ENTREVISTA A LLUIS MALLART

Juan Aranzadi

JUAN ARANZADI. Este niimero monogrdfico de ENDOXA estd dedicado a
Nuevas investigaciones sobre y desde Guinea Ecuatorial, aunque paraddjicamente
comience por el intercambio epistolar con un antropdlogo recientemente fallecido,
Amador Martin del Molino, y continiie con las entrevistas a dos veteranos antro-
pologos, James Ferndndez y ti, cuyas investigaciones —fundamentales para quienes
nos interesamos por los pueblos de Guinea- versaron, sin embargo, sobre los Fang de
Gabon y los Evuzok de Camerin, aunque los dos intentasteis, en algiin momento,
hacer trabajo de campo en Guinea. De ahi que empiece preguntindote por tus rela-
ciones con Guinea Ecuatorial.

El pueblo al que has dedicado y sigues dedicando una investigacion etnogrifica
exhaustiva, los Evuzok, son —segiin tu propia definicion- un ayon (clan) del sub-
grupo lingiiistico Ewondo de los Beti de Cameriin. Aleixandre y Binet® incluyeron,
en 1958, a los Beti, junto con los Bulu y los Fang de Gabén y Guinea Ecuatorial,
en el grupo étnico que los esparioles llamaron Pamues, los franceses Pahouin y los
alemanes Pangwe, pero en las viltimas décadas del siglo pasado se fue imponiendo la
tendencia a denominar Fang a todo el grupo Pamue-Pahouin-Pangwe, incluyendo
a los Evuzok: ;Qué piensas de esa tendencia a generalizar el término Fang y de sus
implicaciones tedricas?; stienes algiin inconveniente en denominar Fang a los Evuzok?

LLUIS MALLART: Si siempre he considerado a los Evuzok como forman-
do un ayon ha sido porque los mismos Evuzok se auto-identificaban como un
ayon, considerdndose al mismo tiempo, junto con otros méyon (Ngoe, Enoa,
Etenga, etc.), verdaderos Beti. En este listado, los Evuzok nunca inclufan a los
Bulu, ni tampoco a los Fang. Nunca oi que alguien se auto-identificara como
Pamue-Pahouin-Pangwe. Para mi, la triada Beti-Bulu-Fang fue una convencién
cémoda, mds o menos académica, con raices etnoldgicas y lingiiisticas. Tengo el
presentimiento de que la “tendencia” a denominar Fang a todo el grupo Pamue-
Pahouin-Pangwe se debe sobre todo a los Fang de Gabén con fines de orden
politico/hegeménico. No creo que los Beti (ni los Bulu) del Camertn hayan

28 Alexandre, P. et Binet, J. Le Groupe du Pahouin (Fang-Boulou-Bet), P.U.E, Paris,
1958.
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38 JUAN ARANZADI

sido los promotores de esta tendencia actual. Por otra parte, habria que afiadir
que los Fang en el Camertn constituyen una minoria bastante diseminada y en
general bastante mezclada con otros grupos, como los Ngumba, en Ngovayang.
A este respecto te recomiendo el trabajo de Barthélemy Amat y Tonia Cortade-
\las, Ngovayang II: un village du sud Cameroun. Contribution & une étude de la
santé en Afrique (Ecole Pratique des Hautes Etudes, VI Section, Paris 1972, 2
vol.), que contiene en la primera parte datos muy interesantes sobre las corrientes
migratorias de Gabén a Camerun de grupos Fang y Ngumba instalados hoy en
Ngovayang, e incluye en anexo algunos testimonios orales sobre dichas migracio-
nes, algunos de ellos establecidos por Alberto Crivillé, otro miembro del equipo
de Agermanament [estos testimonios se encuentran hoy, una vez digitalizados por
mi, en los Archivos de la Biblioteca Eric de Dampierre de la Universidad de Paris
X- Nanterre®: A-24:024; A-24:058-061; A-24:134-135; A-24:157-168; A-24:
173-178... principalmente]. Conservo una copia de estos archivos que cederé
gustoso al Centro de Estudios Afro-Hispdnicos que acabdis de crear en la UNED.

Creo que un par de veces o tres he escrito “Los Fang del norte, los Evuzok”
en algun articulo para Ordfrica, dirigiéndome a los lectores de habla hispana
(guineanos) pero precisando que se trata de “informaciones [las que doy] proce-
dentes sobre todo de los Pamues (grupo Beti, Evuzok, de la misma 4rea cultural)
del Camertn...” (Ordfrica, n° 9, 2013, p. 211). Estas precisiones me parecian
absolutamente necesarias. En el estado actual de las cosas y de mis conocimien-
tos, no denominaria nunca Fang a los Evuzok, por la sencilla razén de que, a
pesar de las semejanzas culturales y otras que nosotros los antropélogos podamos
encontrar, los Evuzok nunca se autoidentifican como Fang.

Entre los Evuzok hay un caso interesante, el de los Efak. Los distintos linajes
evuzok (mayores y menores) que forman el ayon Evuzok son designados con
el término mvok (linaje) seguido del nombre de su fundador: mvok Bikoe,
mvok Ngono, mvok Bekuru, etc. Cuando, refiriéndome a los linajes menores

2 Estos documentos (orales y escritos) pueden ser consultados en < http://www.

mae.u-pais10.fr/index>. Comprenden 140 CD.ROM vy estdn organizados en cuatro series: 1.
Conversaciones y relatos (etnomedicina, etnobotdnica, magia, religion, brujerfa, ritual...): 64
CD-R; 2. Literatura oral (mitos, cuentos, cantafdbulas, epopeyas, proverbios, divisas, cantos,
adivinanzas...): 34 CD-R; 3. Ritos diurnos (500, eva metie, esye, adzo awu..) y nocturnos
(rmanga, danza terapéutica a los minkug...): 17 CD-R; 4. Parentesco y organizacién social
(genealogfas, alianzas, linajes...): 25 CD-R. Los documentos escritos comprenden unos once
mil documentos (notas de terreno, transcripciones de cintas magnetofénicas, traducciones..)

en 83 CD-R.
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del muwok Bikoe, citaba a los Efak designidndoles mvok Efak, como lo hacfa con
los otros linajes menores (mvok Nlomo, mvok Mba, etc.), la gente me corregfa,
diciéndome que los Efak no constitufan un mvok Evuzok. Nadie discutia que
fueran Evuzok, pero en realidad no lo eran ya que sus antepasados procedian de
los Fang de Guinea-Gabdn, en donde actualmente todavia pueden encontrarse.

J.A. En cualquier caso, ;cudles serian, en tu opinidn, las principales semejanzas
y diferencias —sociales y culturales- entre los Evuzok de Camerin y los Ntumu y Okd
de Guinea Ecuatorial, por una parte, y los Fang-Fang de Gabén, por otra?

L.M. Es dificil contestar a esta pregunta. Las “semejanzas” y las “diferencias”
se encuentran ya en el interior de cada grupo citado, que en ningtin caso forman
una realidad homogénea. Y por otra parte, podriamos preguntarnos qué pre-
tendemos comparar: jcostumbres?, sestructuras?, ;comportamientos? ;Y a qué
nivel de los distintos modos de decir, pensar o actuar deberiamos situar nuestra
respuesta’ : sen el campo del parentesco, del ritual, de la lengua...? De una mane-
ra general yo dirfa que el grupo Pamue (Beti-Bulu-Fang) se configura con las
“semejanzas” y “diferencias” suficientes como para que se le pueda conceder una
cierta “entidad” (que algunos llamardn “drea” o “circulo” cultural...) que permita
su estudio a los investigadores, evitando siempre cualquier transposiciéon de los
unos a los otros, teniendo en cuenta los “tiempos”, que no son siempre los mis-
mos para todos (me refiero principalmente a la historia), sin olvidar las divisiones
politicas recientes debidas a la colonizacién, ni tampoco la “movilidad” de la
gente, de los rituales, de las ideas, de las practicas medicinales.... que ha existido
en todos los tiempos.

J.A. Tus publicaciones tedricas y, sobre todo, tus investigaciones etnogrificas, se
han centrado casi “obsesivamente” —si me perdonas la expresion- en los Evuzok: jno te
ha tentado nunca hacer una comparacion inter-cultural mds amplia con otros pueblos
africanos?, ;no te ha tentado ampliar tu investigacion etnogrdfica a los Ntumu y los
Okd de Guinea, a los Fang-Fang de Gabon?

L.M. Por lo que a mis investigaciones se refiere, la verdad es que - y lo diré
de forma coloquial — ya tenia bastante con los Evuzok. Mi manera de concebir
la etnografia, que consiste en “estar” largo tiempo sobre un “terreno” (y no solo
“preguntar” con el cuestionario en la mano), me impidié iniciarme en otro dis-
tinto. Intenté (intentamos) un proyecto colectivo de investigacién en el mundo
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Fang de Guinea, con Pascal Boyer (con su proyecto de estudio sobre el muver’),
con Michel Housemann (con su proyecto sobre el parentesco’), y yo mismo
(interesado en aquel momento en el culto de los antepasados). Pero no fue posi-
ble porque las autoridades de la Guinea de entonces (Macias) no nos dieron la
autorizacion correspondiente. S6lo nos concedian un visado de turistas... de 15
dias si no recuerdo mal, y ello a pesar de la insistencia, por parte francesa, del
CNRS vy de distintas autoridades universitarias y diplomdticas.

Debo anadir, para contestar a tu pregunta, que tltimamente me he dedicado
bastante a estudiar algunos aspectos mds préximos a la “cultura” Fang, como
por ejemplo el mver de Zwe Nguéma ( véase mi articulo en francés en Le Journal
des Africanistes, traducido al castellano y publicado en Orafrica, n° 5, 2009); esta
tltima revista me publicé igualmente un estudio sobre las “entradas” relacionadas
con la “religién, magia y brujeria” del diccionario Fang-Francés de Samuel Galley
(Orafrica, n° 9, 2013). En muchas entradas introduzco informaciones del grupo
Beti. Al final de cada articulo intento ofrecer una sintesis del pensamiento del
autor sobre este tema. Tengo iniciado otro tanto sobre el tema de la “medicina
y etnobotdnica”, pero al desaparecer Orafrica.... he pensado que serfa mds ttil
dedicarme a otras cosas. Recientemente, la Universidad Rovira i Vigili me ha
publicado electrénicamente un libro en cataldn sobre el mver de Zwe Nguéma
cantado en fang y en Gabdn (Un cant épic africa. Una critica al poder absolut;
cf. Bibliografia): en este texto presento un largo resumen del canto de muvet,
que acompafo con una serie de aproximaciones en las que intento analizar este
canto épico. Las “aproximaciones” las he presentado hace poco en forma de dos
articulos en Le Journal des Africanistes, que como ya he dicho publicaron un
articulo sobre los interludios del mismo relato.

No obstante, no te falta razén cuando hablas de “obsesién” al referirte a mis
trabajos casi exclusivamente sobre los Evuzok. Que en mis trabajos aparezcan
raramente comparaciones con otros pueblos africanos, quizds en parte se deba
a mi manera de concebir el trabajo de investigacidn etnogréfica sobre el terreno
y como consecuencia de no disponer del tiempo necesario para iniciarme en
otro terreno, aprender otra lengua, conducir una investigacién limitada en el
tiempo, etc.etc. Intentar comparaciones a partir de los textos escritos por otros

30 Cf. Pascal Boyer, Barricades mystérieuses & piéges i pensé. Introduction d l'analyse des

epopees fang, Societé d’Ethnologie, Paris, 1988.
31 Cf. M. Houseman, Structures de parenté et d'alliance dans une societé beti, Thése de
II cycle, Paris X: Nanterre, 1982.
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antropélogos trabajando en otras partes de Africa, en América, en Asia... lo he
hecho para mi, para mi propio conocimiento, para mis cursos. Pero una cosa
es ser “profesor de antropologia” y otra “investigador”... aunque en mis tareas
docentes he dado también mucha importancia a mis trabajos de investigacién
sobre el terreno, lo cual, creo, era apreciado por los estudiantes... Es, por otra
parte, el precio que yo considero hay que pagar para ser un poco “especialista”
en algo...

J.A. En el capitulo IV de tu autobiografia etnogrdfica, Soy hijo de los Evuzok
(Ariel, Barcelona, 1996: 85-92), narras tu primera y vinica visita a Guinea Ecua-
torial en los anios 60, durante la cual te confrontaste al colonialismo espariol que atin
perduraba alli (Camerin ya era independiente) y a tus propias contradicciones como
sacerdote catdlico en aquel contexto. El capitulo termina con un categérico “No volvi
nunca mds” e incluye una afirmacion que me gustaria que glosaras: “El camino de
mi infidelidad a la Iglesia seria largo. .. pienso que la infidelidad es la vinica forma
honesta de vivir”. ;Hay una relacion directa entre tu decision de no volver nunca
mds a Guinea, tu “infidelidad a la Iglesia” y tu rechazo del colonialismo espariol en
Guinea?

L.M. Yo creo que en el movimiento Agermanament que creamos en Barcelona
(en 1959 mds o menos) dimos mucha importancia a todo lo que significaba la
lucha anticolonial. En un libro sobre este movimiento, Joan Casafas escribia
(traduzco) : “Es una realidad que fue a través de Agermanament como muchas
personas de nuestra tierra descubrieran los problemas del colonialismo, del racismo,
de todo lo que se denomina el Tercer mundo, como también el valor de las otras cul-
turas, de todo lo que es diferente respecto a nuestro mundo. Y para aprovechar bien
la experiencia del intercambio con Douala, se planed crear en Barcelona un Instituto
de Estudios Africanos. Pero no hubo suficiente energia [ni medios econémicos ni
mucho interés en nuestros ambientes de liderazgo cataldn...] para que esta idea
prosperara...” Agermanament. Historia d’una engrescadora experiéncia de cooperacid
internacional, Ed. Claret, Barcelona, 1990; p. 25). Y algo mds tarde Jacint Creus
escribia (traduzco) : “... Ahora seré yo quien deje de alargarse con reflexiones initiles
sobre la dificultad que tenemos [los antropdlogos africanistas] para encontrar un
lugar, una posicion, en una Africa entusiasmadora; pero quiero hacer notar, con-
traviamente a ciertos antropdlogos de salon, una cierta deuda con aquel proyecto de
Agermanament que tantas referencias hizo cambiar, sobre todo aqui, en Cataluna,
respecto a nuestra actitud hacia “los otros, diferentes [culturalmente] de nosotros”.
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El compromiso que predicaban puede que fuera poco cientifico” pero para muchos
tuvo una gran fuerza iniciadora (“Suggeriments per a un intent d’aproximacié a

I'obra de Lluis Mallart” Revista d’Etnologia de Catalunya, n° 26)

La Guinea colonial me causé un gran impacto; la mentalidad colonial en
Camertn o en donde fuera, también. La pobreza intelectual de aquellos colonos
de Campo (recuerda las palabras de André Gide: «Moins le blanc est intelligent,
plus le noir lui parait béte») y de otros, como algunos curas del llamado enton-
ces Fernando Péo con quienes tuve un efimero contacto en aquel entonces,
igualmente. Hablando de aquella visita a Guinea, escribi, como dices: “No volvi
nunca mds”. Quizds quisiera decir: “que no me busquen en Guinea colaborando
con el colonialismo”. Ciertamente, hubo una “relacién directa” entre mi decisién
de no volver nunca mds a Guinea en el sentido arriba expresado, mi “infideli-
dad a la Iglesia” y mi “rechazo del colonialismo espafiol” (u otro) en Guinea
(0 en otras partes). Y ciertamente sigo pensando que “la infidelidad es la tGnica
forma honesta de vivir”. Pero debo precisar. Hablo de infidelidad a la Iglesia. Y
en este sentido debo reconocer que gracias a Dios fui “infiel” a sus preceptos, a
sus normas, a sus dogmas...y demds... : fui a vivir en un claro de la selva, con la
gente, cuando hubiera tenido que hacerlo en la Misién que siempre se construia
separada del pueblo, generalmente en la parte alta de alguna colina; lo hice con-
viviendo en la casa de un poligamo, cuando hubiera tenido que sermonearle y
algo mds; bauticé a su segunda esposa que oficialmente vivia en concubinato, y
canénicamente, por su enorme pecado, no podia hacerlo; asistia a ritos llama-
dos por la iglesia “paganos”; suprimi el canto gregoriano y el latin, traduciendo
al ewondo muchas liturgias sacramentales, cuando todas tenian que ser muy
romanas; interiormente no me preocupaba demasiado el nimero de personas
que se encontraban en el seno de la Santisima Trinidad, o si la Virgen fue virgen
0 no, o subié a los cielos sin que nosotros supiéramos demasiado si para ir alli
hay que subir o bajar... Sin que todo ello preocupara demasiado a los mismos
Evuzok (la prueba fue que los protestantes de Nsola me pidieron celebrar con
los catdlicos estas fiestas de precepto que ellos no celebraban ...). Mds de una
vez hice confesiones comunitarias por la simple razén de que los pecados de la
gente no me interesaban demasiado y en todo caso un canto de todos pidiendo
perdén me parecia mds adecuado que mil confesiones privadas...Y a medida que
iba descubriendo la antropologia, mis infidelidades iban en aumento, predica-
ba por ejemplo que los matrimonios llamados tradicionales eran ya auténticas
alianzas matrimoniales y muchas cosas mds.
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J.A. Tu itinerario tedrico y prdctico desde el catolicismo misionero hasta tu “con-
version” a la antropologia (y mds concretamente a la antropologia estructuralista)
contrasta radicalmente con la etnografia y la antropologia colonialista de los clare-
tianos espanoles en Guinea, sobre los Bubis y sobre los Fang.

L.M. Sin duda alguna, mi itinerario tedrico y practico de cardcter teolégico
y pastoral fue muy distinto del seguido por los claretianos espafoles en Guinea,
pero también por los misioneros de la congregacién del Santo Espiritu llamados
“Spiritains” que en aquel entonces controlaban la “Fe” en Camerun, y también
—por qué no decirlo- por muchos sacerdotes africanos que habfan heredado una
Iglesia que se caracterizaba por su cardcter colonial, tradicionalista y conservador,
y que nosotros encontramos en aquellos afios 60 cuando llegamos a Camertn
.... Para poner mejor de manifiesto de qué manera mi forma de pensar la accién
misionera estaba lejos de coincidir con aquélla de los claretianos espanoles que
ejercian su apostolado en Guinea entre los Bubi y los Fang, podria referirme a
lo que aparece escrito en mi libro Un poble africa: etnologia i pastoral (Ed. Estela,
Barcelona) que apareci6 en 1971 cuando ya estaba en Paris ...y que se me cayd
de las manos porque ya me sentia muy lejos de las cosas que habia escrito antano;
de hecho lo escribi estando entre los Evuzok, quizds durante los afios 1964-1966.

J.A. ;Tuviste alguna relacion con los claretianos espanoles en Guinea durante
los anos 60, con el Padre Martin del Molino™ por ejemplo?, ;qué piensas de su obra

antropoldgica sobre los Bubis y de su tarea misionera y colonizadora?

L.M. Como he sefialado antes, mis relaciones con los claretianos durante los
afos 60 fueron muy efimeras. Si no recuerdo mal fue en 1963 o0 1964 cuando
pasé unos dias en la isla de Fernando Pdo, alojado en casa del obispo, esperando
coger el barco para ir a pasar unos meses en Barcelona. Recuerdo particularmente
que comi muy bien, en el palacio episcopal. El obispo me pase6 por parte de la
isla con su coche negro y con la bandera amarilla del Vaticano. Quizés para dar-
me una “leccién de cosas” y ensefiarme lo que debian hacer los buenos misione-
ros en tierras africanas. Se rumoreaba que aquellos curas catalanes “fidei donum”
que habian ido al Camertn al servicio de los obispos africanos tenian algo de

32 El Padre Amador Martin del Molino falleci6 el 30 de mayo del afio 2015 en Are-
quipa (Pertt). Este nimero de ENDOXA se abre con un breve intercambio epistolar con él
mantenido unos meses antes de su muerte.
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“curas rojos”. Tengo vagos recuerdos de algunas conversaciones con misioneros
claretianos que me pusieron muy nervioso por su desprecio por las creencias
de sus feligreses.... Pero mi estancia en la isla de Fernando Péo fue corta pues
el obispo y el jefe de policia se pusieron de acuerdo para pagarme el viaje de
retorno a Espafia cuando yo esperaba otro barco que me resultaba mucho mds
barato porque tenfa tercera clase... De todas formas, el “modelo” claretiano de
Iglesia misionera era parecido al que habian implantado los misioneros del santo
Espiritu que tenfan en aquel entonces casi el monopolio de la evangelizacién en
Camerun. Tienes que pensar que el obispo integrista Mgr. Lefevre era miembro
de esta congregacién, misionero, y algo asi como Vicario apostélico para el Africa
occidental. Cuando estdbamos organizando nuestra ida a Camertn, me escribié
para decirme que si queriamos ir a trabajar con él estaba dispuesto a acogernos.
iSuerte que no lo hicimos!

No tuve ninguna relacién con el Padre Martin del Molino durante los afios
60. Mds tarde quizds le escribi una vez para pedirle una informacién concreta
sobre los archivos claretianos (si mal no recuerdo). Me contestd, pero la relacién
con este misionero terminé con ese intercambio epistolar. Debid ser después de
conocer su obra sobre los Bubis. Tendria que releerla para formarme una opinién
sobre este misionero-antropdlogo. En todo caso, en su tiempo, su obra no tuvo
ninguna influencia en mis trabajos de investigacién.

J.A: ; Tuvieron algin peso en tu formacién como misionero-antropdélogo las teorias
del Padre Schmidt y la Escuela de Viena sobre el monoteismo primitivo y los “ circulos
culturales” (kulturkreise)?

L.M. Tampoco influyeron en mi las teorfas del Padre Schmidt y de la Escuela
de Viena que conoci estando ya en Paris. En aquel entonces, en los ambientes
intelectuales parisinos, me refiero a los de nuestra especialidad, se estaba muy
lejos de las propuestas tedricas de la Escuela de Viena. Nunca of hablar del padre
Schmidt en los cursos o seminarios a los que asisti en Paris.

J.A. Tu “conversion” a la antropologia siendo misionero catélico en Africa tam-
bién contrasta con la “conversion” al catolicismo de ilustres antropdlogos britdnicos
africanistas como Evans-Pritchard o Victor Turner: ;qué piensas de esas conversiones
y del fundamento catdlico de la antropologia de las religiones africanas propuesta por
Mary Douglas en “Simbolos Naturales™?
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L.M. Antes de mi “conversién” a la antropologfa, que no se hizo en un ins-
tante a la manera de Saulo, sino andando hacia ella, con muchos requiebros en el
camino, debo confesar que daba un fundamento teoldgico-catdlico a mis prime-
ras reflexiones etnolégicas (;lo eran verdaderamente?). Consideraba la nocién
de “tiempo”; decia que Dios estaba ya escribiendo su Historia de Salvacién en
aquellos ritos y creencias que la Iglesia condenaba como “paganas”. Queria digni-
ficar el mal llamado “paganismo”; intentaba buscar luces que hicieran del mismo
una obra de Dios. Traduje del francés al cataldn algunas “oraciones” de distintos
pueblos africanos en las que se hablaba de Dios sin explicar a que correspondia
exactamente esta entidad mitica en los pueblos que asi lo imploraban. Quizds
todo ello fuera una forma de poner en valor digamos el pensamiento tradicional,
apartindome asf de la prictica de la Iglesia misionera que lo condenaba todo en
bloque. El etnénimo Beti, que significaba también “autéctono”, los misioneros
lo utilizaban igualmente para significar “lo pagano”....

Es interesante constatar que los célebres antropdlogos Evans-Pritchard y
Victor Turner siguieran caminos inversos al mio y que, en lugar de perder la fe,
la encontraran... De todos modos, me parece muy distinto que un etnélogo se
convierta al catolicismo al hecho de que un misionero deje de serlo y se “con-
vierta” en etndlogo. Yo nunca he dicho que sélo los ateos pueden ser etnélogos,
he dicho solamente que la etnologia me impedia ser misionero. EI misionero
tiene una funcién: predicar el evangelio con todo lo que ello puede implicar, y
lo que implica substancialmente es, sobre todo, provocar en el otro una “meta-
noia’, un cambio radical en la manera de pensar y de obrar; el etnélogo como
etnélogo no pretende cambiar nada: estudia la manera como los otros piensan
el mundo y la sociedad (por decirlo rdpidamente). Me resultaba pues imposible
ser al mismo tiempo etnélogo y misionero. Concretamente y como ejemplos
précticos: no podia al mismo tiempo predicar contra la poligamia y vivir en casa
de un poligamo, ni asistir a ritos relacionados con la llamada “magia” o “brujeria”
y callarme en mis prédicas sin condenarlos.... Mi prictica era algo asi como ir
aprobando lo “beti”.

J.A. En “Soy hijo de los Evuzok” cuentas cémo tu formacién tedrica como antro-
pologo, tus primeras lecturas antropoldgicas, las realizaste in situ, sobre el terreno
etnogrdfico, y citas algunos autores que te influyeron mds o menos como el Padre
Tempels, Lévy-Brhul y, sobre todo, Lévi-Strauss. ;1é importaria extenderte un poco
mds sobre esas primeras lecturas y sobre tu evolucion tedrica en el dmbito de la
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antropologia?, ;a qué se debe tu manifiesta preferencia por la perspectiva estructura-
lista de Lévi-Strauss a la hora de analizar y sistematizar los resultados de tu investi-
gacion etnogrdfica sobre los Evuzok?

L.M. En un principio, lei La Filosofia Bantii del Padre Tempels , los autores
(novelistas, poetas y otros escritores) del movimiento Negritude (Senghor, Birago,
Diop, etc.) con su medio de expresion, la revista Présence Africaine. Més tarde lei
a Lévy-Bruhl, cuando ya estaba entre los Evuzok y habia descubierto la etnologfa.
Recuerdo que pedi consejo a un amigo mio jesuita, Xavier Albé, que en aquellos
momentos estaba en USA estudiando lingiiistica o antropologia para que me
aconsejara algo en mis lecturas. Me contest6 diciendo que en aquel entonces se
hablaba mucho de un tal Lévi-Strauss en aquellas latitudes. Encargué La Pensée
sauvage”. Recuerdo también que me llegé a aquel pedazo de selva cuando salia
de una crisis de paludismo. Para mi fue un gran descubrimiento. Acababa de
leer a Lévi-Bruhl: las tesis de este autor (falta de racionalidad en sus juicios,
mentalidad pre-légica, mdgica, etc.) me parecian no coincidir en nada con lo
que podia constatar en los africanos que me rodeaban. Pasar de la mentalité pri-
mitive de Lévi-Brhul a la pensée sauvage de Lévi-Strauss representd para mi un
gran alivio intelectual: aquellos primeros capitulos sobre la funcién clasificadora,
aquel principio que establecia que siempre es mejor cualquier forma de clasificar
los seres del universo que quedarse sumido en el caos del entendimiento, fue
para mi capital y guié mds tarde, quizds con la ayuda de la etnociencia y de la
lingtiistica, mis investigaciones en los campos de la etnomedecina, etnobotdnica,
etc. El capitulo II sobre la clasificacién del evu de mi tesis, que una vez publicada
tomaba el nombre de Vi dos ni ventre; los dos largos articulos posteriores apareci-
dos en el journal des Africanistes sobre la clasificacién evuzok de les enfermedades,
seguramente tienen sus raices en esta aproximacién estructuralista descubierta
en el fondo de la selva camerunesa. Estos articulos tuvieron una cierta repercu-
sién. Doris Bonet, haciendo historia de la investigaciones sobre el estudio de las
taxonomias médicas, escribid lo siguiente: « Chez les anthropologues francophones,

Ctude de Mallart Guimera (1977) menée auprés des Evuzok du Cameroun est celle
qui, a lépoque, a été la plus représentative de cette tendance. Avec une grande rigueur
ethnographique, l'auteur inventorie les termes qui correspondent, pour chaque d'entre
eux & une entité pathologique qu’il articule i une unité signifiante... [...]Son intérét
a été de faire valoir, d’une part, la richesse du vocabulaire appliqué ici & la santé et &

3 La pensé sauvage se publicé en la editorial Plon (Parfs) en 1962; su traduccién cas-

tellana, desafortunada desde el mismo titulo, £/ pensamiento salvaje (mds correcto habria sido
El pensamiento silvestre) se publicd en 1964, en Fondo de Cultura Econémica, México.
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la maladie, d’une part, limpossibilité de faire correspondre des pathologies du systéme
occidental & des pathologies exprimées dans une autre langue, qui plus est, orale. Cette
approche montre aussi que les classifications populaires ne sont pas susceptibles aux
classifications scientifiques». De hecho, no querfa limitarme a las enfermedades de
la piel sino extenderme a todo el sistema nosogréfico evuzok. Por otra parte, me
fascinaba igualmente aquel principio estructuralista segtin el cual Lévi-Strauss
decia que lo importante no era saber lo que los indios pensaban sino mds bien
cémo lo pensaban. Y aunque todas estas tendencias hayan sido superadas por
otros modos de aproximarse a estos temas, me parece importante sefialar que
en mis investigaciones sobre el terreno no solo procuré poner de relieve de qué
manera los evuzok intentaban clasificar las enfermedades sino también saber con
qué operaciones légicas lo hacfan. En los articulos antes citados, retomados en
La forét de nos ancétres (Tervuren, 2003: p. 80 y ss.) y en su traduccién catalana,
El sistema médic d’una societat africana (Barcelona 2008), examinaba algunos
enunciados a través de los cuales los evuzok solian proceder a las operaciones
16gicas de clasificacion.

En aquel entonces y como es natural, dadas las circunstancias que eran las
mias, me interesaba el problema de la religién y de la magia. Explico algo de
ello en Soy hijo de los Evuzok. Recuerdo que al principio de mis investigaciones
sobre el tema, decia a un amigo austriaco, economista, profesor en un Instituto
de Investigacién en Douala, muy interesado por las cuestiones etnoldgicas, que
queria escribir algo sobre la religién, la magia y la brujeria evuzok sin pronunciar
ni una sola vez estos términos. En mi sana intencién, que no se cumplié nunca,
se escondian, sin explicitarlas yo como tales, razones tedricas y metodolégicas
que luego consideré importantes. Por una parte intufa que aquellos términos
cldsicos no traducian ni mucho menos lo que pretendia estudiar. Metodolé-
gicamente, empecé a considerar que el Gnico camino era investigar a partir de
las categorias elaborados por los propios evuzok. Era una actitud “emic” la que
adoptaba sin saber nada de la oposicidn que ciertos lingiiistas utilizarian entre
emic/etic y que conoci mucho mds tarde (sobre este tema puede verse, a través
de internet, mi conferencia-articulo : “esdevenir antropoleg” — in Periferia....).
La lectura de Mauss me ayudé mucho (su trabajo sobre el don; su “esquisse
d’une théorie générale de la magie”). A través de su estudio descubri la nocién
de mana y en el mismo libro, Lévi-Strauss presentaba la obra de M. Mauss: fué
una iluminacién. Lévi-Strauss elevaba a categoria general del pensamiento la
nocién melanesiana de mana, considerando las nociones de este tipo (orenda,
wakan, mangu...y para mi la nocién de evu) como unos significantes flotantes,
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vacios de toda significacién precisa pero que el entendimiento podia usarlos
para significar cualquier cosa, incluso cosas contradictorias.

Estos fueron algunos de los resultados de mis primeras lecturas y que cierta-
mente orientaron mis investigaciones. Se ha insistido mucho en mi labor etno-
grifica. No me sabe nada mal. Pero creo que la etnografia debe estar impregnada
de reflexiones tedricas. En aquella conferencia pronunciada en la Universidad
Auténoma de Barcelona hace unos pocos afos y publicada, como he sehalado,
en Periferia, examinaba los conceptos que solemos utilizar de etnografia, etnolo-
gia y antropologfa hablando de nuestra disciplina y lo hacia a partir de mi propia
experiencia al pasar de Francia a Espafa. Para mi se trata de tres momentos de
nuestra disciplina que deben estar en relacién mutua continuamente.

-J.A. Hdblanos de tus relaciones con Philippe Laburthe-Tolrd, de tu opinion

acerca de su obra magna sobre los Beti?* y de vuestras divergencias acerca del evu.

L.M. Nos conocimos en Paris. Fue a causa de un accidente que podriamos
calificar de “académico” y que no te detallo porque no tiene demasiada impor-
tancia. .. Nuestras relaciones fueron correctas. Mds tarde nacié una discrepancia
tedrica de interpretacién sobre la “naturaleza” del evu. Yo, en mi tesis, defen-
dia el cardcter indiferenciado o neutro del evu en el momento del nacimiento
de su posesor y en otros momentos como cuando, por ejemplo, un ngéngan
tenfa que curar a un poseedor de evx antisocial (brujo, sorcier) y reducir su evu
a la condicién de un evu inoperante (akud, en ewondo) y que mds tarde por la
fuerza simbdlica de ciertos ritos (mvalan evu'y nkoman evu) adquirian su propia
especificidad, positiva o negativa, social o antisocial. Los Evuzok expresaban esta
particularidad hablando del evu akud (literalmente “loco”, palabra que también
puede significar “aquel que no distingue el bien del mal, que no es ni una cosa
ni la otra, que no tiene pues ni “espalda” ni “vientre”, de ahi el titulo de mi
libro, utilizando una manera de hablar evuzok). PLT defendia, en cambio,
que el evn era “ontolégicamente negativo” En esta discusién entraron mds tarde
Viviane Baake (cf. Le temps des rites. Ordre du monde et destin individuel en pays
wuli (Cameroun), Societé d’ethnologie, Nanterre, 2004; en que retomaba este
tema) y después A. Adler (Roi sorcier, mére sorciére) recordaba lo expuesto por
PLT y Viviane Baake, siguiendo la propuesta de PLT. Otros autores, como Anne

34 Cf. Philippe Laburthe-Tolrd, Les Seigneurs de la Forét, Karthala, Paris, 1981; Initia-
tions et Societés secretes au Cameroun: les Mystéres de la Nuit, Karthala, Paris, 1985; Vers la
Lumiére? A propos des Beti du Cameroun. Sociologie de la conversion, Karthala, Paris, 1999.
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Retel-Laurentin (in Sorcellerie et Ordalies, Anthropos, Paris, 1974), Andre Mary
(en diversos trabajos sobre el Bwiti fang®), Franc Hegenbucher (en Sanzé et
rédemption par les génies au Congo, Publisud, Orstrom, Paris) y Luc de Heusch
(en La transe, la sorcellerie, l'amour fou, saint jean de la Croix, etc., Ed. Complexe,
2000) parecen admitir el cardcter plural del ev, social y antisocial. Entonces la
cuestién me parecia un poco escoldstica, como aquella del sexo de los dngeles y
por ello me mantuve al margen de las criticas, ademds tenfa mucho respeto por
todos aquellos autores, quizds un poco de complejo de persona extranjera. No
quise hacer ningtin articulo sobre el tema pero yo mantenia y sigo manteniendo
mi posicién. Tenfa argumentos etnogrificos suficientes. Quizds hubiera tenido
que hacerlo. M4s tarde comprendi que se trataba de una cuestién importante.
Me explico. El evu es considerado como algo “consubstancial” a la persona que
lo posee; una misma cosa, dicen los evuzok (dzam deda). Cuando el evu se separa
del cuerpo y resulta herido a muerte (en 7¢bél, en el mundo de la noche) se pien-
sa que su poseedor morird irremediablemente. A mi entender, considerar el evx
como “ontoldgicamente negativo” es alinearse con las propuestas de Tessmann,
que afirmaba que la visién del hombre que tenia el pamue era completamente
negativa. Era alinearse también con aquellos discursos de las iglesias misioneras
que diabolizaban al evu, equipardndolo a un “mal espiritu” (mbe nsisim) o al
mismo Satands (mbe Satan).

En mi dltimo viaje al Camerun (2006), con mis hijos, para despedirme de los
evuzok y para que mis hijos los conocieran, tuve una larga conversacién con Eric
de Rosny sobre el tema. El insistia mucho en la evolucién del contenido que se
habia producido en esta palabra. Tenia razén. Es muy posible que actualmente,
con la ayuda del discurso catdlico y de una cierta antropologia, el evu sea aso-
ciado inmediatamente a la brujeria y considerado como algo negativo. Por otra
parte, si en mi tesis publicada le di el titulo de “ni dos ni ventre” era porque ésta
era una expresion evuzok (beti) que se aplicaba al evu y porque me parecia tener
argumentos etnogrificos suficientes como para poder afirmar que esta expresién
queria dar cuenta del cardcter indefinido de una cosa, como algo que no tie-
ne “ni pies ni cabeza”, como dirfamos nosotros, como algo informal pero que
potencialmente lo era todo a la vez, ya que podia convertirse (gracias a los ritos

3 Cf. André Mary, La Naissance i l'envers. Essai sur le ritual du Bwiti Fang au Gabon,

UHarmattan, Paris, 1983; “Lalternative de la visidn et de la possession dans les sociétés reli-
gieuses et thérapeutiques du Gabon”, en Cabiers d’Etudes africaines, 91, XXI11-3, 1983; “Le
schéme de la naissance a I'envers: scénario initiatique et logique de l'inversion”, en Cabiers
d’Etudes africaines, 110, XXVIII-2, 1988.
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antes sefalados) en algo positivo o negativo. Los Beti utilizaban esta expresion
para designar igualmente la imparcialidad o neutralidad de una persona, a un
“hombre imparcial aunque un poco severo” como lo recuerda con estas palabras
el mismo abbé T. Tsala (camerunés) en su diccionario Ewondo-francais (p. 153,
entrada ebe) comentando precisamente esta misma expresion “Ni dos ni ventre”
(te ai mvus te ai abum), y no como un “ser sin entrafias” como decia PLT. Sobre
este punto me ha parecido imprescindible estudiar todas las imdgenes que la
gente utiliza para hablar del evu. Lo hice en mi tesis, después en mi libro Vi
dos ni ventre. La imagen de algo redondo mds o menos esférico para describir el
evu era recurrente En aquella mi tesis (pdg. 72 del texto original policopiado)
presentaba un esquema en el que sefialaba lo que a mi me aparecia lo opuesto
a la redondez y examinaba lo uno y lo otro tanto a nivel del lenguaje (ngum,
mvimili-mvimili/mfak mfak), de los conceptos que traducian (indiferenciacién/
diferenciacién), de las imdgenes o simbolos elaborados (un circulo, un huevo/
la planta myan mfak mfak, la enfermead mfak mfak )y que correspondian al
poseedor de evu y a su opuesto, el llamado mmimie como se designa a quien no
lo posee

Para mi - y lo digo muy sinceramente - la obra de PLT ha sido una obra
de referencia que todavia consulto. De todas formas, pienso que PLT es muy
reacio a toda tentativa de interpretacién o racionalizacién, particularmente la
estructuralista. A veces pienso que es mds un etno-historiador (en el sentido que
ha trabajado muy bien todas las fuentes escritas, alemanes en particular) que
un etnblogo que caza al azar cosas que no se encuentran en los archivos y que
ademds no se limita en senalarlos sino que intenta analizarlos, formalizarlos,
establecer relaciones entre ellos. En su libro Critiques de la raison ethnologique
(PUE, 1998) me pone, junto con otros autores, en la lista negra de los etnélogos
racionalistas.

J.A: En algiin lugar de tu obra que ahora no recuerdo he leido que establecias
una relacion entre tu teoria del evu en Ni dos ni ventre y tu andlisis del juego de
abia en Cara y Creu.

Asi es. En mi trabajo sobre las piezas del juego de abia (Cara i creu, escrito
una vez jubilado) evocaba este tema (p. 123) y escribia (traduzco) : “A diferencia,
pues, de nuestros juegos de cartas o de otros juegos, como el ajedrez, las piezas
de abia no siguen ningtin orden secuencial como aquellos que encontramos en
los diferentes palos de las barajas (bastos, espadas, oros, copas; diamantes, picos,
tréboles y corazones ), ni recuerdan ningtin orden jerdrquico (sota, caballo, reina
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y rey), ni sugieren ningtin esquema de un universo o de una sociedad ordena-
da (clero, nobleza, comerciantes, campesinos). El juego de abia no se propone
recrear ningun orden que sea el reflejo de un cierto orden de la sociedad o del
universo. Las figuras del juego de abia no responden a ninguna clasificacién
fuera de aquella un tanto aleatoria que puede proporcionarle el azar y que res-
ponde al principio de “cara” o “cruz”. Asi pues podriamos decir que las figuras
representadas en este juego son completamente gratuitas, ya que no intervienen
para nada en el juego, no se establece entre ellas ninguna jerarquia, no reciben
ningdn valor para determinar la pieza ganadora. Tedricamente pues el juego de
abia podria jugarse con piezas virgenes, sin ningtin grabado. Su apariencia natu-
ral, en efecto, seria suficiente para distinguir el interior y el exterior de la pieza
y, en consecuencia, para determinar el “vientre” y la “espalda”, es decir la “cara”
y la “cruz” como dirfamos nosotros.

Ante estos hechos, podriamos preguntarnos si esta carencia de orden aparente
o de intencién clasificadora entre las figuras de este juego no traduce, simbdli-
camente hablando, una especie de vacio o de caos inicial. No creo que sea asi.
Yo pienso que detrds de este desorden aparente se esconde el principio de un
orden simbdlico. Lo que sucede es que este principio ordenador no se propone
establecer una clasificacién — por elemental que sea — entre los seres de la crea-
cién, sino que los individualiza. En efecto, los habitantes de estos pueblos de
la selva camerunesa dicen, hablando de ciertos seres tenidos por indiferenciados
pero con un nimero indefinido de posibilidades, que no tienen ni “espalda” ni
“vientre”. Es el caso del evu, que es considerado como el principio de la magia
y de la brujeria y del cual he hablado en un libro que lleva por titulo precisa-
mente Vi dos ni ventre. En sus origenes, en efecto, el evu es pensado, a través de
los mitos, como un ser indiferenciado, sin espalda ni vientre o, como dirfamos
nosotros, como algo “sin pies ni cabeza”, es decir, como un ser informe, carente
de una manera de ser y de obrar precisa. Y cuando los habitantes de estos claros
dicen que el evu no tiene ni dos ni ventre, quieren decir que no es ni macho ni
hembra, ni grande ni pequeno, ni fuerte ni débil, ni bueno ni malo. El evu no
es nada de todo esto pero potencialmente lo puede ser todo.

En el juego de abia, cuando el azar selecciona las figuras mediante la oposi-
cién entre “espalda” y “vientre”, podriamos decir que se produce simbélicamente
el paso de la indiferenciacion a la diferenciacion, del tumulto inalcanzable de la
masa informe del universo [el caos; la mezcla de las piezas antes de tirarlas al
suelo] al mundo comun en el cual los seres son lo que son: vientre o espalda,
macho o hembra, hombre o mujer, tierra o cielo, murciélago, leopardo, serpiente
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o pdjaro. Es quizds por esta razén por la que los cantos de victoria [las divisas que
examino en el libro] celebran con una cierta emocién la aparicién de todas las
cosas del universo que las contiene y, como en muchos mitos sobre la creacién
(en el Génesis, por ejemplo), en este momento cada ser recibe su propio nombre,
y asimismo por la que en el juego de abia reciben la forma de una divisa, que es
una manera poética de nombrar o definir la cosa que aparece grabada en la pieza
de abia . El juego de abia es la representacién de un mito en forma de juego de
azar. Quizds una manera de expresar que el proceso de individualizacién de las
cosas es el resultado de una majestuosa combinatoria entre el azar y la necesidad
de jugar; o entre el azar y la necesidad. ... de hacer el amor, en aquel otro proceso
de individualizacién que se da de una manera similar en la teoria evuzok sobre
la concepcién y gestacion del ser humano que hemos estudiado en otro lugar
(Mallart, “Jugar con el infinito” en Quaderns de l'lnstitut Catala.... 8-9)”

Es asi pues como mi vieja tesis sobre el evu que fue publicada bajo el titulo
Ni dos ni ventre ha encontrado su punto final con este estudio sobre el juego de
abia, al cual le hemos dado el titulo de Cara 0 Cruz (Cara o Creu en catalin)
traduciendo de esta manera los términos de “espalda” o “vientre” o algunos de
sus derivados utilizados por los Beti en este juego. Es asi como “la boucle est
bouclé” es decir que con este trabajo sobre el juego de abia el circulo ha quedado
cerrado: del Vi dos ni ventre he pasado al Dos ou ventre (como habria dicho si
hubiera escrito el libro en francés) expresando con estas palabras el paso de la
indiferenciacion a la diferenciacion o individualizacién de los seres del universo.
Desde un punto de vista cognitivo podria decir que Vi dos ni ventre y Cara o creu
dan cuenta de dos procesos distintos de una misma operacién légica del entendi-
miento.... y de un largo camino recorrido por mi en mi andadura antropoldgica.

J.A. En el ano 1969 decides abandonar la accion misionera y dedicarte pro-
fesionalmente a la antropologia, empezando por estudiarla académicamente en la
Universidad de Paris. Tras obtener all{ tu doctorado, intentas obtener una plaza de
docente en el Departamento de Antropologia Social de la Universidad de Barcelona
y —segiin escribes en tu autobiografia- “Con mucha elegancia se me hizo saber que los
estudios africanos no eran una prioridad y que para las futuras plazas de profesores
numerarios, 0 algo parecido, habia ya dos o tres candidatos de la casa”. Supongo que
esas prioridades de la antropologia académica espanola explican también por qué no
se te habia ocurrido en 1969 estudiar antropologia en Espania.

Afortunadamente, lograste un puesto como docente en la Universidad de Nan-
terre, donde fuiste profesor de antropologia entre 1971 y 1992, y sélo a partir de
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esa tardia fecha tuvieron los estudiantes catalanes de antropologia la oportunidad
de beneficiarse de tu docencia e investigacion en la Universidad Rovira y Virgili de
Tarragona. ;Podrias extenderte un poco mds sobre estos episodios de tu vida profe-
sional como antropdlogo? Para empezar, ;jcomo, cudndo y dénde te convertiste en
estudiante de Antropologia y cudl fue tu formacion académica?

L.M. Fue en el ano 1968 cuando decidi ir a Paris para hacer un “reciclaje”
como decfamos entonces: es decir, querifa formarme en Antropologia y confron-
tar la etnologia que habia hecho hasta entonces sobre el terreno con la etnolo-
gia profesional. Al llegar a Kribi, me enteré por la radio de que los estudiantes
franceses estaban en huelga. Era el mes de mayo del 68. La cosa parecia seria. Al
mismo tiempo, me enteré a través de un anuncio en alguna revista que cayé en
mis manos de que la Universidad de Grenoble organizaba un curso de verano
de iniciacién lingiiistica para el estudio y la descripcién de lenguas africanas.
Lo de las huelgas no me desanimé para nada (seria una curiosidad: jen Espana
no sabiamos lo que era!) y el curso de lingiiistica africana me entusiasmé. Fue
mi primera gran experiencia en el mundo universitario. Tenifa 36 afos. Eran los
meses de julio-agosto pero la universidad respiraba los aires de aquel célebre
mes de mayo francés. De todas formas, aquella sesién de iniciacién a la lingiis-
tica africana funcioné perfectamente, sin huelga alguna, quiero decir. La mayo-
ria éramos estudiantes universitarios ocasionales. El curso iba dirigido a todas
aquellas personas que se preparaban para ir al Africa (misioneros, cooperantes,
profesores, investigadores en cualquier disciplina) y a aquellas otras que, habien-
do aprendido una lengua africana, quisieran perfeccionar sus conocimientos.
Este era mi caso. El curso tenia lugar en el Instituto de Fonética y Lingiiistica de
aquella Universidad, que lo organizaba conjuntamente con el grupo “Afrique et
Langage” de Lyon... Tomaba contacto con los primeros lingiiistas y antropdlogos.
Me relacionaba con personas que tenian las mismas preocupaciones que yo; para
mi aquel cursillo de verano fue a la vez un descubrimiento y una frustracién. El
descubrimiento de la Lingiiistica; la frustracién por no haber tenido un minimo
de aquellos conocimientos al ponerme a aprender el ewondo. Habia pasado cinco
afos en Burgos, en el Seminario Nacional de Misiones extranjeras. Nos habian
preparado para ser santos pero no nos iniciaron para comprender a la gente. En
Grenoble me convenci de la importancia que tenia la etnolingiiistica y que,
en este sentido, mis primeras intuiciones iban por buen camino. Mi estancia
en aquella Universidad me convenci6 también de que habia tomado la buena
decisién, aquella de ir a Francia para ir dando forma a la etnologia amateur que
hasta entonces habia sido la mia. Con el tiempo me di cuenta de que quizds
aquella forma amateur o autodidacta era solo otra manera de practicarla. Todas
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las etnografias son singulares. Ninguna es transferible. Como alguien lo sefala en
De l'Afyica a I'Antropologia. Assaigs en homenatge a Lluis Mallart (Ed. por Michel
Houseman y Ramon Sarré, ICRPC, Girona, 2014), muchos antropdlogos de
aquella época procediamos de otras disciplinas y en Espafa atin mds porque la
Antropologia académica no existia. En Francia en todo caso no serfa el primer
misionero convertido a la Antropologia.

De Grenoble volvi a Barcelona. Me informé. En nuestras Universidades no
se impartia ningin curso sobre Africa y cuando se hablaba de ella entraba a
formar parte de los pueblos “primitivos”. Me fui pues a Paris. En un principio
no era mi intencién sacar titulo alguno. Al menos no creo que lo explicitara
asi. Participaba del espiritu del mayo 68. En todo caso no era lo importante. Me
interesaba adquirir una formacién en Antropologia. Me dirig{ a la quinta seccién
de [’Ecole Pratique des Hautes Etudes dedicada a las ciencias religiosas por razones
préicticas (porque alli me resultaba posible obtener ficilmente una carta que me
permitia beneficiarme de las ventajas sociales que tenian los estudiantes). Pero al
conseguirlo descubri aquella gran institucién centenaria ...el diploma que podia
obtenerse al cabo de dos afios tenfa gran prestigio en el mundo académico y se
obtenfa mediante la presentacién de un trabajo de investigacién. El mio fue un
estudio sobre la medicina tradicional evuzok (1970) que mds tarde publicé la
Universidad de Nanterre (1977).

Me parece que fue entonces (1970) cuando entré en contacto con la Uni-
versidad de Barcelona. Claude Esteve Fabregat estaba creando un Departamento
de Antropologia. La revista Ethnica habia publicado una resefia sobre el texto de
mi diploma. Mi conversacién fue breve, quizds estuvo precedida de alguna carta
sobre la posibilidad de integrarme en la UB. Con pocas palabras, Claude Esteve
me hizo comprender que un antropdlogo africanista no tenfa ningin porvenir
profesional en Barcelona®. Una vez obtenido el Diploma, decidi seguir con el

36 Segin su propio testimonio, Claude Esteve habia realizado trabajo de campo en la

Guinea entonces espanola durante “el dltimo cuarto del ano 1962 y el primero de 19637,
financiado por la Comisién para Guinea del Plan de Desarrollo Econémico y Social de la
Espana franquista (cf. “El modo social del parentesco en la cultura fang”, en Antropologia sin
[fronteras. Ensayos en honor de Carmelo Lisén, CIS, Madrid, 1994) Es cierto que su aportacién
a la antropologfa de los fang no es precisamente deslumbrante, pero no deja de resultar sor-
prendente, por no decir escandaloso, que en 1968 no viera porvenir alguno en Barcelona a un
antropélogo africanista y prefiriera mantener alejado a un experimentado etndgrafo de los
evuzok. Ciertamente, no puede decirse que el trabajo de campo en Guinea dejara huella en
él.
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doctorado en la sexta seccién de Ciencias Sociales, bajo la direccién de Denise
Paulme... Me inscribi en el seminario dirigido por Geneviéve Calame-Griaule
quien, en el marco de la religiones africanas, trataria sobre el “le théme de l'arbre
dans les contes africains” Eramos unos diez alumnos de varias nacionalidades.
Todos trabajadbamos sobre temas mds o menos préximos. Un dia me pidié que
hablara de mis investigaciones sobre la medicina tradicional evuzok. Al hacerlo,
llevaba entre mis notas dos dossiers multifilm — de los 25 que tenia — con mis
notas sobre etnobotdncia, rituales, medicina. etc. Me pidié que se los dejara
para consultarlos. La semana siguiente me los devolvié y me invité a escribir
un articulo sobre el drbol oven al mismo tiempo que me animaba a preparar la
memoria para obtener el Diploma de la EPHE. Escribi el articulo. La Société pour
[ 'Etude des langues africaines (SELAF), lo publicé (1969) en el primer volumen
del Théme de l'arbre dans les contes africains. El mes de octubre del ano 1979
obtuve el diploma.

Cuando procedi a mi inscripcién en la EPHAE tenia clara conciencia de que
debia ampliar mi formacién. Asisti como auditor libre a otros seminarios de la
EPHAE. En particular al seminario dirigido por G. Dieterlen en donde descu-
bri alos Dogon y a los Bambard, directamente a través de la voz de personas
que todavia estaban investigando en aquellas sociedades. Pero no sélo fueron
los Dogon o los Bambard sino también sobre los Mitsogo del Gabén gracias a
A.Otto Gollnhofer y Roger Sillans que durante muchos afnos habian trabajado
como etnblogos sobre el Bwiti y otros temas. Conocia algunos de sus trabajos
sobre el Bwiti de los Mitsogo que habia leido estando todavia en el Camerdn.
Ahora podia hablar con ellos y oirles como exponian sus investigaciones en estos
seminarios®’.

Como auditor libre segui igualmente un curso que impartia Pierre Alexandre
en [’Ecole Nationale des Langues Orientales Vivantes. Compartiamos el curso
los dos sélos pues muchas veces era el tinico alumno que asistia. En aquellos
momentos yo traducia el carnet de notas farmacoldgicas de un “hacedor de medi-
camentos’ (curandero, pero no me gusta este nombre). Lo comentdbamos. El me
daba nociones fundamentales sobre la estructura de la lengua. Fue como recibir
clases particulares y continuar las clases recibidas en la universidad de Grenoble.

37 Cf. Sillans, R. 1967: Motombi: récits et énigmes initiatiques des Mitsogho du Gabon
central, Thése de doctorat, Univessité Paris-Sorbonne, Paris. Gollnhofer, O. 1973: Les rites de
passage de la societé initiatique du Bwiti chez les Mitsogho. La Mandication de l'iboga, These
pour le Doctoreat de 3¢me cycle, Sorbonne, Scieneces humaines, Paris.
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J.A. Haces que me muera de envidia, pero sigue: ;como pasas de la condicién de
estudiante a la de docente y logras compatibilizar la docencia con la continuacion de
tus investigaciones sobre los Evuzok?

L.M. Logré un puesto como docente en la Universidad de Nanterre. Fue casi
puro azar. No pensaba en algo parecido. Ni sabia siquiera cémo podia lograrlo en
el extranjero. Estaba terminando de escribir mi tesis de doctorado. Habia deci-
dido no seguir mds como sacerdote y menos como misionero. Me enamoré, me
dejé enamorar. Me casé civilmente...Buscaba trabajo. Habria dado una preferen-
cia a algo que me permitiera volver a Africa. Incluso pensé en algunos momentos
volver a Espana. Mientras tanto iba terminando mi tesis. Lefa los anuncios de los
periédicos como todos los mortales que buscan trabajo. Enviaba CV a aquellos
organismos que me parecian interesantes. Sucedi6 que lei en Le Monde que en la
Universidad de Nanterre necesitaban un etnélogo africanista con experiencia de
terreno y nivel de doctorado. A tempora, a mores...! A través de un periéddico...!
En Francia no existen (no hay) oposiciones Los profesores son contratados por
curriculo. Envié el mio. Para cada materia, las Universidades tenfan las llamadas
entonces Comisiones de especialistas, formadas por profesores de la misma
Universidad y de fuera. En la mia estaba Lévi-Strauss (lo recuerdo con una cierta
satisfaccion, jperdona!). Fui elegido. El afio 1971 empezaba a dar mis primeras
clases. Dejo algunos pormenores. Pero diré algo que me parece importante sobre
la organizacién de aquel Departamento de Etnologia que aqui habriamos lla-
mado de Antropologfa. Acababa de crearse. Y se cre6 junto a un laboratorio de
investigacion del CNRS. Esta alianza tenia como finalidad que los investigadores
pudieran, si asi lo deseaban, dar clases en el departamento y que los profesores
del mismo pudiéramos dedicarnos a la investigacién siendo al mismo tiempo
miembros de aquel laboratorio que en principio recibia sus recursos del CNRS y
de la Universidad. Para los profesores, para mi en todo caso, aquella férmula fue
un estimulo que te ayudaba a no convertirte solo en un “profesor” sino en ser a la
vez “profesor” e “investigador”. Asi, cuando consideraba necesario ir a pasar unos
meses sobre mi terreno encontraba los medios necesarios, no extraordinarios pero
suficientes, para llevar a cabo mis trabajos de investigacién. La primera prioridad
del Laboratorio consistia en destinar los medios econémicos de que disponfamos
para que sus miembros pudieran hacer correctamente su trabajo de campo...
Esto sucedia en aquel entonces, ahora quizds no sea lo mismo.... En aquel
Laboratorio formaba parte de un equipo de investigacién que trabajaba sobre
temas relacionados con la medicina, la brujeria, la organizacién social....Habia
escrito mi Diploma de TEPHE sobre la medicina tradicional. Era un estudio muy
etnografico. Continué con Ni dos ni ventre que queria tuviera un matiz mds
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etnoldgico, quiero decir que no me limitaba a presentar simplemente unos datos
sino que intentaba analizarlos: estudiaba la nocién de evu y la articulaba con los
mingéngan (grandes curanderos), poseedores de un evu positivo que se aplicaban
a curar especialmente a los enfermos aquejados de una “enfermedad nocturna”.
Era un aspecto particular del sistema. Lo tenia muy claro. Lo dije en mi defensa
de la tesis que presenté sin conclusién alguna pues tenfa que continuar. Junto a
los poseedores de evu, en efecto, era indispensable estudiar también el dmbito de
los no poseedores de esta entidad y todo ello me habia propuesto que terminara
con el estudio detallado del universo vegetal porque jugaba un papel importante
tanto en el dmbito de los poseedores de evu como en aquel de los no poseedores y
que, para mi, representaban lo que en aquel entonces llamaba el “orden cldnico”.

Me dediqué principalmente a ello durante este tiempo en que ya era profesor/
investigador en Nanterre. Quizds tenfa una visién amplia de la etnografia, de los
andlisis etnoldgicos.... Ya sé que las aproximaciones holisticas no estdn demasiado
de moda y se cree que son utdpicas, pero yo pienso que aquella visidén holistica
de los hechos sociales se ha de mantener, al menos como una perspectiva o ideal.
Pienso que muchas veces es mejor no alcanzar este ideal y quedarnos con una
visioén holistica a medias que realizar un perfecto estudio particular pero que pue-
da aparecer como un objeto de estudio mutilado por una decisién metodoldgica.
Fue asi como poco a poco fui elaborando un modelo que, basado en la realidad,
pudiera servir para analizar otras realidades. A través de este modelo intentaba
examinar las relaciones que existian entre los distintos dmbitos o espacios que
lo constitufan (cf. esquema in La forét de nos ancétres p. 14) mostrando, sobre
todo, las distintas relaciones que se daban entre los distintos espacios propios de
un sistema médico entre si y con sus respectivos contextos que, al ser analiza-
dos, te dabas cuenta de que iban mucho mis lejos que los espacios del sistema
estudiados.

Fueron los mismos hechos los que me obligaron a tomar esta posicién meto-
dolégica. Esta opcién complica mucho el trabajo del etnégrafo. Los campos de
observacién se multiplican y te llevan por campos insospechados. El tiempo
no puede convertirse en excusa para llevar a cabo una investigacién de esta
naturaleza. Los poderes académicos y econémicos deberfan comprender que un
proyecto de investigacién por un tiempo determinado (generalmente muy corto)
para pasar después a otro diferente es restringir notablemente las posibilidades
de un conocimiento especializado. El aprendizaje de una lengua exige tiempo.
Integrar un tema de estudio en su propio contexto, todavia mds. La inmersién
en una sociedad que no es la tuya es imposible llevarla a cabo en un solo dia.
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El concepto de rentabilidad inmediata en nuestra disciplina no puede ni debe
aplicarse en nuestros estudios. Y menos en términos econémicos. No puede
ser que todos los antropdlogos sean generalistas y fundamenten su saber en lo
que han escrito los otros, en internet, etc. Hemos de defender la idea de que en
nuestra disciplina son necesarios los especialistas y que el trabajo de campo no
sirve Gnicamente para preparar una tesis sino que debe acompafarnos toda la
vida. Y para iniciarse seriamente en algo, el estudio de unos pocos meses sobre
el terreno tendria que desaparecer. ;Cémo puedes en tres meses aprender una
lengua y realizar al mismo tiempo una investigacién sobre el terreno? Fue pues
esta orientacién totalizante u holistica la que me condujo de la nocién de evu
al estudio de la medicina, del ritual a la etnobotdnica, a la literatura oral..... y a
muchos otros aspectos de la vida de aquella sociedad.

J.A. Habiendo logrado en Paris tan envidiable conciliacion del estudio, la docen-
cia y la investigacion, compartidas ademds con colegas “de lujo”, ;como se te ocurrid
volver a Espana?, ;como valoras tu experiencia en la Universidad espanola y la
docencia e investigacion sobre Africa en Espana?

L.M. Desde un punto de vista profesional, es decir académico, mi retorno a
Espana ha sido un fracaso. Lo diré en pocas palabras porque me duele abrir viejas
heridas. Tengo muchas pdginas escritas explicando lo sucedido. Quizis las escribi
para que me sirvieran de terapia. Solo diré que vine porque me invitaron a venir:
a la Universidad de Barcelona, campus de Tarragona, ya que en aquel entonces
todavia no existia la Universidad Rovira i Virgili (URV). Para resumirlo diré que
llegué como “investigador altamente cualificado” y terminé mi estancia en esa
Universidad con un contrato de “obra”...Resulta que la Generalitat, al cabo de
dos afos de haber creado aquel “invento suyo”, lo suprimi6, quedindome pues
sin el marco juridico en el que apoyarme. Tras mucho luchar, pude seguir en la
Universidad, al menos, hasta mi jubilacién a los 65 anos y con aquel contrato
de “obra”, por no quedarme simplemente en la calle.

Recordaré pues los aspectos positivos y uno de ellos fue sin duda la creacién
de un posgrado en estudios africanos. Mi misién era no de impartir clases sino
de iniciar alguna linea nueva de investigacién. Muy ambiguo. Yo pienso que la
Universidad y el Departamento quedaron sorprendidos de que propusiera la
creacién de un posgrado de estudios africanos. Africa interesaba poco. Quedaba
antropolégicamente muy lejos. Aunque nadie se atrevié a oponerse a ello abier-
tamente, no recibi tampoco un claro apoyo institucional a mi proyecto. A pesar
de maltiples dificultades que serfa prolijo detallar segui adelante...Hicimos el
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posgrado tres anos. Queria convertir el postgado en master (dos afios). Hicimos
incluso el programa 1996-1998, pero ya no pude: a los 65 afos me jubilaron,
el contrato de “obra” ya no podia alargarse mds, contrariamente a lo que se me
habia dicho oralmente, cuando me hicieron las proposiciones en Paris para que
dejara Nanterre asegurdndome que mi contrato podia seguir sin ningtin pro-
blema hasta los 70 como a muchos profesores. Pero ahora se alegaba que esta
posibilidad era solamente para los funcionarios y yo, claro estd, no lo era, tenfa
un contrato como el de los albaniles (y que conste que no tengo nada contra
ellos). En efecto, fui un “antropdlogo inocente”...

Pero volvamos al posgrado. Fue muy bien acogido por los estudiantes. Su
orientacion era claramente antropoldgica. Se decia a los alumnos que para obte-
ner el diploma se requerian al menos dos cosas: a) asistir razonablemente a los
cursos, y b) presentar un trabajo escrito de libre eleccién a final de curso. Pienso
— quizds me equivoque — que algunos de mis colegas se sorprendieron de que me
lanzara a organizar aquel posgrado. No pienso equivocarme al pensar que las altas
esferas de la Universidad, ellas si que se sorprendieron. Me gustaria equivocarme
pero los estudios africanos interesaban poco. La norma de la casa era hacer una
antropologia que tuviera como objeto nuestra propia sociedad. Se hacia antropolo-
gia urbana, pero de nuestras ciudades; se hacia antropologia religiosa, pero de
nuestra sociedad; se hacfa antropologfa médica pero sobre nuestras instituciones
médicas, sobre nuestros enfermos, etc. El departamento de Tarragona, como en
muchas otras universidades catalanas (la Universidad Auténoma de Barcelona
es una excepcién), habia “superado” esta antropologia exdtica de la época colo-
nial... Africa...quedaba relegada a un curso que todavia existia entonces llamado
“Etnologia dels pobles primitius”y que se me pidié que jasegurara!

Mi idea era que aquel posgrado llegara a desarrollar programas de investigacion
al que pudieran ser integrados paulatinamente algunos estudiantes y asi permitir la
prictica de un trabajo de campo en Africa. Empecé a pensar que uno de los temas
podria ser el de investigar sobre los aspectos sociales, simbdlicos y culturales
relacionados con el sida. En Francia se habian creado ya equipos de investigado-
res que estaban trabajando sobre el tema, en Africa. Me puse en contacto con
ellos. Pensamos en la posibilidad de trabajar juntos. En Tarragona, Josep Come-
llas daba cursos sobre antropologia médica; Oriol Romani sobre los aspectos
médicos de la drogodependencia. Pensamos en la posibilidad de crear un Méster
de Antropologia Médica. Dariamos una visién global a esta disciplina. No nos
limitarfamos solo a los problemas de nuestra sociedad. Se creé pues el Mdster de
Antropologia Médica (1994-1995). Invitamos a participar a Roberte Hamyon
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(Mongolia, xamanismo), Jean Benoist (La Reunién), Dozén, Haxaire, Zamplini
(Africa)... Profesionalmente, académicamente — no sé cémo decirlo - estos cursos
fueron estupendos. Me lo pasé muy bien. Recibimos bastantes testimonios de
los mismos estudiantes que apreciaban a aquellos profesores que sin olvidar los
aspectos tedricos se referfan constantemente a su propias investigaciones sobre
el terreno.

A pesar de todos los problemas relacionados con mi situacién laboral, seguia
soniando en la posibilidad de ir poniendo poco a poco las bases de un incipiente
Instituto de Estudios Africanos. Eran simples suerios. Al despertarme, la dura rea-
lidad me hacfa comprender que se trataba de suenos sin fundamento alguno.
De todas formas, con el Posgrado de Estudios Africanos y el Mdster de Antro-
pologia Médica en marcha, continuaba pensando en aquel proyecto sobre el
sida. Deberia ser durante el curso 1995-1996 cuando preparé un dossier para
obtener una subvencién a un organismo (no me acuerdo su nombre). No fue
concedida. Argumento: jla cuestién del sida no era prioritaria! Yo pienso que
las altas instancias de la Universidad (URV entonces ya creada) no apoyaron el
dossier porque no tenian intencién de renovar mi contrato y yo aparecia como
investigador principal en aquel proyecto.... En aquel momento yo ya no era un
investigador “altamente cualificado” sino que tenfa un simple contrato de “obra”
que costaba ya mucho dinero a la Universidad.

Llegaron mis 65 afos. Me jubilaron. El mdster en estudios africanos despare-
cié completamente. El master en Antropologfa Médica ha continuado su exitoso
camino pero se suprimieron todos aquellos aspectos que estaban relacionadas con
Africa, Asia, etc. El tiempo ha pasado. Los equipos de direccién de la Universidad
también. He podido rehacer algunas amistades perdidas por el camino. Pero
parece que algunos han perdido algo de la memoria histérica de la Universidad.
Fue una sorpresa muy grande cuando por internet me enteré de que la URV
habia firmado un convenio de colaboracién para impulsar la coordinacién del
Master sobre Estudios Africanos creado por el ICA (Instituro Catalufia-Africa)

J.A: ;Me estds diciendo que la misma Universidad que prescinde de tus servicios
y rechaza la creacion de un Instituto de Estudios Africanos firma poco después con
el ICA de Pérez Portabella un convenio para crear un Mdrter euro-africano sobre
estudios sociales africanos?, ;qué tenia Pérez Portabella que no tuvierass ti?

El ICA, como todos sabemos, es una invencién del Sr. Antonio Pérez
Portabella, desconocido totalmente en el campo del africanismo, fuera de la
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especialidad econdémica relacionada principalmente con Guinea cuando ésta
era todavia colonia espafola; es conocido asimismo como representante de los
intereses del Banco Santander en el mundo universitario cataldn, siendo en este
mundo, jclaro estd!, una persona muy respetada en las instancias universitarias
de nuestro pais, como lo muestra el soporte que recibié la presentacién del men-
cionado ICA en el paraninfo de la Universidad de Barcelona, con la presencia de
rectores o representantes suyos de las distintas universidades publicas y privadas
de Cataluna.

Yo me enteré por la prensa e inmediatamente después por internet. Me puse
en contacto con colegas y amigos universitarios y africanistas. Escribi una carta-
articulo en los términos que a continuacion te traduzco:

UN INSTITUTO CATALUNA-AFRICA

El dia 30 del mes de octubre las universidades piiblicas y privadas catalanas
presentaron en un acto muy solemne celebrado en el paraninfo de la Universidad
de Barcelona, el Institut Catalunya-Africa (ICA) que, segiin dijeron los medios de
comunicacion “impulsard proyectos de cooperacion entre universidades africanas y
catalanas...”; “...promoverd becas para que universitarios africanos puedan realizar
estudios de posgrado en universidades europeas,,,”; “...ayudard y promoverd escuelas
de ensefianza primaria africanas ajustadas a la cualidad que precisa cada centro...”;
“...promoverd estudios y publicaciones que contribuyan a explicar al mundo la his-
toria y la realidad de los pueblos y las culturas que configuran el continente africa-
nas...”; “....promoverd convenios entre universidades catalanas, espanolas y europeas
con universidades africanas... aportando profesorado y equipos...” ; “...ayudard y
promoverd la creacion de estudios y escuelas universitarias en colaboracion con las
universidades africanas....”; ... fomentard la creacion y ampliacion de bibliotecas en
universidades y escuelas africanas...”. En un punto de la web, su presidente Antonio
Pérez-Portabella, nos informa que ‘el ICA firmard durante los proximos dias pro-
yectos de colaboracion y recoge planes como la formacion de una trentena de gerentes,
profesores y catedrdticos, asi como la dotacion de recursos para sus universidades.
También incluye otros programas de cooperacion en los sectores de sanidad. Agricul-

tura y docencia destinada a profesores...”

En resumen, que las universidades piiblicas y privadas (Universidades de Barcelo-
na, Girona, Lleida i Vie; Autonoma de Barcelona, Politécnica de Catalunya, Pompeu
Fabra, Rovira i Virgili, Ramén Llull i Abat Oliba; IESE i ESADE.... segiin la WEB
de referencia) en un acto muy solemne, en presencia de la mayoria de los rectores de
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las universidades catalanas o de sus representantes, de algunos embajadores de paises
africanos y el Conseller d’Universitats de la Generalitat... acaban de dar soporte a
una iniciativa privada que parece querer substituirse o convertirse en una especie
de UNESCO catalana, y quizds también de FAO y de OMS si los programas de
cooperacion en el campo de la salud y de la agricultura son tan ambiciosos como el de
la educacion. Es al menos lo que puede deducirse si medimos una a una las palabras
que definen los objetivos de dicho Instituto.

No sabemos cual es la dotacion econdmica que dispone este Instituto para llevar
a cabo proyectos de proporciones tan amplias pero si sabemos de una manera muy
explicita que el Grupo del Banco Santander asume la responsabilidad econdmica y
que su Presidente, el sefior Antonio Pérez-Portabella, representa los intereses de este
grupo bancario en algunas instancias universitarias.

Ignoramos también cuales son los estatutos de este Instituto; cuales son las ins-
tancias que permiten la captacion o eleccion de sus miembros directivos. Solo sabe-
mos que dicho Instituto nace o al menos es presentado en piiblico con un presidente
(sautoelegido?), un secretario, un Comité de Honor, un Comité Académico y una
Junta de Gobierno... De fuentes fidedignas puedo afirmar que algin miembro de
aquel Consejo de Honor no sabia nada y que el Comité Académico en el momento
de su presentacion todavia no se habia reunido para reflexionar, al menos, sobre los
objetivos del Instituto. Hasta aqui los hechos.

Podriamos sin embargo recordar otros: Desde hace muchos anos, un niimero
importante de universitarios como el Dr. E Iniesta (UB), Dr. A. Bosch (UPF),
Dra. V. Font (UAB), Dr. Roca (ULL), Dr. Jacint Creus (UB), Dr. Albert Lipez
Bergados, Dra Carme Junyent (UB), Dr. J.A. Argenter (Catedra Unesco de Llengues i
Educacié de Ulnstitut d’Estudis Catalans) ... tanto del marco universitario como extra
universitario han realizado un trabajo (cursos, conferencias, congresos, seminarios,
publicaciones, tesis....) de una gran importancia para desarrollar el conocimiento
histérico, antropoldgico, lingiiistico econdmico, politico... del mundo africano. Otros
doctores especializados en temas africanos han tenido que exiliarse de nuestro pais
(Dra. Aixela, Dr. Sarrd, Dr. Nerin...). Este trabajo ha cristalizado, entre muchas
otras cosas, en la creacion de organismos no universitarios como el CEA, ARDA,
CEIBA... dedicados al estudio, investigacion y difusion de las realidades africanas
desde perspectivas distintas, produciendo un niimero importante de publicaciones
tanto cientificas como de divulgacion. Es lamentable tener que reconocer que el
impulso recibido de las autoridades académicas y otras instituciones oficiales ha sido
muy limitado. Actualmente, por ejemplo, ninguna universidad catalana tiene un
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catedrdtico especializado en los campos de la historia, antropologia, lingiiistica del
continente africano subsabariano. El departamento de Antropologia de la UB, por
ejemplo, no ha tenido jamds un profesor titular especialista en antropologia africana
subsahariana y lo mismo podria decirse de muchas otras disciplinas. En las univer-
sidades catalanas no se encuentra ningiin catedrdtico de Antropologia, Historia o
Lingiiistica especializado en Aﬁz’m. Es un dato importante que no se debe olvidar,
sobre todo cuando el nuevo Instituto Cataluia-Afvica se propone, como seiala en su
web, formar “catedriticos” africanos. No lo serdn en todo caso en estas disciplinas.
De paso seria iitil recordar que las universidades tienen por mision formar doctores
y no ‘“catedrdticos’.

Con el gran déficit que tiene nuestra sociedad por lo que respecta al conocimien-
to de los pueblos africanos, los proyectos que se propone realizar el nuevo Instituto
parecen inspirarse de aquel principio segiin el cual la prepotencia econdmica puede
solucionarlo todo.

Como antropdlogo que ha dedicado toda su vida profesional al estudio de las
sociedades africanas, como simple ciudadano que vive al margen de cualquier aspi-
racidn académica o social por mi actual condicion de persona jubilada, me permito
manifestar mi sorpresa - y la de muchos de mis colegas — al constatar que las mds
altas y prestigiosas autoridades universitarias de nuestro pais han permitido asociar su
nombre y el de nuestras universidades, el de Catalunya y el de Africa, a un proyecto
sin haber establecido anteriormente una concertacion con todos aquellos universitarios
que desde hace tiempo trabajan para adquirir y difundir un conocimiento cientifico
sobre el continente africano, estudiando su real viabilidad y definir los principios
cientificos que habrian de inspirar, en todo caso, un Instituto de esta indole.

Lluis Mallart Guimera.
29-11-07

Envié este borrador de carta a varias persones significadas en el mundo aca-
démico y del africanismo en Catalufia y a algunas instituciones. No he sabido
nada mis...

J.A: Ahora que ya estds jubilado y al margen de las miserias académicas, me
gustaria saber tu opinidn, ‘Sin pelos en la lengua”, sobre algunos asuntos tan “pelia-
gudos” como el ICA. El primero de ellos es la historia de la antropologia espariola,
durante y después del franquismo, y las “prioridades” tedricas, etnogrdficas, politicas
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(autondmicas) y clientelistas que, en mi opinion, caracterizan su institucionalizacion
académica en la Universidad esparola.

L.M. No me creo capaz de hacer aqui la historia de la antropologia espa-
fiola durante y después del franquismo y todo lo demds que me preguntas. Es
materia para un libro que ya debe estar escrito. De todas formas, me parece
posible decir que después del franquismo y con el advenimiento de las autonomias,
la antropologia académica espanola en general y la catalana en particular, se cred
centrdndose sobre si misma, sobre aspectos de su propia sociedad, sobre el problema
de las propias identidades... y de golpe los estudios sobre Africa, Asia, Oceanta...
fueron relegados al campo de simples ejemplos, al dmbito de la etnologfa o del
estudio de los pueblos primitivos... y en ningtn caso se obtuvieron los medios
econémicos para llevarlos a cabo convenientemente, quiero decir para realizar
investigaciones en estos terrenos que ademds eran considerados como “exdticos”.
Ideolégicamente, esta orientacion se defendia afirmando que aquella antropolo-
gia “exética” era fruto del colonialismo... y nuestra antropologfa, la antropologia
sobre nosotros mismos queria nacer sin esta tara.... Ciertamente, en las clases
se citaba a Malinowky, Evans-Pritchard, Radcliffe-Brown y otros, pero como
reliquias del pasado... La antropologia espanola se cred haciendo tabla rasa de todo
aquello que en Francia o Gran Bretana habian hecho hasta entonces los antropdlogos,
de todo lo etnoldgico y, en consecuencia, de todo lo africano (incluso se decia que
tenia resabios misioneros). En el mismo IDEA habia cosas que, etnolégicamente,
merecfan al menos nuestro respeto. Me refiero a lo realizado, por ejemplo, por
Carlos Gonzdlez Echegaray en su intento de Estudios Guineos (de Filologia,
Etnologia y Lengua Bujeba, etc.). Y lo mismo podria decirse de Panyella en el
Museo Etnolégico de Barcelona. El ano 1955, Panyella publicaba «Estudio del
proceso técnico de la cerdmica fang (Guinea espanola y Cameriin), y su relacion con
la estructura socialy; el afio 1956, este mismo autor presentaba una ponencia
al Congreso internacional de Etnologia y Antropologia de Filadelfia sobre los
«Elementos matrilineales en la organizacion familiar fang»; el ano 1957 publicaba
«Los cuatro grados de la familia en los fang de la Guinea, Camarones y Gabon».
Los temas son muy antropoldgicos. No entro aqui en ninguna evaluacién. Solo
constato los hechos. Dos anos mds tarde Panyella publica en el Instituto de Estu-
dios Africanos su Esquema de etnologia de los fang ntumu de la Guinea Esparnola.
En la bibliografia utilizada por el autor, son citados sociélogos, antropdlogos
y etnomusicdlogos, como Balandier, Durkheim. Herskovits, Leroi-Gourhan,
Malinowski, Nadel, Lévi-Strauss, Paulme, Radcliffe-Brown, Forde. Schaeffner...
Eran los autores de la época. August Panyella puede que fuera el primero en citar
(1959) Les structures élémentaires de la parenté. No es mi propésito defender la
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ideologia que presidia ambas instituciones, ni mucho menos, pero como afri-
canista tengo en mucha estima el “culto de los antepasados”. En uno de los
primeros cursos del Postgrado de Estudios Africanos que hicimos en Tarragona
pedi que lo impartiera Carlos Gonzélez Echegaray un poco como homenaje (asi
se lo dije a los estudiantes) no al IDEA ni al Museo Etnolégico de Barcelona,
sino a todos aquellos que intentaron en su época contribuir al conocimiento del
continente africano.... Recuerda por ejemplo que IDEA publicé de nuevo La

descripcion general de Aﬁz’m (1573) de Luis de Mdrmol Carvajal,

Hay que reconocer también que la antropologia espafola ha evoluciona-
do y de los campesinos, los gitanos y el mal de ojo... que era “nuestro” mundo
“ex6tico” al principio del desarrollo de la disciplina en Espana se ha pasado a
temas mucho mads actuales, evidentemente... De todas formas, en los listados de
buenas intenciones, los actuales departamentos de antropologfa hablan de com-
paracién, de variabilidad transcultural, de estudio de la diversidad de sociedades y
de culturas humanas en todos los dmbitos.... pero en la prictica es dificil orientar
un trabajo de investigacion sobre una realidad distinta de la nuestra a no ser que
ella pueda contaminar de alguna manera nuestra propia identidad... En nuestros
departamentos no se forman especialistas sobre las otras culturas. Dos ejemplos:
cuando se cred en la URV un postgrado de antropologia médica (yo estaba en
ello) se procuré que se impartieran cursos sobre “otras” medicinas (mongdlica,
africanas, amerindias... con especialistas extranjeros que habian trabajado en
estos campos como antropologos) Actualmente, y desde hace tiempo, de estas
“otras” medicinas no queda ni rastro... Otro ejemplo: quise lanzar en la URV un
postgrado en estudios antropoldgicos asidticos en colaboracién con el CNRS y
otras instituciones francesas (yo no me consideraba especialista; mis tres meses
pasados en Afganistan no me daban autoridad alguna). No fue posible. Se arguyé
que eran demasiados profesores extranjeros....!!! Pero ;dénde estaban los antro-
p6logos nacionales especialistas en el mundo asidtico?

J.A. De forma desperdigada pero muy clara has ido ofreciendo tu opinion sobre la
historia del africanismo espanol y la presencia (mds bien la ausencia) de los estudios
antropoldgicos, historicos, lingiiisticos, arqueoldgicos, etc. sobre Africa en la Univer-
sidad espanola. Concretando mds y refiriéndonos al presente: ;qué piensas del estado
actual de las investigaciones y estudios sobre Africa en la Universidad espanola?
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L.M. Me referiré sobre todo a lo que mejor conozco, que es Cataluna. Yo creo
que uno de los problemas mayores que ha tenido el africanismo cataldn a nivel
académico y sus derivados hay que buscarlo en sus relaciones con la Historia de
Africa. Es importante saber que la Historia de Africa y la Antropologia Social
y Cultural forman en la Universidad de Barcelona un mismo Departamento
con dos dreas distintas, una de Antropologfa y la otra de Historia de América y
Africa. Yo tengo la impresién de que la Antropologfa ha dejado en manos de la
Historia de Africa todo lo concerniente a los estudios africanos. Y cuando algin
estudiante de Antropologia se interesaba por la Antropologfa africanista seguia
algunas asignaturas de aquella otra drea. Ahora bien, desde los cursos de Historia
de Africa de esta drea se ha ido ensefiando a todas las generaciones que la Antro-
pologia, la Antropologia africanista y sobre todo la francesa no servia para nada
(por decirlo de una manera muy coloquial). Por otra parte, desde aquella Area de
Historia africana se han ensefiado y defendido las teorias diopistas (de Cheikh
Anta Diop) hasta el punto de que los que no seguiamos a este autor estdbamos
fuera de la verdadera historia africana y sospechosos de ser unos coloniales....

Yo pienso que la Antropologia africanista en Catalufia apenas ha existido en
el dambito académico. No ha existido ni existe actualmente ningtn catedrético
especializado en este campo de la Antropologia. ;Es curioso, no? Tengo que
reconocer de todas maneras que en la UAB hay mucha mads sensibilidad por esta
perspectiva més abierta de la Antropologia.

J.A. Volviendo al asunto de tu doble condicion (sucesiva) de misionero y antro-
pologo, me llama enormemente la atencion el hecho paraddjico de que el grueso de
tu investigacion etnogrdfica sobre los Evuzok lo realizaste durante los afios en que
eras misionero y antropdlogo ‘amateur” (1961-69), y cuando volviste convertido en
antropdlogo profesional (en 1974, 1978 y 1985) lo hiciste durante periodos mucho
mds cortos y decidiste ‘poner punto final a la relacion directa con los evuzok”, ale-
gando que “la posicion del antropdlogo profesional que va y viene, y, mds todavia,
las del universitario que, por sus obligaciones docentes, no puede prolongar mds de
tres o cuatro meses sus misiones, me parecia dificil de mantener”. ;No te parece un
tanto paraddjico y digno de reflexion que el hecho de convertirte en antropdlogo
‘profesional” se convierta en un inconveniente para la investigacion etnogrdfica, que
es —supuestamente- la principal prictica ‘profesional” de los antropdlogos?
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L.M. Alguna vez habré dicho o escrito que la posicién de un antropélogo
profesional resultaba mds dificil que aquella en que siendo misionero hacia de
antropdlogo amateur. Es importante para practicar la etnografia que el pueblo
“etnografiado” te otorgue una “posicién” determinada que explique porqué estds
alli y porqué te interesas por sus cosas. Como misionero los Evuzok me habian
concedido esa “posicién”: “Man evuzok” (Hijo de los Evuzok) me llamaban quizds
en forma de plaisenterie, y alguno de los nietos y bisnietos que de vez en cuando
me escriben algin mail siguen saluddndome asi. Los Evuzok habian pedido al
Obispo tener una Parroquia: no sélo era por una cuestién religiosa, era tam-
bién por una cuestién de prestigio. Que me interesase por sus cosas era normal,
incluso creo que reforzaba aquella posicion. Para ellos la condicién de misionero
era mds inteligible que la de antropblogo. Pero esa “posicién” otorgada por
una comunidad tampoco es algo automdtico o duradero. En un principio la
tienes pero también puedes ser privado de ella; dependerd mucho de la actitud
que mantengas con el pueblo que te ha “posicionado”. Yo he sido infiel con la
Iglesia pero he intentado ser fiel con el pueblo Evuzok, quizds de una manera
(escribiendo, ensefiando, investigando, guardando sus palabras) que seguramente
no es comprensible para todos. Yo pienso que cuando iba como antropélogo
profesional vivia sobre todo de la renta adquirida anteriormente. La gente no
entendia demasiado bien en qué consistia ser antropélogo (tampoco lo decia asi
exactamente) y la mayoria entendia menos todavia que hubiera dejado lo que
para ellos significaba una “posicién social” eminente. Mi caso es particular y no
puede servir de modelo a nadie: no diré a los estudiantes que se vayan al semi-
nario....! . La primera vez que volvi entre los evuzok como profesor en Nanterre,
lo hice con algunos estudiantes de maitrise quizis para escenificar lo que estaba
haciendo después de haber sido misionero. Mds tarde dos de ellos, Housemann
y Pierre Bois volvieron conmigo y se quedaron mucho mds tiempo (quizds mds
de un ano, no lo recuerdo exactamente) para seguir sus investigaciones sobre el
parentesco (Houseman) y las chante-fables (Bois, etnomusicélogo). Eran algo
mds que tres meses!!!!

Siempre he defendido el trabajo de campo, cuanto mds largo mejor. En
Nanterre lo entendiamos asi. Incluso me parece que actualmente, en las becas
para doctorado, se prevé que los estudiantes puedan estar uno o dos afos sobre
el terreno. De una manera simple he dicho que la etnografia “es el arte de per-
der el tiempo” o que consiste mds “en estar” que “en preguntar’. Son formas
de decir las cosas. Y para perder el tiempo (que es aprovecharlo mucho) y para
“preguntar” cuando ya has estado lo suficiente, se necesita precisamente “tiempo”
porque implica aprender la lengua, estar con la gente, ganarse una “posicién”,
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etc... pero resulta que nuestras autoridades académicas no han entendido nada
de lo que es la etnografia y sélo la subvencionan como si se pudiera hacer una
“etnografia-exprés”. Hoy he recibido un mail con el anuncio de un coloquio
sobre el tema: “Estar ahi estando aqui”; no sé exactamente de que se trata pero
a lo mejor quieren decir que con internet se puede hacer el trabajo de campeo.....

Si decia que “la posicién del antropblogo profesional que “vay viene', y mds
todavia, la del universitario que por sus obligaciones docentes no puede prolon-
gar mds de tres o cuatro meses sus misiones, me parecia dificil de mantener”, era
porque tenfa en cuanta la oportunidad que tuve de estar alli varios anos seguidos.
Con tres o cuatro meses, todo se me hacfa corto... Y cuando digo “va y viene”
es porque los mismos evuzok me dieron una divisa o sobrenombre que también
daban a otros y que decia “angaso, angaké” (“viene y se va’) y yo acostumbraba
a afadir “pero volveré” (mayidugan so). Mi propésito hay que interpretarlo, en
todo caso, en el sentido de que nuestro “oficio” exige que nuestros terrenos sean
lo mds largos mejor y que, dentro de lo posible, hay que mantenerlos constante-
mente si queremos ser especialistas en algo. Sobre este punto hay que decir tam-
bién que resulta dificil mantener una relacién a distancia, epistolar... Ademis,
debo decir que actualmente la mayoria de los Evuzok con quienes mantuve una
relacién mds o menos estrecha, estdn ya muertos. Los Evuzok son actualmente
para mi una especie de abstraccién, como un “concepto vacio” (como dirfan los
lingiiistas) de todo contenido concreto pero que en cualquier momento puedo
llenarlo con un sentimiento, con un recuerdo, con una emocién, con un trabajo,
con una ficha releyendo sus palabras, consultando el diccionario, escuchando su
voz, sus musicas... gracias al trabajo hecho al principio de mi jubilacién y que
consistié en digitalizar todas mis cintas magnetofénicas. Y ahora lo tengo mon-
tado de tal manera que con un solo clic puedo escuchar a un Evuzok hablando
del tema que me interesa.

Pero volviendo al trabajo de campo anadiré que no debemos caer en una
cierta idealizacién del mismo como si fuera suficiente. El trabajo en los archivos,
el de escribir..., el docente.... etc... es tan importante en nuestra “prictica pro-
fesional” como el trabajo de campo.

J.A: ;Qué nos dirias a los antropdlogos africanistas espanoles posteriores a ti que,
ante la casi imposibilidad de obtener financiacion para un trabajo etnogrdfico pro-
longado en Africa, hemos tenido que conformarnos con prolongar nuestras repetidas
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misiones “menos de tres o cuatro meses” y acogiéndonos a todo tipo de pretextos aca-
démicos para viajar alli?; ;crees que lo que en nuestras Universidades se ensenia que
es “hacer etnografia” tiene alguna relacion con su prdctica efectiva en las condiciones
actuales de Africa y de la investigacion antropoldgica en Espana?; jse te ocurre alguna
sugerencia para mejorar la catastrdfica situacion actual de la investigacion etnogrdfica
espanola en Africa?

L.M: No, no tengo ni ideas, ni consejos a dar para mejorar la catastréfica
situacién actual de la investigacién etnogréfica espafiola en Africa. Pero pienso
que el problema mayor estd en la misma Antropologia que a pesar de las referen-
cias dadas a los alumnos sobre las etnografias de todo el mundo (sobre todo para
criticarlas y tratarlas de coloniales), en la prictica orientan las investigaciones de
estos alumnos sobre nuestra propia sociedad. Recuerdo que dando un curso de
doctorado sobre Africa en la UAB (que siempre ha mostrado una cierta sensi-
bilidad hacia las investigaciones sobre otros paises), un alumno me dijo: “Al fin
he podido reconciliarme con la antropologia”. Habia escogido la Antropologia
porque querfa formarse en el conocimiento de las otras sociedades, oy6 hablar
principalmente de la suya y terminé teniendo que investigar sobre la sociedad
en que vivia. Hasta que la Antropologia tout court no recupere esta real apertura
sobre las otras sociedades (sin olvidar claro estd la nuestra) y formemos realmente
especialistas de las mismas, la antropologia africanista sufrird de esta situacién
actual.

J.A: Segiin expones en tu autobiografia etnogrdfica y acabas de corroborar, a los
Evuzok les resultd mds ficil asignarte un lugar, una “identidad”, en su cultura y en
su interrelacion cotidiana contigo, cuando eras misionero que cuando volviste como
antropdlogo: incluso llegaron a producirse —reconoces- situaciones ambiguas y peligro-
sas en las que te sentias “bajo sospecha”. Lo curioso es que, en tu caso personal, por el
contrario, la “crisis de identidad” que habias padecido como misionero al relacionarte
con ellos parece resolverse del todo con tu “conversion” a la antropologia.

L.M: Me recuerdas las situaciones ambiguas y peligrosas que vivi. Recuerdo
que Jeanne Fevret, hablando de la brujeria en Francia, dice que para comprender
bien ese fenémeno “il faut étre pris”, es decir ser “partie prenante” de este fend-
meno, como en su caso, que fue considerada como “embrujada”. En Africa esto
no marcharia y es lo mds grave que te pueda suceder. Bastante antes de irme a
Francia, organizamos una visita con un ngéngang que vivia en un poblado algo
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lejano y con quien habia tenido mucha relacién. En esta visita estaban Tonia
Cortadellas, médico, que dirigfa el hospital que Agermanament con Medicus
Mundi habiamos creado, 'abbé Barthélemy Amat que se encontraba en Ngo-
vayang, Josep Ribera que durante mucho tiempo después fue el Presidente de
CIDOB y en aquel entonces (después de estar en Chile) se cuidaba del Agerma-
nament en Barcelona, y vino a visitarnos, y yo, claro estd. Llevamos una garrafa
de vino tinto y otros presentes. Pasamos varios dias en su poblado. Nos hablé
mucho de sus actividades como ngéngang, Yendo por el bosque con él nos ense-
fiaba, a Tonia y a mi, para qué servian ciertas plantas. Al cabo de un tiempo me
fui a Francia y me sucedi6 Barthélemy Amat. El ngéngang se puso enfermo: crisis
que nosotros llamarfamos de locura. En sus delirios decia que hablaba conmigo.
La familia le llev$ para que lo viera otro ngéngang. Este diagnosticé que la causa
estaba en nosotros, que habfamos “robado” sus poderes y que, para empezar a
controlar aquella situacion, lo que la familia tenfa que hacer era devolvernos lo
que le habfamos ofrecido. Y asi lo hicieron, dirigiéndose a Barthélemy Amat. La
cuestion era delicada. Ahora me doy cuenta que hablo de ello en Soy hijo de los
Evuzok. Alli pues te remito. Cuando iba por tres o cuatro meses y me concentra-
ba mds particularmente a los ngéngang (Mba Owona, por ejemplo) es logico que
la gente se preguntara: ;qué busca yendo tan a menudo a ver a los ngéngang? Mi
situacién era ambigua porque se daban cuenta de que yo sabia (y habia escrito)
muchas cosas, por ejemplo, sobre la medicina tradicional. Alguna persona incluso
me habfa pedido que le diera un remedio para curarla. Yo me explicaba diciendo
“‘mayen vé nyenan, ma tégé bo” (algo asi como: yo aprendo -o sé- para aprender, no
para practicar). Pero este “saber” gratuito, el saber por el saber, muchas veces es
dificil de comprender. Esto no quita para que, al menos actualmente, nuestros
escritos sirvan un poco de aide-mémoire. Hace poco recibia un mail del hijo
de un viejo amigo evuzok que, en su nombre, me decia que hace poco fueron
a visitarle los hijos del que dirigia (porque se le atribuia el poder para hacerlo)
un rito que mi amigo habia celebrado en la década de los sesenta. Mi amigo
les mostré el libro en el que yo describia ese rito (el #00) acompafdndolo con
algunas fotos. Se emocionaron -me decia el mail- y encontraron en ese libro cosas
que su padre no les habfa ensefiado. Algo parecido me contaba un colega mio
que una vez jubilado volvié a la India, sobre el terreno en que habia trabajado.
Iban a celebrar un rito y la gente le pidié cémo lo celebraban antano ya que él
lo habia estudiado... Es un punto importante. Es por esa razén que estoy muy
satisfecho del trabajo que pude hacer al principio de mi jubilacién y que consisti6
como ya sabes en digitalizar todos mis archivos orales.

ENDOXA: Series Filosdficas, n.° 37, 2016, pp. 37-77. UNED, Madrid



ENTREVISTA CON LLUIS MALLART 71

J.A: Desde que te convertiste en antropdlogo profesional, ;no has vuelto a sentir,
como resultado del contacto etnogrdfico, nada parecido a aquella vieja “crisis de
identidad” como misionero, ésta vez “crisis de identidad” como antropdlogo? Dicho
de otro modo: jtienes claro cudl es el lugar, el papel, la funcion, la “identidad” del
antropdlogo en general —y del antropdlogo africanista en particular- en el mundo
actual, en el Africa actual, en la antropologia académica y la Universidad espanola
actuales?; ;qué tareas y “obligaciones” te asignas a ti mismo en relacién con los Evuzok
y en relacidn con tus colegas de “profesion”, los antropdlogos actuales?; ;qué te gustaria
dejarnos en herencia a los antropdlogos africanistas espanoles?; ;qué lugar crees que te
asignan y desearias que te asignen los Evuzok a ti y a tu obra sobre ellos?

L.M: Son muchas preguntas. Intentaré contestar algunas. Quizds sea un
poco inocente como alguien dirfa hablando de los antropdlogos. Es igual. Me
parece no haber padecido ninguna crisis de identidad como antropélogo. De una
manera muy coloquial siempre digo que, personalmente, me lo he pasado muy
bien y he tenido mucha suerte en mi andadura antropolégica, lo cual no quita
para que, a veces, sobre todo en Espana, institucionalmente, me lo haya pasado
mal. Pero creo que son cosas distintas. Durante los afios que estuve en Paris
nadie cuestioné mi orientacidén africanista, sino mds bien lo contrario. Lo mismo
diria de los otros colegas que trabajaban en Asia, América... No ha sido el caso
en Espafia 0 al menos en Catalufia, donde siempre he tenido que justificarme
de que era africanista. Algo de ello reside ya en la denominacién: se me ha con-
siderado mds bien como etnélogo (sin duda porque habia hecho mucho terreno)
que como antrop6logo. Parece que aqui los antropSlogos tienen la exclusiva de lo
tedrico y en consecuencia son destinados a dar las grandes orientaciones para esta
disciplina: todos son teéricos, dejando a los etndlogos la tarea de recoger simple-
mente los datos. En Francia quizis no pretendiamos llegar tan alto. Recuerda lo
que decia Lévi-Strauss sobre la etnografia, la etnologfa y la antropologia, que él
consideraba como tres etapas interrrelacionadas de una sola y misma disciplina.
Ademds en aquellos tiempos, no sé ahora, no existian en Francia doctorados en
antropologia social o cultural, sino doctorados en etnologfa... Es mds pues que
una simple cuestién de etiquetas...

Me preguntas: ;qué tareas y obligaciones me asigno a mi mismo en relacién
con los Evuzok y en relacién con mis colegas de “profesion”....2 No sé como con-
testarte. Quizds durante toda mi andadura antropolégica me haya asignado un
“compromiso intelectual” con los Evuzok. He escrito en alguna de las respuestas
a tus preguntas que quizds fuera infiel con la Iglesia pero he intentado ser fiel con
el pueblo Evuzok, con ese “compromiso intelectual” mio que me ha conducido
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a ensefiar y a escribir sobre este pueblo, intentando a través de ellos dar a cono-
cer el continente africano y todo aquello que comporta nuestra disciplina. He
escrito en francés. He escrito en cataldn. El problema de los antropélogos es
que escribimos para nosotros mismos. Escribi en francés porque era mi lengua
“profesional” y me consuela pensar que, siendo la lengua oficial del Camertn,
mis estudios sobre los Beti puedan interesar a los estudiosos de aquellas cultu-
ras. Escribo en cataldn porque es mi lengua materna y me encuentro muy bien
con ella. Me sabe mal no poder decir lo mismo del castellano. Pienso que ésta
es la razén principal pero hay otra razén: pensaba que era una manera de hacer
descubrir Africa a mi gente (el pueblo cataldn, el mundo de la Academia...),
pensaba que podiamos hacer “antropologia” en nuestra lengua.... pero en general
los antropélogos catalanes se interesan poco por Africa. Es cierto que han hecho
varias ediciones (cuatro o cinco, no recuerdo) de Sdc fill dels Evuzok, dos en cas-
tellano, una en italiano, y me consta que al cabo de 23 anos se sigue leyendo. Me
sabe un poco mal que mis libros mds “serios” (en cataldn o en francés) apenas se
conozcan aqui. Nadie se ha propuesto traducir al menos un capitulo de Ni dos
ni ventre. T al menos lo has intentado®®. Y te lo agradezco sinceramente. Sobre
otros escritos en cataldn hay un problema. Pongamos por caso el Sisterna médic
d’una societat africana en dos tomos que yo considero como un compendio de
mis investigaciones sobre los Evuzok, impecablemente bien editado por el emble-
matico [nstitut d’Estudis Catalans; otro libro Cara i crew. Imatges i paraules d’un
joc d'atzar africa publicado por el Instituto per la Recerca del Patrimoni Cultural.
Estos libros tienen un problema: que se editan por institutos prestigiosos gracias
a subvenciones recibidas y, cuando sale el libro, ya estd en cierto modo pagado.
Se editan mds por el prestigio que por otras cosas; se envian a algunas instituciones
nacionales y extranjeras (segtn la subvencidn recibida, porque los envios resultan
caros), se hace poca difusién y al cabo de poco tiempo mueren en los sétanos de
estas instituciones; y ahora con las ediciones digitales publican solamente algunos
ejemplares y es dificil encontrarlos en cualquier librerfa. Claro que son libros muy
especializados... y muy aburridos.... y a pesar de todo, me sigo diciendo que he
tenido mucha suerte y que lo esencial de mis trabajos ha sido publicado. Pero
ya hace tiempo que no me preocupo demasiado por ello. Escribo y lo guardo en
el ordenador. Asi sucedi6 con los dos libros mencionados. Hacia dos o tres afios
que los tenfa terminados y archivados en una carpeta y copiados en algin CD.
Se enteraron los institutos mencionados y los publicaron. Reconozco que estos

38 Lluis se refiere aqui al proyecto frustrado —por motivos editoriales y comerciales que

serfa prolijo explicar aqui- de incluir una version castellana de Ni dos ni ventre en una antolo-
gia de textos de Antropologia de la Religién.
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libros son dificiles de editar. Ahora hay la solucién electrénica. El servicio de
publicaciones de la URV me ha publicado un libro sobre el muvet que, asimismo,
hacia mucho tiempo que lo tenfa escrito y archivado. Y ahora quieren publicarme
electrénicamente otro libro, éste de homenaje a los informantes (a quienes doy
nombre y apellido....) de los etnélogos, que son los grandes ausentes de nuestras
producciones y que, igualmente, hace mds de dos afios que dormia en un archivo
de mi ordenador. CEIBA me publicé el ano pasado, en castellano, el libro escri-
to hace mucho tiempo en cataldn, La Dansa als Esprits, Itinerari iniciatic d’un
medecinaire africa. La edicion en castellano va acompanada ademds con un DVD
con la pelicula-documental (que a mi me gusta mucho) de Ricardo Isco sobre el
“medecinaire” (ngéngang....) del que hablo en el libro... Con los Evuzok, pues,
me asigno la tarea que todavia voy haciendo y que consiste en ir escribiendo.
Cuando terminé mi texto de homenaje a los informadores (que para mi fueron
algo mds que simples informadores) me di cuenta o reflexioné sobre el tema antes
insinuado de escribir siempre para nosotros mismos, el mundo académico o, con
escritos menos académicos, a un publico mds amplio y ello a través de todos los
medios que tenemos a nuestro alcance. Pues bien, reflexionando sobre ello se me
ocurrié escribir un libro en ewondo y francés con unos 7 o 8 apéndices en el que
presente elementos muy concretos de su cultura. Un par de ejemplos: cuando
en la década de los 60 estaba alli se me ocurrié hacer un croquis de todos los
poblados (unos 70 mds menos); en estos croquis estaban dibujados con lineas
rojas imaginarias los distintos mwvok que formaba la sociedad evuzok en aquel
momento. Pues bien, este apéndice ya lo tengo preparado. Otro ejemplo de
apéndice: durante mi estancia recogi muchos méndan (ndan en singular) que
son los divisas usadas por la gente para llamarse con el tam tam o con una forma
de voz especial (sin el texto) para llamarse los unos a los otros de un campo por
ejemplo a otro.... Las frases de estos méndan son como proverbios.... y tengo mds
de doscientos en mis notas (y traducidos ya al francés). Este apéndice no estd del
todo terminado pero si muy avanzado. Otro ejemplo: en el diccionario etno-
botdnico con mds de 400 plantas que me publicaron en La foréz de nos ancétres
(en francés pues) y en El sistema médic... (en cataldn) aparecen las descripciones
de estas plantas que sobre el terreno escribi directamente en ewondo. Pues bien,
en este apéndice voy retomando estas notas para que les evuzok de hoy puedan
ver como sus antepasados hablaban de aquellos 4rboles. Pero es un trabajo muy
largo. No sé si tendré fuerzas suficientes para terminarlo. Me gustaria pero mis
83 anos... El ideal (para mi) seria escuchar de nuevo las cintas y ver cémo las
diferente personas van hablando — y escribirlo siempre en ewondo - sobre nocio-
nes fundamentales de su universo socio-simbdlico: el evw, mgbél, nkuk, mmimie,
mbok, ayon....con algunas genealogias (se las pediria a Houseman), etc. etc.....
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Un apéndice que ya tengo terminado consiste en ofrecer un cierto nimero (no
todas) de recetas de curacién (publicadas ya en el Sistema médic...) ofreciendo
esta vez el texto ewondo y francés y casi todas las enfermedades segtin el sistema
nosogrifico de esta sociedad. He dado el titulo de MAM ME OKOBA, FEG
YE ANA (Cosas de antafio, sabiduria para hoy) a este esbozo de libro... A veces
pienso que estas cosas son, en todo caso, para el futuro... ya que los evuzok de
hoy tienen muchos otros problemas para resolver...

Este puede ser mi “legado” pero no pienso en estos términos. ;Qué me gus-
tarfa dejar en herencia a los africanistas espanoles? - me preguntas. La verdad
es que he pensado todavia menos en ello. Y la verdad es que nadie me conoce
mis alld de las fronteras de Catalufia, fuera quizds de algunos que se dedican a
Guinea, por su proximidad social y cultural, por decirlo de alguna manera.

J.A. Volvamos al punto por el que empezamos: la relacidn entre antropdlogos y
sacerdotes, entre la Antropologia y la Iglesia. El primer fang de Guinea que se doctord
en antropologia en la UNED, Joaquin Mbana (lo recordards porque ti formaste
parte del tribunal) abre su tesis con un agradecimiento a la Santa Iglesia Catdlica y
Romana, en la que estuvo a punto de ordenarse. Actualmente, por cierto, es embaja-
dor de Guinea en el Vaticano. Dos de los antropdlogos guineanos, también fang, que
pertenecen al CEAH, Luis Ondd y Bienvenido Nzé, son sacerdotes, catdlico el primero
y ortodoxo el sequndo. ;Se ha producido también entre los Evuzok esta conversion de
algunos de ellos en sacerdotes cristianos ylo en antropdlogos que invierte, de alguna
manera, tu itinerario?; ;qué te sugiere esa aparente inversion o entrecruzamiento de
caminos?

Mds en general, ;qué piensas de la paradoja, bastante frecuente, de que muchos
intelectuales africanos aculturados en Europa, incluso licenciados y doctorados en
antropologia en Universidades europeas, promuevan una vision de su propia cultura
nativa que, a ojos de algunos antropdlogos europeos actuales, es hija de la antropologia
colonial misionera?

L.M: Como no podria ser de otra manera, respeto profundamente las opcio-
nes de Joaquin Mbana y los otros. Comprendo que agradezcan a la Iglesia
Catdlica y Romana porque seguramente a través de ella pudieron adquirir la
posicién social que ahora tienen. Es un problema de espiritu critico. Espero
que un dia lo tengan. Seria interesante comparar Guinea y Camerun sobre este
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punto. Al llegar a Africa, Camerdn acababa de proclamar su independencia. Y
el clero africano era muy critico con los religiosos misioneros. Lo habian pasado
muy mal antes de la independencia: eran considerados un poco como sacerdo-
tes de segunda categorfa. Quizds en el fondo hubiera también una cuestién de
“poder”. Y poco a poco el ser sacerdote se convirtié en un status social respeta-
do....como los funcionarios... (pero sin los medios econémicos que antes tenfan
los misioneros) Estoy muy lejos de estos temas pero pienso que la Iglesia africana
ha heredado (y quizds acentuado) muchas cosas de la Iglesia colonial, entre ellas
su conservadurismo.

También entre los Evuzok se ha producido esa conversién de algunos de ellos
en sacerdotes cristianos... tres exactamente, uno de ellos acaba de morir. El dlti-
mo que fue ordenado se llama precisamente Louis Mallart Ebela Nku (hablo de
él en Okupes a ['Afvica, p. 91-98). Es pues mi homénimo. No habria problemas
si se hiciera un ADN, te lo juro! No nos escribimos. Pienso que no le cayé muy
bien que en lugar de las cosas que pedia a los Evuzok con motivo de su orde-
nacién, se hicieran otras (y yo participé en ellas) Con el otro mantenemos una
relacién a base de algunos mail... Con el que acaba de morir recuerdo que una
de las veces en que volvi al Camertn ya como antropélogo profesional, era una
“fiesta de guardar” y me dirig{ hacia la iglesia de la misién en donde se encon-
traba la gente; al verme me puso encima un alba y me pidié que le acompafnara
al altar....como en una con-celebracién....! Barthélemy Amat (citado antes) que
entonces trabajaba en la Comunidad Europea se encontraba en Yaoundé y se
enter$ que yo estaba a Nsola. Cogid el coche y vino a verme. Llegé en el mismo
momento en que la misa se terminaba y al verme revestido con el alba me dijo:
“Luis, jotra vez?”. Bueno, te cuento ésto como anécdota...

Que yo sepa no hay ningtin evuzok convertido en antropdlogo. Esto no quita
para que de vez en cuando reciba algin mail de algtiin evuzok desconocido, hijo
o nieto de los que habia conocido, pidiéndome alguna informacién sobre los
Evuzok...
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