentro entre Goumalel y el sobrino de Guêlel; 

asimismo, después de que este último acabase con la vida de algunos ladrones 

de vacas. Del mismo modo, el segundo relato de Sidi Mbothiel está repleto de 

alabanzas que Diâdio Bambâdo dedica a su señor mediante “divisas”.  

La palabra tradicional, bajo forma de canción, es en Soundjata ou l’épopée 

mandingue proferida principalmente por los griots, considerados en esta ocasión 

como narradores secundarios, aunque también otros personajes la pronuncian. 

Sogolon, cuando su hijo comienza a dar sus primeros pasos, agradece a Dios, 

mediante una canción, el final de la parálisis del niño, celebrando un 

acontecimiento relevante para el protagonista y para el pueblo mandinga:  

O, jour, quel beau jour. 
O jour, jour de joie 
Allah Tout-Puissant 
Tu n’en fis jamais de plus beau. 
Mon fils va donc marcher. (Niane, 2002: 46) 

 

El rey Mansa Konkon invita a jugar a Soundjata al “wori”230 y ambos 

recitan algunas palabras, que no pudiendo asegurar que sean canciones, al 

menos sí nos parecen cercanas a ellas (Ibidem: 60-61). En otras ocasiones, el 

narrador reproduce la canción popular que transmite la admiración que 

despierta el héroe y surge en el texto en un momento fundamental, justo antes 

de que Soundjata regrese a su tierra natal:  

C’était l’époque où l’on chanta en l’honneur de Soundjata 
l’hymne à l’abondance :  

Il est venu 
Et le bonheur et venu. 
Soundjata est là 
Et le bonheur est là. (Ibidem: 143) 
 

                                                 
230.  Incorporamos aquí la explicación de Niane sobre este juego: “Le Wori est un jeu 

très en vogue en Haute-Guinée et au Soudan Occidental ; c’est une sorte de jeu de 
dames, où les pions sont de petits cailloux disposés dans des trous creusés dans un 
tronc d’arbre.” (Ibidem: 58-59). 
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Balla Fasséké, el griot de Soundjata, u otros griots emiten el resto de los 

cantos con la intención de animar o de ensalzar. Entre los que pretenden 

infundir valor distinguimos el “hymne à l’arc”:  

Prends ton arc, Simbon, 
Prends ton arc et allons-y. 
Prends ton arc Sogolon Djata. (Ibidem: 46) 

 

Líneas después, Balla Fasséké elogia al héroe exclamando:  

Place, place, faites de la place, 
Le lion a marché.  
Antilopes, cachez-vous, 
Écartez-vous de son chemin. (Ibidem: 46-47) 

 

Sin embargo, la función de la canción no es siempre ponderar el 

carácter o los actos de una persona. De este modo, una, en malinké, que no 

está traducida al francés en el cuerpo del texto, exalta la batalla de Kankigné231: 

“Kankigné Tabé bara djougonya” (Ibidem: 100) y otra encomia las cualidades 

de la capital del imperio, Niani, semejante a la que incorpora Hampâté Ba en 

su novela (E.D.: 65-66):  

Si tu veux du sel, va à Niani, car Niani est le campement des 
caravanes du Sahel. 
Si tu veux de l’or va à Niani, car, Bouré, Bambougou et 
Wagadou travaillent pour Niani. 
Si tu veux de beaux tissus, va à Niani, car la route de la Mecque 
passe à Niani. 
Si tu veux du poisson, va à Niani, c’est là que les pêcheurs de 
Maouti et de Djéné viennent vendre leur prise. 
Si tu veux de la viande, va à Niani, le pays des grands chasseurs 
est aussi le pays du boeuf et du mouton. 
Si tu veux voir une armée, va à Niani, car c’est là que se trouvent 
les forces réunies du Manding. 
Si tu veux voir un grand roi, va à Niani, c’est là que réside le fils 
de Sogolon, l’homme aux deux noms. (Niane, 2002: 148-149)  

 

                                                 
231.  Sobre esta batalla, Niane incorpora la siguiente información en una nota: “La tradition 

du Dioma présente la bataille de Kankigné comme une demi-défaite de Soundjata. 
 Kankigné Tabébara djougonya. 
 Djan va bara bogna mayadi. 
 Ce qui veut dire: « La bataille de Kankigné fut terrible, les hommes y furent moins 

dignes que des esclaves. »” (Ibidem: 100). 
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Todos estos textos de Soundjata ou l’épopée mandingue son perfectamente 

identificables: por un lado, porque el narrador indica en una gran parte de los 

casos quien los emite; por otro, porque están escritos en cursiva232. En L’épopée 

bambara de Ségou, son los personajes griots los que permiten apreciar la 

singularidad de estos discursos cantados (páginas 107 y 118 del primer 

volumen y páginas 53, 67, 98, 128 y 140 del segundo). El lector reconoce estas 

composiciones porque el narrador las presenta con fórmulas semejantes a 

estas: “Et les griots se mirent à chanter:” (Kesteloot, 1993: T. 1, 107), “Elles 

[les guitares] chantent:” (Ibidem: T. 2, 53), “les griots chantaient ses louanges” 

(Ibidem: T. 2, 67), “une chanteuse […] entonna:” (Ibidem: T. 2, 128), etc. El 

contenido de algunas de estas canciones es similar al de las digresiones morales 

ya examinadas, otras son “divisas” que los griots utilizan para seducir, 

provocar o incitar a los personajes a realizar acciones. Por ejemplo, el canto 

que pondera el valor de Hambodédio cumple su objetivo, es decir, enfrentar a 

dos rivales, así, el narrador indica: “Hambodédio va alors trouver Da et lui dit 

qu’il va combattre Karta Tiema” (Ibidem: T. 2, 140).  

Podemos diferenciar dos clases de canciones en L’étrange destin de 

Wangrin dependiendo de que sea un narrador ocasional o un personaje de la 

obra el que las cante. La profesión del narrador secundario que emite las 

                                                 
232.  Esta identificación no es tan evidente en la versión de Soundjata que Jan Jansen recoge 

tras la escucha de las palabras del griot Lansine Diabaté. Creemos que Lansine 
introduce un gran número de cantos en su relato, por el aspecto y el contenido de 
algunos discursos, sin embargo, ni Jan Jansen ni el narrador indican que sean textos 
cantados. Mientras que estas composiciones están versificadas, el resto de la narración 
está escrita en prosa. La mayor parte de ellas parecen “divisas”, ubicadas en momentos 
relevantes desde el punto de vista argumental. Esta es una de ellas:  

 Sogosogo Sinbon et Sinbon Salaga, 
 Maître des lions, 
 Fendeur de grandes têtes, 
 Déchireur de grandes bouches. 
 Qui prend le village du chef de village, 
 C’est de Sinbon dont il est question. 
 Qui prend la géomancie du géomancien, 
 C’est de Sinbon dont il est question. (Jansen, 2001: 228) 

 Sin embargo, en otras ocasiones, cuando el narrador repite el canto de un personaje 
griot sí precisa que se canta: “il commença à jouer du balafon. Il chanta:” (Ibidem: 262), 
“Elle chanta:” (Ibidem: 272). 
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canciones del primer grupo está ligada a la palabra (partera, contador y griot) y 

todas ellas forman parte, según afirma el narrador principal, del folclore. Las 

tonadas ensalzan las virtudes de un individuo, Wangrin en este caso, exaltan la 

belleza de un lugar concreto o amenizan una actividad profesional (la labor de 

la partera). Los emisores de los cantos que pertenecen al segundo grupo son 

los protagonistas y surgen en la segunda mitad de la novela. Según el narrador, 

los orígenes de algunas de estas manifestaciones orales son tradicionales. Son 

más motivados que los anteriores, revelan el estado emocional de aquel que los 

entona y aparecen en momentos en los que un acontecimiento importante está 

sucediendo o está a punto de ocurrir. 

La primera categoría comienza con una canción que anuncia el 

nacimiento de Wangrin233. El autor presenta una versión en bambara, con la 

intención de mostrar el canto sin ninguna transformación, y otra en francés 

para facilitar al lector occidental su comprensión. Mediante este discurso la 

partera ayuda a la futura madre a soportar los dolores del parto:  

Wooy wooy o ! Nyakuruba, presse fort ! 
L’enfantement est laborieux, Nyakuruba. 
L’enfantement d’un garçon est laborieux, 
Nyakuruba. 
Presse fort ! 
Waay waay o ! Nyakuruba, presse fort ! 
L’enfantement est laborieux, Nyakuruba.  
L’enfantement d’une fille est laborieux, 
Nyakuruba. 
Presse fort ! 
 
Eeh Eeh, Nyakuruba ! Presse fort ! 
L’enfantement est laborieux, Nyakuruba. 
L’enfantement de deux bébés est laborieux,  
Nyakuruba, 
Presse fort ! 
 
Presse fort tous les accouchements, Nyakuruba, 
presse fort ! 
Presse fort mon travail d’accouchement, 
Nyakuruba, presse-le fort. (E.D.: 14-15) 

                                                 
233.  Incorporamos únicamente aquellas canciones que son emitidas por un narrador 

secundario cuya función es relevante en la sociedad tradicional. 
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El intérprete de la segunda es el contador Koullel, quien ensalza la 

animación de las plazas de Diagaramba. Esta melodía acompaña la llegada de 

Wangrin a esta localidad, donde emprende sus aventuras:  

Viens à Diagaramba, 
assiste à la cola matinale d’Eldika 
et aux manifestations nocturnes de Telerké, 
retourne dans ton pays et meurs. 
Sois certain que les anges du ciel 
diront au Seigneur :  
Sois clément et miséricordieux pour cet  
homme. 
Il a « fait » Eldika et Telerké. 
Il est purifié. (E.D.: 26-27) 

 

Los griots resaltan la belleza de la ciudad de Diagaramba mediante la 

tercera tonada, que concluye la narración de una peripecia allí acontecida. 

Además, el narrador la antepone a una prolepsis que augura una nueva 

dificultad para Wangrin:  

O Diagaramba ! ville immense à l’ombre des grands fromagers, 
propriété du père de Madom et de Waguirma. 
Ton air est pur et délicieux. Tes filles sont belles et coquettes. 
Tes étalons sont beaux, rapides et fringants. 
Les eaux de tes sources et de tes rivières sont abondantes et 
claires. Elles portent le parfum de fleurs variées et de racines 
odoriférantes, tel le vétiver dont l’arôme éloigne les insectes 
nauséabonds. 
Tes collines grandioses sont en même temps un riche verger que 
Dieu suspendit au-dessus de grandes plaines verdoyantes où 
paissent des milliers de vaches à lait et de taureaux à l’engrais. 
Si l’on peut à toute heure venir à toi, parce que tu es la cité 
hospitalière par excellence, nul ne peut te quitter, de gré ou de 
force, sans éprouver un chagrin mortel. 
Oui, Diagaramba ! Le Blanc, en partant, te laisse son cœur dans 
son casque colonial, le vieux tirailleur son cœur dans sa grande 
chéchia, le cuisinier son cœur dans sa vieille casserole. Chez toi, 
le palefrenier oublie sa faucille et le berger sa houlette. Quant 
aux grands chefs, ils y oublient volontairement leur ambition 
afin de pouvoir revenir l’y chercher ! (E.D.: 65-66) 
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Los intérpretes de la cuarta son algunos habitantes de Burkina Faso234 y 

los griots del jefe Diorogourkou, quienes alaban las virtudes de su patria. La 

tensión narrativa del pasaje en el que está insertada es elevada porque el 

narrador anuncia el regreso del conde de Villermoz, gran rival del protagonista, 

con ánimo de venganza:  

Elle est bien mystérieuse 
notre belle patrie. 
Loin des mers, 
elle est comme un joyau 
caché au milieu des terres. 
Aux étrangers elle fait verser 
leurs larmes par deux fois :  
Par appréhension, l’étranger pleure 
quand on lui dit: « va dans ce pays ! » 
Mais il pleure à en mourir 
quand on lui dit: « va-t-en ! 
quitte ce pays où chaque homme 
habite dans son champ 
et où chaque chef de famille 
est un roi bien servi. » 
Notre patrie est un paradis caché. 
Il faut la découvrir 
pour en croire ses yeux. (E.D.: 240) 

 

El narrador principal cede temporalmente su palabra a otros narradores 

secundarios para que canten estas cuatro composiciones populares fácilmente 

identificables. Ninguna de ellas desempeña una función crucial en el 

argumento de la obra pero los episodios en los que se hallan narran una 

situación comprometida a la que el intérprete hace frente. Su aparición 

predispone al lector a un aumento de la tensión narrativa puesto que tras ellas, 

el protagonista deberá afrontar el peligro. Además, Hampâté Bâ pretende dar a 

conocer la literatura popular en su manifestación más pura. Estos intertextos 

reproducen los discursos orales de contadores africanos.  

El griot Dieli Maadi emite la quinta canción (E.D.: 393-394). En esta 

ocasión, el canto popular, aunque no tradicional, no ensalza los atractivos de 
                                                 
234.  Creemos que el territorio al que el narrador hace referencia comprende entre otras 

localidades Uagadugu y Fada-N’Gourma (a la que el narrador denomina Danfa 
Mourga).  
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una ciudad. El narrador señala que durante mucho tiempo esta tonada estuvo 

de moda y pone de relieve el valor de Wangrin, su fortuna y el hecho de que 

contratase a dos blancos, acontecimiento insólito en la época. Las cualidades 

cantadas son ya conocidas por el lector y la canción refleja la admiración que el 

protagonista despierta en la población local. La particularidad de este discurso 

resulta de su similitud con algunos de los cantos de los griots de las epopeyas, 

e incluso con las “divisas” que engrandecen la figura del protagonista 

mostrando su talante heroico. Por otra parte, al igual que sucede en los relatos 

épicos, el narrador lo antepone a una situación crítica. En este caso, tras su 

lectura, ocurrirá un hecho determinante en la vida de Wangrin, la insinuación 

sexual de Mme Terreau.  

Un segundo grupo está compuesto, como hemos indicado, por otros 

cantos que los emite un protagonista en la segunda mitad del relato. Por 

ejemplo, Bouraboura manifiesta su felicidad y entusiasmo gracias a una 

canción que él mismo entona (E.D.: 341-342). Este discurso ensalza el estado 

anímico del joven. También Wangrin recurre a una canción burlesca en 

bambara (traducida al francés) para provocar la ira de Romo (E.D.: 289-290). 

Se trata de un estribillo tribal de los “korojuga”, bufones de la corte de Segu, 

que el protagonista recuerda después de haber desafiado a su rival. La canción 

concluye la escena proporcionando un componente humorístico a la acción.  

La profecía del viejo geomántico al que Wangrin había despreciado le 

atemoriza y por ello, intenta tranquilizarse cantando unas estrofas compuestas 

en honor de Koonin, un guerrero bambara del siglo XIX (E.D.: 375). La 

función de ese discurso coincide con la de algunos proverbios que infunden 

ánimo. De nuevo el intratexto es reproducido sin modificaciones. Igualmente, 

Wangrin canta una canción dedicada a un emperador de Segu para calmarse 

pues está asustado por haber olvidado sus deberes tradicionales (E.D.: 388). 

Más tarde, cuando la bebida le domina, canta, rodeado de otros vagabundos, 

las canciones de cabarets de Segu y de Noubigou, y entre ellas destaca una 

tonada que incita a la consumición de alcohol y que alaba las virtudes de la 

embriaguez (E.D.: 410). Este canto refleja la decadencia del personaje. 



CAPÍTULO II: LA INFLUENCIA DE LOS NARRADORES TRADICIONALES 279

Este grupo de tonadas desvela al lector el estado anímico del cantante 

pero, además, la mayor parte de las interpretadas por Wangrin están situadas 

antes de la narración de un grave problema al que debe hacer frente. Así, el 

canto que enaltece a Koonin da fin a la nefasta profecía del anciano hausa y 

precede el abatimiento del protagonista. El dedicado al monarca de Segu 

introduce el atropello de la pitón sagrada.  

Ninguna de las canciones de la obra plantea dificultades para su 

identificación ya que son sangradas de una manera diferente a la prosa del 

relato y, como hemos visto, a menudo el narrador principal menciona sus 

fuentes. Cuando un personaje las canta pretende alegrarse, desafiar, 

tranquilizarse o responder a una pregunta.  

Los cantos en la literatura tradicional africana contribuyen a ambientar 

el relato y están estratégicamente situados. En L’étrange destin de Wangrin ayudan 

a consolidar la atmósfera narrativa, insertando la palabra tradicional en un 

momento crucial del discurso. De esta manera, se integran en la estructura de 

la obra afianzando la dramatización del texto. 

 

4.2.3.4. La fábula. 

L’épopée de Samba Guéladiégui incluye al final del relato dos episodios que 

podrían ser considerados como anecdóticos. Por un lado, el pasaje del 

pescador Malick Thiouballo, que se detiene más en la cobardía de Malick que 

en Samba. Los diálogos mantenidos entre el pescador y su esposa así como sus 

reacciones parecen más propios de cuentos que de epopeyas por su carácter 

cómico. La lección que se puede extraer de esta breve aventura es que si 

pretendemos embaucar debemos obrar ingeniosamente o bien que es 

preferible confesar una falta antes que ocultarla mediante enredos. Por otra 

parte, tanto esta versión de Ly como la de Correra relatan la última peripecia 

del héroe, la que tiene lugar después de su muerte, aquella que alude a la 

creencia popular según la cual el protagonista es capaz de acabar con la vida de 

sus ofensores después de muerto. También, como ya habíamos precisado, El 

Hadj Omar contiene en sus últimas páginas una serie de concisos episodios que 
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reflejan los conocimientos y milagros del morabito. La anécdota del profeta 

Souleymane Ibn Daouda y del insecto (versos 1420-1506) constituye una 

parábola que muestra que nunca se alcanza totalmente la sabiduría y que no se 

debe despreciar la pequeñez pues incluso un minúsculo insecto puede 

instruirnos. Este relato forma parte también de un enigma que El Hadj debe 

resolver. Las siguientes peripecias de Omar pueden ser clasificadas como 

alegorías y sirven para ensalzar la santidad del clérigo musulmán. Además, 

algunas de ellas surgen después de que se haya producido su defunción o 

desaparición.  

Mouralis señala que los escritores africanos vinculan al texto escrito con 

la oralidad mediante varios recursos y entre ellos destaca la cita: “Souvent 

utilisée dans les textes romanesques, elle consiste tout simplement à 

interrompre le fil de la narration et à insérer dans l’espace ainsi ouvert un texte 

oral qui peut être un conte ou une poésie.” (Mouralis, 2004: 25). Ya hemos 

observado cómo generalmente el intertexto, claramente identificable, es 

emitido por narradores tradicionales pero, en otras ocasiones, aunque 

pertenezca a un género tan popular como el cuento, aquel que lo relata no es 

un especialista de la recitación. Por ejemplo, Wangrin cuenta a Romo la 

anécdota235 del asno y del viejo comerciante. De nuevo Wangrin releva 

                                                 
235.  Nos encontramos con la dificultad de catalogar los diversos relatos que vamos a tratar 

en este apartado. Hemos decidido titular este epígrafe “la fábula” porque en todos ellos 
la mayor parte de sus personajes son animales. Posteriormente, empleamos el vocablo 
con que son presentadas tales narraciones en esta obra así que las denominamos 
“anécdota” y “parábola”. Anécdota proviene del griego “anékdotos”, precisando, “lo 
no oído de algo que ha ocurrido”, “lo no publicado”. En este sentido, la anécdota 
añade una información que podría satisfacer la curiosidad del oyente. Es posible extraer 
de esta categoría literaria una conclusión moral. Esto complica la diferenciación con el 
cuento. Enrique Anderson, constatando tal similitud, escribe: “La anécdota tiene la 
unidad de un principio, un medio y un fin: el personaje ha entrado en conflicto con 
alguien o con algo y el conflicto se resuelve de algún modo. Podríamos leerla como 
cuento. Después de todo, un cuento también puede contar acciones que de veras han 
ocurrido a personajes históricos. Pero sentimos que una anécdota no es un cuento 
cuando se queda en el mero relato de una acción externa, sin tratar de comprender la 
personalidad del protagonista y sus impulsos psicológicos; sobre todo cuando la 
anécdota ilustra un aspecto de la vida con propósitos no estrictamente estéticos.” 
(Anderson Imbert, 1979: 42). En cuanto a la fábula, su disimilitud más notable con el 
cuento es que siempre presenta una moraleja, mientras que en este, dicha lección moral 
no se precisa siempre directamente, aunque se deduce. Los personajes de la fábula son 
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-aunque esta vez con un relato en tercera persona a diferencia de lo que sucede 

en la página 37, en donde el narrador principal cede la palabra, mediante la 

fórmula “laissons-le nous conter”, al nuevo narrador intra-homodiegético- a 

uno de los narradores tradicionales; podría ser un griot o un contador 

ocasional de relatos y los receptores son el narrador principal y Romo. La 

forma oral es inmediatamente reconocible y resalta la insolencia, ironía y 

comicidad del protagonista quien, mediante esta historia236, pretende justificar 

su ingratitud. Aunque la osada provocación de Wangrin podría prescindir de 

esta forma narrativa, la fábula completa su inesperada declaración 

evidenciando su sarcasmo, oratoria e ingenio. No es la anécdota lo que 

desencadenará unas consecuencias irreparables, sino la previa confesión de 

Wangrin pero el hecho de que cuente esta historia a su rival Romo ilustra 

claramente el paralelismo con la situación narrada en el breve relato. La 

moraleja relaciona directamente a Romo con Soriba, el protagonista de la 

anécdota, y a Wangrin con el asno:  

La morale de cette histoire est qu’il ne faut jamais faire goûter du 
miel à l’âne, sinon il ne pourra plus s’en passer. 
Si tu ne m’avais fait goûter, mon frère Romo, les douceurs 
variées et les richesses de ce pays, l’envie ne me serait pas venue 
de te ravir ta place. (E.D.: 126)  

 

Este relato presenta numerosos puntos en común con una nueva 

narración, la de la rana y la arpía Niédjougou (E.D.: 266), denominada fábula 

por el protagonista237. Asimismo, Kountena, el griot de Wangrin, reproduce 

                                                                                                                                      
los animales, pero estos también aparecen en muchos cuentos. En la práctica las 
diferencias entre ambos géneros son confusas.  

236.  Los personajes de esta anécdota son un animal y un humano. Una moraleja concluye su 
exposición. Soriba, un comerciante, con la intención de premiar a su asno por el trabajo 
realizado, le da para beber una calabaza de agua mezclada con miel. El animal, 
fascinado por el sabroso plato, es incapaz de volver a probar su antigua bebida, el agua 
sin mezcla, así que se deja morir de sed. Podríamos clasificar esta historia como cuento, 
fábula o anécdota. 

237.  Wangrin, para tranquilizarse, se identifica con la rana sedienta que, víctima del enfado 
de Niédjougou, es arrojada a una charca en donde su situación mejora sustancialmente, 
de lo que se deduce que una desgracia puede originar una suerte favorable. La 
conclusión de este texto recuerda a la digresión ya comentada del narrador de Soundjata, 
concerniente al destino y a la intención de algunos individuos de perjudicar a otros: 
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una parábola que provoca un conflicto (E.D.: 78-79)238. Esta escena recuerda a 

otras frecuentes en la epopeya bambara, las del griot causante de entuertos. Su 

motivación es fuerte y precede a una arenga que incrementa la tensión 

narrativa. Igualmente, el griot Yidi Mama narra una historia que describe el 

combate entre Boori-Moodi y Bila Wobogo cuya función es persuasiva y no 

provocadora (E.D.: 211-212). Boori-Moodi mata a su oponente pero cumple 

con sus obligaciones ocupándose de exhumar el cadáver así que mediante este 

discurso el griot Yidi Mama intenta persuadir a Karibou Sawali para que actúe 

como el personaje de la narración y no deshonre a su hermano:  

Quand du sang d’un tel noble coule dans les veines et artères 
d’un homme, dans tes artères, ô Karibou Sawali, tu ne saurais 
souffrir et moins encore te complaire à voir déshonorer ton 
frère, alors que ton aïeul a sauvé l’honneur de son voleur et 
ennemi Bila Wobogo le mossi. (E.D.: 212) 

 

Estos relatos constituyen textos íntegros, sin transformación alguna, y 

como los proverbios, ilustran situaciones con las que presentan similitudes 

puesto que estos géneros se apoyan en la eficacia de la analogía. 

 

4.3. El humor.  

El humor caracteriza muchos de los discursos de los griots. Mufutau 

Adebowale Tijani expresa así este rasgo de la oratoria de los contadores 

africanos:  

L’une des fonctions principales du griot demeure certainement 
le divertissement. Que ce soit pendant les fêtes traditionnelles ou 
les grandes manifestations populaires, que ce soit lors des 

                                                                                                                                      
“Nous croyons nuire à notre prochain alors que nous travaillons dans le sens même du 
destin.” (Niane, 2002: 57). 

238. El griot Kountena califica esta historia de parábola. Un mono se encuentra con una 
serpiente en el lomo de un caballo. El primero, creyendo que el reptil no sabe montar, 
le enseña cómo debe colocarse, pero este último vuelve a adoptar su postura anterior ya 
que es la que más cómoda le resulta. Ambos personajes son dos animales clásicos en las 
composiciones africanas. Mediante esta parábola, el griot Kountena, explica a los 
convidados de Wangrin que él, al igual que la serpiente, goza de una posición 
privilegiada por lo que puede expresarse libremente sin temor a las consecuencias de 
sus palabras. De este modo, se produce una relación de semejanza entre la serpiente y 
el griot y entre el mono y los comensales. 
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célébrations des cérémonies de mariages ou de baptêmes, le 
griot est celui auquel on fait appel pour divertir le public. Ainsi, 
afin d’assurer la détente de son auditoire le griot ne manque pas 
d’agrémenter ses propos avec des mots et expressions 
humoristiques. (Tijani, 2004: 112-113) 
 

También Prévost y de Courtilles apoyan el argumento de Tijani:  

Le griot reste néanmoins l’un des dépositaires de la Tradition 
orale. Il captive son auditoire en embellissant ses récits par de la 
poésie, de l’humour, de l’imaginaire, prenant toujours le soin de 
bien entrelacer les fils de sa parole, pour tisser solidement la 
trame du passé historique des peuples mandingue. (Prévost; 
Courtilles, 2005: 75) 

 

Dumestre asegura que los griots que narran los relatos épicos se sirven 

del humor para agradar al público: “Le bavardage du griot sera d’autant mieux 

supporté qu’il saura agrémenter ses remarques de notes acides pour tel ou tel 

[les personnages], et qu’il saura montrer suffisamment d’humour et de sagesse 

en exprimant ce que chacun ressent.” (Dumestre, 1979: 44). Además, indica 

(Ibidem: 40) que el griot Baba Cissoko consigue hacer reir a los oyentes 

bambara mediante sus digresiones, principalmente aquellas que comentan las 

relaciones entre los hombres y las mujeres, las que describen el 

comportamiento ridículo de los “tondion” y del rey y algunas que incluyen 

asociaciones inesperadas y cómicas de términos. Otros autores señalan que el 

humor interviene en la narración de las epopeyas: Diop (2003: 57) cree que 

uno de los méritos literarios de El Hadj Omar Tall es el sentido del humor de 

su contador. Kesteloot (1993: T. 1, 17) también observa que los griots de 

L’épopée bambara de Ségou se sirven de consideraciones humorísticas para contar 

bien, en un deseo de alardear de bello lenguaje. Sin embargo, aunque la 

comicidad sea una de las herramientas de estos tradicionistas eso no significa 

que su empleo sea absolutamente necesario en la recitación de epopeyas 

puesto que hay relatos épicos sin o con muy poco humor. 

Ofreceremos algunos ejemplos de epopeyas que ilustran la veracidad de 

las palabras de Dumestre y que permitirán constatar su relación con los 

fragmentos extraídos de la novela de Hampâté Bâ. En ocasiones, como 
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habíamos indicado, las descripciones y los diálogos ridiculizan a los 

protagonistas. Véase este ejemplo en donde el narrador se burla del rey Da y 

de su mujer:  

Quand il entendit les balles pénétrer le mur en terre sèche, 
Da bouscula sa femme, s’enfuit en courant 
et vint se jeter sur son lit de bambou. 
Sa favorite Konimba, couverte de poussière, courut alors elle 
aussi 
jusqu’à la maison, en perdant ses vêtements en route. 
Da s’exclama: « Vraiment, ce fils de Bakari est un démon ! 
Un peu plus et la balle me traversait l’oreille ! (Dumestre, 
1979: 107) 

 

Es muy posible que los diálogos matrimoniales y las disputas entre 

cónyuges resulten cómicos a los africanos ya que en el relato “Goumalel 

Samba Diam Diâlâlo contre Guêlel Yéro Ardo Nidal” la situación más 

divertida, interrumpiendo la tensión dramática, surge de la reacción de la 

esposa de un griot y del trato que dispensa a su marido:  

Cependant un certain bambâdo était allongé à côté de sa femme, 
lui dormait, mais la femme veillait, 
la femme entendit les dons faits aux wambâbé239, 
elle donna une tape sur les fesses de son mari 
et dit: « Demain matin nous divorcerons, 
et moi je me marierai avec ceux à qui on donne des vaches ! 
L’homme se leva brusquement, s’assit 
et demanda: « Qu’y a-t-il ? Qu’est-ce qui ne va pas ?» 
Elle répondit: « Ce qui ne va pas, n’entends-tu pas les Wambâbé 
qui jouent ? 
qui jouent pour Goumalel et qui se font donner des vaches, 
tandis que toi, vaurien, tu te couches dès le crépuscule ; 
s’il plaît à Dieu, si on ne t’en donne pas aujourd’hui, demain 
matin je divorce au profit de ceux qui se font des vaches ». 
Ce dernier se leva avec précipitation et fureur ; 
n’arrivant pas à attacher son pantalon, 
il prit un pagne, le pagne se détacha,  
il se saisit de son hoddou 
et tout en courant il accordait son instrument, (Ngaïdé, 1983: 58-60) 

 

                                                 
239.  Plural de bambâdo, es decir griot. 
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Igualmente, produce risa al público que los pretendientes de la esposa 

de Ham-Bodêdio, cuando son descubiertos por su marido, se queden 

desnudos. Véase la siguiente descripción y el diálogo:  

Et lui, Ham-Bodêdio le laissa pénétrer dans la pièce jusqu’à le 
dépasser 
et Ham-Bodêdio dit: « Qu’est-ce qui t’a amené dans la 
maison ? » 
Il s’approcha, ôta son pantalon et dit: « On m’a dit de venir te 
remettre le pantalon. » Et, lui aussi, il se tint là tout nu comme à 
son premier jour ! (Seydou, 2010: 114) 

 

En L’épopée bambara de Ségou encontramos estos versos que pretenden la 

mofa de los “tondion”:  

il [Silamaka] coupa la langue du premier, 
il trancha l’oreille du second, 
il arracha l’œil du troisième. 
[…] Celui qui avait eu la langue coupée 
arriva à Ségou le soir vers quatre heures, 
il trouva Da Monzon parmi ses courtisans, 
il bredouilla, montrant du doigt le Macina, 
mais le roi ne comprit mot à ce qu’il disait ; 
entre-temps arrivèrent ses deux compagnons ; 
l’homme à l’oreille tranchée dit: « J’ai entendu 
par mon oreille coupée et par celle qui ne l’est pas 
que la mère de quiconque attaquera Silamaka 
n’aura mis au monde qu’un cadavre de plus. » 
L’homme à l’œil crevé dit à son tour: « J’ai vu 
par mon œil arraché et par celui qui ne l’est pas 
que la mère de quiconque ira contre Silamaka 
n’aura mis au monde qu’un cadavre de plus. » (Kesteloot, 
1993: T. 2, 90-91) 

 

Hampâté Bâ redacta su novela inspirándose también en las enseñanzas 

de su maestro Tierno Bokar para quien la risa era un acto fundamental. El 

escritor maliense no oculta la influencia que ha ejercido sobre él este morabito: 

“C’est de lui que j’ai hérité cette parole : Riez, faites rire sainement ! Toujours 

trop sérieux n’est pas très sérieux !” (Hampâté Bâ, 1994c: 475). Además, 

recordemos que Heckmann alude a las alegres carcajadas del escritor cuando le 

leía sus páginas escritas. Parece que el humor era un recurso habitual de los 
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africanos: “cette grande arme des Africains « noirs-noirs »” (Ibidem: 442), quizá 

porque cumplía la función destacada por Freud, una forma liberadora de 

enfrentarse al mundo y de defenderse de sus agresiones. En L’étrange destin de 

Wangrin, apreciamos el sentido del humor del autor mediante los comentarios 

sarcásticos del narrador, los diálogos y las descripciones de las acciones de los 

personajes, principalmente las de Wangrin, que reproducen una de sus 

virtudes: “quoi qu’il arrive, à rire de la vie et de soi-même, sans en vouloir à 

personne.” (Ibidem: 329). Las digresiones del narrador principal que retratan a 

los colonos y que describen su ridículo comportamiento se apoyan en el 

humor para reflejar sus prácticas abusivas y su hipocresía. A veces, estos 

comentarios transmiten la voz de la comunidad, que se burla de las 

costumbres extranjeras:  

Il ne fallait pas, disait-on, moins de dix ans pour apprendre, 
imparfaitement d’ailleurs, les gestes support du parler français, 
dont voici les plus caractéristiques : tendre de temps à autre le 
cou en avant ; tantôt écarquiller les yeux, hausser les épaules, 
froncer les sourcils, tantôt tenir les bras en équerre, paumes 
ouvertes ; croiser les bras sur la potrine et fixer son 
interlocuteur, imprimer à ses lèvres des moues diverses ; 
toussoter fréquemment, se pincer le nez ou se tenir le menton, 
etc. Ignorer comment ces gestes se combinent pour souligner les 
mots que la bouche égrène, c’est tomber dans le ridicule dit 
de « vieux tirailleur ». (E.D.: 29) 

 

En otras ocasiones, el narrador principal recurre al humor para destacar 

la ignorancia de los nativos y el abismo que separa a africanos y colonos:  

De Villermoz, qui se comportait en grand seigneur, portait un 
monocle. Son boy laissait entendre que c’était un chausse-œil 
réservé aux seuls fils uniques des familles princières de France et 
de Navarre et qu’il suffisait à de Villermoz de présenter cet 
insigne à n’importe quelle trésorerie ou caisse de commerce 
française pour se faire délivrer autant d’argent qu’il voulait. 
(E.D.: 74) 

 

Esta focalización narrativa consistente en mostrar dos mundos 

diferentes y divididos genera como respuesta irónica párrafos que hacen 

patente la tragedia de los nativos sometidos a causa del despotismo de los 
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colonos enriquecidos que viven en otra realidad muy distinta a la de los 

primeros, por lo que Robert Jouanny afirma: “l’humour se fonde sur l’absence 

de compréhension réciproque, de dialogue des identités et des cultures.” 

(Jouanny, 2003: 225).  

Sin embargo, la narración de las acciones de los personajes, sobre todo 

las de Wangrin, despierta la carcajada del lector. Muchas de ellas recrean la 

astucia del protagonista y su carácter pícaro. Basta el siguiente ejemplo para 

observar la comicidad de la situación relatada, basada en la argucia del 

intérprete para defenderse de un grupo de agresores:  

L’audace –accompagnée d’un humour machiavélique– était ce 
qui manquait le moins à Wangrin. Il allait les mettre en œuvre 
pour tenter de se tirer de ce mauvais pas. 
[…] Bien sûr, répliqua Wangrin. Mais j’ai perdu la notion du 
quantième de la lune, du jour de la semaine où nous nous 
trouvons, et, surtout, de l’heure de la nuit. Bientôt, ô mon père ! 
ô ma mère ! les maudits ânes vont faire un mauvais rêve et 
pousser des braiments, leurs cris intempestifs vont faire chanter 
les coqs du quartier et, ma foi: bupp – happ – Kaw – Waw – pan 
– pan ! et voilà les huit os de ma boîte crânienne réduits en 
vulgaires tessons, mon pauvre cerveau en marmelade et mes 
deux glandes génitales éjectées comme une pierre lancée. Je 
commence à croire que les tueurs de Witou sont capables de 
tuer la mort elle-même… 
[…] Subitement, Wangrin se mit à tourner sur lui-même tel une 
toupie, l’expression affolée, empoignant et tortillant ses 
vêtements à pleines mains, tout en criant: « A–â–âh ! Au secours, 
un scorpion me darde, je me meurs !... ». (E.D.: 189-190) 
 

Estos párrafos no sólo permiten apreciar la personalidad burlona del 

protagonista sino también algunos de los elementos narrativos más empleados 

por el griot, las onomatopeyas, que con tanta frecuencia aparecen en Samba 

Guéladio, épopée peule du Fuuta Tooro. Estas escenas cómicas, relacionadas con el 

combate, son semejantes a otras que encontramos en las epopeyas y que restan 

gravedad a la lid. En Samba los comentarios de los lugareños afloran después 

de que el protagonista les hubiese azotado:  

Chacun est couvert d’épines, 
tu t’approches de ton ami 
ou ton ami s’approche de toi :  
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mon ami, mon camarade, 
enlève-moi les épines du dos. 
Moi, qu’est-ce qui m’a griffé au dos hier soir ? 
Moi, j’ignore ce que c’est. (Correra, 1992: 126-127)  

 

En la epopeya bambara, el griot se mofa de uno de los oponentes que 

participa en la batalla:  

Kârta Tiéma avait sorti son entrave magique. 
Il en asséna un coup sur le crâne de Kouroumba 
et un autre sur la croupe de son cheval. 
Monté et montant furent comme pris d’une folie subite. 
Ils se mirent à exécuter sur place une danse étrange 
qui arracha le fou rire aux adversaires des deux camps. 
Kouroumba se trémoussait. Kouroumba se grattait 
comme s’il était assailli par une colonie de fourmis 
ou envahi par une bourbouille cuisante. (Kesteloot, 1993: T. 
2, 138) 

 

Otras de las experiencias de Wangrin, consecuencia de la relación que 

mantiene con los administradores coloniales, son igualmente cómicas y 

permiten entrever la autoridad que ejercen los superiores sobre sus 

subordinados. Véanse los siguientes ejemplos: “Il [l’interprète] fit une 

révérence si profonde qu’un récipient aurait pu tenir en équilibre sur son dos, 

puis s’écria: « Voilà moi, ma commandant !” (E.D.: 33);  

Je [Wangrin] ne saurai jamais dire quelle force occulte me poussa 
à m’écrier en sortant: « Merci, mon commandant ! Vive la 
France ! » Le vieil interprète qui m’attendait non loin de la porte 
du bureau, flanqué de l’inamovible planton, s’écria à son tour, 
on ne sait pourquoi: « Merci mon commandant, vive la 
France ! » Le plus drôle est que mon cri, par un effet 
irrésistiblement communicatif, rebondit, ricocha et fut répercuté 
jusque sur la grand-place à palabres, non loin du bureau du 
commandant. Tous ceux qui s’y trouvaient, y compris des 
prisonniers qui assuraient une corvée d’eau et des âniers qui 
passaient plus loin, tous s’écrièrent: « Merci, mon commandant, 
vive la France ! » (E.D.: 40-41)  

 

El humor, en estos casos, es un elemento esencial como amargo 

contraste. 
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Sin embargo, el humor en L’étrange destin de Wangrin responde también a 

la lengua bambara, puesto que es resultado, según las palabras del autor, de la 

traducción de “une langue bambara souvent poétique, pleine de verve, 

d’humour et de vigueur” (E.D.: 430). Jouanny considera que la aparición del 

“forofifon naspa” en las memorias de Hampâté Bâ no corresponde a una 

búsqueda de exotismo fácil sino que “[Hampâté Bâ] y recourt plus pour 

l’affirmation implicite et humoristique d’un refus et d’une différence que pour 

rendre compte d’un mimétisme qu’il condamne.” (Jouanny, 2003: 233). 

La fusión de los idiomas francés y bambara favorece la manifestación de 

lo cómico mostrando por un lado traducciones divertidas, juegos de palabras y 

agudezas verbales pero también la ironía de la población nativa. Por el afán de 

dejar patente la lengua materna de los nativos y con la intención de divertir, el 

autor plasma elementos cómicos que a veces introduce mediante fórmulas 

propias de la oralidad, como “dite” o “parler” que reproducen las palabras de la 

población africana. Véanse los siguientes ejemplos: “celle des lions noirs à 

grande crinière, espèce dite « mange-hommes ».” (E.D.: 245), “C’était le 

Dalamina, le « répond-bouche » du commandant, ou, pour parler plus 

clairement, l’interprète.” (E.D.: 32). En otras ocasiones, el pronombre “on” 

permite intuir la ironía de los lugareños: “On l’ [le comte de Villermoz] avait 

d’ailleurs surnommé « petit commandant Bottes-Eperons ».” (E.D.: 73), “il 

s’avança cérémonieusement vers le préau où se trouvaient ceux que l’on avait 

coutume d’appeler les « corps constitués » et qu’une mauvaise plaisanterie avait 

baptisés « corps constipés ».” (E.D.: 321). Incluso el autor interrumpe la relación 

de los hechos para añadir una nota sarcástica, como refleja este significativo 

ejemplo en el que uno de los personajes se presenta como Paul Louis Vincent 

Casse-Carreaux: “Pour une fois, ce nom est authentique, quoi qu’il en 

paraisse…” (E.D.: 446). La presentación del conde Jean-Jacques de Villermoz 

aparece bajo la fórmula de una homofonía: “C’était un comte mais, comme il se 

plaisait à le dire lui-même, un comte sans compte en banque.” (E.D.: 73). 

Igualmente, el narrador principal menciona el nombre de Jules Fernand 

Edouard Quatrebras y el autor incorpora de nuevo otra nota: “nom également 
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authentique” (E.D.: 446) y al barón Arnaud de Bonneval la población le apoda 

sarcásticamente por su hábito de pegar: “commandant Pifff-Pafff” (E.D.: 259). 

También en las epopeyas el humor surge de algunos nombres:  

Konko possède une gifle qui s’appelle 
 « Lève-toi-d’ici ». (Correra, 1992: 34) 

Kârta Tiéma demanda son captif favori. 
Cet homme de sa confiance s’appelait Nioumanfo-Niéna, 
qui signifie: « Dire du bien en ma présence. » 
À chaque appel de son nom par son Maître, il répondait :  
 « Et en dire du mal quand je suis absent, 
c’est la marque d’une immense hypocrisie, Seigneur. » 
(Kesteloot, 1993: T. 2, 127) 

 

La disconformidad con la imposición de una cultura ajena agudiza el 

ingenio y el espíritu creativo de los africanos como se observa en esta oración 

que destaca por su malicioso uso del humor irónico:  

En effet la traduction correcte en bambara de la formule 
sacramentelle:  

Au nom du père, 
du fils 
et du Saint-Esprit 
Ainsi soit-il 

Aurait dû être :  

Faa 
ni den 
ni hakili-senu 
i togo la amen. 
Mais les élèves qui étaient tous fils d’animistes ou de musulmans, 
avaient malicieusement inventé la formule suivante, qu’ils 
murmuraient en faisant le signe de la croix :  

Naa keera min ye 
nne 
nin 
taa-la. 
c’est-à-dire:  
Quoi que ce soit, 
moi, 
ma participation 
n’y sera. (E.D.: 34-35)240 

                                                 
240.  Burlarse del colonizador empleando una lengua materna que este desconocía debía de 

ser frecuente porque Hampâté Bâ, en sus memorias, indica que con motivo de unos 
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*** 

 
En conclusión, diferenciamos principalmente dos clases de humor: 

uno, derivado del carácter pícaro del protagonista, origen de numerosas 

argucias, ricas en aventura y jocosidad, que ponen en evidencia su sagacidad, 

por lo que el lector simpatiza con él; otro, más cercano a la ironía, en que 

destaca la visión crítica del novelista y que resulta del contacto entre individuos 

de dos culturas muy diferentes cuyos intereses les oponen. Mientras que el 

primero surge de escenas inesperadas y burlas, sugiriendo al lector que está 

ante un libro de entretenimiento, el segundo es de gran utilidad para que el 

narrador enjuicie la sociedad colonial. Sus declaraciones revelan 

frecuentemente el pensamiento de los lugareños que recurren al sarcasmo para 

hacer más soportable una forma de vida condicionada por unas leyes abusivas 

y extranjeras. Si La Geste de Ségou, L’épopée bambara de Ségou y Samba Guéladio, 

épopée peule du Fuuta Tooro ridiculizan a determinados vasallos y gobernantes, en 

L’étrange destin de Wangrin la mediocridad de los colonos aflora mediante 

figuraciones incluso grotescas que denuncian su nepotismo. En los nativos hay 

una carga de crítica irónica para la gran hipocresía que latía en los europeos 

con los que varias generaciones de africanos habían convivido.  

 

*** 

 

Mientras que la crítica reconoce y elogia el valor literario de L’étrange 

destin de Wangrin clasificándola como una obra de ficción, el autor rehúsa 

enérgicamente haber inventado, ya que su relato es fruto de una promesa que 

                                                                                                                                      
trabajos en la carretera dirigidos por un administrador francés, los nativos a la vez que 
realizan las obras cantan una canción de la que incluimos tan sólo una estrofa:  

 Tapons ! Tapons docilement. 
 Tapons fort dans la boue, 
 dans la boue détrempée. 
 Ma-coumandan nous croit idiots, 
 mais c’est lui qui est imbécile 
 pour tenter de faire une route sèche 
 dans de la boue humide. (Hampâté Bâ, 1994c: 443). 
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consistía en divulgar unos hechos reales. Una gran parte de los investigadores 

señalan que con tal mistificación se crea un tipo de ficción que corresponde a 

la novela moderna. Nosotros creemos que Hampâté Bâ se considera un 

continuador de la obra de los tradicionistas y, aunque se apropie de algunos de 

los argumentos de estos eruditos, confecciona una novela que describe la 

tumultuosa relación entre un pícaro y los colonizadores. De este modo, el 

escritor maliense compone un relato expositivo, en tercera persona, de la vida 

de un personaje real, desde que nace hasta que muere, explicando sus actos 

con arreglo a un contexto social y político tan particular como es el de la 

colonización, reconstruyendo, según sus declaraciones, el pensamiento y la 

figura del héroe.  

La defensa de la escritura de una biografía se ajusta mucho más a la 

labor de los oradores africanos por el pacto de confianza establecido entre el 

autor y el lector. Por este motivo, Hampâté Bâ presenta su historia como una 

biografía autorizada pues así garantiza su objetividad. Recurriendo a este 

género reproduce mejor que desde ningún otro las obligaciones de los 

contadores de epopeyas: la investigación, la transmisión de unos hechos 

verídicos y la diversión. Hemos asegurado que en el proceso comunicativo en 

el oeste de África, el griot goza de un estatuto privilegiado. También hemos 

sostenido que en los actos en los que participa busca la colaboración de un 

acólito y del público porque son espectáculos dinámicos. Si, como afirmamos, 

Hampâté Bâ es heredero de la palabra de estos artistas, es preciso que 

transfiera el proceso interactivo entre el público y el contador de las sesiones 

orales al texto. Esto explica las insistentes alusiones del narrador al destinatario 

mediante la función de comunicación, involucrándole en este proceso 

narrativo. El escritor maliense fomenta la complicidad entre el narrador y el 

narratario desde las primeras páginas. Imperativos como “laissons-le”o 

“Écoutons” producen un efecto de familiaridad, en un alarde de 

confidencialidad, que confiere a L’étrange destin de Wangrin la apariencia de la 

oralidad. Las numerosas interpelaciones que el narrador dirige al narratario 

haciéndole testigo de las andanzas de Wangrin contribuyen a producir un 
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efecto de comunicación en directo similar al que se origina en las narraciones 

de epopeyas. Por otro lado, este escritor redacta su novela sin apartar la mirada 

del “cher lecteur” al que las enseñanzas del texto pueden serle de gran utilidad 

de ahí que declare aspirar a cumplir un objetivo didáctico al igual que hacen los 

griots. Ya las primeras páginas de esta novela, el prefacio, van dirigidas a estos 

“mes honorables lecteurs” de los que se presuponen sus deseos (E.D.: 9) y a 

los que la lección moral de este relato les será de gran utilidad porque también 

son virtuales víctimas de las pasiones humanas como el protagonista de estas 

fantásticas aventuras. Así, una de las misiones del narrador es la de persuadir al 

receptor de que los errores de Wangrin deben servirle de provecho para 

evitarle incurrir en graves faltas. A través de las enseñanzas impartidas, el 

narrador previene a sus semejantes de las amenazas que le acechan por lo que 

la presencia del narratario es útil para justificar el fin didáctico de la novela, a la 

vez que es absolutamente necesaria para reproducir las sesiones orales a las 

que el escritor estaba habituado. Mediante la búsqueda de una segunda voz 

que autorice el diálogo a lo largo de la novela, el narrador prolonga la adhesión 

del receptor del discurso, evita la soledad del texto escrito e imita el proceso de 

comunicación mantenido entre el griot y su público. Además, la asistencia de 

otros narradores tradicionales favorece la aproximación del narrador principal 

al narratario, ya que ambos se posicionan en el mismo lugar convirtiéndose en 

receptores de la misma historia. Hampâté Bâ crea un texto que se caracteriza 

por la reproducción de un proceso dialógico que lo libera de la asfixia 

producida por la escritura y, así, su faceta más tradicionista no se resiente. 

El análisis de las funciones del narrador conduce a relacionar L’étrange 

destin de Wangrin con las epopeyas africanas. La estructura de esta novela, 

compuesta por un prefacio o advertencia en la que se adelantan al lector datos 

relevantes del argumento, una serie de capítulos en los que sobresale un 

particular ritmo de la acción y una nota final aclaratoria, muestra grandes 

similitudes con la de la epopeya. El hecho de que se conceda gran importancia 

al modo en que discurren los engaños y que se anuncie desde las primeras 

páginas la inevitable muerte del protagonista permite vincular esta obra con los 
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textos épicos. Por otra parte, las digresiones que aparecen en la novela de 

Hampâté Bâ reflejan el anhelo del autor de difundir un gran número de 

conocimientos de la cultura africana. Desde este punto de vista, se convierte 

en un defensor de la civilización de su continente al igual que los tradicionistas 

de antaño, otorgando al lector occidental la posibilidad de descubrir la 

desconocida erudición africana. Insistimos en que la cultura popular africana 

es consustancial a este escritor. 

La inclusión de géneros literarios tradicionales acerca de nuevo la 

novela a la epopeya no sólo porque estos surgen en los textos épicos sino 

también porque cumplen la misma función, condicionando la estructura del 

relato. Además, la incorporación de estos discursos confiere a L’étrange destin de 

Wangrin el calor, la magia y la vitalidad que distinguen a las sesiones narrativas 

tradicionales. En cualquier caso, esta obra surge de la combinación de géneros 

(epopeya, cuento, proverbio y mito). A esto hay que añadir que si 

generalmente el humor no falta en los textos épicos tampoco escasea en esta 

novela. El escritor maliense no escatima comentarios humorísticos que 

facilitan el desarrollo de la faceta más cómica del griot. 

Por ello, no podemos concluir este capítulo con la palabra, tan a 

menudo utilizada, de “interferencia” de la oralidad ya que delimita demasiado 

el fenómeno que constatamos aquí sino que consideramos que la oralidad no 

simplemente se “integra” en el texto sino que el efecto que produce es mucho 

más profundo, puesto que la literatura tradicional oral lo condiciona, lo 

subordina y, en definitiva, lo organiza. Por este motivo, ni términos como 

“integración” ni “interferencia” ni cualquiera de sus sinónimos resultan lo 

suficientemente significativos como para definir este proceso. No debemos 

creer que la oralidad ha impreso parcialmente su huella ya que está presente en 

todo momento y desde el inicio de la confección de este relato. Las palabras de 

los muchos tradicionistas que habían logrado un espacio en la memoria de 

Hampâté Bâ fluyen cuando redacta L’étrange destin de Wangrin. Por eso, 

afirmamos que la configuración del discurso depende de la oralidad. Sin esta 

última, la narración de las aventuras de Wangrin presentaría otra forma o 



CAPÍTULO II: LA INFLUENCIA DE LOS NARRADORES TRADICIONALES 295

quizás no habría existido. Es la literatura tradicional la que dispone este relato 

como un todo autónomo y organizado. La atracción de los géneros orales, 

transmitidos de generación en generación, en tanto que base y fundamento de 

la escritura de este autor, es la que define y conforma la obra de Hampâté Bâ. 





CAPÍTULO III. WANGRIN Y LOS HÉROES ÉPICOS. 

 

Claude Brémond afirma: “Todo relato consiste en un discurso que 

integra una sucesión de acontecimientos de interés humano en la unidad de 

una misma acción” (Brémond, 2006: 102). El examen de estos 

acontecimientos, a los que Greimas llama secuencias y Propp, funciones, va a 

permitirnos defender la existencia de otro de los estrechos vínculos entre 

L’étrange destin de Wangrin y las epopeyas oesteafricanas. El análisis narrativo 

consistirá en describir determinadas peripecias del protagonista, ofreciéndonos 

la posibilidad de destacar principalmente una dinámica interna de la novela 

caracterizada por una situación de mejora en la trayectoria del héroe, que es 

ascendente desde las primeras páginas, y otra que comprende los últimos 

capítulos, distinguida por el empeoramiento de su estado. Así, los segmentos 

de acción241 durante la mayor parte de los capítulos de la novela son 

simétricos, ya que a cada victoria de Wangrin le sigue otra nueva, hasta que en 

los últimos episodios esta simetría sufre una modificación, la originada por el 

fracaso del héroe. En este nivel narrativo, desvelaremos que los personajes se 

oponen, por lo que el héroe se enfrenta a los antihéroes y los colaboradores 

contrarrestan el efecto de otros adversarios. Por otro lado, en un nivel 

discursivo, adoptando de nuevo los términos de Greimas, observamos que la 

verdadera oposición radica en la diferencia entre el anonimato y la fama, entre 

la aspiración a la riqueza y la pérdida de los valores tradicionales. 

En las epopeyas africanas, las derrotas de los protagonistas son a 

menudo resultado de imprudencias o traiciones. Es posible considerar que tres 

causas generan el infortunio de Wangrin: en primer lugar, la desprotección de 

las fuerzas del más allá; luego, el perjuicio que le ocasiona una mujer blanca; 

finalmente, el abuso del alcohol. Creemos que el origen del fracaso de Wangrin 

está fielmente basado en el de muchos de los personajes de las epopeyas 

                                                 
241.  Según Madelénat (1986: 49), los segmentos de acción pueden ser simétricos y paralelos, 

singularizados por la continuidad de combates y victorias, o invertidos, en los que se 
produce una alternancia de éxitos y fracasos. 
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oesteafricanas. Para demostrarlo examinaremos cada uno de estos motivos. 

Pero, antes de adentrarnos en este análisis, intentaremos probar que Hampâté 

Bâ se inspira en los héroes de estas narraciones para crear al protagonista de su 

novela, para perfilar su personalidad. Destacaremos algunas de las cualidades 

particulares y comunes de los héroes de distintas culturas para acercarnos a 

aquellos que adquieren protagonismo en las epopeyas africanas y cuyas 

aventuras despiertan el fervor popular. 

En Grecia, la concepción del héroe sufrió transformaciones derivadas 

de los cambios sociales por lo que cada periodo histórico conoce un modelo 

diferente. Así, constatamos que mientras que Homero relata las hazañas de un 

héroe semidivino y con una clara inclinación combativa, la epopeya clásica 

manifiesta una preferencia por el héroe trágico. Hegel (1988) distingue en sus 

lecciones de estética el héroe épico, quien aunque se enfrenta a un orden 

superior puede triunfar (Hércules y Aquiles, entre otros); el trágico, condenado 

al fracaso regido por el destino (Edipo); el dramático, más cercano a la 

modernidad. Madelénat (1986: 48) determina en la epopeya, al igual que había 

hecho Propp con el cuento, una secuencia de funciones y enumera una serie 

de temas constantes, aunque móviles e intercambiables. En primer lugar, 

destaca una alteración que puede ser interna al grupo, consistente en 

disensiones y rivalidades, externa, debida al enfrentamiento con un enemigo, o 

las dos a la vez, como en la Iliada. Esta perturbación se caracteriza por una 

falta de adecuación entre el estatuto ontológico del héroe y su situación 

afectiva. A continuación, la frustración del héroe le conduce a recuperar o 

mejorar su posición dentro de la tribu o del clan, aunque este progreso puede 

ser también político e incluso cósmico. Por último, el héroe restablece el orden 

alterado para su bien o para el de la comunidad a la que pertenece obteniendo 

gloria y felicidad. Durante esta evolución heroica, la epopeya está sujeta a una 

norma: evitar la monotonía y la incoherencia mediante una sucesión de 

episodios.  

En África negra, los protagonistas de las epopeyas se definen a través 

de ciertas características y motivos y, aunque podemos afirmar que destacan 
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rasgos comportamentales relativamente fijos, existen algunas variantes entre 

ellos, dependiendo de la cultura en la que aparecen. Correra diferencia (1992: 

249-251) algunos aspectos generales de los héroes de las epopeyas, 

principalmente grecolatinas, medievales francesas y peul: por una parte, señala 

la influencia de la estructura del mito, lo que origina que los héroes procedan 

de familias dirigentes; además, una predicción anuncia su nacimiento; recurren 

también al exilio debido a un entorno adverso; asimismo, la protección divina 

o sobrenatural les convierte en semidioses. Por otra parte, todos ellos se 

muestran patriotas o independientes, desmedidos según las circunstancias 

aunque comparten sentimientos tan humanos como la amistad, el amor o el 

deseo de gloria. Entre los atributos heroicos particulares de cada cultura este 

autor subraya la astucia, la violencia y la pasión de los griegos, el orgullo y el 

anhelo de dominación de los romanos, la cristiandad de los franceses de los 

relatos medievales y el sincretismo religioso (animismo e Islam) de los peul. En 

efecto, existe un conjunto de cualidades síquicas y afectivas comunes que 

condicionan la conducta de los protagonistas de las epopeyas de diferentes 

culturas y de otros relatos de diversos géneros que han conocido su influencia. 

Por ejemplo, Emilio José Sales Dasí (2004: 20-29) asegura que el caballero de 

los libros de caballerías castellanos del siglo XVI242 cumple los siguientes 

requisitos: orígenes regios; un nacimiento singular ya que durante el parto se 

producen unos fenómenos atmosféricos o mágicos que confirman la llegada 

de un ser anunciado por la profecía; privación al bebé de la protección de su 

madre aunque unas marcas corporales o determinados objetos permitirán su 

reconocimiento; además, la nutrición del niño por una nodriza o por un animal 

le otorga unas cualidades extraordinarias; aparición de atributos tales como la 

                                                 
242.  Las primeras obras de literatura caballeresca en territorio español provienen de Francia. 

Los temas carolingios y las historias sobre Troya despiertan el interés del público pero 
son principalmente los “romans” artúricos los que más influyen en la primera 
producción caballeresca. El Amadís de Gaula está fuertemente vinculado a la tradición 
novelística francesa de la Materia de Bretaña y este tema había proliferado en las 
primeras novelas escritas en verso y en francés a mediados del siglo XII, momento en el 
que conviven con los cantares de gesta, género que aún goza del beneplácito del 
público. Emilio José Sales Dasí (2004: 26) afirma que caballeros tales como Amadís, 
Palmerín y el Caballero del Febo siguen el modelo de otros franceses del siglo XII.  
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belleza, la fuerza y la sabiduría; finalmente, después de la demostración de su 

valor, el joven prueba que está preparado para la lucha armada así que una 

ceremonia de investidura presidida por un rey le introduce en el mundo de los 

adultos. Kesteloot y Dieng (1997: 73-75) afirman que la epopeya comienza a 

menudo con la narración de un mito que incluye numerosos elementos 

fantásticos. El “mito de origen” que da inicio a la mayor parte de los relatos 

reales africanos comprende las siguientes etapas: origen extraordinario del 

futuro rey, alteración de su infancia y juventud, protección divina del joven, 

notoriedad de sus poderes sobrenaturales y, por último, reconocimiento 

público del héroe. Constatamos que algunas de estas fases coinciden con otras 

anteriormente mencionadas. 

Por otro lado, creemos necesario insistir en que algunos de los motivos 

que vamos a examinar no son exclusivos de la epopeya y que se caracterizan 

por su frecuente movilidad. Otros están más asociados al género épico que a 

los demás. Seydou advierte de esta peculiaridad:  

Si certains thèmes, sujets ou motifs préférentiels alimentent tel 
ou tel genre, il n’est pas rare de les retrouver présents dans un 
autre, cette circulation attestant de la validité et de la 
permanence d’un patrimoine culturel particulier unanimement 
partagé. 
Le genre conte accueille ainsi bon nombre de thèmes, voire 
même de portions de récits formant un tout, qui sont issus de 
mythes ou de récits épiques. Le conte si répandu narrant la 
victoire d’un héros libérateur sur l’Hydre qui exige le sacrifice 
annuel d’une vierge pour autoriser l’accès à l’eau, emprunte son 
thème à des mythes bien connus en Afrique de l’Ouest, tels celui 
du serpent Bida des Soninké ou du Ninki-Nanka des 
Manding243 ; de même bon nombre de parties du récit épico-

                                                 
243.  Kesteloot y Dieng (2000: 5) aseguran que los relatos se han fusionado a lo largo de los 

años. De este modo, los cuentos mandjak o wolof de Bandi Koto proceden del antiguo 
mito peul de Njeddo Dewal (o Dewaal). La leyenda soninké de Wagadou ha originado 
en peul y serere numerosas variantes de héroes que combaten contra la serpiente 
guardiana del pozo. Kesteloot (2007: 97) señala que los wolof y los peul convierten el 
mito de Bida en cuento y el tema de la serpiente-dragón aniquilada por el héroe surge 
como otra aventura más en relatos épicos, por ejemplo en Samba Guéladio, y en los 
cuentos maravillosos, como Saala Ndiaye et les pintades. En estas narraciones la muerte 
del animal no supone un castigo ni para el exterminador ni para el pueblo. Hampâté Bâ 
(1994a: 208) precisa que la tradición mandinga considera a la pitón Ninki-Nanka (o 
Ni’nki-na’nkan) como la creadora de los lechos de los ríos que formaron el río Djoliba 
(Níger). 
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mythologique des Nyanga du Congo (ex-Zaïre) concernant le 
héros Mwendo, sont aussi reprises sous forme de contes. Dans 
la célèbre épopée malinké, le combat des deux frères contre la 
femme-buffle, qui est à la base de l’histoire de Soundiata, 
comprend les thèmes et motifs habituels des récits de chasseurs 
mais aussi d’un type de conte fort répandu illustrant le thème du 
parcours initiatique et mettant en scène la récompense attribuée 
par une vieille sorcière, en échange de ses services, à un enfant 
respectueux, image du parfait initié. (Seydou, 2008: 166-167) 

 

Para esta autora, el hecho de que la misma historia surja en varios 

géneros no implica que el significado del mensaje sea el mismo sino todo lo 

contrario. El estatuto de veracidad otorgado a la epopeya y al mito, a 

diferencia del cuento, al que se considera narración ficticia, así como su 

función y finalidades explican la diferencia de significados. También Derive y 

Dumestre (1999: 163) creen que los géneros comparten motivos y valores 

culturales generales en el territorio mandinga lo que no impide que dichos 

géneros mantengan su identidad. Así, según estos investigadores, algunos 

relatos épicos como “Dyifinbamba”, debido a la aparición de determinados 

motivos, se asemejan más a las epopeyas históricas que a los textos 

propiamente cinegéticos. Igualmente, Dieng (2008: 5) apoya la idea de la 

circulación de los motivos. 

 

1. Los rasgos épicos de Wangrin y de los héroes de África occidental. 

El análisis de relatos épicos africanos permite elaborar un esquema 

narrativo bastante estable, organizado a partir de un principio fundamental que 

alcanza rango de misión para el protagonista: la conquista del poder y de la 

gloria. Esta estructuración de la epopeya en torno al héroe (predestinación, 

nacimiento, exilio, formación o iniciación…) se encuentra igualmente en 

L’étrange destin de Wangrin. Los rasgos distintivos de los héroes del relato épico 

oesteafricano presentados por Amadou Koné nos serán de gran utilidad para 

relacionar a Wangrin con los protagonistas de las epopeyas africanas. 

Comprobaremos que existen evidentes correspondencias y algunas diferencias 

entre la morfología de estos personajes. 
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a) El héroe proviene generalmente de la clase noble. Está ligado por 

uno de sus ancestros a un dios o a un animal mítico.  

Normalmente, y no sólo en la cultura africana, como hemos indicado, 

el héroe épico ocupa una posición importante en el seno de la sociedad en la 

que aparece. Derive (2002: 137-139) sostiene que el protagonista de las 

epopeyas pertenece, en una gran parte de los casos, a la esfera dirigente como 

sucede en los relatos épicos mesopotámicos, en la epopeya homérica, india, 

japonesa, árabe, francesa medieval y africana. Añade que únicamente, en las 

narraciones épicas de África negra, las epopeyas denominadas por Kesteloot 

“corporativas” constituyen una excepción. Sin embargo, sus héroes son 

llamados “maestros”, por lo que gozan de una consideración social similar a la 

del jefe de otros relatos244. Correra insiste en la nobleza de los héroes peul:  

                                                 
244.  Las epopeyas corporativas narran las hazañas de un héroe pescador, cazador o pastor. 

Kesteloot (1997: 44-45) precisa que los protagonistas encarnan los valores morales y la 
profesionalidad de los gremios correspondientes. Entre los principales relatos destacan 
las epopeyas Pekaan de los pescadores del río Senegal (Segoubali y Samba Dierel), las de 
los pastores de Diolof (Goumalel y Amadou Sam Polel) a las que habría que añadir 
aquellas que relatan las razias (Gama Gari y Heunoune) y por último, las numerosas 
epopeyas de los cazadores mandinga. Según Dieterlen (1988: 126-136), los primeros 
bambara vivían de la caza y de la pesca aunque posteriormente se vieron obligados a 
cultivar las tierras a causa del hambre. La tradición afirma que la pesca era una actividad 
originaria de los bozo, quienes transmitieron su técnica a los bambara. En cuanto a la 
cinegética, Thoyer (1995: 11) considera que los reyes que gobernaban el imperio de 
Malí desde el siglo X eran, de acuerdo con las creencias populares, grandes cazadores: 
“Mamadu Kanu aurait parachevé la structure et l’unité des sociétés de chasseurs et 
constitué une armée redoutable de chasseurs pour réunir en un vaste royaume les 
différentes chefferies du Haut Niger”. La función de la caza fue crucial, determinando 
incluso la creación del estado de Segu puesto que este surge de la “transformation-
conservation de la donsotòn”. Los cazadores gozaron de gran importancia ya que 
formaban a los hombres para el combate, constituyendo una élite. La aparición de los 
fusiles desencadenó ciertas transformaciones, relegando a un segundo lugar las armas 
tradicionales. A pesar de que en la actualidad el ejercicio de la caza sufre el riguroso 
control de la normativa administrativa, los cazadores son aún muy respetados por 
formar parte de una sociedad esotérica en el ámbito rural. Annik Thoyer añade que el 
gran cazador es un individuo predestinado, dotado de poderes sobrenaturales, deseoso 
de sobrepasar las acciones de sus antepasados o las de sus contemporáneos debido a su 
afán de fama. La “donsotòn”, según esta autora, remite al mito fundador de Sanènè y 
Kòntòròn por lo que todos los cazadores se consideran hijos de estas divinidades. 
Desde este punto de vista, los héroes de estos relatos, tales como Sirankòmi y Banjugu, 
también tendrían una ascendencia divina (Ibidem: 12-18). En lo relativo al título de 
maestro, Sirankòmi, el protagonista cazador del relato del mismo nombre enseña a 
cuarenta alumnos:  

 “Sirankòmi avait quarante élèves 
 Quarante élèves de chasseur !” (Ibidem: 69) 
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Le héros auquel s’identifie tout un peuple doit être bien né, 
c’est-à-dire qu’il doit appartenir à la couche sociale la plus élevée 
ou même à la famille dirigeante. L’origine sociale du héros est 
très importante. Que ce soit Silamâka Ardo, Guéladio 
Hambodédio du Massina ou Amadou Sampolel, Oumarel 
Sawadondé, Samba Guéladio Diégui du Fouta, tous ces héros 
sont issus des familles dirigeantes de la société ou de la noblesse. 
(Correra, 1992: 229) 

 

Ya habíamos explicado que la sociedad tradicional malinké, al igual que 

otras de África occidental, se dividía en tres grandes grupos: los hombres libres 

nobles, los artesanos y los esclavos245. Asimismo, habíamos observado que los 

hombres libres se diferenciaban de otras clases sociales por los privilegios de 

los que disfrutaban pero también por las obligaciones morales a las que 

estaban sometidos246. Camara (1992: 64-71) distingue los siguientes rasgos 

entre los miembros de la nobleza: posibilidad de desempeñar cargos políticos 

pero impedimento para realizar las labores de los artesanos; dedicación, por 

orden de preferencia, al ejército, al comercio y a la agricultura; honor; 

moderación en las formas; respeto de las normas sociales; orgullo de su 

nombre de clan (jàmú) que indica el pasado glorioso de sus ancestros; 

sobriedad en su lenguaje; endogamia y riesgo de convertirse en esclavos por 

                                                                                                                                      
 Kanbili domina las técnicas cinegéticas por lo que es requerido para acabar con la vida 

de la pantera que aterroriza a la población de Jimini. Su experiencia es tal que el 
narrador declara:  

 “Kanbili fit périr les animaux du Wasulu 
 Il décima toutes les espèces des animaux !” (Ibidem: 179) 

 Bolinyana, protagonista del mismo volumen de relatos, vence al búfalo que había 
matado a su padre y a 150 alumnos. 

245.  Por ejemplo, Dieng (1993: 10-12) destaca en la sociedad precolonial del Kajoor dos 
grandes categorías sociales: la de los hombres libres y la de los esclavos. Además, el 
primer grupo se divide en nobles (garmi), hombres libres no nobles (diambour), 
principalmente agricultores, y los artesanos (ñeño). Al igual que sucedía en la sociedad 
malinké, los nobles eran los únicos que podían acceder al gobierno y debían probar sus 
virtudes morales.  

246.  Un griot de L’épopée bambara de Ségou recuerda a Samana, un personaje femenino, sus 
deberes como noble:  

 C’est bien à cause de ta noblesse, 
 et quand Dieu t’a faite aussi noble, 
 il faut te comporter en conséquence, 
 de telle sorte que les gens te respectent. (Kesteloot, 1993: T.1, 112)  



LA INFLUENCIA DE LA ÉPICA DE ÁFRICA OCCIDENTAL 304 

motivos tan diversos como la guerra o el crimen. Por lo tanto, no es extraño 

que el héroe de los relatos épicos forme parte de linajes nobles, por el honor 

que esta ascendencia entraña. 

El padre de Silamaka es un “ardo”, es decir un jefe o un guía247, en todo 

caso un noble248. Samba Guéladio Diégui es hijo de Guéladio Diégui249, el 

fallecido rey o “satigui” (o “silatigi”) en la versión de Correra250. Seydou (1976: 

                                                 
247.  Hampâté Bâ y Daget proporcionan la siguiente información con respecto a los “ardo” 

de Macina: “'ardo dérive du radical 'ar, idée de précéder, d’entrouvrir; 'ardo est le nom 
donné au doyen d’une tribu qui marche en tête et vient le premier en toutes choses 
[…]. Les Ardos furent donc des guides avant de devenir des chefs ayant droit de vie et 
de mort sur leurs sujets. Le premier Ardo du Macina fut Maghan ou Manga, venu du 
Kantaga, à l’est du Kaarta, à la tête d’une fraction dissidente. Il reçut du chef du 
Bakounou, Baghéna Fari, l’autorisation de s’établir au lieu dit Macina […]. Tous les 
descendants de Maghan ont droit au titre d’Ardo, et se font saluer du nom de Dikko. 
Mais seul le plus âgé de la famille est Ardo du Macina, ou grand Ardo, 'ardo mawdo. Le 
'ardaku est la dignité de 'ardo mawdo. On conserve le souvenir de vingt-six Ardos qui se 
sont succédés au 'ardaku […]. Les Ardos étaient animistes. Ils n’avaient pas de fétiches, 
mais accordaient une grande importance aux dires des devins. Leurs plaisirs favoris 
étaient la chasse, les razzias et la fréquentation des foires pour y boire de l’hydromel au 
son des luths et des flûtes.” (Hampâté Bâ; Daget, 1962: 103). Seydou (2010: 10) señala 
que el término “ardo” adquirió el sentido más general de jefe en la organización política 
anteislámica. 

248.  Seydou en su recopilación de diferentes textos sobre los personajes de Silamaka y 
Poulorou (o Silâmaka y Poullôri) precisa que los griots insisten en que Silamaka es hijo 
de un “ardo” pero esta investigadora observa que dependiendo del artista que narre la 
historia, la ascendencia del protagonista difiere: “pour Mâbal Sambourou, son père était 
Hammadi, pour d’autres, il était un descendant de Amadou Boûbou Galo et de Kounta 
Galo, un preux […]. Gouro Ahmadou, lui, précise qu’il était le fils de Yéro Ngourôri. 
Cette dernière hypothèse a en sa faveur quelques détails historiques qui, coïncidant 
avec certains points du récit, permettraient de la justifier en partie […]. Tinguidji, lui, 
n’attribue aucune ascendance précise à Silamaka qu’il désigne simplement comme fils 
d’un Ardo du Mâssina.” (Seydou, 1972: 40-41). También la versión recopilada por 
Meyer (1991: 149) en la región de Goudriry, en la zona oriental de Senegal, indica que 
el “ardo” de Macina, Hammadi, era el padre de Silamaka. 

249.  Algunos autores escriben este nombre de modos diversos: Guéladio Diégui, Guéladio 
Diêgui y también Galadiêghi o Galadieghi. 

250.  F-V. Équilbecq (1872-1917) recopila una gran información sobre Samba Guéladio 
Diégui. Este autor (1997: 28-29) afirma que es necesario consultar la obra del 
historiador Abderrahman ben Addallah ben Imran ben Amir Es Sadi (1596-1655) para 
conocer los orígenes de Samba Guéladio. A la muerte de Salta Tayenda (también 
llamado Tindo, Tindo-Galadio, Tanguellé, etc.), jefe del clan de los Alaïbé (Gâladio, en 
singular), su hijo Kalo o Kolo (Koli, en la epopeya) se encontraba realizando una 
expedición por lo que pudo salvarse de la matanza que tuvo lugar en la localidad en que 
vivía y acudir con su ejército al Futa senegalés. Según Es Sadj, Kalo se convirtió en un 
sultán poderoso. Équilbecq relaciona a Samba Guéladio con su antepasado Kalo del 
siguiente modo: “Bien que les règnes de ces chefs intermédiaires [les successeurs de 
Koli] ne remplissent qu’un siècle et demi, ce qui, dans un état fonctionnant 
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12) precisa que Ham-Bodêdio Hammadi, es el hijo de Pâté y el nieto de Yella, 

formando parte de una saga de jefes de los cuales Ibadi Diôro Hammadi Pâté 

fue el primero en instalarse en la región denominada Kounâri. Abdoul 

Rahmâne es el nieto de Cheikh Sâliou Ballah en Épopée du Foûta-Djalon. La chute 

du Gâbou251. Kârta Tiéma, en L’épopée bambara de Ségou, es el soberano de Kârta, 

                                                                                                                                      
normalement, ne représente guère qu’une succession de 5 à 6 princes au plus, nous 
voyons 18 noms sur la liste de Chéruy, la seule liste historique qui, à ma connaissance 
s’étende de Koli Satigui à Samba Guélâdio. Le Tarikh-es-Soudan, dont l’auteur mourut 
un siècle avant l’avènement de ce dernier chef, ne peut nous être d’aucun profit à ce 
point de vue. La légende, elle, simplifie singulièrement la question. Raffenel reconnaît 
qu’il y a une lacune dans ses renseignements et conjecture que Gâladiêghi, père de 
Samba, devait être l’aîné des petits-neveux ou arrière-petits-neveux de Koli, Yoro 
Gaôlo fait de notre héros le petit-fils du premier siratigui, ce qui est plus simple encore, 
mais peu vraisemblable il faut le reconnaître.” (Ibidem: 33). Además, Équilbecq confía 
en los datos suministrados por Raffenel, para quien Soulindiaye, el primogénito de los 
hermanos de Kalo, le sucede. Galadiêghi, el padre de Samba, gobierna tras Soulindiaye 
y después Abou Moussa, el tío del protagonista del relato. Así comienza la versión de 
Samba Guéladio de Raffenel que Équilbecq analiza: “Il est parti, Samba, fils de 
Galadieghi. Il est parti pour fuir son oncle Abou Mousa qui lui a pris les biens de son 
père !” (Ibidem: 46). Abou Moussa es el personaje Konko de I. Correra. El texto 
recopilado por Équilbecq tras la escucha de la narración de Boubakar Mamadou 
empieza así (la ortografía del manuscrito ha sido conservada, respetando la voluntad de 
Équilbecq, quien había estenografiado la narración): “Le Samba Guélâdio Diêgui, son 
père Guéladio c’était roi avant […] Ile rester Konkobo Moussa, le frère de son père !” 
(Ibidem: 64). Por otro lado, el relato del jefe peul de Sansanding, redactado por su hijo 
Abdel Kader en 1914 y enviado a Équilbecq comienza de este modo: “Samba Guélâdio 
Diêgui était neveu de Konko Boubou Moussa qui avait succédé avec le titre de satigui, 
à son frère Guélâdio Boubou Moussa, fils de Diêgui” (Ibidem: 92). En cuanto a la 
versión de Steff, que Équilbecq resume, informa que Boumoussa, sobrino de Guéladio 
Diêgui, le sucede (Ibidem: 97). No obstante, Équilbecq (Ibidem: 34) afirma que la leyenda 
de Samba Guéladio incluye numerosos anacronismos. Según Correra (1992: 224), la 
dinastía de los Déniyankobé fue fundada por Koli Tinguella a mediados del siglo XVI y 
dura hasta 1776. De ella procede Samba Guéladio Diégui. Amadou Ly (1991: 177-194), 
tras estudiar las crónicas de Siré Abbas Soh, considera que la muerte del rey Dyam-
Hola tiene lugar en 1730, fecha en la que Samba y Konko se disputarían este trono. 
Asegura que los archivos coloniales datan únicamente en uno o dos años de diferencia 
la rivalidad entre ambos. Igualmente, afirma que según estas crónicas es imposible que 
el rey Guéladio-Diégui sea el padre de Samba, además, Samba sería el tío en segundo 
grado de Konko. Por el contrario, este investigador apunta que casi todos los 
folkloristas sostienen que Samba era el hijo del rey y el sobrino de Konko, tal como 
cuenta la epopeya que él recopila y que determinados versos permiten constatar: “Ton 
père était fils de roi et roi lui-même, par la volonté de Dieu.” (Ibidem: 50). Sin embargo, 
Ly cree que Samba no era el sobrino de Konko sino su primo por lo que el héroe del 
relato épico sería, en realidad, el verdadero usurpador del poder tal como ya lo había 
hecho su padre en 1710. Aunque Samba reinó por algún tiempo, tuvo que ceder su 
trono a Konko de tal manera que murió en el exilio.  

251.  En algunas ocasiones, el griot del protagonista elogia la nobleza de Abdoul Rahmâne:  

 Abdoul Rahmâne, l’intercesseur des croyants, 
 Tu es de mère et de père dignes et majestueux, 
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provincia de Segu. Para los protagonistas de estos relatos la nobleza dinástica 

también es sumamente importante así, Diétékoro Kârta declara sentirse 

ofendido porque Da Monzon solicita en matrimonio a una de sus hijas y el 

motivo que justifica tal enfado es que el pretendiente es el nieto de Ngolo 

Diarra, quien había sido esclavo antes de alcanzar el poder. Diétékoro Kârta 

opone pues sus orígenes nobles, nieto de Biton Koulibaly, a los plebeyos de 

Da Monzon252. El linaje determina los actos de los personajes. Correra (1992: 

                                                                                                                                      
 […] 
 Et tu es d’une illustre lignée. 
 Ce sont la grandeur et le prestige de ton père 
 Qui font l’honneur et la fierté de toute ta lignée. (Oury Diallo, 2009: 135) 

 Tu n’es ni cuisinier ni cultivateur, 
 Ali Djôri Bourâma peu porté à la légèreté, 
 Apprenti à l’heure de la prière du matin, djinn accompli le soir  
 dans les mêlées [du combat], 
 […] 
 Noble fils, tu es issu d’une mère et d’un père honorables ! (Ibidem: 201) 

252.  Esta es la respuesta que Diétékoro Kârta da al mensajero de Da Monzon:  

 Retourne à Ségou, 
 dis à Da qu’il est un Monzon 
 et que Monzon est fils d’un captif de case. 
 Monzon est le fils du captif Ngolo 
 qu’on a fait venir de Niola 
 comme complément au prix du miel 
 et mon grand-père Biton Koulibaly à Ségou Koro; 
 si un homme oublie ses racines, 
 sa fin lui chauffera le ventre ; (Kesteloot, 1993: T. 1, 98-99)  

 A continuación, cita una serie de nombres de otros nobles a los que sin dudar les 
entregaría a su hija como esposa. 

 Las referencias al vergonzoso origen de Da Monzon no se detienen aquí. En el capítulo 
titulado “Da Monzon trahit Bakari Dian”, el hijo de Bakari obliga a su padre a que 
insulte al rey, y la peor injuria consiste en recordarle su ascendencia. Así narra el griot 
tal suceso:  

 Simbala Koné ajouta: « Insulte son père ! » 
 Bakari insulta le père et la mère du roi. 
 Simbala Koné ajouta: « Rappelle-lui d’où il vient, 
 que si on entend parler de Da Monzon, 
 c’est qu’il est devenu roi grâce à Biton 
 qui l’amena à Ségou comme son captif ; 
 si on entend parler de Da Monzon, c’est quoi ? 
 c’est seulement le petit-fils de Ngolo 
 que Biton Koulibaly emmena à Ségou 
 et dont il fit cadeau jusqu’à sept fois 
 à tel point qu’on le nomma Ngolo-le-sacrifié; 
 et c’est son petit-fils qui est Da Monzon. (Ibidem: T. 2, 55-56). 
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229) advierte que la condición social de Samba Guéladio Diégui le predispone 

al heroísmo: en primer lugar, porque procede, por su familia paterna, de la 

casta de los Foulbé, célebre por su actitud combativa; además, su familia 

materna, pertenece a la casta Ceddo, también distinguida por su naturaleza 

guerrera. Este autor interpreta algunas de las características físicas de Samba 

Guéladio Diégui como propias de aristócratas; la fineza de sus manos y la 

delicadeza de sus rasgos permiten que durante sus primeros años sea 

confundido con una niña. Sin embargo, no es absolutamente necesario que los 

héroes posean antepasados nobles puesto que algunos de ellos son de 

diferente clase social. Ningún comentario del griot sugiere que Bakari Dian sea 

noble pero sí precisa que alcanza una posición muy elevada entre los guerreros 

de Segu. Su principal oponente, Bilissi, es descrito como un saqueador de 

ciudades. Bebedor y sin escrúpulos no encarna ni la imagen del noble peul ni la 

del bambara. En cuanto a Tierno Seydou Ousmane Tall, padre de El Hadj 

Omar Tall, no era un rey pero Hampâté Bâ y Daget (1962: 233) aseguran, en 

L’empire peul du Macina, que se caracterizaba por su fe y coraje. Además, todo 

parece indicar que sin ser gobernante era un hombre libre noble ya que la 

población de Halwar se manifiestaba celosa a causa de su prosperidad. Según 

la versión de Soundjata contada por Lansine Diabaté (Jansen, 2001: 234), el 

héroe mandinga pertenece a una familia de reyes ya que sus antepasados hasta 

Mamadi Kanu han gobernado. Mamadi Kanu es el hijo de Asé Bilali, elegido 

por el Profeta253. La versión de esta epopeya de Niane también relaciona a 

Soundjata, de estirpe real, con Bilali Bounama, el servidor del profeta 

                                                                                                                                      
 Otro ejemplo que muestra las diferencias que alejan a los nobles de los plebeyos lo 

encontramos en las palabras de Poulorou cuando reflexiona sobre las tres únicas 
ocasiones en que su señor le ha hecho sentirse esclavo y que observaremos 
posteriormente (Ibidem: T. 2, 102-103). Asimismo, en L’épopée de Samba Guéladiégui, esta 
oposición queda de manifiesto varias veces. Véanse estos versos:  

 Séwi avait oublié ! 
 Samba, lui, est un prince, 
 et un héros: il n’oublie rien. (Ly, 1991: 129).  

253.  Como Derive y Seydou (2008: 231) afirman, la vinculación en la epopeya de Soundjata 
del héroe con Bilali, el almuecín de Mahoma, es una prueba evidente de la islamización 
del texto. 



LA INFLUENCIA DE LA ÉPICA DE ÁFRICA OCCIDENTAL 308 

Mahoma. L’épopée du Kajoor recopilada por Bassirou Dieng prueba que los 

relatos épicos giran en torno a la realeza:  

Le héros principal du récit épique ou sujet destinataire sera 
nécessairement un garmi (noble).  
Les garmi du Kajoor sont issus de la famille paternelle des laman 
d’avant l’indépendance […]. La lignée des anciens laman donna 
désormais au Kajoor ses monarques. (Dieng, 1993: 10) 
 

En conclusión, la mayor parte de los protagonistas épicos proceden de 

linaje ilustre.  

Antes de proporcionar ejemplos de la relación entre los diferentes 

protagonistas y el tótem consideramos necesario abordar algunas nociones 

sobre el vínculo existente entre el hombre y esta entidad en las sociedades 

africanas. Camara (1992: 30-31) afirma que en la cultura malinké el antepasado 

fundador del clan recibe el nombre de “bébá” (abuelo o ancestro), quien ha 

sido asistido por un animal totémico (tàná). A partir de ese momento, el clan 

mantiene una particular alianza con toda la especie del animal, lo que le supone 

el cumplimiento con una serie de obligaciones, en agradecimiento por haber 

salvado a su ancestro. Por lo tanto, a los miembros del clan no se les autoriza 

ni a matar al animal ni a consumir su carne ya que correrían el riesgo de 

contraer enfermedades. Camara añade que en el medio rural aún algunas 

personas creen que ciertos ancianos pueden transformarse en uno de los 

individuos que forman parte de la especie del tótem. Dieterlen (1988: 101-103) 

indica que para los bambara, el origen de la prohibición de alimentos se debe a 

Faro, una divinidad, quien tras haber clasificado a los diversos seres determina 

lo que cada uno de ellos debe comer. El incumplimiento de la norma 

desencadena diferentes consecuencias dependiendo de que se hiera, mate 

voluntaria o involuntariamente al animal o hasta de que se coma su carne. El 

griot Djeli Mamadou Kouyaté precisa que el padre de Soundjata, Magna Kon 

Fatta, es un rey amado por su pueblo, establecido en Nianiba, en donde reside 

en su palacio de Canco. Su madre Sogolon es conocida como la mujer-búfalo. 

Las palabras del griot remiten también a los tótem de los padres de Soundjata: 
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“Écoutez l’Histoire du fils du Buffle, du fils du Lion” (Niane, 2002: 10) por lo 

que Niane introduce la siguiente nota:  

Selon la tradition la mère de Soundjata avait pour totem un 
buffle. Il s’agit du fabuleux buffle qui ravageait, dit-on, le pays de 
Do [...]. Le Lion est le totem-ancêtre des Kéita. Ainsi, par son 
père, Soundjata est le fils du Lion, par sa mère fils du Buffle. 
(Ibidem: 10-11) 

 

Sogolon castiga a su hermano, el rey de Do, por haberla privado de la 

parte de la herencia que le corresponde, transformándose en búfalo y matando 

a más de 107 cazadores además de herir a 77.254 Esta revela a dos de ellos el 

secreto para acabar con su vida a condición de que se lleven de Do a su doble, 

es decir, a una joven caracterizada por una llamativa fealdad y una prominente 

joroba. La mutación de Sogolon, futura madre de Soundjata, provoca que 

después de una semana de matrimonio el rey sea incapaz de tener relaciones 

sexuales con ella, ya que esta rechaza los acercamientos de su esposo y su 

cuerpo se cubre de pelo255. También Douga, el rey de Koré, en L’épopée 

bambara de Ségou está unido al dios-caimán protector de la ciudad y así, cuando 

el sacerdote invoca al animal durante una sesión adivinatoria, el reptil acude al 

lugar donde tal acto tiene lugar. Posteriormente, la guarida del caimán sirve de 

escondite al propio Douga.  

Sabemos que Wangrin proviene de una familia noble porque está 

obligado a acudir a la escuela colonial a la edad de 17 años, y tan sólo a los 

hijos de jefes y notables se les autorizaba el aprendizaje en estos centros. 

Diofo, un personaje de la obra, indica la noble procedencia de Wangrin: “Mais 

                                                 
254.  Según la versión del griot Lansine Diabaté (Jansen, 2001: 238-239) la mujer búfalo es 

Do Kamisa, la tía del rey. El enfrentamiento entre ambos surge porque esta se siente 
discriminada por su sobrino y por ello se transforma en este animal y quita la vida, 
diariamente, a 144 hombres. Derive y Seydou (2008: 239) aseguran que el hecho de que 
la epopeya de Soundjata comience con la masacre del búfalo y su caza la relaciona 
directamente con los relatos de los cazadores, inscribiendo esta narración en una 
dimensión mística y maravillosa que otorga a la historia unas bases más sólidas. 

255.  La versión del griot Lansine Diabaté (Jansen, 2001: 246) precisa que cuando los 
cazadores intentan mantener relaciones sexuales con Sogolon su vello se muta en púas 
córneas de puerco espín por lo que comprenden que esta mujer no está destinada para 
ellos y deciden entregarla al futuro padre de Soundjata. 
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en tant que noble Bambara descendant d’une familla de chefs, […] que je viens 

de plaider en invoquant ton cœur et ton rang social traditionnel.” (E.D.: 195-

196). Unas líneas después, especifica la clase social a la que pertenece el 

protagonista y las obligaciones a las que está sometido por la importancia de su 

rango: “Tu as sucé un noble lait et c’est du sang pur qui coule dans tes veines 

de prince. Tu ne déshonoreras pas un homme de même sang que toi, […]. 

L’identité de vos rangs et conditions sociales te crée des obligations.” (E.D.: 

196). Desde las primeras aventuras del intérprete, este se procura un griot que 

desempeña, entre otras, la función de intermediario puesto que como el autor 

advierte la tradición exige que el griot sea la voz del noble (E.D.: 48). Ese 

mismo griot alude a la noble cuna de su protector:  

O Wangrin, ce n’est pas le fait d’avoir su lire et écrire de gauche 
à droite qui a fait de toi ce que tu es, mais c’est ta naissance. 
C’est le lait que tu as sucé de ta mère, c’est le sang vermeil de ton 
père. Tu es aujourd’hui, parce qu’hier tu fus. Tu es un modèle 
original, et non une copie ou une imitation. 
Ton ventre n’a jamais connu la faim ni ton corps la puanteur. 
(E.D.: 80) 

 

La nota número 89 precisa que Wangrin pertenece a una familia de 

jefes de Noubigou. Además, en el epílogo de la novela el narrador señala que 

el protagonista era noble de cuna pero que también su comportamiento revela 

su nobleza, hecho que igualmente define a Samba Guéladio, según Correra y 

Équilbecq, y a Abdoul Rahmâne en Épopée du Foûta-Djalon. La chute du 

Gâbou256. En el epílogo de L’étrange destin de Wangrin se observa que el linaje de 

Wangrin condiciona su actitud incluso en los momentos más críticos puesto 

que rehúsa, a pesar de su lamentable situación económica, el dinero que 

algunos africanos le deben. Véase una de sus declaraciones: “Un noble 

Bambara prête, il ne réclame pas.” (E.D.: 435). A esta doble nobleza ya había 

aludido el griot mediante las siguientes palabras:  

                                                 
256.  Abdoul Rahmâne dice a su abuelo:  

 Mais, moi, grand-père,  
 Je dépasse tous ceux-ci en foi et détermination 
 Parce que si on dit de quelqu’un qu’il est noble, 
 Mais qu’il n’a pas de pudeur, c’est qu’il n’est pas noble ! (Oury Diallo, 2009: 73-75) 
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On peut naître noble et cependant perdre sa noblesse par 
avarice et cupidité. La vraie noblesse est celle que l’on acquiert 
par sa valeur. Il en est de la noblesse comme d’un édifice. Il y a 
les fondations, les murs et la toiture. On hérite des fondations, 
mais on construit soi-même les murs et la toiture, faute de quoi 
l’édifice reste en ébauche et risque de retourner à l’état de terrain 
vague. 
Tel n’est point ton cas, ô Wangrin ! Tu as hérité une solide 
fondation de noblesse sur laquelle tu as su ériger des murs 
solides et une toiture si belle que les oiseaux s’arrêtent de voler 
pour l’admirer et que les hommes ne peuvent en croire leurs 
yeux. (E.D.: 142-143) 

 

La condición social del intérprete también determina, como 

acabamos de mencionar, su comportamiento en la etapa final de su vida, 

cuando concluye sus aventuras alcoholizado y arruinado, puesto que, por 

un lado, rechaza mendigar: “S’il le faut, il arrachera sa pitance plutôt que de 

tendre la main pour la mendier.” (E.D.: 413), además, continúa 

distribuyendo sus pocos bienes entre sus protegidos y los mendigos: “Un 

père, même pauvre-pauvre, doit donner quelque chose à ses enfants.” 

(E.D.: 413), también evita reprochar y se convierte en un filósofo. Esta 

actitud de Wangrin257 es la propia de los héroes épicos ya que como Dieng 

señala: “L’adversité ne doit pas changer la conduite du noble authentique.” 

(Dieng, 1993: 177).  

Asimismo, nos parece importante señalar que aunque Wangrin, 

Soundjata y Samba, entre otros, pertenezcan a una familia noble, lo que podría 

permitirnos pensar que gozan de una situación privilegiada, todos ellos son 

víctimas de un despotismo sin el cual sus rasgos más heroicos no verían la luz. 

Por otra parte, Wangrin está ligado a través de sus antepasados a 

N’tomikoro-saa-ba, la pitón sagrada, el “dassiri”, protectora de una vasta 

charca a la que acuden todos los animales salvajes de la región. Se supone que 

el venerable animal o “tàná” alberga el doble de la persona por ello si un 
                                                 
257.  Incluso en las memorias de Hampâté Bâ (1992a: 344-347) constatamos su admiración 

por Wangrin. De la última etapa de su vida el autor destaca su sabiduría al convertirse 
en “le plus grand”, su generosidad, resignación, falta de rencor, sentido del humor y 
rica locución. 
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individuo acaba voluntariamente o por accidente con la vida del reptil debe 

estar preparado para hacer frente a la adversidad. Esto hace que el intérprete 

se muestre tan temeroso después de haberlo atropellado. Debemos considerar 

que en África occidental la leyenda de Wagadou es muy popular y que, como 

habían indicado Kesteloot y Dieng, da origen a numerosos relatos orales. El 

hecho de que Mamadou Sakho (también llamado Mamadou Koté, Mamadi 

Sakho o Mamadou Fisura) acabe con la vida de la serpiente de Wagadou para 

rescatar a su enamorada ocasiona la desgracia de la población durante siete 

años258. 

En cuanto a la unión del héroe épico con un dios, Wangrin establece un 

pacto con el dios bambara Gongoloma-Sooké al que solicita su favor y del que 

se convierte en elegido. La alianza que mantiene con esta divinidad es de gran 

importancia para comprender el comportamiento del protagonista ya que 

determina paralelismos evidentes entre el protector y el protegido. 

Gongoloma-Sooké es un ser ambiguo y contradictorio al que los elementos de 

la naturaleza no afectan: ni el agua le moja ni el sol le seca, ni la sal le sala ni el 

jabón le limpia. Por otra parte, ningún metal puede cortar su cuerpo a pesar de 

su blandura. No conoce ni el calor ni el frío y le basta cerrar un ojo para 

dormir. Desposa simultáneamente a la aurora y al crepúsculo. También tiene 

otros poderes puesto que es solar y lunar, lo que le permite provocar eclipses 

que le ayudan a sembrar el pánico entre los hombres y gobernar las estrellas. 

Su aspecto se caracteriza por la falta de lengua aunque su boca, sin dientes, 

presenta la particularidad de cortar las materias más sólidas. Su pene esta 

localizado en la mitad de la frente. Mediante su ano ingiere alimentos y bebe 

por la nariz. Sus costumbres sorprenden ya que camina hacia atrás y descansa 

apoyando su cabeza en el suelo y levantando los pies. Su personalidad se 

manifiesta tan contradictoria como su anatomía ya que llora a causa de la 

felicidad ajena y ríe ante la desgracia. Insulta a los que le ayudan mientras que 

alaba a aquellos que le perjudican. Se trata de un dios extraño, bueno y malo, 

                                                 
258.  Según Kesteloot (2007: 95), Mamadou era musulmán y la derrota del reptil simboliza la 

victoria de su religión sobre el animismo. 
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prudente y libertino que capta adeptos a su doctrina mediante la siguiente 

presentación: “Si je suis Gongoloma-Sooké, le dieu bizarre, je suis par ailleurs 

le grand confluent des contraires… Venez à moi et vous serez servis !” (E.D.: 

22). Wangrin, un personaje compasivo y despiadado, osado y temeroso no 

recurre por casualidad al auxilio de esta divinidad y su comportamiento será 

tan paradójico como el de su dios protector.  

b) El héroe está predestinado. Antes de su nacimiento un adivino 

profetiza su llegada a este mundo y su destino excepcional.  

Aunque daremos ejemplos de algunos relatos pertenecientes a 

diferentes sociedades africanas, resumiremos este apartado puesto que ya 

hemos examinado en el capítulo anterior las prolepsis de L’étrange destin de 

Wangrin que gozaban de carácter profético. 

La profecía es un anuncio de gran relevancia que desde muy pronto 

individualiza al héroe. Según Sales Dasí, los vaticinios son en las novelas de 

caballería: “mensajes que tienden a consolidar la proyección heroica del 

caballero” a la vez que pronostican el éxito de la misión heroica (Sales Dasí, 

2004: 82). En cualquier caso, el pronunciamiento de la predicción es uno de 

los actos que más identifica a los protagonistas de las epopeyas.  

Soundjata es un personaje predestinado. El narrador pronto menciona 

las dotes sobrenaturales del cazador adivino que proclamará la aparición del 

salvador mandinga. El vaticinador procede de Sangaran y los cazadores de este 

lugar son los mejores videntes, según las palabras de un cortesano. También el 

griot apoya este comentario pues asegura que los cazadores de esa zona son 

los favoritos de las divinidades Kondolon y Sané259. Además, el agorero es 

zurdo, aspecto muy favorable para las artes adivinatorias. Por último, el 

adivino se considera el mejor vaticinador. El augurio anticipa la siguiente 

información: dos cazadores llegarán a la ciudad acompañados de una horrible 

mujer jorobada que engendrará a aquel que ensalzará el nombre del territorio 

mandinga.  

                                                 
259.  Encontramos diferentes grafías para estos nombres, por ejemplo Kòntòròn y Sanènè. 
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Después del nacimiento, otros videntes comunican a Maghan la llegada 

al mundo de un nuevo hijo que será el brazo derecho del poderoso rey. Noun 

Faïri, el herrero ciego de Niani, capaz de predecir el futuro, también confirma 

las palabras profetizadas. 

Igualmente, Doungourou, en L’épopée de Samba Guéladiégui de Ly, 

vaticina al rey el nacimiento del héroe del relato mediante la lectura de los 

caurís. 

En L’épopée bambara de Ségou, los adivinos de Da Monzon, tras consultar 

los oráculos, advierten al monarca de la llegada de un niño extraordinario, 

Silamaka, y del peligro que supondrá el recién nacido para la dinastía de 

Segu260. Asimismo, L’épopée du Kajoor incluye en el relato primero, titulado 

“L’épopée d’Amari Ngone Sobel”, predicciones semejantes. El morabito 

Amari Dia intuye el nacimiento del hijo de Détié Fou Ndiogou cuando ve a su 

mujer machacando el mijo:  

Celle-ci a des tambours qui battent dans son sein. 
Un enfant naîtra d’elle et règnera sur ce pays. (Dieng, 1993: 47) 

 

En el octavo, el titulado “L’origine de la dynastie des Faal”, Gnoukh 

Faam Layma, cuando descubre que la mujer con la que había mantenido 

relaciones sexuales está embarazada pronuncia un augurio:  

Mais ce sang, qui est mien, 
Si c’est un garçon, il vous donnera maints soucis. (Ibidem: 197) 

 

La versión recopilada por Meyer (1991: 99-100) de El Hadj Omar Tall 

(“Al-Hajj Oumar Tall”) incluye la predicción del nacimiento de este personaje 

por Elimaan de Diamara, un invidente que en sus sueños se encuentra con el 

espíritu del feto del protagonista quien le informa sobre sus progenitores. 

                                                 
260.  Otras versiones de “Silamaka et Poulorou” describen al bebé como un niño 

extraordinario por su capacidad para soportar el dolor, por ejemplo la recitada por 
Mamadou Ham-Barké, recogida por Alfâ Ibrâhîm Sow en Diagourou (Níger) el 2 de 
octubre de 1967 y reunida por Seydou en su volumen Silâmaka et Poullôri así como la 
que aparece en el mismo, narrada por Gouro Ahmadou y recopilada en Wouro-
Guéladio en 1927 por Gilbert Vieillard, además de a la que ya nos hemos referido y que 
está incluida en L’épopée bambara de Ségou de Kesteloot y de la transcrita por Meyer en 
Récits épiques toucouleurs. 
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Aunque exista un importante número de héroes épicos cuyo destino no 

ha sido vaticinado sí es cierto que tal fenómeno es un hecho frecuente entre 

los protagonistas de las epopeyas. Consideramos que esto se produce porque 

así se sugiere que el héroe es un protegido de los dioses cuyo destino ha sido 

encaminado hacia la diferenciación y a la gloria. 

El día del nacimiento de Wangrin, el dios Komo declara a su padre dos 

acontecimientos relevantes en el destino de su hijo: por una parte, un futuro 

diferente y brillante pero también, que será enterrado lejos de su país natal. 

Además, Numu-Sama, tras una sesión geomántica posterior a su circuncisión, 

le anuncia por adivinación unos hechos que se producirán: éxito en la vida si 

logra ser aceptado por el dios Gongoloma-Sooké y mientras conserve la piedra 

de alianza que le une a esa divinidad, pero fracaso en el momento en que 

N’tubaninkan-fin, la tórtola, se comporte de un modo determinado. A partir 

de esa circunstancia será presa de sus enemigos. No obstante, no es fácil 

determinar si Wangrin es víctima de su destino o si, por el contrario, es un ser 

libre cuyo error es haber creído ciegamente en las palabras de los adivinos. 

Resolver este enigma supondría averiguar si la voluntad divina regula de una 

manera fatal la vida del intérprete, como parece indicar el narrador, o bien si es 

capaz de decidir y, por consiguiente, es el auténtico responsable de sus 

acciones. Abdoulaye Keita señala que la pobreza del protagonista y la 

desprotección de los dioses le proporcionan la libertad del vagabundo: “une 

liberté sans restriction” (Keita, 2005: 143). Nosotros creemos que Wangrin 

sufre las consecuencias del determinismo “psicológico” o “metafísico” que no 

admite que el individuo sea dueño de sus actos. Wangrin, en sus últimos días 

de vida, acata con resignación el castigo divino, como lo demuestra la ausencia 

de lucha y su apatía. La certeza del protagonista de que su destino no conocerá 

un cambio favorable no implica que se considere libre sino que se conforma 

ante adversidades que, en su opinión, no puede evitar. 

c) En un momento dado, el héroe sufre una gran injusticia por lo que 

decide exiliarse o está obligado a ello. Durante su destierro recibe una 
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formación que le ayudará a reparar el abuso cometido. Esta preparación puede 

ser guerrera, esotérica o ambas. 

Jean Pierre Makouta-Mboukou (1993: 12-14) diferencia diversas clases 

de exilio: la deportación, el destierro, la huida, la fuga de los cimarrones, el 

exilio de los siervos y el de los esclavos. Mientras que la deportación es un 

desplazamiento individual o colectivo dirigido por un vencedor, el destierro es 

la condena que obliga a una persona a abandonar su país prohibiéndole el 

regreso, por ejemplo, la expulsión del Paraíso de Adán y Eva. La huida es el 

alejamiento de un individuo que decide marcharse de su país presionado por 

determinados acontecimientos. En América, algunos esclavos se escapaban 

para vivir en libertad pero frecuentemente esta evasión estaba acompañada del 

deseo de retornar para derrotar al amo. En la mayor parte de los casos épicos 

que analizaremos constatamos la aparición de huidas, sin embargo, los 

traslados de Wangrin están más próximos, en primer lugar, a la deportación y, 

posteriormente, a la huida. 

Pierre Soubias (1998: 267) constata la existencia de dos aspectos del 

viaje en la literatura épica: por un lado, el desplazamiento de los protagonistas 

es una expatriación con carácter iniciático tal como le sucede a Ulises, los 

caballeros errantes y Soundjata, entre otros; por otro lado, el traslado implica 

conquista. En la novela de Hampâté Bâ hallamos ambas connotaciones por lo 

que este autor reactualiza el tradicional motivo del exilio en una producción 

moderna.  

Samba Guéladio Diégui padece la humillación a la que su tío Konko le 

somete tras haberse apoderado del trono, y puesto que no encuentra el apoyo 

popular se dispone a expatriarse:  

Il [Samba Guéladio] lui dit [à Séwi]: mon père, il est clair pour moi 
à l’est de Djowol, à l’ouest de Djowol, 
au nord de Djowol comme au sud de Djowol, 
jeunes dans Djowol, grands dans Djowol, femmes et hommes, 
il lui dit: aucun 
d’entre eux ne m’aime. 
Séwi le regarde, s’écrie, 
lui dit: Woulou Dono Guéladio.  
Il lui dit: oui. 
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Quel remède as-tu contre cela ? 
Il est temps que j’aille à Réwo Samba Wodi Bowé, 
au pays de cris, de manifestations, au pays de 
Sidi et Sidi, au pays de Fatouma et Fatouma. (Correra, 1992: 128) 

 

El texto de Raffenel resume las causas del destierro de Samba y su 

enfado en algunas líneas:  

Il est parti, Samba, fils de Galadieghi. Il est parti pour fuir son 
oncle Abou Moussa qui lui a pris les biens de son père ! Il est 
parti, le front baissé mais l’œil en feu ; le front baissé par la 
douleur, car il a quitté son pays, sa famille, ses troupeaux, ses 
captifs ; l’œil en feu, car il emporte sa vengeance et Allah le 
gardera pour l’accomplir. (Équilbecq, 1997: 46) 

 

Correra explica el verdadero motivo de esta decisión:  

Konko ne pouvant pas se débarrasser physiquement de Samba 
au vu de toute la population, ce qui est contre les traditions, car 
il est son neveu, il le contraint à l’exil. Cet exil a une double 
signification. La première est la « mort » du héros pour les 
populations présentes. Ce simulacre de mort va servir à le 
grandir dans la mémoire des hommes car, à chaque fois, on se 
dira « s’il était là ». Plus l’exil dure, plus les retrouvailles sont 
chaleureuses. L’exil donc prépare la reconciliation entre le héros 
et son peuple, rend le retour plus grand et plus éclatant. La 
deuxième signification est la nécessité pour Samba de se forger 
par l’expérience, de s’aguerrir. La multiplication des épreuves le 
trempe comme de l’acier. [...] L’exil aguerrit le héros par la 
multiplication des épreuves auxquelles il est soumis et il répond 
aux exigences du mythe, notamment au récit éclaté de l’épopée. 
(Correra, 1992: 233) 

 

Durante su destierro Samba recibe una formación puramente práctica, 

recorriendo diferentes lugares y enfrentándose a diversos oponentes. Aprende 

combatiendo. Según Correra, el aprendizaje de Samba es continuo y 

enormemente provechoso por el hecho de tener que superar una serie de 

pruebas difíciles que fortalecen su carácter. Estas peripecias conforman la 

iniciación a la que Soubias hacía referencia. Samba consigue los fetiches 

mediante la lucha contra diablos y genios, lides en las que debe demostrar 

fuerza, valor y habilidad. El combate contra los hermanos Pounédji Laliya en 
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el relato recopilado por Correra le sitúa en una posición privilegiada261. Acabar 

con monstruos e individuos temidos le otorga gran prestigio262. Tanto en la 

versión de Correra como en la de Équilbecq, en la de Raffenel o en la de Ly, la 

estancia del héroe en la corte del árabe El Kbrir (Ellel Bildikry, para Équilbecq 

o El Bil Djikri según Ly) es determinante para desarrollar sus destrezas y 

conseguir un ejército que le ayude a derrotar a su rival.  

El doble significado del exilio al que se refería Correra para describir el 

alejamiento de Samba de su pueblo natal explica también la huida de 

Soundjata. El personaje mandinga abandona Niani por la recomendación de su 

madre. A pesar de que le correspondía heredar el trono por deseo paterno, el 

consejo de ancianos no respeta los designios del monarca. Además, Sassouma 

Bérété, la primera esposa del rey fallecido, lleva a cabo todas las intrigas 

necesarias para que su hijo Dankaran Touman sea entronizado. Durante los 

primeros años de Soundjata, su madre soporta las burlas de la otra consorte 

del gobernante debido a la enfermedad del joven héroe pero, una vez curado, 

la admiración popular por Soundjata despierta el temor de la reina-madre hasta 

el punto de encargar a las nueve grandes brujas del territorio mandinga el 

asesinato del rival de su hijo. Sogolon, considerando la posibilidad de que 

Sassouma pueda dañar a alguno de los miembros de su progenie, les persuade 

para dejar Niani. Además, el nuevo rey ordena la separación del joven príncipe 

y de su griot, hecho que precipita la partida. Comienza así el periodo de exilio 

para la familia mandinga, visitando diferentes cortes (Djedeba, Tabon, 

Wagodou y Mema) en búsqueda de auxilio.  

                                                 
261.  La misión de Samba con relación a los hermanos Pounédji Laliya es equivalente a la 

que debe realizar con respecto a Biram Gourour en el texto de Raffenel, o a Birama 
Ngourôri en el de Équilbecq ya que se trata de apoderarse de su rebaño. 

262.  En efecto, Samba Guéladio y Doungourou vencen al monstruo del río por lo que 
consiguen el fervor popular. Esta situación presenta evidentes paralelismos con la lucha 
protagonizada por Fanta Maa en La geste de Fanta Maa contra el cocodrilo Bama-Ngala. 
En ambos casos, los héroes son acogidos por una anciana que les indica donde se 
encuentra el animal devorador de mujeres jóvenes. Después del enfrentamiento, 
diferentes varones declaran haber acabado con la vida del monstruo pero el 
reconocimiento se lleva a cabo gracias a determinados objetos que los verdaderos 
combatientes habían dejado en el lugar de la lucha. 
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La formación de Soundjata, a diferencia de la de Samba, es además de 

índole cultural. Un aprendizaje intelectual tiene lugar durante sus 

desplazamientos gracias a los conocimientos divulgados por los caravaneros y 

comerciantes, pero también militar, principalmente en la corte de Mema en 

donde el protagonista del relato eclipsa a toda la población por su valor y 

dotes combativas. En cuanto a su formación esotérica, tanto la hermana de 

Soundjata, como su madre y él mismo detentan poderes sobrenaturales. 

En El Hadj Omar Tall, se producen traslados y persecuciones, por el 

deseo del jefe religioso de divulgar la palabra de Mahoma, pero no exilio. 

Desde las primeras páginas del relato recopilado por Samba Diop, el 

protagonista emprende un viaje en el que debe superar obstáculos que forjen 

su carácter. Además, algunos desplazamientos del Hadj se caracterizan por la 

búsqueda de sabiduría. En la versión de Meyer, inicia sus estudios al lado de 

un morabito, consagrándose a la lectura. Posteriormente, se traslada a 

Pényisanyakourou para convertirse en el discípulo del representante religioso 

Tierno Firo. Su anhelo de conocimientos le conduce a vagar en dirección al 

este, deteniéndose en cada pueblo donde hay un maestro del Corán para que le 

enseñe teología. A continuación, da comienzo el periodo de peregrinación 

recorriendo los lugares santos del Islam. También visita a Bayta Moudjatati a 

fin de solicitarle permiso para iniciar la guerra santa y acude al encuentro de 

Hamadou Modiali (Mohamed Ghali, el maestro de la cofradía llamada tijaniya, 

quien le instruye y le nombra califa de los musulmanes de África negra) con la 

intención de pedirle el “wird” o conjunto de oraciones específicas de cada 

cofradía. 

L’épopée du Kajoor describe el exilio y la preparación de algunos de sus 

protagonistas. Amari Ngoné Amari Dia alterna, respetando la voluntad 

paterna, largos periodos en dos reinos para conocer culturas diferentes, desde 

los siete años hasta los diecisiete, y se enfrenta luego a Buurba-Jolof. Bassirou 

Dieng añade una nota que informa de estos desplazamientos:  

L’enfant qui grandit entre deux maisons est un trait classique de 
l’éducation traditionnelle. On envoyait l’enfant dans une famille 
jugée avoir de hautes vertus. C’est le fameux “yarlu”, “faire 
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éduquer”. On trouvait dans les grandes familles des enfants 
venus de tous les horizons. Il arrive que certains s’y marient et y 
restent définitivement. (Dieng, 1993: 49) 

 

Además, el noble Birima decide abandonar Kajoor porque no recibe el 

apoyo del monarca Amari Ngoné Moumba Diarigne y se instala en el reino 

vecino de Sine en donde prepara la ofensiva. 

Wangrin, a la edad de 17 años, está obligado a dejar su pueblo para 

acudir a Kayes, donde se incorpora a las clases de la escuela colonial: “il fut 

réquisitionné pour être envoyé à l’établissement dit « École des otages ».” 

(E.D.: 19). Por ser hijo de un noble debe ingresar en este centro, donde eran 

reunidos los adolescentes de una clase social elevada, como instrumento de 

represión contra sus padres. Además, en otras ocasiones, acata las órdenes de 

la administración que implican un traslado obligatorio:  

Si Wangrin avait pu choisir, il aurait mille fois préféré une 
rétrogradation lui permettant de rester à Diagaramba plutôt 
qu’un avancement qui l’en éloignait. Mais les ordres sont les 
ordres. Wangrin ressentit amèrement la gifle administrative qui 
lui était administrée, mais il ne pouvait s’en plaindre puisqu’elle 
était enveloppée dans une récompense réservée aux bons 
fonctionnaires. (E.D.: 114) 

 

Asimismo, también debe huir para protegerse de sus enemigos: “il 

[Wangrin] gagna sans encombre la frontière de la Gold Goast (actuel Ghana) 

et alla se réfugier chez des amis, correspondants commerciaux qui résidaient 

dans ce pays.” (E.D.: 359).  

Es en la escuela francesa donde el protagonista aprende a leer, contar, 

escribir y hablar correctamente francés, idioma que le facilita posteriormente el 

acceso a un puesto de instructor y más tarde de intérprete. Esta última labor 

favorece la ejecución de sus engaños. No obstante, Wangrin parece disfrutar 

de su estancia en esta institución a la vez que se entusiasma con sus vacaciones 

en Ninkoro-Sira, su pueblo natal. El contacto con ambas culturas contribuye a 

una educación ambivalente: tradicional y moderna. Por un lado, prolonga su 

formación tradicional durante las vacaciones escolares:  
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Son père en profita pour le faire circoncire et initier au dieu 
Komo, ce qui lui conférait le statut d’homme. Dès lors, son père 
accepta de traiter en sa présence de problèmes secrets ou 
intimes, et parla clairement devant lui du symbolisme des 
masques, de la sexualité, etc. (E. D.: 20)  

 

Tras su preparación en el centro francés, Wangrin consigue el 

certificado de estudios primarios indígenas que es concebido como: “le plus 

haut diplôme qu’un autochtone des colonies françaises était autorisé à 

acquérir.” (E.D.: 20), documento mediante el que encauza su vida de acuerdo 

con un ambicioso proyecto personal basado en la obtención de bienes 

materiales, por lo que el narrador define tal título como “une clef miraculeuse, 

un « sésame ouvre-toi ».” (E.D.: 20). 

Igualmente, se deduce que la formación de Wangrin también es 

guerrera, como demuestran estos párrafos del narrador que relatan el combate 

cuerpo a cuerpo del protagonista contra Racoutié y los hombres de Diofo y 

que reflejan sus conocimientos de lucha:  

Wangrin se saisit de la main de Racoutié et, avant que celui-ci ne 
se ressaisît, il la lui tordit sur son dos. Il profita de cette position 
inconfortable pour, d’un tour de hanche en tête, le basculer et 
l’étaler à terre sous le poids de son propre corps. […] Racoutié 
se débattait en vain des pieds pour se dégager, mais son cou était 
solidement pris en tenaille dans le bras gauche de Wangrin et 
celui-ci de sa main droite restée libre, commençait à lui cogner la 
face avec la maîtrise d’un boxeur professionnel. (E.D.: 54) 
 
Tout en tournant sur lui-même, Wangrin manoeuvra de manière 
à pouvoir se saisir à la fois des deux tueurs par la main. Avec 
une rapidité d’épervier il les attira, entrecogna leurs deux têtes et 
les poussa sur Diofo qui, tout en tombant, s’empêtra dans ses 
boubous. (E.D.: 191)  

 

También las declaraciones de otros personajes secundan la idea de una 

preparación marcial: “quand on n’a plus en face de soi un partenaire de taille, 

le combat perd ses attraits et cesse d’être viril. Tel sera désormais mon cas, car 

mon partenaire valeureux, que je cognais toujours et qui ne tombait jamais, 



LA INFLUENCIA DE LA ÉPICA DE ÁFRICA OCCIDENTAL 322 

c’était Wangrin.” (E.D.: 425). Son las palabras de su griot las que confirman el 

aprendizaje de las técnicas combativas bambara y europeas:  

démontre-lui, en vrai Bambara de Noubigou, que tu as appris le 
combat corps à corps et que, pour toi, ceinture de souplesse 
avant, arrière ou à rebours, tour de hanche, prise simple ou 
double, n’ont pas de secret. 
Montre-lui que tu es dans la lutte comme un silure dans l’eau, 
avec cette différence que si les nageoires du silure sont molles 
dans l’onde, tes « kurfinnye » (coups de poing) sont durs et 
pesants dans l’espace. Par eux, tu prouveras à Racoutié qu’à 
l’école des Blancs tu as également appris, entre autres choses, ce 
nouveau moyen de combat, néfaste aux dents, à l’œil et à la 
mâchoire. (E.D.: 49) 

 

Además, para que los héroes épicos puedan combatir necesitan haber 

adquirido previamente dos destrezas fundamentales: la equitación y el ejercicio 

de las armas. Seydou afirma que en las epopeyas peul, todos los griots 

pretenden sorprender al público haciendo gala de su elocución, deteniéndose 

en el motivo que evoca al caballero cabalgando:  

On rencontre par exemple dans les épopées peules un motif 
commun à tous les griots, qui y exercent chacun leur talent 
personnel tout en respectant la structure, certaines formules et 
une stylistique poétique: le tableautin plein de vie qui évoque le 
cavalier enfourchant sa monture ; enfilant une série de 
métonymies, d’images et de comparaisons, le griot adopte un 
style poétique précieux et sophistiqué qui tranche totalement sur 
le style de la prose narrative du reste du récit et il recourt à ce 
mini-poème figé, chaque fois que le héros s’élance pour une 
nouvelle cavalcade. (Seydou, 2008: 168). 

 

Esta autora asegura que en La geste de Ham-Bodêdio el caballo desempeña 

una función esencial: “compagnon indispensable du preux, il y apparaît 

comme une sorte de double de l’homme au point même de lui emprunter son 

classificateur grammatical spécifique 0 et d’être dénommé Gros-Homme ou 

Vieil-Homme.” (Seydou, 1976: 32). En efecto, en esta epopeya son numerosas 

las imágenes de Ham-Bodêdio sobre su caballo Crin-Fou y aquellas relativas al 

enjaezamiento del animal. Correra señala que el corcel es el mejor compañero 

del héroe peul: “Les Haal-pulaaren grandissent le destrier. Il est aussi loué que le 
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héros, il porte un nom comme un homme. Quand le griot se met à chanter les 

louanges du héros, il n’oublie pas celles de son destrier.” (Correra, 1992: 243). 

Igualmente, los relatos mandinga destacan la imagen del héroe cabalgando. 

Soundjata suscita admiración sobre su magnífico caballo en cada una de sus 

batallas. En cuanto a las armas, también cobran en los relatos épicos un 

protagonismo esencial. Correra afirma que entre estos instrumentos de 

combate, el fusil es muy importante para algunos héroes peul: “l’arme est le 

second compagnon du héros. Comme le cheval, elle a toujours un nom. […] 

L’arme préférée du héros pulaar est l’épieu ou la lance, le fusil servant 

d’apparat. Cependant, il arrive que seul le fusil constitue l’arme.” (Ibidem: 244). 

Ham-Bodêdio maneja la lanza, el sable, la traba de cuero y un fusil de acero de 

doble cañón y culata móvil. Soundjata, sin haber alcanzado los 15 años de 

vida, se inicia en la corte de Mema en el mundo de las armas, sobresaliendo 

posteriormente por su destreza con el arco. Samba, en la versión de Ly, antes 

de los 10 años tiene una puntería certera con el arco y el fusil. Wangrin durante 

su infancia aprende a montar (E.D.: 18). Algunas de las descripciones del 

narrador son similares a las que hallamos en Soundjata. Mientras que el 

protagonista mandinga impresiona por su actitud a caballo ante sus hombres: 

“sur son superbe cheval Soundjata caracolait devant ses troupes” (Niane, 2002: 

93), Wangrin busca el mismo efecto: “Wangrin invita le griot qui 

l’accompagnait à chanter ses louanges pendant qu’il ferait caracoler sa belle 

monture, si bien dressée qu’on l’avait surnommée « Cheval-savant ».” (E.D. 

139). La belleza del corcel provoca los elogios del griot. Asimismo, el 

intérprete emprende el camino de Witou montado en su caballo. Sin embargo, 

Wangrin es un héroe moderno por lo que pronto descubre las ventajas de 

poseer un vehículo motorizado:  

Wangrin prit le titre de directeur général de la C.I.E.B. et 
s’acheta une torpédo qui filait à 90 kilomètres à l’heure – c’était à 
l’époque où le camion Delahaye ne dépassait pas 30 kilomètres à 
l’heure. 
Avec sa torpédo, Wangrin pouvait se rendre rapidement 
n’importe où. Il sillonnait toutes les routes de l’ouest et du sud 
du territoire. Il était présent à toutes les foires. (E.D.: 291-292)  
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Gracias a este nuevo medio de transporte puede cazar cada día y 

escapar de Romo. En lo relativo a sus armas, este africano aprende a cazar con 

el arco a edad temprana. Con el paso del tiempo adquiere un fusil que le 

permite desarrollar su actividad cinegética. 

d) Una vez que el héroe ha adquirido una buena formación comienza 

su lucha para conseguir resolver la injusticia de la que fue víctima. 

Normalmente, triunfa y el orden perturbado se restablece. 

Madelénat (1986: 69) considera que la guerra no es la causa primera de 

los relatos épicos sino el resultado. En efecto, el ejercicio de las armas es una 

práctica necesaria para cada uno de los protagonistas de las epopeyas 

analizadas. Samba Guéladio, en la versión de Correra, ha superado todas las 

pruebas, únicamente le queda la doma del caballo del árabe Elel Bil Jikri. 

Durante quince días permanece en el bosque mostrando su resistencia y 

habilidad, periodo que constituye la última etapa de su iniciación. Es el reto 

que le falta antes de adquirir otra nueva virtud: la paciencia. Una vez forjado el 

carácter del héroe, Elel Bil Jikri le proporciona el ejército tantas veces 

solicitado. Después de arrasar el pueblo de los parientes de su madre 

emprende la lucha contra todos aquellos que le ofrecen resistencia hasta 

destronar a su tío. Samba Guéladio es un héroe enérgico y decidido a actuar. 

Correra (1992: 234) cree que su regreso al pueblo natal simboliza el apogeo de 

su destino y el renacimiento del héroe después de una muerte alegórica, 

representada por el destierro. En la versión de Raffenel, la misión del ejército 

del árabe El Kbrir es clara: “Va, ô Samba, digne fils de ton père, va apprendre 

à ceux de ta race comment El Kbrir récompense les services qu’on lui rend. 

Tu garderas cette armée jusqu’à ce que tu sois rétabli sur le trône de tes 

ancêtres !” (Équilbecq, 1997: 54). 

El pueblo mandinga, como consecuencia de la invasión de Soumaoro y 

de la huida del rey Dankara Touman, decide buscar a aquel que debería haber 

sido el heredero legítimo del trono. A sus 18 años, Soundjata ha adquirido el 

aspecto de un héroe legendario: “A dix-huit ans il avait la majesté du lion et la 
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force du buffle. Sa voix était l’autorité, ses yeux étaient des braises ardentes; 

ses bras étaient de fer: il était l’homme du pouvoir” (Niane, 2002: 90). Su 

preparación ha concluido y ahora pretende recuperar su reino. Las tropas de 

Soundjata263, después de varios combates, derrotan a las de su adversario. 

Soundjata vence a sus oponentes y es nombrado emperador ante doce reyes 

que le juran fidelidad. Asimismo, imparte justicia: “La justice de Djata 

n’épargnait personne […] il protégeait le faible contre le puissant” (Ibidem: 

147). Por consiguiente, este héroe restablece la paz y genera un sentimiento de 

bienestar: “sous le règne de Djata le monde a connu le bonheur.” (Ibidem: 148). 

No sólo se ha reparado la injusticia sino que se ha mejorado la situación inicial, 

la existente durante el reinado del padre del protagonista. Desde este punto de 

vista, Soundjata se convierte en el agente catalizador de los principales valores 

de la raza mandinga. 

El Hadj Omar vaga por diferentes destinos, solicitando a la población 

que se sume a la “jihad” hasta crear un ejército que asesine a los infieles y 

venza a sus enemigos.  

Como hemos mencionado en el apartado anterior, Wangrin llega a ser 

un buen intérprete, ocupación que exige la relación con los administradores 

franceses. Su empleo le permite elaborar numerosos ardides con los que logra 

engañar a los ricos comerciantes, a los comandantes y a otras personalidades 

africanas reconocidas socialmente. Su trayectoria personal se desarrolla en 

torno a la lucha, igual que la de los combatientes épicos, tal como indica el 

narrador: “Pour lui, la vie était devenue une lutte cruelle. Il fallait détruire ou 

périr, jouer des tours ou les subir.” (E.D.: 120-121), “C’était donc une nouvelle 

lutte à envisager.” (E.D.: 304), “Quand vint la nuit, Wangrin, Tenin et 

Bouraboura se retrouvèrent au domicile de Wangrin et tinrent un véritable 

conseil de guerre.” (E.D.: 369). No son pocas las declaraciones de Wangrin 

                                                 
263.  El ejército de Soundjata está formado, según indica el griot en Soundjata ou l’épopée 

mandingue, por la mitad de la hueste de Mema, la mitad de la caballería de las tropas de 
Wagadou más los hombres de Fran Kamara. El narrador declara que el ejército de 
Mema no está compuesto más que por un pequeño número de componentes, sin 
embargo, no por ello es menos temido. 
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que confieren al texto carácter épico: “Mais tout change quand il [un homme] 

précise en disant « l’ennemi avec qui j’ai lutté corps à corps hier soir ». En 

l’occurrence, je suis cet ennemi pour toi.” (E.D.: 53), “Il [Romo] me trouvera 

en face de lui. Je le neutraliserai.” (E.D.: 283), “je te briserai la colonne 

vertébrale sans pitié” (E.D.: 294). Parece que algunos comentarios de ciertos 

personajes aluden a Wangrin como si se tratase de un guerrero: “le père 

audacieux aux mille moyens pour neutraliser un ennemi” (E.D.: 338), 

“Wangrin, je reconnais t’avoir combattu et cherché à te nuire.” (E.D.: 369).  

Como podemos constatar, el léxico que aparece en estos ejemplos 

acerca L’étrange destin de Wangrin a los textos épicos pero los paralelismos con 

las escenas bélicas de las epopeyas no se detienen ahí. La estructuración de las 

luchas es similar. Así, en el capítulo donde se narra el enfrentamiento entre 

Wangrin y Racoutié, cuyo título es, en sí mismo, revelador “Premier combat”, 

destacan motivos que hallamos también en los relatos examinados: el insulto y 

la ridiculización que protagoniza Racoutié; el consejo de Kountena, el griot de 

Wangrin, incitándole a la acción; la planificación de la venganza y, por último, 

la manifestación de la fuerza y el valor. Incluso, antes del combate cuerpo a 

cuerpo, el narrador relata la tensión vivida en la plaza: los guitarristas cesan de 

tocar sus instrumentos y se impone el silencio. La crueldad de los combates y 

la descripción de detalles sangrientos, tan frecuente en las epopeyas, también 

gozan de protagonismo en este capítulo. Véase el siguiente párrafo: “La 

mâchoire de Racoutié se démonta. Le sang d’un rouge plus foncé que 

l’incarnat, gicla de sa bouche et de ses narines et tout son visage en fut 

baigné.” (E.D.: 54). Asimismo, el derramamiento de sangre cobra gran 

importancia en las pugnas épicas:  

la lance bien en main; 
il la brandit, […] 
atteignit Guêlel le neveu au nombril, 
déchira l’estomac, enfila les boyaux. 
Guêlel le jeune s’abattit sur le sol, […] 
Thîwel vint, 
elle trouva Guêlel agonisant ; des convulsions l’agitaient, 
le sang lui sortait par toutes des ouvertures. (Ngaïde, 1983: 74)  
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Les pioches s’abattent sur les crânes: koua ! 
Alors, 
le crâne s’ouvre en deux, 
et les morceaux qui restent se tortillent sur le sol […]. 
(Dumestre, 1979: 351) 
 
mais ils le [le fils du Roi] rejoignirent, le tuèrent ; 
ils lui tranchèrent la gorge, 
ils apportèrent sa tête, 
l’enfoncèrent sur un pieu très long 
qu’ils fichèrent à la porte de la concession de leur père, 
(Seydou, 1972: 105) 

 

Otros episodios de la novela de Hampâté Bâ son también narrados 

como si se tratasen de escenas épicas. Así, la venganza de Romo recuerda a 

algunos pasajes épicos: en primer lugar, la formación de la tropa: “Les quinze 

gardes se mirent en ligne”; inmediatamente después las palabras de Romo: “A 

la guerre comme à la guerre ! Nous partons attaquer Wangrin, une panthère 

dangereuse”, las bayonetas brillan bajo los rayos del sol ; a continuación, la 

amenaza de Romo: “Tu seras, comme promis, enfermé dans une prison 

douloureuse. Je veillerai à ce que tu y manges tes excréments et boives tes 

urines” y su insulto: “Penche bien ta tête de phacochère, lui dit-il, maudit de sa 

mère, pour lire ton malheur !”; por último, la bofetada que Wangrin propina a 

Romo (E.D.: 358-359). Las epopeyas proporcionan múltiples ejemplos de 

provocaciones e injurias:  

Mets-toi à l’ombre des arbres 
pour épargner la chaleur aux vautours qui te mangeront tout à 
l’heure. 
Jamais un homme sur qui j’ai pointé ma lance, 
n’a survécu pour le raconter à sa mère. (Ngaïde, 1983: 151) 
 
Qu’on le veuille ou non, tu feras de vieux os. (Ibidem: 153) 
 
Maudite vipère, tu as décimé mes hommes (Ibidem: 151) 
 

A pesar de la superioridad que Wangrin consigue respecto de sus 

enemigos, es posible pensar que su misión concluye con un estrepitoso fracaso 

ya que fallece arruinado bajo los efectos del alcohol. Desde este punto de vista, 
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podemos considerar que el protagonista de esta novela se aleja del prototipo 

de héroe de la epopeya africana, sin embargo, no es así. En efecto, Samba 

Guéladio triunfa en su ardua empresa pero fallece al aceptar ingerir el alimento 

prohibido cocinado por su amante en la versión de Correra264. Se trata, como 

veremos, de una cuestión de orgullo265. Sus días finalizan pero sus acciones se 

prolongan después de la muerte. Sus huesos matan incluso después de haber 

sido enterrado266. Soundjata vence aunque su principal rival, Soumaoro, 

desaparece en la cueva de Koulikoro. El hecho de no haber visto el cadáver de 

su oponente disminuye el entusiasmo del mandinga por lo que se puede 

pensar que su éxito no es total: “Quand Sosso-Balla fut devant l’estrade, Djata 

eut un mouvement; il venait de se rappeler la disparition mystérieuse de 

Soumaoro dans la montagne: il devint sombre” (Niane, 2002: 139). Silamaka es 

derrotado por Da Monzon pero, desde las primeras páginas, el coraje de este 

personaje provoca estupor. A este propósito, Kesteloot afirma:  

Dans l’épopée peule seront justifiés les Peul même s’ils sont 
rebelles, même s’ils sont vaincus. Ici, ce sera donc Silamaka le 
vrai héros, bien que vaincu par son suzerain. On lui attribue 
toutes les qualités et par-dessus tout bravoure surhumaine et 
sens aigu de l’honneur. (Kesteloot, 1993: T. 2, 84) 

 

De este modo, a pesar de que Silamaka haya sido derrotado es quien 

encarna a lo largo del relato cualidades heroicas. Así, Gabriel Soro relaciona a 

este personaje con Roland, en La Chanson de Roland, ya que asegura que con la 

muerte de este cristiano no se vulnera el principio por el que el héroe no 

pierde nunca. Este autor añade:  

Au contraire, cette idéalité s’en trouve renforcée. Roland meurt 
certes, mais en conquérant et tourné vers l’ennemi. En outre, sa 

                                                 
264.  En la versión de Ly, Samba cae enfermo al inhalar el humo del alimento cocinado. 

265.  La versión del “fama” Mademba tiene en común con la de Correra e incluso con la 
epopeya Silamaka et Poulorou la templanza del héroe ante la muerte. No sólo no 
manifiesta temor sino que, además, se muestra arrogante. 

266.  Sin embargo, en la versión de Raffenel, Samba recupera el trono, castiga a su tío y tiene 
una larga vida. En la de Boubakar Mamadou, Samba, tras su victoria, respeta la vida de 
su tío pero lo abandona fuera del pueblo. El “fama” Mademba indica que dos de los 
más intrépidos guerreros de Konko decapitan al protagonista.  
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disparition propulse au-devant de la scène Charlemagne, l’autre 
face de la fonction actantielle héroïque, qui achève la mission 
[...]. Donc, l’épreuve créée par l’anti-héros se termine par une 
victoire du héros central, même si dans le cas de La Chanson de 
Roland cet actant héroïque est dédoublé en deux figures: celle de 
Roland et celle de Charlemagne. (Soro, 2002: 164-165)  

 

Efectivamente, Silamaka, a pesar de su muerte, consolida la imagen del 

héroe triunfador puesto que Da Monzon es presentado en el texto como un 

rey irritado por la invulnerabilidad de su oponente y que debe recurrir a las 

artes esotéricas de sus magos para acabar con él. Además, Silamaka sabe que 

va a ser vencido, la capacidad del ejército enemigo es muy superior a la del 

suyo; por otro lado, su adivino le ha profetizado ya su derrota. Por 

consiguiente, asistimos a una especie de suicidio motivado por la demostración 

del honor, mediante la cual el héroe peul hace gala de su temeridad y esto 

despierta el fervor popular. La rebeldía y la osadía son admiradas y no 

reprochadas. Madelénat (1986: 55-56) considera que el héroe épico vive para la 

acción llegando a arriesgar su vida, por consiguiente exagera las virtudes 

necesarias para el cumplimiento de sus hazañas. La abnegación de Roland 

excluye la prudencia ya que este no reflexiona sobre la estrategia racional.  

Para valorar el resultado de las aventuras de Wangrin es necesario 

identificar a sus adversarios. Wangrin combate principalmente contra los 

administradores franceses y contra algunos africanos que obstaculizan su 

prosperidad económica. Entre estos últimos destacan dos que ya han sido 

mencionados: los intérpretes Racoutié y Romo. Al primero le vence 

combinando la astucia y su dominio de la lucha bambara. La aparición de un 

colega que sobrepasa sus conocimientos de lengua francesa provoca en 

Racoutié un sentimiento de inferioridad que le impulsa a enfrentarse a 

Wangrin. De nuevo Hampâté Bâ reactualiza un motivo frecuente en las 

epopeyas africanas: la rivalidad. Se trata de la imposibilidad de que dos 

oponentes compartan el mismo espacio, fenómeno que Correra ha explicado 

así: “C’est l’éternel problème entre le roi et le héros. Dans un troupeau il ne 

peut exister plus d’un taureau.” (Correra, 1992: 233) y que los personajes 
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Bakari Dian y Soundjata267 resumen respectivamente en estas declaraciones: 

“Deux hippopotames mâles ne peuvent se partager le fleuve.” (Kesteloot, 

1993: T. 2, 42); “mais deux rois ne peuvent régner sur une même ville ! (Ly, 

1991: 27). Las virtudes de Wangrin y de algunos protagonistas épicos son 

demasiado evidentes para no despertar la envidia así que no se trata siempre de 

la incapacidad del héroe para convivir en el mismo lugar que su rival sino 

también de la intolerancia de este último hacia un héroe verdadero268. Esta 

incompatibilidad es aprovechada por los griots para instigar a su señor. Por 

este motivo, Kountena alienta a Wangrin a defenderse de su opositor mediante 

estas palabras:  

Quand un homme malpropre au moral et au physique te donne 
dans l’ombre un coup de pied, il faut lui en donner dix 
publiquement, sinon le salaud ira dire partout que la nature t’a 
privé de membres pour répondre. Montre à Racoutié que tu es 
loin d’être un paralytique. Prouve lui que Dieu t’a non seulement 
bien membré, mais que les appendices de ton tronc sont 
terminés par des griffes plus pointues et plus puissantes que 
celles du lion et du grand léopard. (E.D.: 45-46) 

 

De igual modo, el griot anima a Soundjata a derrotar a su adversario 

Soumaoro:  

Sache, fils de Sogolon, qu’il n’y a pas place pour deux rois autour 
d’une même calebasse de riz ; quand un coq étranger arrive à la 
bassecour, le vieux coq lui cherche querelle et les poules dociles 
attendent que le nouveau venu s’impose ou qu’il s’incline. Tu es 
venu au Manding, et bien ! impose-toi ; la force se fait sa propre 
loi et le pouvoir ne souffre aucun partage. (Niane, 2002: 115) 

 

Para derrotar a Romo y a los administradores franceses, Wangrin 

recurre a todo tipo de astucias. La rivalidad con Romo deriva del deseo de 

Wangrin de ocupar su puesto. Por otro lado, el protagonista engaña a los 

                                                 
267.  En Samba Guéladiégui de Ly, Koli Tenguella es un antepasado del héroe, fundador en el 

Futa Toro de la dinastía Dénianké, quien a su vez era un descendiente de Soundjata, el 
emperador mandinga.  

268.  Esta misma situación se plantea en el capítulo “Da Monzon trahit Bakari Dian”, en 
L’épopée bambara de Ségou, puesto que al soberano le resulta difícil la convivencia con un 
individuo cuyo heroísmo es reconocido por la población. 
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franceses por intereses económicos. A pesar de que Romo sobrevive a 

Wangrin, es el protagonista quien triunfa, demostrando más ingenio. De las 

empresas emprendidas contra los militares franceses normalmente también 

resulta victorioso. Eileen Julien asegura que la presencia colonial en esta novela 

es a la vez significante e insignificante. Significante, porque justifica el 

comportamiento y los excesos del protagonista, insignificante ya que apenas 

constituye la materia narrativa del autor:  

It [colonial presence] is significant in the sense that colonialism 
requires correction and therefore justifies Wangrin’s excessive 
appetites, his determination and frequently extraordinary 
behavior. The quality of the colonial foe earns him sympathy 
and admiration. But colonialism is insignificant, on the other 
hand, because it is hardly the subject of Bâ’s narrative. This is 
Wangrin’s story, and one in which colonialism is merely 
Wangrin’s foil. (Julien, 1992: 53) 

 

El más fiero de los enemigos blancos de Wangrin es Villermoz, quien a 

causa de su ingenuidad o de su menosprecio de la inteligencia negra resulta 

víctima de las estratagemas del intérprete, viéndose fuertemente 

comprometido ante la justicia colonial. Las ganancias de los comerciantes 

también decrecen como consecuencia de las operaciones fraudulentas de 

Wangrin. La cámara de comercio, compuesta por comerciantes europeos y 

libanosirios, posee un monopolio económico difícil de alterar pero el africano 

lo desestabiliza. En consecuencia, podríamos creer que la muerte de Wangrin 

ocasionaría el regocijo de sus enemigos y sería considerada como su mayor 

derrota. Sin embargo, no es así. Romo, durante los funerales de su 

compatriota, recuerda a la audiencia las virtudes de su adversario, su capacidad 

para neutralizar sus estrategias y la tristeza que le supone la desaparición de un 

rival de tal envergadura. En definitiva, Wangrin fallece pero la población 

conmemora sus nobles acciones y su carácter heroico. Haberse enfrentado a 

tan prestigiosos enemigos es un hecho no sólo extraño sino también 

sorprendente. Además, retar y defenderse con tanta maestría, coraje, sutileza, 

astucia y orgullo es propio únicamente de individuos extraordinarios, 

protagonistas de gestas relevantes. Por ello, aunque Wangrin y Silamaka 
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acaben sus días antes que sus rivales, son glorificados como héroes vencedores 

porque sus misiones son imposibles de conseguir y su triunfo es ya haber 

demostrado públicamente poseer el valor de hacer frente a enemigos muy 

superiores, finalizando con éxito determinadas aventuras.  

Examinar la lucha de Wangrin supone también determinar si sus 

operaciones son ejecutadas en solitario. En las epopeyas, aunque el 

protagonista necesite individualizarse mediante la ejemplar realización de sus 

acciones, precisa la ayuda de un grupo de aliados. Asimismo, en L’étrange destin 

de Wangrin, Wangrin se apoya en sus colaboradores. Soundjata se rodea de su 

griot Balla Fasséké, su hermano Manding Bory, su hermana Nana Triban, su 

amigo Fran Kamara, Fakoli, el sobrino rebelde de Soumaoro, Kamandjan y 

otros aliados (como Siara Kouman Konaté, Faony Kondé, Mansa Traeré, 

etc.)269. Samba Guéladio recibe la ayuda de su esclavo Doungourou, del griot 

Sewi y posteriormente de las tropas del árabe. El morabito Cerno Sadio Gallé 

es el primero en ofrecer sus servicios a El Hadj Omar y después, otros guías 

religiosos como Alfa Omar Thierno Baïla: “On lui donna tout, des disciples, 

des fusils, du matériel” (Diop, 2003: 134). En los relatos épicos de los cazadores 

mandinga, frecuentemente el héroe es asistido por aliados. Por ejemplo, en 

“Dyifinbamba” (Derive; Dumestre, 1999) el éxito de Sanabana Woulé depende 

en gran medida de la mosca Sankin; en “Manou Mori” (Ibidem) el héroe goza 

de la cooperación de diferentes animales como el águila, el león y la pantera. 

También Ségoubali en la “Pekaan” (o “Pekane”) o epopeya corporativa de los 

pescadores del río Senegal se enfrenta al genio Ngaari Ngawle con la ayuda de 

su sobrino. 

Diferenciamos claramente tres medios que contribuyen a que Wangrin 

resulte vencedor de sus combates: la ayuda de sus colaboradores270, la 

                                                 
269.  En L’aigle et l’épervier ou La geste de Sunjata, Fakoli, Tira Magan y Sila Magan acaban con la 

vida de Soumaoro (o Sumanguru). 

270.  No vamos a narrar cada uno de los engaños de Wangrin porque requerirían demasiadas 
explicaciones que nos alejarían en cierto modo de este apartado aunque sí nos gustaría 
indicar que prueban, por un lado, la capacidad del protagonista para superar momentos 
difíciles, similar a la que exige un proceso iniciático y, por otro, ensalzan algunas de sus 
principales cualidades. Creemos oportuno citar al menos algunos de los nombres de los 
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proporcionada por las fuerzas sobrenaturales y, por último, su ingenio. Sus 

propias palabras lo confirman: “Ce qui comptera dans notre compétition pour 

la place d’interprète à Yagouwahi, ce seront mes astuces, mon aplomb et mes 

pouvoirs occultes.” (E.D.: 124). Sus principales ayudantes son los africanos 

cercanos a los colonos, las mujeres, los videntes, los morabitos y los griots 271. 

                                                                                                                                      
ayudantes del protagonista en la ejecución de las principales trampas. Durante la 
estancia del intérprete en Diagaramba los personajes perjudicados por sus argucias son 
Racoutié, el conde Villermoz y el comandante Galandier. Gracias al griot Kountena, 
Wangrin logra la asistencia del morabito Tierno Siddi y de Abougui Mansou, además, 
logrará ser admitido en la cofradía “association de classe d’âge” o “waaldé” cuyos 
miembros le apoyarán. Mediante esta cooperación, Wangrin derrota a Racoutié y 
asciende a intérprete. En cuanto a su batalla con los dos mandos antes citados, el 
intérprete acude a los servicios de una joven, a la que convertirá en “mousso” o amante 
del comandante, para obtener información y a Worde Addu, un desvalijador de casas 
que tendrá que robar en esta ocasión un paquete con documentos. El resultado de esta 
nueva trampa es el incremento de su fortuna. 

 Durante su destino en Goudouguoua, Wangrin debe convencer al director de personal 
M. Quinomel para obtener su traslado a Yagowahi. Sus ayudantes son en esta ocasión 
tres grandes morabitos, la “mousso” del comandante y el secretario particular del 
gobernador. Mediante esta estrategia, Wangrin remplaza a Romo. Los colaboradores 
del comandante son desenmascarados gracias a Rammaye Bira, la amante negra del 
francés. Para perjudicar a Doumouma, el hijo de Romo, recibe la ayuda de un cartero y 
de un antiguo tirador llamado Tennga. En Diaoussola crea una estable red de espías. 

 En su empresa contra el comandante de Chantalba, un compañero del conde de 
Villermoz, Wangrin convoca a Kalalempo Kompari, un geomántico que le fabrica una 
poción mágica. Además, recurre a Tiombiano Treman, funcionario que tiene acceso al 
correo del comandante, al ordenanza Bila Kouttou, que le comunica la información que 
se encuentra en los documentos del militar francés, a Tenin, hija adoptiva de Wangrin, 
que debe enamorar al europeo, y a Bouraboura, el cocinero de este último que le 
suministra el filtro mágico. Con esta burla, Wangrin se apodera de parte de los bienes 
del comandante y, además, es propuesto para la legión de honor. 

 Cuando Romo intenta conseguir la detención de su contrincante por la posesión ilícita 
de un fusil, los colaboradores de Wangrin son el comerciante Boubidad, el antiguo 
administrador y abogado Tronidor que asesora al protagonista y Mahibira Seri, un 
joven profesor que halla los documentos que prueban la procedencia del arma y 
conceden a Wangrin su legítimo derecho de posesión. Romo es definitivamente 
vencido y solicita mutación de destino. 

271.  La importancia del personaje griot en Soundjata ou l’épopée mandingue reside 
principalmente en el deseo del noble mandinga de divulgar sus acciones. También, en la 
función humanista del artista ya que el griot Balla transmite sus conocimientos de 
historia. Por otra parte, y al igual que sucede en L’épopée de Samba Guéladiégui de Ly, 
destaca la capacidad de estos genealogistas para animar al combate tanto al protagonista 
como a otros personajes puesto que con sus discursos reafirman su confianza en ellos 
mismos; por último, sus dotes para aconsejar sabiamente. En la epopeya bambara, la 
imagen de los representantes de este gremio no es tan encomiable. Esta es la 
descripción que Kesteloot ofrece: “Par contre, l’intelligence et la subtilité sont le lot des 
griots. Voici les diplomates du monde traditionnel, que manient les puissants, comme 
on tire les ficelles des marionnettes. Ils peuvent, à leur gré, créer des brouilles ou 



LA INFLUENCIA DE LA ÉPICA DE ÁFRICA OCCIDENTAL 334 

e) El héroe debe cumplir una misión y todas sus fuerzas van 

encaminadas a lograr esta victoria. El problema que se plantea no es de 

carácter psicológico y su psicología no aparece muy analizada. 

La misión de Soundjata es la de recuperar el gobierno del territorio 

mandinga, acontecimiento que sólo puede suceder tras la derrota de sus 

enemigos. Esta epopeya muestra que el cumplimiento del destino está por 

encima de cualquier interferencia humana. El objetivo de Samba Guéladio 

consiste también en recobrar su trono pero mientras que el héroe mandinga es 

considerado como un liberador al que la población le había solicitado auxilio, 

Samba Guéladio obra por cuenta propia. El Hadj Omar, como representante 

de la epopeya religiosa, anhela la propagación del Islam y de hecho exhorta a la 

“jihad”. Silamaka aspira a independizar a su pueblo del reino de Da Monzon. 

A cada héroe le corresponde un cometido y muchas veces un pretexto oculta 

                                                                                                                                      
aplanir les différends. Conseillers plus souvent écoutés que les notables, plus sages que 
les preux, plus malins que les tondyons, jouant tour à tour de la flatterie ou du 
chantage, n’oubliant pas leur intérêt, ils sont maîtres des cœurs qu’ils enrobent dans le 
miel ou le fiel de leurs discours.” (Kesteloot, 1993: T. 1, 23). También en esta epopeya 
los griots tienen como misión deleitar con su arte, aconsejar y transmitir mensajes, pero 
una de las labores más frecuentes es la instigación, causa de conflictos. Las palabras de 
los griots provocan el combate de Da Monzon con Diétékoro Kârta. Las declaraciones 
de los jefes de guerra y de los griots son el origen del conflicto entre Kârta Tiéma y Da 
Monzon. Es finalmente el capricho de un griot junto con su discurso ofensivo los 
causantes de la pugna entre el rey de Koré y Da Monzon. En L’étrange destin de Wangrin, 
Kountena, el griot de Wangrin, le introduce en la sociedad de Diagaramba y le da útiles 
indicaciones para lograr sus propósitos. No obstante, sus dotes para crear entuertos 
coinciden con las de otros griots de la epopeya bambara así, ofende a los funcionarios 
invitados a una cena en casa de Wangrin. En la reprimenda de Abougui Mansou 
constatamos el error cometido: “Ta bouche, lui dit-il, vient de creuser une excavation 
dans laquelle beaucoup de gens seront engloutis, à commencer par ton bienfaiteur” 
(E.D.: 83). Es curioso el paralelismo existente entre los discursos de los griots de 
diferentes relatos. El discurso de Kountena, en la novela de Hampâté Bâ, se divide en 
las siguientes partes: precisión de la extensión geográfica en la que el nombre de 
Wangrin es relevante; encomio del noble nacimiento del intérprete; enumeración de 
algunas de las virtudes del protagonista; ensalzamiento de la riqueza, importancia y 
poder del africano; indicación de la posición del griot. El pronunciado por los griots del 
capítulo “Da Monzon et Bassi de Samaniana” de L’épopée bambara (Kesteloot, 1993: T. 
1, 35) presenta la siguiente división: delimitación de los límites geográficos hasta donde 
alcanza el poder de Da Monzon; ponderación de la importancia y autoridad del rey; 
elogio de la superioridad del gobernante sobre otros de su mismo rango. En la arenga 
de Balla Fasséké, en Soundjata ou l’épopée mandingue (Niane, 2002: 114-116) destacan los 
siguientes apartados: resumen de la historia de los diferentes imperios; enaltecimiento 
de los orígenes nobles del protagonista; glorificación de las cualidades heroicas de 
Soundjata; explicación de la situación de los griots y exhortación al combate. 
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la verdadera causa del conflicto y de la pugna. Silamaka, en L’épopée bambara de 

Ségou, emprende la lucha contra Da Monzon con la excusa de responder al 

desafío de una mujer que pone en entredicho su valor. Sin embargo, 

constatamos una empresa común a todos los héroes épicos, que alcanza rango 

de misión, y que también persigue Wangrin, una aspiración que dirige muchos 

de sus actos: la búsqueda de la fama y, en consecuencia, de la gloria. L’épopée de 

Birissi recogida, transcrita y traducida por Ansoumane Camara comienza 

rindiendo homenaje a la reputación de los héroes épicos:  

Quand l’ange de la mort arrête le roi, il épargne sa renommée ! 
La renommée est comme la fumée: elle déborde toujours l’aire 
de la cuisine. 
La renommée est comme la vérité: elle traverse le feu sans se 
brûler. 
La renommée est surtout un don de Dieu, le mystère que Dieu 
met sur son élu. 
La tombe n’est pas une maison où l’on peut entrer et sortir, 
C’est pourquoi la renommée n’accepte pas d’être enterrée. 
Qui a vu Soumaoro Kanté ? 
Qui a vu Soundiata Kéïta ? 
Qui a vu Biton Koulibali ? 
Qui a vu Ngolo Diarra, Monzon Diarra, Da Monzon ? 
Qui a vu Birissi ? 
Qui a vu Bakaridjan ? 
Connaissez-vous un Malinké ou un Bambara, 
Un seul qui n’ait jamais entendu parler de ces hommes-là ? 
Dieu a confié leurs corps à la terre,  
Dieu a confié leurs noms au temps. 
La terre a mangé leurs corps, 
Le temps a propagé leurs noms. (Camara, 2005: 72-73) 

 

El griot Sidi Mbothiel elogia dos de los factores determinantes del 

héroe peul Goumâlel: “ses vaches étaient nombreuses, sa renommée sans 

bornes” (Ngaïdé, 1983: 37). El griot Farba Ibrâhîma Ndiâla repite durante la 

recitación de Épopée du Foûta-Djalon. La chute du Gâbou que es imprescindible 

ser recordado a lo largo de los siglos:  

Certes, celui qui aura vécu dans l’anonymat, 
Lorsqu’il mourra, son absence ne sera pas remarquée. (Oury 
Diallo, 2009: 91) 
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Simbala Koné, el hijo de Bakari, asegura a su padre en L’épopée bambara 

de Ségou que el valor es la herramienta necesaria para fraguar la fama:  

Tu as bien agi, et les gens en parleront 
jusqu’au jour où la terre se pliera comme une natte. 
Que quelqu’un ait pu parler de combattre Bilissi 
rien que cela est déjà une grande parole ! 
Qu’il ait pris sa part de viande est une grande action ! 
Alors, le fait de l’affronter et de le vaincre 
glorifie ton nom même si tu mourais aujourd’hui. (Kesteloot, 
1993: T. 2, 37-38) 

 

Ham-Bôdedio desea realizar cambios por los que sea recordado puesto 

que la transmisión de sus actos es lo único que es perecedero:  

Il dit qu’à présent il voulait faire trois choses à Kouna. 
Il dit que, de celles-ci, le souvenir ne se perdrait pas jusqu’à ce 
que  
le monde aille à sa perte. (Seydou, 1976: 131) 

 

Dejar este mundo sin haber sido inmortalizado por la magnitud de sus 

acciones no es un hecho admisible para los protagonistas de estos relatos. Los 

griots, astutos psicólogos, lo saben y por eso hacen uso de este argumento 

para incitar a los guerreros a la lucha:  

c’est ton nom à présent qu’il faut regarder :  
car on vient au monde pour se faire un nom. 
Si tu nais, grandis et meurs sans avoir un nom, 
tu es venu pour rien, tu es parti pour rien. (Kesteloot, 1993: 
T.2, 68) 

 

Del mismo modo, otros personajes saben que los héroes tienen esta 

aspiración y por esta razón les motivan, de igual modo que hacen los griots, 

para lograr la fama. Por ejemplo, las siguientes palabras animan al cazador 

Manden Mori en una epopeya corporativa:  

Le très brave n’acquiert pas de renommée tant qu’il n’a 
pas accompli beaucoup d’exploits ! (Thoyer, 1955: 155)  

 

Estas otras alientan a Kanbili:  

Si tu l’emportes sur l’homme-panthère de Jimini, 
tu ne perdras pas ta renommée jusqu’à l’au-delà ! (Ibidem: 195) 
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Igualmente, el cazador Dingo Kanbili pretende dar caza a un temido 

búfalo para aumentar su fama:  

L’homme ne peut se passer d’un nom ! 
Le jeu et le sérieux cela fait deux ! 
Eh bien, moi je me ferais avec celui-ci un nom ; (Coulibaly, 
1985: 96) 

 

También la reputación estimula el coraje de Silamaka, dispuesto a morir 

antes que sus hombres para adquirir más prestigio:  

Il est possible que la révolte du Macina 
ne cesse que lorsque j’aurai cessé de vivre, 
mais il ne sera pas dit que Silamaka 
aura précédé ses hommes dans la déroute ! (Kesteloot, 1993: T. 
2, 99) 

 

Silamaka podría gozar de múltiples privilegios ya que es hijo de 

gobernante pero resignarse a adoptar una conducta pacífica supondría el 

anonimato. El hecho de que decida acortar su vida significa que opta por la 

conquista de la inmortalidad. Si pretendiese disfrutar de una existencia 

tranquila, plena, con sus padres y una posible descendencia no dejaría tras de sí 

ningún rastro de gloria. No obstante, escoge la opción contraria, lo que implica 

sucumbir en el campo de batalla. Para merecer ser elogiado por generaciones 

de griots necesita desprenderse de las riquezas, olvidar la seguridad que anhela 

el resto de los humanos e ir en busca del honor que sólo puede obtener 

mediante el derramamiento de sangre. Participar en el juego de las armas trae 

consigo competir por perpetuar su nombre y, si además el enemigo es 

superior, este acto de coraje permite que la historia del héroe se escriba con 

renglones de oro.  

Madelénat (1986: 55-56) asegura que la causa del “activismo” del héroe 

épico es la búsqueda del honor y de la notoriedad para así conseguir la 

inmortalidad que supone permanecer en la memoria de los hombres. Para este 

autor, el egocentrismo del héroe justifica la superación de cualquier obstáculo 

que dificulte la obtención de la fama. La preocupación del protagonista épico 
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africano por la transmisión de sus hazañas explica también su relación con el 

griot ya que este desempeña la función del biógrafo, recopilando datos sobre 

las acciones del héroe y divulgándolos posteriormente. Por este motivo, la 

“divisa” es una de las herramientas del orador africano para definir a los 

protagonistas, ensalzando sus principales virtudes, lo que explica el empeño de 

ciertos personajes por obtener la más adecuada272. Bakary Diarra indica que los 

bambara tenían la siguiente “divisa”: “il faudrait que mon renom serve 

d’exemple après ma mort, même si je dois m’illustrer par un exploit héroïque 

de quelques temps.” (Diarra, 2003: 15). 

Como ya habíamos indicado, en el prefacio de L’étrange destin de 

Wangrin, se afirma que Wangrin había solicitado a Hampâté Bâ la escritura de 

sus memorias por lo que el deseo de popularidad está ya implícito. Cada una 

de sus aventuras consolida su renombre. Mediante su primer acto heroico, el 

combate con Racoutié, la celebridad de Wangrin alcanza una gran difusión, 

semejante a la de los guerreros épicos: “chaque action de Wangrin eut ses 

admirateurs. Son bras gauche fut comparé à un croc de diable et sa main droite 

à une massue métallique fabriquée dans la forge de l’Envoyé de Dieu David, 

roi du fer et père de Salomon.” (E.D.: 55); “Pour elle [l’opinion populaire] 

Wangrin demeurait le héros digne d’être chanté et encensé.” (E.D.: 57). Los 

griots, como Kountena, elogian su generosidad y reputación:  

O Wangrin ! O Wangrin ! Tu es le phénix rejeton des Amibilé. 
Entre Fié et Sankarani, dans tout le canton de Baya, ton nom 
suffit à procurer gîte et repas au voyageur désemparé. 

                                                 
272.  Por ejemplo, Ham-Bodêdio se irrita cuando oye las siguientes palabras del griot que 

completan su “divisa”:  

 Hammadi, au réveil, a pataugé dans la rosée, quand le soleil est 
 haut, a [de la terre] fait sombres jachères ; il est hôte au matin, 
 il est maître de céans à midi ! (Seydou, 1976: 43) 

 Seydou aclara estos versos: dejar la tierra en barbecho puede ser debido a la devastación 
producida por las tropas o por el ganado de Ham-Bodêdio; “hôte au matin, maître de 
céans à midi” se aplica al caballero cuyo valor le conduce a la victoria; por último, es el 
primer verso con el que no se conforma Ham-Bodêdio ya que lo relaciona con la hiena 
que desea huir por la mañana (Ibidem: 25-43). Por otra parte, Samba, en la versión de Ly 
solicita a su griot que le repita su “divisa” ya que necesita distinguirse públicamente y 
autoconvencerse de su diferenciación: “Fais-moi entendre qui je suis.” (Ly, 1991: 111). 
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Entre Ouassoulou-Bale et Sankarani ton prénom procure des 
moyens à ceux qui n’en ont pas. (E.D.: 80)  

 

La relación del protagonista con los griots presenta la misma función en 

esta novela que en las epopeyas. Por un lado, el artista sirve de intermediario 

entre el héroe y los demás personajes. Por otro, consolida sus proezas en la 

memoria popular. Soundjata se alegra enormemente de recuperar a su griot 

porque de este modo garantiza la divulgación de sus hazañas:  

il [Soundjata] avait maintenant le chantre qui, par sa parole, 
devait perpétuer sa mémoire. Il n’y aurait pas de héros si les 
actions étaient condamnées à l’oubli des hommes, car nous 
agissons pour soulever l’admiration de ceux qui vivent, et 
provoquer la vénération de ceux qui doivent venir. (Niane, 
2002: 108)  

 

Cada engaño debe ejecutarse con tanto arte y sutileza que merezca ser 

elogiado, por ello Wangrin responde a Romo: “Le jour où tu viendras pour 

m’arrêter, je te jouerai un tour qui sera digne d’être célébré par des guitaristes.” 

(E.D.: 289).  

Wangrin, después de haber comprendido que no podría huir de su 

nefasto destino, decide realizar una última hazaña, la caza de una pantera, al 

igual que Kanbili, el cazador del relato épico que lleva su nombre. Ambos 

comprenden el sentido de la frase del músico de los cazadores: “La renommée 

se paie, on ne force pas la renommée ! (Thoyer, 1995: 205). Corriendo el 

riesgo de perder su vida, Wangrin está dispuesto a ejecutar la temeraria proeza 

para que así su griot le elogie públicamente:  

Je ne rentrerai pas sans la peau que j’ai publiquement promise à 
mes griots, répondit Wangrin. Il faut que Dieli-Madi s’asseye sur 
cette peau pour jouer le chant composé en mon honneur avant 
que la misère ne crève mon typan et ne m’ôte toute possibilité 
d’entendre la musique et les chants, comme aussi tout ce qui se 
dira pour ou contre moi. (E.D.: 406)  

 

Derive y Dumestre aseguran que la búsqueda de los elogios del griot 

forma parte de las preferencias de los héroes épicos: “Ce motif d’un héros qui 

convoque les griots pour qu’ils chantent ses louanges après qu’il a eu accompli 
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un exploit est conventionnel de la littérature épique.” (Derive; Dumestre, 

1999: 219). 

Wangrin se siente ufano por mantener al final de su vida relaciones 

sexuales con una mujer blanca y haber dado empleo a un blanco, hecho que 

aumenta su prestigio y que es considerado como una gesta. Por este motivo, la 

canción de Dieli Madi se pone de moda:  

O Wangrin ! O Wangrin ! Wangrin oo ! 
Wangrin, tu es un étalon unique, 
si unique que lorsque la « valeur » te voit 
venir, 
elle s’efface et dit humblement :  
Voici mon Maître. 
Alors que beaucoup de tes rivaux 
n’ont fait qu’entendre 
avec des oreilles avides 
la description du diamant, 
O Wangrin ! Toi, tu possèdes 
une caisse pleine de ce trésor 
Tu es tel un grand vase d’eau fraîche 
placé à la fourche de la route 
sous l’arbre de la miséricorde 
à la discrétion des pauvres assoiffés. 
Maa Ngala a fait de toi 
le seul nègre de ton pays 
qui ait employé deux blancs-blancs. 
Ils accourent quand tu les hèles 
et t’appellent « Patron ». (E.D.: 393-394) 
 

Cuando pierde su talismán y se resigna a que su fortuna se trunque, es 

de nuevo la opinión popular lo que le consuela: “Au moins, se dit-il, profitons 

de la vie avant de tomber définitivement dans le gouffre qui s’ouvre sous mes 

pas. On dira de moi: « Wangrin avait vécu ». Ce sera ma consolation.” (E.D.: 

401). Además, las palabras de Romo durante el funeral de su rival confirman la 

pretensión de los dos combatientes de lograr la admiración del pueblo: “Oui, 

la vie ici-bas est un champ de lutte. Des rivaux s’y affrontent, parfois 

férocement, mais avec enthousiasme et par désir de gloire.” (E.D.: 425). 

En cuanto a la psicología de los personajes, el carácter de los 

protagonistas de los relatos épicos africanos destaca principalmente por sus 
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actos, sus declaraciones y las manifestaciones de los griots pero escasean los 

detalles concernientes a sus sentimientos. Es problable que los narradores 

prefieran reunir proezas en lugar de detenerse en la observación del estado 

afectivo de los protagonistas. Georges Dumézil había ya constatado la falta de 

precisiones psicológicas de los héroes épicos puesto que señala en su estudio 

de las epopeyas indoeuropeas que los personajes de Mahābhārata, como los de 

las narraciones nartas273 y los que aparecen en la historia de los orígenes 

romanos “apenas ofrecen ningún interés psicológico” (Dumézil, 1977: 606). 

Asegura que es fácil adivinar lo que harán algunos personajes ante las 

diferentes vicisitudes a las que tendrán que enfrentarse. Asimismo, Pascal 

Boyer señala que diferentes héroes de los “mvët” son muy simples, sin 

personalidad definida de modo que podrían ser intercambiables. Las acciones 

que realizan podrían ser ejecutadas por cualquiera de ellos:  

les héros de “mvët” « n’ont pas de psychologie »: entendons par là 
que l’interprétation de leur comportement ne suppose jamais la 
profondeur de déterminations individuelles sous-jacentes, 
toujours animés par une pure volonté de destruction et de 
domination, ils poursuivent imperturbablement leur chemin 
héroïque dont les seules complexités, […], sont produites par 
l’accumulation d’événements (l’ajout par exemple d’ennemis ou 
d’alliés supplémentaires) non par la possibilité offerte aux 
personnages d’interpréter une situation, d’y réagir diversement, 
bref de manifester une personnalité. (Boyer, 1988: 144) 

 

Los narradores de las epopeyas analizadas resaltan principalmente 

ciertas virtudes de los protagonistas como el valor, el orgullo, el amor propio, 

la autoridad, la ambición, la fuerza y la crueldad en el combate. Soundjata se 

caracteriza por ser un gobernante justo, Samba Gueladio por el sentido de la 

                                                 
273.  A fin de precisar la ubicación del pueblo productor de las epopeyas nartas 

reproducimos las palabras de Dumézil: “Al sur de los chechenios-ingushes, en el centro 
mismo del Cáucaso, habita un pueblo bien distinto, […] es el pueblo de los osetos, que 
hablan por su parte en una lengua indoeuropea. […] Ahora bien, los osetos son los 
últimos supervivientes –emigrados al interior del Cáucaso– de aquel vasto grupo de 
iranios del exterior, de “iranios de Europa”. El conjunto de sus tradiciones épico-
populares se designan bajo el nombe de “leyendas sobre los nartos” o de “leyendas 
nartas”.”. Aunque Dumézil destaca que la epopeya popular sobrepasa hoy con 
amplitud los límites del país oseto, con importantes variantes en la letra y en el espíritu. 
(Dumézil, 1977: 422-430). 
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cortesía y por un orgullo llevado a extremos tales que Correra (1992: 235) lo 

define como “exclusivisme”. El Hadj Omar se distingue por su fe ciega en su 

religión, por sus poderes sobrenaturales y por su austeridad. Silamaka por su 

valentía incluso ante una muerte anunciada. Bakari Dian se diferencia por 

mantener un equilibrio entre las cualidades heroicas y los defectos más 

humanos. Podríamos seguir enumerando más personajes hasta llegar a 

Wangrin que integra algunos de los atributos citados tales como el valor, la 

fuerza y la ambición particularizándose por su ingenio para ejecutar todos sus 

proyectos fraudulentos. Su griot Kountena no tarda en reconocer en su 

protector las características principales de los héroes épicos:  

En vérité, Wangrin, tu as l’audace de Samba Gueladio Yegui, 
la témérité de Silamaka Ardo, la fougue de Poullori. Tu as le 
cran de Tata Fils d’Ali, enseveli sous les décombres de 
Woytala la guerrière du pays de Ségou, tombeau des 
Toucouleurs. (E. D.: 80)  

 

El paralelismo establecido por Kountena entre los héroes peul y 

Wangrin explica que el protagonista de L’étrange destin de Wangrin sea concebido 

como un individuo desmedido capaz de alterar el equilibrio social. Este es el 

retrato, en definitiva, del pastor peul de epopeyas de tipo corporativo según 

Derive y Seydou:  

En effet, les héros sont par principe hors normes, excessifs et 
foncièrement inimitables, soit que leurs qualités mêmes les 
rendent inaccessibles, soit que les prendre pour modèles dans le 
monde réel ne puisse qu’entraîner à coup sûr un bouleversement 
sur le plan de la morale ou de l’équilibre social (Derive; Seydou, 
2008: 241) 

 

Las pretensiones de Wangrin van encaminadas hacia el 

enriquecimiento. Sus aspiraciones y acciones manifiestan su evolución por lo 

que el perfil psicológico del personaje parece bastante definido a lo largo de la 

lectura. Desde las primeras páginas observamos cómo se enorgullece de sus 

atuendos, de sus modales, gestos que demuestran que está ufano de 

convertirse en un miembro importante de la comunidad. Seguidamente, sus 

oraciones, monólogos, maniobras y pensamientos dan prueba del cambio que 
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se produce en su carácter, cada vez más deseoso de incrementar su fortuna 

alejándose de los valores tradicionales. Consideramos que este aspecto sea 

quizás uno de los que más diferencien al protagonista de esta novela de 

Hampâté Bâ de los de las epopeyas, puesto que mientras que en los relatos 

épicos los sentimientos de los héroes están relegados a un segundo plano, aquí, 

el narrador detalla los temores y deseos de Wangrin. Las inseguridades del 

intérprete y su distanciamiento de los principios tradicionales presentan al 

lector a un héroe degradado más propio de la novela que de los relatos 

épicos274. Los actos heroicos de los protagonistas épicos son más importantes 

que la explicación pormenorizada de su actividad síquica en general y que la 

revelación de sus sentimientos y cualidades morales en particular. Es probable 

que Wangrin haya sufrido un desgaste de la perspectiva heroica debido a 

aspiraciones individuales respondiendo así a la noción denominada por Luis 

Alberto de Cuenca “héroe sub”, como consecuencia de un decaimiento del 

mito heroico:  

el héroe sub conserva íntegro, para uso y abuso de las masas, el 
vigor antiguo: su fuerza y su belleza no envejecen. La cultura 
popular puede crear y destruir héroes para solaz del consumidor, 
pero no inventa formas nuevas. Un solo sueño universal ha 
imaginado, desde el comienzo de la historia, todas las visiones 
heroicas posibles. El contenido de esas imágenes es siempre el 
mismo: solamente varía la apariencia exterior. La literatura 
heroica nos ha sido soñada de antemano. (de Cuenca, 1991 : 19)  

 

f) El héroe representa los valores positivos de la sociedad a la que 

pertenece mientras que el antihéroe simboliza los aspectos negativos. 

Puesto que las virtudes varían de unas sociedades a otras, nos 

apoyaremos principalmente en las cualidades del héroe peul analizadas por 

Seydou275 para demostrar que el protagonista de la novela de Hampâté Bâ 

                                                 
274.  En contrapartida, también debemos tener en cuenta las reflexiones de J. Alvar y de J. 

Mª. Blázquez (1997: 12) cuando defienden que el miedo es un estado propio de los 
héroes como consecuencia de su condición humana ya que su condición mítica viene 
dada por la comunidad que lo eleva a un rango superior al de los mortales. 

275.  Seydou destaca las siguientes características de Ham-Bodêdio, a quien considera 
representante del héroe peul: “sa maîtrise de soi, lorsqu’il ne laisse rien paraître de la 
peur qui l’étreint, du ressentiment ou de l’indignation qui le rongent ; son despotisme et 
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comparte la mayor parte de ellas. Estas son: el orgullo, el valor, la nobleza y el 

espíritu caballeresco, la independencia y el desinterés y la naturaleza mítica y 

humana. Además, la personalidad de los protagonistas está estrechamente 

relacionada con los motivos que conforman la estructura de los relatos. Así, el 

espíritu caballeresco de los guerreros origina un protocolo que se repite de 

modo semejante en gran número de textos; la sutileza favorece la aparición de 

pruebas en las que sobresalen las artimañas del burlador y la torpeza del 

burlado; la exhibición de la valentía legimita el desafío.  

Consideramos conveniente destacar un rasgo heroico que hallamos en 

la mayoría de los relatos examinados y que goza de una relevancia particular en 

la epopeya bambara: la astucia. Para valorar si la inteligencia sutil de Wangrin 

puede ser considerada una virtud, al igual que sucede con los héroes épicos, es 

necesario determinar su función, lo que exige detenernos en la sociedad en la 

que transcurren las aventuras de este personaje. La sociedad en la que actúa 

Wangrin y aquella en la que intervienen los protagonistas de las epopeyas se 

distinguen por la aparición de circunstancias que generan un malestar, 

crispación o, al menos, tensiones. Hegel insiste en que la sociedad en la que se 

desarrolla la acción épica no se caracteriza por su estado de paz y calma: “La 

situación determinada, en la cual la edad heroica o épica de un pueblo se nos 

manifiesta, debe contener, pues, colisiones.” (Hegel, 1988: 331). Zumthor 

afirma que la epopeya relata un enfrentamiento entre el invasor y el invadido: 

“Por eso, sin duda, el canto épico narra el combate contra el Otro, el 

extranjero hostil, el enemigo exterior al grupo –ya sea este último una nación, 

una clase social o una familia–” (Zumthor, 1991: 115). También Martin 

Granel, Mohamed Lemine y Voisset insisten en el violento rechazo que 

                                                                                                                                      
sa froide cruauté à l’égard de tous ; sa bravoure impétueuse et son arrogante 
détermination à narguer le destin auquel d’ailleurs il dénie sa qualité même de destin en 
faisant fi des avertissements des fétiches et des devins, réaffirmant ainsi sa totale 
indépendance et sa liberté absolue ; sa fière intransigeance […] ; son amour-propre qui 
ne recouvre aucune vanité mais un sens inaltérable du respect de soi et de l’honneur qui 
lui revient d’être un représentant éminent du pulaaku ou « manière d’être du Peul ».” 
(Seydou, 1976: 18). Por reunir estas cualidades, a Ham-Bodêdio se le atribuye lo que en 
peul se denomina “kuyam”, combinación de pasión, exaltación, entusiasmo y arrebato. 
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manifiesta la comunidad hacia el agente externo, reproduciendo, en gran 

medida, el discurso de Zumthor:  

le héros épique incarne les valeurs collectives de sa communauté 
d’origine [...]; son agressivité virile se met au service de quelque 
grande entreprise de salut public: il s’agit toujours de combattre 
l’Autre, l’étranger hostile, l’ennemi extérieur au groupe, que ce 
dernier soit un peuple, une classe sociale, une tribu, une famille. 
(Martin Granel; Mohamed Lemine; Voisset, 1992: 141-142) 

 

Asimismo, Derive y Seydou aseguran que las acciones de los pastores 

peul de las epopeyas corporativas surgen de una transgresión motivada por un 

desafío y origina una situación agonística que concluye la acción épica:  

Cette situation agonistique prend la forme d’une opposition 
binaire – affrontement entre pairs rivaux ou conflit entre 
ennemis – qui, si elle est la base thématique la plus élémentaire 
sur laquelle repose tout récit épique, représente aussi le schème 
minimal de la distinction entre soi et l’autre, à l’origine de toute 
représentation identitaire, […] c’est l’un des points forts du 
genre. (Derive; Seydou, 2008: 242) 

 

Para que un personaje alcance el rango de héroe es necesario que su 

entorno sea desfavorable, que las circunstancias que le rodean le impidan 

triunfar fácilmente, por ello se puede afirmar que depende de la sociedad en la 

que está inmerso. Para que el protagonista se individualice es preciso que su 

personalidad heroica salga a la luz en el momento justo de confrontaciones 

sociales. Una conducta heroica a destiempo corre el riesgo de parecer grotesca, 

como le sucede a Don Quijote al querer imitar las hazañas de los héroes de 

caballería276.  

                                                 
276.  La siguiente declaración de Don Quijote precisa la misión que debe cumplir, 

caricaturesca e inoportuna: “Sancho amigo, has de saber que yo nací por querer del 
cielo en esta nuestra edad de hierro para resucitar en ella la de oro o la dorada, como 
suele llamarse. Yo soy aquel para quien están guardados los peligros, las grandes 
hazañas, los valerosos hechos. Yo soy, digo otra vez, quien ha de resucitar los de la 
Tabla Redonda, los doce de Francia y los nueve de la Fama, y el que ha de poner en 
olvido los Plotires, los Tablantes, Olivantes y Tirantes, los Febos y Belianises, con toda 
la caterva de los famosos caballeros andantes del pasado tiempo, haciendo en este en 
que me hallo tales grandezas, extrañezas y fechos de armas, que oscurezcan las más 
claras que ellos ficieron.” (Cervantes, 1966: 144). 
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Los colonos franceses en África eran considerados como dioses por su 

desmedido poder. La sociedad africana se caracteriza por una rígida jerarquía 

resultado de la colonización. Esta férrea estructura es lo que constituye la 

fuerza de los europeos para E. Julien (1992: 62). Sin embargo, esta autora cree 

que individualmente Wangrin es más fuerte que ellos ya que conoce la cultura 

del blanco y la del negro. A pesar de que la clasificación de las funciones, 

dignidades y poderes era un fenómeno conocido en la sociedad africana 

tradicional, los nativos deben someterse a unos nuevos estamentos que limitan 

cada vez más la autoridad de los jefes locales. El sistema colonial se estructura 

en forma de pirámide, en cuya cumbre se sitúa el gobernador general de la 

Federación, alto funcionario que está al frente del territorio para dirigir su 

administración y representar a la metrópoli. Seguidamente, un puesto más 

abajo se encuentra el gobernador. Bajo sus órdenes aparecen los comandantes 

de distrito o región, en ocasiones apoyados por jefes de subdivisión277. M. 

Devey, a este respecto, apunta: “Le commandant de cercle est l’homme 

orchestre, chargé de préparer les décisions et de les exécuter. Il est le “tout-

puissant”, le “Dieu de la brousse”, qui dans les faits commande et souvent 

même abuse de son pouvoir.” (Devey, 1993: 49). Ya habíamos indicado que 

las declaraciones del narrador principal revelan los abusos cometidos por los 

                                                 
277.  La distribución y la importancia social de los diversos estamentos que componen la 

sociedad africana se manifiestan en la selección elegida por los dos rivales, el conde de 
Villermoz y Wangrin, cuando realizan sus visitas. El orden de los encuentros de 
Villermoz durante su estancia en Dakar corresponde al poder de los diferentes cargos: 
el secretario general del gobernador general, el representante del diputado de Senegal, el 
gobernador de Senegal, el general comandante superior de las tropas del grupo del 
AOF, los inspectores de Asuntos administrativos, los directores generales de servicios, 
el alcalde de la ciudad, el presidente de la cámara de comercio y de industria, el obispo 
de Dakar y, por último, el secretario del sindicato de los administradores de las colonias 
para el AOF. Wangrin comienza sus visitas por los jefes de las provincias, para luego 
continuar con los directores de las casas de comercios, el obispo católico, el gran imán, 
el resto de los morabitos, los notables y los funcionarios indígenas. En general, la 
promoción del individuo está determinada por los servicios prestados al gobierno 
francés y por su lugar de nacimiento. El narrador principal de L’étrange destin de Wangrin 
explica así esta situación: “C’est ainsi que les plus moraux des hommes étaient les 
Européens blancs. Après eux venaient progressivement les Martiniquais et 
Guadeloupéens, puis les Sénégalais autochtones des quatres communes –Saint-Louis, 
Gorée, Rufisque et Dakar– les anciens militaires indigènes et enfin, en dernier lieu, le 
restant de la population.” (E.D.: 57). 
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administradores blancos y sus increíbles derechos sobre los indígenas. Estas 

explicaciones son interpretadas por Julien como un apoyo a la empresa de 

Wangrin de modo que el narrador se convierte en el mejor defensor del 

protagonista: “The narrador is thus Wangrin’s best accomplice and defender in 

the campaign against the French.” (Julien, 1992: 62). La manifestación de uno 

de los comandantes refleja su comportamiento y justifica cualquier exceso: 

“L’intérêt de la France passe devant tout.” (E.D.: 28). Además, los 

comerciantes europeos se encargan de la explotación económica que arruinará 

progresivamente a los africanos. Devey (1993: 28) asegura que las cámaras de 

comercio, en colaboración con la administración, pretendían eliminar la labor 

de los artesanos tradicionales logrando la desaparición de determinados talleres 

en donde se mantenían ciencias, técnicas y artes africanas. Además, se limitaba 

la producción local lo que exigía comprar artículos importados. Son tiempos 

en los que los africanos sufren las injusticias de los nuevos gestores que con su 

política de “acercamiento” intentan subyugar cada vez más al habitante del 

continente conquistado278. El administrador busca la colaboración de los 

príncipes o de los jefes africanos más dóciles a fin de gobernar la comunidad 

negra. Estos serán los intermediarios entre los nativos y los colonos pero 

cuando se muestran rebeldes, son rápidamente sustituidos. De esta manera, los 

jefes subsaharianos se convierten en individuos fácilmente manejables por el 

poder político:  

En l’espace de quelques décennies, les chefs traditionnels 
cessent d’être des « autorités indigènes » pour devenir une 
courroie de transmission de l’administration coloniale, de 
simples agents chargés de lever les impôts, de propager les 
nouvelles, de réquisitionner et de recruter. Attributs et pouvoirs 
traditionnels sont considérablement affaiblis. (Ibidem: 46) 

 

                                                 
278.  Sin embargo, no podemos afirmar que cualquier descripción colonial en la novela de 

Hampâté Bâ suponga una crítica ya que en ocasiones el protagonista acude a los 
blancos solicitando su ayuda debido a su célebre justicia y solidaridad con los nativos. 
Entre estos se encuentran algunos comerciantes europeos como Tronédon y 
Gourbidan, o el inspector de Asuntos administrativos Robert Rando. 
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La actitud de los colonos suscita un drama que impide la conciliación 

entre el nativo y el extranjero. Mientras que el primero ve con temor la 

desaparición de sus valores tradicionales, el otro, convencido de su 

superioridad y movido por sus intereses, pretende imponer sus costumbres279. 

Por consiguiente, los europeos se convierten en los “Otros” a los que 

Zumthor se refería. Las palabras del narrador de L’étrange destin de Wangrin 

explican la opinión que la población africana tenía de los blancos y cómo eran, 

en efecto, juzgados como un elemento foráneo enemigo:  

ces fils de démons venus de l’autre rive du grand lac salé et qui, 
avec leurs fusils qui se cassent en deux et se bourrent par le cul, 
avaient mis quelques années seulement pour anéantir les armées 
du pays et assujettir tous les rois et leurs sujets. 
Aussi, quand un homme apparaissait coiffé d’un casque colonial, 
fût-ce un vieux casque sale et défoncé, on ne pensait qu’à une 
chose: aller chercher poulets, oeufs, beurre et lait pour les offrir 
à « Monsieur Casqué », comme en offrande conjuratoire contre 
les malheurs pouvant découler de sa présence. (E.D.: 27-28) 

 

Una vez examinada la sociedad en la que Wangrin ejecuta sus acciones 

y tras haber identificado quienes son los verdaderos antihéroes de esta novela, 

podemos asegurar que los colonos suplantan a los despóticos reyes de las 

epopeyas.  

La astucia es la habilidad que desarrolla Wangrin para enfrentarse a tan 

poderosos enemigos. La sagacidad es un recurso habitual de los personajes de 

la literatura épica, desde los relatos griegos clásicos hasta los medievales y 

                                                 
279.  Chevrier (2006: 24-27) considera que el sistema colonial se basa en tres proyectos que 

se complementan: económico, político y cultural. Mediante el primero, la industria 
europea ambiciona explotar las riquezas mineras y agrícolas del continente negro; por 
medio del segundo, se organiza la estructura política y administrativa apoyándose 
principalmente en dos doctrinas: una, inspirada por Sir Frédérick Lugard, que defiende 
el principio anglosajón del “indirect Rule” o gobierno indirecto, según el cual la 
administración no debe intervenir en los asuntos indígenas, aunque tiene que fortalecer 
la moralidad y la religión de la población; el otro, responde a la doctrina francesa que 
recoge la obra de Albert Sarraut Grandeur et servitude coloniale, publicada en 1931, según la 
cual el país galo debe educar a los africanos e involucrarlos en la gestión de los recursos 
naturales de los territorios colonizados. Esta enseñanza aboga por la asimilación o 
homogeneización de los grupos sociales. El tercer proyecto se funda en la creencia de 
la inferioridad de la raza negra, aceptando la teoría de la “table rase” que defendía que 
los negros no habían creado ni construido nada. Esto justifica que los colonos 
pretendiesen educarlos. 
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también los africanos. Marcel Detienne y Jean Pierre Vernant definen la 

“metis” griega mediante las siguientes palabras:  

La metis es una forma de inteligencia y pensamiento, un modo de 
conocer. Implica un conjunto complejo, pero muy coherente, de 
actitudes mentales y de comportamientos intelectuales que 
combinan el olfato, la sagacidad, la previsión, la flexibilidad de 
espíritu y la simulación, la habilidad para zafarse de los 
problemas, la atención vigilante, el sentido de la oportunidad, 
habilidades diversas y una experiencia largamente adquirida. 
(Detienne; Vernant, 1988: 11) 

 

En Segu, la astucia aparece vinculada a la traición por ello, en L’epopée 

bambara de Ségou una cantante entona: “Ségou est un jardin, un jardin où pousse 

la ruse.” (Kesteloot, 1993: T. 2, 128). Con relación a esta misma epopeya, 

Kesteloot señala: “Il est de fait que la ruse est considérée comme une qualité 

dans l’épopée; que complots et machinations foisonnent et sont présentés 

comme actions tout à fait naturelles.” (Ibidem: T. 1. 25). Asimismo, Derive y 

Seydou aseguran que la astucia desempeña una función destacable en la 

epopeya bambara:  

Les affrontements opposent soit des « adversaires traditionnels » 
[…], soit des rivaux au sein de la dynastie régnante, les intrigues 
de palais mettant alors en jeu plus encore la traîtrise et la ruse 
que la bravoure et le sens de l’honneur. Dans leur lutte pour 
s’emparer du pouvoir, les protagonistes ne reculent devant 
aucune machination perfide, aucune fourberie machiavélique, 
et aux provocations tonitruantes de tel héros, répond la 
vindicte aveugle de son adversaire. (Derive; Seydou, 2008: 236) 

 

Por ello, los “tondyons” emplean esta inteligencia artera para esconder 

su cobardía280, los griots para provocar281 y hasta el mismo rey Da Monzon282. 

Hambodédio es respetado por ser: “le plus rusé et le plus dangereux de tous” 

(Kesteloot, 1993: T. 2, 140). Ngolo Diarra pronto acude a la picaresca a fin de 

                                                 
280.  Por ejemplo, en el capítulo titulado “Da Monzon et Diétékoro Kârta”. 

281.  Por ejemplo, Tiétiguiba Danté, griot de Da Monzon en el capítulo “Da Monzon et 
Diétékoro Kârta”. 

282.  Es el caso de la actitud del monarca en el capítulo “Da Monzon trahit Bakari Dian”, 
cuando intenta engañar a Simbala, el hijo de Bakari Dian. 
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salvarse de la trampa mortal preparada por Biton Koulibaly. Samba Gueladio, 

su griot Séwi Malal Layane283 y su rival, el rey Konko Bou Moussa, gracias a la 

sagacidad se defienden o provocan. Soundjata, en su adolescencia, hace uso de 

ella para salvarse de las trampas que le tienden varios reyes. Diferentes jefes en 

la epopeya de El Hadj Omar Tall recurren a la perspicacia con la intención de 

burlar a sus oponentes. Podríamos citar un gran número de ejemplos en los que 

la habilidad para engañar o para evitar el engaño es la herramienta favorita, de 

modo que se resuelve una complicada situación. El principal rasgo por el que 

sobresale Wangrin es la astucia, lo que despierta la admiración de otros 

personajes: “Wangrin, Allah t’a doté de la ruse du lièvre et de l’agilité de la 

panthère des bosquets gris.” (E.D.: 81); “Il est bien dommage qu’un sujet aussi 

remarquablement intelligent et courageux soit on ne peut plus véreux …” 

(E.D.: 257).  

Basándose en los estudios sobre la “metis” en la cultura griega y en el 

campo semántico de este término, Detienne y Vernant (1988: 17) distinguen 

diferentes clases de esta particular astucia dependiendo de los planos en los 

que se ejerza, aunque estos autores señalan que siempre se persigue la eficacia 

práctica, el éxito en el ámbito de la acción. Observamos que las habilidades de 

Wangrin están próximas a las de los héroes griegos. En primer lugar, Wangrin 

ejercita una “metis” múltiple o “metin pantoíēn” que presenta rasgos diversos 

según cómo se ejecute y contra quien se dirija. Ante la superioridad del 

enemigo debe recurrirse a la astucia eficaz que asegure la victoria. Esta 

inteligencia artera es la que Néstor recomienda a su hijo Antíloco:  
                                                 
283. Una de las principales argucias relatadas en esta epopeya es la urdida por Séwi puesto 

que hace pasar a su protegido Samba por una niña para evitar su asesinato. Es curisoso 
el paralelismo existente entre Séwi y el anciano Peleo, quien para evitar la muerte del 
hijo que le quedaba con vida, Aquiles, lo envía a Esqueria, donde lo oculta entre las 
hijas del rey de la isla. La fineza de los rasgos de Aquiles, al igual que los de Samba, les 
permiten pasar por jovencitas. El valor del héroe griego y del africano hace que ellos 
mismos se desenmascaren. 

 En Samba Guéladiégui de Ly, su criado Doungourou también se distingue por su astucia 
ya que prepara un plan para matar al monstuo Bayô basándose en un ardid:  

 Nous tuerons Bayô, mais par la ruse; 
 ce n’est pas une balle qui tuera Bayô, 
 ce n’est pas une lance qui tuera Bayô, 
 ce n’est pas un couteau qui tuera Bayô (Ly, 1991: 123).  



CAPÍTULO III. WANGRIN Y LOS HÉROES ÉPICOS 351

piensa en emplear toda clase de habilidades para que los premios 
no se te escapen. El leñador más hace con la habilidad que con 
la fuerza; con su habilidad el piloto gobierna en el vinoso ponto 
la veloz nave combatida por los vientos; y con su habilidad 
puede un auriga vencer a otros. (Homero, 1982: 375) 

 

Wangrin despliega numerosas artimañas para modificar determinadas 

situaciones desfavorables y vencer a los colonos, los llamados “les Dieux de la 

brousse”. Wangrin se encuentra en una posición de desventaja con relación a 

los europeos pero muy favorable si la comparamos con la de la población 

negra. Sin embargo, este africano aspira a un cambio de estatus, convirtiéndose 

en un individuo atípico dentro de la sociedad ya que gracias a su ocupación 

laboral descubre el modo de alcanzar el éxito. Wangrin, a diferencia de sus 

compatriotas, decide hacer realidad sus aspiraciones. Para promocionarse se 

aleja de la legalidad. La fuerte estratificación social únicamente permite el 

progreso social de las clases más favorecidas. Los africanos deben 

conformarse con apenas algunos avances minúsculos. Ante esta injusticia, los 

procedimientos de Wangrin son lícitos. Detienne y Vernant indican que sólo 

existe una vía en situaciones de enfrentamiento o de competición para vencer, 

cuando la fuerza del rival es mayor: “la utilización de procedimientos de otro 

orden [la superioridad del “poderío”], cuyo efecto es precisamente falsear los 

resultados de la prueba y proporcionar el triunfo al que se podía estimar como 

seguro derrotado.” (Detienne; Vernant, 1988: 19). El protagonista de L’étrange 

destin de Wangrin potencia esta “metis” múltiple porque es la única habilidad 

que le ayuda a derrotar a los blancos con destreza, neutralizando su poder. Las 

palabras de Jacques Chevrier precisan la razón que explica el empleo de esta 

cualidad:  

En d’autres termes, qu’est-ce qui fait courir Wangrin ? A cette 
question décisive, on peut apporter une première réponse en 
faisant valoir que l’exercice de la ruse est généralement 
indissociable du pouvoir aux dépens duquel il s’exerce le plus 
souvent. A un pouvoir tyrannique, souvent illicite, le décepteur 
oppose donc un contre-pouvoir qui a pour fonction de corriger 
les excès du précédent, et, éventuellement, d’en révéler 
l’imposture. (Chevrier, 1992: 49-50) 
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El comportamiento pícaro de Wangrin284 es su rasgo más característico 

y llamativo, mediante el que logra su fuerza. Así, sus acciones son concebidas 

como proezas porque en sí mismas son extraordinarias si tenemos en cuenta 

las condiciones sociopolíticas en las que actúa. 

                                                 
284.  Somos conscientes de que acercamos a Wangrin a los protagonistas de las novelas 

picarescas pero es que, en realidad, existen también múltiples similitudes entre ellos 
(hemos estudiado las semejanzas entre el pícaro español y Wangrin en nuestro Trabajo 
de Investigación, titulado “Tradición y modernidad en L’étrange destin de Wangrin”, 1996, 
109 páginas). Bernard Mouralis (1992: 34) considera a Wangrin como un ejemplo 
significativo de “trickster” o de héroe picaresco. Existen evidentes paralelismos entre la 
sociedad picaresca española y la colonial. La principal característica de la sociedad 
española del siglo XVII es la ausencia de la ya reducida clase media del siglo anterior. Es 
una sociedad llena de contrastes, el principal es la diferencia entre la pobreza de las 
clases más humildes y el bienestar de los ricos. La aristocracia española es 
inmensamente rica y la cifra de privilegiados aumenta. Los Austrias menores del siglo 
XVII, así como ya habían hecho los monarcas del siglo anterior, necesitan grandes 
cantidades de dinero que engrosen el Tesoro y esto motiva la proliferación de títulos 
nobiliarios. Los grandes de España, aunque pocos en número, poseen abundantes 
bienes. Muchos de estos aristócratas se acercan tanto a la realeza que dan lugar al 
nacimiento de la nobleza administrativa. Este fenómeno hace que muchos de los que 
en aquel momento adquieren el título de nobles no lo logren por herencia o 
nacimiento, sino solamente por nombramiento. La nobleza está constituida por tres 
categorías: grandes de España, caballeros e hidalgos. Estos últimos son los más 
numerosos y aunque no disponen de grandes recursos económicos sí hacen alarde de 
su condición. El clero, también segmentado, continúa siendo propietario de vastas 
extensiones territoriales. Las clases populares o humildes sufren un empeoramiento con 
relación al siglo anterior motivado por la crisis económica que sacude al país. Este 
declive así como razones demográficas y otras de carácter fiscal facilitan la 
multiplicación de mendigos, vagabundos, bandoleros y pícaros. Estamos ante una 
sociedad jerarquizada al igual que la colonial pero que presenta un rasgo determinante 
como es la movilidad o ascenso de clase social para algunos de sus miembros. A causa 
de la polarización social entre unos nobles enriquecidos y una plebe miserable se 
produce un sentimiento de enemistad por parte de la clase humilde que implica una 
serie de tensiones. Esta situación límite se plasma en la novela picaresca. La posibilidad 
de algunos pocos de ascender y conseguir un bienestar despierta el mismo deseo en 
otros muchos aunque les resulte más complicado. La incapacidad de mejorar provoca 
la insatisfacción del aspirante pero no cabe duda de que es materia para el escritor. Lo 
fue para los autores de las obras picarescas españolas y sirvió de base para la novela de 
Hampâté Bâ. José Antonio Maravall precisa cual es el origen de la novela picaresca: “un 
bajo índice en todos los aspectos de movilidad (pocos individuos, corto radio de la 
esfera permitida de ascensión), es lo propio de la sociedad tradicional. De no haberse 
dado en los siglos XVI y XVII –cualquiera que sean las diferencias entre ellos– más que 
un estricto modelo tradicional, no se hubiera producido la novela picaresca y su auge: 
para ello, hacía falta que esa imagen de sociedad inmovilista subsistiera, pero 
erosionada de forma tal que fuera posible en ciertos casos llegar correctamente al 
cambio ascendente de estado, y en segundo lugar, que, a la sombra de esta novedad de 
elevación, algunos, engañosamente, se lanzaran a conseguirlo con malas artes (artes, 
quiero decir, juzgadas ilícitas en la época).” (Maravall, 1986: 359). 
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Por otra parte, la “metis” del protagonista de L’étrange destin de Wangrin 

está acompañada de un periodo de reflexión y de preparación, lo que favorece 

el planeamiento de emboscadas en las que el acecho y la sorpresa son 

determinantes para concluirlas con éxito. Este proceder garantiza 

frecuentemente el triunfo de Wangrin. Algunos comentarios del narrador 

principal dan prueba de la meditación del intérprete para tramar un plan: “Son 

esprit en alerte évaluait la profondeur du pétrin dans lequel il était tombé […] 

et cherchait un moyen d’en sortir, la tête bien en place sur les épaules. […] Le 

cerveau artificieux et rusé de Wangrin venait de pondre un oeuf de sa 

production.” (E.D.: 189); “Wangrin, qui avait tout arrangé au préalable, n’eut 

qu’à ouvrir la porte de son garage, sauter dans sa torpédo et brûler la politesse 

aux gardes.” (E.D.: 359). A su inteligencia artera se le suman algunas aptitudes 

físicas: fuerza y agilidad. Podemos ofrecer varios ejemplos en los que el 

protagonista combina las tres cualidades: en primer lugar, el pasaje en el que 

Wangrin derrota mediante la lucha a Racoutié (capítulo 3), a los cuatro 

protectores de Diofo (capítulo 12), y a Romo junto con sus quince guardias 

(capítulo 26). Sus ardides y dotes combativas provocan el asombro de los 

nativos. Véase el siguiente ejemplo que refleja la humillación de Diofo y el 

reconocimiento de la supremacía de su oponente: “Wangrin, dit-il, tu es plus 

fort que nous et nos aïeux réunis. Tu as prouvé que nous n’étions que des 

pantins. […] J’ai oublié que je n’étais qu’une vilaine hyène et me suis attaqué 

au noble lion que tu es.” (E.D.: 195-196). Las maniobras embaucadoras de 

Wangrin alternan tranquilidad y rapidez: “Sans se départir d’un calme qui 

prouvait sa force, Wangrin éclata de rire […].” (E.D.: 53); “Devant 

l’impassibilité de Wangrin […]. Avec la promptitude d’un épervier fondant sur 

un poussin, Wangrin se saisit de la main de Racoutié […].” (E.D.: 54); 

“Comprenant ce qui se passait, Wangrin, avec un calme qui troubla Diofo, 

éclata de rire […].” (E.D.: 187); “Avec une rapidité d’épervier il les attira, 

entrecogna leurs deux têtes et les poussa sur Diofo […]. D’un bond de 

léopard, Wangrin atteignit la porte.” (E.D.: 191); “En même temps, il lui 
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arracha le papier avec la promptitude de l’épervier et lui appliqua une gifle, 

retentissante sur la joue droite […].” (E.D.: 359).  

La “metis” de Wangrin también implica “kairós”, o lo que Detienne y 

Vernant (1988: 22) traducen como “saber aprovechar la ocasión”. Este 

oportunismo le conduce a preparar todas las estrategias que le permiten 

enriquecerse tras la muerte del jefe Brildji Madouma (capítulos 11-15): “Puis, 

flairant l’odeur d’une affaire possible […].” (E.D.: 168) y con la campaña 

denominada “produits de la cueillette”:  

Wangrin continua à penser à ce qu’il devait faire pour tirer profit 
de la campagne « produits de la cueillette ». L’argent appelle 
l’argent, se dit-il finalement. […] Oui, un grain de mil planté en 
bonne terre et à temps donne un épi qui contient mille fois plus. 
Mais encore faut-il qu’il soit planté… (E.D.: 275) 

 

Asimismo, según Detienne y Vernant (1988: 29), la “metis” es también 

poder engañoso. Wangrin se revela como un experto farsante cuyas estrategias 

han sido esmeradamente planeadas. Confundir al rival es una de las 

especialidades del héroe de Hampâté Bâ, como demuestran gran parte de las 

tretas que urde contra los colonos extranjeros. Un ejemplo significativo es su 

argucia para engañar al juez durante el juicio que tiene lugar en Dakar y que 

consiste en aparentar no haber sido partícipe del fraude en el que estaba 

implicado:  

Chaque fois que le juge d’instruction le convoquait, Wangrin 
se présentait couvert de charbon et apparemment mort de 
faim. Il espérait ainsi impressionner et faire croire que, plongé 
dans la plus grande misère, il n’avait pas gardé l’argent produit 
par la vente des bœufs détournés. Aucun agent secret ne put 
percer son secret. (E.D.: 106) 

 

Este cambio de aspecto está estrechamente vinculado a las frecuentes 

transformaciones que experimentan los protagonistas de los relatos épicos de 

los cazadores, tal como se observa en “Sirankòmi” (Thoyer, 1995), en los que 

tanto el cazador como su enemiga se metamorfosean para burlar a sus 

oponentes. 
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Después de haber examinado las diferentes facetas de la “metis” 

podemos afirmar que Wangrin es un héroe “polymēchanos”, puesto que 

destaca por sus recursos, y “polýmētis”, maestro en diferentes clases de 

argucias. 

El orgullo es la siguiente cualidad en la que nos detendremos. Aunque 

podemos asegurar que ningún héroe africano pretende ocultar este rasgo de su 

personalidad, aquellos que demuestran un sentimiento más exaltado son los 

peul. Generalmente, el protagonista de las epopeyas no admite que se le niegue 

algo que desea o solicita. Esto explica que Samba Guéladio amenace a su 

padre adoptivo y griot con matarle si no le conduce al lago Mbolo Gawdé o si 

no aprende la melodía Laghiya; que no pueda contener su ira cada vez que su 

tío le humilla denegándole un derecho que le corresponde; que no quiera que 

su esclavo Doungourou lleve a cabo proezas que pueda ejecutar él y que 

dispare a un moro285 que intenta ayudarle cuando cae del caballo286. Las 

siguientes declaraciones prueban su exceso de estimación propia: “aucune 

créature ne peut se mesurer à moi.” (Correra, 1992: 94).  

toute chose qui m’échappe 
je peux la rattraper moi-même, 
personne ne me prive de mes honneurs, 
on ne m’aide pas, je suis capable moi tout seul ; (Ibidem: 188) 

 

También Silamaka manifiesta el mismo sentimiento, justificado, por un 

lado, por la pertenencia del protagonista a la raza peul y, por otro, debido a su 

nobleza. A pesar de la estrecha amistad existente entre Silamaka y Poulorou, 

los relatos insisten en las veces que el noble recuerda a su compañero su 

pertenencia a un rango social inferior. Dependiendo del relato, Silamaka 

consume menos alimentos que Poulorou ya que la frugalidad y el sacrifico son 

señales de nobleza; no desea ayuda para matar a la terrible serpiente de la que 

                                                 
285.  Los moros, “maures” (de la apelación romana) dan el nombre a Mauritania. Los moros 

suelen emplear frecuentemente el término “beidan”, es decir, blancos, para referirse a sí 
mismos, pese a proceder de un mestizaje con negros (Sellier, 2005: 93-94).  

286.  También Samba Guéladiégui de Ly presenta ejemplos de orgullo similares, así, el héroe 
acaba con la vida de trece esclavos negros de El Bil Djikri por osar despertarle 
mediante papirotazos. 
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obtiene su talismán; no puede compartir el calzado con su sirviente y, por 

último, Silamaka no permite que las mujeres nobles le vean desnudo. En La 

prise de Dionkoloni el griot proclama el orgullo del personaje:  

Mais, lorsqu’on appelle Silamakan, 
il ne répond jamais 
avant le lendemain, 
tant il est orgueilleux, 
tant il est arrogant. (Dumestre; Kesteloot, 1975: 93) 

 

Además, el orgullo peul está muy relacionado con el patriotismo y el 

coraje. Si Samba acaba con la vida del moro que forma parte de su ejército es 

porque este último osa declarar su superioridad sobre los peul. Silamaka no 

soporta la humillación que supone para su pueblo pagar tributo a los bambara. 

Ham-Bodêdio arriesga su vida para cortar la lengua a un pastor que le había 

insultado evitando que pueda ofender de nuevo a otro peul. También los 

héroes bambara exteriorizan, aunque quizás en menor grado, su orgullo. 

Kesteloot considera que la susceptibilidad, los prejuicios de clase y el orgullo 

se confunden con el sentido del honor en la epopeya de Segu. Esto explicaría 

el rechazo, ya mencionado, de algunos protagonistas a emparentar con 

descendientes de esclavos y las traiciones y declaraciones de guerra como 

consecuencia del orgullo herido: “l’amour-propre d’un prince déclenche un 

conflit, un drame, un complot, une guerre” (Kesteloot, 1993: T. 1, 22). Esto 

no impide que el orgullo sea apreciado como una virtud del héroe, aunque 

conduzca a la población o a él mismo a situaciones dramáticas. También otros 

personajes bambara manifiestan su superioridad287:  

                                                 
287.  Existen numerosos paralelismos entre la epopeya bambara y la peul generados por los 

habituales contactos entre ambas poblaciones y por los recorridos de los griots. Seydou 
(1972: 9-10) señala que los numerosos relatos concernientes a Silamaka y Poulorou han 
sobrepasado las fronteras de Macina siendo enriquecidos por diferentes artistas y por 
los préstamos de otros relatos, por lo que en la actualidad estas historias merecerían ser 
recopiladas en un ciclo que incluyese tanto las versiones bambara como las peul. Esta 
misma autora, en La geste de Ham-Bodêdio ou Hama le Rouge afirma que el origen de estas 
coincidencias se debe a la relación entre el pueblo bambara de Segu y el peul de Macina 
por lo que las narraciones de cada cultura comparten héroes y temas pero también 
otros elementos: “Mais c’est surtout dans le style et la forme que s’affirment les 
parentés entre les épopées de ces deux groupes: accompagnement musical […], rythme 
particulier de la déclamation, structure du récit, importance des devises tant musicales 
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Tiédian se gonfla d’orgueil à Ségou. 
Il disait: « Si tu vois qu’on parle de Ségou, 
c’est à cause de moi Bakari Dian, 
Et s’il m’arrivait de quitter Ségou, 
ce serait comme s’il n’y restait plus personne ! » (Ibidem: T. 2. 46) 

 

Constatamos la altivez de Wangrin desde las primeras páginas. A su 

llegada a Diagaramba (Bandiagara) sus gestos delatan su altanería: “Wangrin 

prit-il subitement consciente de son importante ou bien la coutume des 

blancs-blancs, à laquelle il était rompu, prit-elle le dessus sur lui ? […]. Il répéta 

ce geste à plusieurs reprises, l’accompagnant chaque fois d’un mouvement 

hautain de la tête.” (E.D.: 29). Cuando Wangrin desafía a Romo le reprocha 

sus orígenes modestos, mostrándose superior: “Je trouve qu’un ancien 

conducteur de mulets, bien qu’il soit successivement devenu sergent de 

tirailleurs sénégalais, brigadier-chef de gardes et finalement interprète, ne 

cessera jamais d’être un valet.” (E.D.: 122). Ante los malos augurios se declara 

invulnerable, cuestionándose la veracidad de los presagios: “lorsque le soleil est 

au zénith, il éblouit les yeux qui le fixent et les empêche de bien discerner. 

C’est exactement ton cas par rapport à moi.” (E.D.: 373). Además, como 

resultado de su arrogancia alardea públicamente de sus méritos. Por otro lado, 

                                                                                                                                      
que verbales, caractère stéréotypé des situations et des personnages, voire même des 
formules, motifs récurrents, style imagé et précieux de certains passages figés et 
conventionnels, etc., sont autant de traits qui accusent, dans ces gestes, une 
ressemblance telle que, n’était la langue, elles pourraient souvent, mutatis mutandis, se 
confondre.” (Seydou, 1976: 8). Kesteloot y Dieng explican mediante estas palabras las 
similitudes entre los relatos épicos de ambas etnias: “on a évoqué à plusieurs reprises la 
possibilité que les Peuls aient emprunté ce genre [l’épopée] si fécond aux Bambara, 
notamment ceux de Ségou. Il est vraisemblable, en effet, qu’il y ait eu contamination 
entre les corpus des griots bambara et ceux du Macina et du Kounari, vassaux de 
Ségou. Mais il est risqué de soutenir cette thèse lorsqu’on découvre l’épopée de Samba 
Guéladio Diégui (Nord-Sénégal), dont les événements se passent fort loin de Ségou, et 
sont antérieurs de près d’un siècle aux guerres de Da Monzon.” (Kesteloot; Dieng, 
1997: 298). Sin embargo, también existen evidentes diferencias entre los relatos épicos 
de ambos pueblos. Por ejemplo, Derive y Seydou (2008: 236-238) consideran que 
mientras que los héroes peul sobresalen por presentar cualidades distintas, el 
protagonista de las epopeyas bambara es la fuerza de Segu, lo que confiere al texto un 
carácter más alegórico que personalizado de modo que los principales valores del 
estado bambara son el poder político y el militar. Por otro parte, la actitud del griot 
peul es diferente a la del bambara. Si el primero prefiere una expresión más sobria e 
impersonal, ocultándose tras la figura del héroe, el segundo elige una participación más 
personal, en la que destaca su elocuencia. 
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tampoco el protagonista de L’étrange destin de Wangrin tolera la oposición como 

permiten constatar sus enfrentamientos con colonos y africanos.  

El valor es una virtud admirada por el pueblo peul. Ningún héroe es 

cobarde y todos se jactan de su valentía, tal como hace Silamaka:  

Ce Silamakan disait: « Depuis que Dieu m’a créé, je n’ai jamais 
tremblé, 
depuis que Dieu m’a créé, je n’ai jamais regardé derrière moi. » 
(Dumestre; Kesteloot, 1975: 57) 

 

Silamaka no teme a la muerte por lo que el griot asegura: “qui a peur de 

la honte mais point des coups de lance”288 (Kesteloot, 1993: T. 2, 93). 

Igualmente, a Goumâlel se le conoce porque “sa bravoure était alors 

incontestée dans tout le Djolof” (Ngaïdé, 1983: 35). Para que el protagonista 

de las epopeyas adquiera fama debe sobresalir por su coraje, así que no 

desaprovechará ninguna oportunidad para enfrentarse a intrépidos guerreros, 

grandes ejércitos y seres sobrenaturales. Cuanto mayor sea el prestigio del 

oponente mayor admiración despierta. Samba combate contra genios y 

monstruos. Bakari Dian desafía a Bilissi, ser de siete cabezas que siembra el 

pánico entre la población de Segu. Silamaka, como otros héroes épicos, lucha 

contra tropas de número muy elevado, Âda, el protagonista del relato épico 

“Âda et Poullo Diôm-Êré” (Seydou, 2010), mata en un único combate a 

setenta tuareg y Soundjata se opone a Soumaoro, el temido brujo. 

Frecuentemente encontramos declaraciones similares a las siguientes en las 

que cada héroe exalta su bravura:  

J’aurai honte de tuer quelqu’un à distance avec un fusil, 
Comme si j’avais peur de lui. 
Dans ce combat, jusqu’à ma mort ou la fuite de l’ennemi, 
Chaque fois que tu verras un cadavre à la gorge tranchée 

                                                 
288.  Otros héroes de la epopeya bambara confirman, con sus hechos, que el único temor 

que sienten es el del deshonor, por ello Koré Douga (L’épopée bambara de Ségou) y 
Marihéri de Djonkoloni (La prise de Dionkoloni) se suicidan para evitar esta vergüenza. 
Kesteloot (1993: T. 2, 104) afirma que la moral sudanesa no condena el suicidio por 
motivos de honor. El griot Idrissa Bâtal asegura que tanto Ham-Bodêdio como Hama 
Alasseïni Gâkoi solamente tienen miedo a la humillación:  

 Ils étaient, autant l’un que l’autre, des hommes qui redoutaient la 
 honte et pleins d’audace face aux dards ! (Seydou, 1976: 343) 
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Ou un cadavre au flanc ouvert, 
L’abdomen déchiqueté, les entrailles coulant à terre, 
Ce sera là mon œuvre. 
Je ne tuerai mes adversaires qu’à l’arme blanche. 
Quand on tire sur quelqu’un de loin, on a peur de lui ! (Dieng, 
1993: 161) 
 
Le jour de ma mort a lui; on n’entendra jamais dire que Samba 
n’a pas fini de se faire coiffer parce qu’une armée hostile était à 
sa porte ! (Équilbecq, 1997: 96) 

 

Cada uno de los protagonistas de las epopeyas aspira a arrostrar 

peligros que prueben su valentía. La exhibición de esta virtud heroica conduce 

a la temeridad y a un orgullo desmedido por lo que Samba Guéladio no duda 

en ingerir el alimento prohibido para demostrar que no teme a la muerte, 

Silamaka no vacila en hacer frente a la hueste bambara aunque le cueste la 

vida, Poulorou lucha sin temor ni ayuda contra el gran ejército bambara, 

también Soundjata combate contra enemigos superiores en número y Ham-

Bodêdio, en la obra recopilada por Seydou, a fin de evitar que le consideren un 

cobarde, no impide el asesinato de su amante sabiendo que será inculpado por 

homicidio. Sin embargo, si los héroes épicos tienen miedo, lo principal es 

aparentar no sentirlo, por eso Ham-Bodêdio declara:  

Le Seigneur m’est témoin que ce jour-là aussi j’ai eu peur. 
Les cinquante cavaliers qui me précédaient n’ont pas su que j’avais 
eu peur; 
les cinquante cavaliers qui étaient derrière moi n’ont pas su que  
j’avais eu peur ; 
les cinquante pirogues qui accompagnaient Fâdia n’ont pas su que  
j’avais eu peur ; les hippopotames ni les crocodiles pas plus que le  
fleuve n’ont pas su que j’avais eu peur. (Seydou, 1976: 65) 

 

Wangrin sigue fielmente los consejos de su madre, de ahí que muestre 

su aplomo y valentía:  

Un jour, ma mère m’a dit, […]: « Mon fils, la vie est une cité dont 
personne ne sortira vivant. Avoir peur de la mort est donc une 
couardise inutile. Cela étant, ôte toute peur de mourir de ton âme. 
Sois viril devant le danger et fidèle à ta parole. […] ». (E.D.: 262) 
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Diferentes personajes reconocen el arrojo de Wangrin. El narrador 

ensalza esta gran virtud del protagonista: “L’audace –accompagnée d’un 

humour machiavélique– était ce qui manquait le moins à Wangrin.” (E.D.: 

189); “l’habilité et l’audace de Wangrin lui avaient-elles permis d’échapper à un 

grave danger.” (E.D.: 254). También define esta cualidad como “courage 

léonin” (E.D.: 219). Diofo lo describe así: “Incontestablement, c’est un coriace 

qui n’a peur ni de Dieu et moins encore du diable.” (E.D.: 203). Tenin, la 

protegida del intérprete, lo califica como “le père audacieux” (E.D.: 338). 

Romo advierte a su patrulla: “il n’y a pas pour un grain de poussière de peur 

dans son cœur.” (E.D.: 356) y durante su funeral, le llama “partenaire 

valeureux” (E.D.: 425). Además, en varias ocasiones Wangrin se comporta 

impasible y temerariamente ante el peligro. Así, cuando se entera del regreso 

de su gran rival Villermoz y de la vuelta de Romo expresa su sorpresa del 

siguiente modo:  

Le coup qui avait foudroyé Wangrin lorsqu’il avait pris 
connaissance de l’affectation du comte de Villermoz dans son 
territoire aurait dû n’être qu’une caresse à côté de celui que lui 
portait cette nouvelle. Elle équivalait en effet à sa condamnation 
à mort, sans espoir d’aucune grâce, pas même celle du Bon 
Dieu. Pourtant, curieusement, Wangrin lui-même ne sut jamais 
pourquoi cette catastrophe le laissa aussi impassible que s’il ne 
s’était pas agi de lui. Tout au contraire, il eut la force étonnante 
de répliquer avec un aplomb qui décontenança le comte du Pont 
de la Roche: « Ainsi donc, j’aurai une fois de plus l’occasion de 
faire la connaissance de mon vieil ami Jean-Jacques, comte de 
Villermoz ! […]. » (E.D.: 250) 

 

El héroe épico necesita combatir porque es en el campo de batalla 

donde puede probar de forma inequívoca su intrepidez. Wangrin hace frente 

con valentía a la provocación de Racoutié luchando contra él en la plaza 

pública. Tampoco duda en encarar a los temidos colonos manifestando una 

gran entereza. El juicio de Dakar, en el que osa ridiculizar a Villermoz 

sabiendo que esto podría costarle la vida, constituye quizás una de las 

demostraciones más evidentes de su valor. No obstante, es necesario precisar 

que Wangrin también huye, aunque en pocas ocasiones, lo que podría hacer 
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pensar que esta acción es resultado del pavor. Por ejemplo, se escapa de la 

tropa armada de Romo, tras un enfrentamiento, para preparar la estrategia que 

le permita su regreso. Aunque en algunas epopeyas la huida sea signo de 

cobardía, no es así siempre. Wangrin es bambara y en L’épopée bambara de Ségou 

el narrador justifica este acto:  

C’est pour cela qu’on a coutume de dire à Ségou 
que l’homme qui ne recule pas ne peut contre-attaquer ; 
s’enfuir en détournant la tête est lâcheté, 
mais reculer n’est rien, courir n’est pas grave, 
ce n’est que fuir pour se tirer d’affaire, 
il faut fuir pour mieux pouvoir revenir :  
ceci est devenu un proverbe à Ségou. (Kesteloot, 1993: T. 2, 11) 

 

Esta misma epopeya disculpa, de igual modo, la escapada de Silamaka, 

para evitar ser fustigado como si se tratase de un animal o de un esclavo 

(Ibidem: 95). 

En numerosos capítulos de la novela de Hampâté Bâ, el autor pone de 

relieve el valor del protagonista.  

La nobleza y el espíritu caballeresco son, igualmente, atributos de los 

guerreros peul. A pesar de que los protagonistas se muestran en ocasiones 

crueles también es cierto que acatan un estricto código del honor que implica 

la deferencia hacia el oponente. La declaración emitida por Nakani permite 

constatar que un enemigo no es siempre un individuo odiado sino un 

impedimento o un medio, según las ocasiones, para obtener un fin: “Celui 

contre qui on se bat n’est pas forcément un ennemi !” (Coulibaly, 1985: 69). 

Por este motivo, también el rival debe ser honrado. Samba Guéladio es 

absolutamente respetuoso con su tío Konko y uno de los personajes épicos 

más cortés con las mujeres. Protege a su madre, cede parte del ganado al 

miembro femenino de los hermanos Pounédji Laliya y corteja a Diyé Konko, 

la hija de su tío Konko289. Hamma Alseïni Gâkoï, Bôngouel Samba, Dienné 

                                                 
289.  Sin embargo, en L’épopée de Samba Guéladiégui de Ly aunque el protagonista protege 

tanto a su madre como a la de su griot muestra una gran crueldad con la joven mora 
con la que mantiene relaciones ya que cuando su griot le acusa de olvidar sus 
obligaciones por preferir la compañía femenina, Samba la maltrata brutalmente.  
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Ouorma Dienné, Silamaka y Ham-Bodêdio cortejan a Fâtouma compitiendo 

entre ellos. Ham-Bodêdio combate contra Amirou Sà para defender el honor 

de la bella Douce-Etreinte. También Ham-Bodêdio, al igual que otros héroes, 

respeta un protocolo antes de comenzar la batalla por eso cuando va al 

encuentro de su oponente, el cazador Foula-Dembéré, se saludan, a 

continuación comen juntos, después juegan al “dili” y por último, pelean. En 

algunas de las versiones incluidas en el estudio de Samba Guéladio de F-V. 

Équilbecq, el protagonista ayuda a sus adversarios cuando se enfrentan a él. La 

dura contienda entre Hamé y Amadou finaliza con un respetable y cordial 

saludo: “Ils se serrèrent la main”290 (Ngaïdé, 1983: 159). Los héroes pueden 

odiarse, dice Kesteloot (1993: T. 2, 23), pero esto no evita que sean corteses.  

El combate público entre Racoutié y Wangrin se caracteriza por la 

declaración del reto. Cuando Wangrin aspira a sustituir a Romo, prefiere 

manifestarle sus intenciones alegando que la insolencia no exime de franqueza: 

“Je suis simplement –et c’est rare– un honnête impudent, un ennemi 

malappris qui dévoile ses intentions et ses batteries avant l’engagement. A toi 

de jouer pour ne pas te laisser manger par le vautour que je suis.” (E.D.: 123). 

Tampoco oculta su proceder a Soridian: “Il n’est pas dans mes habitudes de 

frapper un ennemi dans l’ombre” (E.D.: 294) al igual que hace Samba en la 

versión de Ly: “Je m’en vais chercher des balles et de la poudre, et le jour où je 

descendrai ici avec des balles et de la poudre, entends-tu, je me battrai avec 

toi !” (Ly, 1991: 83). Wangrin, da incluso consejos a sus enemigos: “Puisque 

c’est la guerre entre nous, je m’en vais une fois de plus te donner un bon 

conseil.” (E.D.: 134).  

En cuanto a la relación de Wangrin con las mujeres, la conversación 

mantenida entre el intérprete y Rammaye proporciona suficientes datos que 

demuestran que es un experto galanteador. El protagonista se gana la simpatía 

de Reenatou y seduce a su hija, Rammaye Bira. La generosidad de Wangrin, la 

grandeza de su comitiva y los elogios de su griot fascinan a la primera. La 
                                                 
290.  También la pugna entre Ham-Bodêdio y el pretendiente de su esposa en el relato 

titulado “Ham-Bodêdio et son épouse” da inicio del mismo modo: “Ham-Bodêdio 
arriva jusqu’à lui et le salua; ils se serrèrent la main.” (Seydou, 2010: 120). 
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promesa de un futuro compromiso matrimonial cuando haya sido abandonada 

por su protector europeo halaga a la segunda. Wangrin, para embaucar a 

Rammaye recurre a su oratoria basándose en elogios poco sinceros. Véase el 

siguiente ejemplo:  

Pour atteindre sa valeur la plus haute, l’or doit passer entre les 
mains d’un orfèvre et recevoir pour support la beauté d’un corps 
de femme. Je suis tel un lingot d’or. J’ai besoin que tu sois à la 
fois mon orfèvre et le corps de femme indispensable à ma mise 
en valeur. (E.D.: 147) 

 

Incluso finge no poder controlar su pasión: “Wangrin, heureux 

d’entendre cette plaisanterie câline sortir d’une manière inattendue de la 

bouche de Rammaye Bira, la saisit par la main et l’attira à lui, esquissant un 

geste de caresse vers ses reins.” (E.D.: 149). Pero es el narrador quien 

revela las habilidades seductoras del africano: “Mais on n’apprend pas à un 

vieux singe à faire la grimace, ni à Wangrin comment séduire une femme ou 

réduire à sa merci un chef de canton, voire un commandant de cercle. 

Rammaye Bira devait l’apprendre à ses dépens…” (E.D.: 150). 

La independencia y el desinterés son otros rasgos de los héroes épicos 

peul. Cualquiera de ellos rechaza la sumisión puesto que, como ya habíamos 

indicado, ninguno tolera que se le niegue algo. Por otra parte, aunque su 

empresa reciba el apoyo de algunos colaboradores se distingue por una 

ejecución solitaria. Además, la insumisión de los personajes está estrechamente 

ligada a los atributos épicos ya vistos. Así, Amari Ngoné justifica sus 

intenciones de independizarse de Buurba Jolof apoyándose en los rasgos 

previamente analizados:  

Car mon courage, 
Mon honneur 
Et ma naissance ne me permettent pas d’accepter cet état des 
Choses. (Dieng, 1993: 49) 

 

Seydou (1976: 135) precisa que las “divisas” de la hoz que aparecen en 

los relatos de Ham-Bodêdio remiten a metáforas que expresan la 

independencia absoluta del protagonista, capaz de controlar su destino y a 
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quien nadie puede vencer ni privar de libertad. En cuanto al desinterés, los 

protagonistas actúan motivados por la búsqueda de gloria y no de bienes 

materiales.  

En el caso de Wangrin, aunque solicite a menudo la asistencia de 

colaboradores, emprende un camino autónomo. Antes de nacer ya sobresale 

su carácter independiente puesto que el parto de su madre es concebido como 

una lucha en la que el prenato golpea el vientre materno con su cabeza, manos 

y puños para liberarse: “afin de se dégager du cocon où il était sans être 

vraiment lui-même, c’est-à-dire comme un être indépendant, vivant et se 

mouvant par lui-même.” (E.D.: 15). Con el paso del tiempo, sus aspiraciones 

responden a intereses egoístas lo que desencadena el olvido de algunos valores 

fundamentales y su inclusión, a medida que se enriquece, en un mundo 

moderno, plenamente capitalista. Este africano no pretende ni acabar con los 

bienes sociales ni repartirlos en su totalidad sino apropiárselos por lo que más 

que un revolucionario es un rebelde. Desde esta perspectiva, se trata de una 

postura individualista, ausente de carácter solidario291, pero su codicia resulta, 

como veremos, menos condenable por dos factores: en primer lugar, porque la 

justicia popular exime a aquellos que roban a un ladrón; además, gracias a su 

generosidad con los más necesitados ya que, desde esta óptica, realiza una obra 

de caridad.  

Por último, el guerrero épico peul goza de una doble naturaleza mítica y 

humana. La primera deriva de las extraordinarias virtudes del héroe, la segunda 

está determinada por sus debilidades. La naturaleza humana de Samba 

Guéladio sobresale cuando se apiada de su madre, del miembro femenino de 

                                                 
291.  Los protagonistas de las epopeyas africanas no demuestren una particular inclinación 

hacia la obtención de riqueza, pero tampoco realizan frecuentemente una labor 
solidaria. Aquel que aspira a una mejora social es principalmente Soundjata, a quien, 
como Kamissoko (Cissé; Kamissoko, 1988: 183) asegura, el país le debe haber 
restituido la dignidad mandinga al impartir justicia y abolir la esclavitud. Por otro lado, 
Samba, en la versión de Correra, pronuncia una breve arenga revolucionaria contra el 
rey aunque no sin interés por su parte:  

 Quand un roi règne et qu’un village passe la nuit sous les coups, 
 quand le jour paraît, que les gens se lamentent 
 et qu’il se trouve que le roi a été frappé, 
 en quoi vous est utile un tel règne ? (Correra, 1992: 126)  
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los hermanos Pounédji Laliya, en el instante en que carece de la fuerza para 

vencer a Samba Maïram Molo Baroga y necesita recurrir a sus armas mágicas y, 

por último, enamorándose de Diyé. Incluso el narrador insiste en la bondad 

del protagonista en la versión de Ly:  

Samba, cependant, était plein de bonté; c’était un enfant 
généreux et bien éduqué.  
Il avait coutume d’aller rendre visite à une vieille femme à qui il 
offrait de la cola. (Ly, 1991: 66) 

 

La ambigüedad de Samba hace que Ly destaque los rasgos antinómicos 

del héroe. También algunos protagonistas de la epopeya bambara presentan 

determinadas características que les humanizan. Entre ellos Bakari Dian que 

destaca por su prudencia, humildad para aceptar consejos y miedo ante ciertas 

situaciones, por lo que Kesteloot (1993: T. 2, 2) lo define como un héroe de 

carne y hueso. Soundjata, el personaje mandinga, actúa igualmente conforme a 

esta dualidad. Por un lado respeta a su madre, es generoso con las ancianas, 

sensible ante el dolor de sus seres queridos, piadoso en la victoria, defiende a 

las víctimas de injusticias pero entre sus virtudes más heroicas destacan la 

fuerza, la autoridad, la belleza, la inteligencia, la valentía y la justicia.  

Determinados signos durante la infancia de los héroes reflejan su 

vinculación al mito. Silamaka, aún bebé soporta la picadura del tábano sin 

expresar dolor, Soundjata supera sin ayuda su paraplejia, demuestra una fuerza 

sobrehumana, dotes para la caza, inteligencia y valor. Además, emplea un tono 

autoritario, signo de capacidad de mando. Según Wa Kamissoko (Cissé; 

Komissoko, 1988: 73), Soundjata permanece diecisiete años en el vientre de su 

madre, únicamente lo abandona por las noches para capturar lagartos. El Hadj 

Omar Tall nace el primer día de Ramadán, se niega a ser amamantado en las 

horas de ayuno292 y a los tres años sorprende por sus conocimientos de 

religión. Birima, uno de los protagonistas de L’épopée du Kajoor, nace con 

dientes por lo que causa una herida a su madre durante el amamantamiento 

que le provoca la muerte. Samba Guéladio, en la versión de Correra, extermina 

                                                 
292.  Meyer (1991: 101) afirma que este hecho es característico de los relatos hagiográficos. 
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a diferentes especies animales con su arco (patos, gallinas, avestruces, vacas, 

cabras, etc.) y en la versión de Ly demuestra orgullo e intrepidez desde su 

infancia. Abdoul Rahmâne, en Épopée du Foûta-Djalon. La chute du Gâbou, 

combate a los animistas mandinga aunque no es más que un niño293. Marain 

Diagou, en la epopeya soninké titulada Légende de la dispersion des Kusa, con 

apenas unos días habla294 y masca cacahuetes y mijo. Fanta Maa, el 

protagonista de La geste de Fanta Maa, se comunica oralmente con su madre 

cuando está aún en su vientre. El día del parto atrapa un hipotrago. Viene al 

mundo con la dentadura completa y a los siete meses, camina y caza 

numerosas especies295. Santien-et-Karotien, en el relato épico de los cazadores 

mandinga llamado “Dyifinbamba” (Derive; Dumestre, 1999), se aparece en 

sueños a dos ancianos antes de su nacimiento para anunciar su llegada e 

imponer su nombre.  

Julien (1992: 51) asegura que Hampâté Bâ se apropia de elementos de la 

tradición oral épica africana para elevar a un individuo corriente al estado de 

figura legendaria296. Wangrin, a priori, nada tiene de un semidiós aunque 

ciertas explicaciones del narrador le confieren desde el comienzo de la obra 

unas cualidades sobrehumanas. La infancia de Wangrin corresponde a la de un 

verdadero héroe épico, no sólo por su origen noble, por las condiciones tan 

particulares que acompañan su nacimiento y por ser un individuo cuyo destino 

                                                 
293.  Algunos comentarios del griot y de los personajes reflejan la juventud del protagonista: 

“Ses pieds n’atteignaient pas les sangles du cheval” (Oury Diallo, 2009: 79); “Qui n’a 
pas encore eu de barbe !” (Ibidem: 95); “C’est ce petit-là qui va t’arrêter” (Ibidem: 179). 

294.  Los relatos en los que el bebé habla pueden estar influenciados por el Corán ya que el 
libro sagrado de los musulmanes en la sura 5, aleya 110, añade a los milagros de Jesús 
su capacidad de articular palabras a esa edad: “Cuando dijo Dios: “¡Jesús, hijo de María! 
Recuerda Mi gracia, que os dispensé a ti y a tu madre cuando te fortalecí con el Espíritu 
Santo y hablaste a la gente ya en la cuna y, luego, de mayor. […].”.” (El Corán, 1980: 
192). 

295.  Fanta Maa es considerado por el intérprete del relato como el ancestro de los cazadores 
bambara y bozo, por este motivo debe distinguirse especialmente por su tendencia a 
cazar.  

296.  Lamentamos que Julien incorpore en el capítulo dedicado al análisis de la influencia de 
la literatura oral en la novela de Hampâté Bâ escasos ejemplos de epopeyas y de 
personajes épicos africanos ya que permitiría una comparación más clara y evidente 
entre ambos géneros. 
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está anunciado por una profecía sino también por su comportamiento 

ejemplar. Durante sus primeros años, el futuro intérprete recibe una buena 

educación bambara, practica la cinegética297, el tiro al arco, la equitación. 

Derive y Dumestre (1999: 47) defienden que la afición a la caza de los 

                                                 
297.  Si Samba Guéladio no reprime su deseo de dar caza a varias especies, a Fanta Maa le 

sucede algo similar por lo que mata a saltamontes, moscas, una liebre, una rana, un 
aulacodo, hipotragos y búfalos en batidas sucesivas. Además, los protagonistas de los 
relatos de carácter épico de los cazadores mandinga sobresalen por su afición a la 
cinegética. Derive y Dumestre (1999: 14-15) distinguen dos tipos de caza en el 
territorio mandinga: aquella que algunos individuos practican ocasionalmente y la de 
expertos cazadores denominados “dònso” que se agrupan en asociaciones. Mientras 
que los primeros organizan batidas colectivas principalmente de caza menor o de 
presas de mediano tamaño en las que los perros rastreadores desempeñan una función 
esencial, la actividad cinegética de los “dònso” se divide en: caza nocturna para la que 
emplean una lámpara; también la caza con trampa; asimismo, la caza en pequeños 
grupos, de larga duración y lejos del pueblo; además, una caza más individualizada y 
que requiere más experiencia ya que el cazador acecha a su presa y luego dispara; la 
quinta variante consiste en acorralar a la fiera después de haber seguido su rastro 
aunque, a menudo, el cazador es perseguido por el animal principalmente cuando este 
está herido. Estos autores manifiestan que la literatura de los cazadores mandinga se ha 
inspirado sobre todo en las dos últimas modalidades. Según la técnica que el narrador 
describe en L’étrange destin de Wangrin cuando el protagonista aniquila a la pantera, 
Wangrin es un “dònso” puesto que desarrolla esta actividad acompañado únicamente 
de un asistente y se enfrenta temerariamente a un ejemplar de caza mayor que intenta 
atacarle. Mediante esta acción, Wangrin se equipara en valor a cualquiera de los héroes 
de estas narraciones de caza mandinga. Los siguientes versos pertenecientes a un canto 
de los cazadores mandinga demuestran la admiración que despierta la persecución de 
este tipo de fieras:  

 Vous qui affrontez la terrible panthère, 
 je proclame votre nom, 
 chasseurs qui capturez des bêtes vivantes, 
 salut à vous ! 
 Chasseurs qui capturez des bêtes vivantes, 
 chasseurs qui, dis-je, glanez des exploits ! (Ibidem: 236). 

 Por otra parte, sin pretender abordar la cuestión de la educación de los héroes clásicos 
griegos, sí deseamos mencionar la inclinación hacia la caza de los protagonistas de 
epopeyas, de modo que añadimos, a modo de ejemplo, la descripción de la formación 
de Aquiles por el lírico griego Píndaro en su Nemea III:  

 El rubio Aquiles, morando en la casa de Fílira, 
 niño aún, a fuer de juego, emprendía notables acciones. Con sus manos 
 haciendo vibrar muchas veces la lanza, de poco hierro 
 guarnecida, semejante a los vientos, 
 en lucha dio muerte a leones salvajes 
 y abatió jabalíes; y sus cuerpos al hijo de Crono, 
 al Centauro, aún palpitantes llevaba, 
 cuando tenía seis años, primero, y en todo tiempo, después; 
 de él se asombraban Ártemis y la osada Atenea, 
 cuando mataba los ciervos sin perros ni redes dolosas,  
 pues a fuerza de pies les podía. (Píndaro, 1984: 228) 
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protagonistas de los relatos épicos de los cazadores mandinga no es casual ya 

que se trata de un don divino. Además, Wangrin ayuda a sus padres en las 

tareas del campo y de la casa. Se muestra generoso con su madre298, admira a 

su progenitor, al que respeta y confía sus secretos. A lo largo de su madurez 

emprende un combate singular, en el que destacan diversas características 

propias de los héroes, principalmente astucia y valor. 

Si los rasgos míticos del intérprete explican algunos de sus 

comportamientos y acciones, su naturaleza humana disculpa algunos de sus 

errores. Aunque los engaños no sean actos encomiables, observamos que 

dependiendo de las circunstancias, los personajes que los cometen resultan 

agradables y atractivos al público299. Si la actitud de Wangrin al pretender 

usurpar el puesto de Romo después de haber sido su invitado puede ser 

justificable es porque previamente otros héroes épicos habían realizado gestos 

similares300. Ya Samba, en la versión de Ly, había declarado a su anfitrión: “Je 

ne suis pas un hôte, je suis le maître de la ville !” (Ly, 1991: 114). Por otra 

                                                 
298.  La gratitud hacia la madre es un valor de alto reconocimiento en el África tradicional. 

299.  Mouralis (1992: 31) se sorprende, al proponer la lectura de L’étrange destin de Wangrin a 
sus alumnos universitarios, del interés que despierta el texto y de la identificación de los 
lectores con el héroe de la novela. Por otra parte, D. Paulme (1986: 225) refleja en 
varias ocasiones la admiración popular hacia la particular manera de actuar del pícaro. 
Eric Jolly asegura que los relatos “ogo logu tere”, es decir, los discursos colectivos 
sobre el poder que forman parte de un rito y que son pronunciados justo antes de la 
investidura de un jefe sagrado, glorifican a aquellos que logran gobernar sometiéndose 
a la voluntad divina, derrotando a los ricos y los poderosos empleando la astucia y 
evitando la violencia. Adquirir así el mando satisface a los narradores: “Car les récitants 
semblent approuver un certain machiavélisme politique s’il exerce aux dépens de 
personnages tyranniques ou ambitieux et au profit des plus faibles.” (Jolly, 2003: 11). 

300.  No es extraño que los héroes épicos se muestren ingratos con aquellos que les han 
ayudado para evitar que puedan auxiliar a otros. Por ejemplo, Poullôri y Silâmaka (o 
Poulourou y Silamaka) (Seydou, 1972: 95-101) acaban con la vida del herrero que les 
había creado dos lanzas, con el morabito que había confeccionado un amuleto, con el 
artesano que había cosido el talismán a dos cinturones y con la del adivino que les había 
dado indicaciones. Samba (Ly, 1991: 75-80) recibe de un genio amuletos y armas 
mágicas y, sin embargo, le mata. Parece que incluso algunos personajes tienen asumido 
el pago que pueden recibir aunque colaboren con los protagonistas. Así, el genio que 
ayuda a Samba le dice: “Quiconque te prêtera le bien, paie-lui le mal si tu veux !” 
(Ibidem: 76). Marain Diagou, en la epopeya soninké Légende de la dispersion des Kusa 
(Meillassoux; Doucouré; Simagha, 1967: 93-95) asesina a los ancianos que le habían 
revelado el secreto para protegerse mágicamente. 
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parte, el narrador, en repetidas ocasiones, enumera los sentimientos que 

muestran el retrato más benévolo y compasivo del personaje:  

Wangrin était filou, certes, mais son âme n’était pas insensible. 
Son cœur était habité par une intense volonté de gagner de 
l’argent par tous les moyens afin de satisfaire une convoitise 
innée, mais il n’était point dépourvu de bonté, de générosité 
et même de grandeur. Les pauvres et tous ceux auxquels il 
était venu en aide dans le secret en savaient quelque chose. 
(E.D.: 197) 

 

La actitud de Wangrin hacia las capas más desfavorecidas de la sociedad 

y el hecho de que lo identifiquemos como un individuo orgulloso, valiente, 

noble e independiente permiten afirmar que el protagonista de L’étrange destin 

de Wangrin encarna los valores positivos de la sociedad mientras que los 

colonos son considerados como los antihéroes. En el epílogo se detallan 

algunos de los actos más generosos de Wangrin: ayuda económica para los 

más necesitados, colaboración en el pago de las deudas que los nativos habían 

contraído con los administradores franceses, asistencia de los ancianos y de los 

invidentes, concesión de regalos de bienvenida a los viajeros que llegan a su 

ciudad, etc. Incluso dos de sus mayores enemigos ensalzan sus virtudes; Romo 

declara haber actuado movido por la envidia y lo define como “un étalon 

humain d’une espèce rare à trouver” (E.D.: 426). Villermoz destaca algunas de 

sus cualidades: “j’éprouve pour lui une certaine sympathie. C’était une 

fripouille, certes, mais il ne manquait pas de grandeur et de qualités humaines, 

et a toujours été très généreux envers les pauvres.” (E.D.: 447). Julien 

considera que algunos párrafos de la novela que disculpan la concupiscencia de 

Wangrin ensalzando su caridad forman parte de una estrategia narrativa del 

autor para crear un héroe épico: “This passage is a microcosm of the text’s 

strategies to negotiate between Wangrin’s weaknesses as an ordinary man and 

the narrative impulse to create an epic hero.” (Julien, 1992: 59). El hecho de 

que el protagonista se enfrente a enemigos de gran envergadura y que proteja a 

las clases más humildes le convierte en el Robin Hood africano que tiende 

trampas a los ricos y poderosos y por ello es valorado:  
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Certes, pour avoir de l’argent, il était prêt à jouer des tours 
pendables, mais toujours au détriment des colonisateurs ou des 
chefs de canton ou des gros commerçants qui, à ses yeux, 
n’étaient que des exploiteurs de la masse paysanne. (E.D.: 272) 

 

En consecuencia, muchas de sus acciones no son reprobadas porque 

contrarrestan los atropellos de los colonos.  

De este modo, la naturaleza mítica y humana de Wangrin justifica 

muchos de sus actos. Su existencia está marcada por el sello de la ambigüedad. 

Su origen mitad divino y mitad humano impide que pueda desarrollarse 

plenamente en alguno de los dos planos. 

 

*** 

 

Creemos que el análisis comparativo de estos seis rasgos distintivos del 

héroe épico africano distinguidos por Amadou Koné con los de Wangrin basta 

para demostrar que este personaje de Hampâté Bâ ha sido creado siguiendo el 

patrón de los protagonistas de las epopeyas. La construcción épica del 

intérprete se lleva a cabo a través de su conexión implícita con otros retratos 

heroicos. Sin embargo, L’étrange destin de Wangrin es una novela, lo que permite 

que el intérprete no encarne fielmente el prototipo de héroe de los relatos 

guerreros tradicionales y que hallemos algunas diferencias. Wangrin presenta 

una configuración particular debido al contexto histórico en el que discurren 

sus hazañas. La nueva sociedad no es la legada por sus ancestros, ha sufrido 

una importante alteración derivada de la presencia del hombre blanco, origen 

de la perturbación de los valores tradicionales, de modo que, el protagonista de 

la novela no puede simbolizar totalmente la virtud del héroe épico africano. El 

sistema colonial favorece la imposición de unas normas y de unas pautas de 

conducta abusivas, autorizando a determinados individuos a rebelarse contra 

ellas y a emplear, para defenderse, aquellas armas y argucias que la experiencia 

de sus antepasados les había transmitido. Para la comunidad negra, Wangrin es 

un modelo a seguir ya que valora muy positivamente su astucia y valor. Los 



CAPÍTULO III. WANGRIN Y LOS HÉROES ÉPICOS 371

comentarios de la población que la obra nos transmite incluyen a Wangrin en 

una minoría selecta de vencedores puesto que supera adversas situaciones 

enfrentándose a los verdaderos antihéroes. Por este motivo, sus acciones 

alcanzan el rango de proezas porque en sí mismas son extraordinarias si 

tenemos en cuenta la autoridad y poderío de sus enemigos. Cada una de las 

hazañas del intérprete, aunque sea ilícita, supone una derrota de sus oponentes 

por lo que presenta caracteres épicos. La trayectoria de Wangrin corresponde a 

la de tantos personajes heroicos que actúan movidos por la fama, el orgullo y 

otros sentimientos que, en géneros literarios no épicos, pueden resultar menos 

nobles. Además, el destino heroico augurado al protagonista se forja gracias a 

una serie de pruebas en las que el valor, la arrogancia y la osadía de los que 

hace gala le acercan a Samba Guéladio, a Ham-Bodêdio e incluso a Soundjata. 

A pesar de que el héroe de las epopeyas sea cruel en la batalla y hasta 

irreverente, defiende ciertos valores y normas tradicionales que forman parte 

de su código del honor. Wangrin, timador y burlador, respeta a los ancianos y 

a los minusválidos, se muestra generoso con los pobres y su educación noble 

hace posible que afronte el revés de la fortuna. Por el contrario, los colonos no 

se rigen ni por las mismas normas sociales ni morales de los nativos de modo 

que no respetan ninguno de los principios establecidos por el colectivo 

africano desde tiempos remotos. Hampâté Bâ crea al protagonista del relato 

conforme al prototipo tradicional épico, astuto, insolente, en ocasiones, y 

atrevido. Por otra parte, el autor pretende otorgar al protagonista identidad 

histórica y no ficcional y para ello, asegura que la redacción de las aventuras 

del intérprete está basada en las confesiones de diferentes narradores. Desde 

esta perspectiva, la colectividad es la creadora de Wangrin al igual que sucede 

con los héroes de las epopeyas.  

 

2. El éxito y el fracaso de Wangrin. 

Intentaremos demostrar que Hampâté Bâ se inspira en tres motivos 

épicos para narrar las andanzas que configuran el éxito y el fracaso de 

Wangrin: la magia, la función de los personajes femeninos y el alcohol. El 
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intérprete y los protagonistas de las epopeyas conciben su vida como una 

empresa arriesgada condicionada por la búsqueda de honores, pero para 

conseguir este objetivo precisan la colaboración de individuos capaces de 

comunicarse con el más allá, aquellos que pueden ayudarles a obtener las 

armas mágicas necesarias. Si los héroes son despojados de la fuerza que les 

proporcionan sus fetiches o si compiten contra otra superior pierden sus 

batallas así que es muy importante acudir a los mejores hechiceros. Wangrin y 

muchos personajes épicos conocen la gloria, en cierta medida, gracias a los 

consejos de los morabitos y a los amuletos que estos les confeccionan pero 

padecen las consecuencias de la derrota cuando pierden su protección. Por 

otra parte, aunque determinados personajes femeninos colaboran con 

Wangrin, podemos asegurar que a uno de ellos se le atribuye su postración y 

su quiebra económica, por ello, las palabras de Wangrin previenen al lector del 

riesgo que implica la seducción de las mujeres al igual que los griots aconsejan 

al público que se protejan de la astucia femenina. Por último, el alcohol es 

considerado como una herramienta que bien utilizada se convierte en uno de 

los principales elementos que componen las estrategias de los rivales épicos 

para asegurar su victoria. La amante de Wangrin no duda en recurrir a los 

efectos de la bebida alcohólica para ejecutar un ardid del que resultará 

gravemente perjudicado. 

 

2.1. Animismo e Islam. 

La lectura de la epopeya permite introducirnos en un mundo donde 

reina en mayor o menor grado la fantasía. Cuanto más profundizamos en este 

género literario más fácilmente constatamos que lo maravilloso es un rasgo 

común de estas historias. La tradición narrativa oral, tal como defiende Xavier 

Garnier, está repleta de lo sobrenatural: “Tout se passe comme si les 

magiciens, les sorcières, les objets merveilleux, qui hantent les récits, tenaient 

leurs pouvoirs de l’oralité elle-même.” (Garnier, 1999: 3). Eno Belinga 

considera que la fantasía concierne únicamente a ciertos géneros como los 

cuentos, las fábulas, los mitos y las epopeyas. Un gran número de relatos 
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orales de la Turquía asiática, de África negra e incluso muchas de las 

narraciones épicas finesas, estonias y rusas, entre las de otros pueblos, 

muestran a un mago capaz de superar importantes dificultades. En cuanto a las 

epopeyas, sostiene que ofrecen “une infinie variété d’interventions du 

merveilleux” (Eno Belinga, 1978: 27-28). Madelénat (1986: 58-60) asegura que 

lo maravilloso, es decir, la aparición de seres sobrenaturales o de medios 

mágicos, es uno de los rasgos que definen la epopeya aunque no sea 

estructuralmente necesario. Mientras que en algunas obras lo natural estaría 

subordinado a lo sobrenatural (como en La Divina Comedia, Mahâbhârata, etc.), 

los poemas homéricos muestran, para este autor, un equilibrio entre ambos 

registros y otros relatos épicos reducen en gran medida el componente 

fantástico como resultado del cambio de mentalidad (por ejemplo, Lucano 

sólo recurre a sueños, presagios, premoniciones y prácticas mágicas y maléficas 

de limitada eficacia). A pesar de que la función de lo maravilloso haya 

evolucionado con el paso de los siglos y hasta sea problemática, ocuparía un 

lugar privilegiado:  

Le surnaturel, élément essentiel du sublime, situe le héros dans 
un environnement physique et mental agrandi aux dimensions 
d’un drame cosmique; l’acte humain acquiert écho, poids, et 
s’illumine des prestiges du sacré: sous le regard divin resplendit 
le sens numineux de l’existence. (Ibidem: 63)  

 

En lo relativo a las epopeyas africanas, coincidimos con Correra al 

afirmar que: “on est tenté de penser qu’il n’y a pas de héros sans merveilleux” 

(Correra, 1992: 241), incluso creemos que exigen la presencia de elementos 

fantásticos cuya función no es ornamental. Constatamos también que el 

carácter fantástico de estos relatos no está únicamente ligado al héroe sino 

también a sus rivales lo que hace que lo sobrenatural sea contemplado como el 

conjunto de fenómenos extraordinarios procedentes del más allá que actúan 

en el mundo terrenal y que, en determinadas circunstancias, pueden ser 

solicitados o modificados por los humanos. Así, el espacio en el que los héroes 

realizan sus proezas constituye un entorno fabuloso donde todo puede 

suceder. Quizás una de las razones que explique la aparición de lo irracional en 
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la literatura épica sea la indicada por Youssouf Tata Cissé en relación a los 

relatos legendarios e históricos de Malí ya que asegura que: “Aussi, le 

merveilleux intervient-il sans cesse pour adoucir les faits dans leur brutalité, 

leur cruauté, ou pour briser la monotonie ou la fadeur de leur récit.” (Cissé; 

Kamissoko, 1988; 26). Asimismo, Seydou Camara indica que el género de 

literatura oral mandinga “maana”301, cercano a lo que en la literatura francesa 

se denomina epopeya, se funda en lo maravilloso para “rendre la vérité plus 

belle” (Camara, 1996: 767). También Hampâté Bâ y Daget atribuyen la 

manifestación de lo maravilloso a la fantasía del pueblo, deseosa de conceder 

carácter fabuloso a los sucesos sorprendentes de difícil explicación:  

La victoire d’Amadou Hammadi Boubou avait été si brillante et 
si rapide que l’imagination populaire, toujours avide de 
merveilleux, devait l’attribuer à une intervention directe de Dieu. 
De là l’origine de certaines légendes concernant divers épisodes 
de la lutte contre les Bambara. (Hampâté Bâ; Daget, 1962: 41)  

 

En las epopeyas de África occidental lo fantástico surge, 

principalmente, de la coexistencia del animismo y del Islam, reflejando una 

realidad social que ha sido constatada desde hace siglos.  

En la zona geográfica de Malí, en donde encontramos las etnias 

bambara, peul, dogon, soninké, tuareg, senufo, sonrai y malinké, a pesar de la 

existencia de un abanico de dioses, el Ser Supremo o Dios adquiere una 

relevancia extraordinaria. Ya antes de la aparición del Islam en este país, a 

“Maa Ngala”302o “Masa Dembali”303 para los bambara o a “Guéno”304 para los 

peul se le atribuía la creación de cuanto existía y se pensaba que estaba 

presente en cada uno de los rincones del universo. Según las creencias 

tradicionales, Dios es considerado en ocasiones demasiado alejado de los 

                                                 
301.  Según S. Camara (1996: 766), en la literatura mandinga el término “maana” de origen 

árabe se aplica a los relatos de migraciones, míticos, legendarios o históricos, poemas 
épicos que giran en torno a un héroe, o corporativos. Este autor incluye el relato de 
Soundjata en este género.  

302.  Dueño de todo. 

303.  Dueño no creado e infinito 

304.  El Eterno 
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humanos por lo que los africanos prefieren encomendarse a otros espíritus que 

interceden por los hombres ante “Guéno” o “Maa Ngala”. Estos seres 

provistos a su vez de poder sagrado presiden las diferentes hermandades o 

asociaciones religiosas tradicionales de carácter secreto. Dioses tales como 

Ntomo, Komo y otros muchos más son familiares a los malienses. 

El Ser Supremo puede adoptar múltiples formas: animal, vegetal, 

mineral, fenómeno natural o sobrenatural. Bajo estos aspectos puede escuchar 

las oraciones, premiar la fidelidad de los humanos y aceptar sus sacrificios pero 

también manifiesta su cólera mediante castigos.  

La existencia de fuego, aire, tierra y agua, los cuatro elementos 

fundamentales de la naturaleza, constituye, según Hampâté Bâ, una prueba 

evidente de la fuerza divina. Para el negro africano, cada ser posee una fuerza 

sagrada en sí mismo. Esta creencia es lo que se entiende por animismo:  

Entouré d’un univers de choses tangibles et visibles: l’homme, 
les animaux, les végétaux, les astres, etc., l’homme noir, de tout 
temps, a perçu qu’au plus profond de ces êtres et de ces choses 
résidait quelque chose de puissant qu’il ne pouvait décrire, et qui 
les animait. (Hampâté Bâ, 1993a: 119) 

 

Para conectar profundamente con esta alma sagrada, el africano recurre 

a los ritos mágicos y a los sacrificios. El animismo se apoya en la magia y para 

Garnier: “le rituel magique n’est rien d’autre qu’un rituel religieux dont on 

attend des effets concrets et mécaniques” (Garnier, 1999: 67). Esta energía 

intangible o alma venerable recibe diferentes nombres, tales como “sé”, 

“nyama” o “do” pero, además, estos términos también se aplican para: “tout 

ce qui, étant à la « ressemblance » d’une qualité ou qualification du divin, 

devient le réceptacle ou le lieu de manifestation privilégié de cette qualité 

divine” (Hampâté Bâ, 1993a: 120). 

El ancestro de cada clan desempeña una función esencial puesto que 

fue el primero en contactar con las fuerzas sagradas, agentes del Ser Supremo, 

a través de un espíritu, animal o fenómeno atmosférico o astronómico y, 

posteriormente, transmitió sus conocimientos a su descendencia. El ancestro 

resulta para los humanos el mediador más cercano: “l’ancêtre fondateur du 
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village, ou l’ancêtre de la tribu, parce qu’un lien secret de sang le relie à sa 

descendance mâle, tandis qu’un lien de cordon ombilical et de lait le relie à sa 

descendance par les femmes”. (Ibidem: 117). Los ancianos, si a su muerte se 

celebran los ritos funerarios tradicionales, se convierten en espíritus tutelares 

que acuden ante una invocación individual o colectiva para ayudar a aquel o 

aquellos descendientes que les reclaman. La estrofa de la canción “La légende 

de la chanson épique en pays bassa au Cameroun” precisa la función del 

antepasado:  

Rappelez-vous, pendant les moments difíciles, 
Recherchez toujours l’éternel, notre ancêtre. 
Il est là, indissociable à nous en tant qu’être. 
Il vous permettra de vous surpasser 
Face aux difficultés qui seront nombreuses 
Dans la forêt inconnue qui est devant nous. (Mbeng, 2008: 33) 

 

Ya que Dios es una entidad tan antigua como el tiempo, el africano 

relaciona la eternidad divina con la edad de los individuos, por ello, los 

ancianos son poseedores de “nyama”, lo que explica que la edad goce de 

carácter sagrado. Existe también una asociación entre aquello que posee una 

altura prominente o que se encuentra en una posición elevada y lo divino, 

como sucede con una montaña o con un árbol. 

Los humanos solicitan la fuerza sagrada que reside en los objetos, los 

lugares y los seres mediante una ceremonia. Ciertos individuos gozan de una 

gran consideración social, entre estos el “doyen d’âge”, poseedor de facultades 

sagradas que su edad le otorga, y el “maître du couteau” o sacrificador a los 

dioses. Sus herramientas no pueden ser utilizadas por otras personas ya que 

esta falta desencadenaría un castigo como la enfermedad, la pérdida de bienes 

o la muerte violenta. Ello se debe a que tales objetos disfrutan de carácter 

sagrado y para utilizarlos hay que pronunciar previamente, al igual que en otras 

profesiones, fórmulas secretas que vinculan a aquel que las recita con las 

fuerzas ocultas. 

Pero esta concepción de lo sagrado no se limita a ciertos oficios ya que 

nada es casual y cada proceso cotidiano exige el respeto de unas reglas 



CAPÍTULO III. WANGRIN Y LOS HÉROES ÉPICOS 377

determinadas para no incurrir en la violación de una ley. Así, el matrimonio, la 

alimentación y el desarrollo de una tarea tradicional poseen una naturaleza 

sacra. Por consiguiente, el concepto del castigo está íntimamente ligado a 

cualquier actividad porque refleja el descontento de los dioses que no han sido 

complacidos. Incluso las desgracias que ocasionan los agentes naturales se 

deben a la transgresión de las normas tradicionales o de la moralidad305. 

La creencia en un alma poderosa ubicada en cada ser y lugar se apoya 

en la existencia de “jinnis” o “djinns”, o lo que es lo mismo, espíritus o genios:  

Bien que très puissants, les génies obéissent aux hommes quand 
on les invoque selon les formules spéciales héritées des ancêtres, 
qui conclurent avec eux des pactes très précis transmis à leur 
descendance, et comportant des interdits et des obligations. 
(Hampâté Bâ, 1993a: 122) 

 

Así pues, una vez que el africano subsahariano está convencido de que 

todo cuanto le rodea goza de carácter sagrado y de que el universo es resultado 

de la obra de un Dios Supremo, el Islam encuentra el terreno preparado para 

su propagación:  

L’empire de l’Islam en Afrique s’est établi, je ne dirai pas sur les 
ruines de l’animisme –car il survit encore, malgré les coups qui 
lui sont portés par les religions et par la civilisation technique et 
philosophique amenée par la colonisation occidentale– mais sur 
ses fondations. (Ibidem: 137-138) 

 

Los comienzos del Islam en África occidental parecen remontarse a una 

época temprana. Iliffe considera que muchos de los pueblos que comerciaban 

en el desierto de África del Oeste eran ya musulmanes en el siglo X por sus 

frecuentes relaciones con otros mercaderes del norte. La doctrina islámica se 

propagó por diferentes motivos:  

probablemente fueron, asimismo, los comerciantes los primeros 
en aceptar la nueva religión más al Sur, ya que tenían mayor 
contacto con forasteros musulmanes; se aprovecharon de su 

                                                 
305.  También la noción del castigo está asociada con los antepasados puesto que, como 

indica John Iliffe (1998: 119), estos se comunican únicamente con sus descendientes, 
premiándoles o castigándoles según cumplan con las normas sociales o falten a sus 
obligaciones.  
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pertenencia a una comunidad internacional, y participaban en los 
ritos agrícolas que eran la base de las religiones indígenas. Los 
campesinos, cuyas circunstancias eran exactamente las opuestas, 
probablemente resistieron con más fuerza al islam. Los 
gobernantes, preocupados por conservar la unidad política 
apadrinaron, por lo general de manera ecléctica, las actividades 
religiosas de todos sus súbditos. Esto fue patente en el caso de 
Malí y asimismo, durante el siglo XI, en Gao, cuyo monarca 
había sido el primero en el África tropical en adoptar el islam, en 
algún momento alrededor del año 1000, seguido por Takrur 
(antes del 1040) y Kanem (hacia 1067), mientras que Ghana 
parece haber adoptado el islam ortodoxo sunní bajo presión 
almorávide en la década de 1070. (Iliffe, 1998: 75) 

 

Los comerciantes, principalmente bereberes jariyíes, habrían 

introducido el Islam en África occidental y sería gradualmente aceptado por la 

población. Kesteloot (1993: T. 1, 10) asegura que el Islam difundido por los 

Almorávides que destruyeron Ghana (o Gâna)306 en el siglo XII había calado 

principalmente entre las familias reinantes. Paul Balta aporta más datos sobre 

los orígenes de esta religión en África negra:  

Según la leyenda, la mosca tsé-tsé habría fulminado en el 
siglo VII a la caballería árabe en las orillas de la jungla. A partir 
del siglo XIV, fueron los pastores de Libia y Argelia y, sobre 
todo, los moros –comerciantes y morabitos– del sur de 
Marruecos y de Mauritania quienes iniciaron la islamización de 
los países del sur del Sáhara. Todavía hoy continúan las 
conversiones de tribus que abrazan el Islam a ejemplo de su jefe. 
(Balta, 1996: 66) 

 

                                                 
306.  Iliffe (1998: 73-74) afirma que la importancia de Ghana, reino de etnia soninké y 

situado al Este de la moderna Mauritania, se debía principalmente a dos razones: por 
un lado, por formar parte de una ruta comercial que iba de Tahert a Sijilmasa en el sur 
de Marruecos y que luego continuaba hacia Awdaghust y Ghana; también, por su 
próxima situación al nordeste del yacimiento de oro de Bambuk puesto que Ghana 
deseaba controlar el comercio de esta materia. Aunque el rey no era musulmán sí lo 
eran muchos de sus ministros. Asimismo, Gao, ciudad habitada por los sonrai (o 
songhay), estaba situada a orillas del río Níger y por aquel entonces era el competidor 
de Ghana puesto que también se comunicaba con el norte de África por otra ruta 
transitada por comerciantes. Ghana se vio perjudicado por dos motivos fundamentales: 
en principio, por una época de sequía después del año 1100; además, porque ya no 
mantenía el poder en África occidental. 
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Igualmente, Iliffe (1998: 75) defiende que a comienzos del siglo XIV, el 

reino de Malí era oficialmente un estado islámico y que sus gobernantes 

peregrinaban anualmente a la Meca. El viajero Ibn Baṭṭūṭa (2005: 815-821) en 

1352-1353 destaca entre las virtudes de los negros en el reino de “Māllī” su 

exactitud y asiduidad en los rezos. Afirma que a la mezquita, los viernes, asiste 

tan gran número de fieles que aquel que no madruga no encuentra sitio donde 

orar. Además, considera ejemplar la insistencia con la que se obliga a los niños 

a estudiar el Corán. Los negros, declara, odian a su rey Mansà Sulaymān por su 

tacañería y precisa que, antes que su predecesor Mansà Magā, había gobernado 

Mansà Mūsà, quien había sido persona pía. Con motivo del fallecimiento de 

Abū l-Ḥasan se organiza un banquete en el que se realiza una lectura del 

Corán. Durante su estancia en “Māllī” tienen lugar las dos fiestas del Sacrificio 

y de fin de Ramadán. Camino del oratorio, el cadí, el predicador y los alfaquíes 

pronuncian frases como: “No hay más dios que Dios” y “Dios es el 

Todopoderoso”. Posteriormente, se llevan a cabo plegarias y un sermón. Pero 

también observa ritos paganos como la presencia de dos carneros en las 

audiencias del rey para preservar del mal de ojo e incluso el comportamiento 

de los bardos, amantes de trajes simbólicos y máscaras, revela el apego a las 

costumbres anteriores a la penetración del Islam. Iliffe proporciona otros 

ejemplos del sincretismo religioso en esta vasta extensión del territorio 

africano:  

se dice que un gobernante de Jenne había construido una 
mezquita partida en dos sectores, una para los musulmanes y 
otra para los paganos. Y en la corte de Katsina se sacrificaba 
ganado en honor del Corán hasta finales del siglo XVIII. 
(Ibidem: 123) 

 

El escocés Mungo Park refleja en sus notas, con motivo de un viaje 

emprendido en 1795, la fusión de ambos sistemas religiosos a orillas del río 

Gambia:  

La religion mahométane a fait de grands progrès parmi ces 
nations [les Feloups, les Yolofs, les Foulahs et les Mandingues], 
et chaque jour elle en fait de nouveaux. Malgré cela, les gens du 
peuple, soit libres, soit esclaves, conservent les aveugles et 
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innocentes superstitions de leurs ancêtres, ce qui fait que les 
mahométans les appellent kafirs, c’est-à-dire infidèles. (Park, 
1982: 45) 

 

Kesteloot (1993: T. 2, 84) indica que aunque el animismo de los peul 

comienza a ceder al Islam únicamente a partir de 1818, con motivo de la 

victoria de Cheikou Amadou307 sobre las tropas de Segu, aún perduran en 

África negra algunas comunidades peul animistas, como la peul de Yé, en 

Burkina Faso. 

Por encima de tendencias religiosas y pugnas por imponer sus 

creencias, los africanos subsaharianos comparten la idea de que las acciones 

humanas son dirigidas por las fuerzas sobrenaturales:  

Il ne surprendra pas ceux qui connaissent l’âme des indigènes et 
qui savent que pour ces derniers, animistes, musulmans ou 
autres, tout se ramène à la religion, même les actes les plus 
humbles de la vie quotidienne. L’opposition entre les Peuls, 
férus de versets coraniques, ne comptant que sur l’aide de Dieu 
et interprétant tout comme des signes célestes, avec les Bambara 
débordants de magie, confiants dans la toute puissance de leurs 
fétiches et de leurs amulettes, n’est qu’apparente. Ce sont 
toujours des forces surnaturelles qui guident les hommes, les 
obligent à agir... (Hampâté Bâ; Daget, 1962: 13). 

 

El animismo en el que el africano creía firmemente favoreció la 

propagación del Islam ya que defendía el carácter sagrado de todo cuanto 

existía y, además, aseguraba que el cosmos era resultado de la obra de un Dios 

supremo. La religión musulmana se encargó de simplificar y purificar las bases 

de la doctrina pagana. Las ofrendas, el respeto a una entidad superior, creadora 

y controladora de todo lo que sucede en el universo, y el temor a su castigo 

eran acciones y sentimientos habituales en la vida del africano animista. El 

Dios de los musulmanes encarna así esta energía venerable y tan valorada que 

exige otros ritos durante la estancia terrenal de los humanos, etapa transitoria 

antes de que estos se encaminen al anhelado paraíso. La ceremonia obligatoria 
                                                 
307.  Existen diferentes grafías para este nombre. Hemos decidido mantener la que 

encontramos en el texto donde aparece. 
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consiste en cinco oraciones diarias después de haber ejecutado una 

purificación física y espiritual. Mediante este acto, los musulmanes contactan 

con su única divinidad, eterna y omnipresente. Hampâté Bâ explica de este 

modo la citada transición:  

Préparé par sa tradition ancestrale à déceler partout autour de lui 
une Présence vivante cachée derrière l’apparence des choses, 
peut-être le Noir africain musulman, tout en orientant 
rituellement son corps vers l’image du Centre qu’est la Ka’aba, 
est-il particulièrement à même de réaliser le mystère contenu 
dans ce verset coranique :  
 A lui (Dieu), l’orient et l’occident. 
 Où que vous vous tourniez, là est la Face de Dieu. (Hampâté 
Bâ, 1993a: 140) 

 

Pero, Iliffe considera que la incorporación del Islam a la vida de los 

africanos occidentales responde a su naturaleza pragmática. La renovación de 

las religiones nativas era resultado del eclecticismo de la población que 

aceptaba fácilmente las ideas y las prácticas diversas siempre y cuando fuesen 

eficaces, sin tener en consideración si eran consistentes o no. Este autor 

explica cuáles son las consecuencias de la incorporación del islamismo a las 

costumbres populares:  

Sin embargo, lo mismo que en Etiopía, en las actitudes africanas 
predominaban las tradiciones eclécticas y pragmáticas de las 
religiones indígenas. Deseosos de utilizar cualquier poder que 
resultase efectivo, los africanos occidentales vieron inicialmente 
a los musulmanes como magos poderosos. La crónica de Gonja 
afirma que su rey se convirtió al observar la magia guerrera 
superior del islam. La cofradía de los poro nombró a un clérigo 
islámico como funcionario encargado de realizar actos mágicos 
contra sus enemigos. A los amuletos islámicos se les otorgaba un 
valor especial; y a los descendientes de un imam del siglo XII o 
XIII, de Kanem, se les dispensaba de las tareas cívicas a cambio 
de una obligación especial de rezar. La medicina islámica era 
asimismo atractiva, como lo era el prestigio que se obtenía 
vinculando la genealogía propia a la historia sagrada del islam, 
respuestas características de pueblos parcialmente integrados en 
el Mundo Antiguo. […] El islam ofrecía a los africanos 
occidentales unas nociones más claras del Creador y el modo de 
acercarse a él; poderosas visiones del cielo y del infierno; un 
sentido de la voluntad y del destino, y una cosmología que 
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reclamaba la autoridad de la revelación divina. Ese eclecticismo 
era la respuesta habitual de los africanos occidentales, añadiendo 
a Alá a su panteón, o sintetizando en Él al espíritu creador, 
tomando prestadas nociones acerca de los ángeles o el diablo, o 
adoptando una figura como la del Profeta que había revelado a 
los hombres la divina sabiduría. El fruto fue un abanico de 
creencias que los gobernantes fomentaron en aras de la armonía. 
(Iliffe, 1998: 122-123) 

 

Paul Balta (1996: 67) opina que diferentes pueblos del mundo se han 

convertido al Islam a lo largo de la historia porque admiran la superioridad 

religiosa de esta creencia y la supremacía de la civilización musulmana en 

ámbitos tan diferentes como el comercio, la cultura, la sociedad y la guerra. 

Además, esta religión ha propuesto soluciones en épocas de conflictos sociales 

y económicos. Algunas formas de vida anacrónicas se vieron remplazadas por 

otras que implantaban sistemas comunitarios, proporcionando racionalidad a 

las sociedades. Asimismo, ciertas poblaciones de África occidental prefirieron 

adoptar esta fe a otras puesto que el Islam toleraba la poligamia, lo que no 

suponía un trastorno de sus hábitos sociales, mientras que el catolicismo 

imponía la monogamia y prohibía el divorcio.  

Monteil (1986: 76-77) enumera diferentes causas que justifican el éxito 

del Islam en el espacio negroafricano y que incluyen algunas de las ya 

expuestas: en la era contemporánea, los efectos de la técnica europea provocan 

la dislocación de la sociedad animista; el Islam surge como una fe simple, clara 

y sólida, sin intermediarios entre Alá y su creación. Frente a la división del 

cristianismo destaca la cohesión espiritual del Islam; la “africanización” del 

Islam o lo que es lo mismo la capacidad de adaptación en el continente 

africano. La conversión no conlleva ruptura con la tradición, así, por ejemplo, 

el mantenimiento de la esclavitud hasta tiempos relativamente recientes y la 

poligamia facilitaron la propagación de esta corriente religiosa; el prestigio 

cultural del Islam; la habilidad del Islam de hacer sentir a cada adepto que no 

está solo siempre que se encuentre en un entorno con correligionarios; la 

mujer es partidaria del Islam puesto que este supone una obtención de 

privilegios, así mientras que la tradición no le concede derecho a la herencia, el 
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Corán es más generoso; el temor que la población tenía a la esclavitud ha sido, 

igualmente, un factor esencial puesto que existía la creencia de que el esclavo 

africano convertido podría adquirir los mismos derechos que cualquier otro 

musulmán; por último, factores económicos ya que el comerciante musulmán 

incorpora la economía del tráfico de mercancías.  

También Viviana Pâques (2005: 86-87) cree que el Islam se propaga en 

territorio bambara308 indirectamente gracias a Europa ya que la educación 

impartida por los europeos pretende sustituir la iniciación y, por lo tanto, 

aparta a los niños y adolescentes de los conocimientos tradicionales. Esta 

pérdida de autoridad religiosa ancestral y el desconocimiento de los dogmas 

favorecen la penetración del Corán. Además, el desarrollo de las vías de 

comunicación permite, por un lado, que los jóvenes se distancien más de la 

autoridad familiar tradicional y, por otro, los desplazamientos de los 

comerciantes diola y sirios. Sin embargo, esta investigadora considera que 

aunque el número de adeptos al Islam aumente, frecuentemente esta corriente 

religiosa únicamente modifica los rituales ya que las creencias paganas y los 

sacrificios se mantienen.  

Según S. Cissé (1992: 51-57), del encuentro entre el Islam y el animismo 

surgen las reacciones siguientes: una dura oposición de determinados pueblos, 

como el bobo (en Burkina Faso y Malí), el senufo y el minyanka (en Malí), a la 

penetración del Islam (incluso en la actualidad la religión musulmana no ha 

calado en estas comunidades); la yuxtaposición o cohabitación de ambas 

corrientes, por lo que las sociedades iniciáticas cumplen sus funciones a la vez 

que las escuelas coránicas, así, algunos individuos veneran a los fetiches 

tradicionales diciéndose adeptos al Corán; también destaca la integración de 

los valores espirituales, intelectuales y sociales del Islam en las sociedades 

tradicionales; igualmente, la reinterpretación, que consiste para las sociedades 

                                                 
308.  Pâques (2005: 87) señala que en el territorio bambara no se ha logrado una unificación 

islámica ya que existe una evidente división originada por las diversas cofradías 
presididas por diferentes morabitos. El Istiklal pretende, a través de las escuelas 
coránicas dirigidas por musulmanes egipcios, unificar frecuentemente esta corriente 
tanto religiosa como política.  
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africanas en “faire revivre les valeurs culturelles islamiques à travers leurs 

schémas de pensée, leurs normes.” (Ibidem: 54). Este fenómeno exige una 

adaptación de los valores culturales del Islam a los particulares de las 

comunidades africanas. Un ejemplo de este proceso es la elaboración de 

amuletos, pues si bien estos ya existían antes de la aparición del Islam en 

África negra, se creaban a partir de partes de animales y vegetales, viéndose 

sustituidos por aquellos que consistían en versos coránicos. Asimismo, el culto 

de los santos y de los morabitos constituye una transposición de la veneración 

de los ancestros309; una última reacción es el sincretismo religioso, ya que 

                                                 
309.  Esta adaptación es visible incluso en la literatura dogon. Los relatos “ogo logu tere” o 

discursos relativos al poder que tienen lugar para celebrar la investidura de un jefe 
sagrado incluyen varias historias bíblicas o coránicas tomadas del Islam peul o de los 
cristianos del país dogon: la aparición de Adán y Eva, el sufrimiento de Ismael, la 
embriaguez de Noé. Éric Jolly advierte con motivo de la inclusión de algunos textos en 
su obra y que reflejan la ceremonia de entronización: “Abusés par les stéréotypes sur 
les Dogon, certains lecteurs pourront s’étonner malgré tout de l’insertion de récits 
musulmans ou chrétiens au cours d’une cérémonie aussi « traditionnelle » que le ogo logu 
tere. Ils auront tort car cette veillée de récitation publique ne vise pas à transmettre une 
vision du monde, synthétique et cohérente, mais à restituer une diversité de points de 
vue sur le pouvoir, le hogon, l’histoire du pays dogon, l’unité de l’Homme.” (Jolly, 
2003: 39). El texto mítico “De la Création à la malédiction des Noirs” transcrito por N. 
Guindo describe la relación entre Adán y Eva, el nacimiento de uno de su hijos, 
inspirado probablemente como E. Jolly afirma en el nacimiento de Ismael, cuyos 
padres eran Abraham y Agar, y la embriaguez de Adán, que en este relato suplanta a 
Noé. Los dogon realizan en este texto algunas modificaciones a la historia bíblica: los 
tres hijos de Noé, Jafet, Cam y Sem, son llamados en la narración Issaka (Isaac), 
Djibiliru (Gabriel) y Boureima (Abraham) respectivamente. Tanto en la Biblia como en 
el Corán, Abraham es el padre de Isaac. Además, si Gabriel, hijo de Adán, es castigado 
no es por haber visto ebrio y desnudo a su padre sino por haberse reído de él al hallarlo 
manchado de heces y orina. E. Jolly (Ibidem: 369) afirma que los dogon únicamente 
pueden burlarse de alguien que se muestra a la vista con ese aspecto si pertenece a un 
estatus inferior. Se considera ofensivo que un joven o un hijo se mofe de un anciano o 
de su padre al encontrarlo sucio por sus excrementos. Por este motivo, los hijos de 
Gabriel nacen negros como resultado de la maldición de Adán, de nuevo otra 
adaptación de la Biblia: “Pour expliquer la création des Dogon, le récitant s’inspire 
d’une exégèse raciste de la Bible: maudit par son père, Gabriel (alias Cham) engendra 
des descendants noirs condamnés à l’esclavage. Cette version tardive d’un Cham noir 
apparaît au Xe siècle dans le livre d’un érudit musulman, puis elle est reprise au XVIIIe 
siècle par les théologiens chrétiens.” (Ibidem: 371). Asimismo, Eva escarba en el suelo 
después de su parto y brota agua del Mar Rojo, mientras que en el Corán, en la historia 
de Job (sura 38, aleya 42), el agua surge gracias a una patada. En el Génesis, es la sierva 
Agar la que busca el agua en el desierto tras el nacimiento de su hijo. En la epopeya 
peul, también existen casos de influencia islámica. Derive y Seydou aseguran que con la 
intrusión de la “jihad” en la sociedad peul, los relatos épicos se convierten en “qaçida 
d’inspiration religieuse, empruntée aux modèles arabes” (Derive; Seydou, 2008: 233). 
También algunas versiones de Soundjata, como ya hemos mencionado, vinculan al héroe 
mandinga con Bilali, el almuecín de Mahoma. 
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aunque los pueblos africanos hayan adoptado los valores musulmanes también 

han sabido integrar al Islam los suyos. Para este autor si, desde el punto de 

vista dogmático, algunas de las variaciones que los hábitos tradicionales han 

generado en las bases islámicas de los países de África occidental pueden ser 

consideradas como debilidades, desde el punto de vista sociológico, han sido 

todo un éxito puesto que han favorecido la adaptación del Islam a una nueva 

sociedad. 

En el territorio bambara, el Islam y el animismo parecieron conocer en 

la mayor parte de los casos una pacífica convivencia:  

Pourtant, cet animisme invétéré ne semble pas avoir, de son 
côté, fait preuve d’intolérance. L’Islam est pratiqué dans Ségou 
même, [...]. Il fut combattu comme religion officielle mais jamais 
comme pratique d’un individu ou d’un groupe. Et sans doute 
qu’alors comme aujourd’hui un certain nombre de Ségoviens 
honorèrent de concert l’Islam et l’animisme, par mesure de 
sécurité.  
D’autre part, dans les pays conquis, Ségou n’essaya pas 
d’imposer le culte de ses dieux. Les vassaux de Ségou 
conservèrent soit leurs propres fétiches, soit une foi musulmane 
déjà très avancée (Djenné) sans que Ségou s’en inquiète. 
(Kesteloot, 1993: T. 1, 11) 

 

Sin embargo, Cissé aclara que la rivalidad entre la comunidad 

musulmana y animista se produce también en algunas localidades:  

à quelques kilomètres seulement d’ici [Krina], des fanatiques 
musulmans pestent contre le komo310, ses prêtres et son 

                                                 
310.  A fin de aclarar la función del Komo en la sociedad bambara añadimos la explicación 

de Germaine Dieterlen: “Le mot Komo désigne le complexe formé en principe dans 
chaque village par les sociétaires vivants et morts, le sanctuaire et ses autels (boli), leur 
chef responsable, le masque. Il est dominé et protégé par la puissance invisible de Faro 
et par la présence d’un génie particulier auquel il est consacré. Ce dernier hante un 
arbre situé dans le bosquet où ont lieu les cérémonies ; il est respecté pour avoir 
enseigné, aux temps mythiques, l’origine et le rôle des boli, les modalités du culte ; il 
vient s’abreuver du sang des victimes.” (Dieterlen, 1988: 166). Entre los principales 
rasgos del Komo, esta autora (Ibidem: 166-168) destaca: cada Komo recibe un nombre 
particular; además, hay una rigurosa jerarquía; el jefe del Komo, llamado “komotigi”, 
pertenece normalmente a la casta de los herreros y su función es hereditaria; asimismo, 
el “komotigi” debe respetar una serie de obligaciones, es ayudado por dos ancianos de 
su promoción y secundado por jóvenes ya iniciados; por último, existe una fuerte 
responsabilidad del jefe del Komo, tal como ocuparse del altar y administrar los bienes 
de la comunidad almacenados en el granero, además, debe cumplir sus funciones con 
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enseignement, et incitent leurs coreligionnaires à incendier les 
bosquets sacrés afin d’établir à leurs emplacements des 
mosquées ou des champs d’arachides” (Cissé; Kamissoko, 
1988: 5) 

 

Por otro lado, Jansen afirma que en Kéla (Malí) la penetración del Islam 

significó el final de algunas prácticas animistas, lo que parece haberse 

producido principalmente a mediados del siglo XX:  

L’islamisation du Haut-Niger fut un processus lent mais 
irréversible. Les grandes fêtes annuelles, comme la fin du 
Ramadan et la Tabaski, ont toutes un caractère musulman. À 
Kéla ne subsitent guère de réminiscences des célébrations issues 
des religions traditionnelles. Seuls quelques livres en font 
aujourd’hui état. Les habitants de Kéla sont manifestement tous 
musulmans. […] On pourrait supposer que l’islam n’est apparu 
que récemment dans le Haut-Niger en tant qu’instance 
dénonçant les pratiques non-islamiques. […] En effet, lorsque je 
montrai des photos de masques (tyiwara) à Mamadi Diabaté, il 
me raconta que des gens dansaient dans les champs avec des 
masques semblables dans les années cinquante. « Mais 
maintentant nous sommes tous musulmans », ajouta-t-il. (Jansen, 
2001: 48-49)  

 

No obstante, Jean Rouch relata que Marcel Griaule le había contado 

que los dogon del pueblo de Bongo, a pesar de ser musulmanes, conservaban 

con esmero las pinturas iniciáticas de “l’auvent Desplagnes” a lo que añade: “je 

comprenais soudain que ces jeunes gens de Bongo qui, malgré l’islam, 

repassaient en ocre, blanc et noir, les peintures dessinées là par leurs ancêtres, 

continuaient le « dit de la tradition », de leur tradition.” (Cissé; Kamissoko, 

1988: X). Pero parece que los dogon no son siempre tan respetuosos con las 

costumbres de antaño. Jolly (2003: 30) indica que los griots dogon de Guimini-

Dontaba poseían antiguamente un “yaruwa” o gran tambor que colocaban 

debajo de su axila y que tocaban tan sólo durante las ceremonias de 

entronización o en los funerales de un “hogon”. En los años 80 estos 

individuos destruyeron este tambor para acabar con las prácticas animistas 

                                                                                                                                      
rigor y honestidad, consultando sus decisiones con los otros miembros de la 
comunidad. 
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incompatibles con sus nuevas costumbres musulmanas. Este intrumento 

representaba a un temido león que exigía sacrificios sangrientos. Jolly (Ibidem: 

46) asegura que la presión del Islam y la del cristianismo han remplazado 

incluso las abusivas imposiciones coloniales. Asimismo, precisa los 

sentimientos que despiertan los animistas dogon entre los adeptos al Islam y al 

protestantismo:  

Les Peuls musulmans, ennemis séculaires des Dogon, n’ont que 
mépris pour ces « païens » primitifs, adorateurs de fétiches et 
buveurs de bière (même si les Peuls du Séno-Gondo oublient un 
peu vite qu’ils ont été islamisés très tardivement); tandis que les 
premiers protestants dogon, très vigoureux, vouaient à l’enfer 
éternel tous les « païens » pervertis par la bière et par le péché 
originel. (Ibidem: 371) 

 

Jean-Paul Colleyn (1996: 726) señala que, actualmente, en algunas zonas 

de Malí como Segu, Sikasso y Yorosso los musulmanes se definen a sí mismos 

como una élite opuesta a un pasado oscuro y malsano, mientras que los 

animistas se consideran los resistentes y defensores de las creencias de sus 

antepasados.  

 

2.1.1. Los morabitos, adivinos, fetichistas y curanderos. 

Cuando examinamos los relatos épicos comprobamos que, muy a 

menudo, los guerreros contactan con genios, demonios y otros seres 

ultraterrenales gracias a intermediarios. La tarea de estos mediadores y la 

creencia absoluta de los combatientes en sus poderes hacen que lo 

sobrenatural y lo terrenal no sean apreciados como dos realidades diferentes 

sino como un cosmos donde ambos elementos coexisten de una manera 

completamente natural. Estos personajes son los morabitos y los magos 

capaces de ver aquello que es invisible para el resto de los mortales. Su 

capacidad de obrar en ese espacio imperceptible les permite hacer magia ya 

que, según Garnier, esta práctica: “concerne les transactions entre le monde 

visible et un monde invisible immanent” (Garnier, 1999: 3).  
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Antes de analizar la función de estos personajes en las epopeyas 

africanas creemos conveniente introducir algunas explicaciones de diferentes 

autores sobre sus actividades sociales. Según Monteil (1986: 154-159), el 

término morabito es una deformación del árabe dialectal norteafricano 

“mrâbot” o lo que es lo mismo Almorávid (al-Murâbit).Ya los viajeros 

portugueses a lo largo del siglo XV mencionan la presencia de representantes 

religiosos al lado de los reyes en el oeste de África. Encontramos también, en 

los relatos de viajes del siglo XVII, referencias a estos clérigos en las que se 

precisan el nombre del oficio en francés o en inglés. Este investigador 

considera que los morabitos provienen del norte de África. Actualmente, en 

África negra, están asociados generalmente a una de las dos grandes cofradías: 

la qadiriya311 o la tijaniya. La principal diferencia entre estas hermandades 

reside en la recitación de las letanías que dirige el religioso. En cuanto a su 

labor en la sociedad moderna, Monteil añade algunos datos que dejan ver a la 

vez ciertas tareas de los morabitos de antaño:  

Aujourd’hui, en Afrique noire, la sécurité généralisée a réduit au 
rôle d’intermédiaire ou d’arbitre privé la fonction traditionnelle 
de protecteur ou de donneur d’asile. Le juge musulman, le cadi 
(khaali, alkali), n’est pas toujours consulté. Quant au marabout 
combattant de la guerre sainte (comme El-Hadj Omar ou 
Osman Dan Fodyo) ou même fondateur d’État théocratique 
(comme Sêkou Amadou), il est évidemment du domaine du 
passé – quoique le mahdisme existe encore, sporadiquement. 
Reste le tissu des liens innombrables noués entre les fidèles et 
leurs marabouts. (Ibidem: 172-173) 

 

Indica, además, que el morabito es a menudo un mago, un vidente o un 

adivino que ocupa una parte de su tiempo confeccionando amuletos. De la 

lectura del Corán parece deducirse que aquellos fenómenos extraños que Dios 

realiza empleando como intermediario a un hombre no pueden denominarse 

magia, sino milagro, mientras que aquellas prácticas ejecutadas únicamente por 

                                                 
311.  Esta cofradía fue fundada en Bagdad en el siglo XII por Abd-al-Qadir-Jaylani (1077-

1166). En Malí, fue creada por el moro Ahmadal al Bakkâ’i hacia finales del siglo XV y 
principios del XVI. Entre sus adeptos se incluyen aquellos que pertenecen a las familias 
que primero abrazaron el Corán y aquellos que están más próximos culturalmente del 
mundo árabe (Cissé, 1992: 34-35). 



CAPÍTULO III. WANGRIN Y LOS HÉROES ÉPICOS 389

individuos basándose en la conciliación de los poderes ocultos de la naturaleza 

sí son magia, contraria a la religión. En la aleya 69 de la sura 20, se pide a 

Moisés que demuestre la fuerza de Dios: “Tira lo que tienes en la diestra y 

devorará lo que ellos [los magos] han hecho, que lo que ellos han hecho no es 

más que artimaña de mago. Y el mago no prosperará, venga de donde venga.” 

(El Corán, 1980: 386).  

Seydou Cissé (1992: 42-43) distingue las siguientes funciones del 

morabito maliense: la enseñanza, ejercida principalmente en las escuelas 

coránicas y profundamente relacionada con la predicación; la taumaturgia, ya 

que el guía espiritual dedica gran parte de su tiempo a la adivinación y la cura; 

la escritura pública, puesto que durante mucho tiempo, los morabitos fueron 

verdaderos secretarios, destacando entre una población formada 

principalmente por analfabetos y en el periodo colonial sus servicios de 

escribanos eran requeridos por los reyes y los colonos; la conversión pacífica o 

por la fuerza de los paganos al Islam; y la labor agrícola y pastoril. Estos 

representantes religiosos pueden alternar diferentes actividades.  

También Prévost y de Courtilles afirman que ciertos morabitos 

aseguran poseer poderes extraordinarios y aluden a determinadas prácticas:  

Magiciens, guérisseurs, voyants, ils ne sont pas rebutés (malgré 
que l’association d’éléments étrangers avec le verbe coranique 
soit interdite par le Coran), par le fait de se livrer à des “travaux” 
qui impliquent un usage sacrilège du chapelet, grâce auxquels ils 
disent entrer en communication avec le démon, ou d’éloigner le 
mauvais esprit, par le recours à des formules magiques, par la 
calligraphie arabe associée à des animaux, à la numérologie. Ils 
confectionnent des amulettes et des gris-gris. (Prévost; de 
Courtilles, 2005: 87) 

 

Durante sus viajes, muchos de ellos buscan clientes entre aquellos que 

desean recobrar la salud, encontrar la suerte o perjudicar a sus enemigos. La 

preparación de infusiones, la lectura y la recitación de versos coránicos son 

algunas de sus prácticas más habituales. Estas autoras (Ibidem: 27) distinguen 

tres tipos de morabitos dependiendo de su función: en primer lugar, el 

morabito sabio, verdadero asceta y hasta santo venerado, que preside una 
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cofradía ligada al culto de los santos. Es una autoridad en religión, teología, 

jurisprudencia, ciencias místicas, literatura y poesía. Un ejemplo es Tierno 

Bokar, el maestro de Hampâté Bâ. Por otro lado, el morabito enseñante, quien 

depende a su vez de otro morabito maestro. Enseña a los alumnos de las 

madrazas las oraciones y las canciones. Algunos de ellos se convertirán en sus 

discípulos. Por último, el morabito mágico-religioso, entre cuyas tareas destaca 

la adivinación. Puede recitar 107 veces ciertos versículos del Corán o 

escribirlos al mismo tiempo que desgrana su rosario para solicitar el 

cumplimiento de un deseo. Desempeña esta actividad gracias a la recepción de 

la “baraka”, bendición procedente de Dios y que consiste en una fuerza 

constructiva y positiva. Para ayudar al consultante utiliza la “virtus” o flujo 

magnético que se transmite mediante la saliva y la imposición de manos. 

Recomienda también beber agua bendita como medio de purificación del 

cuerpo. 

Parece que hay un gran número de partidarios y oponentes de estos 

clérigos musulmanes. Mientras que unos son admirados, a otros se les 

reprocha su charlatanería. En cualquier caso, algunos de ellos cobran sumas 

importantes de dinero por los servicios ofrecidos312. 

No es fácil encontrar el término que reúna todas las acepciones que 

definen la función del morabito en las epopeyas africanas. En un mismo 

capítulo aparecen calificaciones tales como morabito, mago y adivino para 

precisar la labor del mismo individuo. Kesteloot se refiere a ellos como: 

“féticheur-devin-marabout-guérisseur” (Kesteloot, 1993: T.1, 24). Esta autora 

advierte que el término “mori”313 o “morabito” es utilizado muy a menudo en 

                                                 
312.  Colette Le Cour Grandmaison (Deluz; Le Cour Grandmaison; Retel-Laurentin, 2001: 

46-55) recoge las impresiones de la anciana Aïta N’Doye sobre el deseo de 
enriquecimiento de las curanderas modernas en contra de lo que sucedía antaño. La 
propia etnóloga afirma que la africana tiene razón, lo que le lleva a concluir que los 
tiempos de los falsos profetas y de las falsas curanderas ya han llegado. También 
transmite las protestas de la comerciante Awa, quien declara que algunos hombres, 
diciéndose morabitos, entran en los domicilios robando las pertenencias de sus 
moradores. 

313.  “Mori” designa el oficio que implica sabiduría y videncia. 
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la epopeya bambara en lugar de “fetichista” 314. Además, se pregunta si ello es 

debido al complejo de inferioridad de los animistas con relación al Islam315 o a 

un ejemplo de asimilación de una función religiosa foránea por la religión 

local. De todos modos, insiste en que los mencionados morabitos son 

verdaderos brujos y salvo en un único caso en L’épopée bambara de Ségou es 

imposible diferenciar los dos oficios. “Bara”, cuya traducción es “trabajo”, es 

la palabra que valora las operaciones mágicas de los morabitos y que se utiliza 

actualmente para referirse a las ocupaciones de funcionarios y agricultores. 

Esta investigadora insiste en que el “maraboutage”316 es un oficio como 

cualquier otro y que aporta notables beneficios. Hemos decidido denominar a 

estos individuos “fetichistas”, “adivinos”, “morabitos” o “brujos” respetando 

la traducción del vocablo. 

                                                 
314.  Monteil precisa a propósito del término “fetichismo”: “L’expression « fétichisme » est 

généralement considérée aujourd’hui comme inexacte et péjorative. Elle est, en tout 
cas, ambiguë, puisqu’elle confond les deux mots portugais fetisso (chose fée, ensorcelée 
ou enchantée) et feitiço (factice, artificiel). On préfère, de plus en plus, le 
terme « animisme ».” (Monteil, 1986: 40). 

315.  Según Kesteloot (1993: T. 1, 10), los musulmanes se permitían despreciar a cualquiera 
que no lo fuese y principalmente a los fetichistas analfabetos a causa de su doble 
pecado: uno, consistente en ser paganos; otro, por su desconocimiento de la escritura 
árabe.  

316.  Monteil escribe: “Le maraboutisme au Maghreb a dû naître de la croyance dans les 
pouvoirs surnaturels des saints, de la vénération et de la crainte inspirée par les lettrés, 
de la nécessité d’une autorité stable et impartiale, du besoin impérieux de sécurité, 
d’aide économique et médicale.” (Monteil, 1986: 171). En cuanto a África negra 
explica: “Le « maraboutisme » paraît, à certains observateurs européens, tellement 
caractéristique de l’Afrique noire qu’ils en viennent à confondre avec lui l’ensemble de 
l’Islam. Il s’agit, cependant, d’un phénomène très général dans le monde musulman, où, 
sous divers noms, on rencontre ces personnages religieux, plus ou moins lettrés, plus 
ou moins magiciens ou guérisseurs, parfois mystiques authentiques, souvent affiliés à 
une confrérie...” (Ibidem: 153). Prévost y de Courtilles definen el “maraboutage” como: 
“une pratique individuelle et secrète qui met en conflit le consultant, son ennemi et le 
marabout. C’est un acte qui soulève la méfiance, car chacun est persuadé être la victime 
d’une tentative de maraboutage.” (Prévost; de Courtilles, 2005: 87). Colette Le Cour 
Grandmaison declara: “En Afrique du Nord, les marabouts sont de saints hommes, 
guides ou héros religieux dont les tombeaux sont vénérés. Au Sénégal, sont appelés 
marabouts les chefs de congrégations musulmanes et aussi, par extension, tous les 
hommes religieux. Certains monnaient leur connaissance du Coran en vendant des 
talismans. Le mot « maraboutage » signifie qu’un sort a été jeté à une personne et que 
des pratiques surnaturelles ont été faites dans l’intention de lui nuire ou de s’opposer à 
certaines de ses actions.” (Deluz; Le Cour Grandmaison; Retel-Laurentin, 2001: 25-26). 
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En efecto, consideramos que la actividad de los monjes en esta epopeya 

así como el interés de los personajes por la adivinación reflejan la relación 

entre el islamismo y el animismo en la sociedad. Según Charles Monteil, ambas 

corrientes se fusionarían en la labor de estos individuos. El africano recurre, 

como afirma este autor en unas notas inéditas de 1949 recogidas 

posteriormente por su hijo Vincent Monteil, a la ayuda de los videntes:  

Les Noirs sont avides de science divinatoire. Les païens n’ont 
que peu de moyens: L’Islam leur a apporté, à cet égard, les plus 
larges satisfactions. Tous les Soudanais, croyants ou incroyants, 
sont de fidèles clients du “diseur de choses cachées”, devin ou 
marabout – pour eux, c’est tout un. Ce sont ces pratiques qui 
forment le pont entre l’islamisme et le paganisme ; ce sont les 
devins de tout acabit, musulmans ou païens, qui assurent la 
liaison entre les deux religions. Parmi les moyens de divination, 
la géomancie317 est probablement celui qui, dû aux musulmans, a 
pénétré le plus profondément chez les Noirs et y est tenu en très 
grande estime. (Monteil, 1986: 176-177) 

 

Kesteloot (1993: T. 2, 10) considera que es muy posible que las 

ceremonias actuales celebradas por estos profesionales hayan influido en la 

narración de los ritos relatados en la epopeya bambara. El griot describe lo que 

observa en la actualidad así que el ritual islámico contado encubre las 

verdaderas prácticas animistas del siglo XIX en Segu, en donde estas se 

producían sin ningún tipo de disimulo puesto que el Islam era oficialmente 

rechazado por sus gobernantes. La descripción que aparece en L’épopée bambara 

de Ségou detalla las diversas fases que aparentemente comprendían estas 

sesiones:  

 

                                                 
317.  En efecto, Hébert (1961: 158-161) señala que existe una técnica geomántica que refleja 

claramente la influencia del Islam a pesar de que su práctica esté prohibida por el 
Corán. Dicho procedimiento consiste en emplear un cuadro que incluye el nombre de 
32 profetas, de los cuales 16 pertenecen al Islam. En la lista encontramos el nombre de 
Mahoma, de Jesús y de varios califas como Omar, ‘Utmān ibn ‘Affān y Alí entre otros. 
Los bambara atribuyen a cada figura de lectura uno de estos personajes puesto que se 
caracterizan por un simbolismo concreto. Además, este autor (Ibidem: 169) afirma que 
la geomancia musulmana también ha experimentado modificaciones debido al contacto 
con los procedimientos africanos, por ejemplo, la introducción de determinadas 
nueces, como las de cola, o semillas y los modos de escritura.  
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Bakari lui donna les cinquante mille cauris 
en paiement de la consultation. 
Il est resté là jusqu’au sélifana ; 
vers trois heures, le marabout s’est levé. 
il fait ses ablutions, prend sa peau de prière, 
il a prié, il a pris son chapelet 
il en pinça la corde, il rentra dans sa chambre, 
il prit du papier blanc et des tablettes, 
il a écrit des choses, puis s’est mis à rire. 
Il a rempli les deux faces du papier, 
il a plié le papier et l’a donné à Bakari: […]. (Ibidem: T. 2, 9-10) 

 

El retrato de los morabitos en L’épopée d’El Hadj Omar Tall es bastante 

diferente del de Soundjata o del de la epopeya bambara porque se trata de una 

epopeya religiosa. El protagonista es uno de ellos pero se enfrenta a otros 

representantes espirituales. Thierno Palèn, presentado como un hombre santo, 

es otro monje musulmán que alude a su sabiduría y a su privilegio 

gerontocrático para que El Hadj Omar no le contraríe. No obstante, Thierno 

Palèn no recibe el apoyo de sus correligionarios y únicamente la colaboración 

de un genio impide su castigo público. Este pasaje contribuye a reflejar la 

superioridad de un morabito frente a otro y a favorecer la imagen de la 

milagrería islámica. Posteriormente, hallamos el enfrentamiento entre dos 

santos musulmanes durante el que se vislumbran las virtudes de los dos 

oponentes: El Hadj Omar y Cheikhou Amadou, nieto de Amadou, el fundador 

del imperio peul de Macina. Mediante esta oposición constatamos los poderes 

sobrenaturales y espirituales de ambos rivales pero sobresale la supremacía del 

protagonista de la epopeya. Más tarde, El Hadj Omar impresiona a los 

especialistas en ciencias islámicas. También encontramos a un monarca pagano 

rodeado de cuarenta eruditos encargados de curar a su hijo. Estos son 

llamados morabitos pero en realidad no podemos asegurar que no se haya 

llevado a cabo un uso generalizado del término. 

 

2.1.1.1. La protección de los adivinos. 

La colaboración que los adivinos prestan a los reyes, príncipes y al 

protagonista de la novela de Hampâté Bâ comprende principalmente las 
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siguientes actividades: la videncia, los consejos, las plegarias, la creación de 

amuletos y de pócimas y la realización de sacrificios. 

 

a) La videncia y los consejos de los morabitos.  

Entre las tareas que desempeña el morabito en las epopeyas, una de las 

más usuales es la de suministrar una información o aconsejar a un héroe. 

Véanse algunos de los casos más significativos:  

En el capítulo “Da Monzon et Bassi de Samaniana” de L’épopée bambara 

de Ségou el rey Da Monzon tiene cuatro morabitos a su servicio cuyo consejo es 

solicitado “avant de décider guerre, voyage ou entreprise diplomatique” 

(Kesteloot: T.1, 38). Estos cuatro hombres dominan lo divino y lo terrenal 

puesto que deben comunicarse con Alá para averiguar cómo ayudar al rey. Su 

influencia sobre el soberano es tan fuerte que su palabra puede iniciar una 

guerra o impedirla. 

Biton Koulibaly, fundador del imperio bambara, convoca a sus adivinos 

con la intención de conocer el nombre del que le sustituirá a su muerte. Los 

fetichistas de este monarca, bajo la solicitud de sus notables, anuncian quien 

será su sucesor. 

Da Monzon pide a sus morabitos y a sus adivinos que le precisen su 

futuro (“Da Monzon et Koumba Silamagan”). Todos estos sabios le 

recomiendan que evite la llegada de extranjeros. La convicción del gobernante 

en la veracidad de las palabras de sus consejeros es tan profunda que se 

advierte a la población que la acogida de un extraño desencadenaría la muerte 

del huésped y la del anfitrión. 

Da Monzon, en el capítulo “Da Monzon et Silamaka du Macina”, reúne 

a sus cuarenta morabitos para saber cuál será el destino del trono de Segu. Por 

otro lado, su rival Silamaka requiere los servicios de un adivino, denominado 

más tarde vidente y mago, para que descifre en la arena su futuro. 

Constatamos que la predicción del futuro es una actividad requerida 

muy frecuentemente así que nos preguntamos en qué consiste exactamente 

este fenómeno. Germaine Dieterlen lo define así: “c’est dévoiler au profane 
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la « parole » qui se situe à la fois dans l’espace et dans le temps, qui est volonté 

et expression matérielle de cette volonté.” (Dieterlen, 1988: 235). De ahí la 

importancia que adquiere, para esta investigadora, la “palabra”, elemento 

primordial del arte adivinatorio. El adivino es un intermediario que, tras oír las 

preguntas de los solicitantes, traduce las respuestas de las potencias 

sobrenaturales. Esta autora señala que los bambara creen que el cuerpo, desde 

su aparición en este mundo, viene marcado por rasgos cuya interpretación 

revela la personalidad y el destino de la persona. Así, el agorero prestará gran 

atención no sólo a las facciones (forma de los ojos, de la nariz, etc.) sino 

también a la manera de caminar o de mover los brazos. También el doble de 

cada persona, que se materializa a través de la sombra durante el mediodía, 

proporciona datos interpretativos al vidente. Sin embargo, los clarividentes, en 

contacto con la divinidad, deben cumplir una serie de obligaciones. Los genios 

les protegen pero también les castigan, por lo que si mienten pueden incluso 

fallecer.  

Al igual que en las epopeyas analizadas, los principales agentes de las 

ceremonias religiosas en L’étrange destin de Wangrin, sean de carácter musulmán 

o paganas, son los morabitos, geománticos318 y toda clase de adivinos. 

Asimismo, el protagonista de la novela, del mismo modo que algunos de los 

                                                 
318.  Según Hébert (1961: 168-169) la geomancia tiene claramente orígines árabes. Son los 

árabes quienes la introdujeron y difundieron en África bastante antes del surgimiento 
del Islam aunque esta corriente religiosa ha supuesto posteriormente un fuerte apoyo 
para su divulgación. La geomancia es la hermana menor de la astromancia o astrología. 
Pretende predecir el futuro, averiguar los peligros que corremos, conocer el tratamiento 
de las enfermedades, las faltas que debemos evitar, los talismanes necesarios, los 
sacrificios requeridos y en ciertos países africanos se considera que da las claves que 
permiten encontrar animales y objetos perdidos o robados. Para este autor, la base de la 
geomancia es la siguiente: “Les astres sont remplacés par des groupes de points 
obtenus par des procédés analogues à notre jeu de « pile ou face » ; ces points 
symbolisent les étoiles, et les groupes de points de constellations. Des règles ont été 
fixées, limitant le nombre de points par groupe à huit, et ordonnant ces points selon 
des lignes géométriques.” (Ibidem: 116-117). G. Dieterlen indica sobre esta técnica 
adivinatoria: “La géomancie est très couramment employée par les Bambara et 
pratiquée par tous les chefs de sociétés religieuses et par tous les chasseurs qui en 
connaissent plusieurs sortes, notamment le nama ti « signe de l’hyène » le timba ti « signe 
de l’oryctérope », le tyē dye « vérité blanche » ou trabu. Les représentations attachées à ce 
mode de divination sont très complexes chez les Bambara qui déclarent posséder une 
géomancie autochtone distincte de la géomancie dite « musulmane » qu’ils connaissent 
également.” (Dieterlen, 1988: 249). 
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héroes de las narraciones épicas africanas, también es el ejecutor en ocasiones 

del rito animista. Unas de las principales funciones de estos colaboradores de 

Wangrin son la de revelarle el futuro y asesorarle. Al igual que en los relatos 

épicos, los combates de Wangrin exigen una previsión, como lo demuestran 

determinadas reflexiones de los personajes y del narrador: “Ce n’est pas le jour 

de la battue qu’il faut dresser son chien de chasse.” (E.D.: 48); “Or une guerre, 

si petite soit-elle, doit être préparée.”319 (E.D.: 304). El protagonista de la 

novela anhela conocer el futuro para estar preparado ante las adversidades que 

deba superar, por ello, las predicciones se suceden vaticinadas por morabitos o 

por otros representantes animistas. El presagio que anuncia al padre de 

Wangrin el brillante destino que conocerá su hijo es emitido por el herrero que 

al interpretar el papel del dios Komo se encarna en este mismo. El segundo 

augurio es comunicado por el “Sema” de los circuncisos. Los siguientes son 

pronunciados por morabitos, tales como Tierno Siddi y Moulaye Hamidou, y 

otros adivinos 

Junto con su “padre adoptivo” Abougui Mansou, el intérprete se dirige 

a casa del morabito Tierno Siddi para que consulte el oráculo y les indique 

cómo beneficiarse de la guerra que tiene lugar en Europa. Después de las 

fórmulas de cortesía de costumbre, el morabito les conduce a la “maison 

d’homme” para evitar ser escuchados, escena que recuerda a la que aparece en 

el episodio “Le Roi de Koré” de L’épopée bambara de Ségou, cuando el 

sacrificador del caimán sagrado insiste en comprobar si alguien espía antes de 

invocar a los espíritus. Tanto en las epopeyas como en la novela las sesiones 

adivinatorias están ambientadas con una aureola de misterio. El cuarto donde 

                                                 
319.  Esta reflexión refleja la filosofía de Hampâté Bâ quien nunca desprecia la pequeñez de 

ningún elemento sino todo lo contrario, como se deduce de algunos de sus 
comentarios. Heckmann precisa que en octubre de 1969, este escritor maliense narra en 
el Consejo ejecutivo de la UNESCO, con motivo del conflicto entre árabes e israelíes, 
el cuento Il n’y a pas de petite querelle o también titulado Un rien tue tout que ilustra el 
proverbio africano: “Il n’y a pas de petite querelle, comme il n’y a pas de petit incendie” 
(Hampâté Bâ, 2000: 28). Por otra parte, a una de las preguntas de Philippe Decraene 
para el periódico Le Monde, responde: “Tout effort compte. La petitesse apparente d’un 
effort n’empêche pas qu’il puisse avoir des conséquences considérables. Comme disait 
mon maître Tierno Bokar: « Malgré son envergure gigantesque, le baobab est engendré 
par une graine qui n’est pas plus grosse que celle du café. »” (Decraene, 2005: 331).  
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tiene lugar la ceremonia de Tierno Siddi es a la vez biblioteca y sala de oración. 

Las diferentes fases del acto religioso son similares a las de las epopeyas 

africanas: en primer lugar, consulta de diversas páginas de algunos libros320; a 

continuación, trazado de signos cabalísticos; luego, profunda meditación; por 

último, desciframiento del mensaje. En esta ocasión, parece que las cifras 

ligadas a la época en que vivió Jesucristo son imprescindibles para realizar la 

predicción. Cada once años, desde el nacimiento de Jesús, un espíritu celeste 

salvaguarda el cristianismo. En el momento en que Francia y Alemania se 

declaran la guerra, el centésimo septuagésimo cuarto espíritu llamado 

Ba’azshaynel protege al mundo cristiano de modo que el resultado será 

favorable para el pueblo francés. El conflicto bélico europeo, augura el 

morabito, permitirá el enriquecimiento del intérprete. Como sucede 

habitualmente en las epopeyas, el clérigo recibe a cambio de sus servicios un 

caballo, cien francos, diez cargas de cereales y ropa. Efectivamente, la 

predicción sucederá tal cual había sido referida. 

 

b) Las plegarias. 

En las epopeyas africanas los monjes islámicos rezan para resguardar a 

sus clientes de peligros, por ejemplo, Da Monzon declara:  

J’ai convoqué les grands marabouts de Ségou, 
je les ai réunis pour implorer Allah 
de me livrer Samaniana Bassi (Kesteloot, 1993: T.1, 43)  

 

Igualmente, Almâmy Oumar solicita al cheik de Dalen, erudito en 

teología del Islam, ayuda para vencer a los animistas mandinga:  

Il lui dit: “Je veux que tu implores pour moi 
Le Seigneur des Cieux et de la Terre, 
Contre Dianké Wâli de Tourouban. (Oury Diallo, 2009: 49) 

 

                                                 
320.  Hébert (1961: 117) indica que existe un libro muy conocido entre los geománticos de 

todo el continente africano que se emplea como manual desde la Alta Edad Media. Su 
título es Kitab el façl fi ouçoul ’ ilm er-raml (Libro de la distinción de los principios de la ciencia de 
la arena) y su autor se llama Cheik Mohammed Es-Zenâti, un bereber marroquí 
pertenenciente a la tribu de los zenata. 
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En repetidas ocasiones, el protagonista de L’étrange destin de Wangrin 

demuestra creer ciegamente en los poderes de los videntes así que no es 

extraño que requiera sus oraciones. Con motivo del anuncio hecho por el 

comandante sobre la próxima participación de Francia en la guerra europea, 

Wangrin da prueba de su fe en los líderes religiosos musulmanes al sugerir a su 

superior que les pida ayuda: “Ceux-ci peuvent en effet, par leurs prières, 

arrêter le mal, soit que l’Allemagne renonce à poursuivre le combat, soit qu’elle 

connaisse la défaite.” (E.D.: 69). También solicita las oraciones del morabito 

moro Moulaye Hamidou: “Moulaye Hamidou, dit Wangrin, accepterais-tu de 

travailler pour me garantir contre mes ennemis blancs-blancs, noirs-blancs et 

noirs, et pour combien ?” (E.D.: 237); “Moulaye Hamidou, continua Wangrin, 

tu es, après Tierno Siddi, de Diagaramba, le plus véridique et le plus fort des 

marabouts qu’il m’a été donné de rencontrer. Aussi, je te fais entière 

confiance.” (E.D.: 244). Anteriormente, cuando Wangrin había deseado 

sustituir a su rival Romo, se había apoyado, al igual que los guerreros épicos, 

en tres grandes morabitos:  

Par ailleurs, il alla visiter les trois grands marabouts Abaldi, 
Madaou et Oulmaye, qui résidaient dans la ville, et les fit 
travailler pour lui. Le premier, réputé pour ses connaissances en 
sciences occultes, devait nouer magiquement la langue de Romo 
et de son commandant de cercle et les empêcher de réagir contre 
la mutation de Romo. Quant aux deux autres, ils devaient prier 
en vue de bien disposer les chefs blancs de qui dépendait le 
pouvoir de décider la mutation de Wangrin à Yagouwahi. (E.D.: 
131-132)  

 

La actitud de Wangrin recuerda a la de Da Monzon y a la de Almâmy 

Oumar porque también solicitan el perjuicio de sus oponentes321:  

Le maître des eaux se lève et appelle ses marabouts:  
Mori Zoumana Ba, Mori Diankine, Sirablé Karamoko. 
Il leur explique: « Bassi m’embarrasse fort 
Bassi m’a insulté, Bassi me chauffe le ventre ! 
Cherchez auprès d’Allah comment me le livrer :  
je veux l’abattre et l’égorger en sacrifice à mes quatre fétiches, 

                                                 
321.  Por consiguiente, los magos también practican la magia negra. Mientras que la magia 

blanca está encaminada a hacer el bien, la negra busca hacer el mal. 
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je veux piller Samaniana, 
C’est pour cela que je vous ai fait quérir ». (Kesteloot, 1993: 
T.1, 41) 

 

Algunos clérigos islámicos demuestran más profesionalidad, desinterés 

económico y piedad que otros. Por ejemplo, Moulaye Hamidou es famoso por 

sus conocimientos ocultistas y su creencia en el Corán. Su erudición en 

adivinación y su experiencia le permiten prescindir de su libro de magia para 

descifrar el sueño de la pastora peul. La integridad del representante religioso 

se refleja en sus respuestas: “Je ne suis pas un vendeur de prières au plus 

offrant et dernier enchérisseur. Je prie Allâh, mais je ne vends pas son nom.” 

(E.D.: 237). La única condición que Moulaye Hamidou impone para interceder 

por Wangrin ante Alá es que el protagonista practique la caridad. Tampoco 

Tierno Siddi cobra siempre a cambio de sus oraciones, así rechaza tras el juicio 

de Dakar cualquier pago, encarnando, mediante la honradez, la generosidad y 

la fidelidad a su religión, el morabito ejemplar322. Por este motivo, Wangrin 

declara:  

Or, il me les [les cadeaux] a refusés en alléguant qu’il n’avait pas 
prié pour moi moyennant salaire, mais par pitié, obéissant à la 
recommandation du Prophète selon laquelle chaque homme, ne 
serait-ce qu’une fois dans sa vie, doit, par pitié, violer la justice. 
 « Il me savait coupable dans l’affaire des boeufs. Néanmoins il a 
prié pour moi, par compassion. […]. » (E.D.: 116-117) 

                                                 
322.  Según Seydou Cissé (1992: 65), en sus orígenes, el sistema educativo tradicional 

islámico distinguía dos categorías de profesores: por un lado, aquellos que impartían 
docencia en las escuelas públicas; por otro, los preceptores que enseñaban en los 
palacios de los califas a los hijos de los nobles. A los maestros de las escuelas públicas 
se les exigía devoción, lo que conllevaba desinterés por los bienes materiales. Por este 
motivo, normalmente, no cobraban por enseñar y sus ingresos procedían de la copia de 
libros y de su venta. Con el paso del tiempo se crearon numerosas escuelas donde cada 
profesor percibía un salario. Esto originó muchas protestas de determinados 
pensadores del Islam que consideraban la remuneración incompatible con la devoción 
y la piedad. La principal fuente de ingresos de los maestros de las escuelas coránicas es 
la agricultura aunque también reciben una cotización de sus alumnos. Aquellos 
estudiantes que carecen de medios para pagarles realizan para ellos ciertas labores a 
cambio de las lecciones, tales como la recogida de madera, la limpieza y el cultivo. 
Asimismo, los morabitos enseñantes aceptan regalos, entre los que predominan la ropa, 
los cereales, los animales y el dinero. Además, estos representantes religiosos casi nunca 
mencionan las importantes ganancias que la cura de enfermos y la taumaturgia originan. 
Cissé afirma que: “les maîtres d’écoles coraniques gardent le silence sur cet aspect de 
leur revenu, relevant du caractère privé de la clientèle” (Ibidem: 96-97). 
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Las descripciones más detalladas de las actuaciones esotéricas son las 

concernientes a Tierno Siddi. Con motivo del juicio en Dakar, este morabito 

ofrece su protección mediante una ceremonia que se caracteriza por la 

existencia de una fase que debe ser ejecutada por el protagonista, y otra en la 

que el peso de la acción recae sobre el vidente. Así, la sesión se divide en varias 

etapas: en primer lugar, encaminamiento, en cuanto el almuédano llama a la 

oración del mediodía, a un lugar del río Maayé donde Wangrin debe esperar la 

puesta del sol; a continuación, recogida de siete puñados de arena marcada 

cronológicamente por los dos cantos del gallo previos al ocaso para ser 

mezclados, en la tercera llamada del animal, en una calabaza nueva; 

posteriormente, permanencia en ayuno en el río hasta el atardecer para llevar al 

mago la mezcla después de la última oración de la noche; la actuación 

propiamente del morabito comienza cuando recibe la sustancia y la extiende 

para llevar a cabo su actividad geomántica consistente en el trazado de un 

rectángulo en el cual inscribe uno de los nombres de Alá; además, Tierno Siddi 

reza a la vez que Wangrin, sin moverse, y repite la palabra “amén” sin 

interrupción; poco después, el intérprete observa cada letra del término escrito 

separadamente; luego, el morabito divide el rectángulo en dos triángulos 

rectángulos iguales por medio de una diagonal para después reunir la arena en 

dos montones y separar también el nombre en dos. Cada una de esas partes de 

la materia granulosa se protege en dos pequeñas bolsas de tela blanca. Una de 

ellas, debe permanecer en una calabaza en un lugar seguro de la casa, oculta de 

toda mirada y principalmente de la de una mujer en periodo de menstruación. 

Es necesario que Wangrin lleve consigo la otra. Por último, a la vuelta de 

Dakar, Tierno Siddi le exige que vierta la arena de la segunda bolsa sobre la de 

la primera, introducida en la calabaza, para depositarla luego en el mismo lugar 

de donde la había recogido. El sacrificio posterior consiste en inmolar un toro 

repartiendo su carne más tarde entre los pobres y los miembros de la familia 

de Wangrin. 
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Constatamos que este acto exige el cumplimiento de una serie de 

requisitos: por un lado, cada paso debe tener lugar en un momento preciso 

indicado por el canto del gallo323 o por el llamamiento a la oración; además, la 

pureza es decisiva. El sitio donde se recoge la arena debe ser un paraje alejado 

de cualquier excremento humano o animal. También, se precisa una calabaza 

nueva, objeto con gran carga simbólica dentro del mundo peul, bambara y 

dogon. Se requiere igualmente ayuno y ocultación del talismán para evitar que 

las mujeres en fase de menstruación puedan verlo; asimismo, inclusión de 

motivos geométricos, únicamente comprensibles para el adivino, y de 

elementos religiosos, como la escritura de uno de los nombres de Alá y la 

repetición de la palabra “amén”; finalmente, imposición de un sacrificio.  

Los morabitos forman parte del grupo de personas necesario cada vez 

que el intérprete presiente la aparición de un conflicto o una situación de la 

que puede resultar beneficiado. Kountena, el griot del protagonista, 

comprende pronto lo urgente que es para su señor protegerse mediante las 

valiosas oraciones de estos colaboradores, como permite ver su comentario:  

Maintenant que te voici couvert par Abougui Mansou et 
carapacé des prières de Tierno Siddi, tu es devenu tel une pierre 
au milieu des oeufs. Si la pierre tombe sur l’oeuf, l’oeuf se casse, 
et si l’oeuf tombe sur la pierre, l’oeuf se casse encore. 
Tu es désormais un étalon qu’on ne saurait vaincre. (E.D.: 49) 

 

También Wangrin considera esencial el auxilio de clérigos musulmanes, 

por ello, lamenta no poder servirse de Tierno Siddi y Moulaye Hamidou para 

enfrentarse a Jacques de Chantalba y tener que buscar otros que le protejan.  

 

 

 

                                                 
323.  Prévost y de Courtilles explican la relación entre el gallo y la delimitación temporal: “Le 

coq est à l’image du mouvement du soleil autour de la terre. Son chant indique le 
rythme de la révolution diurne du soleil, avec l’alternance jour-nuit. [...] Pour les Peuls, 
le coq, surnommé le « muezzin des animaux », symbolise l’éveil de l’esprit. Il est aussi 
lié au secret ésotérique et tout dépend de l’endroit où se trouve le volatile. Par exemple, 
un coq dans une case signifie le secret gardé dans le silence.” (Prévost; de Courtilles, 
2005: 203). 
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c) Los amuletos.  

Hemos observado que la ceremonia de Tierno Siddi anteriormente 

citada se componía de oraciones y de preparación de talismanes. También los 

hechiceros en las epopeyas son llamados para confeccionar amuletos y 

remedios misteriosos que curen a los enfermos324. En la ejecución de estas 

llamativas tareas sobresalen sus dotes mágicas. No podemos olvidar que la 

hechicería es una de las principales características de estos relatos hasta el 

punto que algunos personajes intervienen únicamente para prevenir contra 

estas operaciones mágicas. Una cantante aconseja al rey de Kârta, en L’épopée 

bambara de Ségou, que preste atención porque:  

La sorcellerie y fleurit si bien 
que les petits pagnes des femmes 
suffisent à enrouler et à étourdir 
les guerriers les plus vaillants. (Kesteloot, 1993: T. 2, 128) 

 

Hampâté Bâ explica el concepto que los africanos tienen del fetiche:  

un objet qui a été rituellement “chargé” pour devenir le support 
d’une force. Un tel objet devient l’outil, le véhicule de la force 
d’un esprit ou d’un dieu – lequel n’est lui-même qu’une 
émanation de la force primordiale du Dieu suprême, unique 
créateur de toutes choses. (Hampâté Bâ, 1994a: 205) 

 

Los héroes saben que su fuerza no es suficiente para vencer y, en 

consecuencia, acuden a morabitos y otros especialistas en técnicas mágicas a 

fin de obtener talismanes y pociones. Esta labor de los representantes 

religiosos recibe el reconocimiento de los guerreros. Véanse las declaraciones 

de dos oponentes después de que uno de ellos hubiese logrado amuletos:  

                                                 
324.  Los amuletos cumplen diferentes funciones. Así, Coulibaly explica que los cazadores 

poseen diversos fetiches con propiedades distintas: “Au Mande, on a Janba, Mèlèkè 
(l’ange) Dibi (obscurité); il permet au chasseur de devenir invisible au gibier… 

 Sanbalan; de san, ciel, haut, balan: adverbe de lieu au-dessus. Il permet au chasseur de 
s’élever dans l’air et d’échapper à son ennemi lorsqu’il est poursuivi. 

 Kuben; de kun, tête; bèn, rencontrer, contrer. 
 Il permet au chasseur de lutter contre les nyama, force maléfique et vengeresse du 

gibier. 
 Gwasa […], c’est lui qui fait échec aux mauvais sorts. 
 Il y en a plusieurs, le plus réputé est sans conteste Kòtòron ; fétiche dont Siria Manbi fut 

le premier détenteur et qu’il légua à sa fille Sanaba ou Sanè mère génitrice de tous les 
chasseurs.” (Coulibaly, 1985: 22). 
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Quand Bakari Dian revint à Ségou 
il fit ses prières, son esprit s’apaisa, 
il n’eut plus peur de rien. 
Il avait confiance en ses marabouts 
car jamais ils ne lui avaient menti. (Kesteloot, 1993: T. 2, 14). 
 
Petit, les marabouts m’ont livré à toi. […]  
Mais Tiédian, il faut que tu le saches,  
c’est à cause de Dieu et des marabouts. (Ibidem: T. 2, 33).  

 

Samana, la mujer enviada a Kaarta por el reino de Segu para engañar a 

su enemigo, parte protegida por oraciones y amuletos. Los mandos militares 

de Kaarta325, sabiendo que los amuletos son tan fundamentales para combatir 

como las armas declaran:  

Nous sommes de taille à rassembler  
par la force des armes et des gris-gris 
tous les turbans royaux de Oualata à Ouedieniré,  
de Tambacounda à Togondoutchi  
autour du tambour-royal du Kârta.” (Ibidem: T. 2, 125).  

 

El griot Sidi Mbothiel asegura que los hombres de Loumbi Gnalbi se 

preparan para batallar contra Hamé Thiâmel del siguiente modo:  

les gris-gris furent attachés, 
les fusils furent chargés; (Ngaïdé, 1983: 93) 
 

También Diétékoro Kârta indica que mientras posea sus talismanes 

nadie podrá derrotarle. Cuando se los usurpan, pierde la batalla. Asimismo, 

Séwi, en el relato de Correra, se preocupa porque su protegido Samba 

Guéladio se dispone a combatir sin poseer fetiches; lo mismo sucede en la 

versión de Ly por lo que Séwi aconseja a Samba:  

si des gens se trouvent sur notre route, alors que tu es sans 
protection, 
s’il t’arrive de combattre, tu seras tué. (Ly, 1991: 73) 

 

                                                 
325.  Kârta Tiéma es el soberano del Kaarta, una provincia de Segu, cuya grafía en el texto 

coincide con la del nombre de su gobernante.  
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El sobrino de Guêlel, a pesar de su valor, no puede derrotar a 

Goumâlel porque no posee amuletos. Goumâlel es conocedor de esta 

desprotección y por ello explica así a Guêlel el vencimiento del joven:  

Toi, tu peux affronter un adversaire parce que tu crois à 
l’efficacité de tes talismans, 
moi, je peux affronter un adversaire, en comptant sur la vertu de 
mes talismans,  
il n’y a que ce bambin qui s’est battu par bravoure, c’est évident. 
Un bambin même pas encore circoncis, sait-il ce que c’est qu’un 
talisman ? (Ngaïdé, 1983: 78) 

 

El padre de Silamaka, en la versión recopilada por Meyer, solicita 

amuletos protectores a los morabitos tras constatar el talante combativo de su 

hijo y el de su cautivo. Además, las epopeyas dan prueba del poder de los 

amuletos: Silamaka, en el relato de Meyer, se protege mediante un cinturón de 

serpiente fabricado por un morabito326 que le convierte en invulnerable por lo 

que ni las balas ni las lanzas penetran en su cuerpo327. Surge, de este modo, la 

necesidad de encontrar otra solución que no sea la de las armas para acabar 

con la vida del héroe peul. La única alternativa para derrotarle es la 

preparación de una sustancia creada con los huesos de un toro completamente 

negro que cubra una flecha lanzada por un joven cautivo albino sin circuncidar 

                                                 
326.  En el texto recopilado por Seydou, le griot Boûbacar Tinguidji indica que un 

geomántico aconseja al héroe que atrape la serpiente. Posteriormente, el morabito 
Soulaye escribe sobre la piel del reptil los signos necesarios. La versión recitada por 
Mammadou Ham-Barké, recogida por Alfâ Ibrâhîm Sow, e incluida en el volumen de 
Seydou también precisa que un adivino recomienda a Silamaka que cace al animal y más 
tarde, un morabito confecciona el amuleto. Este volumen incluye, además, el relato de 
Gouro Ahmadou, que Gilbert Vieillard había seleccionado, en el que es un morabito el 
que asesora y crea el amuleto. 

327.  El hecho de que las balas de los fusiles alcancen a los enemigos sin producir herida 
alguna es un suceso frecuente en determinadas epopeyas. Este fenómeno mágico 
sorprende a la audiencia, demostrando la protección de los talismanes. El combate 
entre Goumâlel y Guêlel en “Goumâlel Samba Diam Diâlâlo contre Guêlel Yéro Ardo 
Nidal” (Ngaïdé, 1983) constituye un claro ejemplo. También la pugna entre Ham-
Bodêdio y el pretendiente de su esposa en “Ham-Bodêdio et son épouse” (Seydou, 
2010) demuestra que ni las lanzas, ni los fusiles, ni los sables neutralizan la protección 
de la magia. Igualmente, la epopeya religiosa Épopée du Foûta-Djalon. La chute du Gâbou 
(Oury Diallo, 2009) muestra la protección de Alá así que las balas que tocan los cuerpos 
de los musulmanes Abdoul Rahmâne y Simiti caen fundidas al suelo.  
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que monte una yegua albina328. También, la lanza que Soundjata arroja contra 

Soumaoro rebota en su pecho sin herirle de modo que necesita emplear una 

flecha de madera en cuyo extremo se halle un espolón de gallo blanco que 

anule los poderes sobrenaturales del brujo. Asimismo, el pasaje titulado 

“Makan Soundiata et Simangourou Kanté” (Meyer, 1991) indica que el arma 

que acaba con la defensa del brujo es una flecha cuya punta está untada en la 

sustancia compuesta por la sangre y las plumas de un gavilán y de una gallina 

blanca. Bakari Dian pone fin a los abusos de Bilissi gracias al auxilio de tres 

morabitos puesto que ni las balas de su fusil, ni su lanza abaten a su rival. El 

amuleto que le entrega el primer morabito se transforma en una nube de 

lagartos rojos alados que devora las abejas procedentes de la nariz de Bilissi. El 

segundo fetiche se convierte en una bandada de gavilanes que acaba con las 

serpientes de dos cabezas recién salidas de la nariz del ogro. El talismán del 

tercer morabito se muda en agua que apaga las llamas expulsadas por el fusil 

de Bilissi. Aunque Bakari haya vencido gracias a los poderes ocultos de los 

“mori”, no se puede negar que sea un verdadero héroe puesto que es el único 

que ha tenido el suficiente valor como para desafiar al más temido enemigo de 

toda la población. Desde este punto de vista, los tres morabitos se asemejan a 

los dioses protectores de los héroes descritos por Homero, proveedores de 

armas invencibles y talismanes. Besma de Sougui, en La geste de Ham-Bodêdio ou 

Hama le Rouge, presenta uno de los más bellos ejemplos de orgullo de un héroe. 

Una vez que ha sido derrotado por su oponente y que comprende que será 

humillado públicamente indica a sus rivales que la única posibilidad para 

acabar con su vida consiste en separar un amuleto de sus cabellos329. El griot 

expresa así la garantía que supone poseer el talismán:  

                                                 
328.  El joven albino que vence a un duro oponente aparece en otros relatos épicos como en 

el episodio titulado “Da Manson et les Peuls” (Meyer, 1991), en el cual el albino 
desnudo y aún sin circuncidar, subido a un árbol lanza la fatídica flecha que ocasiona la 
muerte del peul Yéro Maama. 

329.  Seydou explica en el relato “Goggo Sori” que los actos heroicos mediante los cuales los 
protagonistas épicos peul renuncian a su protección mágica responden al deseo de 
reivindicación de la responsabilidad del destino: “C’est ainsi que lorsque, à l’issue d’un 
duel, un combattant se voit contraint d’admettre la supériorité de son adversaire, il 
donne à celui-ci le moyen de le mettre à mort en lui révélant quel est le talisman qui 
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Un fer ne le pénétrerait pas, non plus que bois ni que pierre. Mais, 
si on lui ôtait cela, alors, il ne serait plus qu’une citrouille, 
il ne serait plus que de la chair. (Seydou, 1976: 223) 

 

Wangrin, como muchos de los héroes analizados que manifiestan una 

fe ciega en sus amuletos protectores, no se aparta de su piedra fetiche porque 

la pérdida de este objeto mágico, en cuyos poderes deposita una gran 

confianza, le aterra. El ídolo del intérprete es una piedra maculada de sangre 

que simboliza su unión con Gongoloma-Sooké a la vez que alberga el espíritu 

de este dios protector. Wangrin no sólo posee ese talismán sino que, también, 

a la espera de la sentencia del juicio de Dakar, toca frecuentemente otra bolsa 

fetiche que, como habíamos visto, su morabito Tierno Siddi le había 

elaborado.  

Romo no duda en acudir, igualmente, a la magia animista para detener a 

su oponente Wangrin ya que cree que únicamente puede vencerle anulando su 

potencial sobrenatural. Suponemos que sus ídolos han sido confeccionados 

por especialistas. Romo se prepara antes de iniciar el combate mediante 

amuletos y otras prácticas ocultistas, imitando a tantos héroes épicos africanos. 

Véase la descripción del narrador:  

Un combat entre deux sorciers ne se livre pas à la manière des 
lutteurs de foire, mais à coups de pratiques magiques, lancement 
d’effluves qui aveuglent, paralysent, rendent fou ou, parfois, 
tuent froidement l’adversaire. Or –et Romo le savait– Wangrin 
était passé maître en ces matières, à force de fréquenter et de 
faire travailler les plus grands dignitaires de la sorcellerie 
bambara, peule, dogon, marka, yarsé, samo, bobo, mossi, 
gourma, gourounsi, pomporon, etc. Aussi Romo n’accepta-t-il 
pas d’aller affronter Wangrin chez lui, c’est-à-dire dans son 
élément, avant de s’y être magiquement préparé. C’est pourquoi, 
du bureau où il avait reçu l’ordre d’aller arrêter Wangrin, il passa 
d’abord chez lui. 
Une fois dans sa « maison d’homme », il déplaça son grand vase 
à eau et creusa la terre sous l’emplacement du vase. Il déterra 
une boîte en plomb. Il l’ouvrit et en sortit une clef en cuivre de 

                                                                                                                                      
lui assure son invulnérabilité ; ce faisant, il se réapproprie sa propre mort.” (Seydou, 
2010: 81)  
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fabrication africaine. Elle avait sept dents: deux en fer noir, deux 
en cuivre rouge, deux en argent et une en or. 
Il avança vers une porte se trouvant dans sa chambre et ouvrant 
dans une pièce plus secrète où il entreposait ses fétiches. 
Se servant de sa main gauche, il introduisit la clé dans la serrure 
en forme de statuette. De sa main droite, il tira la porte dont le 
battant était fait de trois larges planches en bois de caïlcédrat330 
et pénétra dans la pièce, le dos tourné vers celle-ci. […] puis 
[Romo] se garnit de tous ses gris-gris, les uns autour de la taille, 
d’autres autour des bras, d’autres encore en bandoulière. Par-
dessus le tout, il revêtit son « sigui doloki » sorte de blouse 
magique en peau de buffle, portée par les guerriers et censée 
rendre invulnérable. 
Il sortit de la pièce de la même façon qu’il y était entré, puis 
compléta son habillement par une tenue militaire de campagne. 
(E.D.: 354-355) 

 

Esta escena podría pertenecer a cualquier epopeya ya que los 

preliminares de las batallas exigen que los héroes se amparen en sus fetiches y 

sortilegios. Romo busca invulnerabilidad a través de su prenda mágica de piel 

de búfalo como ya había hecho Silamaka, propietario de un cinturón de piel de 

serpiente. Se socorre con “gris-gris” al igual que Kârta Tiéma, Bakari Dian y 

otros muchos, y esconde sus fetiches en un lugar secreto como Soumaoro y 

Diétékoro Kârta. Todo ello porque está convencido de que para neutralizar a 

su enemigo necesita una magia superior a la suya. En realidad, Romo se 

dispone a detener a Wangrin acompañado de quince hombres armados pero 

considera que ni siquiera un importante número de fusiles son suficientes para 

contrarrestar el poder de su adversario. La astucia se combate con más astucia, 

la fuerza con mayor fuerza, las armas con más armas y la magia con otra 

mejor. Esta es la creencia de Romo y por ello no puede acudir a casa de 

Wangrin sin antes haber ejecutado el ritual esotérico preciso. 

Pero, aunque Romo, al igual que Wangrin, practique solitariamente la 

magia animista también busca el favor de morabitos que le protejan y que 

pongan fin al destino favorable de su rival: “Il recruta beaucoup de marabouts 

                                                 
330.  La elección de esta madera no es casual ya que el “khaya senegalensis” es el árbol en el 

que viven, según las creencias populares, los espíritus, genios y otros seres propios del 
mundo mágico. 
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qu’il fit travailler contre Wangrin afin que le destin le mît enfin à sa merci.” 

(E.D.: 167). 

 

d) Las pócimas. 

La distribución de filtros mágicos que asisten o anulan la voluntad de 

aquel que los prueba es una acción frecuente en las epopeyas africanas. Ham-

Bodédio acude al combate lavado con ungüentos mágicos de los brujos dogon 

y bozo. En L’épopée bambara de Ségou, las sirvientas encargadas de hurtar los tres 

objetos que pertenecen a Bassi se lavan con una poción mágica preparada por 

los morabitos. También en el episodio titulado “Maalik Sy et la fondation du 

Boundou” (Meyer, 1991), Tamba Kanté, herrero curandero, prepara una 

composición mágica con la que la mujer del rey debe lavarse para quedarse 

embarazada. Del mismo modo, en el capítulo que recibe por título “Guélel et 

Goumallo” (Ibidem), Guélel pronuncia un encantamiento, además de haber 

introducido en un recipiente sal, agua y saliva. Todo esto hace que una 

determinada vaca se le acerque y le lama enteramente331. 

Wangrin solicita los servicios de su geomántico Kalalempo Kompori 

que incluyen adivinación y preparación de pócima. Después de entregar a 

Wangrin un puñado de arena, el geomántico le pide que se concentre y solicite 

mentalmente lo que desea saber. Una vez que el intérprete ha soplado, su 

pensamiento se traslada a la materia granulosa. Sobre el conjunto de la arena el 

adivino construye con la ayuda de huesecillos de zorro las dieciseis figuras 

geománticas que le permiten descifrar el futuro. El vidente le anuncia la 

próxima llegada de un enemigo. Una vez interpretados los acontecimientos 

venideros comienza la actuación de Wangrin puesto que debe lograr que el 

adversario beba el filtro mágico que Kompori ha elaborado. Los ayudantes del 

protagonista también depositan su fe en el ungüento:  

Comme il [Wangrin] connaît tous les marabouts, magiciens, 
noueurs de cordes et sorciers du pays, il a fait préparer un 
philtre qui aura pour effet de neutraliser toute mauvaise action 

                                                 
331.  Así sucede también en la versión de este episodio recopilada por Ngaïdé (1983) y 

titulada “Goumâlel Samba Diam Diâlâlo contre Guêlel Yéro Ardo Nidal”. 
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du commandant contre toi et moi. Si le commandant absorbe 
ce philtre, il sera entre nos mains tel un boa qui aurait avalé 
une biche. Il te suffira de verser le philtre par petite quantité 
dans son potage ou dans l’eau servant à cuire ses aliments. En 
une semaine, il aura fini d’absorber la quantité nécessaire. 
(E. D.: 336) 

 

Los filtros mágicos surgen varias veces en L’étrange destin de Wangrin y 

no siempre solicitados por Wangrin. Pougoubila rechaza constantemente las 

proposiciones sexuales de Doumouma, el hijo de Romo, lo que hace que el 

joven africano contrate los servicios de un viejo curandero poseedor de 

numerosos “gris-gris” que le suministra unos polvos a base de plantas que 

ocasionan una profunda somnolencia durante la cual la joven es violada. 

Asimismo, Romo antes de pretender apresar a Wangrin, también se protege 

mediante un líquido tratado mágicamente:  

Une fois à l’intérieur, Romo se servit d’une petite calebasse pour 
puiser, dans sept canaris enfouis dans le sol jusqu’au rebord, une 
quantité d’eau suffisante pour se laver. Chacun des canaris 
contenait une décoction de plusieurs plantes cueillies et 
préparées dans des conditions magiques particulières. Il se 
déshabilla, se lava rituellement avec l’eau extraite de sept canaris 
[…]. (E.D. 355) 

 

e) Los sacrificios. 

Cabe ahora destacar otra de las tareas de los representantes religiosos 

que les permite gozar de gran protagonismo: los sacrificios. L’épopée bambara de 

Ségou y Soundjata ou l’épopée mandingue describen un importante número de ellos. 

El cazador adivino332 que predice el nacimiento de Soundjata aconseja al 

                                                 
332.  No es extraño encontrar, como ya hemos indicado, cazadores que sean adivinos en las 

epopeyas africanas. Iliffe (1998: 117) afirma que lo peligroso equivalía a lo poderoso de 
modo que los cazadores, poseedores de una potente y misteriosa energía, podían 
emplearla para el bien. Los cazadores yoruba, mandé y hausa conformaban grupos 
influyentes que llegaban a cumplir funciones militares, además de emplear la magia. A 
partir de la colonización, la tarea del cazador fue fuertemente controlada por la 
reglamentación administrativa de tal modo que este se vio obligado a ejercer una 
segunda profesión para subsistir. Sin embargo, las “donsotòn” o asociaciones de 
cazadores malienses todavía son muy poderosas. Así describe Annik Thoyer su 
relevancia social: “Les fêtes des chasseurs, leurs chants rituels et épiques sont toujours 
très populaires et leur impact magico-religieux sur la société rurale est encore tenace, et 
ce, malgré l’influence de l’islam et de la culture européenne. Les chasseurs, admirés et 
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futuro padre que inmole un toro rojo para que su sangre se mezcle con la 

tierra. Este es el rito necesario para que aparezca la mujer con la que el rey 

tendrá un hijo que engrandecerá el nombre de la etnia mandinga. Como este 

acto religioso, otros similares son llevados a efecto o encargados por aquellos 

que reclaman ayuda. Tales acciones constituyen principalemente una ofrenda. 

Frecuentemente, se ofrece la vida de animales a una divinidad o a unos seres 

sobrenaturales en señal de gratitud por el cumplimiento de un ruego. Sin 

embargo, en menor medida, también se realizan para interpretar un mensaje. 

La anciana Kanfin, en el relato épico de los cazadores mandinga titulado 

“Dakouda” explica la utilidad de estos rituales:  

Sans sacrifice nul ne peut venir à bout d’un problème. 
Seul le sacrifice permet de résoudre un problème. 
Seul le sacrifice permet de résoudre un problème. 
L’homme souvent manque certaines choses, 
[…] 
à cause du refus d’accomplir un sacrifice. (Derive; Dumestre, 
1999: 147) 

 

En ocasiones, la respuesta a la pregunta planteada durante la ceremonia 

o la confirmación del rechazo o de la aceptación del ruego se obtiene 

inmediatamente. El hecho de que los gallos inmolados por Soundjata, bajo la 

sugerencia de sus adivinos, expiren boca arriba revela que los genios son 

favorables a la solicitud. Del mismo modo, los morabitos de Da Monzon le 

indican que arroje en las profundas aguas del río un paquete pesado. 

Dependiendo de la flotación o del hundimiento del bulto, el gobernante 

deberá entablar combate o renunciar. Así pues, los videntes pueden realizar, 

ellos mismos, las oblaciones, o asesorar sobre su realización. También, en 

ocasiones, son los protagonistas los que toman la iniciativa y ejecutan tales 

ofrendas, sin haber sido ayudados por los morabitos333.  

                                                                                                                                      
redoutés du fait de leur appartenance à une société ésotérique, sont considérés comme 
des hommes “supérieurs”, des “gens du savoir” comme les forgerons, les chefs 
coutumiers, les marabouts… Ils sont à la fois grands initiés, magiciens, contre-sorciers, 
devins, tradipraticiens.” (Thoyer, 1995: 13). 

333.  Efectivamente, en la sociedad bambara, por ejemplo, es un hecho frecuente que cada 
individuo ejecute sacrificios. Véanse las explicaciones de Dieterlen: “Tout adulte 
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Los sacrificios, habituales en las epopeyas, cobran también especial 

importancia en L’étrange destin de Wangrin y distinguimos dos tipos: los 

propiciatorios y los expiatorios. Garnier define así estos ritos:  

Le sacrifice est un contre-coup du déséquilibre entre le visible et 
l’invisible, une tentative pour agir sur l’invisible, pour obtenir 
une faveur (sacrifice propitiatoire) ou détourner un châtiment 
(sacrifice expiatoire). Une telle façon de présenter le sacrifice 
suppose une vision hiérarchique des rapports entre les mondes 
visible et invisible. (Garnier, 1999: 56) 

 

Para protegerse de la ira del comandante Chantalba, el intérprete ofrece 

un pollo negro334, símbolo de los obscuros presagios que le amenazan, a su 

dios particular Gongoloma-Sooké. Está convencido de que este dios protector 

acudirá a beber la sangre del ave y le sugerirá cómo derrotar a sus enemigos. 

De camino a Dioussola, Wangrin decide visitar su pueblo natal pero, 

ante la alegre acogida que le prodiga su familia, olvida cumplir con su primera 

obligación: rendir homenaje a sus antepasados enterrados al pie del gran 

baobab en medio del bosque sagrado335. Es allí donde se dirigirá más tarde 

para efectuar, gracias al viejo Sorimori, el “maître du couteau” o sacrificador a 

los dioses, un sacrificio retrospectivo a los espíritus de los antepasados para 

                                                                                                                                      
circoncis, père de famille, propriétaire d’une demeure et d’une terre cultivable est 
sacrificateur, qualité soulignée par la tache rouge qui orne parfois les murs de la pièce 
principale de sa résidence.” (Dieterlen, 1988: 113).  

334.  Nos permitimos incorporar aquí la explicación de A. González Echevarría para una 
mejor comprensión de la función del pollo en estas ceremonias: “En las cuencas del 
alto Níger y del alto Senegal, el pollo se utiliza constantemente como víctima y, si se 
puede expresar así, como médium. Mental o explícitamente, el que ofrece el sacrificio 
precisa qué posición de la víctima será una respuesta afirmativa o negativa. Así, después 
de haber expuesto la pregunta y de haber ofrecido la víctima pidiendo al genio que la 
acepte, el sacrificador corta el cuello al pollo, rocía con su sangre el símbolo del dios u 
otro objeto de culto, y después deja al volátil debatirse en libertad. Si muere quedando 
con el vientre hacia arriba, la respuesta es favorable. Por el contrario, la respuesta es 
desfavorable si muere con el vientre hacia el suelo. Otras veces, el signo favorable 
resulta entonces de la actitud contraria. Por lo demás, se admite repetir el sacrificio 
cuantas veces sea necesario para obtener una respuesta, y ésta siempre anula las 
anteriores.” (González Echevarría, 1984: 270). Coulibaly (1985: 22) afirma que los 
cazadores degüellan a una gallina para saber si la caza será fructífera o no. 

335.  Dieterlen asegura que los sacrificios, entre los bambara, tienen lugar en múltiples 
lugares: “ils sacrifient sur les pierres, la terre, les arbres, les points d’eau, comme sur les 
autels abrités dans les sanctuaires ou situés en des lieux publics ou privés.” (Dieterlen, 
1998: 113). 
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que perdonen su falta. Así, les ofrece tres pollos y siete nueces de cola de las 

cuales no todas son aceptadas336 porque la sesión animista tiene lugar 

demasiado tarde. Además, el anciano vierte el contenido de tres calabazas 

repletas de agua sobre el altar. Posteriormente, de nuevo dirigiéndose a 

Dioussola, Wangrin atropella a la pitón sagrada, el animal prohibido, dios 

protector del país que cruzaba. De nuevo los sacrificios deben producirse, esta 

vez en una charca, y N’Tomikoro-Saa-ba, la pitón, es enterrada, siguiendo el 

ritual necesario, al pie del tamarindo donde había vivido. 

Dieterlen (1988: 113-114) explica el significado de estas ofrendas. La 

oración emitida mientras se degüella a la víctima consagra este animal a la 

fuerza que acude a nutrirse de la sangre. El altar recoge el “ni” y el “nyama” 

del animal. El sacrificador recibe algunas fuerzas de aquel al que ruega, por eso 

Wangrin espera acoger una parte del poder de su dios. No obstante, podría 

parecer contradictorio que los especialistas en los poderes ocultos, 

considerando que el hombre está predestinado, lleven a cabo ofrendas para 

obtener el beneplácito de los dioses pero también se estima que los humanos 

pueden actuar sobre las fuerzas que controlan el mundo. Según Pâques (2005: 

81), los bambara creen que los hombres pueden, gracias a algunos ritos entre 

los que sobresale el sacrificio con sangre, acumular y liberar estas fuerzas, es 

                                                 
336.  La manera en que caen las nueces revela la respuesta de los antepasados. González 

Echevarría explica la función de las nueces en este tipo de ritos en la sociedad bambara: 
“Nunca se realiza una ofrenda sin consultar antes por medio de dos nueces de kola si 
será aceptada. Ante todo hay que obtener dos caras iguales, después una lisa y otra 
cóncava, señal de que también se acepta la persona del celebrante. En caso de duda o 
de fracaso, se repite la consulta tres veces antes de posponer el sacrificio.” (González 
Echevarría, 1984: 261). Dieterlen (1988: 240-241) precisa que la nuez de cola 
consumida por los bambara y utilizada tanto en ritos sacrificadores como adivinatorios 
responde a siete variedades, de acuerdo con su forma y color. Según la solicitud y al ser 
a quien se dirija el ruego se elige una u otra. En un sacrificio, antes de degollar a la 
víctima se plantea la pregunta a la fuerza sobrenatural. La invocación se realiza 
mediante una oración que se lleva a cabo a la vez que se divide la nuez en dos partes y 
antes de arrojarla. Véanse algunas de las letanías usuales: “Voici deux noix de kola; si tu 
refuses, que l’une soit fermée, l’autre ouverte; si tu aceptes, que les deux soient ouvertes 
ou qu’elles soient fermées.” (Ibidem: 242). La manera en que caen las dos mitades indica 
la respuesta de la entidad reclamada. Si la disposición de la parte interna o externa es la 
misma, la respuesta es afirmativa, en caso contrario es negativa. Coulibaly (1985: 22) 
indica que la nuez de cola roja es muy utilizada por los fetichistas porque recuerda a la 
sangre y al mal.  
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decir, orientarlas. Mediante las inmolaciones también pretenden aplacar el 

castigo de los espíritus como refleja el rito de Sorimori, quien expresa 

claramente la invariabilidad de los acontecimientos marcados por el destino a 

pesar de que realiza el sacrificio. Su actividad se limita, en este caso, a intentar 

calmar a los dioses y a aconsejar conformidad y entereza a su protegido: “Mon 

petit Wangrin, à partir de maintenant, il faut t’attendre à recevoir de grands 

coups du sort. Sois fort et ferme. Le poids du plus grand malheur s’allège 

quand on use de patience pour le porter.” (E.D.: 387). Garnier (1999: 51) 

constata que en las novelas de A. Kourouma Monnè, outrages et défis y Les soleils 

des indépendances la magia está subordinada al destino. El destino es intemporal, 

se forja antes del nacimiento, como algunas predicciones permiten constatar, y 

finaliza con la muerte. Lo mismo sucede en L’étrange destin de Wangrin. El viejo 

Sorimori es consciente de la superioridad del destino, por ello, sólo intenta 

mitigar sus efectos negativos. No existe ni ceremonia ni pócima que puedan 

modificar ciertos designios de los dioses. Tanto para Wangrin como para él, el 

olvido del sacrificio en el bosque y la pérdida de su amuleto son dos actos que 

no pueden resultar impunes y que constituyen el inicio de la decadencia del 

protagonista. El narrador refleja el pensamiento del sacrificador y afirma: 

“Mais, le mal était consommé” (E.D.: 336), confirmando a su vez su creencia 

en la fiabilidad de los augurios337. Para Garnier, las novelas en las que aparece 

la ejecución de prácticas que buscan la modificación del destino no son 

consideradas deterministas. Y añade:  

Il y a déséquilibre entre les deux réalités, visible et invisible, en 
faveur de la seconde dans le schéma fataliste. La magie a pour 
fonction de corriger ce déséquilibre. Les sacrifices tentent de 
sacrifier la volonté des dieux. Les talismans sont une protection 
contre les attaques surnaturelles. Il est vrai que les deux notions 
de fatalité et de magie sont liées, mais ne s’assimilent pas, elles 
s’opposent au contraire à l’intérieur du système magico-religieux. 
(Garnier, 1999: 55) 

 

                                                 
337.  La seguridad del narrador en el cumplimiento de los augurios constituye una de las 

pruebas de su pertenencia a la comunidad africana. 
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Según este autor (Ibidem: 56-57), mediante el rito sacrificatorio, 

diferentes seres como los espíritus, los animales y los hombres, que deben 

permanecer separados, se encuentran en busca de la sangre derramada y este 

desorden puede originar la variación del destino338.  

Aunque el protagonista considera que el azar no existe: “Le hasard ou 

l’événement fortuit n’existait pas dans son esprit.” (E.D.: 219) y que los 

fenómenos naturales y los hechos humanos están motivados y dirigidos por 

los dioses, sí confía, como constatamos en el transcurso de sus variadas 

aventuras, en poder controlar, con la asistencia de los magos, su porvenir: “Je 

suis Wangrin « force destin ». Je triompherai de ton mauvais présage.” (E.D.: 

373). Sin embargo, en los últimos capítulos, le abate un pesimismo del que 

parece no poder escapar. Algunas explicaciones del narrador reproducen sus 

dudas y su propensión a esperar el futuro más desfavorable:  

Son « double-espoir » lui susurra: […] Un homme qui roule sur 
des millions et des lingots d’or comme toi ne saurait connaître 
l’injure du sort.  
Son « double-objectif » ripostait en chuchotant avec fermeté: 
Wangrin, tu as amorcé une pente glissante. Cherche plutôt où 
t’accrocher. (E.D.: 388)  

 

En lo más profundo de sí mismo, sabe que la predicción fatal se 

cumplirá, lo que explica su resignación. Al final de su vida constatamos que no 

acude a los magos puesto que considera que ningún sacrificio puede modificar 

la voluntad de los dioses. Por ello, aguarda pacientemente el cumplimiento de 

la predición que su “Sema”, Numu-Sama, le había transmitido tras su 

iniciación al Komo. Mientras que cuando se percata de la pérdida de su 

talismán, se lamenta desesperadamente de su infortunio, páginas después lo 

acoge con serenidad: “O ma mère ! O mon père ! Est-il possible qu’un destin 

aussi implacable s’abatte sur votre rejeton […]. C’est la lune de mon malheur 

qui monte à l’horizon de ma destinée.” (E.D.: 400); “Je me garderai bien, mes 

enfants, d’amener chez vous la guigne implacable qu’un destin plus implacable 

                                                 
338.  Garnier (1999: 56) asegura que este es el objetivo de los sacrificios en la obra de 

Kourouma titulada Monnè, outrages et défis. 
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encore m’a fait épouser.” (E.D.: 412). En la medida en que el futuro ha sido 

anunciado y aceptado, los acontecimientos augurados tienen lugar y actúan 

sobre la vida misma, de ahí que la labor de la magia, como afirma Garnier, sea 

fundamental puesto que colabora a que se cumpla el destino. 

 

2.1.1.2. La palabra de los adivinos. 

Los morabitos, magos y adivinos se expresan frecuentemente de un 

modo muy peculiar, mediante los enigmas y la palabra misteriosa. En otras 

ocasiones, aunque no empleen acertijos deben adivinarlos. El diálogo entre 

Douga y el anciano sacerdote del dios-caimán en L’épopée bambara de Ségou se 

caracteriza por un gran número de preguntas y respuestas herméticas que 

otorgan misticismo a la escena. En El Hadj Omar, sobresalen las confusas 

palabras que Mahoma dirige al protagonista y que este tiene que interpretar. 

Cuando el representante religioso le pregunta sobre el camino que debe seguir, 

antes de precisar la indicación exacta, el Profeta le responde así:  

“Tous les Chemins ont déjà été alloués 
“Par la grâce de Dieu 
“Tous les Chemins ont été épuisés 
“Il n’y a qu’un pilier qui reste 
“Ce pilier, cette porte 
“Est relié à la main d’Adam 
“Tout ce que tu as à faire est de t’adosser à ce pilier 
“De t’appuyer contre cette porte 
“De ce fait tu iras loin 
“Tous les Chemins que Dieu a descendus [sur terre] 
“Je les ai sous bonne garde 
“Si tu veux suivre ton propre Chemin 
“Je ne donnerai pas ma bénédiction à ton geste 
“Je ne le prendrai pas sous ma bénédiction” (Diop, 2003: 184) 
 

La respuesta era sencilla y, posteriormente, aparece resumida del 

siguiente modo:  

“Suis donc le Chemin emprunté par Cheikhou Tidiane Chérif  
Rabi Allahou anhou.” (Ibidem: 185) 

 

Diferentes sabios islámicos se manifiestan ambiguamente en esta 

epopeya para descubrir el grado de conocimiento y de comprensión del 
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protagonista. Si logra resolver el acertijo demuestra su sabiduría y su 

proximidad a Alá. Esta peculiar manera de interrogar no es exclusiva de la 

versión recopilada por Samba Diop sino que también aparece, aunque en 

menor medida, quizás por la brevedad del relato, en la recogida por Meyer 

(1991). 

Pero el enigma o la palabra enigmática surge principalmente cuando los 

adivinos profetizan. Frecuentemente le sigue la aclaración de su sentido. Los 

fetichistas de Biton Koulibaly, en lugar de concretar el nombre del usurpador 

de su trono, le responden así:  

Biton, il se trouve à Ségou 
un incirconcis, dès qu’il sera en âge 
de revêtir les trois habits d’homme, 
c’est lui qui usurpera ton pouvoir. (Kesteloot, 1993: T. 1, 76) 

 

El cazador adivino que vaticina al padre de Soundjata el nacimiento de 

su hijo, aquel que daría a conocer al mundo el nombre del territorio mandinga, 

lo hace, en primer lugar, bajo la forma de un enigma:  

- O roi, le monde est plein de mystère, tout est caché, on ne 
connaît que ce que l’on voit. Le fromager sort d’un grain 
minuscule, celui qui défie les tempêtes ne pèse dans son germe 
pas plus qu’un grain de riz ; les royaumes, sont comme les 
arbres, les uns seront fromagers, les autres resteront nains et le 
fromager puissant les couvrira de son ombre. Or qui peut 
reconnaître dans un enfant un futur grand roi ; le grand sort du 
petit, la vérité et le mensonge ont tété à la même mamelle. Rien 
n’est certain mais, roi, je vois là-bas venir deux étrangers vers ta 
ville. […] Roi du Manding, le destin marche à grands pas, le 
Manding va sortir de la nuit, Nianiba s’illumine, mais quelle est 
cette lumière qui vient de l’Est ? (Niane, 2002: 19-20) 

 

El griot necesita en este caso ayuda para comprender el mensaje así que 

solicita una explicación: “Chasseur, fit Gnankouman Doua, tes paroles sont 

obscures, rends-nous accessible ton langage, parle la langue claire de ta 

savane.” (Ibidem: 20). La insistencia del griot provoca la descodificación del 

breve discurso lo que supone el vaticinio del nacimiento del futuro héroe. 

Posteriormente, un adivino ciego recurre a las siguientes palabras para 
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tranquilizar al rey: “Quand le grain germe, la croissance n’est pas toujours 

facile ; les grands arbres poussent lentement; mais ils enfoncent profondément 

leurs racines dans le sol.” (Ibidem: 39). Quizás uno de los acertijos más 

populares de este relato tiene lugar en Néma339, cuando el gobernante no 

permite que el héroe entierre a su madre. En la versión de Jan Jansen, 

Soundjata envía como precio por la tierra destinada a albergar el cadáver de su 

madre una serie de objetos de poco valor cuyo simbolismo es interpretado por 

el anciano Bofinba, quien destaca por su sabiduría y prudencia. La asistencia 

de Bofinba es necesaria para que el mensaje sea entendido. Se trata de una 

amenaza puesto que el color rojo de las semillas de la acedera mandadas 

representa la sangre resultante de la masacre, la vieja calabaza y la marmita 

simbolizan la fragilidad de los cuerpos de sus oponentes, las plumas de perdiz 

y de pintada indican la variedad de aves que poblarían los restos de la ciudad 

destruida. La versión recopilada por Niane presenta algunas variaciones pero el 

sentido del aviso es el mismo y aquel que lo interpreta es un viejo árabe 

consejero del rey. También en la de Cissé uno de los consejeros del rey 

descifra el significado del contenido del recipiente.  

Asimismo, los oráculos en L’étrange destin de Wangrin son emitidos 

mediante la palabra enigmática340. La relación del sueño de la pastora peul 

(E.D.: 235) es un enigma repleto de simbolismo que Wangrin tarda en 

comprender341. De un agua agitada surge una inmensa piragua metálica de 

donde sale humo. De ella salen muchos blancos y algunos negros, y entre los 

primeros uno busca a Wangrin sin cesar. El protagonista se encuentra 

encorvado tras una gran duna de arena, en donde se sitúa un negro gigante que 

                                                 
339.  Mema, en la versión de Niane y en la de Massa Makan Diabaté, Nêma en la de Cissé. 

340.  Koné asegura que en la novela africana la palabra enigmática es dicha por los 
narradores tradicionales representados: “Ce sont les anciens, les maîtres initiateurs et les 
sorciers qui disent la parole énigmatique après l’avoir « lue » dans les séances de 
consultation ou dans des signes qui peuvent être des cris d’animaux.” (Koné, 1993: 96-
97). 

341.  También es enigmático y profético el sueño de la anciana en el capítulo “Da Monzon et 
Koumba Silamagan” de la epopeya bambara. Esta africana sueña con la destrucción de 
la ciudad, con un gavilán que tiene cabeza de vaca (anomalía que anuncia sucesos 
nefatos) y con la boda de incircuncisos (Kesteloot, 1993: T. 2, 79).  
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golpea con una azada. La duna se hunde sobre el protagonista pero este logra 

salir mordiéndose el dedo derecho hasta la segunda falange. Wangrin huye 

despavorido. El morabito Moulaye Hamidou interpreta estas secuencias del 

siguiente modo: el humo negro oculta dificultades; la piragua representa un 

barco de vapor; el blanco que le busca indica desconfianza ante la venida de 

cualquier blanco que llegue el sábado próximo; el gigante encarna un fuerte 

enemigo que intenta acabar con la duna; la duna equivale a las fuerzas ocultas 

que constituyen la protección de Wangrin. En realidad, el gran enemigo será el 

conde de Villermoz, el feroz adversario del africano, que volverá de Francia 

con la intención de derrotarle. 

La predicción emitida por Tierno Siddi, en el que se informa de la 

victoria francesa, necesita la explicación del especialista para su comprensión. 

También el geomántico Kalalempo Kompari se expresa mediante palabras 

misteriosas: “Quand le soleil fermera son œil et que la nuit couvrira tout de 

son grand pagne noir, répondit Kalalempo, je viendrai. La terre ne parle pas 

bien quand les êtres qui la peuplent parlent trop haut.” (E.D.: 308). La 

adivinación de Kalalempo advierte a Wangrin de la llegada de un gran enemigo 

que se aliará con Romo, su compatriota rival. En efecto, el gran jefe “blanco-

blanco”342 al que la profecía hace referencia es Jacques de Chantalba. Véase 

cómo se evita el empleo del término exacto: “Un grand chef blanc-blanc va 

venir avant dix couchers et levers de soleil. Il aimera Romo si bien qu’ils 

boiront dans la même calebasse.” (Ibidem: 309). Esto quiere decir que un 

administrador llegará dentro de diez días y que entablará una estrecha relación 

con Romo. 

La tórtola fatídica que augura el fin del protagonista se comunica 

mediante un lenguaje secreto cuyo desciframiento necesita un experto en los 

códigos de la naturaleza, del mismo modo que el lenguaje de las piedras 

requiere la lectura del geomántico. La actitud del ave en sí misma no significa 

                                                 
342.  La población negra denominaba “Tubabublen” o “blancs-blancs” a aquellos que habían 

nacido en Francia y que eran blancos. Los “Tubabu-fin” o “blancs-noirs” eran los 
africanos que ejercían una función de auxiliares o de personal doméstico de los 
anteriores. 
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nada, únicamente tiene sentido para el rastreador, aunque Wangrin, así como 

el lector, conocedores de una predicción inicial, comprenden el significado 

fatídico del mensaje. Wangrin asiste a una cacería con Zambila, el mejor 

rastreador de Dioussola, y ambos observan los movimientos de la tórtola a la 

vez que escuchan su canto. El protagonista plantea una serie de preguntas a su 

compañero y este le explica el aviso del ave. El emplazamiento inicial del 

animal sobre una rama muerta de un capoquero florido anuncia la muerte o la 

ruina. Siete arrullos de pájaro sugieren un proceso que durará siete semanas, 

meses o años. El movimiento descendente quiere decir que una caída 

inevitable sucederá, pero el hecho de que el ave se coloque en la orilla derecha 

del camino augura más dificultades343. Así pues, este desciframiento del 

comportamiento del animal está vinculado al enigma o la palabra enigmática 

puesto que exige la labor de un gran conocedor de los signos sobrenaturales. 

Wangrin presiente que el final de su gloria ha comenzado y pronuncia unos 

versos sobre el destino que desconciertan a Zambila pero no al lector, sabedor 

de la existencia de la fatídica profecía. 

El enigma es el medio de expresión habitual de los personajes 

vinculados a la adivinación o constituye un mensaje que deben traducir. En la 

novela de Hampâté Bâ, la palabra enigmática está ligada profundamente a la 

acción. Cabe distinguir los presagios, de menor importancia para el argumento, 

de las premoniciones, dictadas por los adivinos, que nunca son falsas y que 

condicionan el comportamiento del personaje. La actitud de Wangrin está 

determinada por el augurio de Numu-Sema ya que le proporciona las claves de 

su fracaso, señales que a medida que aparecen despiertan el pavor del 

personaje y modifican su carácter. Constatamos que la palabra enigmática 

surge mediante su forma tradicional, sin haberse producido transformación 

alguna. Por el contrario, en el caso de la pastora peul, a pesar de que es un 

                                                 
343.  González Echevarría afirma que en la actualidad aún se interpreta el comportamiento 

de los animales. Así, con relación a las tórtolas afirma: “Otros dogon saben interpretar 
los gritos de las tórtolas, de acuerdo con la posición en que las encuentran, la hora y las 
veces que repiten su canto, […]. Los pájaros son un indicador utilizado por los 
agricultores: si al salir de la aldea un konkaukon canta a su izquierda, el presagio es 
favorable; si a su derecha, funesto.” (González Echevarría, 1984: 268-269). 
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texto muy motivado ya que goza de gran importancia en la acción, sí aparece 

más transformada. Se trata de la relación de un sueño por alguien que no es 

profesional de la adivinación, donde hay enigmas propiamente dichos pero no 

fórmulas rigurosamente tradicionales, es decir frases o términos exclusivos del 

discurso de adivinadores cargados de simbolismo esotérico. 

 

*** 

 

Comprobamos que la intención del intérprete cuando consulta a los 

monjes islámicos y clarividentes es la de obtener un beneficio de los 

acontecimientos futuros o al menos prevenir un mal, como prueba el 

proverbio que emplea: “A quoi sert de lier amitié avec un singe sinon pour lui 

demander, le jour où l’on voit son bâton accroché dans les branches, de le 

décrocher ?” (E.D.: 101). Los vaticinios de los adivinos se cumplen pero 

albergamos la duda de que el fracaso de Wangrin no esté condicionado por la 

interpretación de los signos y su creencia en ellos. La fe absoluta en la 

veracidad de las señales divinas junto con una política empresarial repleta de 

ilegalidades provoca el abatimiento personal del protagonista. Garnier afirma: 

“Si le destin procède par succession de signes, pour comprendre son rapport 

avec l’enchaînement des causes, il faut comprendre le rapport que le signe 

entretient avec la cause.” (Garnier, 1999: 49). Estas palabras aclaran la posible 

confusión de Wangrin. Los adivinos interpretan y anuncian las señales y 

Wangrin las reconoce. Mientras que para el protagonista, el atropello de la 

pitón, la pérdida del amuleto, el olvido del sacrificio en el bosque sagrado y la 

contemplación de la tórtola son considerados como indicios del infortunio 

advertido por los videntes, el lector puede juzgarlos como consecuencia de 

determinados errores de Wangrin y de su desasosiego. Si Wangrin no estuviese 

angustiado por sus suspersticiones, como demuestra este comentario del 

narrador: “Il ne cessait de s’interroger sur la cause occulte qui lui avait fait 

oublier son “borofin” où était logé la petite pierre de Gongoloma-Sooké, son 

dieu tutélaire.” (E.D.: 387-388), ni condujese a alta velocidad (110 kms/h) es 
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muy probable que no hubiese atropellado al reptil. Desde esta perspectiva, la 

equivocación de Wangrin consiste en identificar la consecuencia con la señal, 

por lo que se distancia cada vez más de la causa, forjándose, él mismo, su 

propio destino. Esto supondría que las actuaciones de los adivinos, morabitos 

y geománticos no serían más que un ejemplo de charlatanería. Sin embargo, 

para el lector creyente en los efectos de la magia y en la honradez de los 

magos, los oráculos y predicciones son las pruebas irrefutables de su poder. 

 

2.1.2. El sincretismo religioso de los héroes épicos y de Wangrin. 

Como ya habíamos dicho, cuando examinamos las principales tareas de 

los adivinos y morabitos en las epopeyas resulta difícil, en ciertas ocasiones, 

distinguir aquellos que son fieles a Alá de los animistas. Este problema surge 

puesto que animismo e islamismo están tan estrechamente relacionados en los 

relatos épicos como en determinados aspectos de la vida real.  

En algunas narraciones, existe tolerancia entre los seguidores de ambas 

creencias religiosas. Por ejemplo, Da Monzon, al enterarse del nacimiento de 

un niño con dotes extraordinarias llamado Silamaka, desea conocer el destino 

de su trono. El griot indica que sus cuatro morabitos son convocados y que 

“les voyants musulmans et animistes procédèrent à leurs pratiques magiques.” 

(Kesteloot, 1993: T.2, 86).  

Sin embargo, la relación entre animistas y musulmanes no es siempre 

cordial en los relatos épicos. En ciertas ocasiones apreciamos la oposición 

entre los partidarios de estas corrientes. En el capítulo “Monzon et le Dibi de 

Niamina” de L’épopée bambara de Ségou, el rey Monzon enferma y todos los 

sabios, los morabitos y los fetichistas de Segu se reúnen para elaborar el 

remedio que le cure. El griot aprovecha tal encuentro para narrar la rivalidad 

entre el Komo344, llamado Niamina Dibiblé345, y el morabito de Mopti cuyo 

nombre es Karamoko346 Birama Siré Touré. Los alumnos del segundo se 

                                                 
344.  Komo indica el poder oculto así como aquel que lo domina. 

345.  Oscuridad roja, es decir, total puesto que allí donde se encuentra no hay luz. 

346.  Título musulmán que designa al maestro. 
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molestan cuando el Komo pasa delante de la mezquita para ir a la plaza donde 

se celebran las fiestas. En consecuencia, el morabito le prohíbe seguir este 

trayecto. El Komo ignora las advertencias del musulmán, lo que origina un 

combate fantástico repleto de efectos mágicos: palabras acompañadas de 

soplos flameantes, bastones voladores y un morabito capaz de desgranar un 

rosario mientras permanece suspendido en el aire impidiendo la movilidad de 

su rival. Sin embargo, aunque el clérigo demuestra fuerza y piedad al mismo 

tiempo al liberar a Niamina Dibiblé, es el Komo quien es llamado para curar al 

enfermo lo que prueba la confianza del rey en las fuerzas animistas. A pesar de 

la decisión, el elegido aún debe acreditar sus capacidades ya que el reino 

bambara no es fiel a ninguna doctrina espiritual. Aunque este mago fetichista 

es descrito como un individuo malvado y el morabito encarna el poder y la 

misericordia, el griot no oculta su admiración por el “Komo” de Niamina. 

Asimismo, el Islam y el animismo coexisten durante otros capítulos de 

la epopeya bambara. Da Monzon posee cuatro terribles fetiches a los que 

sacrifica animales, cosas y personas, pero, en caso de dificultad, como 

habíamos precisado, también recurre a sus morabitos para que rueguen a Alá, 

lo que prueba que indistintamente acude a una corriente o a otra. 

Pero el contacto de estas dos grandes creencias no es únicamente una 

característica de la epopeya bambara como constatamos en Soundjata ou l’épopée 

mandingue. Gabriel Soro (2002: 159) asegura que la manifestación de elementos 

fantásticos en la sociedad mandinga está relacionada con el sincretismo 

religioso resultado de la fe en las doctrinas del Islam y en el animismo. 

También Massa Makan Diabaté apunta que esta fusión de sistemas religiosos 

es propia de todos los pueblos negros y que los malinké aconsejan: “Aller à la 

mosquée sans se départir du petit gris-gris que les ancêtres ont laissé en 

héritage.” (1975: 20). Nadie sabe con seguridad si Soundjata era musulmán o 

no347, no obstante, la magia desempeña en este relato una función destacable. 

La versión literaria de Niane permite creer que este personaje legendario seguía 
                                                 
347.  Kesteloot escribe: “au XIIe siècle, Soundiata se crut obligé de se convertir à l’Islam” 

(Kesteloot: 1993: T. 1, 10). También añade, en una nota, que Soundjata podría hacer 
acudido a su religión ancestral en el ocaso de su vida.  
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las doctrinas de Alá. Seydou Camara (1996: 773) defiende que el origen de la 

epopeya de Soundjata se encuentra no sólo en los cuentos populares, cantos 

primitivos y en la caza sino también en el Islam. El hecho de que 

frecuentemente se empleen términos demasiado generales como “Dieu” o “le 

Tout-Puissant” no es suficiente para afirmar que Soundjata fuese musulmán 

pero el narrador indica que algunos de sus ancestros y descendientes sí lo 

eran348. Balla Fasséké, el personaje griot de Soundjata, recuerda al héroe 

mandinga las hazañas de sus ancestros y entre ellos destaca Lahibatoul Kalabi, 

“d’illustre mémoire, en allant à La Mecque, a attiré sur le Manding la 

bénédiction divine…” (Niane, 2002: 115-116). También el tradicionista 

Kamissoko (Cissé; Kamissoko, 1988: 287-289) señala que el primer pueblo 

mandinga que abrazó el Islam fue Mânfara. El resto de las poblaciones 

                                                 
348. A pesar de que el griot señala que Bilali Bounama, antepasado de Soundjata, había sido 

un fiel servidor del profeta Mohammadou, Niane (2002: 14) advierte en una nota que 
como la mayor parte de las dinastías musulmanas de la Edad Media, los emperadores 
de Malí intentaban vincularse a la familia del Profeta. En cuanto al término que 
acabamos de mencionar “Mohammadou”, Sebastià Puigserver (Balta, 1996: 19), 
traductor de la obra El Islam, de Paul Balta, afirma que en España, Mahoma es la única 
traducción autorizada por el uso de Muhammad (el más elevado). Añade que, en pocas 
ocasiones, se utiliza Mohamed o Mohammed para referirse al Profeta, salvo en algunas 
publicaciones de inmigrantes africanos. Muhammad, cuyo parecido con Mohammadou 
es evidente, es empleado por los orientalistas en publicaciones especializadas. También 
Iliffe proporciona algunos ejemplos de la relación que los gobernantes insisten en 
mantener con la genealogía del Islam: “Los reyes de Malí tenían a Bilal, el almuédano 
negro del Profeta, por antepasado suyo, y los gobernantes desde Kanem hasta la tierra 
de los yoruba proclamaban su origen del Oriente Medio, y hasta los jefes bariba, 
resueltamente antiislámicos, se procuraron un antepasado de La Meca expulsado por 
rechazar las enseñanzas de Mahoma.” (Iliffe, 1998: 122). Seydou Camara (1996: 770-
771) señala que la gesta de Soundjata narrada por el griot Kanku Madi Jabaté de Kela 
comienza con la batalla que tiene lugar en la localidad judía de Khaïbâr (Khaibar o 
Khaybar), situada al norte de Medina, entre Mahoma y los habitantes de esta ciudad. 
Esta versión islamiza la genealogía del héroe vinculando a los Keyita (fundadores del 
imperio, también llamados “masaren” o hijos de reyes) con la estirpe real de Khaïbâr, 
cuyo rey Bintu Mafili es el padre de Latal Kalabi, personaje que después de que las 
tropas musulmanas hubiesen destruido la ciudad se convierte al Islam y goza de la 
amistad del Profeta. Latal Kalabi, conocido con el nombre musulmán de Sena Bilal fue 
un antepasado de Soundjata. La versión de Lansine Diabaté de Kela, recopilada por Jan 
Jansen, empieza del mismo modo. En esta ocasión, el marido de Fátima, la hija de 
Mahoma, desempeña una función esencial en la batalla de Khaïbâr (o Kayibara) y es el 
encargado de reconocer a Kalabi Dogomani o Asé Bilali (Asé Bilal) para entregarlo al 
Profeta. También en L’aigle et l’épervier ou La geste de Sunjata se alude a la relación 
existente entre el Profeta y Bilali (o Bilal) y el griot precisa que las cincuenta y dos 
familias nobles (Keta) descienden de este amigo o esclavo de Mahoma (Diabaté, 1975: 
12-16). 
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adoptaron tal religión por varias razones: bien porque los habitantes de 

Mânfara los habían convertido, bien porque eran soninké349 o, por último, 

porque eran “mansa”350 pertenecientes a la nobleza. Además, añade, algunos 

“mansa”, después de su entronización, acudían a Kong351 para ser coronados 

por los morabitos. Puesto que los antepasados paternos de Soundjata fueron 

reyes es posible que pudiesen haber aceptado tal dogma352. Sogolon, la madre 

del héroe, agradece a Alá los primeros pasos de su hijo. Sabemos que en Niani, 

el pueblo donde nace el protagonista, hay una mezquita. Los comerciantes que 

se dirigen a Mema le cuentan a lo largo del viaje historias de Hedjaz, “berceau 

de l’Islam et berceau des ancêtres de Djata, car Bibali Mounma le fidèle 

serviteur du prophète, venait du Hedjaz.” (Niane, 2002: 68). Cuando el 

protagonista se entera de que Soumaoro Kanté, el rey de Sosso353 y su más 

                                                 
349.  Camara (1996: 763) señala que los primeros africanos que vivían al sur del Sahara en 

convertirse al Islam fueron los soninké y los hausa (pueblo negroafricano de raza y 
cultura sudanesa, que habita en el norte de Nigeria, macizo del Adamaua y Sudán 
central) ya que estaban asentados a orilla del desierto y mantenían relaciones 
comerciales con los mercaderes del norte de África que llegaban hasta allí para vender 
sus productos. Posteriormente, estas etnias negociaron con estos artículos a lo largo de 
África occidental. 

350.  “Massa” o “Mansa” significa príncipe, maestro o rey en el territorio mandinga. Ibn 
Baṭṭūṭa (2005: 811) lo traduce como “sultán”, Jean Sellier (2005: 97) como “jefe 
supremo”.  

351.  Según Kamissoko (Cissé; Kamissoko, 1988: 337), Kong era un país independiente con 
fuerte tradición musulmana. En la ciudad del mismo nombre ya existían nueve 
mezquitas y allí reposan los cadáveres de trescientos treinta “waliyou” o santos.  

352.  Por otra parte, Kamissoko (Ibidem: 279) asegura que solamente uno de los gobernantes 
mandinga anteriores a la entronización de Soundjata había aceptado el Islam. Se trata 
de Niani Mansa Mamourou quien ocultaba sus nuevos ritos para no ser descubierto. 
Sin embargo, posteriormente Kamissoko (Ibidem: 287) afirma que Niani Mansa 
Mamourou sucedió a Soundjata. De acuerdo con la versión de Soundjata recopilada 
por Jansen, el griot Lansine Diabaté afirma que Batara Aliyu o Alí, el cuarto califa, 
yerno de Mahoma y esposo de Fátima (o Fatumata Bintu, como es llamada en este 
relato) siguiendo las instrucciones del Profeta, salva a Kalabi Dogomani de la 
destrucción de la ciudad de Kayibara. Kalabi, nombrado Asé Bilali, se convierte al 
Islam haciendo posteriormente gala de generosidad y justicia. A su muerte, su hijo 
Mamadi Kanu hereda el trono. Le sucede a este, gracias al apoyo popular, su tercer hijo 
Sinbonba Tanyagati. Las palabras del griot indican que Manko Farazo Maganken de 
Kunkanyan, padre de Soundjata, sería un descendiente de este rey, lo que sugiere el 
origen pío de este personaje. 

353.  Según Jean Jolly (1989: 102-103), después del desmembramiento del imperio de Ghana 
bajo los ataques de los almorávides, el nuevo estado de Sosso es fundado por un 
príncipe sarakolé (o soninké) que crea a su vez una nueva dinastía, la de los Diaresso 
cuya existencia es efímera. En 1180, otro príncipe de la misma etnia, el padre de 
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destacado rival, ha devastado el reino mandinga, se gira hacia el este354 

dirigiendo sus palabras a “Dieu Tout-Puissant” para rogarle la muerte de su 

madre y así comenzar la reconquista de su patria. Después abandona Mema 

vestido con los hábitos musulmanes típicos de esta ciudad. En el norte de la 

ciudad de Kà-ba, los ejércitos se reúnen en un gran claro donde el héroe lleva 

puesto su traje de gran rey musulmán. Finalmente, cuando Soundjata aplica 

sus leyes, se corta la mano derecha a los ladrones.  

También la narración de Kamissoko incluye más datos que parecen 

apoyar la tesis de que Soundjata hubiese abrazado la fe musulmana. Por un 

lado, cuando solicita asilo a Tana Massa se presenta pronunciando frases como 

la siguiente: “Je viens par conséquent m’offrir corps et âme à Dieu et à son 

prophète.” (Cissé; Kamissoko, 1988: 111). El mandinga también solicita al rey 

de Nêma355 un lugar donde enterrar a su madre empleando fórmulas tales 

como esta: “Que la volonté de Dieu et de son envoyé soit faite.” (Ibidem: 145). 

Además, entre los individuos que acuden al encuentro de Soundjata para pedir 

su protección se encuentra Bougariba Cissé, sobre el que este tradicionista 

aporta la siguiente información: “en effet, après le départ du Wagadou, 

Bougariba Cissé fut le premier des marabouts Cissé à s’être installé dans le 

Manden. C’est lui qui, dans le Manden, fit la chasse aux Komo et génies 

malfaisants.” (Ibidem: 137). El hecho de que este morabito combatiese a los 

representantes animistas indica la rivalidad entre ambas corrientes y que el 

Islam estuviese ya cercano al protagonista del relato.  

La versión recopilada por Jansen incorpora nuevos elementos que 

sirven de base a este razonamiento. Los morabitos que apoyan a Sunjara356 

rezan a Dios en la mezquita. Ante la solicitud de ayuda de sus conciudadanos, 

                                                                                                                                      
Soumaoro, se apodera del poder. Ese mismo año, Soumaoro comienza la conquista de 
los territorios vecinos para pronto aspirar a apoderarse del reino mandinga. Sin 
embargo, sus deseos imperialistas se verán frenados por Soundjata en 1235, año en el 
que, según este autor, fallece en la batalla de Krina.  

354.  Los musulmanes, cuando rezan, se sitúan mirando hacia este punto cardinal. 

355.  Como hemos indicado antes, en la versión de Niane esta ciudad presenta una grafía 
diferente. 

356.  Así es denominado el héroe de este relato en esta versión. 
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Sunjara le dirige a Dios las siguientes palabras: “Dieu qui est mon Maître. […] 

Si je peux vaincre Sumaworo au Manden, qu’avant l’aube, ma mère retourne à 

la grâce de Dieu. Sinon j’aurai commis un péché à son égard.” (Jansen, 2001: 

267). Incluso constatamos que su nieto seguía una formación coránica en 

Labé. 

Soundjata, como otros miembros de su familia, es un gran brujo de 

modo que se sirve de la magia y de la adivinación prestando mucha atención a 

los vaticinios sobre su futuro. Soumaoro, su más enérgico enemigo es un 

eminente hechicero que siembra el terror allí donde se dirige357. Su habitación, 

lugar donde alberga los fetiches, está tapizada de piel humana. También el 

relato de Kamissoko precisa el carácter pagano de este rival, e incluso señala 

que su ejército está compuesto por genios reclutados por artes mágicas. Las 

diferentes versiones relatan las costumbres animistas de los dos oponentes 

pero quizás uno de los pasajes más significativos sea aquel recogido por Niane 

en el cual ambos rivales dialogan a través de sus búhos en lugar de enviar 

embajadores. El texto recopilado por Jansen presenta a la hermana del héroe, 

Sogolon Kolonkan, como uno de los personajes con mayores dotes 

sobrenaturales, capaz de transformarse en tornado, pronunciar maldiciones y 

extraer órganos de los animales sin realizar corte alguno. Su madre convierte 

sus pelos en púas córneas de puerco espín para evitar ser tocada. También el 

protagonista está dotado de los poderes de un brujo, moviendo flechas con su 

voz. Sumaworo358 se sirve de su hechicería para transformarse en roca, atrapar 

sin dificultad a una perdiz extendiendo su brazo e incluso dar caza a cualquier 

animal o persona que toque su instrumento musical. Además, el griot señala 

que cuando Kon Mamadi, nieto del héroe de esta epopeya, ocupa el trono 

engendra seis brujos. En esta versión, aquellos que realizan las predicciones 

son los videntes pero los morabitos, a pesar de orar en la mezquita, también 

                                                 
357.  Efectivamente, Soumaoro debía de ser muy violento puesto que, como José Ramón 

Diego Aguirre (2004: 151) indica, asesinó a los once hermanos mayores de Soundjata 
(hecho que también acredita Jean Jolly). Este autor denomina a este rey de Sosso con el 
nombre de Sumangaru. 

358.  Así es llamado Soumaoro en la versión de Jansen. 
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practican ritos de brujería. Esta situación llama nuestra atención no por el 

hecho de que magia e Islam convivan sino porque a la oración musulmana le 

suceda inmediatamente la sesión animista; plegaria a Dios y ritual pagano se 

relevan.  

También en L’aigle et l’épervier ou La geste de Sunjata, el héroe mandinga 

antes de incorporarse y comenzar a andar sorprende a su madre diciéndole:  

J’ai été au pèlerinage ; 
Mon longeur s’appelle Tami Bilal à la Mecque. 
Il a été instruit par les génies dans la forêt. (Diabaté, 1975: 35) 

 

La lucha que surge entre estos temibles combatientes no finaliza hasta 

que Soundjata emplea la magia anulando la invulnerabilidad de su adversario. 

Es el fin de Sosso, ciudad de Soumaoro, “la ville forte, […] le rempart des 

fétiches contre la parole d’Allah.” (Niane, 2002: 79). 

No obstante, el sincretismo religioso al que se refería Soro es más 

evidente en la epopeya de Soundjata que en la bambara ya que en esta última 

resulta, en ocasiones, más fácil diferenciar los partidarios de Mahoma de los 

animistas debido a claras oposiciones entre ellos. 

El Hadj Omar Tall otorga, en mayor medida que las anteriores, gran 

protagonismo a la “jihad”359 y a la superioridad del Islam sobre el paganismo 

del reino bambara. Mientras que una parte del relato narra los diferentes 

combates entre el erudito tuculor y los infieles, otra se ocupa principalmente 

de resaltar la sabiduría y la santidad del protagonista. El Hadj Omar360 inicia la 

                                                 
359.  Nos permitimos introducir la nota del traductor de El Islam, Sebastià Puigserver, para 

una mejor comprensión de este término: “La ŷihād (jihad, guerra santa) es un deber de 
la comunidad islámica que muestra con él la solidaridad entre los creyentes de la umma, 
independientemente de su origen y su patria. De ahí que es un corolario lógico 
derivado de la zakāt, por lo que ha recibido el nombre de sexto pilar del islam. El islam 
chiíta, que lo convierte en el fundamento esencial, establece una distinción entre la gran 
ŷihād, que supone el combate contra el enemigo interior del alma para lograr su 
perfección, y la pequeña ŷihād, que es la lucha contra el enemigo exterior, el infiel, el 
apóstata o el impío.” (Balta, 1996 : 25). La “umma” consiste en un pacto de solidaridad 
creado por Mahoma para que los musulmanes, independientemente de su color u 
origen, se muestren solidarios entre sí. En cuanto a la limosna, una de ellas es de 
carácter obligatorio, “zakāt”, mediante la cual los ricos ayudan a los pobres; la otra, 
“ṣadaqa”, es voluntaria.  

360.  Consigue el título de “El Hadj” al haber realizado su peregrinación a la Meca. 
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guerra santa contra los bambara en una aldea llamada Tamba. La derrota de 

Amirou Tamba simboliza la supremacía de la doctrina de Alá sobre los 

fetiches bambara. Mientras que Amirou, “L’homme-esprit”, se enfrenta al jefe 

musulmán protegido con caurís361 y otros talismanes, su enemigo ora 

apoyándose únicamente en su rosario. El Hadj se caracteriza por ser un 

hombre santo, con poderes sobrenaturales, que jamás renegaría, a diferencia 

de su rival, de su convicción religiosa aunque de ello dependiese su salvación.  

En la siguiente lid, El Hadj Omar también recibe la asistencia divina362. 

Frente a la ventaja numérica supuesta por los diez mil hombres de Yamfalé 

Kèma, los soldados de Alá no superan los noventa y nueve. No obstante, el río 

protege al pequeño grupo de guerreros pues en sus aguas se pierden las balas 

de los oponentes. 

En la próxima pugna se enfrenta a un rey que se ha proclamado dios y 

que prohíbe, amenazando con la muerte, la adoración de cualquier otra 

divinidad. Sin embargo, también el morabito tuculor se opone a otro relevante 

héroe islámico: Amadou Amadou. El pasaje en el que se describe el conflicto 

entre estos personajes recuerda ligeramente a la confrontación entre el 

morabito de Mopti y el Komo aunque con un carácter más sobrio, quizá 

                                                 
361.  El caurí es un pequeño molusco gasterópodo tenobranquio, de la familia de los 

cipreidos, cuya concha, blanca y brillante, sirvió de moneda corriente en la India y 
costas de África. Nos parece importante añadir la información proporcionada por Iliffe 
a este propósito: “El comercio de los hausa se basó sobre todo en el uso de conchas de 
caurí como moneda, importadas del océano Índico a través del África del Norte, que 
por su carácter único, su larga duración, su escasez y su utilidad en las transacciones 
pequeñas les brindaron grandes ventajas frente a las demás monedas locales utilizadas 
en las regiones de la selva. Cuando Ibn Baṭṭūṭa consignó su uso generalizado en Malí en 
1352 puede que ya se conocieran en la región desde hacía unos 400 años. Penetraron 
en la mayoría de las zonas de comercio de los dyula y los hausa, menos Senegambia y la 
comarca de los akán. Las conchas de caurí favorecieron la expansión comercial, pero 
debido a que eran de importación y los mercaderes del desierto se negaban a aceptarlas 
en pago de sus mercancías, motivaron cierta dependencia en el comercio exterior del 
África occidental.” (Iliffe, 1998: 112-113). También, Monteil (1986: 377) confirma que 
los caurís procedían del océano Índico, en concreto de las islas Maldivas. Además, 
añade algunos ejemplos de su extendido empleo en el tiempo, así esta moneda es 
empleada en Nigeria hasta 1910 a pesar de la prohibición. En 1964, en el sur de Costa 
de Marfil, todavía se usaba en algunos mercados. La utilización de estas conchas 
respondía a su rareza, su papel mágico-religioso y su forma constante e inalterable. 

362.  También en la epopeya religiosa Épopée du Foûta-Djalon. La chute du Gâbou sobresale la 
supremacía de los musulmanes sobre los animistas así como la colaboración de Alá.  
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debido a las oraciones presentes y las promesas de Alá. A pesar de que ambos 

sean considerados como “waliou”363 o santos existe una diferencia clara entre 

ellos: la principal misión de El Hadj Omar es la de convertir a los paganos 

pero, además, se distingue por su desinterés hacia los bienes materiales y por 

una fe inquebrantable. En cambio, Amadou acoge a un infiel, disfruta de gran 

riqueza y se jacta públicamente de sus vastos conocimientos, lo que revela su 

falta de humildad. Es posible que el griot desee destacar la diferencia entre la 

verdadera santidad y la jefatura364. 

Pero El Hadj Omar también recurre a sus poderes sobrenaturales para 

liberarse de la opresión del personaje llamado Bay Lobo365. 

Los acontecimientos narrados posteriormente describen diversos 

milagros y demostraciones de erudición que completan la glorificación del 

musulmán. 

El animista Dianké Wâli, rey del reino de Gâbou (o Ngâbou), oponente 

de Abdoul Rahmâne en la epopeya religiosa Épopée du Foûta-Djalon. La chute du 

Gâbou, adorador de ídolos paganos y bebedor de alcohol366, antes de 

enfrentarse provisto de armas a su oponente musulmán, dirige las siguientes 

                                                 
363.  Encontramos, en ocasiones, la grafía “waliyou”. 

364.  En la obra L’empire peul du Macina de Hampâté Bâ y Daget (1962: 238-247) ya se 
resaltan algunas de las principales virtudes de El Hadj Omar como la abnegación para 
desprenderse de las riquezas y su gran erudición musulmana. La buena reputación que 
le precede despierta la desconfianza no sólo de paganos sino también de morabitos por 
lo que tendrá que demostrar en repetidas ocasiones su sabiduría. Además, estos autores 
señalan que la leyenda narra que cuando se solicita a El Hadj Omar que bendiga al 
nieto de Cheikou Amadou, es decir, el recién nacido Amadou Amadou, este último 
manifiesta con estridentes lloros y fuerte agitación su gran descontento, lo que puede 
entenderse como un mal presagio. Años después, en un segundo encuentro, el niño 
expresa el mismo recelo ante la presencia del dignatario religioso. 

365. También en L’empire peul du Macina (Ibidem: 286) se menciona a Ba Lobbo, sobrino de 
Cheikou Amadou, nombrado general en jefe del ejército bajo el reinado de Amadou 
Cheikou, hijo de Cheikou Amadou y padre de Amadou Amadou. A la llegada al poder 
de Amadou Amadou intenta, con intenciones desleales, convencerle para que le 
nombre gobernador del territorio de Macina, además de continuar con las funciones ya 
atribuidas. 

366.  Dianké Wâli menciona su respeto a la bebida y a su fetiche en el siguiente juramento:  

 Je jure par mon tonneau de vin, 
 Je jure par mon idole, 
 Je jure par ma pipe 
 Et je jure par mes filles. (Oury Diallo, 2009: 185) 
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palabras a sus soldados: “Que la volonté d’Allah soit faite !” (Oury Diallo, 

2009: 113) 

Samba Guéladio, el gran héroe peul, sobrevive y vence a sus rivales 

gracias a la ayuda divina. Este personaje desciende de la dinastía de los 

Déniyankobé que gobernó el territorio Futa durante más de dos siglos, de 

1559 a 1776 para ser remplazada en esa fecha por la dinastía teocrática 

fundada por el morabito Souleymane Bal. Correra advierte que la primera de 

ellas era principalmente pagana, sin embargo, la influencia musulmana era ya 

manifiesta. Es precisamente el poder adquirido por los morabitos lo que 

desencadena que sea uno de ellos el que termine con la autoridad de los 

Déniyankobé. Antes de este declive surge la figura de Samba Guéladio, quien 

adquiere gran renombre tras su muerte en la primera mitad del siglo XVIII. El 

griot refleja en el relato la coexistencia de paganismo y creencias musulmanas 

en repetidas ocasiones. Aunque Samba Guéladio invoque el nombre de Dios y 

de su profeta, obtiene sus fetiches con la ayuda de genios paganos. Ya en el 

prólogo de la obra recopilada por Correra, el griot relata que Séwi Malal 

Layane entrega al protagonista los amuletos restantes de su padre, siendo 

tantos que precisa un asno y un camello para transportarlos367. Mientras que su 

principal oponente acude a un morabito para solicitarle su colaboración, el 

héroe recorre diferentes lugares para exigir a los diversos seres sobrenaturales 

talismanes protectores. Pero existen otros elementos que inducen a creer que 

el protagonista recibe ayuda divina. Uno de los genios que le informa y le 

ayuda a combatir contra su enemigo es un anciano con aspecto impoluto que 

sostiene un rosario de trescientas cuentas368. No disponemos de ningún dato 

                                                 
367.  También el griot Pahel, en la versión de Ly, asegura que el héroe había heredado los 

amuletos de su padre:  

 Samba avait donc ces trois protections:  
 les protections de son père, 
 celles qu’il avait obtenues par lui-même, 
 et celles qu’il avait arrachées des mains d’autres héros qu’il avait tués, […]. (Ly, 1991: 

142). 

368.  Sería erróneo creer que los genios únicamente pertenecen al elenco de personajes 
fabulosos del mundo animista. Por ejemplo, en las primeras páginas de L’empire peul du 
Macina constatamos que tanto el Hadj Mohammed como sus dos morabitos Alfa Salif 
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más sobre este personaje pero, en cualquier caso, ayuda a que Samba se 

apodere del “gris-gris” de su enemigo, lo que demuestra que su protección es 

superior a la de su adversario. También es posible que su “padre adoptivo” 

estuviese ligado en mayor o menor grado al Islam ya que el árabe Elel Bil Jikri 

le nombra su almuédano justificando tal cargo por la belleza de su voz. De 

cualquier modo, los pasajes más fantásticos de esta narración provienen 

principalmente de la relación de Samba con los seres sobrenaturales para 

adquirir las armas que le permiten vencer en sus batallas. 

En la versión de Ly de esta epopeya, todo parece indicar que el Islam 

no había adquirido el rango de religión oficial, por ello las principales 

referencias sobrenaturales aluden a prácticas animistas. Con respecto a los 

hábitos del padre de Samba, el griot Pahel indica:  

Car les rois d’antan ne se préoccupaient pas de la Charya 
Ils étaient rois, et n’étaient pas islamisés, en ces temps-là, (Ly, 
1991: 37-38) 

 

Ly justifica el carácter pagano del relato del siguiente modo:  

En accord avec son époque, Samba est encore largement 
animiste, à l’avant-veille d’une islamisation qui permettra à cette 
religion révélée de supplanter la foi traditionnelle ; aux temps où 

                                                                                                                                      
Diawara y Alfa Mamadou Toulé se trasladan, de una manera que no se precisa, a un 
subterráneo situado entre el Cairo y Alejandría, en donde se encuentra una ciudad 
habitada por genios musulmanes cuyo patriarca enseña la palabra del Corán y la 
tradición del Profeta. Este profetiza la llegada de un duodécimo califa que será apoyado 
por un genio jefe de guerra denominado en los poemas peul como Ali Soutoura. Nos 
permitimos introducir las explicaciones de Chamharouch Djinni, el jefe de los genios, 
para una mejor comprensión de la distinción de estos seres: “Certes oui, avec la 
permission d’Allah nous lui affecterons l’un des nôtres, un puissant guerrier qui aura 
raison des génies rebelles, compagnons de Satan et inspirateurs dévoués des fétiches. Il 
les vaincra à chaque rencontre.” (Hampâté Bâ; Daget, 1962: 19). El Islam también cree 
en seres como los ángeles. Ya en el año 611, el arcángel Gabriel revela a Mahoma que 
es el Enviado de Dios, su Profeta. Asimismo, le manda divulgar el Corán. Los ángeles, 
son, según las palabras de Paul Balta: “criaturas celestes hechas de luz, que tienen alas 
pero carecen de sexo. Todos proclaman la gloria de Dios, pero algunos tienen una 
función especial.” (Balta, 1996: 32). Entre los más importantes destaca, por su 
función, a Gabriel, Miguel, Israfil y Satán. También, el tradicionista musulmán 
Lansine Diabaté asegura a Jansen que todo su arte oratorio, lo que ha aprendido, se 
lo debe a un “djinn” que se le había aparecido: “Le 21 novembre 1991, les Diabaté 
m’ont raconté qu’un jour, un esprit leur avait donné “le verbe”: Lansine m’a alors dit: 
« ne ma kalan », ce qui signifierait: « Je n’ai jamais eu d’instruction (coranique ou 
profane) ».” (Jansen, 2001: 194).  
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se déroule l’épopée, l’animisme est encore puissant et il est 
naturel que cela transparaisse dans le récit de Pahel. Mais le 
conteur est un fervent musulman, c’est pourquoi il réduit les 
pratiques religieuses de Samba à un animisme initiatique qui 
impose au héros des épreuves de courage (avec le Djinn 
Barahma ou le Maître des Eaux Caamaaba notamment). Les 
épreuves de sagesse propres à l’animisme, elles, n’apparaissent 
jamais dans cette version de l’épopée. 
Quant à la religion montante, l’Islam, Pahel nous montre Samba 
refusant de faire ses prières quand l’action l’appelle. Et là, il se 
conduit en tieddo, en païen impénitent. (Ibidem: 12) 

 

No obstante, la madre de Samba reza, lo que permite suponer que su 

conversión al Islam podría ser una postura individual. Creemos que Pahel se 

contradice en ocasiones puesto que mientras que afirma que el griot Séwi 

despierta al héroe para que rece: “Samba, lève-toi et prie, car il fait jour !” 

(Ibidem: 168), a su muerte es enterrado sin haber realizado ninguna ceremonia 

musulmana: “Après sa mort – à l’époque l’on ne lavait ni ne priait !” (Ibidem: 

172). Consideramos que el narrador desea reflejar el paganismo del 

protagonista así como la aparición de los primeros brotes del Islam entre 

algunos miembros de la comunidad.  

Seydou afirma que La geste de Ham-Bodêdio ou Hama le Rouge representa el 

periodo de la “Jahiliyya”369 al que se opone la “Dina”370 o instauración del 

Islam. Seydou precisa la actitud que la familia de Ham-Bodêdio adopta con 

respecto a la oposición entre las tropas animistas y las musulmanas:  

La bataille de Noukouma (21 mars 1818, d’après les 
chroniqueurs) opposa Âmadou Hammadi Boûbou, le futur 
Chêkou Âmadou, aux armées « fétichistes » peules et bambara 
coalisées ; en effet, aux trois armées bambara devaient se joindre 
les troupes de Guélâdio, fils de Ham-Bodêdio, pour le Kounâri 

                                                 
369.  Citamos las palabras de Seydou para explicar tanto este término como “Dina”. Así, 

“Jahiliyya” se refiere a: “ « l’ignorance des choses et pratiques nécessaires au salut » ; 
puis « époque précédant l’islamisation »; d’où « époque de l’idolâtrie et du 
paganisme »” (Seydou, 1976: 9). 

370.  “Dina désigne tout pacte d’alliance ou d’allégeance puis la « religion, le culte, la 
coutume religieuse et sa pratique ». ” (Ibidem: 9). En L’empire peul du Macina (Hampâté 
Bâ; Daget, 1962: 36-40) se señala que el año primero de la Dina comienza el sábado 21 
de marzo de 1818, día de la victoria de las tropas de Cheikou Amadou sobre el ejército 
enemigo. 
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et celles de Ardo Âmadou, pour le Mâssina. La victoire rapide de 
Âmadou Hammadi Boûbou, en dépit de l’infériorité numérique 
de ses forces militaires, est considérée, dans la tradition 
historique, comme le point de départ de l’instauration de 
l’empire peul du Mâssina et de l’islamisation systématique de 
cette région et, dans la tradition légendaire, comme le signe 
annonciateur du destin privilégié de Chêkou Âmadou. (Seydou, 
1976: 111) 

 

Si estas declaraciones reflejan la posición de Guélâdio371, animista rival 

del musulmán Chêkou Âmadou (o Cheikou Amadou), el texto épico concreta 

la de su padre:  

Ham-Bodêdio ne priait pas372 
et lui [Foula-Dembéré] (non plus), il ne priait pas:  
tous les deux, ils étaient païens. (Seydou, 1976: 363) 

 

No obstante, la postura religiosa de Ham-Bodêdio y su posterior 

conversión resulta de gran interés. En el primer episodio de esta epopeya el 

griot relata que el protagonista amenaza de muerte a los letrados, expertos en 

la ciencia coránica y que ejercen a su vez de curanderos, si no sanan a su 

mujer373. A pesar de los esfuerzos de los morabitos por cicatrizar las llagas de 

la esposa no encuentran remedio así que solicitan la colaboración de Mâma 

Môdi Kôla, de Sinakoro. Únicamente el talismán aplicado por este sobre los 

muslos de la africana mejora su salud y, como sucede frecuentemente, el 

                                                 
371.  Según L’empire peul du Macina (Ibidem: 106-128), contra el jefe musulmán luchan los 

soldados de Segu dirigidos por Diamogo Séri Diara, llamado también Fatoma, los 
hombres de Faramoso, el ejercito bambara del rey de Monimpé Mousa Koulibali y las 
tropas de Guéladio Hambodédio. Después de la derrota, Guéladio se convierte al 
Islam, siguiendo los consejos de su hermano y de sus asesores para así poder mantener 
el gobierno del Kounari. En cualquier caso, se trata de una conversión aparente puesto 
que provoca una revuelta más tarde contra Cheikou Amadou. Dicha insumisión no 
fructificará y Guéladio deberá huir lamentando haber llevado a cabo dicho intento 
fallido. No obstante, los informadores de Hampâté Bâ y Daget aseguran que su madre 
muere como una buena musulmana y que él solicita la misericordia de Alá.  

372.  Seydou aclara que la expresión “il ne prie pas” significa que no es musulmán. Parece 
que esta expresión aún perdura también entre los malinké ya que como Jansen (2001: 
48) explica los habitantes de Kéla (pueblo situado cerca de Kangaba, en Malí) para 
declarar que son musulmanes dicen: “Ne bè seli kè”, es decir “Yo rezo”.  

373.  Nos parece interesante recordar que Ham-Bodêdio se había casado con Ténen, la hija 
de Da Monzon. 
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amuleto se compone de varias páginas del Corán374. Ham-Bodêdio no duda en 

acudir a los sanadores musulmanes y a sus técnicas pero rechaza la penetración 

del Islam. A pesar de recurrir a sus morabitos también emplea su calabaza 

fetiche. Constatamos su resistencia al Islam cuando consulta su futuro a varios 

adivinos y ellos coinciden en que la “Dina” surgirá después de la batalla de 

Noukouma. Ham-Bodêdio responde del siguiente modo: “Pour moi, la 

religion ne viendra pas de mon vivant à moi, Ham-Bodêdio” (Seydou, 1976: 

111). Mas en el séptimo episodio se produce el mayor acercamiento de Ham-

Bodêdio a la doctrina islámica. Como las predicciones habían anunciado, el 

                                                 
374.  En la versión recopilada por Meyer de Silamaka et Poulorou, este autor (1991: 156-157) 

explica que los morabitos llevan a cabo una práctica peculiar llamada “aaye” mediante 
la cual el agua resultante de haber borrado los versículos del Corán escritos en tablillas 
se da a beber o se recomienda su empleo en el aseo corporal. Se trata de un rito 
protector por el cual aquel que emplea el líquido se beneficia también de la fuerza de las 
escrituras. 

 En la actualidad, esta mezcla de animismo e Islam aún se produce. González 
Echevarría (1984: 264-286) indica que los susu llevan a cabo una práctica que combina 
el juramento sobre el Corán con la ceremonia pagana consistente en envolver en un 
sudario a un sospechoso de brujería. Introducido en un féretro se le traslada a la 
mezquita acompañado de los cánticos propios de los funerales. Esta autora afirma que 
el origen de estos ritos puede proceder de la lucha contra los brujos como consecuencia 
de la islamización. También los hausa emplean la recitación del Corán para descubrir a 
los culpables de determinados actos. Creemos necesario citar las palabras de V. Monteil 
con relación a la confección de los amuletos por el morabito moderno: “Une bonne 
part de son activité consiste à confectionner des amulettes, que les Français appellent, 
on ne sait pas trop pourquoi, gris-gris, et les Anglais juju (du nom haoussa des fétiches). 
En général, le talisman islamisé est un étui en peau, cousu, contenant un morceau de 
carton rigide, une bandelette d’étoffe, et, à l’intérieur, un papier plié sur lequel sont 
écrits des phrases de louange à Dieu et des signes « cabalistiques », c’est-à-dire des 
lettres arabes, le pentacle, etc. Les Européens ont tendance à voir dans cette pratique 
un trait pertinent de l’Islam noir, par contamination animiste. [...] Aujourd’hui, les 
marabouts faiseurs de talismans ne manquent pas au Sénégal ; les enfants, les jeunes 
gens ont les reins ceints de gris-gris, et portent, au bras, des amulettes circulaires 
(ndoombo), sans préjudice, au poignet, d’un bracelet de métal (lam), ou même d’une 
médaille de la Vierge...” (Monteil, 1986: 174-175). Jansen cuenta que en Kéla, el 
prestigio de El Hadji Bala Diabaté, calificado por los investigadores europeos como el 
portavoz de los griots de este pueblo, procedía en parte de sus funciones de morabito. 
Entre sus tareas destaca la de creador de amuletos: “Le matin, quand je faisais ma 
tournée pour saluer les aînés du village, je le trouvais parfois occupé à créer une 
amulette. Sur un bout de papier (dont le format était environ de 10 x 10 centimètres), il 
dessinait une croix autour de laquelle il traçait lentement et gracieusement des 
caractères arabes. C’était, sans doute, quelque texte coranique. Quand il avait fini, il 
pliait le papier, l’entourait de corde blanche de sorte à faire une petite boule. Ensuite, il 
remettait l’amulette à la personne assise à côté de lui, qui avait sagement attendu la fin 
de son travail.” (Jansen, 2001: 170). 
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reino de Sêkou Âmadou375 se instaura y se aconseja a Ham-Bodêdio que se 

someta y acepte la nueva fe. El héroe peul, para conservar su poder y sus 

bienes, se convierte en el alumno del dirigente religioso hasta que contempla 

cómo una mujer peul es duramente fustigada por haber cometido una acción 

en contra de lo establecido por tal dogma. Este suceso aparta al héroe del 

Islam376 y de la tutela de Sêkou Âmadou para instalarse en el Nuevo-Kounâri. 

No obstante, al final de sus días, cuando el paso de los años parece hacer mella 

en él, determina volver al Kounâri y seguir de nuevo las doctrinas del Corán.  

Podemos concluir afirmando que los guerreros reservan 

indistintamente una oración a Alá o un rito animista. Quizás el proverbio 

citado por Correra aclare este fenómeno: “tout ce qui ne constitue pas un frein 

à la pratique de l’islam, l’islam l’admet.” (Carrera, 1992: 242-243).  

De igual modo que los héroes épicos piden ayuda a los espíritus 

paganos o a Mahoma, también Wangrin reza a las divinidades animistas o al 

Profeta. El nacimiento del protagonista de la novela de Hampâté Bâ se 

produce en el marco de una ceremonia animista en la que destaca la función 

de la partera y la del padre del héroe. Maa-Ngala, el dios de los bambara, 

permite que Wangrin nazca facilitando la labor de la parturienta. Ante la 

dificultad de la matrona para cortar el cordón umbilical que une el bebé a su 

                                                 
375.  Como Iliffe (1998: 223) explica, en el siglo XIX se producen dos grandes “jihads” en la 

sabana occidental: una de ellas es la dirigida por El Hadj Omar Tall y la segunda es la 
organizada por Sêkou Âmadou (constatamos diferentes escrituras tales como Shehu 
Ahmadu Lobbo o Cheikou Amadou dependiendo de la obra en que sean citados) en el 
delta interno del Níger en 1818. Este territorio estaba gobernado por jefes peul 
paganos, quienes mantenían una relación feudal con Segu lo que suponía el pago de 
tributos. Sêkou Âmadou se encargaba de captar seguidores con el proyecto común de 
combatir el poderío bambara creando un califato cuya capital tenía por nombre 
Hamdallahi (o lo que es lo mismo “Gloria a Dios”). Las crónicas recopiladas por 
Hampâté Bâ y Daget distinguen las características de este estado teocrático de Macina 
basado en un gobierno dirigido por un número importante de morabitos que tomaban 
decisiones en conjunto. Coquery-Vidrovitch y Moniot indican que se trataba de: “la 
construcción más radicalmente nueva entre las otras similares que se habían llevado a 
cabo en Sudán, así como la más teocrática y ortodoxa en su administración, en su 
justicia y en su fiscalidad.” (Coquery-Vidrovitch; Moniot, 1985: 13).  

376.  Seydou (1976: 413) afirma que esta anécdota aparece también en la historia de otro 
“ardo”, Boûbou Ardo Galo, de Macina. Añade que si Ham-Bodêdio decide marcharse 
es porque sus aspiraciones políticas no habían sido satisfechas. 
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madre, el padre recurre a su fetiche protegido por una piel de gato negro377, a 

unos polvos vegetales curativos y a su cuchillo sacrificador. El proceso 

comienza con el vertido de estas partículas en una calabaza donde hay agua, a 

continuación se produce la invocación de diferentes dioses del matrimonio y 

de la maternidad como Nyakuruba y posteriormente, el progenitor de Wangrin 

escupe en el agua a la vez que recita las letanías rituales. Más tarde, el padre 

introduce el cuchillo en el líquido purificador para separar el cuerpo del niño 

del de su madre. El acto finaliza cuando la matrona envuelve el cordón 

umbilical junto con siete tortas de harina de mijo, siete caurís, siete pelusas de 

algodón, siete nueces de cola, siete pequeñas piedras blancas, un mechón de 

cabellos del recién nacido, un trozo de franja de algodón manchada de los 

primeros excrementos y orina del bebé en un pedazo de tejido hecho de tiras 

de algodón unidas y lo entierra. Esta ceremonia reproduce algunos de los ritos 

de la cultura animista bambara y peul378.  

                                                 
377.  Al igual que el futuro “gris-gris” de Wangrin, el de su padre se encuentra albergado en 

una bolsa de piel de gato negro. Los más poderosos fetiches se recogen en pieles de 
gato o de macho cabrío del mismo color por su carácter simbólico: “Ces deux animaux 
ont la réputation de porter malheur et d’attirer les calamités sur le village. Le chat, parce 
qu’il résiste aux coups et possède une âme dure, est très recherché pour les pratiques de 
magie (trois peaux de nuque de chat captent ou dévient les mauvais coups destinés à un 
individu).” (Prévost; de Courtilles, 2005: 85). En cuanto al color negro, Hampâté Bâ 
(1994a: 202) señala que es el color de las tinieblas y de la brujería. Estas creencias 
justifican que en L’épopée bambara de Ségou los griots encarguen a Koumba Silamagan que 
arroje en el pozo de Djongoloni una fórmula mágica que implora a Alá cubierta por 
una piel negra de este animal para acabar con el poder de la ciudad. 

378.  Dieterlen (1988: 176-204) indica que los nacimientos bambara se caracterizan por el 
siguiente protocolo: tres días después del parto, el padre muestra al bebé los elementos 
empleados para la confección de los “boli” o altares del Komo y recita unas palabras 
sacramentales. Después, entrega el niño a su madre pronunciando estas frases: “Le fils 
a été présenté au secret de la masculinité; il a reçu les bénédictions du Komo, la 
bénédiction du Komo est avec lui; qu’il soit ajouté aux hommes, que sa lumière soit 
avec nous.” (Ibidem: 176). La abuela escuchará las mismas palabras posteriormente. 
Además, el recién nacido es lavado con cerveza de mijo, por su poder purificador, 
mezclada con agua. El patriarca sacude por encima de la cabeza del niño el “pembele” 
familiar (madero que representa al dios Bemba. Es un tipo de altar que garantiza la 
prosperidad, la vida y el patrimonio espiritual y material de la comunidad) para 
transmitir el “nyama”, el “ni” y el “dya” del último fallecido. Luego, recita una oración, 
de cuclillas y con las manos separadas del altar familiar. Después, siguen otras fases: 
presentación del altar familiar “kere la boli ni” al niño y recitación de otra oración; 
sacrificio del gallo rojo y realización de cruces en la frente del bebé; colocación de una 
concha llamada “krokrodya” delante del recién nacido para condensar su “dya” en su 
interior, luego esta concha es atada al pie del niño durante unos días; al octavo día, 
imposición de su nombre por el jefe del Komo; ocultación de una parte de los cabellos 
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El cordón umbilical, según Prévost y de Courtilles (2005: 169), 

representa la raíz por la cual el humano, en el vientre de su madre, se alimenta 

de la madre tierra. Cuando esta vía se corta, los dogon hacen que el recién 

nacido toque con sus cuatro extremidades el suelo. Tradicionalmente, se 

protege al niño con un collar que contiene un trocito de su cordón umbilical. 

Para evitar las enfermedades se prepara una sustancia compuesta por la 

maceración de agua, un trozo de cordón umbilical y cabellos recuperados del 

primer corte de pelo del niño. 

Además, el narrador principal de la novela afirma que los “petits frères” 

o placenta de Wangrin le siguieron inmediatamente después de su nacimiento. 

Prévost y de Courtilles (Ibidem: 168) aseguran que la placenta simboliza la vida 

y la fecundidad. Los bambara cuando quieren tranquilizar a aquellos que 

anhelan y esperan el parto dicen: “On a eu l’enfant, on n’a pas eu le petit 

frère.” El padre únicamente es avisado cuando la parturienta ha expulsado la 

                                                                                                                                      
del niño en un estuche para ser albergados posteriormente en otro recipiente a fin de 
protegerle de la brujería y solicitar larga y saludable vida. El resto de los cabellos son 
arrojados al río; enseguida, colocación de una tira de algodón en la frente del niño 
impregnada en zumo de nuez de cola; inmediatamente después, examen por el más 
anciano de la cabeza del niño para distinguir rasgos de su personalidad; luego, balanceo 
por este anciano del cuerpo sobre el altar proporcionándole un nombre; no falta la 
recitación de los griots de la genealogía del padre y, además, un suave tirón de la nariz y 
de las orejas del niño por parte del “senanku” aparte de otras bromas; por último, 
realización por el herrero de las escarificaciones en el rostro del bebé con carácter 
simbólico y que le proporcionan fuerza, valor y virtud.  

 Según Hampâté Bâ (1981: T. II, 225-228), la futura madre peul es asistida durante el 
parto por una partera que realiza los siguientes servicios: lavado de algunas partes del 
cuerpo de la parturienta mediante un filtro; atado en el talle de un hilo encantado; 
separación del cordón umbilical pronunciando las fórmulas sacramentales; limpieza del 
cuerpo del bebé; colocación de un recipiente de agua sobre la arena en la que el 
“silatigi” ha diseñado 126 puntos cabalísticos; en último lugar, divulgación del 
nacimiento mediante canciones. La asistencia de la matrona dura una semana. En 
cuanto a la parturienta, en la civilización peul, debe llevar un paño negro, 
preferentemente de lana durante esa semana. Además, no deberá salir con la cabeza 
descubierta e incluso es preferible que su cuerpo esté vestido con telas principalmente 
blancas. Es preciso que el bebé permanezca en la habitación. Para la limpieza de los 
trapos que lo envuelven se utiliza un cuchillo mágico que evita los malos conjuros de 
los genios. La madre conserva los primeros cabellos de su hijo hasta la ceremonia de 
recepción del nombre. Aquel que le impone el nombre mezcla un mechón de los 
cabellos del niño, un trocito del cordón umbilical que había permanecido oculto, pelo 
de diferentes animales del ganado así como el polvo de la corteza de diversas plantas. 
La mezcla resultante y bien machada es introducida en el cuerno de un carnero que será 
inmolado. Si el nacimiento es de un niño, también se puede añadir carne de algunos 
animales salvajes. A continuación, tiene lugar el rito de imposición del nombre. 



LA INFLUENCIA DE LA ÉPICA DE ÁFRICA OCCIDENTAL 438 

placenta para enterrarla a la vez que se desea larga y feliz vida al niño. Este 

órgano también es conocido por sus virtudes medicinales. 

La epopeya también recoge pasajes similares que dan prueba de la 

importancia del rito animista que acompaña al parto. Por el valor que se le 

concede a este acto comprendemos el comportamiento de la tía de Domogo 

Nyamogo Jata, en la versión de Soundjata de Jansen. Al morir la madre de 

Domogo durante el parto, su tía, Do Kamisa, corta el cordón umbilical y lo 

introduce en una calabaza. A continuación, guarda los primeros excrementos 

del bebé con algunos cabellos. El día en que se impone el nombre elegido se 

añade de nuevo a la calabaza su primer pañal y su primer gorro. Do Kamisa, 

cuando decide enfrentarse a su sobrino, muestra públicamente algunos de los 

componentes protegidos en este fruto lo que junto con sus palabras despierta 

la cólera de Domogo.  

Durante su infancia, Wangrin es iniciado a Thieblenin y Ntomo, los 

pequeños dioses de los niños aún no circuncidados, luego, en su adolescencia 

a Ntomo-Ntori. Después de la circuncisión, le sigue la iniciación al Komo, y su 

“Sema”379 le informa, mediante una sesión geomántica, que si es aceptado por 

el dios Gongoloma-Sooké y no se desprende jamás de su piedra de alianza con 

esta divinidad, la fortuna le sonreirá. Este dios mitológico bambara se 

convierte en uno de sus dioses protectores o “dieux-patrons” gracias a un rito 

que comprende sacrificio, invocaciones y recitación de fórmula sagrada. La 

importancia de la protección divina es determinante durante toda la novela. Ya 

durante la ofrenda, el temor del protagonista muestra la confianza que 

deposita en los dioses: “Après avoir ainsi procédé, j’abandonnai l’oiseau qui 

lutta contre la mort en faisant des bonds en l’air. Mon cœur battait fort, je 

suais à grosses gouttes, de peur d’être refusé par le dieu.” (E.D.: 23). El 

intérprete se encomienda a Gongoloma-Sooké principalmente con dos fines: 

para contrarrestar o prevenir un posible daño y para que le infunda ideas 

prácticas y positivas. Véase la declaración del narrador que así lo demuestra: 

“Wangrin ne cachait pas qu’il comptait sur Gongoloma-Sooké pour l’inspirer 
                                                 
379.  Aquel que preside la ceremonia de la iniciación de los jóvenes circuncisos al Komo. 
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et l’aider quand il déclencherait ce qu’il appelait des « affaires carabinées et où 

il se trouverait empêtré ».” (E.D.: 23). Sin embargo, durante su juventud se 

acerca también al Islam cuando lo considera pertinente, normalmente con el 

mismo deseo de protección y de obtención de beneficios que cuando acude a 

ritos paganos, tal como revela la siguiente reflexión del protagonista:  

N’ai-je pas, se dit-il, grâce à Allâh, à mes deux engendreurs et à 
mes marabouts, notamment Tierno Siddi et Moulaye, n’ai-je pas, 
dis-je, boulé et tourné en bourrique épaisse tous ceux, Blancs et 
Noirs, qui s’étaient mis en travers de mes affaires ? (E.D.: 266) 

 

A fin de engañar a Chantalba celebra sacrificios animistas pero, 

posteriormente, se rodea de morabitos. Los morabitos en la novela de 

Hampâté Bâ, al igual que un gran número de los que aparecen en las epopeyas, 

combinan sus prácticas musulmanas con las paganas380. Cuando no puede 

recurrir a las oraciones de sus monjes islámicos habituales se conforma con la 

asistencia de la geomancia, oniromancia, ornitomancia y otras ciencias ocultas 

siguiendo el principio que predica uno de sus proverbios:  

Il [Wangrin] se dit: « Qui n’a pas le sein de sa mère à téter doit se 
contenter de la mamelle de sa grand-mère... » Aussi, à défaut de 
Tierno Siddi et de Moulaye, il estima indispensable de se 
contenter des marabouts de fortune qu’il trouverait sur sa route. 
[…] En quelques tours, il avait monté un véritable arsenal 
d’occultistes de tous bords et de tous gabarits: géomanciens, 
magiciens, interprétateurs de songes et de cris d’animaux, 
décrypteurs des empreintes d’animaux, etc. (E.D.: 306)  

 

                                                 
380.  Como ya habíamos indicado, este fenómeno es frecuente en África occidental. Para 

reflejar la práctica animista de los morabitos y sus supersticiones citamos el siguiente 
ejemplo protagonizado por el importante guía religioso El Hadj Omar. Monteil (1986: 
73) reproduce las notas inéditas redactadas por su padre Charles Monteil y fechadas el 
10 de septiembre de 1902 en Djenné en donde se narra una anécdota contada por El 
Hadj Omar quien afirma que en una ocasión estaba remendando el “boubou” que 
llevaba puesto, cuando uno de sus acompañantes le advierte que sólo debe realizarse 
esta actividad después de haberse quitado la prenda salvo que la túnica cubra el cuerpo 
de un difunto. Inmediatamente, este personaje legendario sujeta con los labios una paja 
para así no pronunciar ni una palabra durante la labor de costura, acto que repara la 
imprudencia cometida. El Hadj Omar señala que se deben respetar aquellos principios 
que tienen más de cuarenta años de existencia. 



LA INFLUENCIA DE LA ÉPICA DE ÁFRICA OCCIDENTAL 440 

El oportunismo religioso del protagonista es constatable no sólo por 

sus actos sino también por las manifestaciones del narrador: 

“Wangrin « faisait salame » mais cela ne l’empêchait point de recourir de 

temps à autre aux dieux traditionnels de son terroir et aux mânes efficaces de 

ses ancêtres.” (E.D.: 200-201). 

Wangrin n’était pas un fidèle fervent. Il pratiquait plutôt une 
sorte d’opportunisme qui lui permettait d’embrasser, sans gêne, 
la foi dont il souhaitait l’aide ou le silence – mais il ne s’en 
cachait nullement, ce qui ôtait à son attitude tout caractère 
d’hypocrisie. (E.D.: 237) 
 
Wangrin n’était pas le fidèle exclusif d’aucune religion. Il 
reconnaissait la puissance divine partout où elle se logeait… A 
défaut de ses marabouts thaumaturges, il décida de s’adresser à 
son dieu personnel Gongoloma-Sooké pour lui demander de le 
préserver contre le mal qui pourrait venir du commandant de 
Chantalba. (E.D.: 304) 

 

Además, las declaraciones del protagonista tampoco ocultan su 

pragmatismo: “Je n’en [religion] ai pas de bien définie, répondit Wangrin. En 

tant qu’interprète, je dois ménager tout le monde. Aussi suis-je autant à mon 

aise dans la mosquée que dans le bois sacré des villages animistes.” (E.D.: 

130). La confianza en dos corrientes religiosas es un hecho habitual entre los 

ciudadanos africanos381 tal como precisa el narrador de la novela: “En dépit de 

                                                 
381.  En ocasiones se critica severamente la conducta de los peul a los que culpan de 

hipocresía. Del encuentro entre Henri Bocquené y los pastores nómadas o 
seminómadas llamados Mbororos en la región de Adamaoua, en el centro de Camerún, 
surge un documento que muestra las costumbres de esta etnia. El joven peul Oumarou 
Ndoudi, originario de Nigeria, acude a este lugar para visitar a dos de sus tíos y explica 
a Henri Bocquené que para sus padres era mucho más importante inculcar a sus hijos el 
valor del “pulaaku” (código social y moral que rige sus vidas) que la religión. Ndoudi 
denuncia la falsedad de antaño: “C’était l’époque où quelqu’un qui, chez lui, ne faisait 
jamais une prière tenait à en faire quand il allait dans le village des sédentaires. Capable 
ou pas, il faisait les gestes plus ou moins bien. Il agissait ainsi pour être vu des hommes 
et non par crainte de Dieu.” (Bocquené, 1981: 245). Además, juzga duramente a 
aquellos contemporáneos que no oran o que se conforman con realizar a medias ciertos 
ritos exigidos por el Islam. Estas son algunas de las excusas de aquellos que no 
practican el Islam: por un lado, los jóvenes cuyas edades oscilan entre 10 y 17 años 
repiten: “Un jeune de mon âge ne prie pas !”; años después, alegan: “Maintenant que je 
suis devenu un koriijo, même si je prie, Dieu ne m’exaucera pas, à cause de toutes ces 
vilaines choses que je suis amené à faire”; por último, cuando son adultos, se justifican 
del siguiente modo: “Est-ce que le fait de s’adonner à toutes ces pratiques magiques 



CAPÍTULO III. WANGRIN Y LOS HÉROES ÉPICOS 441

son courage léonin, Wangrin, comme d’ailleurs tous les Africains de son 

époque, croyait fermement aux présages tirés des événements.” (E.D.: 219).  

En revanche, ce fut une véritable aubaine pour les marabouts 
occultistes aussi bien que pour les géomanciens, sorciers et 
diseurs de bonne aventure. Chaque fonctionnaire, pour garantir 
sa situation, leur demandait quelque prière ou cérémonie 
protectrice et les payait en conséquence. (E.D.: 83) 

 

La superstición hace que Wangrin otorgue gran valor a los 

desplazamientos de animales y a la oniromancia. Wangrin esquiva y 

posteriormente mata a un crótalo, hecho que interpreta como la derrota de sus 

enemigos; los movimientos de los buitres y su posición le advierten de la 

necesidad de un sacrificio382; con motivo del juicio en Dakar su preocupación 

aumenta y por ello, interpreta cada sonido emitido por los pájaros como un 

mal presagio; Numu-Sama, como habíamos visto, había pronosticado que 

N’tubaninkan-fin, la tórtola, anunciaría el comienzo de su fracaso. Por otra 

parte, el desciframiento de los sueños le calma o le desasosiega, hecho que 

constatamos también en L’épopée bambara de Ségou cuando Monzon sueña con 

Douga, en la versión de Soundjata de Niane y en la de Wa Kamissoko y en el 

episodio “L’enfance et la jeunesse d’al-Hajj Oumar” de Meyer383.  

                                                                                                                                      
pour la fertilité du troupeau, ne rend pas vaine toute prière ? Dans ce cas, s’il faut 
choisir, il est préférable pour moi de faire d’abord des bœufs.” (Ibidem: 246). Sin 
embargo, Ndoudi añade que jamás estos peul admitirán no ser buenos practicantes 
musulmanes sino que reafirmarán públicamente haber aceptado este dogma desde su 
nacimiento (Ibidem: 229-246). 

382.  También Ham-Bodêdio en La geste de Ham-Bodêdio ou Hama le Rouge observa las grullas 
para averiguar el futuro. 

383.  Dieterlen (1988: 84) explica que para los bambara el “ni” (alma), durante este momento 
de descanso, abandona el cuerpo a fin de encaminarse al “sunankaba” o sexto cielo tras 
lo que regresa y se integra en la parte material del ser animado al despertar. Este 
momento de evasión es considerado como un recuerdo de lo que el “ni” ha visto, 
según Prévost y de Courtilles. Además, estas autoras (2005: 82) señalan que el sueño es 
también interpretado por los curanderos del oeste de África como el periodo en el que 
los genios revelan los secretos de las plantas, el curso de las estaciones, el régimen de 
las lluvias o el anuncio de epidemias. Wangrin ruega a su fetiche que le anuncie en los 
momentos de reposo lo que le debe sacrificar y el momento indicado. Así, estos 
intervalos de descanso pueden adelantar un acontecimiento positivo o negativo. 
También una premonición nefasta se deduce del sueño de Monzon, en L’épopée bambara 
de Ségou, cuando durante la noche el rey bambara cree desaparecer en una oscuridad 
total junto con Douga, el monarca de Koré fallecido. Monzon comprende que su 
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Es fácil creer que el temor a lo desconocido favorece la aparición de 

supersticiones populares como la que relata el narrador:  

Ainsi donc, Wangrin quitta le bureau du commandant nanti de 
trois belles pièces que les Peuls avaient baptisées « taton 
taartiibe », c’est-à-dire « les trois nus ». En effet, les pièces de 
cinq francs de l’époque portaient, sur l’une de leurs faces, 
l’effigie d’un homme, d’une femme et d’un enfant nus. Les 
Peuls, pensant que ces pièces étaient fabriquées grâce à des 
moyens magiques, croyaient que quiconque les touchait risquait 
de tomber sous leur charme magique et de se mettre un jour à 
nu, sciemment ou inconsciemment, devant les blancs-blancs, nés 
de femmes blanches de l’autre rive du grand lac salé. Dans le 
symbolisme peul, « se mettre à nu » signifie en effet se dépouiller 
de sa personnalité et de toute dignité humaine, vendre son âme 
aux forces mauvaises. (E.D.: 41) 

 

Wangrin acude a Alá y al animismo para garantizar el éxito de sus 

empresas. Tanto este personaje como los épicos adoptan una postura 

pragmática: la ayuda de varias prácticas religiosas incrementa las posibilidades 

de éxito.  

 

2.1.2.1. Los genios, demonios, dobles y espíritus. 

El carácter fantástico de esta novela no proviene únicamente del 

contacto de los protagonistas con los diferentes adivinos animistas y 

morabitos, o de su fuerte creencia en la protección de Alá o de dioses 

animistas sino también del temor y del respeto que infunden los seres 

sobrenaturales paganos o partidarios de Mahoma. 

                                                                                                                                      
muerte está próxima y, en efecto, así sucederá. Sin embargo, en otros capítulos 
presenciamos sueños de carácter positivo y reconfortante. Asimismo, en Soundjata, 
Balla Fasséké intenta tranquilizar al héroe de la epopeya antes de la batalla contra las 
tropas de Soumaoro comunicándole que el adivino había visto en sueños el fin de su 
rival. En la versión de Wa Kamissoko, la población del Mandé tiene dos sueños 
positivos, uno el día en que Soundjata es concebido y otro cuando este nace, por el cual 
el bebé llegaría a ser un “sitè”, o lo que es lo mismo, un hombre de renombre. En el 
episodio titulado “L’enfance et la jeunesse d’al-Hajj Oumar” (Meyer, 1991), uno de los 
personajes destacados por su virtud religiosa abandona su ciudad, en su sueño, para ir a 
orar a un jardín florido, clara influencia del paraíso referido en el Corán. Meyer (Ibidem: 
99) añade que, según la creencia popular, el alma de las personas piadosas puede acudir 
a rezar durante la noche, mediante sus sueños, al paraíso.  
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En los relatos épicos no es fácil distinguir a los genios de los demonios 

o de los espíritus. Por otra parte, tanto el Islam como el animismo confirman 

la existencia de ángeles y genios. Kesteloot (1993: T 1, 82) precisa que “nyana” 

o “nyena” son los téminos bambara que identifican a los genios-espíritus y que 

la influencia del Islam suplanta generalmente por “djinns”. Jean-Paul Colleyn 

prefiere emplear el término “dios” para designar a aquellas instancias a las que 

se les solicita vida y las condiciones que la hacen posible:  

On hésite aujourd’hui à utiliser de tels termes [dieux « païens »] 
tant ils ont été dénigrés par l’ethnocentrisme missionnaire, mais 
les puissances religieuses, esprits, génies, quel que soit le nom 
qu’on leur attribue, présentent bien des points communs avec 
des entités à propos desquelles on parle de polythéisme, qu’il 
s’agisse de l’Afrique ou de l’antiquité gréco-romaine. (Colleyn, 
1996: 727-728)  

 

Habíamos indicado que la relación del héroe con los genios contribuía a 

otorgar carácter fantástico al relato de Samba Guéladio de Correra. Samba 

combate contra los “djinns” acuáticos. Algunos adoptan el aspecto del toro, 

del tronco, etc. Los genios penetran en su cuerpo y le conceden talismanes y 

armas mágicas. También conoce a Kakoli, el más grande de los diablos a quien 

mata después de un duro combate. En la versión de Ly, el genio que 

proporciona las armas mágicas se llama Barahma. Este investigador se 

pregunta si este ser no representaría al Blanco proveedor de armas. Samba 

había mantenido una estrecha relación con los franceses de la Compagnie des 

Indes, quienes le habían suministrado fusiles y pólvora. Según Ly (1991: 180-

181), el Blanco reencarna, en las creencias populares, al “djinn” y soñar con un 

Blanco es interpretado como la visita noctura de una de estas criaturas 

sobrenaturales. Ham-Bodêdio obtiene en La geste de Ham-Bodêdio ou Hama le 

Rouge su “divisa” musical gracias a Saïgalâré, un genio de la sabana con aspecto 

de anciano que se introduce en su vestíbulo y toca por primera vez esta 

melodía. Correra afirma que la opinión popular insiste en que estos seres 

pueden provocar efectos negativos o positivos: “ces êtres sont les plus 

dangereux. Ils peuvent être responsables des pires malheurs ou des meilleurs 
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sorts selon leur convenance. Ils rendent fous comme ils rendent heureux par 

l’octroi de pouvoirs magiques, surnaturels.” (Correra, 1992: 233). 

Efectivamente, el anciano que revela a Samba Guéladio la trampa que le tenía 

preparada su oponente es presentado como un genio384. Un “djinn” de 37 

años protege a un morabito del castigo que El Hadj Omar está a punto de 

propinarle. También El Hadj Omar utiliza a un espíritu como mensajero. Siete 

“malayka” o espíritus invisibles enviados por Alá se encuentran en su bolsillo. 

Soundjata se convierte en el elegido de los genios después de haber realizado 

un sacrificio en su honor y Soumaoro goza igualmente de su favor. Sin 

embargo, también hallamos ejemplos que demuestran que estas criaturas 

pueden ser dañinas. El Hadj Omar realiza un exorcismo para sanar al hijo de 

un rey pagano que sufría el castigo del espíritu Djao. 

La alusión a seres sobrenaturales paganos es frecuente en L’étrange destin 

de Wangrin, por ejemplo, Romo declara que Wangrin es un demonio alojado en 

un cuerpo humano y Sanoun es de la misma opinión385 (E. D.: 295). Estas 

criaturas despiertan el temor de la población así que los padres de Pougoubila 

culpabilizan a un diablo de la desfloración de su hija y por ello consultan a Bila 

Kuttu, un gran geomántico que sabe: “interroger l’invisible et faire parler les 

diables, les esprits et les génies” (E.D.: 162). Zoumana, uno de los personajes 

de la novela, no puede traicionar a Bouraboura por temor a ser maldecido por 

los dioses y los espíritus de los antepasados. Wassa Ouattara, la vieja alcahueta, 

espera que los espíritus de sus ancestros acudan en su ayuda. Cuando Wangrin 

atropella a su “tana”, la pitón sagrada, animal prohibido de su clan, necesita 

investir un nuevo “dassiri” (o “tana”) siguiendo las indicaciones del genio 

gobernante del territorio. Además, el intérprete acusa a las fuerzas del más allá 

de su implacable castigo: “Ce sont les forces punitives qui ont agi par son 

intermédiaire [Mme Terreau].” (E.D.: 401). Para defenderse o neutralizar a 

estos misteriosos seres, los personajes recurren en ocasiones al 

                                                 
384.  Ya habíamos indicado que sospechamos que era partidario del Islam.  

385.  Igualmente, Ham-Bodêdio pregunta al hombre que va a visitar a su esposa si es un ser 
humano o un diablo (Seydou, 2010: 118). 
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pronunciamiento de sortilegios. Así, Zambila profiere las palabras mágicas de 

los cazadores para protegerse de las acciones de los espectros de la sabana. 

También el protagonista amenaza a la sombra “homme-diable” con 

pronunciar un hechizo asesino que los magos bambara dirigen a aquellos a los 

que quieren causar una muerte violenta o por enfermedad. Wangrin emite una 

serie de palabras cabalísticas que forman parte de la ceremonia del Komo, lo 

que desata el pavor de Diofo, el misterioso “homme-diable”. Igualmente, El 

Hadj Omar susurra algunas fórmulas religiosas secretas386 denominadas 

“Khatims” o “oumouriyé” en caso de dificultad387. Balla, el griot de Soundjata, 

en la sala de Soumaoro en donde residen sus fetiches y la monstruosa 

serpiente, recita también el conjuro que serena a las fuerzas sobrenaturales.  

El poder del que gozan los genios y los espíritus de los antepasados 

hace que los protagonistas de L’étrange destin de Wangrin les dediquen ofrendas 

para agradecer, solicitar o prevenir.  

Parece que existen lugares y momentos propicios para que las 

interferencias entre el mundo de lo visible y de lo invisible, tanto pagano como 

islámico, surjan: los bosques, la sabana388 y la noche resultan los espacios y los 

                                                 
386.  Las fórmulas religiosas pueden resultar peligrosas según la convicción popular. Para 

demostrar la fuerte creencia de muchos africanos en su poder incluimos dos ejemplos 
mencionados por Jansen (2001: 158): este investigador recoge una anécdota contada 
por El Hadji Bala al escritor Mohamed Tounkara que relata cómo con su palabra había 
abierto las puertas del “Kitabolon” o casa de los “jeli” el día de su inauguración en 
1985; por otra parte, Lansine Diabaté asegura que su palabra había sido la causante del 
corte de electricidad que había impedido que se grabase su recitación con motivo del 
nombramiento de Bakari Sidiki como presidente de la Unión nacional de griots de Malí 
el 12 de octubre de 1992. 

387.  Por ejemplo, el versículo llamado “safinatu sanaa dat”. 

388.  Wangrin observa en la sabana los movimientos fatídicos de la tórtola que anuncia su 
decadencia. Nora-Alexandra Kazi-Tani opone en la novela africana el pueblo a la 
ciudad. Al primero le corresponden los lugares benéficos y al segundo los maléficos, 
donde triunfan los nuevos poderes: “À la place de l’espace “objectif” et du temps 
linéaire, se déploient, surtout dans les passages descriptifs, l’espace et le temps sacrés 
des mythes. Comme dans la tradition orale, l’espace est toujours évoqué selon les 
oppositions du vécu représenté autrement dit, selon le paradigme binaire des lieux 
maléfiques ou bénéfiques. Le lieu bénéfique, saturé du sacré, est, par excellence, le pays 
natal, protecteur comme un ventre maternel, dispensateur de plénitude et de sécurité, 
et, plus particulièrement, le Bois Sacré où ont lieu les initiations et les métamorphoses, 
la forêt ou tout simplement le “village”.” (Kazi-Tani, 1995: 180). En L’étrange destin de 
Wangrin, las descripciones de las sesiones esotéricas se producen tanto en la ciudad 
como en la sabana, no obstante, los signos que más claramente anuncian el final de la 
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instantes más oportunos para que las criaturas ultraterrenales se comuniquen 

con los humanos. Se produce una interrelación entre ambos universos y esta 

conexión se plasma en una correspondencia entre los seres de ambas 

dimensiones por lo que cada humano está vinculado a un genio en el mundo 

sobrenatural, según explica uno de ellos en Samba Guéladio:  

Vous créature humaine, 
chaque créature parmi vous 
a son homologue avec nous. 
Si l’un de vous est pris, 
c’est l’un de nous qu’on prend. 
Aucun ne peut faire de gris-gris pour personne 
avant d’avoir son diable. 
Ton diable est remis aux génies, 
ton nom est inscrit, remis aux génies, 
le gris-gris est exaucé. (Correra, 1992: 108-110) 

 

Wangrin es de la misma opinión: “Un Peul est toujours doublé d’un 

génie. Qui voit un Peul sans voir son double n’a rien vu”389 (E.D.: 235).  

Los adivinos ayudan en ocasiones a sus clientes proporcionándoles 

información sobre su doble o sobre el de su rival. El adivino Kalalempo 

anuncia a Wangrin: “Ton double est doublement plus fort que celui de Romo. 

                                                                                                                                      
fortuna del protagonista, es decir, el atropello de la pitón sagrada, el olvido del 
sacrificio a los antepasados y la observación de la tórtola ocurren en los espacios 
naturales. 

389.  Consideramos que esta creencia en los homólogos está relacionada con la noción del 
doble que Hampâté Bâ aclara en una de las notas que incluye su novela: “La tradition 
africaine considère que, dans la personne physique, il existe plusieurs autres personnes 
portant le nom de « doubles », chacun de ces doubles étant plus profond, ou 
plus « fin », que le précédent. Il y a ainsi le corps physique, le double profond, le double 
plus profond, etc... 

 Les maladies sont censées résulter d’une perturbation de ces doubles. Lorsque la 
perturbation n’arrive pas à s’extérioriser en une maladie extérieure, elle devient maladie 
mentale” (E.D.: 448). Dieterlen (1988: 84) señala que, para muchos africanos, durante 
el parto, el recién nacido recibe los principios espirituales: alma (ni) y doble (dya) 
procedentes del último muerto de la comunidad. Si se trata de un bebé varón, el doble 
es femenino. Si ha nacido una niña, es masculino. Así, cada persona es varón y hembra 
al mismo tiempo debido a su alma y a su doble. Durante las semanas que siguen al 
parto, el alma es visible mediante los movimientos de la fontanela. El doble o “dya”, 
definido como: “double ou jumeau de l’être humain et de sexe opposé” se deja ver en 
la sombra reflejada en el suelo y en la imagen reflectada en el agua. También los 
animales disponen de “ni” y de “dya”. Los vegetales tienen “ni” pero los tomates 
poseen ambos principios espirituales. 
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[…] Il [un chef blanc] t’en voudra à mort parce que le double de son ami 

[Romo], très mal disposé envers toi, l’habitera désormais.” (E.D.: 309). El 

geomántico Bila Kuttu también consigue adivinar que el violador de 

Pougoubila es una persona poderosa porque: “Je vois son double assis à 

l’ombre d’un grand arbre, ce qui signifie qu’il est protégé par une force. L’arbre 

représente ici la chefferie.” (E.D.: 162). 

Así, genios y espíritus transitan por ambos mundos despertando temor, 

consideración y hasta veneración, en primer lugar porque los humanos se 

asustan de lo desconocido pero también porque pueden castigar o premiar.  

 

2.1.2.2. Las oraciones. 

Si cuando habíamos examinado la función de los morabitos y otros 

magos concluíamos que frecuentemente se expresaban mediante enigmas, 

también ahora comprobamos que Wangrin y los protagonistas épicos se 

comunican en ocasiones con los dioses y los espíritus mediante los conjuros, 

ya mencionados, y las plegarias. La lectura de la poesía litúrgica es clave para 

desvelar el perfil psicológico de Wangrin. Los textos que vamos a analizar 

disponen de una motivación fuerte, son fácilmente reconocibles y se integran 

en la novela de manera similar a como aparecen en las epopeyas.  

Wangrin dirige al fetiche una oración a fin de obtener un gran provecho 

económico como consecuencia del fallecimiento de Brildji Madouma Thiala:  

« Kothiema sunsun ! 
ô Bathiema sunsun ! 
 
« ô toi qui connais, par avance, le sexe d’un foetus 
dans la matrice hermétique de sa mère ! 
ô toi qui te souviens de tout ce qui s’est passé 
depuis les premiers pas du temps ! 
ô toi qui es présent 
parce que tu es Présence permanente, 
ô toi qui connais le dénouement d’une action 
avant qu’il ne survienne, 
« je suis ton adorateur docile qui ne doute pas de ta puissance. Je 
suis pris dans le piège de ma propre action. 
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« Délivre-moi et dicte-moi, par sons de voix ou songes 
prémonitoires, ce que je dois te sacrifier où et quand je devrai le 
faire, avec ou sans l’aide d’un tiers. 
« O Kothiema sunsun ! Parle-moi vite, inspire-moi comme il 
faut. J’ai foi et confiance en toi ». (E.D.: 200) 

 

Esta plegaria se compone de dos partes claramente diferenciables: en 

primer lugar, el protagonista pondera las virtudes del espíritu; a continuación, 

solicita un servicio. De ella se deduce que Wangrin deposita su confianza en 

una fuerza sobrenatural que conoce el pasado, el presente y el futuro de los 

seres y a la que ruega protección.  

En otra ocasión, el africano acude a las almas de sus antepasados para 

solicitarles versatilidad y fuerza. Después de este rezo, no sabemos si con 

ayuda de los espíritus o gracias a su sagaz inteligencia, urde un plan para 

combatir a la cámara de comercio y lograr aumentar su patrimonio con la 

campaña denominada “produits de la cueillette”. Esta es la oración que el 

intérprete dirige a sus ancestros:  

« O mânes des miens ancêtres, dit-il, vous qui êtes au royaume 
des forces, venez une fois de plus à mon secours. 
« Dans mes veines court votre sang. Il a coulé de vos artères 
dans celles de mon père, puis dans les miennes. Digne ou 
indigne, je suis de vous. 
« Soufflez en moi la vertu qui permet au caméléon de changer 
constamment ses couleurs selon l’ambiance afin de passer 
inaperçu. 
« Insufflez en moi la douceur et la tendresse de l’agneau qui me 
permettront de plaire à tous et de mieux réaliser mes affaires. 
« Mais aussi, grands ancêtres ! guerriers farouches ! armez-moi 
des griffes du lion et du léopard afin que je puisse déchirer sans 
pitié et sans quartier ceux qui se mettraient en travers de ma 
route et qui chercheraient à faire dévier le cours de mes gains 
vers une caisse autre que la mienne... ». (E.D.: 274) 

 

Las plegarias que encontramos en Soundjata ou l’épopée mandingue son 

mucho más escuetas. Mediante una de ellas, el protagonista solicita a “Dieu 

Tout-Puissant” poder enterrar a su madre. Otra, va destinada al genio del agua 

y se asemeja más a las ya analizadas:  
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Génie de l’eau, o Maître du Moghoya-Dji, maître de l’eau 
magique, je t’ai sacrifié cent taureaux, je t’ai sacrifié cent béliers, 
je t’ai sacrifié cent coqs, tu m’as donné la victoire, mais je n’ai 
pas détruit Kita ; je viens, successeur de Kita Mansa, boire l’eau 
magique, le moghoya-Djigui. (Niane, 2002: 129) 

 

El “sora” Jinba Jakite reproduce la oración que el cazador Kanbili 

dirige a su fetiche Mèlèkè antes de realizar la actividad cinegética y de nuevo 

observamos la existencia de dos partes: la primera en la que el solicitante elogia 

las propiedades mágicas atribuidas al objeto y la segunda, en la que implora la 

concesión del ruego:  

Ô Mèlèkè ! 
Toi l’oiseau sublime ! 
Dompter les beaux yeux ! 
C’est l’œuvre de Mèlèkè. 
Le jeu et le sérieux cela fait deux ! 
Le combat qu’a livré Mèlèkè :  
Est un combat inexorable ! 
[…] 
Mèlèké toi qui coupes les grandes queues ! 
Mèlèké toi qui abats les grandes cornes ! 
Salut ! 
A toi et à l’esprit de ton père ! 
A toi et l’à l’esprit de ta mère ! 
Ce qu tu as fait pour Sanè ; 
Fais le pour moi ! 
C’est moi Kanbili le chasseur ! 
Je vais parcourir la brousse immense ! 
Accorde moi donc du gibier ! 
Si je te dis du gibier brave quel qu’il soit ! 
Le jeu et le sérieux cela fait deux ! 
Que je combatte en brousse l’éléphant ! 
Si je te dis de m’accorder du gibier ! 
Que je combatte en brousse le coba ! 
Ô Mèlèkè ! 
Si je te dis de m’accorder ce gibier ! 
Que je combatte en brousse la grande antilope cobe ! 
Que tu me fasses affronter les buffles solitaires ! 
Que moi et les buffles solitaires, nous nous trouvions face à 
face ! 
Le buffle solitaire qui casse le rebord des rivières ! 
Et qui casse le rebord des fleuves ! (Coulibaly, 1985: 22-23) 
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Mientras que Kanbili en el relato épico de los cazadores suplica la ayuda 

de los fetiches, constatamos que Soundjata, al igual Wangrin, invoca a Alá o a 

espíritus paganos. El Hadj Omar se comunica únicamente con el Dios 

musulmán:  

“Demain 
“Lorsque je me réveillerai au matin 
“Même si Tu ne me donnes rien 
“Je ne vais pas reculer ou m’enfuir, 
“Je vais me battre contre Amadou jusqu’au dernier homme 
“Je me battrai jusqu’à la mort 
“Si je dois être tué 
“Ainsi soit-il 
“Je suis prêt à aller jusqu’au bout”. (Diop, 2003: 151) 

 

Esta no es su última oración. En La Meca ruega fortaleza a Alá y según 

el narrador, todo lo que se pide en este lugar sagrado, Dios lo concede. 

Las plegarias que hallamos en L’étrange destin de Wangrin son animistas. 

Aquellas que dirige al dios de los musulmanes no aparecen en el texto aunque 

según el narrador sí se producían. 

 

*** 

 

Para evitar peligros y defenderse, los protagonistas épicos y Wangrin 

rezan indistintamente a dioses paganos o a Alá. Su pragmatismo les conduce a 

buscar el auxilio de la fuerza más poderosa. La mayor parte de los mortales no 

poseen el don de sobrepasar la frontera terrenal ni de gozar de los privilegios 

que el más allá proporciona por ello requieren la colaboración de los 

morabitos y de los hechiceros. Contactar con las fuerzas ocultas implica 

disfrutar de grandes ventajas así que los protagonistas pretenden lograr valiosa 

información que bien empleada les encamina a la obtención de victorias en un 

entorno repleto de dificultades. En el campo de batalla los combatientes hacen 

gala no sólo de su valentía sino también del manejo de sus armas y del alcance 

de los objetos mágicos que los magos les han confeccionado. Cualidades como 

el valor y la fuerza no son suficientes para vencer, por ello deben rodearse de 
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especialistas en diversas técnicas esotéricas que les ayuden a conseguir una 

protección superior a la de sus rivales ya que la magia puede anular las virtudes 

heroicas de cualquier bravo guerrero. La cooperación de los guías religiosos se 

basa principalmente en la creación de “gris-gris” y pócimas, la conjuración de 

poderes ocultos, el vaticinio de presagios verídicos y el fortalecimiento de la 

confianza de sus clientes en ellos mismos. Una vez neutralizada toda energía 

sobrenatural, los oponentes deben defenderse por sí solos y es en ese 

momento cuando acudirán a su fortaleza y sagacidad. No obstante, si uno de 

los combatientes descuida sus objetos mágicos resulta vulnerable. 

Algunos adivinos, al igual que los griots, aseguran que el destino es 

invariable, demostrando su sabiduría, sin embargo, los protagonistas épicos 

insisten en cambiar el suyo, de lo que se deduce que los guerreros no han 

adquirido el grado de sapiencia suficiente para comprender que están 

predestinados, que el sino guía la vida de los hombres sin alteración posible. 

Podemos considerar que la escucha de las premoniciones de los adivinos 

desde los primeros años de Wangrin fomenta su superstición, consolidada 

firmemente con el transcurso del tiempo. Esto hace que practique unos ritos 

que, concebidos como actos susceptibles de modificar el destino de los 

hombres, puedan ahuyentar el infortunio y atraer la buena suerte. Para ello, se 

aferra a las creencias tradicionales, basadas frecuentemente en la nigromancia, 

y a la fe en el Corán, como sucede habitualmente en las civilizaciones 

africanas. Wangrin interpreta los movimientos de las aves, los sueños y otros 

sucesos como indicadores de los designios de los dioses y, además, su 

confianza en las manifestaciones paranormales se arraiga cuando contempla el 

desplazamiento de la fatídica tórtola. Posteriormente, la pérdida de su fetiche 

resulta una señal inequívoca del desastre que le espera. Después de estos 

incidentes, el intérprete imputa su fracaso a causas sobrenaturales. Gracias a la 

consagración del objeto que le vincula a su dios protector Gongoloma-Sooké, 

el protagonista sortea peligros y obtiene grandes beneficios, una vez perdido el 

fetiche, el espíritu del ser sagrado que lo contiene así como la concentración de 

su fuerza se desvanecen. Aunque el intérprete establece una relación causal 
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entre determinados acontecimientos y los seres del más allá, es al final de su 

vida, periodo en el que se han cumplido las acciones que los hechiceros habían 

predicho, cuando comprende definitivamente que el destino es un proyecto 

planeado por Dios, por lo que cualquier intento de modificación es inútil. 

Creer que Wangrin ha logrado una enorme fortuna económica muy superior a 

la de otros africanos de la época asistido por los dioses y que, más tarde, es 

víctima de la ira divina significa que el lector, al igual que el personaje, 

responsabiliza a un dios o a algunos de ellos del destino de los humanos. Esto 

supone que el narrador ha alcanzado el mismo objetivo que el de los artistas 

que recitan los relatos épicos, partidarios del determinismo. La difusión de esta 

teoría filosófica es concebida como una tarea particular que forma parte de la 

actividad instructiva del griot. También es posible pensar que el desaliento de 

Wangrin es un efecto psicológico cuyo origen se asienta en un convencimiento 

absurdo que relaciona unos acontecimientos puramente fortuitos con la 

voluntad divina. Por consiguiente, el protagonista sufriría una distorsión 

cognitiva que le impediría percibir e interpretar la realidad de una manera 

lógica y juiciosa. No sería, por lo tanto, capaz de distinguir racionalmente entre 

causa y efecto. Para que una superstición se cumpla es preciso creer en ella. En 

cualquier caso, el extravío de su talismán le produce un abatimiento personal 

que aunque implica la pérdida de confianza en sí mismo también conlleva que 

preste crédito a la inexistencia del azar, pensamiento que es muy valorado por 

el narrador principal de la novela. 

Al inicio de este apartado nos preguntábamos si podrían existir 

epopeyas sin componente fantástico pues consideramos que no, del mismo 

modo que afirmamos que sin la aparición de lo maravilloso, la novela de 

Hampâté Bâ no sería la misma puesto que las acciones y el carácter del 

personaje están determinados por el firme asentimiento y conformidad con la 

magia. Sin embargo, no es únicamente la fe en los efectos de la magia lo que 

vincula Wangrin a los héroes épicos, es también la integración en la novela de 

Hampâté Bâ de un espacio maravilloso creado por genios, hechiceros, 

morabitos y supersticiones. Estos individuos y creencias contribuyen a que 
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cada empresa del protagonista no sea concebida exclusivamente como 

resultado de sus cualidades personales sino de un plan estratégico en el que la 

brujería y la religión desempeñan una función esencial. Wangrin se comporta 

como Silamaka, Bilissi y otros más, ya que cuando se sienten desprovistos de la 

protección de los hechizos no intentan ni recobrar sus fuerzas ni idear un 

proyecto alternativo puesto que consideran que su fortuna ha cambiado como 

consecuencia de la voluntad de los dioses. 
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2.1.3. Gráfico de los principales protagonistas mencionados. 

 

PERSONAJE OBRA INTERMEDIARIO PROTECCIÓN 

Da Monzon Épopée bambara de 
Ségou 

Morabitos, adivinos 
y hechiceros 

Encantamientos, 
sortilegios, fetiches y 

oraciones a Alá. 

Bassi de Samana 
Épopée bambara de 

Ségou 
Adivinos y 
morabitos Fetiche 

Biton Koulibaly Épopée bambara de 
Ségou 

Adivinos y 
fetichistas 

 

Silamaka 
Épopée bambara de 

Ségou Adivinos y fetichista Amuletos y cinturón

Bilissi 
Épopée bambara de 

Ségou  Amuletos 

Bakari Dian Épopée bambara de 
Ségou 

Morabitos Fetiches 

Monzon 
Épopée bambara de 

Ségou 
Morabitos y 
Fetichistas  

Diétékoro Karta 
L’épopée bambara 

de Ségou  Talismanes y armas 

Soundjata Soundjata ou l’épopée 
mandingue 

 Arma mágica 

Soumaoro 
Soundjata ou l’épopée 

mandingue  Fetiches 

El Hadj Omar Tall 
L’épopée de El Hadj 

Omar Tall  Bastón mágico 

Amirou Tamba L’épopée de El Hadj 
Omar Tall 

 Talismanes 

Konko bou Moussa
Samba Guéladio 
épopée du Fuuta 

Tooro 
Morabito Talismán 

Samba Guéladio 
Samba Guéladio 
épopée du Fuuta 

Tooro 

Genios y su padre 
adoptivo Fetiches y armas 

Ham-Bodêdio 
La geste de Ham-

Bodêdio ou Hama le 
Rouge 

Adivinos y 
morabitos Fetiche 

Wangrin 
L’étrange destin de 

Wangrin 
Morabitos y otros 

adivinos 

Amuleto, poción 
mágica y oraciones a 

Alá. 

Romo 
L’étrange destin de 

Wangrin  Fetiche 
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2.2. La representación de la mujer. 

El objetivo principal de este apartado es demostrar que los personajes 

femeninos de L’étrange destin de Wangrin han sido creados siguiendo la tradición 

épica africana. En primer lugar, nos adentraremos en el estatuto tradicional de 

la mujer para probar que la imagen que las gestas del continente vecino 

ofrecen de ella refleja las creencias populares y la discriminación social a la que 

está sometida. Nos detendremos posteriormente en las acciones de las 

protagonistas de las epopeyas, lo que nos permitirá constatar que estas 

simbolizan la traición, la seducción y la indiscreción. Profundizaremos, 

finalmente, en las relaciones actanciales entre “héroes” y “heroínas” en la 

novela de Hampâté Ba para defender que la aparición de la mujer en esta obra 

responde al mismo fin que en los relatos épicos. 

 

2.2.1. El estatuto tradicional de la mujer. 

Dar aquí una relación histórica de la función de la mujer en toda África 

occidental resultaría demasiado extenso, por lo que creemos conveniente 

limitarnos a algunas etnias presentes en Malí y en los países limítrofes. Adame 

Ba Konaré (1993: 25) afirma que en las sociedades malienses tradicionales el 

estatuto de la mujer es diferente dependiendo de que pertenezca a una 

comunidad sedentaria o nómada. Esta autora asegura que en la Edad Media y 

en determinados estados cuya organización social se regulaba mediante un 

sistema matrilineal, a la muerte de los gobernantes les sucedían miembros 

masculinos de la familia de su mujer. En efecto, Ibn Baṭṭūṭa, durante su 

estancia en Iwalatan (Ualata, sudoeste de Mauritania), primer dominio del país 

de los negros (Sudán occidental), se asombra de las extrañas costumbres de sus 

habitantes ya que la herencia recae en los hijos de la hermana y no en los 

propios. Además, los hombres nunca se celan de sus mujeres ni tampoco 

imponen a sus hijos el nombre de su padre sino el de su tío materno. Ibn 

Baṭṭūṭa, relatando el enfado del rey con una de sus esposas, destaca el poder 

del que goza la reina Qasa: “Además [Qasa] participaba del poder con su 

marido, según es habitual entre los negros, hasta el punto de que se 
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mencionaban los nombres de ambos, juntos, en la oración del viernes.” 

(Battuta, 2005: 818). Konaré, apoyándose en las sociedades rurales 

contemporáneas cuya evolución histórica es relativamente estable, considera 

que la división social del trabajo se remonta al siglo XI, época en la que los 

estados de tipo guerrero imponen que la mujer se dedique a las tareas 

domésticas: limpieza del hogar, búsqueda de madera y de agua, cosecha y 

recolección. El hombre también se ocupa de la agricultura, participa en la 

guerra e interviene en la política390. La mujer, con el paso del tiempo, está en 

una evidente desventaja con relación al hombre puesto que es juzgada como 

un ser infiel cuya palabra carece de valor391, por lo que no merece la consulta 

de su marido a la hora de tomar decisiones392. Según Konaré, en el 

matrimonio, la esposa es concebida como una posesión:  

L’homme et ses frères considèrent que la femme est un objet 
qu’ils ont acheté. Les beaux-frères désignent bien souvent, en les 
taquinant, leurs belles-sœurs par l’appellation an ka nafolo: notre 
richesse, notre fortune. Au neveu qui désobéirait à un oncle, ce 
dernier rappellera: “C’est nous qui avons payé la dot de ta 
mère.” (Konaré, 1993: 28)  

 

También Sory Camara (1992: 54) asegura que la dote pagada por el 

marido al contraer matrimonio somete aún más a la mujer puesto que 

mediante este contrato pasa de la tutela del padre a la del esposo. Esta noción 

                                                 
390.  Camara (1992: 55) asegura que antiguamente, en la sociedad malinké, cuando los 

miembros de una comunidad se reunían para dar nombre a un bebé, la parturienta salía 
de su hogar llevando un arco, si había engendrado un niño, o un utensilio de cocina, si 
se trataba de una niña. En la sociedad tradicional malinké la mujer se ocupa 
principalmente del mantenimiento de un pequeño huerto, de las tareas de la cocina y 
del hogar, del tinte de la ropa, de las vasijas, del desgrane y del hilado del algodón.  

391.  Chevrier (2005: 26) señala que los dogon relacionan la palabra de los griots con la de las 
mujeres, agradable pero engañosa.  

392.  Un proverbio zarma dice: “l’homme qui écoute les paroles d’une femme est une 
femme.” (Bornand, 2005: 154). Pâques señala que los bambara no permiten que la 
mujer tome la palabra en las discusiones o manifestaciones políticas por lo que si 
pretende influir en la toma de decisiones deberá intervenir indirectamente con 
habilidad: “Toute l’histoire du Mali est illustrée par ces intrigues de palais qui 
présentent leur phase aiguë au moment de la mort du Fama, et de l’élection du nouveau 
chef. C’est à ce moment que les femmes savaient jouer de tout le poids que leur 
donnait la puissance de leur famille pour décider de la nouvelle élection.” (Pâques, 
2005: 75). 
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de la posesión, primero paternal y a continuación marital, puede explicar que 

en la sociedad bambara la mujer, desde el punto de vista jurídico, sea 

considerada como menor: “elle appartient d’abord à sa propre communauté, à 

laquelle elle doit obéissance, puis à la communauté de son mari.” (Pâques, 

2005: 74). 

Sobre la esposa recae toda la actividad del hogar así como la 

responsabilidad de proporcionar comodidad a los miembros de la gran familia 

africana. Mientras ejecute dócilmente sus tareas será elogiada pero su rebeldía 

supondrá el enfrentamiento familiar: “la famille, véritable ligue de défense et 

d’offensive, la maintiendra dans un climat de complot et de haine généralisé, 

allant de la bouderie au mépris et souvent aux coups et au divorce” (Konaré, 

1993: 28). Esta autora cree que la pérdida de autoridad femenina aumenta en 

los siglos XVII, XVIII y XIX debido a la emergencia de las sociedades guerreras 

aunque los varones aseguran que se debe principalmente a los errores de sus 

cónyuges: “trop dures et sans discernement quant elles détenaient le pouvoir, 

les hommes furent obligés de le leur ravir” (Ibidem: 29), lo que parece un 

razonamiento sexista que pretende justificar la opresión masculina sobre sus 

compañeras. 

En cuanto al medio nómada tradicional peul, tamacheq (o tamasheq) y 

moro, la situación es más favorable para la mujer ya que son sociedades 

matriarcales. La opinión de la mujer noble es tenida en cuenta antes de tomar 

decisiones. Aunque se ocupa del hogar, está exenta de cualquier tarea que 

suponga un esfuerzo físico y su principal actividad recae en la educación de los 

hijos. En los hogares moros, cuando no hay servidumbre, las tareas domésticas 

son realizadas por los hermanos del marido. Las sirvientas se dedican tanto a 

las actividades del hogar como al ganado y a la agricultura. La mujer nómada 

conserva sus posesiones durante el matrimonio e incluso en caso de divorcio. 

La bigamia está prohibida. Monteil (1986: 184) señala que a los musulmanes 

les sorprende la libertad de la mujer peul nómada, quien puede casarse con 

quien elija. Por ejemplo, los peul sedentarios musulmanes critican a la mujer 

peul trashumante bororo de Níger, a la que reprochan ser poco practicante, 
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concubina, madre inhumana, etc. En el entorno moro, la mujer detenta el 

poder, controlando a su marido, y está liberada de cualquier obligación con 

respecto a su familia política. Se ocupa de la educación de sus hijas mientras 

que su esposo se encarga de la de los hijos. 

Pero, incluso en estas sociedades nómadas la mujer es temida por su 

astucia y comentarios, lo que supone que en circunstancias particulares 

encarne el mal. 

L’empire peul du Macina permite constatar que la tradición peul respeta en 

cierta medida a la mujer. Hampâté Bâ y Daget (1962: 48) cuentan que en una 

ocasión un “ardo” o jefe amenaza con incumplir con los preceptos del Corán 

si el libro sagrado autoriza a agredir a las nobles. Además, estas mujeres podían 

denunciar a sus maridos por regresar a su hogar, finalizado un viaje, después 

de la oración del Magreb393 ya que ellos debían avisar a su familia si iban a 

volver a su domicilio una vez pasada esa hora (Ibidem: 50). Sin embargo, a 

pesar de tal deferencia, observamos que la mujer es objeto de desconfianza, 

aunque sea noble. Un proverbio previene de su tendencia a traicionar. “Une 

femme n’est jamais une confidente sûre” (Ibidem: 84). También esta crónica 

señala que las mujeres nobles, durante las fiestas profanas, no salían de sus 

casas, cuyas paredes eran lo suficientemente altas como para impedir ser vistas 

desde el exterior394 (Ibidem: 157).  

Analizar la función de la mujer en la sociedad africana exige la 

distinción del estatuto de la madre, de la mujer soltera y de la esposa. Jansen 

                                                 
393.  La plegaria del Magreb, “Magrib” (ocaso) o “Maghrib” es la cuarta oración o “salat” 

que, precedida de las abluciones rituales para la purificación, debe recitarse cada día a la 
puesta de sol. En concreto, este momento de súplica oscila desde que se ha ocultado el 
sol en el poniente hasta que han desaparecido sus últimos rayos luminosos. 

394.  El griot Ougou Mala Sâré en el texto épico titulado “Goggo Sori” afirma que fue Sêkou 
Amadou (o Cheikou Amadou) quien instauró la reclusión de las mujeres nobles para 
separarlas de los hombres. La protagonista infringe la ley al subir a la terraza de su 
morada para contemplar al hombre al que amaba según ilustran los siguientes versos:  

 La femme diâwando, de son côté aussi, décida délibérément 
 qu’elle ferait ce que, en tant que chose prohibée, elle devait s’interdire :  
 elle monta sur sa terrasse, 
 regardant Âmadou, à l’heure de la prière de lassara (Seydou, 2010: 103) 
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precisa que la obediencia al varón relaciona a las tres y que esta sumisión 

puede ser también motivo de conflictos en la sociedad malinké:  

En tant que fille ou sœur, la femme appartient à la bonda395 de 
son père, en vertu de quoi elle garde un certain prestige si elle 
sait rester obéissante. Le devoir d’obéissance se pose pour 
toute jeune Malinké. En tant qu’épouse, la position de la 
femme varie et ses relations avec la bonda de son mari sont une 
source constante de tension. (Jansen, 2001: 69) 

 

La subordinación femenina a la voluntad familiar origina algunos de los 

comentarios de los griots y los “sora” que reflejan las imposiciones a las que 

están sometidas las prometidas: “celle qui se marie sans l’accord des siens ne 

connaîtra pas un bon mariage” (Derive; Dumestre, 1999: 75). Hampâté Bâ 

asegura que en la tradición de las culturas malienses el padre simboliza la 

fuerza de la sacralización lejana y trascendente del cielo mientras que la madre 

representa el amor y la misericordia de la sacralización íntima y próxima a 

Dios. Esto explica que cuando un bebé mama del seno, además de alimentarse 

también recibe el amor y la misericordia divina. Incluso la matriz materna es 

concebida como el lugar elegido por Dios para dar origen a la vida. Esta 

creencia tradicional establece la diferencia entre la madre y la esposa:  

C’est pourquoi la tradition assigne à la femme-mère un rang de 
demi-dieu, alors que la femme-épouse n’est qu’une partenaire de 
jouissance physique. La malédiction maternelle, comme sa 
bénédiction, monte droit au ciel et ne retombe jamais… Aussi 
dit-on en adage: « Tout ce qu’on a, on ne le doit qu’une fois à 
son père, mais deux fois à sa mère. » Le père n’est 
qu’un « semeur » parfois distrait, pour ne pas dire frivole… On 
peut accepter à la rigueur une injure adressée au père, mais on ne 
laissera jamais passer une injure faite à la mère396. (Hampâté Bâ, 
1993a: 129-130) 

 

                                                 
395.  Jansen define así la “bonda”: “Un ensemble de parents patrilinéaires est appelé bonda. 

Littéralement, cela signifie « entrée de case », « porte de la maison ».” (Jansen, 2001: 52).  

396.  Una brevísima digresión del narrador de L’étrange destin de Wangrin precisa que el 
juramento más solemne que puede hacer un africano es el siguiente: “Sanoun jura sur 
les mânes de ses ancêtres et sur la mamelle de sa mère, serment sacré entre tous, […].” 
(E.D.: 301). 
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Sin embargo, el hecho de que el niño dependa de la madre la 

responsabiliza más de su conducta que al padre, lo que puede suponer una 

nueva presión para ella. Wa Kamissoko afirma: “l’homme, le vrai, ne peut 

naître à l’insu de sa mère. En effet, l’enfant tient de son père sa généalogie, 

mais acquiert la baraka397 grâce à sa mère, et jamais à son insu.” (Cissé; 

Kamissoko, 1988: 73). Dieng sostiene que la función de la madre determina 

los valores morales de la comunidad: “la mère est au centre de toute la vie 

psychique de l’individu et occupe une place prépondérante dans son 

comportement moral dont le fondement est la notion d’honneur.” (Dieng, 

1993: 13). Según el griot Taïrou Bambéra, los malinké aseguran que: “tout est 

entre les mains de la mère”398 (Dumestre, 1979: 307). Asimismo, el griot 

Lansine descifra a Jansen la expresión bambara “safunètawulu” (“le chien qui 

prend le savon”): “Il s’agit d’une chienne qui est mère, […]. Prendre un savon 

pour une chienne, c’est être capable de quelque action exceptionnelle. Si une 

mère peut faire cela, on peut être certain qu’elle aura des fils courageux.”399 

(Jansen, 2001: 161).  

Parece que la tradición africana defiende que el sufrimiento materno 

fortalece al hijo, como reflejan algunos relatos épicos que analizaremos 

posteriormente400. También el extenso cuento peul o “jantol” Petit Bodiel se 

                                                 
397.  La “baraka” es el término que precisa el favor de los dioses, destino, suerte. Según 

Cissé (Cissé; Kamissoko, 1988: 369), el pueblo defiende que aquella esposa que no se 
somete a la voluntad de su marido y que no es bondadosa con los demás tendrá hijos 
con pocos escrúpulos. 

398.  Si la madre es la principal responsable de la educación de sus hijos, esto ayuda a 
comprender que en La geste de Ségou, antes de que Biton Koulibali cuente a su madre sus 
proyectos le diga: “l’eau est à la base de toute bonne sauce” o lo que es lo mismo, la 
salsa necesita el agua como el hijo precisa los consejos de su madre (Dumestre, 1979: 
377). Igualmente, el respeto que exige la función materna explica que la maldición de la 
madre sea temida por su hijo: “la malédiction maternelle est considérée comme le 
comble du malheur et une croyance fortement ancrée veut que pareille malédiction ne 
cesse de tourmenter celui qu’elle vise jusqu’à la fin de ses jours.” (Görög-Karady, 1988: 
6).  

399.  Lansine dará otra interpretación de esta expresión a Jansen (2001: 161-162) un año más 
tarde por lo que el investigador deduce que el sentido del dicho depende del contexto.  

400.  Görög-Karady constata este fenómeno en la literatura oral: “On y relie volontiers la 
souffrance que les femmes doivent endurer, en tant qu’épouses mal-aimées ou 
maltraitées, et leur réussite dans leur rôle maternel.” (Görög-Karady, 1988: 6). 
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hace eco de la coacción de las obligaciones femeninas mediante un tántalo que 

aconseja a mamá Bodiel que sea más severa con su hijo:  

Je viens, lui dit-il, te conseiller de sévir contre ton fils. Il en va de 
ta réputation. S’il ne se corrige pas, tu auras, par sa faute, des 
surprises désagréables avec tes voisins. Sache, ma chère amie, 
qu’un parent qui laisse son enfant dans le dos devenir une hache 
risque tôt ou tard de voir celle-ci lui tomber sur les talons et lui 
couper les tendons… (Hampâté Bâ, 1993b: 9) 

 

Pero Hampâté Bâ insiste en que tradicionalmente se considera que la 

maternidad implica superioridad sobre el varón. Reproducimos las palabras de 

este autor añadidas por Heckmann al anexo de Petit Bodiel:  

Il est dit dans la Tradition qu’il existe onze forces 
fondamentales, mais que l’homme ne peut en acquérir que neuf. 
Seule la femme en acquiert onze. Les neuf forces sont 
symbolisées par les orifices que l’on appelle “les portes du 
corps”: sept portes (intériorisation et d’extériorisation) situées 
dans la tête – la bouche, les deux narines, les deux yeux et les 
deux oreilles – plus les deux exutoires naturels. Là s’arrête 
l’homme. Mais lorsque la femme devient mère, deux portes 
supplémentaires s’ouvrent sur sa poitrine, … portes, précise-t-il 
[Hampâté Bâ] ailleurs, par lesquelles s’écoule la force de vie. 
(Ibidem: 90) 

 

El valor que se otorga a la maternidad explica también el sufrimiento 

que la esterilidad produce a las mujeres. Los relatos épicos de los cazadores 

mandinga reflejan el padecimiento que origina este estado:  

L’un des thèmes fondamentaux des gestes de chasseurs est celui 
de l’importance de la lignée. La nécessité d’assurer sa 
descendance est une constante du récit, l’une des obsessions des 
personnages. La stérilité, bien plus que le buffle monstrueux, est 
effrayante, la pire des plaies sociales, honteuse et sans remède. 
(Derive; Dumestre, 1999: 105) 

 

Tandia (1999: 284) afirma que uno de los temas recurrentes de la poesía 

oral soninké es la mujer. Mientras que las virtudes maternas son elogiadas en 

un importante número de canciones de cuna, cantos de circuncisión y 

nupciales, la madrastra es representada como la enemiga de los hijos de su 

rival. También la joven soltera inspira gran parte de esta literatura por lo que 
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generalmente se ensalzan algunas de sus cualidades o se critican severamente 

ciertos defectos. En los cantos de los alumnos de la madraza, las jóvenes son 

fuertemente vilipendiadas ya que son descritas como inconformistas y capaces 

de crear desorden social. Frente a estas canciones, otras encomian los valores 

femeninos, destacando el origen social de la joven, su lugar de nacimiento, 

belleza, educación, etc. Además, muchos cantos nupciales constituyen 

verdaderas lecciones dirigidas a las solteras puesto que para instaurar la 

armonía en el hogar del futuro esposo les aconsejan sumisión, moderación, 

buena convivencia, higiene y continencia. A la joven, le interesa prestar 

atención a estas advertencias porque su familia política observará su 

comportamiento y de él depende su prestigio como dice el extracto de esta 

melodía:  

Sira n’est plus sous la tutelle d’une mère, 
Sira n’est plus sous la tutelle d’un père, 
C’est de son comportement qu’on parlera 
et non de sa généalogie. 
Fusse sa mère aussi rusée qu’un lièvre 
Son père aussi beau qu’une pie. (Ibidem: 287) 

 

Algunas de estas canciones son verdaderas disertaciones sobre 

conducta social femenina, sugiriendo el empleo comedido de maquillaje, el uso 

de ropa adecuada y la higiene tanto corporal como del hogar401. El poeta Umar 

Tuure (Ibidem: 284-289), influido probablemente por la religión musulmana, 

recomienda a la mujer reacciones amables y serviciales hacia el esposo, 

                                                 
401.  Véanse estas estrofas que pertenecen a una canción que anuncia la llegada del cortejo 

nupcial a la casa conyugal:  

 Si les bonnes manières de se maquiller t’échappent 
 Sira, c’est toi qui seras dénigrée. 
 Kunanba 
 Si les bonnes manières de s’habiller t’échappent 
 Sira, c’est toi qui seras dénigrée. 
 Kunanba 
 Si bonnes manières d’entretenir sa case t’échappent 
 Sira, c’est toi qui seras dénigrée. 
 […] 
 Si tu réponds de manière indélicate à ta belle-mère à chaque fois qu’elle 
 parle 
 Sira, c’est toi qui seras dénigrée. (Tandia, 1999: 99) 
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complacencia sexual, ponderación de las virtudes de su cónyuge, fidelidad, 

cooperación con las otras esposas de su pareja, desconfianza de sus cuñados 

para evitar cualquier deseo carnal y supresión de los placeres de la vida porque 

generan sufrimiento y remordimientos. Derive y Seydou (2008: 203-204) 

afirman que en la sociedad de los diola de Kong (Costa de Marfil), la futura 

esposa recibe de las mujeres mayores numerosos consejos para que se 

convierta en una esposa ejemplar principalmente mediante los cantos “kónyon 

dònkili” (cantos de boda). También Sory Camara recopila algunas canciones 

populares de las mujeres malinké que muestran su descontento con la 

tradición y sus imposiciones. Véase la siguiente nana que evidencia su 

sumisión y resignación:  

Quand ton père parlera, 
Tu baisseras la tête. 
Quand ton époux parlera, 
Tu baisseras la tête. 
Il te faudra te résigner: la femme est captive; 
C’est une femme que ta mère a mis au monde. (Camara, 1992: 
291) 

 

Según Bornand (2005: 154), en la sociedad zarma, los cantantes de los 

trabajos colectivos animan con sus melodías a los cultivadores y los “jasare” 

enaltecen las hazañas de los cazadores pero ninguno de ellos elogia la labor 

femenina. Ello se debe a que este pueblo no valora sus tareas. 

Pero, si la sociedad africana juzga sin indulgencia a las solteras y a las 

casadas mediante sus géneros tradicionales, tampoco olvida a las ancianas, 

como veremos en el análisis de la función de la mujer en las epopeyas. Parece 

que la literatura oral peul se hace eco de la opinión negativa que genera la 

anciana. Baumgardt hace referencia a Blasons peuls. Éloges et satires du Nord 

Cameroun de Dominique Noye (1976) que recoge una serie de textos que son 

adaptados por un narrador que puede repetirlos cuando y donde quiera, a su 

manera, y que presentan la particularidad de que cada nuevo compositor 

encarna al personaje que seleccione. En cuanto al personaje de la anciana, 

Baumgardt, reproduciendo un extracto del libro anteriormente citado, señala:  
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Ainsi, la vieille femme […] dit d’elle-même ce que la société peut 
penser d’elle, mais ce qu’on ne peut pas exprimer sous peine 
d’enfreindre les règles de la bienséance: après avoir exposé sa 
propre médisance et ses conséquences néfastes, elle conclut:  
 
Telle est ma méchanceté, 
moi, la vieille. 
Ainsi tout homme prudent 
m’empêchera d’entrer chez lui. (Baumgardt, 2008b: 94) 

 

Aparte de las disimilitudes entre las sociedades sedentarias y nómadas, 

comprobamos que un fenómeno histórico ha condicionado la evolución del 

estatuto de la mujer en África occidental: el Islam. S. Cissé (1992: 74) señala 

que la religión musulmana concede gran importancia a la educación femenina. 

Sin embargo, aunque esta religión no haga ninguna diferencia entre hombres y 

mujeres en el ámbito espiritual, en los derechos religiosos y en el acceso a la 

educación, en la práctica, los varones gozan de más privilegios durante su 

formación que sus compañeras. Pero, analizar los efectos de esta corriente 

religiosa en el universo tradicional femenino exige consultar el Corán y ciertos 

“hadit”402. Algunos de ellos, tales como estos: “Ne connaîtra jamais la 

prospérité le peuple qui confie ses affaires à une femme” o “La femme toute 

entière est un mal, et ce qu’il y a de pire en elle, c’est qu’il s’agit d’un mal 

nécessaire” (Konaré, 1993: 32) recuerdan a determinadas digresiones 

misóginas de los griots de las epopeyas oesteafricanas403. Los aforismos de 

                                                 
402.  En cuanto a los “hadit”, Konaré (1993: 32) indica que estos preceptos pretenden ser la 

palabra del profeta Mahoma, sin embargo, afirma que ha sido probado que la mayor 
parte de ellos son falsos. Luz Gómez García añade a propósito de la inclusión de 
nuevos mandatos la siguiente declaración: “Doctrinalmente, la prolija azora cuarta, 
establece claramente la preponderancia del varón sobre la mujer. Durante el periodo de 
formación del fiqh, los alfaquíes hicieron una lectura ahistórica de sus postulados, 
informados por la sociedad patriarcal de la Arabia del siglo VII, y prefirieron los 
matices y el contraste que ofrecían otras aleyas de formulación más abierta y universal, 
con lo que la discriminación cuajó.” (Gómez García, 2009: 228-229).  

403.  Balta incluye en su estudio del Islam algunos de los “hadit” recogidos por El Bokhari, 
el primer recopilador de estos preceptos, muerto en el año 870, que transmiten 
pensamientos como los siguientes: “La mujer es coqueta, fútil y ávida de baratijas” 
(Balta, 1996: 141).  
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estos artistas populares se comprenden mejor si les reconocemos un valor 

religioso tradicional.  

El Corán determina que la mujer está subordinada al hombre y que este 

se ocupa de satisfacer las necesidades de su esposa. Un importante número de 

las 176 aleyas que componen la azora VI está dedicado a regular el estatuto 

femenino y una de las más polémicas es la 34, que dice así:  

Los hombres tienen autoridad sobre las mujeres en virtud de la 
preferencia que Dios ha dado a unos más que a otros y de los 
bienes que gastan. Las mujeres virtuosas son devotas y cuidan, 
en ausencia de sus maridos, de lo que Dios manda que cuiden. 
¡Amonestad a aquéllas de quienes temáis que se rebelen, dejadlas 
solas en el lecho, pegadles ! Si os obedecen, no os metáis más 
con ellas. Dios es excelso, grande. (El Corán, 1980: 156) 

 

Luz Gómez García (2009: 228) asegura que aunque el Islam establece 

idénticos derechos y obligaciones espirituales para musulmanes y musulmanas, 

en la formalización de algunas prácticas rituales o de carácter doctrinal se 

imponen claramente diferencias dependiendo del sexo de los creyentes. Balta 

(1996: 140) afirma que la mayor parte de los mandatos coránicos están 

condicionados por las estructuras preislámicas de Arabia por lo que las 

mujeres aparecen en el matrimonio como un bien familiar cuyo principal 

objetivo es procrear. Si están casadas, dependen de la tutela de su marido, si 

están solteras, de la de su padre y hermanos. Son consideradas como seres 

emotivos dominados por la imaginación, así que los varones deben 

representarlas ante los tribunales y también, por esta razón, se necesitan dos 

mujeres para poder atestiguar en un juicio frente a un solo hombre. No 

obstante, muchos investigadores insisten en que no se puede afirmar que el 

Corán haya empeorado el estatuto de la mujer. A pesar de estos “hadit”, 

defienden que el Islam ha supuesto la liberación del sexo femenino: “Il 

[l’islam] aurait même accordé à la femme des droits et une place qu’aucune 

autre religion ne lui a réservés.” (Konaré, 1993: 33); “En más de un punto, el 

Profeta fue «feminista», aunque este calificativo sea anacrónico para el 

siglo VII” (Balta, 1996: 140); Monteil (1986: 185) declara que esta religión 
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mejoró la condición de la mujer en Arabia en el siglo VII. Para enunciar esta 

proposición, se apoyan en algunos cambios sociales como los siguientes: el 

Corán prohíbe matar a las hijas al nacer, acabando con la costumbre de 

enterrarlas vivas en tiempos de hambruna. En cuanto a la dote y la herencia, la 

mujer también resultaba beneficiada con relación a las normas establecidas.  

En el imperio de Malí, como en otros, se produjo una fusión entre las 

doctrinas del Islam y las estructuras tradicionales que instauró la situación 

social femenina. Konaré (1993: 38) opina que es difícil creer que en la Edad 

Media la “sharia” o ley islámica haya condicionado el estatuto de la mujer. 

Battuta se asombra, en Iwalatan (Ualata), de la adaptación del Islam a las 

costumbres paganas:  

Sin embargo, los massūfīes son musulmanes y cuidadosos de 
practicar las oraciones, aprender la ley religiosa y estudiar el 
Corán, pero sus mujeres no tienen recato alguno ante los 
hombres, ni se velan pese a cumplir fielmente con los rezos. 
Quien quiera puede desposarlas pero ellas no viajan con su 
esposo y si alguna lo pretendiera sus familiares se lo impedirían. 
Allí las mujeres tienen amigos y compañeros extraños y del 
mismo modo los varones mantienen amistades con mujeres 
ajenas a la familia, así, por ejemplo, un hombre entra en su casa 
y encuentra a su esposa en compañía de un amigo y no 
desaprueba tal conducta. (Battuta, 2005: 807)  

 

Konaré (1993: 38) señala que tanto en las poblaciones malinké como en 

las sonrai, las esclavas y las mujeres del medio rural gozaban de más libertad de 

movimiento que las nobles. En cualquier caso, la poligamia que permitía al 

varón casarse con más de cuatro mujeres era una costumbre tanto mandinga 

como sonrai, evitando el mandamiento de la “sharia”404. Siglos después, en 

                                                 
404.  El Corán indica que el hombre puede tener un número máximo de cuatro esposas: 

“Si teméis no ser justos con los huérfanos, casaos con las mujeres que os gusten: dos, 
tres o cuatro. Pero, si teméis no obrar con justicia, casaos con una sola o con vuestras 
esclavas. Así, evitaréis mejor el obrar mal.” (El Corán, 1980: 150-151). Es posible 
reconocer en las palabras del dios Kaïdara la influencia de la “sharia” puesto que 
recomienda a Hammadi que contraiga matrimonio con cuatro mujeres o con una que 
contenga las virtudes de las cuatro porque, en caso contrario, podría ser castigado: 
“Si en une femme unique tu trouves les quatre, alors tu devras, comme le Seigneur à 
la grosse tête, le lion roi de la jungle, te limiter à une seule épouse. Sinon, apprête-toi 
à subir dix fois dix plus une indispositions” (Hampâté Bâ, 1994d: 71). 
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1818, se funda la Dina, un estado teocrático situado en Macina. Esta sociedad 

peul regula el estatuto de la mujer combinando tradición e Islam puesto que su 

cultura otorga gran importancia al sexo femenino. Sin embargo, la mujer 

continúa siendo ofrecida como regalo a los jefes y morabitos. Muchos son los 

ejemplos de personajes históricos que han superado el número de esposas 

permitido por la ley coránica. Así, Konaré (Ibidem: 43) asegura que El Hadj 

Omar Tall poseía unas 15 esposas. Según esta autora, nada parece indicar que 

ese morabito haya pretendido aplicar la “sharia” para reglamentar el estatuto 

de la mujer. En cuanto a otro personaje histórico relevante, Samori Touré 

(1830-1900) tenía más de 80 esposas, de entre las cuales Sarankenyi Konaté 

disfrutaba de influencia política. Todo hace suponer que las normas que regían 

la situación de las mujeres estaban principalmente condicionadas por la 

tradición mandinga. Sory Camara señala que en la sociedad malinké 

preislámica, la mujer ya estaba apartada de toda actividad religiosa lo que 

suponía la desconsideración de su palabra y la sumisión al hombre. Este autor 

afirma que la religión musulmana fortaleció la preponderancia masculina, lo 

que explica algunas de las manifestaciones de los morabitos:  

Les marabouts malinké (ceux qui sont passés maîtres dans la 
connaissance du Coran) nous disent aujourd’hui que, le jour du 
jugement dernier, la femme n’aura rien à dire. C’est son mari qui 
devra rendre compte de sa conduite. Ainsi l’épouse ne devra son 
accès au paradis qu’à son époux. (Camara, 1992: 53) 

 

El Islam también ha intervenido en la organización de la vida familiar 

en la sociedad tradicional de Kajoor, según indica Dieng (1993: 13), puesto 

que altera el equilibrio entre el sistema patrilineal y matrilineal en detrimento 

del segundo, imponiendo novedades en cuestiones tales como la sucesión y la 

herencia. En nuestros días, la mujer desempeña en Malí una función más 

participativa que en otros países islámicos en los que su actividad se limita a las 

tareas domésticas. Ahmet Kavas asegura que la mayoría de los profesores de 

las madrazas actuales malienses aceptan que las mujeres trabajen aunque 

algunos manifiestan ciertas objeciones. Entre sus condiciones destacan las 

siguientes: trabajar pero permaneciendo en el hogar, ayudar a sus familias, 
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dedicarse a sectores concretos como la enseñanza y la farmacia, entre otros, 

educar a sus hijos y limitarse a satisfacer sus necesidades personales. En cuanto 

a la formación femenina, este autor añade:  

la plupart des enseignants disent que cela ne dépend pas 
seulement de leurs décisions, elles doivent faire des études à 
condition que l’éducation ne leur donne pas des idées contraires 
aux valeurs de la société. En ce sens, la médersa est un bon 
choix pour l’enseignement des femmes, parce qu’elles y 
connaissent mieux l’Islam et ainsi elles trouvent la solidarité 
nécessaire à la maison. (Kavas, 2003: 312)  

 

A pesar de que los historiadores y cronistas han otorgado menos 

protagonismo a las mujeres africanas que a los hombres, los diferentes pueblos 

del continente vecino aún recuerdan con respeto o temor, según el caso, a 

determinados personajes femeninos por su valor, sacrificio o crueldad. La 

admiración y la aprensión popular han embellecido sus historias, produciendo 

en ocasiones una fascinación en torno a las acciones de estas protagonistas. 

Sylvia Serbin (2006) destaca numerosos ejemplos. Así, los mosi se acuerdan 

con nostalgia de Yennega, la amazona de Burkina Faso nacida entre los siglos 

XI y XIII. Yennega, única hija del rey, es educada como un varón por lo que 

caza, maneja el arco y la lanza y dirige las tropas de su padre. Sin embargo, 

añora comportarse como una mujer, de modo que abandona a su progenitor y 

emprende una nueva vida con un cazador de elefantes, hijo de un rey malinké. 

A su muerte, su cuerpo es trasladado a Gamgaba, su reino natal, donde los 

súbditos preparan fastuosos funerales. Su tumba se convierte en un lugar de 

peregrinación.  

La princesa Abla Pokou, en el siglo XVIII, tras el fallecimiento de su 

hermano y para evitar que su tío acabase con el clan, conduce a hombres, 

mujeres y niños al éxodo. Después de numerosas penurias, pretende penetrar 

en tierras de Costa de Marfil pero el río Comoé se lo impide. La princesa debe 

sacrificar a su hijo tal como le aconseja el adivino y para ayudarla, los espíritus 
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permiten que un árbol sirva de puente para cruzar el río, según algunos, o que 

los hipopótamos se alineen para facilitar el paso, según otros405. 

Para los senegaleses, “Talaba Nder” o martes de Nder es una fecha 

trágica. En noviembre de 1819 las mujeres de Nder se inmolan para evitar ser 

capturadas y esclavizadas por los moros de Mauritania. Antes de llevar a cabo 

este suicidio se visten con la ropa de sus maridos para emprender la batalla y 

acabar con la vida, según afirman los griots, de más de 300 moros.  

La reina Ndete Yalla, a mediados del siglo XIX, intenta proteger el 

pequeño reino de Walo, no muy lejano de Saint-Louis, de los moros de 

Mauritania y de las tropas francesas. Ndete reina con prudencia y energía hasta 

su fallecimiento en el exilio en 1856. 

Las amazonas del reino de Dahomey gozaron de gran prestigio. El rey 

Ghézo las organiza militarmente, ofreciendo a las cautivas unas condiciones de 

vida mejores como soldados de su guardia que como esclavas lejos de su país. 

Sólo el rey podía casarse con ellas, no obstante, bajo el reinado de Glélé, en la 

segunda mitad del siglo XIX, se les autoriza a contraer matrimonio con los jefes 

y otros notables. La falta de hombres entre las huestes reales a causa de las 

frecuentes guerras permite que las habitantes libres también se enrolen en el 

ejército. Incluso los maridos solicitan en ocasiones la preparación militar de 

sus esposas para suavizar su carácter. Sobre estas mujeres llegó a reposar el 

reino. Habituadas al riesgo, defendían con su vida la monarquía, sin apiadarse 

de sus enemigos. Sus tropas fueron diezmadas por el ejército francés.  

También otras gobernantes permanecen en la memoria de los africanos 

por su comportamiento disoluto. A la princesa Tassin Hangbe se le permite 

una gran libertad de costumbres hasta que su hermano gemelo fallece y se 

convierte en reina regente. Aunque interviene en batallas, la corte deplora su 

conducta libertina y tras el asesinato de su hijo, se desnuda en un acto público 

y abdica maldiciendo a los cortesanos. Tassin se retira a su palacio sin desear 

restablecer el contacto con la población. 
                                                 
405.  Esta historia recuerda al pasaje bíblico que narra el éxodo de Moisés con el pueblo 

hebreo ya que también en el relato africano las aguas del río impiden el paso de los 
perseguidores y que el pueblo de Abla Pokou sea aniquilado. 



LA INFLUENCIA DE LA ÉPICA DE ÁFRICA OCCIDENTAL 470 

El recuerdo más amargo de los agnis permanece vinculado a Malan 

Alua, la sobrina del rey Amon Ndoufou (1844-1886) en el reino sanvi de Costa 

de Marfil. Malan goza de alta consideración por lo que participa en la toma de 

decisiones relevantes de la comunidad y es la guardiana de las tradiciones, así 

que se ocupa de administrar orden y justicia. Su atracción por los hombres es 

muy conocida ya que busca la compañía de varones de cualquier clase social. 

Existen numerosas anécdotas que dan prueba de sus caprichos y celos. Su 

infertilidad es considerada como un castigo divino porque su vientre está 

maldito. Realiza frecuentemente sacrificios humanos y se dice que emplea la 

cabeza de sus víctimas para apoyar sus pies. Se cuenta que su actitud cambió al 

conocer a un rico plantador al que se sometió a pesar del maltrato físico. 

 

2.2.2. La función de la mujer en la épica. 

En el mito y en otros géneros de la literatura tradicional, las mujeres 

han sido relacionadas frecuentemente con el caos. En la mitología de múltiples 

pueblos la mujer tiene una misión protagonista en la aparición del mal y es 

concebida como la culpable de esta maldad inicial. En la antigua Grecia, 

diferentes autores recuperan o crean algunos mitos femeninos otorgándoles 

gran auge y dignidad, por lo que aún en la actualidad son recordados y 

admirados. En la península helénica, el mito del origen de la mujer es el de 

Pandora. Hesíodo en Teogonía y Los trabajos y los días precisa que Pandora es el 

instrumento de castigo del que se sirve Zeus para vengarse de Prometeo por 

haber robado el fuego y haberlo entregado a los humanos. Zeus ordena a 

diversos dioses que otorguen atributos a Pandora, entre ellos belleza, carácter 

voluble y cinismo. Pandora permite que todos los males se diseminen al abrir 

el recipiente que los contenía. Por otro lado, los mitógrafos culpan a Helena de 

la guerra de Troya. La belleza de Helena seduce a Paris, príncipe troyano y, 

más tarde, ella huye de Esparta y de la compañía de su marido Menelao para 

vivir en Troya con su amante. En algunas versiones de esta historia406, Helena 

colabora con los griegos traicionando a quienes la habían acogido. Helena no 
                                                 
406.  Por ejemplo, la de Trifiodoro. 
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sólo supone un peligro para sus amantes sino que es capaz de desestabilizar 

estados. Salvo Héctor y el rey Príamo, pocos parecen comprender que son los 

dioses quienes son los verdaderos causantes de la guerra407. Tampoco la 

imagen de Clitemnestra es positiva puesto que comete adulterio con Egisto y, 

posteriormente, asesina a su esposo Agamenón. Otros personajes femeninos 

pueden inspirar temor, por ejemplo, la apuesta hechicera Circe, porque 

convierte con sus pociones a los viajeros que llegan a su isla en animales, y las 

Sirenas, quienes llevan a la perdición a los marinos a causa de la extraña 

atracción erótica que despiertan. No obstante, si Grecia condena a la mujer a 

través de estos personajes, también la ensalza mediante otros. Eurípides, en su 

obra Alcestis, presenta a Alcestis como una mujer de gran belleza dispuesta a 

sacrificar su vida para salvar a su marido, por lo que su fidelidad y sumisión 

resultan premiadas pues Hércules, amigo de Admeto, vence a Tánato, la 

Muerte, y la rescata408. Además, la Odisea enaltece la figura de Penélope, la 

mujer de Ulises, quien mediante la astucia consigue engañar a sus numerosos 

pretendientes y así guardar fidelidad a su marido durante veinte años de 

ausencia. De este modo, Homero fija dos roles fundamentales, el del marido 

guerrero y aventurero, infiel pero amante de su esposa, único miembro de la 

familia capaz de devolver la calma al hogar tras la intrusión de los enemigos y 

el de la esposa devota, casta, entregada a su marido, buena madre que 

permanece en su residencia esperando el regreso del esposo. Asimismo, 

Sófocles describe a Antígona como un personaje que desafía las leyes de 

Creonte para enterrar a su hermano aunque esto pueda costarle la vida.  

Mª Luisa Donaire Fernández afirma que en la épica francesa la mujer 

también origina, a menudo, problemas a los varones:  

                                                 
407.  Paris había sido elegido como juez para seleccionar a la más bella entre Hera, Afrodita 

y Atenea. Afrodita, a cambio de ser escogida, se compromete a entregarle la mujer más 
bonita del mundo. La elección de Paris despierta el rencor de las otras dos diosas pero 
este obtiene a Helena. 

408.  El marido de Alcestis, Admeto, olvida el día de su boda realizar el sacrificio a la diosa 
Artemis, por lo que esta se venga decretando la muerte del olvidadizo Admeto. Apolo, 
hermano de la diosa, logra que las Parcas acepten intercambiar la víctima. Sin embargo, 
el día en que la muerte estaba fijada, ni siquiera los ancianos padres de Admeto ofrecen 
su vida a cambio de la de su hijo por lo que el gesto de Alcestis aún es más loable. 
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Si se tratase de determinar cuál es el papel que con mayor 
frecuencia se le reserva a la mujer en los cantares de gesta 
franceses, desde los más primitivos a los más tardíos, su lugar 
primero estaría en el origen de los conflictos a los que el héroe y 
los demás personajes deben hacer frente. No es que sea norma 
general, no es que toda guerra, todo duelo, todo enfrentamiento 
responda a una intervención directa o indirecta de la mujer, pero 
sí se puede, sin embargo, afirmar que raro es el cantar en que no 
se producen en algún momento, aunque sólo sea una ligera 
fricción entre caballeros, a causa de una mujer. (Donaire 
Fernández, 1982: 87) 

 

Algunas historias de la Biblia y del Corán inspiran a los contadores y 

griots. En la Biblia, en el libro del Génesis, Eva seduce a Adán y le incita a 

probar el fruto prohibido, lo que acarreará graves consecuencias a la 

humanidad. El Corán (2: 28-39; 7: 19-25) narra la aparición de Adán, sucesor 

de los ángeles en la tierra, y la oposición de estos a la creación del hombre. 

Dios permite a Adán y a su esposa, cuyo nombre no es mencionado en este 

libro, vivir en el jardín y comer todo cuanto allí hay salvo el fruto de un árbol. 

Una vez que pecan, Dios les expulsa del paraíso, sin embargo, puesto que es 

indulgente y misericordioso, acepta el arrepentimiento de Adán por lo que el 

hombre es responsable sólo de sus propios actos, estando exento del debitum 

peccati. Sansón, juez de Israel (s. XII a J.C.), cuya vida se narra en el libro de los 

Jueces, se supone que sucumbió al amor de una de sus mujeres, Dalila, quien 

sobornada por los filisteos, después de que el israelita Sansón le hubiese 

revelado que su fuerza residía en su cabellera, aprovecha un momento de 

somnolencia para rasurarle la cabeza y lo entrega a sus enemigos. Por este 

motivo, Dalila encarna la mujer traidora capaz de neutralizar a un hombre 

valeroso y fuerte mediante la seducción.  

También en la literatura tradicional oesteafricana la mujer es 

considerada a menudo como un ser temible por su capacidad para perjudicar 

al hombre. Derive y Dumestre (1999: 24-25) precisan que en el occidente del 

territorio mandinga, las tradiciones de los cazadores recuerdan que Sooro fue 

una mujer agredida por Dyala y Sia Kidi, dos cazadores míticos que acabaron 

con la vida de su hijo. Tras este trágico suceso, Sooro se convirtió en un ser 
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sobrenatural que aparece en sueños o durante la caza y que propone a los 

cazadores un pacto mediante el cual les facilita presas a cambio del sacrificio 

de uno de sus seres queridos. En los ritos actuales, se sacrifica un animal en 

lugar de un humano. Se culpa a este ser mítico del insípido gusto de la carne 

obtenida del cumplimiento del pacto puesto que se cree que Sooro succiona la 

sangre de los animales que entrega. Si los cazadores no respetan el trato 

establecido con Sooro, esta podría matarlos. También estos autores (Ibidem: 

251) recuperan un canto en el que los cazadores se preguntan sobre el motivo 

que condujo a la bruja Komba a matar a su sobrino, uno de los ancestros de 

los cazadores. Esta composición es empleada en la actualidad como un medio 

de protección contra la brujería. Según el mito mandinga “Le Chasseur et la 

Chasseresse”, recogido por Sory Camara (1982: 169-183), el origen de la 

curvatura femenina es la rebeldía de la cazadora Kumba pues es castigada con 

un golpe en la espalda que le propina Mamadi Daajan y que le ocasiona su 

cifosis y la del resto de las mujeres. Por otra parte, Mousso Koroni, la hermana 

de Pemba, dios de la violencia y gemelo de Faro, dios del agua, genera el 

desorden en la mitología bambara. Dieterlen define a Mousso Koroni del 

siguiente modo: “Mousso Koroni est la terre impure; elle symbolise tout ce qui 

s’oppose à la lumière: obscurité, nuit, sorcellerie. Elle est aussi l’image de la 

rébellion, du désordre, de l’impureté” (Dieterlen, 1988: 63). Según Pâques 

(2005: 82), los celos se apoderaron de Mousso porque todas las mujeres debían 

unirse a Pemba y por este motivo originó el caos, introduciendo en el mundo 

la muerte, el dolor, el mal y la impureza. Antes de morir, reveló a los hombres 

las técnicas de la agricultura409. En las diez versiones del mito peul de Tyamaba 

comparadas por Kesteloot (2007: 142-143), la transgresora y perturbadora de 

la alianza entre los dos hermanos protagonistas es la esposa de Ilo, uno de 

ellos. En el relato iniciático peul Njeddo Dewal, Mère de la Calamité (Hampâté Bâ, 

                                                 
409.  Pâques (2005: 83) afirma que los bambara defienden que el hombre es un microcosmos 

en el que residen parte de cada uno de los seres y de las cosas. En los humanos, 
Mousso Koroni está representada por el “wanzo” o fuerza nefasta que se alberga en el 
prepucio y en el clítoris, por lo que la circuncisión y la escisión son necesarios. 
Kesteloot (2007: 35) se pregunta si esta figura mítica no habría podido inspirar la 
creación del personaje épico del búfalo de Sogolon, la madre de Soundjata. 
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1994a), la bruja Njeddo es el agente del mal creado por Dios para castigar a los 

peuls por sus pecados410. Denis Douyon (2005: 145-158) señala que mientras 

que las mujeres están apartadas de la gestión de la comunidad en la sociedad 

dogon, curiosamente sus relatos ponderan sus acciones, a la vez que 

determinan su función social. Así, su mitología indica que a la mujer se debe la 

aparición tanto de la máscara como de la muerte411. En el relato mítico de esta 

etnia, titulado “De la Création à la malédiction des Noirs”, transcrito por 

Nouhoum Guindo, los celos y la desconfianza de Eva son los culpables del 

distanciamiento de Adán:  

Quand Adam revint de brousse, 
Ève commença à l’injurier. 
-Que se passe-t-il ? lui demanda Adam. 
-Chaque fois que tu pars en brousse, 
tu y cherches une autre femme, dit-elle. 
-Toi mise à part, 
existe-t-il une autre femme dans ce monde ? (Jolly, 2003: 363) 

 

Por otra parte, la reconciliación de la pareja se sella con un encuentro 

sexual promovido por Eva:  

Lorsqu’Adam revint à son point de départ, 
Ève l’aperçut la première. 
Elle ôta son pagne 
et l’attendit à quatre pattes en exhibant ses fesses. 
Elle était dans cette position quand Adam arriva ; 
Alors, bon, ils ont satisfait leurs besoins sexuels (Ibidem: 365) 

 

                                                 
410.  Según Hampâté Bâ (1994a: 16-18), en la mitología peul, Guéno, o Dios, crea al primer 

hombre, criatura pura y perfecta llamada Neddo que tiene dos tataranietos antagónicos: 
Vieil homme (Gorko-mawdo), que representa la vía del bien y Petite vieille chenue 
(Dewel-Nayewel), que simboliza el mal. A su vez, Vieil homme tiene cuatro nietos: 
Grande Audition, Grande Vision, Grand Parler y Grand Agir mientras que los 
descendientes de Petite vieille chenue son Misère, Mauvais sort, Animosité y 
Détestable. Njeddo Dewal es la encarnación legendaria de Dewel-Nayewel, 
denominada Moussokoronin koundjé por los bambara.  

411.  Eric Jolly (2003: 40) asegura que algunos relatos dogon cuentan que las funciones de 
los jefes o “hogon” pertenecían antiguamente a las mujeres, sin embargo, 
posteriormente fueron transferidas a los hombres, lo que legitima el poder masculino. 
No obstante, según este autor (Ibidem: 44), en algunas comunidades como Nombori no 
se conocen estas historias y la dominación de los hombres permanece muy ligada a las 
máscaras. 
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Asimismo, el texto “Adam et Ève”, también transcrito por Guindo, 

precisa que es un genio maléfico el que tienta a Adán y Eva para que coman el 

fruto del árbol prohibido. Sin embargo, Eva es la primera en consumir los 

frutos y, además, es ella quien se los ofrece a Adán (Ibidem: 293). 

Entre los personajes femeninos míticos de Malí, Konaré (1993: 97-99) 

cita a Koumoudjoumou Kandja, diablesa gobernante de la región de 

Dalagoumbé (al sur de Nioro) cuya esclava ocasiona sordera, ceguera y 

parálisis a Dinga, fundador del imperio de Wagagou; Harakoï-Dicko, diosa del 

río Níger y madre de los genios “holey”, quienes se apoderan de los cuerpos 

de los bailarines durante los ritos de posesión haciéndoles proferir palabras, 

consejos y amenazas suyos; Nyéba, símbolo de la crueldad del poder femenino 

en el medio bambara.  

Görög-Karady señala que si bien los proverbios mandinga ni ensalzan 

ni condenan la conducta de los varones, sí resaltan los defectos femeninos:  

En fait il n’y a pas de proverbes sur les qualités ou les défauts 
des hommes en tant que tels ; il est bel et bien question des 
attributs des êtres humains en général ; en revanche les 
formulations stéréotypées sur les femmes abondent et elles sont 
rarement flatteuses. (Görög-Karady, 1988: 7) 

 

Galame-Griaule y Görög-Karady (1972: 54) examinan un corpus de 

cuentos de África occidental sobre los objetos mágicos que recibe el héroe. 

Aseguran que generalmente la imagen femenina que estos relatos proyectan es 

la de un ser causante de disturbios, indiscreto, curioso, charlatán, ladrón o 

responsable de la pérdida de cosas materiales. Cuando se muestran 

emprendedoras, actúan en contra de sus maridos. Díaz Narbona (1992: 77-85) 

analiza la representación femenina en los cuentos de Birago Diop y demuestra 

que a la mujer, origen del desequilibrio social, se le recrimina su carácter 

indiscreto, envidioso y variable. El motivo de la astucia femenina se encuentra 

bastante extendido en los cuentos y proverbios. Banyèba, el personaje 

femenino del cuento bambara “La rouerie féminine” (Hampâté Bâ, 1994b: 45) 

afirma que existen tres inmensidades: la del creador del universo, la de las 

llanuras de los espacios celestes y la del ardid femenino. Monteil (1986: 32-33) 
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asegura que Kotya Barma, personaje legendario wolof aunque real para el abad 

Boilat y R. Rousseau412, presentaba un peculiar y simbólico peinado ya que 

cada uno de los cuatro mechones que conservaba representaba diversos 

aforismos. Uno de ellos decía: ama a tu mujer pero desconfía de ella. Este 

autor afirma que también hallamos esta leyenda en otras culturas de África 

occidental como la peul y la bambara. Entre los diversos autores en los que se 

apoya Monteil para sostener este argumento se encuentra Hampâté Bâ. 

Igualmente, Aga, el pastor mítico de los peul, en Lootori (o Bain rituel)413 

advierte de las estrategias femeninas:  

[…] Homme, prends garde, 
crains l’eventail que la femme a tressé ;  
il est plus apte à nuire que la lance ! (Hampâté Bâ, 1995: 131) 

 

En los “donsomaana” o relatos épicos de los cazadores bambara de 

Malí la mujer desempeña una función crucial como indica Thoyer:  

Il faut souligner que dans tous les récits de chasse, la femme, 
qu’elle soit épouse, amante, mère du chasseur, joue un rôle très 
important. Elle peut agir par intérêt, (Sirankòmi), par jalousie (il 
s’agit alors d’une critique de la polygamie: Manden Mori), ou au 
contraire se révéler bonne conseillère (la mère du chasseur) et 
même sauver le chasseur en devenant le véritable héros 
(Numuntènè, la femme du chasseur Manden Mori). (Thoyer, 
1995: 23) 

 

Los textos recopilados por esta autora confirman esta declaración 

aunque constatamos que abundan los relatos que destacan aspectos negativos 

femeninos. Görög-Karady y Coulibaly (1985: 6) aseguran que en los 

“donsomaana” los temas más frecuentes son, por un lado, la lucha entre los 

cazadores y un ser poderoso (fiera, genio o brujo) y, por otro, las desgracias 

ocasionadas al varón por la perfidia de las mujeres o por su propio orgullo. 

                                                 
412.  Monteil (1986: 32) indica que, según los análisis de R. Rousseau, Kotya Barma habría 

vivido de 1584 hasta 1654. 

413.  Para los peul, el “Lootori” es el día en el que se celebra el inicio del nuevo año. Una 
ceremonia tiene lugar en la que mientras se conduce el ganado al río se cantan algunas 
baladas cuyo tema central es el baño ritual que tendrá lugar. 
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De la lectura de las epopeyas africanas se deduce que existen dos clases 

de mujeres: la buena y la mala. Quizá sea una única criatura aunque bifronte. 

El “sora” Dyoma Moussa Sangaré las diferencia fácilmente:  

Quand parlent les femmes bonnes-à-rien, 
elles disent 
qu’être femme est un malheur, 
Tu parles ! 
Être femme n’est pas un malheur, 
c’est être bonne-à-rien qui est un malheur ! 
Être un homme n’est pas un mal, 
être une femme n’est pas un mal, 
ce que tu es, 
efforce-toi de l’être du mieux possible414. (Derive; Dumestre, 
1999: 177) 

 

La doble representación femenina recuerda a la que ofrece el Corán. 

Según este texto, Alá pone como ejemplo de mujer desleal a la esposa de Noé 

y a la de Lot ya que traicionaron a sus maridos, aunque esta deslealtad no les 

resultó como esperaban. Por otro lado, incita a las creyentes a imitar a la mujer 

de Faraón, torturada por haber abrazado la religión de Moisés, y a María, quien 

había conservado su virginidad415.  

En la literatura épica africana, la visión de la mujer fluctúa desde la 

idealización de la madre a la representación de la amante como paradigma del 

mal. En otras palabras, de la mujer emana el bien y el mal, es un ser sagrado y 

profano. Los siguientes personajes épicos encarnan algunas virtudes: Sogolon, 

la madre de Soundjata, se consagra a la salvación de su familia, por este motivo 

es respetada, sin embargo, Sassouma Bérété personifica la perfidia y la envidia. 

                                                 
414.  Posteriormente encontramos la misma reflexión aunque en esa ocasión el “sora” no 

menciona a los varones. 

415.  El Corán dice así: “Dios pone como ejemplo para los infieles a la mujer de Noé y a la 
mujer de Lot. Ambas estaban sujetas a dos de Nuestros siervos justos, pero les 
traicionaron, aunque su traición no les sirvió de nada frente a Dios. Y se dijo: ¡Entrad 
ambas en el Fuego, junto con los demás que entran! 

 Y Dios pone como ejemplo para los creyentes a la mujer de Faraón. Cuando dijo: 
¡Señor! ¡Constrúyeme, junto a Ti, una casa en el jardín y sálvame de Faraón y de sus 
obras! ¡Sálvame del pueblo impío! 

 Y a María, hija de Imran, que conservó su virginidad y en la que infundimos de 
Nuestro Espíritu. Tuvo por auténticas las palabras y Escrituras de su Señor y fue de las 
devotas.” (Corán, 1980: 681-682). 
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El conocimiento de la creencia popular que elogia el sufrimiento materno 

facilita la comprensión de los comentarios de la población de Niani ya que, 

cuando el héroe comienza a caminar, sus vecinos valoran el comportamiento 

de su madre a la vez que juzgan severamente el de su rival:  

on entourait maintenant Sogolon de beaucoup de respect et 
dans les conversations on aimait opposer la modestie de 
Sogolon à l’orgueil et à la méchanceté de Sassouma Bérété: 
c’était parce que la première avait été une femme et une mère 
exemplaires que Dieu avait rendu la force aux jambes de son fils, 
car disait-on, plus une femme aime son mari, plus elle le 
respecte, plus elle souffre pour son enfant, plus celui-ci sera 
valeureux un jour. Chacun est le fils de sa mère: l’enfant ne vaut 
que ce que vaut sa mère. Il n’était point étonnant que le roi 
Dankaran Touman fût si terne, sa mère jamais n’avait manifesté 
le moindre respect à son mari, elle n’avait jamais, devant le feu 
roi, l’humilité que doit avoir toute femme devant son mari: on 
rappelait ses scènes de jalousie, les propos méchants qu’elle 
faisait circuler sur le compte de sa co-épouse et de son enfant. 
(Niane, 2002: 47-48)  

 

El extracto del juramento de Sogolon en L’aigle et l’épervier ou La geste de 

Sunjata refleja su amarga existencia y su sometimiento:  

J’ai supporté le mariage, 
La souffrance du mauvais mariage. 
J’ai supporté la misère, 
La misère du mauvais mariage. 
Je n’ai pas perdu confiance en Dieu. 
Je n’ai pas violé les interdits de mon mari dans la nuit, 
Je n’ai pas violé les interdits de mon mari le jour, (Diabaté, 
1975: 38-39) 

 

También Coumba Diorngal, la madre de Samba416 en la versión de 

Samba Guéladio de Ly, cumple correctamente con sus funciones de esposa. 

Numuntènè, en el relato épico de los cazadores titulado “Manden Mori”, 

soporta los malos tratos de su marido y las vejaciones de las otras esposas de 

su cónyuge y, sin embargo, responde así a su agresor:  

                                                 
416.  El personaje de Coumba Diorngal refleja la interferencia entre epopeyas puesto que su 

retrato es semejante al de Sogolon. Al igual que la madre de Soundjata, es jorobada y la 
predicción anuncia que será la madre del hijo del rey.  
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Manden Mori ! dit-elle. Tu es mon père, tu es ma mère ! 
Je ne retournerai pas chez moi. Il faudra que l’on transporte 
mon cadavre ! Je ne retournerai pas chez moi ! 
Tu es mon père, tu es ma mère ! (Thoyer, 1995: 143) 

 

La trayectoria personal de Numuntènè y su comportamiento la vinculan 

a Sogolon puesto que ambas deben soportar la ira de otras mujeres y la 

intolerancia de sus esposos. Además, su resignación conlleva una recompensa: 

Soundjata se convierte en el emperador del territorio mandinga y Numuntènè 

adquiere el estatuto de la mujer favorita de su esposo. Por este motivo, el 

“sora” Mamadu Jara anima al público femenino a seguir el ejemplo de estos 

dos personajes:  

Si une femme endure la disgrâce jusqu’à la fin de sa vie, 
son enfant sera fort ! 
Si une femme est méchante, son enfant ne sera pas fort, 
elle mettra au monde de beaux enfants, 
mais elle n’aura pas d’enfants forts jusqu’à la fin de  
sa vie ! (Ibidem: 173)  

 

Wali, el niño prodigio hijo de Nakani y del cazador Kanbili, sugiere a 

sus padres que una madre ejemplar engendra un hijo valeroso y digno de ser 

tomado como modelo:  

La femme qui encourage son homme à la bravoure ! 
La femme qui aide son homme ! 
Le jeu et le sérieux cela fait deux ! 
Qui t’aide dans l’adversité; 
Le jeu et le sérieux cela fait deux ! 
Qui t’aide dans le bonheur ! 
Eh bien que cette femme grâce à Dieu donne le jour à un 
enfant. 
- Oui ! 
Dingo kanbili ! 
Alors l’arme du chasseur ne peut rien contre lui (Coulibaly, 
1985: 80) 

 

Kounandi, la primera esposa de Bakari Dian en L’épopée bambara de 

Ségou, se muestra como una compañera sabia, prudente y obediente que 

complace a su marido. Véase esta respuesta que refleja su sumisión:  
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Mon époux et mon amant, 
moi, je suis là pour cuire tout ce que tu apportes, 
quitte à perdre la tête dans les conflits qui s’ensuivent. 
Moi, je ne discuterai jamais tes décisions, 
donne-moi cette viande que je la prépare. (Kesteloot, 1993: 
T. 2, 20) 

 

Kounandi representa a la fiel cónyuge que ama a su esposo porque los 

griots afirman que ese noble sentimiento diferencia a ciertas mujeres del resto: 

“Il n’est de bonne femme que celle qui aime son mari.” (Ibidem: T. 1, 112). 

Asimismo, la respuesta de Fatouma, en el relato épico titulado “Hammadi 

Hâwa”, prueba que ella forma parte del núcleo de esposas ejemplares:  

[…] Il y a deux choses à cause 
desquelles, si quelqu’un est mort, [on peut dire que] Dieu a fait ce qui 
convenait:  
si tu es mort pour ton petit enfant, Dieu a fait ce qui convient; 
si tu es morte pour ton mari, Dieu a fait ce qui convient. 
[…] 
Mon avenir, c’est Hammadi qui l’a entre ses mains, car il est 
mon mari. (Seydou, 2010: 35) 

 

El “sora” Jinba Jakite recomienda a los varones que la sumisión sea el 

principal criterio que determine la elección de sus compañeras:  

C’est prendre une bonne épouse qui fait la différence entre les 
hommes. 
Si tu dois prendre une épouse:  
Le jeu et le sérieux cela fait deux ! 
Prends une épouse; 
Qui te soit dévouée ! 
 - Oui ! 
Celle qui ne t’est pas dévouée; 
Le jeu et le sérieux cela fait deux ! 
La mère de tes enfants ! 
Maître ! 
Celle-là n’est pas forcément ton épouse ! (Coulibaly, 1985: 76-
77) 

 

Parece que, como indican algunos artistas, buscar la complacencia de 

los maridos mediante las artes culinarias puede incluir a las mujeres en el grupo 

de las virtuosas, convirtiéndolas en las favoritas de sus esposos:  
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Préparer du dolo pour un homme 
peut faire d’une femme sa préférée. 
Préparer du tau pour un homme 
peut faire d’une femme sa préférée. 
Préparer du couscous pour un homme  
peut faire d’une femme sa préférée. (Kesteloot, 1993: T. 1, 112) 

 

El “sora” Jinba Jakite, a pesar de sus sarcasmos hacia las mujeres, elogia 

el dominio de la protagonista en la cocina:  

Nakani est une femme brave ! 
Elle a vite fait de préparer du couscous. (Coulibaly, 1985: 36)  

 

Sin embargo, la conducta de una buena esposa no sólo depende de sus 

cualidades personales sino también del trato y enseñanzas que reciba de su 

marido. Así lo manifiestan los cazadores a Nakani:  

Eh Nakani ! 
 - Oui ! dit-elle. 
[…] 
Si tu vois que ton chien est féroce à la chasse ; 
C’est que ton chien a quelqu’un qui sait bien le mener ! 
Désormais tu es devenue notre chien ! (Ibidem: 69) 

 

Además, en algunos “dònsomaana” las madres de los cazadores se 

muestran sabias consejeras y capaces de distinguir rápidamente a las enemigas 

de sus hijos. El texto “Dakouda” (Derive; Dumestre, 1999) refleja la alta 

consideración que la sociedad africana tiene de la maternidad y el recelo y la 

preocupación que genera la esterilidad417. En el relato “Manou Mori” (Ibidem) 

la montaña castiga a los cazadores raptando a sus esposas para impedir su 

descendencia. Las progenitoras destacan en estas narraciones por su función 

protectora. La madre de Santien-et-Karotien se enfrenta tan enérgicamente a la 

población que el narrador manifiesta: “Que personne ne prenne sa mère à la 

                                                 
417.  Coulibaly explica algunas de las creencias existentes entre los cazadores relativas a la 

relación entre la actividad cinegética y la procreación: “le chasseur sait qu’en chassant 
beaucoup, il diminue ses chances de procréer […] à moins qu’il soit assez fort pour 
lutter contre le nyama du gibier. 

 Ainsi, il prendra garde de chasser lorsque son épouse est en gestation et s’il y a un 
gibier qu’il doit éviter de tuer c’est le minan, une espèce de biche de la savane herbeuse: 
le guib harmaché (tragelaphus scriptus)." (Coulibaly, 1985: 35). 
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légère !” (Ibidem: 179). La madre del personaje Banjugu (Thoyer, 1995) le 

proporciona sabios consejos pero, además, distingue fácilmente a aquel que 

intenta engañar a su hijo por lo que se caracteriza igualmente por su astucia. 

Sira (Ibidem) indica a su hijo adoptivo y a su nuera las graves consecuencias que 

entraña no tener descendencia y recurre a artimañas para remediar la 

esterilidad de la pareja. La anciana madre del cazador Sirankòmi (Ibidem) 

pronto desconfía de la pretendiente de su hijo y, del mismo modo que hace el 

narrador con su público, advierte al protagonista del riesgo que supone confiar 

en las mujeres. Igualmente, la progenitora de Maghan Jan (Thoyer, 1999) es la 

primera en sospechar de su futura nuera. Por otra parte, en estos cantos 

hallamos un motivo frecuente también en los cuentos: el castigo merecido de 

los hijos por desobedecer a sus madres. Esto le sucede a Maghan Jan, a 

Sirankòmi y también, en esta misma narración, a las jóvenes hembras de los 

animales cuando las ancianas les recomiendan prudencia ante la llegada de los 

desconocidos418. Si los animales hubiesen aceptado el consejo materno no 

habrían perdido la vida.  

No obstante, aunque la imagen de la madre sea valorada positivamente, 

los narradores de estos relatos desconfían de ella puesto que, además, es 

esposa y, como tal, puede engañar y tramar planes que anulen la voluntad 

masculina. Por ello, Dyimba Diakité, relatando las estrategias de la madre y de 

la esposa de Dakouda, manifiesta así el temor que le producen las mujeres: 

“C’est depuis ce jour-là que j’ai vraiment peur des femmes !” (Derive; 

Dumestre, 1999: 149) y Mamadu Jara recomienda al público que no confíe en 

las mujeres por el hecho de que generen vida:  

Ne crois pas en l’amour d’une femme sous prétexte qu’elle a mis 
au monde dix enfants dans ta famille ! 

                                                 
418.  Sirankòmi responde así a su madre:  

 Mère, laisse-moi ! 
 tu as vécu ton temps, je vis le mien ! Laisse-moi ! (Thoyer, 1995: 51) 

 Las jóvenes hembras animales faltan al respeto a sus madres mediante estas 
afirmaciones:  

 Vieilles femmes ! Laissez-nous ! 
 Vous avez vécu votre époque, nous vivons la nôtre ! (Ibidem: 83)  
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Le jour où vous êtes en bons termes, elle te dira tout ce qui te 
fait plaisir, 
mais le jour où vous serez en mauvais termes, elle sera pour toi 
un ennemi redoutable ! (Thoyer, 1995: 43) 

 

Por consiguiente, la mujer puede ser un mal, pero necesario para la 

formación de una familia. Así, el “sora” Dyimba Diakité declara públicamente:  

Point de famille heureuse sans une femme, point de famille 
malheureuse sans femme, 
point de famille heureuse sans une vraie femme, (Derive; 
Dumestre, 1999: 133) 

 

Asimismo, los griots de Da Monzon, en L’épopée bambara de Ségou, 

afirman que la belleza y la fealdad son un premio y un castigo divino 

respectivamente, diferenciando a la bella de la fea:  

si Dieu n’aime pas une femme, 
il la fait vilaine avec un gros ventre, 
fesses desséchées et jambes tordues, 
galeuse, sans oublier la bouche qui pue, 
il s’arrange pour que les mâles l’abhorrent; 
le Coran la nomme: Soum allaia moutoufia, 
les griots l’appellent : cache-sexe 
souillé d’urine et d’excréments ; 
et, certes, lorsque cette femme marche 
ses deux pieds se disent l’un à l’autre :  
ne me regarde pas de ton mauvais œil, 
nous sommes ensemble mais ne nous aimons pas ; 
et son ventre dit quand elle le gratte :  
« À chaque moment, la vache se meurt. » […] 
Ah quand Dieu accepte une femme 
on se demande si elle est humaine ou génie 
tellement elle est jolie :  
elle est remplie comme un œuf, 
sa peau est lisse comme une bouteille, 
le pou ferait en soixante jours le tour de sa taille, 
ses yeux brillent comme l’étoile du soir, 
Dieu lui donne noble naissance, 
elle porte neuf pendelous419 et trois pagnes, 
elle a douze paroles dans la bouche, 

                                                 
419.  Kesteloot afirma que el “pendelou” es un pequeño paño empleado como ropa interior. 
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on ne peut les dire toutes à une seule personne. (Kesteloot, 
1993: T. 1, 106) 

 

A pesar de que la epopeya resalte ciertos valores femeninos, creemos 

que es uno de los géneros que más claramente presenta a la mujer como una 

amenaza para el hombre, objeto del deseo erótico, capaz de vencer al varón allí 

donde otro no puede hacerlo. A la imagen de la esposa sumisa, concebida para 

la reproducción, se opone la simbolización femenina del placer. Dos son los 

factores que contribuyen a la configuración de esta última mujer: por un lado, 

sus acciones; por otro, las digresiones de los narradores y las declaraciones de 

otros personajes. Nos detendremos en algunas de las más significativas 

traiciones protagonizadas por las mujeres en los relatos épicos africanos. La 

mujer, como el “sora” Mamadu Jara indica, puede conspirar contra sus 

amantes o cualquier miembro de su familia:  

Eh ! C’est l’offrande pour la coépouse ! 
Si Dieu m’a créée, je viendrai à bout de cette trahison ! 
C’est la trahison du mauvais mari ! 
Si Dieu m’a créée, je viendrai à bout de cette trahison ! 
C’est la trahison du mauvais frère ! 
Si Dieu m’a créée, je viendrai à bout de cette trahison ! 
C’est l’offrande pour Numuntènè420 !  
Si Dieu m’a créée, je viendrai à bout de cette trahison ! (Thoyer, 
1995: 139-141) 

 

En la epopeya Samba Guéladio, épopée peule du Fuuta Tooro, Diyé, la hija 

del rey Konko, viola la lealtad que debe a su padre y a su compañero 

sentimental. Primero, Diyé revela a Samba Guéladio que su padre planea 

asesinarle; la segunda deslealtad se produce el día en que ella no impide que el 

héroe dispare al monarca. Sorprendentemente, a pesar de las pruebas de afecto 

que había demostrado a Samba, años después es ella quien acaba con su vida. 

Los hermanos mayores de Diyé la culpan de haber originado la desgracia 

familiar. Esta acusación despierta en ella un orgullo que le conduce a 

manifestar que si había sido la creadora de Samba también podría ser su 

                                                 
420.  Numuntènè es el nombre de una de las esposas de Manden Mori, el personaje que da 

nombre al relato. 
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destructora por lo que prepara un plato de comida que le provoca la muerte. 

El narrador indica que el origen de la derrota del guerrero es la traición, pero 

también es posible considerar que la verdadera razón es la temeridad del 

protagonista pues ya sabía lo que la ingestión del alimento le produciría:  

C’est ainsi qu’il est mort 
ni par une balle, ni par une autre chose, 
mais par traîtrise. (Correra, 1992: 216)  

 

También las palabras del griot narrador Pahel permiten intuir que Rella, 

el personaje que encarna a Diyé en la versión de Samba de Ly, actúa movida 

por la traición: “Ils [les gens de Gnéri] poussèrent alors Rella à le [Samba] 

haïr” (Ly, 1991: 171). Ly afirma que la relación entre Rella y Samba es 

ambigua: “La femme se trouve ainsi à la croisée des chemins: origine de la vie, 

puis instrument du destin et du trépas” (Ibidem: 13). En Soundjata ou l’épopée 

mandingue, Nana Triba engaña a su marido pero como emplea sus argucias para 

auxiliar a su hermano no es criticada por el narrador. Esta es enviada a la 

fuerza al reino de Sosso para contraer matrimonio con el rey Soumaoro, 

futuro gran rival de Soundjata. Fingiendo que le ama, se convierte en una de 

sus favoritas. Recurre a artes tales como el halago y los celos para ganarse el 

amor y la confianza de su compañero sentimental, haciéndole creer que odia a 

su hermano Soundjata. Así, despierta la vanidad de Soumaoro, quien se 

considera el conquistador del corazón de la joven y de esta manera le confía el 

secreto de sus poderes mágicos. Una vez que Nana Triba revela a su hermano 

el modo de acabar con la invulnerabilidad de su enemigo, Soundjata sabrá qué 

utensilio mágico emplear para vencerle. 

L’épopée bambara de Ségou da muestras de misoginia en repetidas 

ocasiones. En la epopeya bambara la mujer encarna claramente la traición. El 

episodio “Da Monzon et Bassi de Samaniana” gira en torno al conflicto 

surgido entre el rey y uno de sus vasallos. Los morabitos del rey bambara Da 

Monzon le comunican que si desea derrotar al príncipe peul Bassi necesita 

apoderarse de tres de sus objetos y que para ello se requiere una persona fuera 

de lo ordinario, es decir una mujer. Tres sirvientas se ofrecen voluntarias para 
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llevar a cabo el hurto y seducir a Bassi. Su astucia les permite usurpar los 

elementos buscados y huir más tarde. Estas se han mostrado fieles a su señor y 

desleales con aquel que las acoge varios días en su casa. Tal acción constituye 

el primer paso hacia el triunfo de Da Monzon. Por otra parte, el gobernante 

peul aún debe soportar otra deslealtad mayor, la de las propias ciudadanas de 

Samaniana porque los guerreros de Segu las corrompen con oro y plata para 

que mojen la pólvora destinada a la defensa de su territorio. Sin la ayuda de las 

mujeres, la victoria de Da Monzon no se habría producido.  

En el capítulo de la misma epopeya titulado “Da Monzon et Diétékoro 

Kârta” encontramos hechos similares. Al igual que en el episodio anterior, Da 

Monzon no es capaz de capturar a su oponente de modo que ha de acudir a 

otras estratagemas que no incluyen el uso de las armas. Samana es la mujer 

idónea para engañar a su víctima: es bella y astuta. Sus encantos y halagos 

rápidamente seducen a Diétékoro, quien imbuido de su importancia y 

embriagado por la bebida alcohólica suministrada por Samana, termina por 

indicar la localización de sus fetiches protectores421. La joven no tarda en 

adueñarse de ellos y escapar posteriormente. La traición femenina no finaliza 

aquí puesto que la mujer de Diétékoro se venga de su marido al haberse 

sentido humillada y revela a los hombres de Da Monzon el escondite de su 

cónyuge a cambio de una cantidad de oro. La deslealtad de la esposa exige un 

drástico castigo, así que después de su confesión es asesinada. 

En el episodio “Le roi de Koré” de la misma epopeya, Saran, la mujer 

favorita del rey de Koré, no solamente es culpable por declarar su amor a otro 

hombre sino también por colaborar con el enemigo en detrimento de su 

ciudad. La sanción de Saran es la muerte a manos de algunos de los esclavos 

de su amante. El enamoramiento de la reina y su infidelidad permiten que el 

príncipe Da logre lo que únicamente con sus armas no podría obtener. A 

diferencia de los ejemplos anteriores, Saran actúa por cuenta propia.  

                                                 
421.  La estrategia de Da Monzon recuerda a la de Zeus, cuando recurriendo a la astucia hace 

ingerir a Cronos un fármaco presentado como un sortilegio. Es Rea quien se lo ofrece. 
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También el personaje epónimo peul Goggo Sori (Seydou, 2010) 

confiesa a su amante los planes de su marido para asesinarle pero sorprende la 

valentía con que defiende su amor a pesar del peligro que corre. 

Sanabana Woulé422, en “Dyifinbamba”, un relato épico de los 

cazadores, decide ayudar a su esposo por lo que se sirve de su belleza para 

fascinar a Dyifinbamba, el cocodrilo depredador de vidas humanas, 

despojándole de su fuerza tras haberle sonsacado el secreto de su protección 

mágica. Estas son algunas de sus engañosas palabras:  

il faut que tu m’apprennes, 
à moi qui suis une enfant, comment te prendre, 
pour que je ne me fasse pas mal,  
alors que j’ai du plaisir avec toi. 
[…] 
alors que je suis amoureuse de toi. 
[…]  
Alors Sanaba Woulé s’approcha un peu de la Muraille-de-Dyifin 
[Dyifinbamba] 
et de sa main 
lui caressa la tête. (Derive; Dumestre, 1999: 209) 

 

El texto MHB de Silâmaka et Poullôri recopilado por Seydou narra entre 

otras acciones la usurpación del amuleto de Silamaka para confeccionar el 

instrumento que acabará con su vida. Este acto es cometido por una 

conciudadana del héroe:  

De plus ce sera une femme, 
une femme qui le tuera. 
Nul homme ne le tuera ici-bas ! (Seydou, 1972: 229) 

 

Si tenemos en cuenta que Silamaka, a pesar de las advertencias de su 

madre, le entrega su fetiche a la solicitante, podemos relacionar su 

comportamiento con el de Samba Guéladio puesto que ambos fallecen por 

complacer a las mujeres y por evitar cualquier sospecha de cobardía.  

En otros textos peul la mujer constituye un señuelo para engañar a un 

varón: en los relatos “Trois Hammadi Ardo et une Fâtouma Ardo I” y “II” 

                                                 
422.  Este personaje es llamado también Sanaba como muestra la cita que integramos. 
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(Seydou, 2010) constatamos que el hermano de la protagonista la convence 

para que se case con su rival y así mate a su envidiable caballo. Igualmente, en 

el texto “Dôbel”, el hermano de Bandâdo la envía a Yâdiga para que seduzca a 

Hamadou Dembo y así se apodere del caballo que anhela. El griot narra con 

gran detalle la subyugación del joven y las artimañas sexuales de Bandâdo. 

Véanse los siguientes versos:  

Elle lui saisit la main et, les doigts du garçon, elle les plaça sous son 
aisselle, en disant: « Vois comme c’est chaud ! » 
Et partout où le jeune homme mit la main, il ne l’en ôtait plus ! 
Elle dit: « tu as vu dans quel état c’est ? » 
Il dit: « J’ai vu, oui ! » 
Elle saisit la main, l’ôta de son aisselle et l’appliqua alors près de son  
nombril ; 
elle l’appliqua ici et là, là même où c’est pour une femme le pire, 
disant: « Vois bien partout ! » 
Et partout où c’est le plus honteux, elle appliquait la main du jeune 
homme. (Ibidem: 262) 

 

Constatamos que en estos relatos los personajes femeninos se 

caracterizan por recurrir a la traición o a la seducción para conseguir un fin. 

No necesitan instrucción, parece que la astucia sea innata a la naturaleza 

femenina y el varón es vulnerable a sus argucias. La esposa de Dakouda, en el 

relato épico de los cazadores “Dakouda”, explica brevemente como se puede 

engañar o persuadir a un hombre:  

Dakouda est un homme, 
un homme adulte n’est pas difficile à convaincre. 
Être femme, c’est connaître les secrets. 
Aux hommes la force brutale, aux femmes les artifices. 
Un homme que sa femme couvre ne peut être découvert423. 
(Derive; Dumestre, 1999 : 133) 

 

                                                 
423.  No podemos asegurar que algunos de estos versos no correspondan a una digresión del 

“sora”. Como Derive y Dumestre (1999: 108) advierten, no es fácil discernir las 
palabras de los personajes de los comentarios del narrador. Coulibaly también precisa 
en una de sus notas que en ocasiones el artista se entusiasma tanto durante la narración 
que no se detiene por lo que fusiona sus impresiones con las palabras de los personajes: 
“il (le chantre) fait alors corps avec son personnage jusqu’à lui « retirer » la parole.” 
(Coulibaly, 1985: 33). 
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Entre los principales artificios a los que hace referencia la esposa de 

Dakouda es muy posible que se encuentre la atracción sexual. El “sora” 

Karamogo Doumbia indica a su acólito que existen artimañas para atraer a los 

varones:  

Les femmes ont une façon de conquérir les hommes, tu ne sais 
pas cela ? 
Pour sûr ! 
Elles vont s’asseoir tout à trac, 
Tout naturellement comme ça, sans apprêt. 
Ah oui ! comme font aussi les chiens ! (Ibidem: 77) 

 

Mas, el apetito sexual de los protagonistas peul puede incluso 

provocarles la muerte. Así, Fatimata Baaba Lobbo decapita a su amante 

mientras duerme y posteriormente seduce al hermano de este para matarle de 

un disparo424. Fatimata es consciente de que despierta un deseo carnal 

incontrolado en los varones y de este modo se lo confiesa a su sirvienta:  

Quand un homme me voit 
et que nous sommes face à face, 
il pense à autre chose qu’à me tuer ! (Meyer, 1991: 237) 

 

Pero, a la deslealtad y a la sagacidad hay que añadir otro rasgo, 

observado ya en los relatos peul Samba Gueladio y Silâmaka et Poullôri, 

característico también de La geste de Ham-Bodêdio ou Hama le Rouge: la obligación 

del héroe de satisfacer los caprichos femeninos. Correra señala que los antojos 

de algunas protagonistas son frecuentes en los relatos peul: “Par ses paroles, 

des caprices (réclamer le lait ou le beurre des vaches d’un tel preux), la femme 

a joué un très grand rôle dans la vie du héros pulaar. Il en est ainsi du Massina 

au Fouta-Toro.” (Correra, 1992: 240). Los deseos de las amantes son 

concebidos por sus compañeros como provocaciones y los héroes siempre 

                                                 
424.  También, en la versión “Trois Hammadi Ardo et une Fâtouma Ardo I” (Seydou, 2010), 

la protagonista asesina a su nuevo marido. En la versión número II de este relato, 
Fâtouma decapita a la madre de su amante y burla, recurriendo a sus encantos, a 
algunos de sus perseguidores. 
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aceptan un desafío425. Derive y Seydou coinciden con Correra puesto que 

aseguran que en las epopeyas corporativas, en concreto en las de los pastores 

peul, y en algunas históricas, la mujer incita al combate: “Il s’agit en effet de 

relever le défi généralement lancé par une femme, en se livrant à une razzia de 

troupeaux dont on affrontera ensuite le propriétaire en combat singulier” 

(Derive; Seydou, 2008: 240). No es extraño descubrir que los celos de una 

esposa puedan acarrear graves consecuencias. En La geste de Ham-Bodêdio ou 

Hama le Rouge hallamos algunos de los casos más significativos. Fâdia, celosa 

de la gloria de su marido, necesita demostrar a los demás y probarse a sí misma 

que también ella es digna de los honores de la esposa de un rey así que aspira a 

compartir uno de los privilegios reservados únicamente a su cónyuge: la 

escucha de la tonada llamada Saïgalâré426. Fâdia es castigada severamente por 

haber desobedecido las órdenes de Ham-Bodêdio427. De la crueldad del héroe 

resulta el desafío de la reina, invitándole a enfrentarse a otros rivales de su 

mismo rango para poner de relieve su fuerza. De este modo surge el combate 

entre Bongouel Samba y Ham-Bodêdio, del que este último saldrá 

triunfante428.  

                                                 
425.  Sin embargo, en el relato “Ham-Bodêdio et son épouse” (Ibidem), curiosamente es el 

protagonista el causante indirectamente del desafío ya que repudia a su esposa por no 
tener suficientes pretendientes que la cortejen. Esto hace que ella le demuestre que aún 
puede atraer a los hombres y nazca la rivalidad entre el marido y otros caballeros. El 
enfado de Ham-Bodêdio da prueba de su temperamento orgulloso y desmedido. 

426.  No obstante, el griot Âmadou Mâliki Yattara, en el relato “Fâtoumata Ham-Siré Bî-
Dâni et Ham-Bodêdio” (Ibidem), cuenta que el griot del héroe interpreta la “divisa” 
Saïgalâré (o Saygalâré) ante Pendourou Boûlo, la esposa peul del protagonista, y Téné 
Dâ Monzo, la esposa bambara. 

427.  También en L’épopée bambara de Ségou se ofrece una imagen violenta de Ham-Bodêdio 
puesto que para concluir el conflicto surgido entre dos de sus coesposas, afeita la cabeza 
a una de ellas y la envía junto a su padre, Da Monzon (Kesteloot, 1993: T. 2, 62).  

428.  Desafíos semejantes los encontramos en L’épopée bambara de Ségou cuando la joven 
cortejada por Silamaka le provoca mediante esta declaración:  

 Si vraiment tu es brave, ce n’est pas sur moi 
 qu’il te faut exercer ta bravoure. 
 Va plutôt prouver ta valeur à Da Monzon (Ibidem: T. 2, 87)  

 Y también en La geste de Ségou puesto que Worokiya, una de las hijas de Da, solicita a 
Bakari Dian que entregue a su hermana la carne destinada a Bilissi, lo que acarrea un 
grave conflicto (Dumestre, 1979: 121-122). 
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En el sexto episodio de la misma epopeya, los griots avivan los celos de 

Lobbourou Gâkoï Âli Founé puesto que aseguran que las esposas de Ham-

Bodêdio Hammadi Pâté beben leche de vacas salvajes, prerrogativa habitual de 

mujeres de elevada posición social, mientras que ella es la única que no tiene 

tan noble costumbre. De esta manera, la simiente de la discordia está 

sembrada y por ello Lobbourou se niega a mantener relaciones sexuales con su 

marido429. Solamente cuando su cónyuge le promete la adquisición de la leche, 

su esposa accede a complacerle. Observamos nuevamente cómo las atenciones 

carnales femeninas son empleadas como una herramienta. El antojo de 

Lobbourou desencadena, al igual que en el episodio anterior, el combate entre 

guerreros. No obstante, una vez que el rebaño está en poder de la reina, esta 

no prueba ni su leche ni la mantequilla, lo que refleja su voluble carácter.  

El objetivo que persigue Douce-Etreinte no surge de la envidia sino del 

ansia de venganza. El rey de Sâ fustiga 50 veces a la madre de la joven y le 

introduce cenizas en las incisiones realizadas en su cabeza por lo que la 

africana requiere la ayuda de Ham-Bodêdio. Douce-Etreinte sorprende al peul 

con su belleza y le concede una noche de placer. A la mañana siguiente, le 

comenta la injuria a la que ha sido sometida su madre, de modo que Ham-

Bodêdio se siente comprometido y debe diferenciarse por su valor y gallardía 

de aquellos que no la han defendido. Sin embargo, el protagonista masculino 

comprende que ha sido víctima de las argucias de su nueva amante. La treta de 

Douce-Etreinte ha dado resultado ya que su madre será vengada 

produciéndose un combate entre los dos reyes430. 

                                                 
429.  En el relato “Hammadi Hambodédio et Fatimata Baaba Lobbo” (Meyer, 1991), 

Fatimata también rechaza saciar el apetito sexual de su marido porque este se niega a 
matar a su caballo. Igualmente, en las versiones de este episodio recopiladas por 
Seydou (“Trois Hammadi Ardo et une Fâtouma Ardo I” y “II”, Seydou, 2010) 
constatamos que la protagonista, recién casada, presiona a su marido mediante la 
abstinencia sexual. 

430.  Seydou explica que esta historia es una de las narradas más frecuentemente aunque en 
ocasiones los griots cambian el nombre de los protagonistas. Por ejemplo, en el relato 
“Fâtoumata Ham-Siré Bî-Dâni et Ham-Bodêdio” (Seydou, 2010) la rivalidad entre la 
noble peul Fâtoumata y la bambara Soungoura desencadena el conflicto entre Ham-
Bodêdio y el rey de Dêra. Fâtoumata y Ham-Bodêdio pasan cinco días juntos y al 
quinto, el protagonista se interesa por el motivo de su visita puesto que supone que 
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En el texto peul “Goumalel Samba Diam Diâlâlo contre Guêlel Yéro 

Ardo Nidal” (o “La Brune de Abdoul Bambâdo”) la causante de la pugna 

entre dos varones es Ndâlé, la esposa de uno de ellos, en primer lugar, por 

declarar frívolamente su pasión a otro hombre:  

Alors, Ndâlé leva les yeux et vit Guêlel Yéro Ardo Ndâl, 
elle vit que ce Peul était encore plus beau que la vache, 
[…] 
Elle arriva et appela « Guêlel » – Oui, répondit-il. 
Je ne savais pas qu’on pouvait aimer un inconnu, dit-elle. 
Guêlel – Oui. 
Depuis ma naissance je n’ai jamais aimé un Peul, si ce n’est toi. 
C’est vrai alors qu’on peut aimer quelqu’un sans le connaître. 
L’amour est libre comme un oiseau et se pose où il veut, 
(Ngaïde, 1983: 48-50) 

 

Además, por provocar a su esposo asegurando públicamente que su 

enamorado le supera en generosidad, belleza y fuerza. Cuando es golpeada por 

su cónyuge se produce el desafío:  

tu n’es pas plus fort que n’importe quel Peul. C’est un mensonge  
[…] 
La femme l’interpella « Dono Ngoûma ». – Oui, fit-il – 
Il n’est rien de plus facile pour un mari que de battre sa femme :  
de là à dire que tu es plus fort que tout Peul… 
[…] 
Sur ce, Goumâlo lança: […] 
si, demain matin, Guêlel et moi on s’affronte, je le recouvrirai de 
bandes de terre (Ibidem: 62) 

 

Algunas de las narraciones peul recuperadas por Seydou (2010) 

describen retos similares ocasionados por bellas jóvenes cortejadas: Yâye 

provoca a Baye aludiendo al miedo que le puede causar combatir contra un 

tirano (“Baye Môdi Ngori”); Âda impone a su pretendiente una dura prueba 

para obtener su mano (“Âda et Poullo Diôm-Êré”). 
                                                                                                                                      

pretende solicitarle algo. Fâtoumata, a fin de sensibilizar al peul y de que el castigo 
infligido a la anciana le conmueva, utiliza el adjetivo posesivo “notre” para referise a su 
madre. Fâtoumata es también la protagonista del episodio titulado “Fâtoumata Ham-
Siré Bî-Dâni et Mâmoûdou Ndouldi Boulkassoum” (Ibidem) en el que constatamos que, 
en esta ocasión, la joven peul simboliza el coraje y el orgullo propios del código de 
honor de esta etnia. La bella Fâtoumata opone astutamente Mâmoûdou Ndouldi al rey 
de los mossi. 
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En estos últimos casos analizados, constatamos que los personajes 

femeninos como Fâdia, Lobbourou, Douce-Etreinte y Ndâlé originan el 

enfrentamiento entre diferentes rivales sin importarles las consecuencias que 

su comportamiento puede acarrear. Sus peticiones han de ser aceptadas puesto 

que un noble está sometido al cumplimiento de determinadas obligaciones y 

debe exhibir su valentía. Las protagonistas se muestran caprichosas: una, 

ansiando escuchar una canción prohibida, otra, solicitando leche de vacas 

salvajes y la tercera y la cuarta, aspirando a que sus pretendientes evidencien su 

coraje allí donde se libran las batallas. Asimismo, Rella, en la versión de Samba 

de Ly, incita a su compañero a luchar:  

Tu règnes sur le royaume de ton père –et il est si étendu !– 
et tu n’en cherches pas moins les batailles ! (Ly, 1991: 157) 
 

Las aspiraciones de estas “heroínas” 431 desencadenan combates que 

ponen en peligro reinos y vidas humanas. Sin embargo, la satisfacción de sus 

deseos revela la personalidad ejemplar del héroe porque consideran necesario 

probar su particular carácter y manifestar públicamente su inclinación a dirimir 

un conflicto recurriendo a la lucha armada.  

Las mujeres se muestran tan vanidosas como sus compañeros. Algunas 

de ellas son reinas, Douce-Etreinte y Ndâlé también son nobles y, a su manera, 

                                                 
431.  Aunque empleamos el término “heroína” somos conscientes de que no es del todo 

acertado ya que en muchos relatos épicos oesteafricanos los personajes femeninos no 
alcanzan este rango. En otras ocasiones, son los griots los que rechazan otorgarles el 
estatuto que les pertenece. En los once episodios épicos que Seydou reúne en el 
volumen Profils de femmes dans les récits épiques peuls las protagonistas son las verdaderas 
heroínas pero sus narradores identifican los relatos principalmente por el nombre de 
los personajes masculinos. En nuestra opinión, esto se debe a que para los griots, lo 
verdaderamente relevante es el combate y la exhibición de los valores peul masculinos. 
En algunos de estos capítulos, el nombre de la mujer ni siquiera es citado, en otros, no 
aparece en el título y en los restantes es incluido en el título detrás del nombre del 
héroe. Por ejemplo, en el texto “Trois Hammadi Ardo et une Fâtouma Ardo I”, el 
protagonismo recae claramente en Fâtouma quien da prueba del orgullo, el valor y la 
crueldad de los caballeros peul y, sin embargo, el narrador comienza y finaliza el relato 
respectivamente del siguiente modo: “Aujourd’hui je vais vous narrer l’histoire de trois 
Hammadi Ardo et d’une Fâtouma Ardo qui ont en ce monde partagé une aventure 
mémorable” (Seydou, 2010: 187); “Telle fut l’extraordinaire action à laquelle ensemble 
participèrent trois Hammadi Ardo et une Fâtouma Ardo” (Ibidem: 234). Observamos 
que aunque Fâtouma lleva a cabo hazañas dignas de cualquier gran guerrero peul debe 
compartir su fama con personajes secundarios. 
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necesitan ser distinguidas del resto de las conciudadanas, por ello creen que su 

vanidad y el cumplimiento de sus ambiciones y exigencias excesivas las 

singulariza.  

Además, comprobamos que las mujeres son codiciosas. Las tres 

sirvientas de Da Monzon actúan motivadas por la obtención de riquezas 

puesto que el gobernante les había prometido una recompensa sin igual. La 

mujer de Diétékoro confiesa el paradero de su marido a cambio de oro. 

Pero, si en la epopeya bambara las mujeres son traidoras y en la peul se 

caracterizan por ser caprichosas, otro defecto se les atribuye en las narraciones 

épicas de ambas etnias: la indiscreción. En La geste de Ségou algunas mujeres 

propenden a revelar secretos y el enfoque cómico que el narrador hace de este 

defecto desdramatiza el texto. Si en este relato las esclavas se cuentan al oído 

confidencias mientras lavan la ropa432, en Samba Guéladio, épopée peule du Foota 

Tooro sucede lo mismo durante la extracción de agua en la orilla del río433. 

                                                 
432.  Así relata el griot esta acción:  

 « Il faut vraiment que je ne dise rien ? 
 – Ah, dit son mari, surtout ne dis rien ! » […] 
 Celle à qui le secret avait été révélé la nuit précédente, 
 et qui était là à laver le linge, 
 celle-là fit signe à sa voisine :  
 « Eh, dis, petite, 
 approche un peu ton oreille, 
 que je te dise 
 ce que j’ai appris cette nuit. 
 – Qu’est-ce que c’est ? dit l’autre. 
 – Eh bien, on m’a dit 
 que dans la nuit de vendredi, Bakari Dian sera trahi et tué. » 
 […] – mais surtout ne dis rien à personne ! 
 – Non, dit-elle, je ne dirai rien ! » 
 Elle attendit que l’autre oublie un peu, 
 Et fit signe à son tour à sa voisine:  
 « Et, petite, approche un peu ton oreille ! […] » […] 
 Les captives de Da restèrent ainsi à se raconter la nouvelle l’une 
 l’autre, […]. (Dumestre, 1979: 77-79) 

433.  Il dit: voilà de l’eau, puise 
 pour tes besoins mais que l’information reste pour toi seule. 
 Si nous entendons un autre en parler, 
 nous te tuerons. 
 Elle dit: d’accord. 
 La grand-mère prend une outre, remplit ses jarres 
 et ses canaris à ras bord. 
 Elle alerte sa voisine et lui dit: amie 
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Además, Debbo Diawando, miembro de la casta “diawando”434, revela al rey 

Konko el verdadero sexo de Samba Guéladio. Es una anciana la que no puede 

contener su espíritu chismoso y divulga el nacimiento de Bolinyama en el 

“donsomaana” “Bolinyama”:  

L’enfant vint au monde ! 
Une vieille femme vint à passer 
en disant: « Je ne peux garder le secret de cet évènement » 
(Thoyer, 1999: 139) 

 

En “Hammadi Hambodédio et Fatimata Baaba Lobbo” (Meyer, 1991) 

es otra “diawando” la que convence al joven Sammba, con el pretexto de 

obtener fama, para que seduzca a la mujer de Hambodédio. En los relatos 

épicos de los cazadores, las ancianas son frecuentemente acusadas de falta de 

sensatez, prudencia y tacto para juzgar y obrar ya que transmiten sus chismes 

sin meditar en las consecuencias. Estos son algunos de los comentarios de los 

“sora” Mamadou Jara y Ndugacè Samaké:  

Le flair des vieilles femmes est plus développé que 
n’importe qui ! 
Les cancans des vieilles femmes sont nocifs ! 
Si tu vois trois vieilles femmes, elles séparent les membres 

                                                                                                                                      
 puise à ta guise, que personne ne l’apprenne. 
 Celle-ci puise, remplit, termine, 
 de l’eau reste encore ; elle alerte sa voisine :  
 s’il te plaît amie, celle qui m’a donné la nouvelle 
 dit que personne n’en soit informé. 
 Celle-ci puise, termine, va à sa voisine ; 
 ainsi, parents, avant le jour, la nouvelle a fait le tour du village. (Correra, 1992: 156) 

434.  Correra (Ibidem: 32) señala que la casta “diawando” (o diâwando, según Seydou) es 
conocida por su astucia por lo que en los cuentos y leyendas peul sus miembros 
intrigan y participan en maquinaciones. En la mayor parte de las diez versiones que 
Kesteloot (2007) recoge del mito de Tyamaba, una anciana instiga a la mujer de Ilo, el 
hermano adoptivo de Tyanaba, el guardián mítico de los rebaños, a transgredir la 
norma lo que origina la pérdida del rebaño. En algunas de ellas es una “diawando”. 
Hampâté Bâ y Dieterlen (1961: 27-28) afirman que la vieja está relacionada con Mousso 
Koroni Koundyé, la hermana de Pemba en el mito bambara. Seydou añade algunas 
informaciones sobre los “diawambé” (plural de diawando) y su función en ciertos 
géneros de la literatura oral: “Il s’agit d’un groupe assimilé aux Peuls, exerçant 
traditionnellement le courtage, spécialement pour la vente du bétail, et considéré 
comme particulièrement astucieux ; dans les contes et les épopées, le personnage du 
Diâwando représente soit le roublard prêt à toutes les malices pour duper son 
monde, soit le conseiller plein de ressources, seul capable de dénouer les situations 
les plus embarrassantes ou les plus risquées.” (Seydou, 2010: 79)  
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d’une famille ! 
Une amitié avec une vieille femme ne se termine jamais  
sans bagarre ! 
Avoir une vieille femme à charge, cela entraîne des diffi- 
cultés !435 
Les vieilles femmes qui finissent le plat de to de la veille  
sèment la discorde !436 
Les vielles femmes sans enfant ne cessent de mentir, 
elles ne cessent d’opposer des gens les uns aux autres ! (Thoyer, 
1995: 81-83) 
 
Deux mois après cette décision, 
le troisième mois, le bruit se répandit 
que Pènda était enceinte. 
C’était l’œuvre des vieilles femmes. 
Si la calomnie convient à certaines personnes, 
c’est bien aux vieilles femmes ! 
Si les cancans conviennent à certaines personnes, 
c’est bien aux vieilles femmes ! 
Si les médisances conviennent à certaines personnes, 
c’est bien aux vieilles femmes ! (Thoyer, 1999: 23) 

 

Sin embargo, la murmuración no es un defecto únicamente de las 

ancianas sino también de las jóvenes. El “sora” Jinba Jakite critica esta 

inclinación femenina:  

C’est auprès des femmes qu’on entend les rumeurs lointaines. 
Les paroles que les femmes disent au bord des puits, 
Ne sont pas toutes bonnes à écouter. 
Les conversations autour du foyer, 
Toutes ne sont pas bonnes à écouter. (Coulibaly, 1985: 30) 

 

Debido al afán de las mujeres de entrometerse en asuntos ajenos, la 

madre del cazador protagonista del relato épico de cazadores Sirankòmi 

                                                 
435.  El “sora” Mamadou Jara insiste en los nefastos efectos que entraña relacionarse con las 

ancianas. Por ejemplo, en el relato “Manden Mori” repite una reflexión semejante:  

 Les vieilles femmes ne cessent de moucharder en ce monde ! 
 Avoir une vieille femme à charge n’est pas sans conséquence ! 
 Il ne s’agit pas des vieilles femmes de Kòdalabugu ! 
 La conversation est plus profitable à l’homme que les querelles quotidiennes ! (Thoyer, 

1995: 137). 

436.  Thoyer aclara esta afirmación: una mujer anciana que se levanta muy temprano para 
comer lo que había dejado la víspera habla de lo que sucedió durante la noche. 
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advierte a su hijo: “On ne confie pas tous ses secrets à une femme !” (Thoyer, 

1995: 51). El reptil Dyifinbamba, un personaje de otro “dònsomaana” se 

lamenta así de haber depositado su confianza en el sexo femenino:  

Que personne ne dévoile ses secrets à une femme ! 
Qui que tu sois, 
ne dis pas tout à une femme !437 (Derive; Dumestre, 1999: 231) 

 

Igualmente, el intérprete de La geste de Fanta Maa relaciona la 

indiscreción con la traición:  

Quel que soit ton âge, 
quelles que soient tes fonctions, 
ne révèle pas tous tes secrets intimes à une femme. 
Si tu te laissais à les lui révéler… 
(sache-le) la femme n’est pas une personne de confiance. 
Si tu les lui révèles, 
un jour ou l’autre, tu te trouveras entre les mains (de tes 
ennemis). (Hayidara, 1987: 107) 

 

Es posible que esta desconfianza que origina el sexo femenino debido a 

su carácter chismoso esté inspirada en las enseñanzas del Corán. No podemos 

olvidar que el Profeta confía un secreto a Hafsa, una de sus esposas y esta 

comete la imprudencia de contárselo a su coesposa Áisa.  

Por otra parte, conviene precisar que aunque los actantes femeninos 

consigan cumplir sus objetivos, los relatos épicos reflejan el severo trato que 

reciben. Ya hemos indicado el castigo que sufre la madre de Douce-Etreinte y 

las dolorosas heridas de Fâdia. Lobbourou enfada tanto a su marido al 

rechazar sus proposiciones en el lecho que la amenaza aplicándole la punta de 

su cuchillo sobre su cuerpo. La madre de Soundjata es violada por su esposo al 

negarse a mantener relaciones sexuales con él después del matrimonio. 

Posteriormente, debe soportar temporalmente el desprecio de su cónyuge por 

no concederle un hijo. El cazador Manden Mori golpea con una fusta a 

Numuntènè: “comme s’il ne s’agissait pas d’un être humain” (Thoyer, 1995: 

                                                 
437.  No podemos asegurar que este comentario no sea una digresión del narrador ya que en 

ocasiones, como hemos indicado, no se distinguen fácilmente de las reflexiones de los 
personajes.  
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143). Recordemos que Saran, la mujer del rey de Koré, padece la ira de sus 

asesinos. Estos temen que la traidora pueda repetir su felonía y puesto que ella 

había engañado a su marido y deshonrado a un pueblo, podría ocasionar el 

mismo trastorno al príncipe, su amante, y a su reino. Se explica así que, 

durante la noche, la entierren en una fosa438. De estos ejemplos se deduce que, 

a pesar de que la traición y la astucia sean presentadas como recursos comunes 

de la mujer, la deslealtad más duramente condenada es la de la esposa. La 

mujer de Diétékoro es asesinada al igual que la del rey de Koré. Aquellas que 

engañan siguiendo las órdenes de otros reyes no son castigadas439. Su función 

en el relato es la de probar que la astucia femenina debe despertar temor 

puesto que la mujer es un ser peligroso propenso a seducir al varón. Mediante 

sus encantos, desprovee al hombre de toda capacidad intelectual, 

convirtiéndolo en un individuo vulnerable, y si bien esta torpeza masculina 

debería ser reprobada por el griot, a menudo observamos que aquello que 

censura es el temperamento femenino y su tendencia al engaño de sus 

compañeros.  

En cuanto a las reflexiones que los griots hacen sobre las mujeres, son 

todavía más desfavorables que la descripción de sus actos. Los calificativos 

injuriosos que aparecen en la epopeya bambara hacen que Kesteloot la 

considere misógina y es que, en numerosas ocasiones, las africanas son objeto 

de burla y de comentarios despectivos. En efecto, la visión masculina de lo 

femenino consolida una óptica patriarcal y misógina. No debemos olvidar que 

frecuentemente en estas sociedades, aunque la mujer fuese en mayor o menor 

medida respetada, no dejaba de ser estimada como un bien. Por este motivo, 

diferentes reyes ofrecen a sus hijas o hermanas como prueba de amistad o de 

sumisión a otros monarcas. Las declaraciones de los griots describen a la mujer 

                                                 
438.  En La geste de Ségou su asesinato es todavía más cruel ya que el cuerpo de la reina es 

enterrado hasta la cabeza para que los incircuncisos puedan arrojarle piedras hasta 
acabar con su vida.  

439.  Aunque según indica Kesteloot, en algunas versiones de “Da Monzon y Bassi de 
Samaniana” las sirvientas que habían engañado a Bassi son eliminadas para evitar que 
divulguen lo que saben. 
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como interesada y materialista. Algunos de los 39 versos que componen esta 

digresión así lo prueban:  

Oh que Dieu fasse que notre femme ne soit pas coupée, 
de ce que contient notre poche ! 
Si par malheur elle en est déçue, 
même lorsque passera ton petit frère, 
elle dira: « Morro ! ce n’est pas la peine  
de vous prétendre gens de bien 
alors que vous n’avez même pas de quoi payer  
les dix francs de lait pour la bouillie ! » 
Le mari qui entend parler ainsi son épouse 
évitera de se coucher dans le même lit ce jour-là, 
car si ses genoux la touchent, elle lui dira:  
 « Et dis-donc, me prends-tu pour un âne ? 
je n’aime pas du tout ces manières que tu as 
de poser sur moi ton pied nu ! » 
Tout cela n’est pas vrai, mais c’est pauvreté 
qui a dépité aujourd’hui son épouse. (Kesteloot, 1993: T.1, 97) 

 

Así como este breve comentario del intérprete de La geste de Fanta Maa:  

On voit ici que la féminité et trahison jamais ne vont l’une sans 
l’autre. 
Voici que la sœur va trahir son frère à cause de la nourriture ! 
(Hayidara, 1987: 93) 

 

En otras ocasiones, los juicios de estos artistas acerca de las acciones 

femeninas constituyen verdaderos consejos dirigidos a los varones. Estos 

avisos advierten al público de la imposibilidad de entendimiento entre las 

coesposas. Véanse los siguientes comentarios de griots y “sora”:  

[…] les deux épouses d’un seul homme ne s’entendront pas 
entre elles. 
Si tu donnes une femme à ta femme pour qu’elle la vende au 
marché, 
même si elle ne trouve pas d’acheteur, elle la laissera à crédit ! 
(Dumestre, 1979: 147) 
 
[…] épouser plusieurs femmes n’est pas sans conséquence ! 
Oh ! Retiens cette parole :  
si tu épouses deux femmes, toutes les deux font partie de ta 
famille, 
mais si tu en épouses une troisième, tu introduis la rivalité chez toi ! 
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Oh ! Epouser plusieurs femmes, c’est un leurre !440 (Thoyer, 
1995: 133) 
 
Il est très dangereux pour une femme de faire confiance en une 
autre femme ! (Ibidem: 145)  

 

También previenen a los hombres de las argucias de las mujeres y de 

los trastornos que les ocasionan tras contraer matrimonio:  

celui qui prétend qu’une femme ne peut le vaincre, il ment ; 
puisse Dieu ne pas nous livrer aux femmes ! (Kesteloot, 1993: T. 
1, 112) 
 
Le poisson s’échappe du filet, mais le poisson ne s’échappe pas 
du filet qui barre tout le fleuve ! 
Le musicien des chasseurs m’a dit :  
“Quelqu’un peut échapper à une trahison, mais il ne peut dans 
sa vie échapper à la trahison d’une femme ! 
Quand une femme te trahit, tu n’y échappes pas !” (Thoyer, 
1995: 59)  
 
Les femmes connaissent une forme de querelle qui n’en est pas 
une, 
si tu vois une femme 
faire grise mine le matin, 
c’est qu’elle n’est plus en faveur auprès de son mari. 
Des malheurs que la femme connaît 
[…]  
ceux de la nuit sont la plus grave des choses, 
de celles qui ne pardonnent pas. (Derive; Dumestre, 1999: 135)  
 
Quand une femme trame une intrigue, nul ne peut la déjouer. 
Si une femme intronise un chef 
[…] 
nul ne peut détrôner celui-là (Ibidem: 145) 

 

No sorprende entonces que en Épopée du Foûta-Djalon. La chute du 

Gâbou, a pesar del escasísimo protagonismo de los personajes femeninos, el 

griot mencione la influencia que las mujeres ejercen sobre los hombres:  

 

                                                 
440.  El relato épico de los cazadores titulado “Manden Mori” (Thoyer, 1995) manifiesta la 

rivalidad entre las diferentes esposas de un mismo hombre y el trato vejatorio y cruel al 
que pueden someter a una de ellas.  
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Comme tu le sais, la femme, grâce à ses pouvoirs, 
Engage l’homme dans les entreprises les plus périlleuses. (Oury 
Diallo, 2009: 189) 

 

Incluso los griots sugieren a los oyentes qué jóvenes deben ser elegidas 

para futuros matrimonios:  

Si quatre-vingt-dix défauts se trouvent réunis chez une femme, 
elle ne sera jamais aimée, elle ne se mariera jamais. 
Une femme, pour attirer la bénédiction sur elle, ne doit pas avoir 
pied rapide et langue pendue. 
Elle ne doit pas contracter des dettes à chaque fois qu’elle 
s’accroupit441, 
elle ne doit pas avoir la taille d’une quenouille et le cou d’un 
mortier, 
assise, elle ne doit pas avoir les oreilles qui lui collent aux 
genoux442 ; 
elle ne doit prendre de grosses poignées ni être la dernière à se 
lever ; 
ni être de petite taille ni avoir le cou trappu 
(point de) plaque au milieu de la tête443, 
Elle ne doit pas avoir l’œil louche 
ni le ventre épais, 
être entêtée, boudeuse, dédaigneuse, 
toujours pressée, 
les pans du pagne qui en s’écartant appellent le malheur,  
les fesses qui dansent sans rythme. 
Cette femme n’est ni à épouser, ni à aimer. 
Si tu l’épouses, couchée derrière toi, la nuit, que ronfle-t-elle ? 
« Meurs que je reste veuve ». 
Dieu ne lui a pas accordé sa grâce. (Ngaïde, 1983: 39-42)  

 

No son pocos los artistas que emiten juicios relacionados con los 

cánones de la belleza femenina. Por ejemplo, los “sora” Mamadu Jara (Thoyer, 

1995), Karamogo Doumbila (Derive; Dumestre, 1999) y Jinba Jakite 

                                                 
441.  Ngaïdé explica que este verso hace referencia a la posición de la mujer que compra la 

mercancía expuesta en el suelo.  

442.  Este investigador aclara de nuevo este verso: una mujer debe prestar atención a su 
postura cuando está sentada ya que los tejidos que cubren su cuerpo pueden abrirse y 
mostrar sus partes más íntimas. 

443.  Si una mujer tiene calvas no podrá llevar trenzas. Este es el peinado más apreciado por 
la población. 



LA INFLUENCIA DE LA ÉPICA DE ÁFRICA OCCIDENTAL 502 

(Coulibaly, 1985) y los griots Ougou Mla Sâré (Seydou, 2010), Boûbacar 

Tinguidji (Ibidem) y Djéliba Badjé (Mounkaila, 2008) 444. 

                                                 
444.  Véanse los cánones de la belleza femenina que el “sora” Mamadu Jara detalla en 

algunos de sus relatos:  

 Kanko se mit à marcher en se dandinant ! 
 Son petit nombril ressemblait à une boulette de to ! 
 Son ventre rond à un œuf nouvellement pondu ! (Thoyer, 1995: 35) 

 Numuntènè était une belle fille, 
 une belle jeune fille ! 
 Elle avait toutes ses dents, les cheveux très noirs ! 
 les cinq doigts biens droits ! 
 les seins bien hauts ! 
 les fesses fermes comme une calebasse verte ! 
 le ventre gras comme un œuf nouvellement pondu ! (Ibidem: 135) 

 Igualmente, el “sora” Karamogo Doumbila valora las formas voluminosas femeninas y 
la gracia de los movimientos:  

 Makouraba est devenue une jeune fille aux formes bien pleines. 
 Oui ! 
 Il y a des seins dont on dit qu’ils sont comme des grosses calebasses, non ? 
 […]  
 Makouraba partit donc devant Manou Mori, 
 balançant son corps superbement épanoui. 
 Ah, ça ! ça ballottait bien ! 
 Mon cher, tu n’aurais pas mis deux doigts entre les seins ! 
 Hé ! hé !  
 C’était comme une provocation ! (Derive; Dumestre, 1999: 73-77) 

 El “sora” Jinba Jakite realza la gordura de Nakani, la mujer del cazador:  

 Au cou, elle a trois plis et 
 Une pomme d’Adam ! (Coulibaly, 1985: 69) 

 El griot Ougou Mla Sâré también admira la adiposidad de la protagonista Goggo Sori:  

 Depuis le jour où Dieu l’avait créée, elle ressemblait –pour ainsi dire– à  
 de la bouillie de mil qu’on aurait mise dans une bourse de tissu. 
 Où que se posât le regard, on voyait la souplesse de son corps ; 
 et partout où, sur son corps, il y avait du métal, il s’y incrustait. (Seydou, 2010: 89) 

 Coulibaly (1985: 69) indica que si los malinké muestran una evidente preferencia por las 
mujeres gordas no es sólo debido a una cuestión estética sino porque opinan que la 
delgadez femenina es originada por un exceso de envidia mientras que el sobrepeso es 
signo de prosperidad. También otros relatos épicos peul ensalzan la corpulencia 
femenina y detallan las ventajas estéticas que supone para las jóvenes la ingestión de 
leche. Estos son los versos que aparecen en el relato titulado “Dôbel”, narrado por el 
griot Boûbacar Tinguidji:  

 Rien qu’à la [Bandâdo] voir tu eusses dit son corps à l’image d’un miroir ! 
 Elle avait croupe ondulante, bourrelets de-ci, plis de-là, au cou de fins 
 sillons ! Que Dieu les lui garde (Tu écoutes ce que je dis ?) 
 […] 
 C’est le lait qui donne à une femme peule 
 Quinze atouts :  
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 jarret bien rond, 
 œil bien rond, 
 croupe bien ronde :  
 c’est le lait qui fait cela ! 

 Cou mince, 
 nez mince, 
 ventre mince :  
 c’est le lait qui fait cela ! 

 Peau claire, 
 œil clair, 
 dent claire :  
 c’est le lait qui fait cela ! 

 Lèvre sombre, 
 gencive sombre 
 cheveu sombre:  
 c’est le lait qui fait cela ! 

 Talon comme foie d’agneau, 
 son buste comme fine percale, 
 son front comme pièce d’or :  
 c’est le lait qui fait cela ! 

 Si une femme n’a pas une bonne nourriture, impossible que son corps 
 soit bien:  
 ce ne seront que démangeaisons ! 
 Et une femme qui se gratte, 
 c’en est fait de son machin ! (Seydou, 2010: 257-258) 

 Djéliba Badjé, jefe de los griots de Niamey, añade una extensa digresión en el relato 
titulado “Lobbo Django, héroïne d’épopée ?” mediante la que enumera las partes del 
cuerpo de la mujer que deben ser oscuras, claras, gordas y delgadas para resultar 
atractivas:  

 Elle [Lobbo Django] avait réussi à réunir les douze canons de la beauté féminine. 
 Or, quels sont ces critères ? Ce sont :  
 Les trois parties noires du corps, 
 Les trois parties blanches, 
 Les trois parties qui doivent présenter du volume 
 Les trois parties fines du corps. 
 Ainsi se répartissent les douze canons en question. 
 Quelles sont donc les trois parties noires dont il s’agit ? 
 En tout premier lieu, elle possède une masse de cheveux noirs 
 Si noirs que l’on pourrait se mirer dans leur surface ; 
 En second lieu, elle possède des cils et sourcils noirs 
 Qui lui balayent les joues quand elle ferme les yeux ; 
 Et en troisième lieu, c’est une femme 
 Qui a les lèvres et les gencives noires 
 D’un noir qui n’est pas celui artificiel d’un tatouage. 
 Quant aux trois parties blanches dont Dieu l’a dotée, 
 C’est qu’il s’agit tout d’abord d’une femme à la peau claire 
 Au point de laisser entrevoir ses veines ; 
 C’est ensuite une femme qui, quand elle laisse voir ses dents, 
 L’envie vous prend de vous faire mordre tellement elles sont blanches ; 
 Enfin la troisième partie blanche de son corps, 
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 Ce sont ses gros globes oculaires. 
 Ne dit-on pas que si vous épousez une femme 
 Qui a les yeux rouges, 
 C’est comme épouser une gueule tapée en lieu et place d’une épouse ? 
 Avoir des yeux rouges doit être l’apanage d’un homme, 
 Pas celui d’une femme. 
 Quelles sont ensuite les trois parties fines ? 
 C’est, pour commencer, une femme qui a un cou gracile 
 Qui donne l’impression de ne pas pouvoir supporter la tête, 
 Et qui porte ces plis et replis de tour du cou 
 Qu’on voit chez les très belles femmes. 
 Les siens atteignent, au bas mot, le nombre de douze 
 Et qui font le tour de son cou. 
 La seconde partie fine réside dans le fait que c’est une femme 
 Que Dieu a doté d’une taille tellement fine 
 Que lorsqu’elle se trouve couchée sur un côté, 
 Sans le pagne entre la natte et elle 
 Un chat pourrait se glisser 
 Entre son corps et la natte, sans l’effleurer ; 
 Eh oui ! Telle était Lobbo Django ! 
 La troisième partie fine c’est qu’il s’agit d’une femme 
 Qui a les attaches fines juste au dessus du pied ; 
 Comme si, toute petite, on lui avait fait porter des anneaux. 
 Une femme doit avoir des attaches fines. 
 Et, si tu as une épouse avec une veine apparente et raide 
 Qui part du talon jusqu’au repli du genou, 
 Avant que tu ne te réveilles, elle aura dit bonjour à tout le quartier, 
 Parce qu’elle sera une rapide des jambes. 
 Ce sont là les trois parties fines de Lobbo Django. 
 Quant aux parties pour lesquelles on veut du volume, 
 C’est en premier lieu une femme 
 Qui possède une boîte crânienne remarquable 
 Car, quelque grosse que puisse être sa tête 
 S’enroulent pagne sur pagne autour de la tête, 
 En apollo, pour lui donner du volume. 
 -C’est ensuite une femme qui possède une poitrine unie 
 Il est des femmes qui ont une belle cage thoracique 
 Qui présente malheureusement, comme, des accidents de terrain 
 Sous forme de creux qui pourraient retenir de l’eau. 
 Dans ce cas, l’ensemble s’en trouve dévalorisé. 
 Quand il arrive que le vent la lui dénude, 
 La poitrine de la belle femme est lisse 
 Comme un foie de mouton fraîchement sorti de l’animal 
 Et sur lequel ne se serait encore posée aucune mouche, 
 En raison de son poli. 
 Quand au troisième volume, c’est « l’enfant porté à califourchon » 
 C’est-à-dire le rejet du dos 
 Qui, lui-même se présente de deux façons. 
 Il est des femmes qui possèdent bien le volume requis, 
 Mais dont la ligne générale s’incurve vers le bas ; 
 Ce qui dévalorise l’ensemble. 
 L’ensemble qui est esthétiquement réussi, remonte. 
 Voilà ce qui constitue l’ensemble des douze canons. (Mounkaila, 2008: 105-113) 
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No obstante, aquellas declaraciones misóginas más habituales son 

emitidas por otros personajes, principalmente griots, que no difieren de las de 

los narradores. De ellas se deduce que la mujer es codiciosa, como cantan los 

griots bambara:  

L’or est une mauvaise chose, c’est vrai 
depuis toujours jusqu’aujourd’hui, 
les hommes s’en servent pour corrompre les femmes. […] 
Ah quand l’or se mêle des affaires de femmes, 
les femmes ne prennent plus le temps de réfléchir, 
et on dira de ce prétendant-là qu’il a apporté 
tant d’or qu’il n’a pu tout retirer de sa poche ! (Kesteloot, 
1993: T. 1, 118-119) 

 

También estos personajes admiten, con una dosis de admiración y 

temor al mismo tiempo, que la astucia femenina es un arma capaz de derrotar 

al más poderoso y valiente de los hombres:  

Bien sûr, un roi a tous les pouvoirs 
et peut vaincre quiconque, mais seule une femme 
peut vaincre à la fois et le pouvoir et le roi. (Ibidem: T. 1, 43)  
 
Dieu a fait don 
de plus de cent ruses aux femmes, 
celui qui n’en connaît que cinquante 
n’est pas digne de les fréquenter. (Ibidem: T. 1, 120) 

 

Además, las aserciones de otros personajes demuestran la mentalidad 

del hombre tradicional. El rey de Kârta, a pesar de haber relegado a su esposa, 

considera que esta debe ayudarle porque: “le soutien de l’homme c’est sa 

femme” (Ibidem: T. 1, 117); el Komo de Niamina humilla a la mujer por 

considerarla inferior a cualquier hombre:  

Si bas que se dégrade un mâle, 
jamais il ne pourra se transformer en femme. (Ibidem: T. 1, 92) 

 

*** 

 

Las epopeyas africanas ofrecen la oportunidad de conocer la 

concepción popular de la mujer. Muchas de estas narraciones glorifican a los 
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héroes, sin embargo, sus compañeras no se caracterizan por sus sentimientos 

nobles o elevados sino por sus caprichos, codicia, astucia y su inclinación a la 

traición. No obstante, la función de las mujeres es decisiva en el desenlace de 

la acción. Por un lado, porque gracias a ellas, la invulnerabilidad del héroe 

resulta evidente, y ello le acerca al resto de los humanos; por otro, porque no 

son más que un simple recurso narrativo para encaminar a los guerreros al 

combate y, de este modo, conseguir ser aureolados por su ejemplaridad, fuerza 

y valentía. Esto explica la insistencia de las protagonistas en la satisfacción de 

sus triviales necesidades, incitando a los sujetos a actuar violentamente. La 

mujer se convierte, según las circunstancias, en colaboradora principal cuando 

debe seducir a un varón para ayudar a otro, o en oponente, en cuyo caso el 

seducido no busca más que calmar con ella su pasión sexual.  

Además, la felonía de las nobles autoriza la crítica social. Así, la 

infidelidad femenina no resulta impune y el castigo, en nuestra opinión, no 

pretende únicamente corregir la falta sino también ser ejemplar. 

En conclusión, podemos afirmar que aunque se diga que las epopeyas 

reflejan asuntos de hombres, las mujeres enriquecen la trama del relato y la 

relación de sus actos, intereses y sentimientos permite que afloren los 

comentarios más misóginos de los griots. 

 

2.2.3. La función de la mujer en L’étrange destin de Wangrin. 

Antes de adentrarnos en el cotejo de la función de los personajes 

femeninos que aparecen en L’étrange destin de Wangrin con la de los épicos, 

creemos necesario detenernos en la imagen que se da de la mujer en esta obra 

a través de sus acciones y los comentarios de los personajes.  

En la novela de Hampâté Bâ, determinadas expresiones del narrador 

revelan que, en ocasiones, la mujer es considerada popularmente, al igual que 

los morabitos, como un alma sensible (E.D.: 25). Algunos de los insultos de 

los personajes muestran que la mujer representa la debilidad: “espèces de 

femmelettes […] ! Le sommeil n’est pas fait pour les mentons velus et les 
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talons rugueux mais pour les femmes et les hommes médiocres.”445 (E.D.: 

191). La esposa debe servir y complacer a su marido en el hogar446. La 

maternidad goza de gran respeto como demuestra una trampa en la que cae 

Romo, mediante la que observamos que la ofensa más grave es aquella que 

deshonra a la madre de un hombre (E.D.: 288). Por otra parte, apenas 

poseemos información de la madre del protagonista, únicamente sabemos, si 

confiamos en la veracidad de las palabras que Wangrin transmite a uno de los 

mandos franceses, que esta le ha inculcado unos valores que acata fielmente. 

Dichas advertencias maternas dan prueba de la sabiduría de la madre de 

Wangrin y la vinculan a las progenitoras de los héroes cazadores de los 

“donsomaana”. En cuanto a sus cónyuges, encontramos algunas 

contradicciones. Wangrin solicita a su primera esposa que no revele a sus 

coesposas su estado anímico (E.D.: 117) mientras que posteriormente el 

narrador indica que sólo tiene dos (E.D.: 394 y 412). En cualquier caso, sí 

advertimos que hay una mujer favorita y otra primera que parece proteger a la 

preferida447. También la siguiente digresión del narrador precisa una de las 

                                                 
445.  Igualmente, los personajes épicos también ultrajan comparando el comportamiento de 

los varones con el de las mujeres. El cazador Kanbili se dirige del siguiente modo a 
otros hombres:  

 Oh vieilles femmes ! 
 Bonjour ! (Coulibaly, 1985: 48) 

 El “sora” Jinba Jakite relaciona a las mujeres con los hombres cobardes mediante una 
digresión:  

 Les hommes couards et les femmes tout le monde est pareil. 
 Aussi pleurent les gens de peu ; 
 Les femmes aussi pleurent. (Ibidem: 21) 

446.  Por ejemplo, las esposas de Wangrin preparan la comida y le reciben con un recipiente 
para calmar su sed, adoptando una postura de respeto que consiste en sentarse sobre 
sus talones y mantener el busto recto (E.D.: 115). Coulibaly (1985: 32) precisa que 
incluso en la actualidad algunas mujeres no hablan a sus esposos o no sacian su sed o 
apetito sin ponerse de rodillas para mostrar su consideración, sumisión y amor. 
También realizan el mismo ritual para recibir a un extranjero prestigioso. 

447.  Mientras que una procede de Diagaramba, la otra es de Noubigou (E.D.: 394). Además, 
en la página 319 de L’étrange destin de Wangrin, el protagonista alude a sus esposas pero 
no indica cuantas posee. Pâques explica algunas de las normas que rigen la poligamia: 
“la femme ancienne est la maîtresse de la maison; c’est chez elle que se réunissent les 
autres femmes pour les repas. Elle répartit les présents du mari, mais en dehors de ces 
privilèges, les droits des femmes sont égaux ainsi que ceux de leurs enfants.” (Pâques, 
2005: 75).  
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misiones de la esposa primera: “la première femme […] est, 

traditionnellement, le refuge de ses co-épouses.” (E.D.: 115). Las escasas 

menciones a la familia de Wangrin no permiten más que obtener pocos datos 

de ella.  

Hampâté Bâ recupera algunos personajes estereotipados tradicionales 

para crear otros secundarios en su novela. En Samba Guéladio, en la epopeya 

bambara y en los “dònsomaana” la anciana es chismosa e incapaz de guardar 

un secreto, al igual que en esta obra del autor maliense. Si Wangrin amenaza a 

Niélé con acabar con su vida en caso de que no se muestre reservada es 

porque sabe que esta virtud no acompaña a la vejez femenina: “Une vieille 

femme très discrète et muette comme une tombe… ? Elle irait plutôt dans la 

tombe !” (E.D.: 314). Tampoco sorprende que el cocinero Bouraboura solicite 

los servicios de alcahuetería de la anciana vendedora de buñuelos (E.D.: 325). 

Mientras que los miembros de la familia de Wangrin no adquieren gran 

protagonismo, tres personajes femeninos destacan por su importancia en la 

acción y en ellos nos basamos, principalmente, para defender la tesis de que la 

mujer desempeña en L’étrange destin de Wangrin una función semejante a la que 

juega en las epopeyas: Rammaye Bira, Tenin Belle Bichette des carrefours y 

Mme Terreau o Mme Blanche-blanche. Las dos primeras, africanas, cumplen 

el mismo cometido que determinados personajes femeninos ya analizados de 

los relatos épicos: colaborar con un varón para derrotar a su oponente u 

obtener algo de este último que anhela el primero. Parece que la asistencia de 

la mujer es una costumbre popular implantada por los hombres como 

deducimos de los consejos del personaje Karibou: “Donne des pourboires 

somptueux, vois des marabouts, des griots, des femmes courtisanes écoutées 

des puissants… Agis vite, Wangrin !” (E.D.: 230). Pero antes de profundizar 

en las relaciones mantenidas entre Wangrin y estos tres personajes, es 

necesario explicar la dramática situación que vivían las nativas a causa de los 

administradores extranjeros para comprender algunos pasajes de la novela. Las 

esposas de los colonos generalmente no residían en África por temor a los 

animales y a contraer enfermedades, de modo que sus maridos buscaban 
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calmar su apetito sexual con las lugareñas (E.D.: 63). Las africanas convertidas 

en amantes de los europeos recibían el nombre de “mousso”. La siguiente 

reflexión del narrador refleja las condiciones que debían soportar muchas 

nativas:  

Le commandant [de Bandiagara] prit donc son parti de 
contracter ce qu’il était convenu d’appeler à l’époque 
un « mariage colonial », avec une femme du pays. L’épousée, 
souvent requise de force, n’avait pas droit au titre 
de « Madame », réservé aux seules femmes blanches, mais à celui 
de « Mousso ». La loi française, si sévère à l’égard du crime de 
bigamie, fermait les yeux sur ces mariages coloniaux. Les enfants 
nés de ces unions, officiellement considérés comme « nés de 
père inconnu », faisaient les frais d’une situation qui prenait fin 
avec le départ du fonctionnaire français. (E.D.: 64)  

 

Si la situación de la africana no era fácil en la sociedad precolonial, con 

la llegada del hombre blanco se recrudece. La mujer no debía aceptar las 

frecuentes proposiciones sexuales de los africanos a fin de no parecer un 

“abrevadero” en el que aplacaran sus pasiones (E.D.: 150), pero ahora aún se 

siente más presionada por las exigencias de los blancos. Aunque 

temporalmente la nativa elegida por el colono goce de ciertos privilegios, a su 

partida su reputación se ve dañada como precisa Wangrin: “[Tubabu-Muso-

Koro448] C’est une étiquette malheureuse qui fait baisser des trois quarts la 

valeur d’une femme africaine aux yeux de ses compatriotas.” (E.D.: 148). Esto 

hace que la población negra desprecie a Rammaye Bira por su unión con un 

francés y que la considere como el “calme-nerfs” del colono que la abandonará 

con el paso de los años. Así, si antes la suerte de la mujer dependía en gran 

medida del varón que aceptase como marido ahora también debe evitar 

despertar los deseos sexuales del europeo. De hecho, en la advertencia final, 

Hampâté Bâ explica los peligros que el rechazo de un blanco acarreaba a la 

nativa: “à l’époque, une femme indigène ne pouvait se soustraire à un tel désir 

sans courir, et faire courir à sa famille, de grands risques. A la limite, elle 

pouvait être purement et simplement « réquisitionnée », comme cela arriva 

                                                 
448.  “Tubabu-Muso-Koro” significa antigua mujer de un blanco. 
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souvent.” (E.D.: 436). No es improbable que el blanco simbolice al monstruo 

que aparece en cuentos y epopeyas subsaharianas y que pone en peligro a los 

habitantes de una región salvo que calme su furia con el sacrificio de una 

virgen. 

Las relaciones entre los colonos y sus amantes, serán de gran utilidad a 

Wangrin. En primer lugar, en Bandiagara, el comandante le encarga que le 

encuentre una joven que le complazca sexualmente. Para ello, el intérprete 

elige a una bella y pobre africana. Según la costumbre, Wangrin sustituye al 

padre. Mediante esta mediación, el protagonista introduce a la concubina en el 

lecho del francés, lo que le permite vigilarle para mejorar su situación 

financiera:  

Comme on peut le deviner, Wangrin allait faire là d’une pierre 
deux coups. D’une part, en tant qu’intermédiaire du mariage, il 
entrait des deux pieds dans les bonnes grâces du commandant ; 
d’autre part, il comptait bien se servir de sa « fille adoptive » 
pour surveiller les faits et gestes de ce dernier. (E.D.: 65) 

 

En Goudougaoua, Wangrin entabla “útiles” relaciones con la joven 

peul que satisface el apetito sexual del administrador Quinomel, pero es en su 

próximo destino, Yagouwahi, donde prepara un plan, detallado en la novela, 

que requiere la cooperación femenina: “Ce qui importait pour lui, c’était de 

trouver un moyen de mettre Rammaye Bira dans son jeu et de s’en servir pour 

espionner le commandant.” (E.D.: 139). Raammaye Bira, la amante del 

comandante Gordane, no encarna la mujer virtuosa, de hecho su rencor hacia 

los varones le acerca a los personajes míticos femeninos antes citados: “Petite 

et très chétive, elle était complexée par son physique. Elle sortait peu et ne 

fréquentait que les membres de sa famille. N’ayant jamais pu trouver un 

soupirant africain, Rammaye Bira en voulait à tous les mâles de sa race.” (E.D.: 

138). Wangrin le propone un compromiso matrimonial a cambio del cual la 

africana le garantiza el espionaje del colono. Para el cumplimiento de esta 

misión, su colaboradora deberá servirse, al igual que las protagonistas épicas, 

de su astucia: “ton intelligence m’aidera à mieux préparer mon avenir” (E.D.: 

148). Además, encontramos claras similitudes entre este episodio y el que narra 
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la relación entre Ham-Bodêdio y Douce-Etreinte. Si Douce-Etreinte pretende 

restablecer el honor perdido de su madre, Rammaye Bira aspira a recompensar 

también a la suya. Reenatou, la madre de Rammaye Bira, había conocido la 

pobreza y sufrido las injurias de sus vecinos hasta tal punto que cuando recibe 

el cortejo compuesto por Wangrin, su griot y sus acompañantes se pregunta si 

ha sido premiada con algún conjuro que la hiciese merecedora de tanta 

consideración hacia su persona. El narrador confirma que Rammaye Bira se 

había sentido profundamente emocionada por el respeto y miramiento de los 

que había gozado su madre, por este motivo se produce un primer encuentro 

afectuoso entre ella y el intérprete en el que la joven le dirige estas palabras: “Je 

ne sais comment te prouver la reconnaissance que j’éprouve à ton égard pour 

avoir honoré ma mère entre toutes les mères de mon pays.” (E.D.: 147). De 

este modo, Rammaye Bira se considera, al igual que las protagonistas épicas 

peul, diferenciada de sus conciudadanas.  

Tenin Belle Bichette des carrefours reúne gran belleza y astucia. 

Paradigma del erotismo femenino, emplea sus encantos como una poderosa 

herramienta de control de la pulsión sexual masculina. Hampâté Bâ la califica 

en la advertencia final como joven de belleza espléndida, hábil, maliciosa, 

imprudente, provocadora y seductora (E.D.: 436). Algunos personajes 

destacan el peligro que supone relacionarse con ella, principalmente, por sus 

caprichos tan caros: “Fuis-la [Tenin] comme tu fuirais la peste. Ta solde d’une 

année ne suffirait pas à payer le parfum qu’elle use en une semaine.” (E.D.: 

325). Blancos y negros desean desposarla pero la ambición de Tenin le hace 

rechazar todas las proposiciones: “Je ne suis pas folle pour me laisser tuer par 

un homme, disait-elle en riant, quand mille sont prêts à se faire tuer pour mes 

beaux yeux et ma belle bouche !” (E.D.: 311). Su hermosura, al igual que la de 

Fâtouma Ardo449, la de la esposa de Soumeylou Gâkoye y la de Lobbo 

                                                 
449.  También Fâtouma Ardo, como habíamos indicado, rechaza a menudo a sus 

pretendientes, así algunas escenas como estas se repiten: “Elle regarda le prétendant, 
l’examina bien et déclara que – ma foi ! – elle se rendait bien compte que celui-ci n’était 
pas pour elle un partenaire égal. Celui-ci donc ne l’obtint pas.” (Seydou, 2010: 236). 
Asimismo, Lobbo Django abandona a sus sucesivos maridos en la séptima noche 
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Django450, entre tantas otras, despierta la admiración de todos aquellos que la 

contemplan:  

Dès qu’elle entra sous la grande véranda, sa senteur embauma 
toute la place. Un murmure intense s’éleva et ricocha de bouche 
à oreille: « Voici Tenin ! Voici Tenin ! » et en quelques minutes, 
la moitié du personnel était au-dehors pour voir cette femme qui 
affolait tous les hommes sans pour autant leur céder. (E.D.: 329) 

 

Wangrin la había educado por lo que la joven, considerándose como su 

hija adoptiva, le demuestra una obediencia filial. Sabiéndose respetado, el 

intérprete le solicita que conquiste al cocinero o al “boy” de Jacques de 

Chantalba para que añada a su comida un filtro mágico que neutralice al 

francés. Tenin no sólo fascina al cocinero Bouraboura sino también al colono. 

Tenin, como las mujeres de la epopeya bambara y algunas peul, encarna la 

astucia y la tentación. La conquista de Bouraboura así lo prueba: 

primeramente, la joven ofusca con su espléndido cuerpo y elegante porte la 

conciencia del africano:  

Soudain, il se sentit enveloppé d’un suave parfum de femme. Il 
se retourna et se trouva presque nez à nez avec la plus belle 
créature qu’il eût jamais vue. Il se troubla et fit un grand écart en 
arrière pour laisser passer cette femme, qui ne pouvait être 
qu’une reine, ou l’épouse de quelque grand seigneur ! (E.D.: 322) 

 

Más adelante, el narrador lo describe como una presa atrapada por un 

depredador: “Tenin étudiait les réactions de sa proie. Comme un lapin se 

trouvant en face d’un boa, Bouraboura, hypnotisé par la beauté et le parfum de 

la jeune femme, attendait d’être avalé sans aucune réaction.” (E.D.: 335). 

Consumido por el deseo carnal, el cocinero es seducido del mismo modo que 

                                                                                                                                      
después de la boda, justo antes de la consumación del acto sexual, argumentando que 
no eran merecedores de su belleza:  

 Je n’ai pas été envoyée sur terre pour toi seul, 
 Mais pour animer la vie qui s’y déroule.  
 Or cette nuit a été notre septième nuit ; 
 Tu dois t’estimer heureux et considérer que tu as eu ta part. (Mounkaila, 2008: 115) 

450.  Tanto la mujer de Soumeylou Gâyoke, cuyo nombre desconocemos, como Lobbo 
Django aparecen en las epopeyas recuperadas por Fatimata Mounkaila. 
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lo eran los héroes épicos: en primer lugar, la joven lo obnubila con su belleza; 

posteriormente, logra su confianza mediante atenciones: “Repose ta tête sur 

mes jambes, lui dit-elle, résorbe ton émotion.” (E.D.: 336); por último, 

establece un contacto físico mayor: “elle se pencha si fortement que sa poitrine 

frôla le visage de Bouraboura qui était couché sur le dos, la tête reposant sur 

les jambes de sa bien-aimée.” (E.D.: 337).  

Además, constatamos otro paralelismo con los relatos épicos. 

Bouraboura procede de familia noble por lo que no carece de orgullo. Ello 

hace que cuando Tenin emplea entre sus artificios el desafio, él no duda en 

aceptar el reto. Véase el diálogo establecido entre ambos personajes y la 

explicación del narrador:  

« O mon frère ! Pourquoi un si grand écart ? Je ne suis 
pas « toucher-mourir » pour que tu t’éloignes ainsi. Mais puisque 
tu as peur, libre à toi de fuir comme un lapin ! » 
Bouraboura, qui descendait des rois gourounsis de Léo, avait de 
la dignité dans le cœur et du sang royal dans les veines. Ce 
double héritage lui remonta jusqu’aux narines. Il se ressaisit et 
répliqua:  
« Petite sœur ! Dis-moi où tu habites et tu verras si je suis un 
couard. 
– C’est à l’assoiffé de chercher où se trouve l’onde fraîche, 
répondit-elle. Au revoir, mon frère…» (E.D.: 322-323) 

 

Pero Tenin no es sólo bella, también es, como habíamos indicado, 

astuta. Sus rápidas e insinuantes respuestas así lo sugieren. Sus argucias, al igual 

que las de las heroínas de las epopeyas, originan que su enamorado se oponga 

al francés, despertando en él un espíritu combativo, similar al de muchos 

personajes peul:  

Bouraboura se leva comme s’il avait été éjecté par un ressort 
invisible caché dans les jambes de Tenin. Il se dressa droit sur 
ses pieds comme un jeune rônier et dit :  
« Je partirais en guerre contre toute la terre si elle s’interposait 
entre toi et moi. Je m’allierais avec le diable si cela devait me 
faire triompher. (E.D.: 338) 

 

Tenin enamora al cocinero así como al comandante. De esta nueva 

aventura todos obtienen un beneficio: el cocinero y Tenin emprenden una vida 
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en común, enriquecidos con el dinero del colono y gracias a la generosidad de 

Wangrin; el europeo, dos o tres veces a la semana tiene a la africana en su 

lecho y el intérprete logra la confianza del colono a la vez que descubre sus 

planes. No es casualidad que, durante la narración de este episodio, el narrador 

introduzca en el relato la siguiente digresión a fin de prevenir al lector de los 

peligros que supone para el hombre enamorarse y para sugerir el estado de 

desasosiego en el que permanece Jacques de Chantalba: “Or, l’amour et la faim 

ont vite fait d’avachir un homme et de le pousser, parfois, à accepter 

l’inacceptable.” (E.D.: 368). 

No obstante, aquella mujer que mejor representa la perfidia es Mme 

Terreau o Mme Blanche-blanche. Por un lado, incita a la consumición 

alcohólica; por otro, vende su cuerpo al mejor postor. Además, como algunas 

esposas de protagonistas épicos, actúa guiada por el interés. Si la mujer de 

Ham-Bodêdio ofrece su lecho a Howlâli por considerarlo más heroico y 

vigoroso que su cónyuge en “Ham-Bodêdio et Howlâli” (Seydou, 2010), Mme 

Terreau sustituye temporalmente a M. Terreau por Wangrin debido a su 

increíble fortuna. Por otra parte, la estrategia seductora de la europea es similar 

a la de Tenin: su belleza es su primera baza: “voilà une pièce que le Bon Dieu 

n’a pas sculptée à la hâte. Il a pris tout le temps nécessaire pour la ciseler, la 

limer, l’ajuster et enfin la peindre, avant de livrer ce beau chef-d’œuvre aux 

regards des autres fils d’Adam.” (E.D.: 377); conocedora de la naturaleza 

masculina, pronto descifra las intenciones de su admirador: “La « Madame » 

n’était pas une novice de bistrot. Elle savait déchiffrer les conversations qui se 

tenaient non loin d’elle rien qu’en observant les mouvements des yeux, des 

lèvres et des mains. Elle avait compris que Wangrin s’était intéressé à elle.” 

(E.D.: 378); posteriormente, se muestra complaciente: “Mme Terreau se 

montra pleine d’attentions pour lui [Wangrin], et bien que son attitude fût 

presque câline […].” (E.D.: 382), además, insinuadora: “Mme Terreau comprit 

que l’homme parlait en Wangrin. Elle s’approcha de lui et, lui montrant une 

correspondance, se pencha de manière à laisser voir presque toute sa gorge, 

qu’elle avait fort belle.” (E.D.: 394); finalmente, invita al contacto físico. 
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Si Bouraboura y Jacques de Chantalba sucumben a los encantos de 

Tenin tal presas devoradas, también Wangrin sufre las consecuencias de su 

fascinación por Mme Terreau. Wangrin es descrito por el narrador como un 

combatiente vencido cuando Mme Terreau se lo propone: “Wangrin, qui 

luttait depuis deux ans contre les charmes de cette femme, se sentit faiblir.” 

(E.D.: 394). Además, esta mujer es la iniciadora del intérprete en el mundo de 

la bebida y la causante de la pérdida de parte de su capital. Asimismo, es 

indirectamente la culpable de la destrucción del amuleto de su amante ya que 

no reconociéndolo, ordena que lo tiren a la basura y desaparece en el horno 

crematorio de la ciudad. Las palabras del protagonista responsabilizan en cierta 

medida a la europea del descuido cometido: “La femme blanche a commis un 

crime abominable, mais elle est ignorante, elle est comme un malade.” (E.D.: 

400). Sin embargo, su acción forma parte de los planes del destino: “Mme 

Terreau n’a rien à redouter de moi [Wangrin]. Ce sont les forces punitives qui 

ont agi par son intermédiaire” (E.D.: 401). Sea como sea, la eliminación del 

talismán supone la ruptura del contrato que Wangrin había establecido con 

Gongoloma-Sooké, de ahí la gravedad del acto realizado por Mme Terreau. 

Wangrin, al igual que los héroes épicos, fracasa víctima de las artimañas 

femeninas, desprovisto de su fetiche y dominado por el alcohol. El 

protagonista manifiesta su incapacidad para rechazar las proposiciones 

sexuales femeninas por lo que confirma las reflexiones de los griots de las 

epopeyas: el hombre es más débil que la mujer. Véase la siguiente afirmación 

de Wangrin: “Mais l’homme ne peut résister à la femme que lorsqu’il y a un 

barrage entre eux” (E.D.: 418). En efecto, Mme Terreau es descrita como una 

ladrona y traidora cuyas armas son su cuerpo y su astucia: “Mme Terreau 

entreprit de me conquérir pour acquérir les bavards du grand coffre.” (E.D.: 

418). Por consiguiente, Wangrin concibe su relación con ella como una 

derrota: “Son désir emplit mon cerveau et le vida de tout autre désir. […] 

Madame me vainquit pour le malheur de mon porte-monnaie. […] je fus 

dupe…” (E.D.: 419). Así, relacionamos de nuevo a Mme Terreau con las 
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mujeres de la epopeya bambara porque debido a su apego a los bienes 

materiales no vacilan en conspirar contra sus parejas.  

La función de los personajes femeninos en L’étrange destin de Wangrin es 

idéntica a la de los que aparecen en las epopeyas puesto que las protagonistas 

épicas embaucan a los nobles, por su propia iniciativa o por petición y, una vez 

que su misión ha finalizado, desaparecen. Así, la mujer ya no es el ser 

subyugado que acata las disposiciones masculinas sino que ha encontrado un 

espacio en donde su poder supera al del varón y, aunque no sea más que 

temporalmente, controla su voluntad. Además, creemos necesario precisar que 

tanto la visión que los griots dan de la mujer como la del narrador de la novela 

son misóginas ya que presentan a los hombres como víctimas de las mujeres, 

como presas de un delirio incontrolable potenciado por ellas451. No obstante, 

en los casos examinados, la seducción no depende sólo de la seductora sino 

también de la persona seducida y podemos asegurar que los varones presentan 

una evidente inclinación a dejarse conquistar. Desde este punto de vista, el 

retrato masculino no es muy halagador porque conociendo su propensión al 

sexo y puesto que son conscientes de los riesgos que entrañan las mujeres, 

aceptan sin precaución desprotegerse de sus fetiches e introducirlas en su 

lecho. Wangrin, tras haberse servido varias veces de las africanas para vencer a 

sus oponentes, acoge en su hogar a una blanca prostituta e incitadora a la 

bebida. Los jefes de las epopeyas albergan bajo su techo a las mujeres 

olvidando toda sospecha de traición. Por otra parte, Wangrin es culpable de 

haber olvidado las recomendaciones tradicionales de los griots, las cuales le 

habrían permitido alejarse de Mme Terreau.  

Ya que la función de los personajes femeninos en la novela de Hampâté 

Bâ es la misma que la de los que aparecen en relatos épicos, no sorprende que 

                                                 
451.  Aunque Hampâté Bâ, en la advertencia final, asegura que Wangrin no pretendía vender 

a su hija al comandante y que había sido la imprudencia de la joven lo que le había 
conducido al lecho del colono, conviene recordar algunos de los consejos del 
intérprete: “Si tu [Tenin] entrais tant soit peu dans le cœur du commandant, cela 
pourrait contrebalancer l’influence de Romo et cela m’arrangerait. Alors joue la 
candide, sois câline, mais n’accepte pas son canapé de bureau.” (E.D.: 329). 
Conociendo la delicada situación que sufrían las africanas, nos preguntamos cómo 
podría haber escapado Tenin de las imposiciones del francés tras mostrar sus encantos.  
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las reflexiones del narrador sobre la astucia femenina sean semejantes a las de 

los griots: “Tant il est vrai qu’une belle femme est parfois plus efficace qu’une 

armée bien entraînée et approvisionnée…” (E.D.: 370).  

 

*** 

 

En conclusión, los personajes femeninos en L’étrange destin de Wangrin 

corresponden al arquetipo épico de mujer peligrosa. Ya en la epopeya, 

generalmente, el sexo femenino provoca, en primer lugar, desconfianza y 

posteriormente este sentimiento se intensifica hasta la demostración de su 

culpabilidad. El recelo que despierta la mujer encuentra su origen en las 

sentencias de los griots, quienes a su vez parecen inspirarse en las creencias 

populares ancestrales y en determinados “hadit”. No se puede afirmar que las 

protagonistas épicas o las que aparecen en L’étrange destin de Wangrin tengan una 

fórmula propia para seducir. Los recursos que poseen para atraer la mirada 

masculina, despertar en ellos emociones que dominen su razón y el deseo de 

tenerlas entre sus brazos coinciden. Son los mismos atributos y actitudes los 

que provocan en el seducido una respuesta positiva al estímulo femenino: su 

belleza y su astucia. Expertas estrategas, controlan el lenguaje corporal y cada 

una de sus palabras, por lo que la inducción a mantener relaciones sexuales 

con ellas les fluye de manera fácil, es un don natural. Por este motivo, pueden 

ser denominadas “seductoras por naturaleza”. Además, si como aseguramos, el 

poder de atracción es una cualidad innata en estas mujeres, su misión, 

encomendada por reyes, por Wangrin o por su propia iniciativa (Mme Terreau 

o Saran) no alberga posibilidad de fracaso ya que se aborda de un modo artero, 

de acuerdo con la “mêtis” femenina que, como a menudo afirman los griots y 

el narrador de L’étrange destin de Wangrin, es más certera y peligrosa que muchas 

de las estrategias masculinas. La mujer seduce y abandona a sus amantes tras 

haber obtenido el provecho deseado, de modo que la astucia de las féminas 

actúa hasta que han cumplido su objetivo, inmediatamente después dejan de 

ser necesarias y desaparecen de la acción. Los varones engañados sufren graves 
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consecuencias: los europeos son burlados y ven mermadas sus fortunas, los 

negocios de Wangrin quiebran, algunos reyes bambara resultan vencidos y 

otros jefes arriesgan sus vidas. En definitiva, cada uno de ellos paga un alto 

precio, puesto que su error consiste en ceder temporalmente su poder a una 

mujer. En efecto, en los aposentos las mujeres asumen el mando alterando el 

orden establecido y cuando sus amantes lo recuperan ya es demasiado tarde. 

Las alcobas constituyen un espacio alejado de la guerra, de la rudeza y de los 

negocios, un universo femenino envuelto en el hedonismo y la voluptuosidad 

anhelado por el hombre porque allí se satisfacen sus sentidos. En estos 

diminutos dominios de las jóvenes constatamos que la inteligencia sutil 

femenina neutraliza la violencia masculina.  

 

2.3. El alcohol: sangre de cordero, sangre de león y sangre de cerdo. 

En este apartado nos referiremos en primer lugar a la epopeya 

bambara, la crónica L’empire peul du Macina, el Corán y los estudios de algunos 

investigadores sobre los licores para probar que la producción del alcohol y su 

consumo eran costumbres paganas perseguidas por el Islam. Posteriormente, 

compararemos la función de la bebida alcohólica en las epopeyas y en L’étrange 

destin de Wangrin lo que permitirá de nuevo la demostración del vínculo 

existente entre Wangrin y los héroes épicos.  

 

2.3.1. El consumo del alcohol en África negra. 

El análisis de las prohibiciones alimentarias y sexuales en África negra, 

llevado a cabo por Monteil en L’Islam noir (1986: 351-353), revela que, durante 

siglos, los habitantes de esta parte del continente producían e ingerían 

diferentes licores. Jansen explica cómo el consumo del alcohol era utilizado 

como un signo de resistencia al Islam en algunas localidades de Kangaba 

(Malí):  

Si on ne dispose guère de données sur les passés de Kéla et de 
Kangaba, des indications obtenues dans le nord de Kangaba 
laissent penser que des groupes auraient refusé de se convertir à 
l’islam. Refus qu’ils manifestaient en organisant des fêtes 
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provocatrices où l’on se grisait d’alcool. Or, chez les musulmans, 
la consommation d’alcool est interdite. En revanche, un grand 
nombre de localités situées de part et d’autre de Kangaba étaient 
déjà, au XIXe siècle, entièrement ou partiellement islamisées. 
(Jansen, 2001: 50) 

 

Gracias a L’empire peul du Macina, la crónica que relata la historia del 

estado peul de Macina en el siglo XIX, obtenemos las primeras conclusiones 

sobre el alcohol en una sociedad caracterizada por el sincretismo de prácticas 

animistas y musulmanas. Este relato narra las luchas del estado teocrático 

contra sus vecinos bambara, tuareg, moros, etc. entre los que estaban 

implantadas ambas creencias religiosas. De la coexistencia de estas dos 

corrientes se explica que la bebida alcohólica adquiera relativa importancia. Por 

ejemplo, el licor es empleado por los animistas para provocar a los 

musulmanes. Basta el desafío de Ardo Guidado para constatarlo: “L’hydromel 

est une boisson honnie par le Coran, mais elle ne l’est pas par mes ancêtres. Je 

marcherai sur leurs voies plutôt que sur celles d’un autre.” (Hampâté Bâ; 

Daget, 1962: 30-31).  

En efecto, el Corán resalta los inconvenientes del alcohol: “Te 

preguntan acerca del vino y del maysir452. Di: «Ambos encierran pecado grave y 

ventajas para los hombres, pero el pecado es mayor que su utilidad.»” (El 

Corán, 1980: 112). También recomienda no acudir ebrio a la oración (Ibidem: 

157). Por último, se prohíbe el consumo del vino:  

¡Creyentes! El vino, el maysir, las piedras erectas y las flechas 
adivinatorias no son sino abominación y obra del Demonio. 
¡Evitadlo, pues! Quizás, así, prosperéis. 
El Demonio quiere sólo crear hostilidad y odio entre vosotros 
valiéndose del vino y del maysir, e impediros que recordéis a 
Dios y hagáis la azalá. ¿Os abstendréis, pues? (Ibidem: 189) 

 

El Corán no sólo veda la ingestión del vino, sino de cualquier bebida 

espiritosa. Asimismo, a diferencia de las doctrinas cristianas453, condena el 

                                                 
452. “Maysir” indica el nombre de una lotería árabe preislámica. 

453.  La Biblia menciona frecuentemente el vino, es decir el mosto de la uva fermentado, 
reflejando que su consumo era una costumbre en los tiempos bíblicos. Mientras que 
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abuso de su consumo y el alcohol mismo, ya que, como hemos visto, lo 

considera una bebida satánica. Así, el libro sagrado de los musulmanes se basa 

para fundamentar tal prohibición en argumentos religiosos (el acatamiento de 

un mandato divino) pero también se apoya en las alteraciones en la mente y la 

conducta de los individuos. 

La relación entre el animismo y el alcohol surge de nuevo en el capítulo 

VIII de L’empire peul du Macina cuando el narrador precisa que la población de 

Dienné no puede soportar las leyes islámicas:  

Les Songhay ne tardèrent pas à trouver insupportable la 
surveillance exercée par Alfo Gouro Modi. La présence du 
marabout les obligeait à aller régulièrement à la prière, à ne pas 
boire d’hydromel, boisson à laquelle ils étaient habitués, et à 
s’abstenir de toutes les pratiques défendues par la loi 
musulmane. (Hampâté Bâ; Daget, 1962: 151) 

 

Observamos que el hidromiel forma parte de los productos 

consumidos por los animistas y supone una interferencia en la imposición de 

las exigencias del Corán. Asimismo, en el capítulo V de esta crónica, el alcohol 

también es empleado para infundir valentía en los soldados, tal como sucede 

en las epopeyas. 

                                                                                                                                      
este texto desaprueba el exceso de la bebida alcohólica por sus pecaminosas 
consecuencias y los errores que el hombre puede cometer, también la considera una 
bendición de Dios (incluso se produce una sacralización del zumo de uva ya que Jesús 
convierte el agua en vino en Las bodas de Caná e introduce esta bebida como un 
elemento de la Eucaristía) por lo que permite su ingestión para eliminar la tristeza y 
divertir (Eclesiastés 10 : 19; Salmos 104 : 15). Los Proverbios advierten de los peligros 
que encierra el alcohol: “El vino es petulante, y los licores, alborotadores; el que se 
extravía no es sabio.” (Proverbios 20 : 1). Quizás aquellos que de una manera más 
rotunda aconsejan evitar su abuso sean los siguientes:  

 ¿A quién los ayes, a quién los lamentos, a quién las contiendas, a quién las quejas, a 
quién las heridas sin causa, a quién los negrales en los ojos?  

 A quien se pasa mucho ante el vino, a los que se van en busca de la mixtura.  
 No mires mucho al vino cuando rojea y cuando espuma en el vaso.  
 Entrase suavemente, pero al fin muerde como sierpe y pica como áspid.  
 Y tus ojos verán cosas extrañas y hablarás sin concierto;  
 Te parecerá estar acostado en medio del mar y estar durmiendo en la punta de un 

mástil.  
 “Me han pegado, y no me ha dolido; me han tundido, y no lo he sentido; cuando me 

despierte volveré a buscarlo”. (Sagrada Biblia, 1969: Proverbios 23: 29-35).  
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El consumo del licor era un práctica habitual bambara hasta tal punto 

que, como explica Tiakourou ni Tiassé, las cervezas locales, clasificadas según 

su importancia, han dado origen a los apodos de los cinco clanes bambara de 

Segu: Kouloubali, Diarra, Traoré, Tangara y Bouaré. Véanse los versos del 

artista:  

La bière de miel est Kouloubali, l’hydromel Diarra 
La bière de nkunan est Traoré, la décoction de caïcédrat Tangara 
et Bouaré 
Une fois sous le coup de ces boissons, le tonjon454 se croit 
maître de la terre. (Diarra, 2003: 44) 

 

Todo parece indicar que existen diferentes tipos de bebidas alcohólicas 

o, al menos, diversos sinónimos para referirse a ellas. El griot Taïrou Bambéra, 

en La Geste de Ségou, así lo expresa:  

Tu leur diras que c’est de ma part, 
que c’est pour aller chez la mère Niéba 
boire un peu d’hydromel, 
un peu de bière, 
un peu de panaché bien raide, (Dumestre, 1979: 309) 

 

A lo que Dumestre añade que el “panaché” corresponde a “kòlokolo”, 

cuya composición es la cerveza de mijo, de hidromiel y de “nkùnan” (spondias 

birrhoea) y que posee elevado grado de alcohol. También la calidad difiere de 

unos productos a otros según las palabras de Da:  

J’ai dit à ma favorite Konimba 
qu’elle me prépare de la bonne bière, 
cette bière-là est meilleure que la bière commune qu’on boit 
dans le 
vestibule, 
ce n’est pas que l’autre soit mauvaise, 
mais celle-ci a été préparée spécialement pour nous deux ; 
allons, buvons ! (Ibidem: 93)  

 

La descripción que los diferentes griots hacen de los bambara en las 

epopeyas resalta su carácter pagano y para ello indican su gusto por el alcohol. 

                                                 
454.  “Tonjon” o “tondjon” significa soldado. 
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El consumo de la bebida, entre otros hábitos, les diferencia de los 

musulmanes455. No es extraño que los griots y los diferentes personajes 

manifiesten la discrepancia que ocasiona el licor, como reflejan estas palabras:  

les marabouts de l’est456 
nous interdisent de boire, 
les marabouts de l’ouest457 nous y poussent ! 
Allons, buvons, 
ils ne sont pas prêts de se mettre d’accord ! (Ibidem: 283) 

 

Además, algunos relatos épicos sugieren no sólo los riesgos que 

entrañan los licores sino que también detallan el proceso de producción. El 

narrador del capítulo “Bakari Dian et Bilissi” en L’épopée bambara de Ségou 

explica cómo se lleva a cabo la elaboración de la bebida alcohólica y sus 

peligrosos efectos:  

[…] on y vendait du dolo458 très fort et de l’excellent hydromel, 
que les Bambaras de Ségou nomment korossé. 
Si tu entends dire: korossé, en bambara, 
c’est cet alcool extrêmement puissant. 
Quand Tenda préparait cette boisson, 
il prenait un poulet, lui tordait le cou, 
le plongeait tout entier dans la marmite à korossé. 
Il laisse le tout reposer sur un monticule sept jours durant ; 
le septième il l’enlève et le place au milieu de sa chambre ; 
à ce moment, les os, les plumes et la chair du poulet 
se sont dissous dans le kolossé ; 
il est si capiteux qu’il mousse à déborder 
 si tu en prends une seule petite calebasse, 
ton mot le plus doux est l’injure contre ton père ! 459 
(Kesteloot, 1993: T. 2, 15) 

                                                 
455.  El consumo del aguardiente no es la única oposición mediante la cual los griots 

desprestigian a los no musulmanes. Silâmaka et Poullôri, contiene, al igual que otros 
relatos épicos, algunas más, tal como esta que apuntan los siguientes versos:  

 Le musulman se couche, 
 Le païen est à vagabonder à la recherche de quelque adultère. (Seydou, 1972: 159) 

456.  Los morabitos del este son musulmanes. 

457.  Los morabitos del oeste no son musulmanes. 

458.  Seydou explica que “dolo” es la cerveza de sorgo o de mijo. Hampâté Bâ aclara en la 
nota número 167 de L’étrange destin de Wangrin que esta cerveza de mijo de fabricación 
local podía emborrachar incluso a un “ivrogne vétéran”. Monteil (1986: 352) denomina 
“dolo” a las cervezas de cereales consumidas en los países no islámicos de la sabana 
sudanesa y sahariana desde siglos. 
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459.  En La prise de Dionkoloni también encontramos una explicación similar:  

 “Ce korossé, pour le préparer, 
 Elle prend le canari 
 – le korossé est dans une gargoulette – 
 elle prend une poule vivante, lui tord le cou, 
 elle la plonge dans la bière de mil, 
 elle bouche le canari qu’elle laisse ainsi trois jours. 
 Alors, quand elle ouvre le canari, tout homme qui boit cette bière, 
 La plus douce de ses paroles est insulte à son père !” (Dumestre; Kesteloot, 1975: 61) 

 El “korossé” es también la melodía que acompaña al consumo de la cerveza de mijo y 
de otras bebidas alcohólicas. En el Kajoor, se prepara el licor de manera diferente, 
según aclara el griot:  

 En ce temps là, on ne connaissait ni vin, ni bière, ni aucune 
 autre sorte de ces breuvages. 
 C’est les épis de mil suuna qu’on pilait, 
 Séparant soigneusement les grains des coques avant de les  
 porter aux mortiers, 
 Le pilant une première fois, avant de le mouiller jusqu’à ce 
 qu’il devienne de la pâte, 
 On trouvait un canari cassé et on y versait un sac de mil entier. 
 Deux calebasses d’eau servaient pour le mouillage. 
 Les calebasses sculptées ou les outres servaient seules à puiser 
 de l’eau, en ce temps-là. 
 Le mil pilé et mouillé était profondément enfoui. 
 Après huit jours, il était plus amer que le vin de palme ou le  
 piment non fermenté 
 Voilà le breuvage préféré des gens. 
 Celui qui en buvait devenait tout fougueux. (Dieng, 1993: 93) 

 El texto iniciático dogon “Préparation et célébration du « dama » par les 
andoumboulou”, transcrito por M. Griaule y que Dieterlen incorpora al volumen Textes 
sacrés d’Afrique Noire, explica la elaboración de la cerveza de mijo llevada a cabo por las 
mujeres y la utilización que de ella hacen los hombres. Véanse algunos de sus versos:  

 Les femmes ont pris du mil, l’ont placé dans une grande  
 jarre, 
 Ont rempli d’eau la jarre. 
 Le soleil a fait lever le mil, 
 Ont pris le mil, l’ont posé sur la terrasse de la maison. 
 Le soleil est tombé sur le mil. 
 Les femmes ont pris le mil, l’ont placé dans leur panier. 
 Les femmes ont pris le mil, l’ont placé sur la pierre (à  
 moudre), 
 Avec la petite pierre, l’ont bien (écrasé), 
 Le mil est devenu farine, 
 Ont mis de l’eau dans une jarre, 
 Ont mis le tout dans une grande jarre, 
 De leurs mains ont bien travaillé, 
 Firent du feu sur la roche, 
 Ont versé la bière dans de petites jarres, 
 Ont posé toute la bière sur le feu. 
 Grand feu. 
 L’intérieur de la jarre s’agita, (devint) chaud, chaud. 
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No obstante, el consumo del alcohol no es un hábito exclusivo de los 

bambara, puesto que en el Kajoor, según constatamos en L’épopée du Kajoor, los 

guerreros bebían el “pus” o vino de mijo hasta embriagarse durante las 

ceremonias de “xas”460 (Dieng, 1993: 159). Eric Jolly (2003: 24-28) asegura que 

con motivo de la entronización del “hogon” Amadimè, los hombres dogon se 

reúnen para beber la cerveza de mijo preparada por las mujeres, aunque una 

parte de la bebida producida es reservada a los miembros femeninos de la 

comunidad. El noble reparte 675 kilos de cereal entre las familias del pueblo 

para la fabricación de la cerveza. También entre los peul estaba implantada 

esta costumbre en la época precedente a la instauración del Islam, periodo 

pagano, según señala Seydou en su análisis de La geste de Ham-Bodêdio ou Hama 

le Rouge461. En este relato, el héroe solicita calabazas rojas por lo que esta 

autora introduce la siguiente nota:  

Evocation classique du chef peul païen des temps passés 
caractérisé par son goût des plaisirs et des beuveries; 
les « calebasses rougies » le sont par l’hydromel et autres 
boissons alcoolisées qui leur servaient de tonique dans les jeux et 
les combats. (Seydou, 1976: 269)  

 

Así, constatamos que el consumo del alcohol no es la práctica de una 

única etnia pero en los relatos épicos parece ser exclusivamente un asunto 

                                                                                                                                      
 La bière de toutes les petites jarres a été versée dans une 
 grande jarre. 
 Le coq ayant chanté, le lendemain la bière fut faite. […] 
 Tous les hommes étaient assis sur leur crosse-siège. 
 Tous les hommes se sont levés tenant en main leur crosse. 
 Les tambours pris en main, les tambours ont battu, bien 
 Battu. 
 Tous les vieillards ont parlé la langue du Sigui. 
 Tous les hommes ont dansé des jambes, 
 Dansé des bras. 
 Ils ont rempli leurs calebasses de bière. 
 Ils ont versé la bière dans leur bouche et se sont rempli le 
 ventre… (Dieterlen, 2005: 245-246) 

460.  La celebración denominada “xas” precedía al combate y en ella, los guerreros bailaban 
y anunciaban las proezas que realizarían. 

461.  En esta epopeya Ham-Bodêdio y su rival Foula-Bembéré se enzarzan, embriagados, en 
un duro combate. Por consiguiente, el protagonista justifica su derrota en los efectos de 
la borrachera, por lo que decide reanudar el enfrentamiento sin consumir alcohol. 
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masculino. Por ello, Da Monzon intenta engañar a Bakari Dian mediante estas 

palabras:  

Tiédian, continuons à boire, 
l’homme qui n’a pas bu n’est pas un homme complet. 
(Kesteloot, 1993: T. 2, 56) 

 

La mujer de Ham-Bodêdio desafía a su marido vinculando también este 

líquido al valor y a la hombría:  

Kô ! Tu ne boiras jamais de bière ! 
Jamais Hammadi n’ira se présenter au marché de Kouna ! 
Restez ici, dans notre Kounâri, bien sûr, et vous boirez du jus 
des 
Fruits de êri ! 
Vous vous prétendrez ivres 
Et vous viendrez me pourfendre ! (Seydou, 1972: 107) 

 

2.3.2. La función del alcohol en la épica y en L’étrange destin de Wangrin. 

En este apartado pretendemos demostrar que la función que 

desempeña el alcohol en la novela de Hampâté Bâ es idéntica a una de las que 

cumple en la epopeya subsahariana. En los relatos épicos, la bebida es el 

elemento esencial de una estrategia que alguien aplica para engañar a otra 

persona462. El agente de este ardid puede ser un jefe que intenta infundir 

entusiasmo y valor a sus soldados con el fin de involucrarles en una situación 

comprometida o difícil o una mujer que recurre al licor para apropiarse de los 

amuletos de su amante.  

Proporcionaremos algunos ejemplos de las epopeyas que permiten 

demostrar que los reyes procuran animar a sus súbditos mediante la 

embriaguez. 

El rey Monzon aconseja a su hijo antes de morir que suministre 

hidromiel a sus soldados:  

                                                 
462.  También en la epopeya griega el alcohol forma parte de las argucias de los héroes. Ya 

Ulises derrota a Polifemo emborrachándolo. Cuando el cíclope de un solo ojo duerme 
vencido por el sopor que le ha provocado el vino, el héroe griego, con una estaca le 
deja ciego, librándose de la muerte. Además, a su regreso a Ítaca, demuestra su destreza 
como arquero para acabar con los pretendientes de Penélope mientras estos alzan sus 
copas repletas de vino.  
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tu prendras bien soin 
de ne jamais laisser l’hydromel leur manquer. 
Quand l’hydromel manque au Bambara, 
son travail vient à faiblir. (Dumestre, 1979: 279) 

 

Asimismo, Da, hijo de Monzon, en el capítulo titulado “Le Roi de 

Koré” de L’épopée bambara de Ségou, organiza un banquete en el que emborracha 

a los “tondyon” para incitarles al combate contra Koré Douga. Algo similar 

sucede en el capítulo “Kârta Tiéma et Da Monzon” en el que el soberano de 

Kârta, provincia de Segu, reúne a sus jefes de guerra, griots y personalidades 

del reino para ofrecerles comida y bebida hasta la saciedad servidas por bellas 

sirvientas. Después de haber bebido suficiente hidromiel se siente desinhibido:  

l’esprit du roi Karta tituba dans son corps 
et ses idées troublées lui délièrent la langue (Kesteloot, 1993: T. 
2, 125).  

 

Sus jefes de guerra, embriagados, responden con una fanfarronada 

motivada por “la senteur des femmes et les effluves de la boisson” (Ibidem: T. 

2, 125). En efecto, emborrachar a los soldados para enfurecerlos es un recurso 

habitual de los gobernantes porque de este modo los militares pronuncian lo 

que el personaje Bakari Dian denomina “parole d’ivresse” (Dumestre, 1979: 

99). Así, los soldados, excitados por el efecto del licor, manifiestan su arrebato, 

frecuentemente, de un modo similar a este:  

Tous les hommes enivrés se dressèrent alors comme un seul 
homme, 
et s’exclamèrent: « Sacrebleu ! Là où tu mourras, 
nous tous nous mourrons là-bas ! (Ibidem: 225) 

 

También Bassi de Samaniana en L’épopée bambara de Ségou conoce el 

gusto de los bambara por este líquido peligroso y las consecuencias que tiene 

para aquellos que lo consumen, ya que fomenta la agresividad. Véase su 

reflexión:  

Ces guerriers de Ségou 
lorsqu’ils sont assis ne pensent qu’à boire 
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ils boivent pour se donner du courage, 
et lorsqu’ils sont ivres, ils ne respectent rien. (Kesteloot, 1993: 
T.1, 39) 

 

Además, el consumo alcohólico origina nuevos conflictos ya que en 

ocasiones son los griots y otros personajes los que al proferir la “parole 

d’ivresse” avivan rivalidades, disputas y pugnas. Como resultado de la 

embriaguez, Bakari Dian pronuncia un desafortunado discurso que muestra su 

desmedida arrogancia y es esto, junto con la discordia sembrada por los griots, 

lo que provoca la ira de Da Monzon (Ibidem: T. 2, 47).  

Sin embargo, aunque el etanol infunda valentía, no es siempre causa de 

orgullo embravecerse de esta manera. Seydou afirma que los peul reprochan a 

sus guerreros de antaño haber obtenido de esta bebida un valor ciego y 

exaltación. Esta acusación no sorprende ya que esta etnia, al adoptar el dogma 

musulmán, condena el consumo de la sustancia alcohólica463. Por otra parte, 

los protagonistas épicos peul desean señalar que sus hazañas nacen del coraje, 

por este motivo, Silâmaka (o Silamaka) aclara que su valor no es fruto del licor:  

Il dit: « Car moi, Silâmaka −dit-il− ma qualité c’est le courage, 
le courage et rien que le courage tout pur ! 
Et un courage qui ne doit rien à l’ivresse ! 
Car je ne bois pas de la bière pour m’enivrer et avoir du 
courage ! 
 
Le courage pur ne doit rien à l’exaltation ! (Seydou, 1976: 195)  

 

En la epopeya bambara, para vencer a un rival, en ocasiones, no hay 

nada más eficaz que combinar los efectos del alcohol con los encantos 

femeninos. Si en los ejemplos anteriores habíamos observado que el agente del 

artificio era un gobernante, constataremos ahora que también el engaño puede 

ser maquinado por una mujer. En el capítulo “Da Monzon et Diétékoro 

Kârta”, como hemos ya indicado, una mujer llamada Samana, bajo las órdenes 

                                                 
463.  Esta repulsa del alcohol explica que el griot Farba Ibrâhîma Ndiâla, en la versión peul 

de Épopée du Foûta-Djalon. La chute du Gâbou (Oury Diallo, 2009: 239), resalte que los 
soldados de Abdoul Rahmâne destruyen el tonel de vino, el ídolo y la pipa del rey 
Dianké Wâli antes de colocar la bandera del Islam en fortaleza de la ciudad vencida.  
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del rey Da Monzon, seduce con sus atenciones, halagos y belleza a Diétékoro. 

Sirviéndole el “dolo” y el hidromiel necesario para emborracharlo logra 

ganarse su confianza hasta que este le confiesa el lugar donde oculta sus 

fetiches protectores. Samana aprovecha el desvanecimiento provocado por el 

abusivo consumo del licor para llevar a cabo el hurto. 

Hampâté Bâ conoce los nocivos efectos del aguardiente gracias a las 

historias narradas por los griots, las explicaciones de los morabitos y por 

haberlo probado. En 1922, Kola Sidi, el hijo del genealogista Sidi, le conduce a 

un local donde se bebía alcohol clandestinamente. Engañándole, le incita a 

consumir “toosi”, bebida confeccionada a base de mijo, una variante de alta 

calidad de “dolo”. Kola define este licor del siguiente modo: “C’est une 

boisson-remède. Son goût et son odeur ne sont pas des plus agréables, mais 

elle chasse soucis et angoisses et revigore le corps épuisé par la fatigue.” 

(Hampâté Bâ, 1994c: 124-125). Durante algunas semanas Hampâté Bâ ingiere 

la “poción estimulante” lo que le permite conocer tanto su alcance fisiológico 

como síquico y describir posteriormente la patología de Wangrin:  

Tout à coup, je me sentis comme balancé doucement dans une 
sorte de hamac invisible. Ma tristesse fondit et s’écoula de moi 
par des voies inconnues, tandis qu’un filet de joie inexplicable 
me pénétrait peu à peu. Ma langue se délia. Je ne pouvais plus 
m’empêcher de parler. Je disais n’importe quoi, et surtout je 
vantais les charmes d’Aïssata Banngaro: sa taille élancée, […] 
enfin mille choses dont je n’aurais jamais osé parler dans mon 
état normal. […] Quand je voulus me lever, à ma grande surprise 
mes jambes ne me supportaient plus. Je titubai et serais 
sûrement tombé si Kola ne m’avait reçu dans ses bras. […] A 
peine étendu [sur une natte], je sombrai dans un sommeil 
profond. 
Je ne me réveillai qu’au milieu de l’après-midi. Ma tête était aussi 
lourde que si l’on y avait versé du plomb. (Ibidem: 125-126) 

 

La función del alcohol en la novela de Hampâté Bâ y en las epopeyas es 

la misma. En L’étrange destin de Wangrin, el retrato de algunos blancos y de otros 

africanos revela los efectos del alcoholismo. El aspecto deteriorado de 

Quinomel delata su excesivo gusto por la bebida. El narrador indica que los 

licores fuertes habían “enluminé son visage et rendu son teint couperosé.” 
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(E.D.: 128). Además, habían ennegrecido sus dientes. Por otra parte, su 

manera de hablar y el hipo que le ocasiona la bebida provocan la risa de 

quienes lo acompañan. El deseo de evadirse de la situación en la que está 

inmerso y del desprecio de sus compatriotas le empuja a la embriaguez: 

“Voulant noyer ses soucis, il se retrancha dans l’alcool où son âme de preux fit 

naufrage. Ainsi devint-il maniaque et solitaire.” (E.D.: 129). Por este motivo, 

Quinomel recibe el apodo de “dame-jeanne vivante”, asociándolo al recipiente 

denominado “Dame Jeanne” que podía contener de 20 a 50 litros de vino. 

Asimismo, el etanol estimula su agresividad al igual que sucedía a los soldados 

épicos: “chaque fois qu’il n’était pas ivre mort, il entrait en état d’ébullition 

contre tout-venant […] et montrait ses dents noircies par l’alcool et le tabac.” 

(E.D.: 129). En cuanto a Gordane, el ajenjo hace brillar sus ojos hasta casi 

derramar algunas lágrimas. Generalmente, esta bebida le apacigua por lo que, 

por ejemplo, no se altera ante la sospecha de un fraude cometido por Wangrin, 

sin embargo, en otras ocasiones, aviva su euforia. El narrador describe así el 

estado en el que se encuentra el militar cuando bebe ajenjo: “Il [Wangrin] 

attendit que la liqueur avalée exerçât son effet et plongeât Gordane dans cette 

éphémère sensation de bien-être et cette illusoire satisfaction que procurent 

l’alcool ou les stupéfiants.” (E.D.: 224). M. Terreau se había convertido en un 

ser “rachitique” y “bourru” (E.D.: 384). También la satisfacción que provocan 

al africano Loli los diversos licores europeos y africanos consumidos le incitan 

a realizar grandes extravagancias. Un marinero que frecuenta el bar de Dakar 

en el que trabaja Mme Terreau representa al borracho ridículo que causa risa. 

Por último, algunos de los alcohólicos con los que el protagonista comparte 

sus últimos días, cuyo único deseo es embriagarse, contribuyen a proporcionar 

una imagen grotesca como sus apodos “gorge-sèche” y “porte-monnaie sec” 

permiten constatar. Por consiguiente, de la descripción que el narrador hace de 

estos personajes se deduce que el alcohol es un producto dañino, que anula la 

voluntad de quien a él se habitúa, convirtiéndole en vulnerable, que conduce a 

las personas a comportarse neciamente, degradándolas hasta sumergirlas en un 

estado lamentable y decadente.  
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La casa de Wangrin, al igual que las de algunos de los personajes de las 

epopeyas, se convierte en lugar de reunión en donde fluyen bebidas y manjares 

servidos por mujeres:  

La maison de Wangrin était devenue un véritable club. Ceux qui 
s’y rendaient chaque samedi soir pour y passer la nuit 
constituaient la crème de la ville. Leur seule préoccupation 
consistait à se gaver de mets délicieux et variés agrémentés de 
thé préparé à la manière maure, à boire de l’alcool à profusion, à 
écouter langoureusement une musique dispensée par une dizaine 
de guitaristes et ensuite, ma foi –sauf le respect que je dois à vos 
oreilles, cher lecteur– ces débauches de table et de musique se 
terminaient, pour les uns dans un sommeil de plomb et, pour 
d’autres, dans les bras de quelques beautés venues là pour 
prodiguer leurs faveurs au plus offrant et dernier enchérisseur. 
(E.D.: 151) 

 

Aquel que mejor expresa el deterioro síquico que origina el abuso del 

licor es el propio protagonista. El primer trago de alcohol ingerido por el 

intérprete constituye el inicio de su enfermedad pero existen otros dos grados 

más:  

Elle [Mme Terreau] mit un verre dans ma main. Ce verre était 
rempli de cette chose haïssable mais que d’aucuns adorent et que 
d’autres épousent et qui s’appelle « Madame Boisson ». 
 « Sang d’agneau, sang de lion et sang de porc, ce sont là les trois 
liquides qui circulent dans les veines et les artères de Madame 
Boisson. Chaque sang symbolise un degré dans l’ivrognerie, 
comme disent les savants musulmans antialcooliques. 
 « Ah ! vous qui m’écoutez ! Sachez et n’oubliez jamais que moi 
qui vous parle, je fus dupe... Mme Terreau me drogua avec 
son « je ne sais quoi-quoi ». Puis elle me tendit un premier verre 
de Boisson. Je bus et je vis un agneau qui me communiqua sa 
gaieté. Je le suivis en bondissant dans la plaine de la joie et du 
bon appétit. 
 « Elle me tendit le deuxième verre. Je le bus et cessai d’être 
agneau, ou néophyte de grade mineur. Je devins majeur, car je 
venais de boire le sang du lion. Je ne riais plus, mais je rugissais ; 
je ne gambadais plus, je bondissais de colère, semant autour de 
moi de la terre. Je tuais mon honorabilité, je déchirais mon 
argent à coups de crocs et de griffes. J’étais un roi en furie, tel un 
lion noir de Danfa Mourga. 
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 « Mais hélas, comme un roi coléreux, je renversais tout sur mon 
chemin, amour et amitié. Je n’écoutais que ma seule voix. Je ne 
tolérais d’autres vociférations que les miennes. 
 « Et de mon plein gré, j’arrachai le troisième verre de Boisson, 
verre rempli du sang du porc, grade majeur et extrême dans la 
hiérarchie de l’ivrognerie. Je bus ce verre fatidique et je devins le 
cochon puant et grognant que vous avez devant vous. » 
Puis Wangrin, comme exalté, cria :  
 « Sang d’agneau ! Sang de lion ! Sang de porc ! Je suis Wangrin, 
qui but les trois sangs. (E.D.: 419-420) 

 

Estos tres estados corresponden a las fases de la “embriaguez 

corriente” y que A. Grau (1991: 591-592) explica científicamente. Este autor 

afirma que a partir de 0,80 g/l es posible apreciar signos de embriaguez en los 

individuos, caracterizada por la disminución del sentido de autocrítica, lo que 

origina euforia, extroversión y desinhibición social. Un mayor consumo 

produce trastornos de la conciencia y la atención acompañados de irascibilidad 

y cólera o abatimiento. Aumentar el nivel de intoxicación desencadena 

problemas neurológicos consecuencia de la afectación del cerebelo y del 

tronco cerebral que se manifiestan en incoordinación psicomotriz general, 

alteraciones de la marcha y disartria.  

El alcoholismo en el que está inmerso Wangrin transcurre por los tres 

estados. El narrador describe la evolución de la adicción del intérprete 

mediante comentarios semejantes a estos: “Il [Wangrin] prit grand plaisir, 

désormais, à se livrer à ce premier degré de l’alcoolisme” (E.D.: 397), 

“Wangrin s’enfonçait chaque jour plus profondément dans l’alcoolisme” 

(E.D.: 398), “Wangrin, saoul comme un pompier, […].” (E.D.: 399), “Il se mit 

à trembloter et, bientôt, fut incapable de tenir la plume pour écrire.” (E.D.: 

415) y, justo antes de su muerte “Il marcha en titubant” (E.D.: 420).  

Estos niveles ya habían sido definidos por los griots transmisores de 

L’empire peul du Macina puesto que el narrador relata la embriaguez incitada por 

los personajes Da y Tyètigué del siguiente modo: “Bientôt ils constatèrent que 

le dlo avait rempli l’estomac des convives dont le visage reflétait la joie dite 

sang de l’agneau.” (Hampâté Bâ; Daget, 1962, 85-86). Ante esta afirmación, 
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Hampâté Bâ y Daget añaden una nota en la que explican estas tres fases 

caracterizadas por el paso de la alegría a la discordia para terminar en el 

malestar físico.  

La exaltación que provoca el etanol conduce a Loli, uno de los 

personajes de L’étrange destin de Wangrin, a derrochar su fortuna, a cubrir de 

tejido los árboles del pueblo natal de su amante y a inmolar cincuenta toros a 

fin de festejar el hecho de que esta africana hubiese trenzado sus cabellos. Del 

mismo modo, los personajes de las epopeyas conocen el entusiasmo que 

origina el licor y por eso recurren al alcohol para despertar la euforia de los 

guerreros a través de los estados “sangre de cordero” y, principalmente, 

“sangre de léon”. En cualquier caso, consideramos que la visión que los 

narradores ofrecen de la bebida alcohólica tanto en estas epopeyas como en 

L’étrange destin de Wangrin presenta connotaciones morales motivadas o 

influidas por las doctrinas islámicas que aleccionan a los oyentes sobre las 

nefastas consecuencias de la ingestión del líquido prohibido464. Por ejemplo, 

en la novela de Hampâté Bâ, algunas de las digresiones del narrador principal 

destacan los riesgos que entraña la bebida: “Mais l’alcool, ce mauvais 

compagnon ennemi des nerfs de l’homme, […].” (E.D.: 415). De las palabras 

de los griots se deduce que el ánimo que infunde el alcohol es ilusorio, 

perjudicando gravemente a aquel que lo ingiere. Wangrin se aparta de la ley 

musulmana y el licor desencadena su muerte.  

Pero la función más destacable del alcohol aparece al final de la obra, 

debido a la presencia de Mme Terreau. Esta mujer invita al intérprete a 

degustar por primera vez el alcohol para calmar el estado nervioso en el que 

                                                 
464.  Danielle Diblé considera que las creencias islámicas de Hampâté Bâ han influido su 

producción literaria: “Pour le cas précis d’Amadou Hampâté Bâ, il y a l’influence 
multiséculaire de l’Islam, son apport massif à la civilisation nègre. Peut-on parler de 
fécondation réciproque, de simple cohabitation ou de travestissement de 
mœurs « primitives» par une religion du Livre ?" (Diblé, 2010: 14). Así, en Kaïdara, 
según esta autora, algunos de los valores africanos tradicionales han sido suplantados 
por costumbres musulmanas. Por ejemplo, no se menciona en este cuento iniciático 
peul el privilegio que comporta la edad del adulto o del anciano, la fidelidad de la 
esposa es un reflejo de la conducta femenina impuesta por el Corán y el misticismo del 
número 9 también es modificado por el valor que la simbología islámica otorga a esta 
cifra. 



CAPÍTULO III. WANGRIN Y LOS HÉROES ÉPICOS 533

este se encuentra después de un intento de suicidio. La descripción de este 

ofrecimiento recuerda, en gran medida, al de Samana ya que la africana 

también pretexta tranquilizar a su amante gracias a la bebida. Véanse ambas 

narraciones y los correspondientes diálogos:  

Elle le calma et lui dit: « Tu es surmené, mon ami. Il faut 
prendre un fortifiant et du repos. » 
En fait de fortifiant, elle lui apporta un bon verre d’un mélange 
de boissons alcoolisées et d’aromes. Sans trop réfléchir, Wangrin 
prit le verre et le vida d’un trait. (E.D. 397) 
 
Samana Traore dit: « Homme, calme-toi, 
ne te compare donc à quelqu’un 
qui vaut beaucoup moins que ton cadavre :  
tout le monde sait que tu vaux plus que Fama Da. 
[…] » 
Alors, Samana lui versa tellement à boire 
qu’on aurait pu lui enfoncer le doigt dans l’œil 
sans même que Diétékoro s’en aperçoive (Kesteloot, 1993: T. 
1, 114) 

 

Los efectos del licor sugieren a Wangrin el nombre de “potion 

digestive” puesto que la llegada de la droga al cerebro provoca la secreción de 

dopamina y endorfina a la sangre, origen de su entusiasmo: “Quelques minutes 

après, il ressentit une grande détente de ses nerfs, un soulagement de son 

esprit angoissé, et l’apparition d’un contentement qui ressuscita son optimisme 

agonisant.” (E.D.: 397). El protagonista descubre así las engañosas virtudes del 

aguardiente y al cabo de cuatro meses es un alcohólico que ha olvidado la 

prohibición musulmana.  

Wangrin, adicto a la bebida, se reúne en un restaurante con otros 

africanos que padecen la misma patología: vagabundos y personajes grotescos. 

Es en este local donde Wangrin enumera mediante una canción las cualidades 

de la “poción digestiva”, entre las que destaca la infusión de la valentía y la 

potenciación de la elocuencia de quien lo prueba. Esta es la tonada con la que 

el protagonista entretiene a otros clientes:  

Buvons… 
Buvons à ballonner nos panses, 
Buvons entre nantis... 
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Celui qui économise son gain 
« plaque » ses compagnons. 
Or, celui qui abandonne est un couard 
qui fuit devant le général Vertige. 
Buvons à ballonner nos panses... 
Nous en avons autant qu’un ruminant. 
Buvons bien, buvons beaucoup, 
buvons l’écume de la liqueur. 
Tant pis pour les dégoûtés,  
tant pis pour les délicats. 
Les buveurs ne sont pas difficiles... 
 
Qui me dira ce qu’est la liqueur, 
cette chose buvable et haïssable ? 
Elle donne au sujet de l’audace 
et le fait s’exprimer comme un roi. 
Elle fait vadrouiller l’étranger 
et lance son logeur à sa recherche, 
ce qui lui coûte et lui gâche son travail. 
 
Buvons bien, buvons beaucoup, 
buvons à ballonner nos panses, 
nous en avons autant qu’un ruminant ! (E.D. 410)  

 

En L’épopée bambara de Ségou, para resaltar los excesos alcohólicos de 

Bilissi, el narrador introduce la canción del “dolo” en la que observamos los 

efectos más perniciosos de esta bebida y que se asemeja a la anterior. Otra, en 

el volumen primero, insiste en las consecuencias de su consumo:  

Chose buvable, chose haïssable 
qui rend l’étranger vagabond, 
qui gâte le devoir de l’hôte, 
qui ranime vieilles querelles, 
qui fait payer dettes anciennes, 
qui en fait contracter nouvelles, 
qui coupe le bras du taureau, 
qui révèle mauvais secrets, 
qui vous égare en brousse, 
qui fait parler le serf comme un roi, 
qui fait tituber en marchant, 
qui fait s’asseoir n’importe comment. (Kesteloot, 1993: T. 2, 15) 
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« Mi fin mi Kon fin465 ! » 
Il n’y a sous le ciel 
ni pays ni village 
où le dolo soit si fort 
et si bien fait qu’à Ségou ! 
« Mi fin mi Kon fin ». 
« Diatigui tjissa466 ! » 
« dunan tio lo » 
Celui qui boit à la coupe de Ségou, 
devient pire que piment à la guerre. 
Il se bat comme le feu 
qui dévore sans choisir. 
Ennemi ou allié, 
il ne distingue pas,  
il frappe, il tue. (Ibidem: T. 1, 36-37) 

 

Constatamos que las tres canciones exaltan el estado “sangre de león”. 

El alcoholismo en el que está inmerso Wangrin domina su voluntad puesto 

que su principal necesidad es obtener la poción calmante que alivie su 

ansiedad: “Wangrin n’entendait plus rien à rien et n’écoutait plus que sa 

bouteille versant le chaud liquide dans son verre.” (E.D.: 411). Su ruina 

económica y el consiguiente enriquecimiento de los Terreau derivan de su 

adicción a la bebida, demostrándose así la veracidad de la frase que da título al 

capítulo quinto: la desgracia de algunos supone la felicidad de otros. Por otra 

parte, su embriaguez es la causante del olvido de su amuleto lo que le lleva a 

creer ciegamente en la predicción inicial y a aceptar totalmente su infortunio. 

Este extravío, resultado también de la limpieza de su dormitorio hecha por su 

amante europea, acerca este personaje femenino a Samana. 

 

*** 

 

En conclusión, comprobamos que los diferentes personajes épicos 

recurren a la bebida alcohólica principalmente por los siguientes motivos: por 
                                                 
465.  En bambara esta frase es un juego de palabras que designa la bebida “chose à boire, 

chose à soûler”. 

466.  Expresión popular que se refiere a la bebida: “Détourne-hôte-de-sa tâche”, al igual que 
el siguiente verso que significa “Égare-étranger”. 
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un lado, para expresar el rechazo de una religión foránea, la musulmana; para 

exaltar el valor de unos individuos, actos que realizan en ocasiones los jefes 

con sus súbditos; a veces, para incitar a la charla, al juego o a la guerra por lo 

que el alcohol refleja simplemente un hábito de pueblos en donde las creencias 

islámicas no se han impuesto; también, algunas mujeres, para embaucar a su 

amante y así desposeerlo de un amuleto cuando el estado “sangre de cerdo” les 

provoca una somnolencia que les desprotege totalmente. Ciertos héroes, en los 

relatos épicos, fallecen indirectamente a causa del alcohol (Diétékoro Kârta y 

Kârta Tiéma en L’épopée bambara de Ségou, Bakari Dian habría muerto tanto en 

esta epopeya como en La geste de Ségou si no hubiese sido por el rescate crucial 

de su hijo). Las fases “sangre de cordero” y “de león” les arrastran a proferir 

manifestaciones provocadoras y ofensivas que desencadenan conflictos 

bélicos. Extraemos estas conclusiones no solamente de las acciones y los 

discursos de aquellos que beben estos licores sino también de las diversas 

reflexiones de los griots y de otros personajes que, contrarios al consumo del 

alcohol, emiten juicios de valor para prevenir al público de los dramáticos 

hechos que resultan de la embriaguez. En L’étrange destin de Wangrin, también 

las digresiones del narrador revelan las connotaciones negativas del 

aguardiente; algunos personajes pretenden emborracharse para hacer más 

soportable su cotidianidad y alcanzar la efusión que proporciona la fase 

“sangre de cordero”, convirtiéndose en enfermos crónicos, pero la presencia 

de Mme Terreau y su incitación a la bebida constituye el principal paralelismo 

entre las epopeyas y la novela. Si los jefes de las gestas africanas emplean la 

bebida como una herramienta para despertar la agresividad de determinados 

individuos, esta mujer blanca la utiliza como un instrumento para avivar el 

deseo sexual. Además, como había hecho Samana, su predecesora épica, 

combina sus artes amatorias con el licor para mermar las facultades de sus 

víctimas y desprotegerlas. Mediante el consumo del alcohol, Wangrin recupera 

su temperamento bambara pero se aleja de las prescripciones coránicas. Su 

estado de salud se agrava hasta que su descoordinación psicomotriz origina su 

ahogamiento en una fosa. Asimismo, el hecho de que haya sido una mujer la 
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que incite a beber y se aproveche de su alcoholismo para usurparle su fortuna 

relaciona su fracaso con la derrota de algunos de los más populares héroes 

épicos. Por consiguiente, creemos que la muerte de Wangrin es imprescindible 

para que el autor aleccione al lector sobre la imposibilidad de variar el destino, 

la conveniencia del respeto de los valores tradicionales y las fatídicas 

consecuencias que entraña la desobediencia a los preceptos del Corán.  





CONCLUSIONES 

 

Hampâté Bâ afirma que la primera razón que le incita a revelar al 

mundo la verdadera historia de un pícaro intérprete africano es el 

cumplimiento de una promesa. Tras examinar la producción de este escritor y 

con particular detenimiento L’étrange destin de Wangrin sostenemos que más que 

saldar una deuda con el protagonista de su novela, lo hace con los 

tradicionistas. Hemos pretendido demostrar que si este autor insiste en 

desvincular la redacción de L’étrange destin de Wangrin de toda actividad creativa 

es porque desea relacionar su tarea literaria con la de estos expertos oradores y, 

para ello, no duda en aludir frecuentemente a su formación tradicional. Pero 

este estrecho vínculo le obliga a acatar determinadas exigencias, respetadas 

desde tiempos ancestrales y cuya desobediencia entraña el desprestigio 

personal y profesional de aquel que osa cometer tan grave violación: búsqueda 

de información, restitución minuciosa de hechos mediante la memoria, 

ocultación de datos, veracidad e ilustración deleitosa. 

Los eruditos africanos, versados en los misterios del pasado, 

emprenden viajes en los que obtienen nuevos datos que enriquecen sus 

historias. Algunos de ellos realizan verdaderas peregrinaciones, visitando 

diferentes centros de enseñanza de la tradición que contribuyen a completar su 

dilatado proceso de aprendizaje. El perfeccionamiento de las genealogías y de 

los relatos que narran es uno de los motivos que les conduce a recorrer largas 

distancias, para así aseverar contundentemente en público que su recitación es 

la mejor y la más exacta, pues no sólo han visitado los lugares donde han 

tenido lugar hechos notables sucedidos a los personajes y a las familias que 

estudian, sino que también han conversado con sus descendientes o con otros 

individuos que los han conocido. Ya apunta Hampâté Bâ que los “doma”, 

movidos por su insaciable curiosidad intelectual, acostumbran en sus 

desplazamientos a acercarse a otros narradores para descubrir costumbres 

locales y relatos históricos. Este autor indica que la recopilación de las 

aventuras del héroe de L’étrange destin de Wangrin se extiende en el tiempo y el 
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espacio. Asimismo, desea probar que se ha documentado en profundidad 

sobre todos los acontecimientos más importantes ocurridos a Wangrin en el 

curso de su existencia, de manera que aclara que todo lo que escribe se lo debe 

al propio intérprete y también a otros informantes, a quienes tuvo la 

oportunidad de entrevistar durante el desempeño de su labor profesional en 

aquellos destinos donde también Wangrin la realizó previamente.  

Este aprendizaje está estrechamente ligado a la memorización de 

conocimientos. Es de reconocimiento generalizado la gran capacidad 

mnemotécnica de los griots y de otros tradicionistas hasta el punto de que los 

investigadores se sorprenden frecuentemente de la gran variedad de nociones 

que poseen sobre una o más materias, y depositan gran confianza en su saber. 

Si concedemos crédito a las manifestaciones de los griots llegamos a la 

conclusión de que no necesitan recurrir a la memoria pues ellos mismos son la 

memoria de los pueblos, así que deducimos que su impresionante habilidad 

para almacenar hasta los más mínimos detalles de eventos pasados estaría 

relacionada con la hipermnesia. La valoración de esta facultad implica para 

estos africanos el desprestigio del texto y, por ello, las sociedades orales a las 

que pertenecen no otorgan ni valor ni credibilidad a la transmisión escrita, 

puesto que el único relato que garantiza convicción es el comunicado 

verbalmente desde tiempos remotos por otros sabios eruditos. Además, el 

hecho de que la representación de ideas mediante signos gráficos fuese la 

principal herramienta de enseñanza de las temidas y detestadas escuelas 

coloniales, contribuyó a que aún se despreciase más este sistema. Hampâté Bâ 

atribuye frecuentemente la prodigiosa memoria de sus contemporáneos a la 

formación musulmana que recibían y que, en su caso, había dado inicio bajo la 

tutela del clérigo del Islam Tierno Kounta. La memorización del Corán en las 

madrazas parece haber constituido un eficaz entrenamiento que posibilitó la 

evocación de vivencias propias y ajenas así como de incidentes que le habían 

contado mucho tiempo atrás. Este peculiar talento que se apoya también en la 

potenciación de dos sentidos, la vista y el oído, le facilita el recuerdo y la 

redacción de las supuestas aventuras de Wangrin. De este modo, la asombrosa 
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memoria de este escritor le permite la pormenorizada narración de las 

andanzas del protagonista pero también del ambiente, sonidos y gestos que 

acompañaban a todos aquellos que se las habían relatado. 

Igualmente, los griots basan la ocultación de ciertos datos en el derecho 

e incluso la obligación de guardar silencio acerca de determinada información 

que poseen en el ejercicio de su actividad, lo que puede concebirse como lo 

que en Occidente denominamos comúnmente secreto profesional. Hemos 

comprobado que la creencia popular aconseja una expresión contenida porque 

la palabra entraña un riesgo. La palabra es considerada como un arma útil pero 

peligrosa pues puede desencadenar graves consecuencias difíciles de remediar. 

En ciertas etnias de África negra, aquellos sujetos que no divulgan algunos 

secretos adquieren una densidad moral reconocida por el resto de la 

comunidad y gozan, así, de prestigio. Por otro lado, la expresión mediante 

enigmas es un hábito sólidamente implantado en los pueblos subsaharianos. 

También Heckmann, cuando leía las primeras páginas redactadas de la 

autobiografía de su marido Hampâté Bâ, observaba la falta de descripción de 

sentimientos a causa del respeto a la metodología de los tradicionistas 

africanos que rehúsan hablar de ellos mismos y por el pudor característico de 

los peul. Este autor maliense afirma haber cumplido la voluntad de Wangrin, 

quien no deseaba revelar su nombre aunque sí sus peripecias y, por este 

motivo, justifica el encubrimiento de los verdaderos nombres de personajes y 

de lugares. 

Es posible considerar esta discreción como una técnica narrativa 

semejante a la que emplean desde hace siglos otros escritores pero Hampâté 

Bâ insiste en que su relato es verídico, es decir, se trata de una biografía. La 

crítica literaria nos ha hecho comprender que los autores recurren al pacto 

autobiográfico establecido entre el autor y el lector para convencer a este 

último de que su historia es verídica. No obstante, este maliense arguye que su 

formación tradicionista le impide mentir e inventar, por ello se limitaría a 

detallar los hechos acontecidos a Wangrin. En efecto, los griots de epopeyas 

siempre garantizan que su narración es la auténtica e incluso proporcionan 
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pruebas y testimonios con los que esperan persuadir al público de ello. Las 

únicas transformaciones que se les autoriza a realizar con relación al relato 

épico transmitido anteriormente por otros eruditos narradores son formales, 

para embellecer la historia. Esta es, a su vez, la sola aportación que Hampâté 

Bâ reconoce haber hecho de modo que, según sus palabras, L’étrange destin de 

Wangrin no es más que la evocación de recuerdos de una época y de unos 

personajes. Cualquier mención de la crítica a su espíritu creativo es rechazada 

por el autor porque crear supone inventar, es decir, falsificar la verdad y, por 

consiguiente, distanciarse de la tradición o atentar contra ella.  

El hecho de que Hampâté Bâ precise que no se ha apartado de las 

declaraciones de Wangrin y de otros informantes y que la confección de esta 

obra responde a una intención didáctica le acerca aún más a los “doma” y a 

otros griots, cuya pretensión es enseñar divirtiendo. Además, así advierte al 

lector de su escrupuloso uso de las fuentes documentales y de que únicamente 

reproduce en su obra material avalado por los testimonios orales. 

Pero si Hampâté Bâ debe el descubrimiento de la vasta cultura oral 

africana al contacto, desde su infancia, con los tradicionistas, contadores 

populares y morabitos y el adiestramiento de su memoria es, en gran medida, 

consecuencia de la metodología implantada en las madrazas, a la escuela 

colonial le está agradecido por haberle iniciado en la lectura de las obras 

literarias europeas. Este escritor se confiesa un entusiasta lector de los clásicos 

franceses, así que aunque, según Heckmann, novelar sea una técnica 

desconocida en África no lo era para su marido. De hecho, nosotros 

defendemos que en este relato hay fabulación literaria. 

Hampâté Bâ demuestra dominar algunos procedimientos narrativos 

novelescos y épicos como la preeminencia del narrador omnisciente que sabe 

todo acerca de las acciones, pensamientos y sentimientos de los personajes, 

proyectando una visión dominadora y hasta demiúrgica de los 

acontecimientos, las estructuras temporales y la variación de géneros literarios 

diversos. Un gran número de las anacronías de L’étrange destin de Wangrin están 

subordinadas a los augurios de los videntes, tal como sucede en muchas 
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epopeyas de África negra. La advertencia que da inicio a esta obra adelanta el 

desenlace de la acción, suscitando la curiosidad del lector en el modo en que 

trascurren las peripecias de Wangrin y en el desarrollo del arte del engaño 

puesto que, desde las primeras páginas, el lector conoce el final de las 

aventuras del intérprete, al igual que el público que se deleita con las hazañas 

de Soundjata pues escucha al griot, al comienzo de esta historia épica, elogiar 

el glorioso destino del héroe.  

Las epopeyas subsaharianas hacen un uso abundante de prolepsis y 

analepsis que tensando bruscamente el hilo diegético superponen el presente, 

el pasado y el futuro. El narrador de la novela de Hampâté Bâ imita este 

sistema narrativo y reproduce fielmente la velocidad narrativa de estos relatos 

que se caracterizan por un ritmo rápido inicial que disminuye en un momento 

dado para detallar las proezas de los protagonistas y que recuperan, al final, el 

vertiginoso dinamismo de las primeras páginas. Mientras que la infancia y 

adolescencia de Wangrin son narradas en un único capítulo, sus pícaras 

peripecias requieren el resto para finalizar con una rápida relación de las 

vivencias que concluyen sus últimos meses, aquellos que se corresponden con 

su decaimiento anímico y quiebra financiera. La vida de Soundjata, Silamaka, 

Samba Guéladio y de tantos otros, es referida de manera similar pues el 

narrador prefiere detenerse en la superación de una serie de pruebas de 

naturaleza iniciática y en el desarrollo de las batallas.  

El estudio de la duración del relato reclama una profunda observación y 

comparación entre las pausas descriptivas y las digresivas de esta novela y las 

de las epopeyas. Los griots manejan a su antojo diversas técnicas para alejarse 

de la acción y alardear de su oratoria y talento entre las que destacan las 

repeticiones, una dicción más pausada, la introducción de melodías musicales y 

la inclusión de reflexiones que pueden constituir consejos o consideraciones 

generales sobre los principios fundamentales del conocimiento, pensamiento y 

actos humanos. Algunas epopeyas sobresalen por una evidente preferencia de 

digresiones cortas mientras que en otras destacan las medianas y largas. 

También, diferenciamos diversos tipos dependiendo de su contenido: 
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históricas, sociológicas, filosóficas o éticas, lingüísticas, y un grupo en el que 

englobamos otros segmentos descriptivos como las prosopografías, los 

retratos, las topografías y las cronografías. Estos elementos narrativos son de 

extraordinaria importancia para los contadores de epopeyas ya que no sólo 

adornan el relato sino que lo enriquecen y actualizan, a la vez que revelan el 

“ars bene dicendi” de aquel que los emite, despertando la admiración del 

público. El autor se sirve de un importante número de las digresiones que 

aparecen en L’étrange destin de Wangrin para juzgar severamente los abusos del 

sistema colonial, divulgar la cultura, historia y costumbres africanas, meditar 

sobre las acciones y la naturaleza humanas y proporcionar explicaciones sobre 

el léxico de ciertas lenguas de su continente o expresiones populares, 

contribuyendo, algunas de estas últimas, a divertir al lector. Las descripciones 

de los personajes no son únicamente figuras retóricas que embellecen el texto 

pues, en ocasiones, también son empleadas para criticar el comportamiento de 

los colonos. En cualquier caso, todos estos elementos instructivos y deleitosos 

constituyen pausas que a la vez que disminuyen el ritmo del relato ofrecen al 

lector una de las facetas más tradicionistas del escritor peul. 

Por otra parte, si las epopeyas son consideradas como documentos 

orales de carácter comunitario, puesto que han sido heredadas de otros artistas 

que han podido realizar modificaciones formales, Hampâté Bâ organiza el 

texto en torno a diversos narradores a los que les corresponden diferentes 

discursos a fin de concederles más credibilidad. Esta estrategia narrativa 

secunda la idea de que la historia de Wangrin es resultado de confesiones y 

testimonios variados, lo que le proporciona una identidad colectiva. La 

aparición de narradores que se ceden la palabra prueba la existencia de 

diversos testigos cuyas voces y visiones crean un único texto o una sola 

historia pues relatan acontecimientos que el narrador principal no ha 

presenciado. No es una casualidad que entre ellos se encuentren Fodan Seni, 

un taumaturgo bambara, una partera, el adivinador Numu-Sama y el gran 

contador Koullel ya que estos narradores tradicionales insertan textos 

vinculados a la tradición africana. Además, los artistas que exhiben su oratoria 
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mediante la relación de epopeyas no ocultan su fascinación y simpatía hacia 

algunos personajes, aspirando a contagiar este entusiasmo a su público y 

anulando todo conato de objetividad. El permanente contacto entre el 

recitador y los oyentes que asisten al espectáculo se instala en la novela de 

Hampâté Bâ gracias a la función comunicativa. El narrador no escatima 

preguntas que, frecuentemente, él mismo responde imitando con gran 

exactitud las que plantean los griots y, de este modo, reproduce la estructura 

dialógica propia de estas sesiones narrativas africanas. Igualmente, la inclusión 

del modo imperativo (“écoutons-le”, “laissons-le”…), de pronombres (“vous”, 

principalmente) y de determinados adverbios (“ici”), asegura esta función que 

contribuye a que el lector tenga la impresión de que el narrador es uno de los 

oyentes de la historia que se narra. 

Retomando la delicada cuestión de los géneros que integran en la 

novela los sucesivos narradores, los mitos, los proverbios, las canciones y las 

fábulas merecen una especial mención. El mito forma parte de la palabra 

sagrada que goza de una importancia trascendental en las iniciaciones 

africanas, por ello, en L’étrange destin de Wangrin, es el taumaturgo bambara 

Fodan Seni, un narrador tradicional, quien lo narra, ya que así el autor concede 

más seriedad y crédito al pasaje. La ubicación de esta historia mítica al 

principio de la novela responde a la intención del autor de relacionar el 

nacimiento de un personaje extraordinario con un entorno mágico y 

misterioso donde todo, por muy extraño que parezca, tiene cabida. Los 

proverbios, una de las manifestaciones orales más empleadas por los griots 

debido a su misión educativa, surgen en esta novela proporcionando realismo 

pero también, al igual que las digresiones éticas, contienen una lección 

intemporal, consolidada con el paso de los años y por el mantenimiento de 

unos valores tradicionales, evidenciando el saber práctico del emisor. Por otra 

parte, por su naturaleza ilustrativa, adquieren gran alcance sintáctico ya que, 

generalmente, introducen o concluyen unos acontecimientos. En cualquier 

caso, estas breves estructuras que africanizan en gran medida el texto 

consolidan sus vínculos con la oralidad. Las fábulas interrumpen, igualmente, 
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la acción y gracias a su fin ejemplarizador, y a la analogía, los personajes se 

identifican con las situaciones que muestran. Asimismo, las canciones y la 

música son un recurso habitual de los contadores de epopeyas pues les alivia 

del esfuerzo que exige la evocación de los hechos y, además, aparecen en un 

momento crucial de la historia. En L’étrange destin de Wangrin son aquellos 

narradores en cuya profesión la palabra cobra gran relevancia los que las 

emiten y también algunos personajes que pretenden expresar su estado de 

ánimo. Todos los cantos están inmersos en momentos de elevada tensión 

narrativa pues un suceso importante se está produciendo o se va a producir. 

De nuevo, las tonadas que ensalzan la belleza y la animación de las ciudades, 

así como la canción tradicional que celebra la maternidad, aproximan esta 

novela a los relatos épicos africanos. 

El análisis de las aventuras de Wangrin permite la constatación de una 

dinámica interna de la novela que se define por una continuación de empresas 

exitosas para el protagonista a las que les sigue un revés de la fortuna. Cada 

una de estas peripecias, perfectamente encadenadas con el resto, puede 

comprender varios capítulos pero podría ser considerada como un episodio 

independiente al tratarse de una estrategia picaresca de la cual el intérprete 

resulta vencedor y su oponente vencido. Las causas que generan el triunfo del 

protagonista reproducen principalmente dos motivos épicos subsaharianos: la 

magia y la astucia, mientras que su infortunio deriva de otros muy frecuentes 

en estos relatos: la desprotección de los dioses, la traición femenina y el abuso 

del alcohol. Sin embargo, para que Wangrin derrote a sus adversarios necesita 

poseer una personalidad peculiar, propia de individuos que no dudan en 

emprender acciones arriesgadas, temerarios, a los que no les intimidan rivales 

superiores; por esta razón, Hampâté Bâ se inspira para la creación de este 

personaje en los héroes épicos que habían despertado su admiración.  

En efecto, las andanzas de Wangrin emanan de una situación de 

desigualdad social sólidamente impuesta por los colonos así que cada uno de 

sus medros implica la ejecución de tácticas y procedimientos irregulares que le 

hacen peligrar. Una vez que el autor deja patente la división entre la 
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comunidad blanca y la negra y las injusticias a las que está sometido un 

mayoritario sector de la población nativa, cualquier rebeldía particular será 

considerada como una proeza, pues únicamente individuos con un 

temperamento heroico osan enfrentarse al poder colonial. Además, algunos 

guerreros épicos son víctimas de infamias, tiranía o despotismo de modo que 

deben prepararse posteriormente para reaccionar y dar respuesta al agravio 

contra ellos cometido. Wangrin, como consecuencia de la mencionada 

opresión colonial, también recibe una formación particular e ingresa en la 

escuela europea donde tiene lugar, por un lado, su desarrollo intelectual, 

gracias al que obtiene el diploma que le asegura un empleo en la 

administración y, por otro lado, un entrenamiento marcial, puesto que allí 

ejercita una modalidad de lucha que le permite vencer a Racoutié.  

La violencia, elemento indispensable en toda narración épica, alcanza 

en este combate su punto álgido ya que los enérgicos puñetazos de Wangrin y 

el derramamiento de sangre que originan avivan el fervor popular y le 

consagran como un héroe digno de ser elogiado por los griots. Pero un 

sentimiento y un anhelo promueven sus enfrentamientos: la rivalidad, cuando 

sus adversarios son compatriotas, y el enriquecimiento económico, si sus 

contrincantes son extranjeros, principalmente franceses. Sobresale también 

una misión que Wangrin comparte con Soundjata, Silamaka, Manden Mori y 

otros protagonistas de relatos épicos legendarios: la obtención de gloria. En 

efecto, en las epopeyas africanas no existen héroes modestos ya que aspiran a 

perpetuar en el recuerdo popular sus gestas y cualidades como el amor propio, 

la nobleza, la valentía, el orgullo, la desmesura, la ambición, la crueldad, la 

caballerosidad, la independencia y la fuerza. Estos rasgos son considerados 

como virtudes que ensombrecen el perfil de los rivales y, aunque todos ellos 

forjen la personalidad de Wangrin, uno prevalece sobre los demás en L’étrange 

destin de Wangrin: la astucia, que se opone a la torpeza de sus enemigos. Si ya la 

“metis” goza de una importancia extraordinaria en la literatura épica griega, 

tampoco su función es secundaria en la africana como podemos constatar en 

L’épopée bambara de Ségou donde dicha forma de inteligencia y de actuación 
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promueve intrigas y traiciones. Esta es una de las principales herramientas que 

Wangrin emplea para modificar su estatus e incrementar su fortuna, puesto 

que el desequilibrio social impide a la población africana cualquier progreso 

respetando los cauces legales. Por este motivo, las malas artes de Wangrin 

pueden ser no únicamente disculpadas sino hasta admiradas, pues subviene a 

sus necesidades y desafía a sus adversarios del único modo posible, aquel que 

ya habían elegido sus antepasados épicos en periodos de crispación y tensión 

social para derrotar a adversarios superiores, la sagacidad.  

En la tradición narrativa épica africana abundan las intervenciones de 

elementos fantásticos que proceden principalmente del encuentro de los 

protagonistas con criaturas sobrenaturales o de los efectos que las oraciones y 

la magia de los morabitos y de los sacrificadores animistas producen. Wangrin 

mantiene una alianza sagrada con su tótem, una venerada pitón, y establece un 

pacto inviolable con un dios bambara de hábitos tan contradictorios como los 

que él adquiere. Esta conexión voluntariamente contraída entre una divinidad 

y el protagonista, de la que este último obtiene un talismán, condiciona 

sintácticamente esta novela pues explica el comportamiento paradójico e 

incoherente de Wangrin. Los héroes épicos y este intérprete acuden también a 

los servicios de los clérigos del Islam y a los de los adivinos paganos para 

obtener consejos, amuletos y pócimas que les aseguren su victoria y conocer 

su futuro. Por otra parte, en la sociedad tradicional cada actividad humana está 

sujeta a unas leyes que inspiran un respeto absoluto y cuya obediencia y 

trasgresión suponen, respectivamente, un premio o un castigo. Wangrin cree 

que será gratificado por los dioses mientras no se separe del talismán que le 

liga al extraño espíritu Gongoloma-Sooké y se someta a las exigencias 

ancestrales pero, una vez que pierde este objeto, que olvida realizar la ofrenda 

en el bosque sagrado de su pueblo natal y que atropella a su animal prohibido, 

es víctima de la implacable ira divina. Ni su firme creencia en los poderes de 

los monjes islámicos ni su férrea fe en las facultades de los fetichistas animistas 

puede disipar el pesimismo que le abate al recordar la premonición que 

anunciaba el comienzo de su vulnerabilidad. El sincretismo religioso que 
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caracteriza a los personajes épicos africanos, y que también profesa Wangrin, 

responde a su naturaleza pragmática pues busca socorro y protección 

solicitando la colaboración de hombres de diferentes religiones, versados en 

conocimientos esotéricos como el Corán, la geomancia, la ornitomancia y la 

oniromancia.  

El siguiente factor que contribuye a su quiebra financiera es la 

confianza depositada en las mujeres. Cuando los reyes y príncipes épicos se 

enfrentan a otros nobles rivales más poderosos, apelan a la sensualidad y 

coquetería de algunas de sus súbditas para apropiarse de los fetiches de sus 

oponentes. De estas narraciones se deduce, dependiendo de la etnia que las 

produzca, que las mujeres son seres caprichosos, indiscretos, celosos, 

vanidosos y traidores, pero todas poseen una evidente inclinación a la 

seducción que anula la perspicacia masculina. De este modo, las epopeyas 

refuerzan la hostil visión de los personajes femeninos divulgada por la 

mitología africana. En efecto, la literatura oral de este continente ensalza la 

maternidad y elogia a aquellas compañeras que complacen con esmero a sus 

maridos y que protegen a su progenie mientras que condena a aquellas que son 

desleales con sus cónyuges, y las culpa de los defectos y errores de sus hijos. 

En gran número de relatos épicos las mujeres se muestran codiciosas, 

proclives a la traición a cambio de oro y dispuestas a sembrar la discordia entre 

los varones pero, a la vez, despiertan la admiración de los griots por la sutileza 

de sus artes. Esta fascinación no impide que los artistas arremetan contra ellas 

y que recomienden a los varones prudencia en su elección y sabiduría en el 

trato que les concedan. Del misógino discurso de los recitadores se infiere que 

la mujer constituye una amenaza para el hombre ya que el deseo de tenerla 

entre sus brazos anula su voluntad y precaución. Wangrin, como sus 

antecesores épicos, solicita a sus colaboradoras el empleo de sus encantos para 

avivar el apetito sexual de sus oponentes y, de este modo, obtener información 

de gran utilidad o neutralizar sus proyectos mediante pócimas. El hombre es 

concebido como una presa fácil porque una vez que las doncellas africanas 

han despertado sus deseos sexuales puede recibir un daño o perjuicio moral. 
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Los confiados varones desvelan a sus amantes los secretos que el intérprete u 

otros guerreros épicos necesitan conocer o les indican el lugar donde ocultan 

sus amuletos protectores. Sin embargo, los griots olvidan juzgar severamente 

la inconsciencia masculina y la supresión de toda facultad intelectual cuando el 

impulso sexual se apodera de la razón de los valientes caballeros africanos. 

También el protagonista de la novela de Hampâté Bâ arrincona sus 

conocimientos sobre la naturaleza femenina al hallar en su camino a la mujer 

blanca que mediante la seducción se adueña de una gran parte de su capital. 

Para embaucar a Wangrin, la europea se sirve también de los estimulantes 

efectos de los licores, tal como habían hecho otras bellas jóvenes en la epopeya 

bambara, así que el héroe de esta novela incurre en otra falta que acelera su 

castigo de acuerdo con las leyes musulmanas: la ingestión de alcohol. Puesto 

que el comportamiento de Mme Blanche-blanche simula el de los personajes 

femeninos épicos, no resulta paradójico que sea ella quien destruya el amuleto 

en el que el protagonista había depositado tanta confianza. 

Consideramos que gracias a esta novela Hampâté Bâ rinde homenaje a 

todos los tradicionistas africanos, pero el gran interés que le produce la épica 

imprime un sello particular principalmente en el modo en que el narrador 

relata la historia, la organiza y la comenta, en la evocación de los ambientes en 

los que se desarrolla la acción y en la descripción de los sentimientos del 

protagonista y de otros personajes. Relacionamos a Wangrin con los héroes 

épicos porque sus reacciones y comportamiento son similares y, en ocasiones, 

no tenemos la impresión de que hayan transcurrido siglos desde las primeras 

recitaciones épicas hasta la redacción de esta obra. A nuestro juicio, las gestas 

que han inspirado a un sinnúmero de artistas africanos permanecen en el 

recuerdo de este escritor maliense, alimentando su imaginación, y afloran 

cuando compone este texto literario en el que retrata el periodo colonial como 

una época caracterizada por la trasgresión, las turbulencias sociales y los 

conflictos. La existencia de Wangrin es interpretada como una aventura épica 

porque elige un arduo camino que requiere la superación de los obstáculos 

interpuestos por el sistema colonial con el mismo valor y estrategias que sus 
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predecesores épicos. Así, Hampâté Bâ cumple la misma misión que tantos 

recitadores de epopeyas: perpetuar en el tiempo las peripecias de un héroe para 

el disfrute e instrucción de todo aquel que en él esté interesado. 

El fiel discípulo de Tierno Bokar ha conciliado oralidad y escritura, dos 

corrientes que, como hemos indicado, si no oponían a sus respectivos 

partidarios, al menos, originaban desconfianza e, incluso, recelo. De este 

modo, ha logrado aunar dos senderos paralelos, fundiéndolos y 

armonizándolos en esta novela. La relación de las andanzas de un intérprete 

bambara no es más que otra de las actividades de este autor maliense en su 

afán de impulsar la cultura africana, aunque en esta ocasión goce, además, de 

carácter artístico pues el vigor de la palabra tradicional irriga cada una de las 

páginas de su relato. Si con el paso de los años, la función narrativa de los 

tradicionistas desapareciese y su tiempo hubiese concluido, la lectura de la obra 

de Hampâté Bâ reviviría las voces de estos oradores, cuyos discursos 

contenían el saber popular que constituía los cimientos culturales de sucesivas 

generaciones.  
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ANEXOS





ENTREVISTA REALIZADA A DARO MBAYE 

 

Esta entrevista tuvo lugar el 27 de septiembre de 2006. Daro Mbaye se 

define como una gran griotte internacional. Nació en Senegal, en Luga pero 

vive en Dakar. Hemos tenido la oportunidad de conocer a dos de sus hijos: 

Pape Fall467 y el famoso cantante Sidy Samb468. Para la realización de esta 

entrevista ha sido de gran ayuda la colaboración de una de sus nueras porque 

Daro no habla ni francés ni español. La esposa de su hijo traducía del wolof al 

francés. 

Cuando le solicitamos que nos contase una genealogía, ella eligió la de 

Serigne Touba (o Ahmadou Bamba, 1853-1927), un clérigo del Islam muy 

venerado en Senegal que, según sus palabras, sobrepasa el estatuto de 

morabito, creador de la cofradía del muridismo.  

Mientras que Daro Mbaye identifica a los miembros de su casta como 

“guewel”, su nuera emplea la palabra griot, probablemente porque sabe que 

nosotros estamos más familiarizados con este término. 

Hemos comprobado que esta griotte goza de gran fama en Dakar. 

Daro Mbaye interpreta canciones tradicionales en diferentes CD’s que están a 

la venta. 

 

Pouvez-vous vous présenter vous-même ?  

Je m’appelle Daro Mbaye. Je suis une griotte du Sénégal. Je suis née à 

Louga. J’habite à Dakar. Je suis chanteuse en même temps, une grande 

chanteuse griotte internationale. 

                                                 
467  Pape Fall pasa largos periodos en Dakar y Madrid desde hace 18 años. Su actividad 

laboral en la capital española no está relacionada con la de los griots. Frecuentemente 
sus comentarios reflejan su desvinculación con el mundo de los griots. En una ocasión, 
nos dijo que si alguien le pidiese que narrase su genealogía, se negaría rotundamente.  

468  Una gran parte de la labor empresarial de este cantante y percusionista está vinculada a 
la música. Hace pocos años creó en Dakar un estudio musical y ahora, además, posee 
un excelente equipo de sonido gracias al cual organiza numerosos espectáculos 
musicales que tienen lugar en diferentes países africanos. En 2009 y 2010 la embajada 
de España en la capital senegalesa le confió la producción y dirección del Festival 
Afroflamenco. 
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Les griots hommes, que font-ils actuellement ? 

Il y a plusieurs sortes de griots. Il y a des griots batteurs qui tapent les 

tam-tams, qui accompagnent. Il y a les griots qui chantent. Il y a les griots dont 

le rôle est de parler de l’histoire et qui ne chantent pas. On peut distinguer ces 

trois types de griots. 

 

Les griots et les griottes réalisent-ils les mêmes activités ? 

Un griot et une griotte font la même chose parce qu’une griotte peut 

chanter et le griot aussi. Les griots et les griottes peuvent aussi taper les tam-

tams. 

 

Venez-vous d’une famille de griots ? 

Oui, depuis dix générations. Ma mère était griotte et ma grand-mère 

aussi. C’est un arbre généalogique de griots. 

 

Une griotte doit-elle épouser un griot ? 

Dans le temps, c’était comme ça, griots et griottes se mariaient 

ensemble. Maintenant, avec la modernité, on a tendance à changer. 

 

Les activités des griots ont-elles changé également ? 

Le fait qu’il n’y ait ni rois ni les gens qui les accompagnaient, cela fait 

qu’ils accomplissent leurs fonctions certainement avec d’autres personnes, 

jusqu’à présent ils continuent de jouer leur rôle de griots dans la société. 

 

Les griots, à qui prodiguent-ils des louanges ? 

Par exemple, au Président de la République, à certaines personnes de la 

société, à des personnalités reconnues. Ils les accompagnent pour jouer le rôle 

du griot. 
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Connaissez-vous la généalogie du Président de la République ou de ces 

personnalités ? 

Bien sûr ! Je les connais. Ce sont ces connaissances que j’accompagne, 

en fait. 

 

Connaissez-vous des histoires anciennes ? 

Bien sûr ! Parce que ce sont des choses qui se transmettent de père en 

fils. 

 

Quand vous racontez l’histoire des ancêtres de ces personnalités, vous 

faites-vous accompagner d’un musicien ? 

Oui. Parfois avec un instrument traditionnel qu’on appelle “xalam”, 

avec le kora, avec le tam-tam, le “djembé” aussi, la flûte, le balafon, le 

tambour. Surtout quand je chante les louanges de ces personnes. 

 

Les gens aiment-ils écouter ces histoires ? 

En Afrique, c’est très important pour une personnalité ou bien pour 

une personne normale de faire connaître ses ancêtres, ce qu’ils ont fait dans la 

société, c’est quelque chose de valorisant pour ces personnes. Ils sont toujours 

à l’écoute des griots. 

 

Les griots se font-ils payer ? 

Ah oui ! (entusiasmo y seguridad) Tout griot qui joue son rôle de griot 

pour une personne s’attend à ce que cette personne lui rende la monnaie, 

quelque chose de très consistant parce que la personne est très contente. Ce 

n’est pas seulement de l’argent, c’est peut-être de l’or, des boubous, ça peut 

être quelque chose de riche pour une personne. Il y en a qui reçoivent des 

chevaux, des voitures, des choses très valorisantes en fait, à la hauteur de ce 

que cette personne est. 
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Et alors, il n’y a pas de salaires fixes ? 

Je travaille dans le Théâtre National donc, d’une certaine manière, j’ai 

un salaire officiel et fixe en tant que chanteuse et griotte, parce que je travaille 

pour cet établissement mais pour les gens qui accompagnent une personne, ce 

n’est pas forcément un salaire fixe, c’est à la hauteur de la personne, cela 

dépend de ce que la personne veut lui donner. 

 

Comment avez-vous appris l’histoire du Président de la République ou 

d’une autre personnalité ? 

Ce sont des choses qui se transmettent de génération en génération, par 

exemple, ma mère m’a transmis des connaissances concernant telle ou telle 

personne. Ma mère et la mère du Président de la République étaient de la 

même génération et forcément…tout ce qui est renseignement se transmet de 

génération en génération, c’est comme ça que je sais tout de la personne. 

 

Avez-vous l’intention de transmettre vos connaissances à vos enfants ? 

Bien sûr ! C’est ce que je fais, surtout à l’un d’entre eux qui a choisi le 

chemin de la chanson, le petit frère de Pape Fall. J’ai essayé de lui enseigner 

tout ce qu’il sait du milieu griot pour qu’il puisse évoluer dans la chanson. 

 

Autrefois, les gens avaient peur des griots parce qu’ils pouvaient 

raconter des choses qui n’étaient pas très agréables à écouter. Les 

gens éprouvent-ils de nos jours ce sentiment ? 

Ce n’est pas vrai ! Ce n’est pas vrai du tout ! Le rôle fondamental d’un 

griot n’est pas de séparer les gens, de dire des choses qui ne sont pas vraies, 

c’est d’être conciliateur dans la société et de dire des choses qui permettent aux 

gens de se rapprocher. Si quelqu’un utilise sa voix pour dire des choses qui ne 

sont pas vraies et s’il dit « je suis griot », cette personne ne l’est pas. 
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Alors, je suppose que les griots sont bien respectés dans la société 

actuelle, n’est-ce pas ? 

Ah oui, très respectés. Par exemple, s’il y a une personne qui veut se 

marier avec une autre personne, en général, cette personne n’agit pas 

directement. Elle envoie un griot pour que le mariage puisse avoir lieu. Les 

griots sont très importants et respectés. Le griot a toujours un rôle très positif, 

son rôle n’est pas de diviser les gens mais de les rapprocher.  

 

Ils jouent donc un rôle de médiateurs ? 

Oui, toujours, d’une certaine manière. 

 

Quel est le rôle du griot dans le domaine religieux ? 

Dans la religion le griot a aussi son rôle qui est très important, ils sont 

mieux au-devant de la scène quand il s’agit de manifestations religieuses.  

 

Connaissez-vous des histoires anciennes comme celle de Soundjata ? 

Soundjata Keïta n’est pas sénégalais mais malien. Je ne la connais pas 

très bien mais un petit peu. 

 

Pouvez-vous nous raconter l’histoire de Soundjata ? 

Soundjata ne savait pas marcher, il était handicapé et restait à la maison. 

Jusqu’à l’âge de 13 ans il ne pouvait pas marcher. Après, sa destinée a été d’être 

roi au Mali. Comme par miracle, quand il a eu 13 ans, il a commencé à 

marcher. Il est devenu roi. (Cuando acabó de pronunciar estas palabras 

comenzó a cantar algunos versos sobre Soundjata). C’est tout ce que je sais de 

Soundjata parce qu’il n’était pas sénégalais mais malien. 
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Connaissez-vous d’autres histoires sénégalaises comme celle-ci ?  

(La respuesta de Daro es mucho más extensa que la que aparece aquí ya 

que la interpretación de su nuera la ha resumido en gran medida. Por otra 

parte, su entonación se hace mucho más solemne que en el resto de las 

respuestas.) 

Oui, par exemple celle de Alboury N’Diaye (uno de los reyes del 

antiguo reino de Djolof que combatió contra la colonización europea) qui a 

été un grand roi au Sénégal. Il s’est marié avec une femme qui s’appelait 

Madjiguéne Bassine. Ils ont eu un fils qui s’appelait Bouna (último rey de 

Djolof, 1878-1952). Madjiguéne Bassine avait un frère qui s’appelait Babe qui 

s’est disputé avec le mari de sa sœur, avec le roi. La femme leur a demandé de 

ne pas se disputer, d’arrêter de se disputer parce que l’un était son mari et 

l’autre son frère mais ils ont refusé de faire la paix et ils se sont battus (extenso 

discurso de Daro que finaliza con una canción). 

 

Y a-t-il de la concurrence entre les griots ? 

Ce ne sont pas des ennemis, en fait, mais il y a de la concurrence. Par 

exemple, chacun fait en sorte de mieux s’habiller ou d’être plus présent dans 

une manifestation mais ce ne sont pas des ennemis. 

 

Êtes-vous fière d’être griotte ? 

Bien sûr (entusiasmo) !, c’est mon sang, forcément. 

 

Les hommes politiques vous appellent-ils souvent pour présenter leurs 

discours ? 

Ah oui ! (entusiasmo) par exemple, le Président de la République 

m’appelle souvent pour chanter du moment où je connais son arbre 

généalogique. 
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Les griots et les griottes ont-ils des secrets, des choses qui ne peuvent 

pas être racontées ? 

Ah oui, bien sûr que les griots ont des secrets (entusiasmo) ! il y a des 

choses qu’on ne dit pas, il y a des secrets que les griots ont promis de ne pas 

raconter, de garder. 

 

Pourquoi ? 

Il y a des choses qu’il faut dire et il y a des choses qu’il ne faut pas dire 

donc les choses qu’il ne faut pas dire sont forcément des secrets.  
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ENTREVISTA REALIZADA A NGOR MBAYE 

 

Esta entrevista al griot senegalés Ngor Mbaye se efectúa el 13 de agosto 

de 2011. Ngor Mbaye, perteneciente a la etnia serere, se establece en España 

en plena adolescencia, en el año 2000. En la actualidad vive en Ribera del 

Fresno (Badajoz) donde trabaja en el sector agrícola aunque también es 

cantante y principalmente percusionista en el grupo Kassuomaye Dalifort, 

cuyos componentes son, en su mayor parte, diola, originales de Casamance. 

Procede de una familia de griots o “guewel”, término wolof que él prefiere 

emplear. Su madre ya ha fallecido pero su padre, Birame Mbaye, continúa 

cumpliendo algunas de las funciones de los griots. Afirma que su padre es muy 

conocido pero mucho más era su abuela paterna, Yande Codou Sene469, quizá 

por haber sido considerada como la griotte oficial de Léopold Sédar Senghor. 

Es un caso representativo de la pérdida de los conocimientos tradicionales 

debido al efecto de la emigración.  

Durante esta entrevista hemos utilizado frases sencillas para facilitar a 

Ngor Mbaye la comprensión de las preguntas pues hemos observado que tiene 

algunas dificultades para expresarse correctamente en castellano y que no 

conjuga bien los verbos.  

 

¿Puedes presentarte a ti mismo? 

Yo soy Ngor Mbaye de Senegal. Yo soy “guewel” percusionista, de 

Senegal, del grupo de baile de Kassuomaye Dalifort. 

 

¿Tus padres eran griots? 

Sí, mi padre era griot y los padres de mi padre también eran griots. 

 

 

                                                 
469  Aconsejamos la consulta de la siguiente página web:  
 Diabang Brener, Angèle. Documentaire: Yande Codou – La Griotte de Senghor (1). 

http://www.senvideo.com/view_video.php?viewkey=968d41b855005bb8b67b. Página web 
consultada el 17 de agosto de 2011. 
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Tu madre, ¿también es griotte? 

Mi madre también. Mi madre cantaba muy bien. Toda mi familia es 

griotte. 

 

¿Sabes desde cuantas generaciones tu familia es griotte? 

Todos los miembros de la familia de mi madre son griots desde muchas 

generaciones anteriores a la mía. 

 

¿Cumple tu padre todavía alguna de las funciones de los griots? 

¡Claro! Él tiene sangre de griot. Mi padre trabajaba también en el campo 

pero ahora ya no puede y nosotros le ayudamos. 

 

¿Cuenta tu padre historias de los antepasados del pueblo? 

Sí, mi padre siempre nos ha contado las cosas del pasado para que 

nosotros pudiésemos aprender y forjarnos nuestro camino. 

 

¿Qué tipo de historias cuenta tu padre? 

Mi padre no vivía en la capital, no vivía en Dakar. Vivía en un pueblo 

que se llama Yarakh. Si moría alguien o si había problemas, venían a buscarle 

porque mi padre era el griot. Cuando pasa algo, le llaman, él coge el tambor 

grande y anuncia al pueblo que algo ha pasado. Al tocar todo el mundo viene 

corriendo pues la gente sabe que algo está pasando. También anuncia otras 

cosas como una boda o si alguien pierde una oveja o una vaca, el coge la 

“tama” (instrumento de percusión) y la toca. 

 

¿Canta también en las bodas? 

Sí, sí. Bueno, mi padre toca, hace muchos años cantaba con otros 

“guewel” del pueblo pero quienes más cantaban eran mi madre y sus amigas. 

También mi tía canta. 
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¿Tú cumples en España alguna de las funciones de los griots? 

Aquí en España no hago eso. Gracias a Dios me muevo en un grupo de 

baile y poco a poco… Aquí toco y enseño cosas del tambor. 

 

¿Tus padres contaban cuentos y hazañas de guerra? 

Bueno, yo de pequeño vivía con mi padre en el pueblo pero luego, de 

mayor, me fui a la capital. Hace mucho tiempo de eso así que ya no me 

acuerdo. 

 

¿Puedes contarme cómo aprenden los griots las historias que cuentan o 

las historias de algunas familias? 

Depende. Se puede ir a un pueblo de griots para aprender, porque, por 

ejemplo, yo lo he hecho. Yo fui a un pueblo donde vivían otros griots para 

aprender más cosas. Por ejemplo, si hay luchas, fiestas… se va a la casa del 

griot. Si tú eres el griot y cantas a una persona, esta te da muchas cosas: 

comida, ropa, arroz, dinero… Cuando le cantas o tocas el tambor te da de 

todo porque tú eres el griot. Si yo canto para ti, tú me vas a dar algo, una 

camiseta, un pantalón, zapatillas… Nosotros somos así siempre. 

 

¿Y el griot pide o le dan?  

¡No! el griot no pide. El griot te canta porque sabe cosas de tu familia, 

de tu padre. Si tu padre es buena gente, el griot canta cosas bonitas de él o toca 

porque en África cada uno tiene su propia frase. 

 

¿La “devise”? 

Sí. Cada uno tiene su “devise”, cada familia. Yo tengo la de mi padre. Si 

alguien toca eso, levantas (la persona homenajeada) las manos y le das todo, 

comida, ropa… porque eso es normal, viene de nuestros abuelos, desde hace 

muchos años. 
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La “devise” tiene música y letra? 

Sí, sí, sí. Las dos, música y letra de la familia. 

 

Tu abuela era una griotte muy conocida, ¿no?  

Sí, sí, sí. Mi abuela Yande Codou era una griotte muy famosa. Cantaba 

para Senghor en Senegal. Viajaba con él. Cuando murió Senghor continuó 

cantando canciones que hablaban de él. 

 

¿Entonces acompañaba a Senghor? 

¡Sí, sí, toda la vida! 

 

¿Sabía toda la historia de Senghor? 

Sí, lo sabía todo. Yo tengo muchas cosas de ella. Sabía mucho de 

Senghor y de su familia. Nosotros somos griots y aunque la gente no lo sepa, 

en África no perdemos esas cosas. 

 

¿Te enseñaba tu abuela? 

Mi abuela, cuando éramos pequeños, nos llamaba y ella cantaba y 

nosotros bailábamos. Nos reíamos mucho con ella. 

 

¿Os contaba historias de reyes? 

Sí, sí, claro ella nos contaba muchas cosas, problemas de antes pero no 

quería contarnos otras muchas cosas para no llenarnos la cabeza porque 

éramos pequeños. Ella venía a Europa. Ella cantaba y nosotros bailábamos, 

siempre (posteriormente, me confesó que a su abuela le daba miedo narrarles 

algunos relatos pero no me explicó el motivo). 

 

¿Tú cantas y tocas un instrumento? 

Sí, yo hago todo. Lo que tiene piel, lo toco todo. Yo empecé a tocar 

cuando era pequeño porque en mi casa todo el mundo tocaba. 
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¿Y te enseñó alguien a tocar, tu padre o tu abuelo? 

¡A mí no me enseñaron! (Responde con contundencia) Yo aprendí solo, 

lo cogí de mi padre y de su padre, ellos eran unos griots muy grandes en su 

pueblo, luego me fui a Dalifort, Dakar, y allí aprendí más cosas, de amigos, de 

maestros. 

 

¿Tus maestros eran también “guewel”? 

(Duda) Yo creo que sí pero diferentes porque hay griots bambara 

(menciona otras etnias). 

 

¿Estás orgulloso de ser griot? 

Sí, yo sí, estoy muy a gusto (constatamos que emplea “estar a gusto” en 

lugar de estar orgulloso o satisfecho). Tú no puedes ir para atrás de lo que es 

tu padre y tu madre, debes ir para adelante. Si tú comes, comes del griot, si tú 

duermes, duermes del griot. Todo lo que tienes es del griot. Yo, todo lo que 

tengo, lo tengo del griot, por ser griot y no voy a ir para atrás nunca, siempre 

para adelante porque me gusta ser griot. 

 

¿Tus hijos serán griots? 

Si Dios quiere, si los tengo, serán griots. Mis sobrinas están muy a 

gusto, bailan y cantan. Se hace de todo. 

 

¿Existen diferencias entre los hombres y las mujeres griots?  

No, no hay diferencias, ambos están muy a gusto de ser “guewel”. 

 

Pero, antes los “guewel” se casaban entre ellos ¿verdad? 

Ahora ha cambiado mucho, los “guewel” pueden casarse con otras 

personas que no sean “guewel”. 
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Se dice que antes los africanos temían a los griots porque si no les 

daban mucho dinero podían hablar mal de ellos. ¿Es esto verdad? 

No, eso no es verdad. Te digo una cosa, hay gente que dice esto pero 

no es así. Un “guewel” tiene que cantarte. Todo lo que tú le das, lo coge. Yo 

nunca he visto eso. Por ejemplo, cuando estoy en Senegal, mucha gente viene 

a buscarme para tocar en bodas y otras cosas y yo nunca he visto eso. 

 

¿Vas todos los años a Senegal? 

No, aquí las cosas están muy difíciles y no puedo ir a menudo. Estuve 

allí en septiembre. Me gustaría ir a ver a mi familia y a trabajar más porque 

cuando llevas mucho tiempo aquí se pierden muchas cosas así que hay que ir 

allí, a llenar la cabeza otra vez. 

 

¿Tienen los griots secretos? 

Sí. Si un griot es un griot de verdad tiene que tenerlos y no los cuenta a 

nadie, son cosas suyas. 

 

¿Se los cuenta a los otros miembros de la familia? 

Depende. Si un griot tiene hijos puede contárselos, para llenarlos y que 

triunfen también. 

 

¿A qué se dedican ahora los griots en Senegal? 

Pues tocan en bodas y fiestas. Cuando les llaman cuentan todo lo que 

pasa. En mi casa tenemos una habitación llena de tambores y cuando nos 

llaman, cantamos y tocamos, así la gente nos da dinero y comida. 
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¿Los regalos son importantes o son pequeñas cosas? 

Es muy importante regalar porque se hace desde hace mucho tiempo, 

ya era costumbre de nuestros abuelos aunque ahora la situación ha cambiado 

pues algunas personas no respetan la tradición. Antes, todos te daban mucho 

cuando les cantabas o tocabas para ellos pero ahora no es lo mismo. Algunos 

llevan a casa del griot comida para ayudarle. 

 

¿Quieres decir que las tradiciones se están perdiendo? 

Sí, se están perdiendo un poquito porque algunos dan muy poco al 

griot. 

 

¿Se pierde más rápido la tradición en las ciudades o en los pueblos?  

Yo creo que en las ciudades, en la capital, porque en los pueblos la 

gente sabe cómo va todo, el griot toca y ellos escuchan. 
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ENTREVISTA REALIZADA A AÏDA DIAGNE 

 

Cuando solicité a la griotte senegalesa Aïda Diagne una entrevista por 

mediación de Pape Fall, griot a su vez, otra senegalesa que estaba cerca de ella 

y que nos escuchaba atentamente, le dijo en wolof que me pidiese dinero a 

cambio de satisfacer mi curiosidad, sin embargo, ella le respondió que no 

podía hacer eso ya que Pape Fall, al que consideraba como un hijo, le había 

pedido ese favor. Concertamos un próximo encuentro que tuvo lugar el 31 de 

julio de 2011 a las 22 h. Durante nuestra apacible conversación, en varias 

ocasiones, algunas de sus compatriotas nos interrumpieron. 

Sus conocimientos de español son bastante elementales de modo que 

en ocasiones confunde los tiempos verbales, empleando presentes cuando es 

necesario utilizar pasados. Hemos corregido estos errores gramaticales para 

facilitar la comprensión de la entrevista.  

Constatamos que, a menudo, cuando afirma que los griots son 

inteligentes se refiere a su capacidad nemotécnica. Además, cuando dice que 

cantan, frecuentemente quiere decir que cumplen funciones de griots.  

Antes de plantearle la primera pregunta, ella me dijo:  

Los “guewel” son personas muy inteligentes e importantes que 

elogiaban antiguamente a los reyes antes de iniciar las batallas y cuando 

ganaban, el “guewel” cantaba su victoria. 

 

Aida, ¿desde cuándo vive usted en España? 

Desde hace 22 años pero cada año voy a Senegal. Este año volveré el 

20 de octubre. 

 

¿Cumple en España alguna de las funciones de los griots? 

No, porque aquí vine a trabajar pero en mi país cada año se reúnen los 

“guewel” para celebrar una ceremonia muy importante. Cada “guewel”, 

hombre o mujer, canta. 
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En Senegal, ¿cumple usted alguna de las funciones de los griots? 

Sí, sí, allí sí. (Insiste en volver a hablar de esta importante ceremonia y 

deduzco que participa en ella). La madre de Pape Fall es una griotte muy 

importante, canta muy bien, es muy inteligente. En esta ceremonia cantamos 

cómo el rey quería apoderarse de las tierras de otro rey y antes de combatir, el 

“guewel” hacía la publicidad, el rey lo llamaba para que cantase. 

 

¿Fue usted a la escuela? 

Sí. 

 

¿Su madre era griotte? 

Sí, mi madre y mi padre. Mi hermano toca el tamtan y otros miembros 

de mi familia cantan. Todos mis hijos son también griots, ¡claro ! (ríe), pero 

ellos no cantan sino que trabajan. Los jóvenes no quieren cantar, muchos en 

Senegal prefieren bailar, más los chicos que las chicas. 

 

¿Las funciones de un griot y de una griotte son las mismas? 

Sí, son iguales. Participan en las ceremonias de las bodas y de los 

bautizos. Hay hombres griots que quieren ir con nosotras. Algunas personas 

siempre quieren ir con los “guewel” porque hay cosas que ellas no dicen y 

nosotros sí. El griot es muy importante. 

 

Y el griot, cuando hay algún problema (interrumpe mi frase) 

El “guewel” lo arregla o lo va a arreglar. 

 

Actualmente, ¿también? 

Sí, sí, sí. 

 

Usted, ¿lo hace también? 

Sí, sí. Cuando dos amigas tienen problemas yo los soluciono. Voy a 

hablar y luego está todo arreglado. 
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¿También soluciona estos problemas en España? 

Sí, sí, no pasa nada. 

 

El griot, ¿nace y muere griot? 

Sí (se ríe) 

 

Entonces, sus hijos aunque no ejerzan funciones de griot, ¿son griots? 

Sí, les gusta mucho. Mis sobrinos cantan y tocan el tamtan. Les gusta 

mucho cantar, bailar… lo quieren todo (se ríe). Claro que se consideran griots. 

 

La gente, ¿teme a los griots? 

No, no les tienen miedo (se ríe). 

 

¿Ha enseñado a sus hijos su oficio? 

No, no les hemos enseñado porque durante toda su vida lo han visto, la 

pequeña, la mayor… a ellos les gusta. 

 

¿Cómo lo ha aprendido usted? 

De la misma manera. Yo veía a mi padre y a mi madre. Les veía cantar 

y bailar y me gustaba mucho. Durante las ceremonias nos ponemos ropa 

bonita, oro, el griot tiene mucho oro, ropa, lo quiere todo (se ríe). 

 

¿Le paga la gente? 

Sí. Hay mucho dinero. En Senegal hay algunos que no trabajan, sólo se 

dedican a esto y tienen mucho dinero. 

 

¿A usted le pagan por solucionar problemas? 

No, por eso no. En las ceremonias, te dan dinero por decir cosas 

buenas y toda la gente te escucha y te da dinero. A nosotros nos gusta el 

dinero. 
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¿Pide dinero? 

No, decimos cosas buenas y la gente da dinero pero no pedimos nada, 

no le pedimos nada. 

¿Cuál es el regalo más importante que le han hecho? 

No, más importante no. Algunos me regalan ropa buena, alguien me 

regaló mucho dinero (creemos que quiere decir que algunos le regalan mucho 

dinero), otros oro pero no les pido nada. 

 

El oficio de los griots puede desaparecer algún día? 

No, no, no (alza las manos para expresar su entusiasmo). Es para 

siempre porque son inteligentes y muy importantes. 

 

¿Es usted musulmana? 

Sí, el ramadán empieza mañana. 

 

¿Cree usted en los amuletos? 

Sí. Nosotros también los hacemos (se ríe). Mi hermano los hace, él no 

está aquí (en España) pero te dice todo lo que te va a pasar. 

 

¿Conoce la historia de algunas familias senegalesas? ¿Conoce la historia 

de sus antepasados? 

Sí, de muchas generaciones. Algunos “guewel” son muy inteligentes y 

salen en televisión y cuentan cosas de los abuelos, de los padres. Yo los 

conozco. Hay muchas historias. Muchos en Senegal cuentan lo que hacían los 

padres, los abuelos… 

 

¿Qué edad tiene usted? 

Tengo 57 años. Yo no trabajo nunca, sólo vendo. 
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¿Están otros miembros de su familia en España? 

Sí, mi hermana y sus hijos. Mis hijos sólo vienen de vacaciones, ahora 

algunos quieren venir a ayudarme. 
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Mapa 1 
 

Dominios bambara y peul en la primera mitad del siglo XIX. 
Este mapa aparece en: Person, Ives (1971). Histoire générale de l’Afrique 
Noire, de Madagascar et des archipels, T. II. Paris: Presses Universitaires de 
France, p. 88 y ha sido adjuntado por Dumestre a La geste de Ségou, p. 406. 

 
 
 

Mapa 2 
 

Mapa del territorio mandinga.  
Documento extraído de Soundjata ou L’épopée mandingue, p. 13. 
 

 
 

Mapa 3 
 

Principales zonas productoras de relatos épicos de cazadores malienses.  
Mapa incluido en Récit des chasseurs du Mali, p. 10.  

 
 
 

Mapa 4 
 

Pueblos africanos productores de epopeyas.  
Mapa incluido en Les épopées d’Afrique noire, p. 4.  
 

 
 

Mapa 5 
 

Territorios de Senegal en donde se desarrollan las aventuras de Samba 
Guéladio.  
Mapa incluido en La légende de Samba Guéladio Diêgui. Prince du Fouta, p. 6. 
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