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África-identidad género religiones africanas

EL ÁRBOL MADRE:
IDENTIDAD Y GÉNERO EN ALGUNAS

SOCIEDADES AFRICANAS

LOURDES GONZÁLEZ PRIETO*
Coordinación de Asuntos Internacionales

del Instituto Federal Electoral

El concepto de identidad como categoría de conocimiento es
un tema recurrente para diversas disciplinas que buscan enten-
der la estructura y funcionamiento de los grupos humanos, así
como las relaciones que les dan sustento. Éste es un tema cen-
tral para la sociología, la antropología, la psicología y los estu-
dios de género, entre otras disciplinas.

Mucho se ha escrito sobre la identidad, en diversos momen-
tos históricos y desde diferentes perspectivas, dependiendo de
los fines que persiga el estudio en cuestión, y especialmente
del contexto ideológico y metodológico desde el que se escri-
be. En otras palabras, al hablar de la identidad nos enfrenta-
mos a un problema de índole teórica difícil de resolver, dada
la imposibilidad de seguir todos los caminos factibles para acer-
carnos a este tema y agotar las implicaciones que tiene para las
diversas esferas de la vida y del conocimiento.

El tema de las cirugías genitales femeninas es una de las
ventanas a través de las cuales puede intentarse una aproxima-
ción al asunto de la identidad femenina; si bien no todos los
grupos las practican, es un procedimiento que tiene que ver
con las razones profundas de la diferenciación sexual e incluso
de la visión del mundo de los grupos africanos que las realizan
en sus diversas variantes. Se trata de un tema que toca el cora-

Este artículo fue recibido por la dirección de la revista el 14 de junio de 2000 y
aceptado para su publicación el 17 de mayo de 2001.

* El presente trabajo no hubiera sido posible sin el valioso apoyo de la etnóloga
Raffaela Cedraschi, quien realizó importantes aportaciones para las reflexiones que
aquí se desarrollan y colaboró con la investigación bibliográfica.
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zón mismo de las estructuras sociales, sexuales, jerárquicas y
de poder de algunos grupos. En este punto también es impor-
tante tomar conciencia del riesgo de la generalización; obsér-
vese que el término “cirugías genitales femeninas” está escrito
en plural en el título de este trabajo, con el fin de hacer hinca-
pié en el hecho de que se trata de prácticas que difieren en
cuanto al procedimiento mismo, pero también en cuanto a su
motivación y objetivos.

Las cirugías genitales femeninas fueron estudiadas por la
antropología y la medicina en un primer momento, para des-
pués convertirse en un asunto central para discusiones más
recientes sobre temas de derechos humanos, y particularmen-
te de los derechos de las mujeres, por considerarse que ofrecen
un ejemplo arquetípico de la dominación masculina, ya que
afecta los elementos más íntimos de la integridad física, sexual
y psicológica de las mujeres.1

Una vez hechas estas aclaraciones y asumidas las dificulta-
des para encontrar una sola respuesta a las interrogantes que
plantea el tema que aquí nos ocupa, habrá que empezar por
acotar el terreno que el presente ensayo pretende abarcar, y que
consiste principalmente en apuntar los elementos básicos que de-
ben tomarse en cuenta para intentar un acercamiento a las di-
ferentes maneras de construcción de la identidad femenina en
determinadas sociedades africanas, con base en la literatura
existente, que se compone de estudios antropológicos y socio-
lógicos sobre los factores y las relaciones que determinan la
identidad, vista ésta no como una abstracción, sino como el
resultado de la interacción entre los hombres y las mujeres
que conforman las sociedades.

El principal problema al que nos enfrentamos al trabajar
este tema, es el hecho de que las herramientas conceptuales y
metodológicas de que disponemos corresponden a esquemas
ajenos al mundo africano. Ya autores como Mudimbe han ad-
vertido sobre la necesidad de tomar conciencia de que los con-
ceptos, los valores y el orden de las ideas que estructuran el

1 El análisis que aquí se hará forma parte de un trabajo de próxima aparición
sobre las cirugías genitales femeninas en las sociedades africanas, y por lo tanto no
pretende ser un análisis exhaustivo, sino simplemente una propuesta de ruta de es-
tudio.
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pensamiento científico están organizados conforme a deter-
minados paradigmas, que no necesariamente corresponden a
los esquemas dentro de los cuales funcionan los sistemas de
pensamiento africanos. Incluso gran parte de la literatura cien-
tífica contemporánea escrita por africanos a la que podemos
acceder, plantea un problema similar, como explica Mudimbe:

La cuestión es que hasta ahora los intérpretes occidentales, al igual que los
analistas africanos, han estado usando categorías y sistemas conceptua-
les que dependen de un orden epistemológico occidental. Hasta las des-
cripciones más explícitamente “afrocéntricas” y los modelos de análi-
sis, de manera explícita o implícita, consciente o inconsciente, refieren
al mismo orden. ¿Quiere esto decir que las Weltanschauungen2 africa-
nas y los sistemas de pensamiento tradicionales africanos son impensa-
bles y no pueden explicitarse dentro del marco de su propia racionali-
dad? Mi propia propuesta es que, hasta ahora, las maneras con las cuales
han sido evaluados y los medios utilizados para explicarlos se relacionan
con teorías y métodos cuyos límites, reglas y sistemas de operación su-
ponen una postura epistemológica no africana.3

Así, nos encontramos ante una consideración fundamen-
tal: en muchos estudios el concepto de identidad con el que se
trabaja no necesariamente es el más adecuado para acercarse a
una realidad social y humana que funciona bajo reglas y para-
digmas diferentes.

Un problema adicional consiste en el riesgo de caer en ge-
neralizaciones: ¿se puede hablar de la identidad africana? ¿De
cuál África estaríamos hablando? Porque África es un vasto
continente en el que viven grupos muy diversos, cuyas socie-
dades encuentran soluciones muy diferentes a los retos que
determinan su supervivencia, en áreas como la interacción con
la naturaleza, el modo de producción, las relaciones de poder
al interior del grupo, la manera de organizarse y su relación
con otros grupos humanos.

Sin embargo, y con plena conciencia de las limitaciones
existentes, tanto en el material disponible como en los enfo-
ques con el que estos temas han sido trabajados, lo cual nos

2 Cosmovisones (en alemán en el texto original en inglés). En todas las citas en
otros idiomas la traducción al español es mía.

3 V. Y. Mudimbe, The Invention of Africa. Gnosis, Philosophy, and the Order of
Knowledge, Indiana University Press, Bloomington, Indiana, 1988, p. X.
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obliga a cuestionar permanentemente los significados y estruc-
turas de pensamiento que subyacen a los textos consultados, es
importante y útil intentar explicar cómo funcionan los ele-
mentos sociales, relaciones y dinámicas que conforman y de-
terminan la definición de la identidad entre los hombres y las
mujeres en algunos grupos africanos, a través de la lente que
nos ofrece el análisis de las cirugías genitales femeninas y su
referente en los ritos de iniciación, tanto masculinos como fe-
meninos.

Terminología

La utilización del término cirugía genital femenina en el presen-
te trabajo obedece a la intención de encontrar una postura lo
más objetiva y neutral posible, ya que los demás términos exis-
tentes, como mutilación o circuncisión, no son adecuados de-
bido a su carga ideológica o a su imprecisión, lo que se explica-
rá a continuación.

Las cirugías genitales femeninas en África reciben diver-
sos nombres de acuerdo con el tipo de operación que se realiza,
y esto depende de la localización y extensión de los tejidos que
son afectados o eliminados, pero también de acuerdo con la po-
sición ideológica de la persona que emplea el término. El térmi-
no circuncisión femenina,4 por ejemplo, es ampliamente usado
todavía para hacer énfasis en el carácter ritual del procedimiento,
a semejanza de la circuncisión que se realiza a los hombres, aun
cuando en términos estrictamente médicos y antropológicos
la equivalencia no es exacta, ya que en el caso de las mujeres la
cirugía genital involucra tejidos y estructuras musculares mu-
cho más amplios que en el caso de los hombres, y de igual
forma las funciones genitales y sexuales sufren una importante
modificación en el caso femenino, lo que no sucede con la
circuncisión masculina, que implica solamente la resección del
prepucio. En todo caso, la operación equivalente a la circunci-
sión masculina sería la circuncisión sunna, que consiste en la

4 “Circuncidar: v. tr. Cortar circularmente una porción del prepucio”, Diccio-
nario Esencial de la Lengua Española, Larousse, p. 147.
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simple remoción del capuchón del clítoris, es decir, únicamente
de la capa epidérmica externa, sin afectar la estructura ni las
funciones de este órgano.

En varios textos se hace una analogía entre la mutilación
genital femenina y la castración masculina, al definir la muti-
lación como un instrumento efectivo para controlar la capaci-
dad de resistencia y el potencial de rebelión entre las mujeres,
en el marco de la lucha de poder primigenia entre hombres y
mujeres,5 como se ejemplifica en la siguiente mención de un
mito de origen somalí:

Había una vez una mujer llamada Araweelo, que reinaba sobre los te-
rritorios que ahora conforman Somalia. Era tan poderosa que acostum-
braba castrar a todos los machos al nacer. Ella creía que los machos cas-
trados se someterían a su mandato y nunca representarían una amenaza
para ella. Finalmente Araweelo fue asesinada por un pariente masculi-
no, a quien ella había exentado de la castración. Entonces su cuerpo fue
quemado y distribuido en las diferentes regiones de Somalia. Sus mo-
numentos funerarios están por toda Somalia. Después de su muerte los
hombres sobre los que ella reinaba, en busca de venganza, empezaron a
mutilar a las mujeres mediante la operación de la infibulación, como una
posible analogía de la castración.6

El término cirugía genital femenina (CGF), es el más usado
y actualmente aceptado como preciso y neutral por la litera-
tura contemporánea sobre el tema, sea en textos especializa-
dos que estudian la CGF como fenómeno cultural, o bien en
textos de literatura médica.7 Muestra de este nuevo uso apare-

5 Cfr. Anke Van Der Kwaak, “Female Circumcision and Gender Identity: A
Questionable Alliance?”, Social Science and Medicine, vol. 35, núm. 6, 1992, pp. 777-
787.

6 Dirie, M. A., “Female Circumcision in Somalia: Medical and Social Implica-
tions”, SOMAC/SAREC, Mogadiscio, Somalia, 1985, apud ibid., p. 777. (El subrayado es
mío).

7 Por ejemplo su uso entre autores médicos israelíes en un artículo sobre pobla-
ción beduina en Israel, al utilizar la definición de cirugía genital ritual femenina (ri-
tual female genital surgery-RFGS), porque este término permite agrupar todos los tipos
de operación que se realizan, sin la carga ideológica que implica el término mutilación.
Sin embargo, hay que apuntar que el uso de este término no se aplica en todos
los casos, si se toma en cuenta que las motivaciones para estas operaciones no son las
mismas en todas las culturas; es decir, no en todos los casos se trata de un acto ritual,
sea porque predominan otras motivaciones que le dan razón de ser en cierta sociedad,
o bien porque con el tiempo en algunas culturas estas operaciones han perdido su
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ce en autores africanos como el nigeriano Emmanuel Baba-
tunde en un libro de reciente aparición.8

Ahora bien, en cuanto a la ubicación geográfica y numéri-
ca de la práctica, de acuerdo con estimaciones de grupos de de-
rechos humanos como la organización GAMS, actualmente exis-
ten 100 millones de mujeres en el mundo que han sufrido algún
tipo de mutilación sexual.9 De éstas la mayor parte son muje-
res africanas provenientes de países localizados al sur del Sahara,
y en menor número de otras regiones del mundo como la pe-
nínsula arábiga (Omán, Yemen), el Sur de Asia (Indonesia y
Malasia) y América (zona amazónica del Perú).

Los estudiosos no han logrado definir con exactitud el
origen de estas prácticas. En cuanto a sus referencias históri-
cas, el documento escrito más antiguo que se ha encontrado
sobre la cirugía genital femenina proviene de un documento
de la época ptoloméica del siglo II antes de Cristo, que trata
sobre la cuestión de un litigio pecuniario entre un hombre y
una mujer, en el que ésta última “está en edad de someterse a
la circuncisión, conforme a la tradición egipcia”.10 Cabe men-
cionar que no obstante la antigüedad de esta referencia, la pri-
mera mención en documentos escritos sobre la circuncisión
masculina, que es también egipcia, se remonta a una época mu-
cho más antigua que la referencia sobre la cirugía genital feme-
nina.11

Con base en estos documentos históricos, algunos exper-
tos defienden la teoría del origen egipcio de la práctica, si bien
se desconocen sus motivaciones y objetivos en el contexto so-
cial, y a partir de ahí proponen la teoría de la difusión de esta

carácter ritual. Abde Asali et al., “Ritual Female Genital Surgery Among Bedouin in
Israel”, Archives of Sexual Behavior, vol. 24, núm. 5, 1995.

8 Emmanuel Babatunde, Women’s Rites Versus Women’s Rights: A Study of Cir-
cumcision Among the Ketu Yoruba of South Western Nigeria, Africa World Press,
Trenton, Nueva Jersey/Asmara, Eritrea, 1998.

9 GAMS significa Groupement pour l’Abolition des Mutilations Sexuelles. Sylvie
Véran, “Excision: le supplice des innocentes”, Le Nouvel Observateur, del 4 al 10 de
febrero de 1993, p. 66.

10 Se trata del decimoquinto papiro griego del Museo Británico. Michel Erlich,
Essai sur les mutilations sexuelles féminines, Editions L’Harmattan, París, 1986, p. 41.

11 Inscripción encontrada por Loret en 1899 sobre las paredes de un monumen-
to funerario de la IV dinastía en Saqqarah, Ibid., p. 40.
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práctica a partir de Egipto como centro de irradiación hacia el
occidente, África occidental y regiones de África central; ha-
cia el sur y el oriente en el cuerno de África, e incluso hacia el
este y el noreste, en Palestina y algunas zonas de la península
arábiga.

A pesar de su evidente antigüedad, hasta fechas recientes
el tema de la cirugía genital femenina era poco conocido fuera
del ámbito de la investigación etnográfica y antropológica, so-
bre todo en medios no africanos, pero en las dos últimas déca-
das la prensa internacional se ha encargado de hacer de éste un
tema para debate. Aun así, la investigación se dificulta hoy en
día, debido a que una parte importante de los primeros es-
tudios sobre el tema tendían a tratarlo desde una perspectiva ex-
terna y parcial; actitud que no ha desaparecido del todo en la
literatura contemporánea, sea porque corresponde a una visión
francamente colonialista que ve en la llamada mutilación genital
femenina la prueba del primitivismo cultural de los pueblos
africanos y utiliza argumentos y juicios etnocentristas y racis-
tas, o porque corresponde a una postura militante en favor de
los derechos de la mujer, en especial de su integridad física, en
el marco de la defensa de los derechos humanos universales.

Es importante señalar aquí que no se trata de ninguna ma-
nera de una práctica suspendida en el tiempo, sino de una expre-
sión cultural y social que evoluciona al igual que los demás
actos humanos. Así, en ocasiones dentro de una misma etnia
se realizan diferentes tipos de cirugía genital femenina, o bien
en un mismo grupo pueden haber cambiado los usos y tradi-
ciones de manera tal que en un tiempo se haya realizado un
tipo específico de operación, pero con el paso del tiempo la
práctica evolucione, ya sea hacia su desaparición o hacia una
modalidad diferente:

Para Chippaux (1961) y ciertos autores más recientes, las mutilaciones
genitales femeninas tienden a modificarse después de algunas decenas
de años. […] Esta evolución se traduce a menudo por el paso de una for-
ma mutilatoria a otra que lo es menos, o bien por el abandono puro y
simple de la práctica, lo cual está subordinado a múltiples factores, prin-
cipalmente socioeconómicos.12

12 Erlich, op. cit., p. 29.
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Las cirugías genitales femeninas aquí mencionadas pueden
ser analizadas principalmente desde dos planos: el social y el
simbólico. Como práctica social, en aquellas sociedades en las
que se practican cirugías genitales femeninas y masculinas como
parte de los ritos de iniciación, éstas se constituyen en un meca-
nismo de adquisición y reafirmación de la identidad sexual y
del sentido de pertenencia al grupo. Como práctica simbólica se
insertan en el contexto de los mitos de origen y la cosmogonía de
muchos pueblos africanos, que la consideran como un medio
para lograr la identidad única, completa y diferenciada como
hombre o como mujer, como se verá a continuación.

Las cirugías genitales femeninas en el contexto
de los ritos de iniciación

No todos los tipos de cirugía genital femenina corresponden
necesariamente a un rito de iniciación; diversos grupos en Áfri-
ca realizan ritos de iniciación en los que no se incluye la ciru-
gía genital, o bien hay otros grupos que practican cirugías geni-
tales —principalmente es el caso de la infibulación— cuya lógica
no está vinculada con ningún rito de iniciación. Por otro lado,
existen también casos de grupos que históricamente incluían
algún tipo de cirugía genital en sus ritos de iniciación para las
mujeres, pero debido al cambio de vida que significa la migra-
ción a las ciudades, la significación ritual de la cirugía genital
ha ido desapareciendo, y actualmente se realiza sin ninguna ce-
remonia ritual asociada.

Una característica importante de los ritos de iniciación es
su observancia como requisito para integrarse a la sociedad
con una identidad social completa, que implica conocimiento
y capacidad de ejercer los derechos y obligaciones de la edad
adulta en su comunidad. Por otra parte, se trata de un proceso
que prepara a la persona para asumir su identidad sexual como
hombre o como mujer. Para muchas sociedades africanas que
practican ritos de iniciación, las personas no nacen hombres o
mujeres, sino que se hacen hombres y mujeres mediante las
ceremonias comprendidas en los ritos de iniciación. Por este
motivo, que tiene que ver con prestigio social por un lado, pe-
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ro sobre todo con la adquisición de una identidad sexual defi-
nida y adulta, los ritos —como norma social— se convierten
en un deseo compartido por todos los miembros del grupo,
como explica Turner:

A Durkheim le fascinaba el problema de por qué muchas normas y mu-
chos imperativos sociales son considerados por quienes tienen que ob-
servarlos al mismo tiempo como “obligatorios” y como “deseables”.
Los estudiosos están dándose cuenta de que el ritual es precisamente un
mecanismo que periódicamente convierte lo obligatorio en deseable.
Dentro de su trama de significados, el símbolo dominante pone a las
normas éticas y jurídicas de la sociedad en estrecho contacto con fuer-
tes estímulos emocionales.13

Los ritos de iniciación forman parte de procesos conocidos
como ritos de paso, y que marcan los momentos cruciales de
la vida de la persona humana: iniciación, matrimonio, embara-
zo, nacimiento y muerte. De acuerdo con el estudio clásico de
Van Gennep, los ritos de iniciación corresponden a una “pu-
bertad social”,14 que no siempre coincide con la pubertad fisio-
lógica, pero que se inscribe en las etapas de desarrollo que debe
seguir un individuo para asumirse como miembro de su socie-
dad, y así ocupar el lugar que le corresponde.

Los ritos de iniciación son una de las etapas más importan-
tes en la formación social de la persona. Como explica Vergiat:

Para acceder a la clase superior, el individuo debe seguir una iniciación
que lo educará y lo preparará para su función social futura. Su vida
pasada ya no cuenta; su función ha terminado. El individuo debe reno-
varse física y socialmente. Debe morir simbólicamente para renacer y,
una vez cambiado, progresar.15

Los ritos de pasaje se dividen en tres etapas principales,
que a su vez están estructurados de aspectos rituales bien dife-
renciados: ritos de separación, ritos de margen y ritos de agrega-
ción; o expresado de otra manera, ritos preliminares o etapa

13 Victor Turner, La selva de los símbolos, Siglo XXI, México, 1980, p. 33.
1 4 Idem .
15 A. M. Vergiat, Les rites secrets des primitifs de l’Oubangui, París, 1951, apud

Angelo Castiglioni y Alfredo Castiglioni, Venere Nera, Ediciones Lativa, Varese, 1985.
(La traducción del italiano es mía).
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de separación, ritos liminales o etapa de margen y ritos postli-
minales o etapa de agregación. En este punto cabe señalar que
la presente descripción es un esquema general para facilitar la
comprensión de las etapas involucradas en los ritos de paso y
por consiguiente los ritos de iniciación, pero de ninguna ma-
nera se trata de un patrón rígido e invariable, sobre todo si to-
mamos en cuenta que el aspecto ritual, como otros elementos
de las construcciones sociales y simbólicas de los grupos hu-
manos, evolucionan y se adaptan a las necesidades de vida de
los hombres y mujeres. Así, podemos afirmar que las tres eta-
pas que se acaban de describir se expresan en la práctica de ma-
neras muy diversas dependiendo de la etnia, del momento his-
tórico del que se trate y del entorno del grupo humano en
cuestión.

En el caso de la circuncisión masculina como rito de inicia-
ción, las tres etapas descritas corresponden a momentos bien di-
ferenciados de aprendizaje, según explica Victor Turner16 en
su estudio sobre el rito de circuncisión masculina (Mukanda)
entre los Ndembu de Zambia. Estas tres etapas se definen como
Kwing’ija (invitación a entrar), Kung’ula (la reclusión) y Kwi-
disha (el retorno).

La primera etapa de separación implica la salida del niño
de su entorno familiar, que puede ser de manera total o par-
cial, para integrarse a un grupo de jóvenes de su mismo rango
de edad que serán instruidos en los deberes y obligaciones que
implicará para ellos convertirse en miembros activos de su
sociedad u hombres adultos.

Una vez en marcha esta separación se llega a la segunda
etapa o liminal, en la que los jóvenes se encuentran separados
real y/o simbólicamente de su entorno social y familiar, en un
proceso que podría describirse como la crisálida, que es el pa-
so intermedio entre el gusano y la mariposa. En este momento
los individuos han “muerto” socialmente, y por ello la variada
y rica simbología relacionada con la muerte; por ejemplo el
uso del color blanco en la decoración corporal o el uso de ro-
pas blancas, o incluso acciones simbólicas como guardar silen-

16 Victor Turner, La selva de los símbolos, Siglo XXI, México, 1997 (1ª. ed. en es-
pañol, 1980).
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cio, comer exclusivamente con la boca sin utilizar las manos,
aprender un idioma secreto o adquirir un nuevo nombre.

Cuando concluye esta etapa liminal se realiza la ceremo-
nia de la circuncisión, que se concibe como un paso necesario
que liberará al individuo de su pasado infantil y andrógino,
para convertirse en adulto y hombre diferenciado. Recorde-
mos que en el imaginario de muchos grupos africanos la infancia
se asocia con una identidad ambigua y no diferenciada entre
hombres y mujeres; el prepucio masculino es considerado la
expresión de la parte femenina heredada del dios creador en
los hombres, mientras que el clítoris femenino es la expresión
de la parte masculina en las mujeres. Sólo mediante la elimina-
ción o muerte de esta doble esencia se puede acceder a la iden-
tidad completa y diferenciada como hombre o como mujer.

Los relatos míticos explican simbólicamente, mediante los personajes
primordiales y sus acciones, la “argumentación” por la cual se comprende
(y se justifica) el orden de las cosas y el de los hombres. Tres modelos
parecen predominar: la androginia que ha realizado la unión ideal de
las diferencias, que es el ser completo (según la interpretación fon) y
que figura un creador de orden y un garante de continuidad; la pareja
de gemelos de sexo opuesto cuya unidad procede del nacimiento co-
mún (el buen nacimiento, siempre según los fon), que simboliza la dua-
lidad domada, pero ya vulnerable, la ley de la constitución de seres por
oposición complementaria; la pareja mítica que instaura la primera re-
lación del hombre y de la mujer —en razón de sus diferencias—, y tien-
de a la unidad porque no está inicialmente dada. En este último caso, la
oposición y la complementariedad se encuentran en una relación fuerte-
mente inestable, el desorden puede hacer irrupción en cualquier instan-
te. Estos tres “modelos”, de fusión (1), de complementariedad (2), de alianza
de las diferencias (3), corresponden a “soluciones” ideales (1), imagina-
rias (2) y prácticas (3) que se dan concurrentemente a los problemas de
la constitución de un orden, de su conservación y de su inserción en el
movimiento, ya que toda vida es dinamismo. El hecho importante aquí
es la definición producida a partir de la relación masculino/femenino,
considerada como primordial y ejemplar.17

Una vez concluida la operación, se entra a la tercera etapa
de agregación, en la que los individuos iniciados pueden regre-
sar a su grupo como individuos nuevos y diferenciados, que

17 Georges Balandier, Anthropo-logiques, Presse Universitaire de France, París,
1974, p. 21.
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han aprendido lo que significa ser adulto y que han aprendido
cómo asumir su rol social y sexual en el grupo.

Para comprender la fundamentación cosmogónica de diver-
sos grupos africanos, que consideran las cirugías genitales como
la manera en que los seres humanos pueden adquirir su identi-
dad sexual diferenciada y completa, veamos el mito de crea-
ción del mundo del pueblo Dogon, según la enunciación de
Marcel Griaule:

El Dios Amma, se dice, tomó un puñado de barro, lo apretó en su ma-
no y después lo lanzó lejos como había hecho con las estrellas. El barro
se dispersó y cayó sobre el norte, que está arriba, y de ahí se extendió
hacia el sur, que está abajo del mundo, aunque el movimiento comple-
to fue horizontal. […] Este cuerpo yace boca arriba, de cara al cielo en
una línea de norte a sur, y es femenino. Un hormiguero es su sexo; un
nido de termitas, su clítoris. Amma, que está solo y quiere unirse a esta
criatura se acerca a ella. Es entonces que se produjo el primer desorden
del universo. […] En el momento en que Dios se acerca el nido de termi-
tas se levanta impidiéndole el paso enseña su masculinidad. Era el igual
del sexo y la unión no tendrá lugar. Pero Dios es Todopoderoso. Derri-
ba el rebelde nido de termitas y se une con la tierra excisada. Este inciden-
te original marcará para siempre el curso de las cosas. […]

El nommo dibuja sobre la tierra el contorno de dos almas, dos si-
luetas con forma humana, la primera trazada es femenina, la segunda
masculina, y cuando el recién nacido toma contacto con el suelo, las
dos almas lo revisten. Él es uno en su cuerpo pero es doble en lo espiri-
tual. […] Entonces el niño llega al mundo dotado de dos principios de
sexos diferentes y teóricamente pertenece a uno o a otro; el sexo de su
persona es indiferenciado. Prácticamente la sociedad le dará desde un
inicio el sexo que lleva en apariencia. […]

La vida de los hombres no podía acomodarse en estos seres dobles.
Había que decidir identificarse en el sexo que le fuera más adecuado.
[…] El alma doble es un peligro; un hombre debe ser masculino y una
mujer femenina. La circuncisión y la excisión vuelven a poner las cosas
en orden.18

En este mito se ilustra la motivación profunda de la diferen-
ciación sexual mediante un acto físico consciente y deseable,
según explica Turner, como vimos en páginas anteriores.

Los ritos de iniciación femeninos en general siguen un es-
quema similar al descrito para las ceremonias masculinas, inclu-

18 Marcel Griaule, Dieu D’Eau. Entretiens avec Ogotemmêli, Fayard, París, 1966,
pp. 15, 16, 20, 21, 147.
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yan o no una cirugía genital. El mejor y más detallado estudio
sobre este tema es el libro de la antropóloga Audrey Richards,
quien estudia la ceremonia de iniciación femenina entre los
Bemba de Zambia, en la ceremonia llamada chisungu.19 Richards
retoma conceptos trabajados por Van Gennep y Turner al ex-
plicar que la iniciación corresponde a un momento crucial en
el aprendizaje y construcción de una identidad sexual y social
de las mujeres, y hace énfasis en la manera en que las ceremo-
nias de mujeres reflejan y tratan de hacer cumplir las obliga-
ciones sociales del matrimonio y el establecimiento del grupo
de parentesco, así como los conflictos de intereses que se pro-
ducen.

Al igual que Turner, Richards define el símbolo como uno
de los componentes básicos del ritual y lo presenta como la
unificación de los dos polos del significado, que son el social
y el biopsicológico, pero no considera los ritos de iniciación
como un mero proceso de educación, al concluir que estos no
proporcionan conocimiento adicional ni el derecho a usarlo,
sino más bien expresiones que contienen referentes morales
y significados secretos, cuyo conocimiento define a las inicia-
das como mujeres diferenciadas y listas para convertirse en es-
posas y madres:

Es el conocimiento mágico de las mujeres, la propiedad y uso femeni-
no, lo que transforma a las niñas en mujeres. Aún más, lo que la chisungu
pone en claro es que la identidad femenina exitosa se enseña y se apren-
de”.20

Richards analiza también los roles sexuales en el contexto
social, en un esquema que coloca a hombres y mujeres en pa-
peles complementarios que estructuran los entramados socia-
les conforme a un pacto social tácito. Se trata de una sociedad
en la que hombres y mujeres comparten la responsabilidad de
actuar correctamente en lo referente a las reglas ideológicas
principales: honrar a los antepasados mediante el uso correcto
del sexo y del fuego, que simbólicamente representan la vincu-

19 Audrey Richards, Chisungu. A girl’s initiation ceremony among the Bemba of
Zambia, Routledge, Londres, Nueva York, 1956 (reimp. de 1982).

20 Ibid., p. xxiv.
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lación entre el poder reproductor y de transformación; es de-
cir, de la fertilidad y de su consiguiente impacto sobre la su-
pervivencia del grupo.

Estudios como el de Richards parecen apuntar hacia la
existencia de un cierto orden en la relación entre los sexos; si
bien las mujeres en las sociedades estudiadas por la antropóloga
no siempre ocupan un lugar subordinado, sí existen elemen-
tos para señalar que en diversos momentos de su vida las mu-
jeres parecen aceptar un cierto control ejercido por los hom-
bres, quienes se convierten en los principales detentores del
“dominio” —especialmente en la esfera pública— mientras que
el “poder” femenino se ejerce más bien en la esfera privada,
que es lo tocante a la crianza de los hijos y el cuidado del ele-
mento transformador simbolizado por el fuego.

La ritualidad está estrechamente relacionada con los pac-
tos que estructuran a la sociedad y la hacen evolucionar. Aquí
entramos en el campo de un importante debate que no se ha
resuelto por completo, entre quienes sostienen que los ritua-
les son un mecanismo de control social, y quienes afirman que
más bien se trata de un proceso que puede conducir hacia el
cambio o bien, hacia la estabilidad social. El planteamiento
inicial de Catherine Bell puede servirnos como punto de parti-
da para ilustrar esta discusión:

Es mi tesis general que la ritualización, como un modo estratégico de
acción efectivo dentro de ciertos órdenes sociales, en ningún concepto
útil de los términos no “controla” a los individuos ni a la sociedad. Sin
embargo, la ritualización de hecho está muy vinculada con el poder.
Muy cercana a la objetivización y a la legitimación de un orden del po-
der como explicación del modo en que son las cosas, la ritualización es
una arena estratégica para la expresión de las relaciones de poder. De
aquí que la relación de la ritualización con el control social puede apre-
ciarse mejor en términos de cómo las actividades rituales constituyen
una expresión específica y un ejercicio de poder.21

21 Catherine Bell, Ritual Theory. Ritual Practice, Oxford University Press, Oxford,
1992, p. 170.
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Identidad y género

Hemos llegado aquí a un punto central de la discusión actual,
que tiene que ver con las preocupaciones enunciadas al princi-
pio de este ensayo: ¿Es universal la tendencia a la subordinación
femenina? ¿Las tensiones sociales que se producen de manera
aparentemente natural siempre se resuelven mediante un ejer-
cicio de dominación masculina? En su análisis sobre este tema,
Sherry Ortner afirma que no se puede comprender completa-
mente la expresión real del poder masculino o femenino, sin
entender primero el marco ideológico y los principios profun-
dos de la cultura que otorga tales poderes.22

Según Ortner, las mujeres están universalmente devaluadas
porque “son vistas como más cercanas a la naturaleza que los
hombres, y estos son considerados como inequívocamente ubi-
cados en el alto nivel de la cultura”.23 Dado que la labor de la cul-
tura es controlar a la naturaleza, a los hombres se les otorga el
poder de controlar a las mujeres, y esto explica la subordina-
ción femenina universal.

Por su parte, Peggy Reeves Sanday24 no está de acuerdo
con la conclusión de Ortner y propone a su vez el siguiente
argumento para tratar de explicar las diferencias fundamenta-
les entre hombres y mujeres:

Observando desde afuera a los hombres y mujeres en las sociedades
más simples del mundo, es decir, en sociedades sin tradiciones literarias
complejas, uno se sorprende al ver el grado en que los sexos se confor-
man con una simetría conceptual muy básica, que se basa en diferencias
sexuales primarias. Las mujeres dan a luz y crían a los niños; los hom-
bres matan y fabrican armas. Los hombres exhiben sus trofeos (sean es-
tos un animal, una cabeza humana o un cuero cabelludo) con el mismo
orgullo que las mujeres muestran a su recién nacido. Si el nacimiento y
la muerte están entre las necesidades de la existencia, entonces los hom-
bres y mujeres contribuyen igualmente pero en maneras muy diferen-
tes a la continuación de la vida, y por consiguiente de la cultura. La

22 Cfr. Sherry B. Ortner, “Is female to male as nature is to culture?”, en Woman,
Culture, and Society, M. Z. Rosaldo y L. Lamphere (eds.), Stanford University Press,
Stanford, 1974, pp. 67-88.

23 Ortner, op. cit., p. 67.
24 Peggy Reeves Sanday, Female Power and Male Dominance. On the Origins of

Sexual Inequality, Cambridge University Press, Cambridge, 1981 (reimp. de 1991).
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evidencia presentada sugiere que […] el poder de dar vida es tan altamen-
te valorado como el poder para quitarla. Las preguntas en cuestión son:
1) ¿Por qué algunas sociedades desarrollan una valoración simétrica o
asimétrica de estos dos poderes? Y 2) Cómo afecta una valoración simé-
trica o asimétrica al poder secular de hombres y mujeres.25

Sanday apunta que la dominación masculina y el poder
femenino son consecuencias de la manera en que los pueblos se
acoplan a sus entornos históricos y naturales y desarrollan sus
identidades separadas. Los roles de poder masculino y femeni-
no se producen cuando los pueblos forjan su sentido de identi-
dad como tales.26

Sin embargo, la opresión masculina de las mujeres no es
una respuesta automática ni inmediata a la tensión. La domina-
ción masculina mítica aparece cuando las mujeres buscan man-
tener su base de poder y al mismo tiempo dejar espacio de
maniobra para los hombres. Por ejemplo, las mujeres pueden
reaccionar ante el intento masculino de obtener el control “si-
guiendo el juego” de equilibrar el poder formal masculino frente
al poder informal femenino. Las mujeres parecen responder al
estrés en estos casos con una actitud conciliadora:

En estos casos las mujeres ceden, porque no creen que “los árboles que
dan el fruto” o “las madres de los hombres” deban morir. Si existe una
diferencia básica entre los sexos, aparte de las diferencias asociadas con
la capacidad de reproducción humana, es que las mujeres como grupo
no han encarado la muerte de manera voluntaria en conflictos violen-
tos. Este hecho, quizá más que ningún otro, explica por qué los hom-
bres a veces se han convertido en el sexo dominante.27

En otras palabras, la diferencia fundamental entre hom-
bres y mujeres se encuentra en la respuesta que adopta cada
sexo frente a los momentos fundamentales de la existencia: la
vida y la muerte. De aquí la importancia de los ritos de inicia-
ción para la definición de la identidad sexual, ya que marcan
precisamente estos momentos cruciales de la existencia, tanto
en los procesos físicos o emocionales que tienen lugar, como en
la simbología asociada a ellos.

25 Sanday, op. cit, p. 5.
26 Cfr., Ibid., p. 11.
27 Ibid., p. 210.
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Conclusión

De lo anterior se deriva la complejidad de la definición de la
identidad en relación con los ritos de iniciación, y especialmen-
te lo concerniente a la cirugía genital femenina. Dado que es-
tas prácticas son la expresión de una interacción entre hom-
bres y mujeres, es decir, de diferentes maneras de equilibrar
dominio y poder en la sociedad, aseverar que se trata del me-
canismo de opresión de los hombres hacia las mujeres más so-
fisticado jamás creado, como hacen diversos autores que pro-
pugnan la defensa de los derechos humanos, podría pecar de
simplista.

Si bien la cirugía genital femenina contiene en su origen
elementos que apuntan hacia su establecimiento como un me-
canismo diferenciador y por lo tanto de construcción de la
identidad sexual y social de las mujeres frente a los hombres,
actualmente no se puede considerar como el único mecanis-
mo por medio del cual las mujeres definen su identidad de
género. La tendencia hacia la desradicalización o incluso aban-
dono de la práctica, optando por otros mecanismos sociales de
construcción de la identidad, muestran el dinamismo al inte-
rior de las sociedades y la capacidad de agencia de las mujeres.

Son las mismas mujeres quienes están decidiendo usar o
no la marca física de la cirugía genital como un elemento iden-
tificador. Contamos con múltiples ejemplos de cómo la adop-
ción y reforzamiento, pero también la modificación o aban-
dono de estas prácticas, constituye una afirmación de la
identidad, por contradictorio que esto parezca. Por ejemplo,
existen comunidades africanas que han optado por la defensa
de las cirugías genitales como muestra de su voluntad de resis-
tencia ante la colonización o ante el peligro de aculturación.
Muestra del primer caso lo encontramos en los postulados de
Jomo Kenyatta,28 quien considera que el rechazo de las autori-
dades coloniales de las cirugías genitales entre las mujeres kiku-
yu era un atentado contra la identidad y las tradiciones africa-
nas, y del mismo modo esta lógica persiste hoy día entre varias

28 Véase el libro de Jomo Kenyatta Facing Mount Kenya. The Tribal Life of the
Gikuyu, Vintage Book, Nueva York, 1965.
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comunidades de inmigrantes africanos en países europeos que
han adoptado la defensa de la práctica como una manera de
rebelarse ante la aculturación que se les impone.

Por otro lado, existen también comunidades en África o
de africanos en el exilio, en donde las mujeres ya no someten a
sus hijas a las cirugías genitales, por considerar que no es más
un requisito indispensable para asumir su identidad sexual dife-
renciada y su estatus adulto, es decir, que ya no forma parte de
los requisitos necesarios para ser casaderas. En palabras de una
mujer africana que vivió muchos años en México:

Nosotros debemos conservar ciertas tradiciones que son la esencia mis-
ma de nuestras sociedades. Yo creo en las iniciaciones que fortifican y
reafirman a hombres y mujeres en lo mejor que tienen en sí mismos.
Pero ante la inutilidad de un rito que no aporta nada a la niña martirizada
en su carne, en su cuerpo, en su alma, yo grito de horror.

Mi tribu practica la excisión, también la de mi esposo que es musul-
mán, pero nosotros hemos resistido las presiones que querían hacer de
nuestras tres hijas mujeres mutiladas de por vida. Nosotros pertenece-
mos a una Costa de Marfil que mira hacia el futuro apoyándose en su
pasado, pero un pasado glorioso y construido sobre valores y costum-
bres que valoran al hombre y a la mujer, juntos.29

Ambas actitudes, tanto la defensa como el rechazo a la
práctica, por contrarias que parezcan, apuntan en la misma di-
rección de asumir y adoptar una posición de sujeto y no de
objeto en las decisiones que afectan las reglas de la comunidad.
“Este asunto de la excisión debe ser discutido por las mismas
mujeres, por las africanas”, declaraba una mujer bambara en-
trevistada en 1992.30 Mediante estos nuevos planteamientos se
están provocando cambios en los pactos sociales que afectan el
concepto mismo de identidad de hombres y mujeres.

Estamos presenciando un momento de transición impor-
tante en el que las mujeres están cambiando la manera de verse
a sí mismas y a su papel social y sexual, pero —lo que es más
importante— también están cambiando su manera de ver al

29 Entrevista con la escritora Micheline Trabi-Yrie de Coulibaly, realizada en
1995 por la investigadora María Inés Rojano (no está publicada todavía).

30 Martine Lefeuvre-Déotte, L’excision en procès: un differend culturel?, L’Har-
mattan, París, 1997, p. 64.
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mundo y el futuro, y esto tendrá que incidir en la visión que el
propio mundo tiene de ellas.!

Dirección institucional de la autora:
Coordinación de Asuntos Internacionales del Instituto Federal Electoral
Viaducto Tlalpan 100, esquina Periférico Sur (edif. “D” planta alta)
Col. Arenal Tepepan, 14610 México, D. F.
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