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SUMMARY — 'Ideology and social inequality in ritual mutilations of sexual features’— Circumcision and excision are considered by functionalists within the ritual
framework of initiation, whilst structuralists rather see mutilations as signs aimed at
categorizing in terms of sex, descent group, etc. Psychoanalysts and feminists tend to
make an association with the fear of castration. The author of this article opposes
conspiracy theories. Circumcision and excision imply an act of violence against the
human body. The author looks for hidden motives. In the literature many references to
religious and hygienic motives can be found, but also (other) imaginary motives. They
lead to the hypothesis that the genitals are a focus of phantasms, an ideal place to project
partly conscious or completely unconscious human desires and fears. A specific and
often unconscious motive may be that people want to distinguish themselves from other
groups of people, who are considered as inferior, and from animals. In that case the
ritual mutilation of sexual features would be a transition from nature to culture, i.e. in
the minds of the people concerned. Circumcision and excision imply a fundamental
inequality between the sexes in respect of the physical consequences and the accompany¬
ing symbolism. The paradox of excision is that manifest adversaries consider this
operation as inhuman, whilst the women concerned often expect to become more human
by it.

INLEIDING

In de sociaal-wetenschappelijke literatuur zijn twee duidelijke
perspectieven op verminkingen van geslachtskenmerken (’besnijdenis’)
af te bakenen : een functionalistisch en een structuralistisch. Functiona¬
listen plegen de genitale verminkingen hoofdzakclijk in het rituele veld
van de initiatie te situeren. Dit is voor hen het culturele mechanisme
waarin zowel sociale als kosmologische voorstellingen van de samenle¬
ving worden geïntegreerd en gereproduceerd. Structuralisten daarentegen
zien besnijdenis vooral als een sociaal-communicaticf teken ter categori¬
sering van sekse, leeftijd, afstammingsgroep, etc. De seksuele verminkin-
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gen zijn voor structuralisten ingebed in de logica van de uitwisseling.
Eerder dan van culturele produktie van het sekse-onderscheid (onze
formulering) zouden zij spreken van constructie. Zowel de functionalisti¬
sche als de structuralistische benadering kan helderheid verschaffen.
Maar beide impliceren tevens het gevaar van reductionisme. Besnijdenis
heeft ons inziens veel meer dan alleen een integrerende rituele functie,
terwijl ook met het structuralistische markeren-om-beter-te-demarkeren
niet alles is gezegd. Bovendien bieden geen van beide theoretische
perspectieven, gefixeerd als ze zijn op de interne samenhang van
maatschappelijke systemen, enig zicht op het bestrijden of afschaffen van
besnijdenis.

Een andere relevante benadering is psychoanalytisch van aard. In de
klassieke psychoanalyse wordt circumcisie beschouwd als een symboli¬
sche castratie, opgelegd door de vader en als teken van onderwerping
geaccepteerd door de zoon.1 Ook zou de circumcisie in de pubertijd van
jongens een substituut van de eerste menstruatie bij meisjes kunnen zijn,
wat verklaard wordt uit het onbewuste mannelijke verlangen tot het
krijgen van kinderen.2 Freud zelf heeft niet over excisie gepubliceerd,
maar er wel met zijn leerlingen over gepraat, onder andere met Marie
Bonaparte. Zij zag excisie als een castrerende operatie met een feminise-
rend effect, omdat de fallomorfe genitale structuren bij de vrouw worden
geëlimineerd (Bonaparte, 1948; Nunberg, 1947). In het verlengde hiervan
wordt infibulatie door sommige psychoanalytici als een super-feminise-
ring beschouwd, maar door andere juist weer als een fantasmatische
masculinisering van de vrouwelijke sekse, als een (in de woorden van
Devereux) fallisering van de vulva. Aan excisie ligt volgens psychoana¬
lytisch georiënteerde auteurs als Erlich onbewuste mannelijke castratie-
angst ten grondslag, een visie die gedeeld wordt door sommige
feministen. In deze visie klinkt een subtiele variant van een complottheo¬
rie door. Deze noemen wij subtiel omdat het komplot zich op het niveau
van het onbewuste zou organiseren. Kan men er dan eigenlijk wel
(volledig) verantwoordelijk voor worden gesteld ?

Bewust of niet, besnijdenis houdt hoe dan ook een daad van agressie
in tegen het menselijke lichaam. Het gaat echter, zoals André Bourgeot

1 Freud, van wie deze visie is (1939), was vooral in de joodse en veel minder in niet-
joodse circumcisie geïnteresseerd.

2 Deze hypothese is van Bettelheim (1971), die zich baseerde op mythisch materiaal
van Australische aboriginals. Een van de fundamenten van zijn veronderstelling is
de subincisie, welke hij als een afgeleide van de circumcisie zag. Evenals Freud
schonk Bettelheim nauwelijks aandacht aan besnijdenis bij meisjes.
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het uitdrukt, om een "agression objective dont la finalité n’cst pas
agressive" (1989 : 15). Die agressie hoeft zich niet alleen op de
geslachtsorganen te richten. Samen met of in plaats van de besnijdenis
komen namelijk ook andere lichaamsvcrminkingcn voor. Bekend zijn het
inkepen van de gezichtshuid in Afrika en het doorboren van het
neusschot in Nieuw-Guinca.3 Mauss is een der eersten die dit verband
legt. Hij brengt de genitale verminkingen onder de noemer kosmetische
operatics, maar dan wel in de etymologisch strikte zin van het woord
(kosmos = orde). Kosmetika definieert hij als : "la beauté surajoutée au
corps (...) (ellc) peut consister en ce qui, ü des étrangers, paraït une
défiguration" (Mauss, 1967 : 96-97). Feitclijk speelt de besnijdenis echter
geen direct zichtbare esthetische rol. Men besnijdt niet om-iets-te-zicn-le-
geven. Bij een normale (= nict-gynaecologische) lichaamshouding blijft
ook bij een geheel ontklede vrouw verborgen of zij een excisie heeft
ondergaan. Maar binnen dezelfde samenleving weet men meestal wel, of
heeft men althans een gegrond vermoeden, of de vrouwclijke leden al
dan niet besneden zijn.

Hiermee is slechts een zeer beknopt — en ongetwijfeld onvolledig— overzicht van de discussie over dit fenomeen gegeven. Wat betreft
ons persoonlijke oordeel : wij keuren besnijdenis bij meisjes en vrouwen
af. Tegenover besnijdenis bij jongens en mannen staan wij min of meer
neutraal. Maar hiermee is niet alles gezegd. Dit oordeel is namelijk
gebaseerd op de waarden van onze eigen samenleving en de tijd waarin
wij leven. Dat wat als humanitair of mensclijk wordt beschouwd, is
beslist niet altijd en overal hetzelfde. Cultuurrelativisme is hier echter
misplaatst. Verontwaardiging alleen leidt niet tot beter inzicht. Naast
ideologiekritiek, of, zo men wil, een kritische filosofie, is ook vereist :
ideologie-analyse, in dit geval (culturele) antropologie. De centrale vraag
van dit artikel is daarom : wat is de achterliggende ideologie van de
rituele verminkingen van geslachtskenmerken in de verschillende
culturen ?

3 Ook kan de verwonding symbolisch worden toegebracht aan objecten buiten het
menselijke lichaam. Zo is in het besnijdenisritueel van de Merina, waar wij straks
nog iets uitvoeriger zullen op ingaan, sprake van een groep ’jongeren-wier-ouders-
nog-in-lcven-zijn’ die tuinen binnendringt, voedselgewassen steelt en vernielt, met
buitensporig veel geweld een stier slacht en zich een weg in het huis van de
besnedene vecht (Bloch, 1986, 1989).
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VOORSTELLINGEN VAN SOCIALE ONGELIJKHEID ALS ZIJNDE
NATUURLIJK EN VANZELFSPREKEND

Besnijdenis vormt een rituele overgang van het nog niet duidelijk
naar sekse gedifferentieerde kind naar de wereld der volwassenen. Bij
die initiatie wordt het geslachtclijke dualisme via een kunstmatige
ingreep gemarkeerd : een verminking van de genitaliën. Deze cultuurlijke
ingreep in de natuur van het menselijkc lichaam kan zowel bij jongens
als bij meisjes plaatsvinden. In veel samenlevingen verspreid over de
hele wereld wordt zo de geslachtclijke identiteit van mannen en vrouwen
in cultureel opzicht geproduceerd. Onder het begrip produktie in deze
ruime, maar tegelijk specifieke betekenis, verstaan wij transformatie van
de natuur door menselijk ingrijpen met het oog op (of in ieder geval een
effect van) rcproduktic van de sociale verhoudingen. In dit artikel gaat
het met name om de relatie tussen de seksen. Weliswaar is er sprake van
een structurele parallel tussen mannelijke en vrouwelijke besnijdenis,
maar ook van asymmetrie : daar waar het de seksuele, psychische en
sociale gevolgen betreft.

Besnijdenis vormt een focus van asymmetrische ideologie. Wij
definiëren asymmetrische ideologie als dét stelsel van ideeën waarin
vormen van sociale ongelijkheid worden voorgesteld als natuurlijk en
vanzelfsprekend, eventueel als door God zo gewild. Het lijkt ons dat dit
heuristische idcologiebegrip ook bij uitstek geschikt is om een verschijn¬
sel als besnijdenis beter te kunnen begrijpen en verklaren. Het gaat in dit
idcologiebegrip niet alleen om bewustzijn, maar evengoed om deels
bewuste en ook onbewuste processen. Men vindt bepaalde vormen van
sociale ongelijkheid bij voorbeeld zo vanzelfsprekend dat men zich daar
al lang niet meer bewust van is. Dit geldt ook voor de effecten van de
besnijdenis en vormt tevens een van de belangrijkste problemen bij
antropologisch onderzoek. Lévi-Strauss constateerde al dat het in de
meeste niet-westerse samenlevingen erg moeilijk is een morele rechtvaar¬
diging of rationele uitleg te krijgen van bepaalde gewoontes of institu¬
ties: "L’indigène interrogé se contente de répondre que tel fut l’ordre des
dieux, ou l’enscignement des ancêtres. Mcme quand on rencontre des
interprétations, celles-ci ont toujours le caractère de rationalisations ou
dElaborations secondaires : il n’y a guèrc de doute que les raisons
inconscientes pour lesquelles on pratique une coutume, on partage une
croyance, sont fort éloignécs de celles qu’on invoque pour la justifier"
(Lévi-Strauss, 1958 : 25). Uiteraard moeten we de motieven die
participanten van een samenleving zelf opgeven — rationalisaties of niet— serieus nemen. Maar tegelijkertijd dienen we te zoeken naar
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drijfveren waar zij zich niet bewust van zijn. De te volgen methode
bestaat uit een analyse van de ideo-logica en de socio-logica der
autochtone vertogen omtrent besnijdenis en de rituele praktijken waarin
die tot uitdrukking komen. Wij zullen hier eerst een beknopte inventaris
maken van maatschappelijke drijfveren om tot de ingrepen over te
gaan.4 In de paragrafen daarna komen voorbeelden aan de orde van
mannelijke en vrouwelijke besnijdenis, enkele hypotheses en een visie
op verandering.

BEWEEGREDENEN ACHTER DE VERMINKING VAN GESLACHTSKEN¬
MERKEN

In de vakliteratuur wordt het bestaan van besnijdenis dikwijls
verklaard uit een combinatie van religieuze en hygiënische motieven
en/of het vasthouden aan tradities. Werd besnijdenis bij jongens
(circumcisie) aan het begin van de jaartelling in Europa door christenen
nog gezien als belangrijkste onderscheidingsteken ten opzichte van
heidenen, later kwam daar hoe langer hoe meer de doop voor in de
plaats. Onder moslims en joden daarentegen is circumcisie gangbaar
gebleven. Zij beschouwen de ingreep als daad van hygiëne en als
voorwaardc om tot de samenleving te behoren. Bij joden duidt circumci¬
sie speciaal op de opname in het Verbond dat God met het volk van
Israël heeft gesloten. Dit motief, symbolische opname van het kind in
een volk of afstammingsgroep, geldt trouwens in de meeste samenlevin¬
gen waar besnijdenis voorkomt, speciaal waar het de vorm van een
ritueel aanneemt. Een ritueel weigeren betekent immers : de samenleving
waarin men leeft, verwerpen.

Excisic, dat is besnijdenis bij meisjes5, wordt zowel door veel
betrokkenen als door (westerse) commentatoren uitdrukkelijk geasso-

4 Een belangrijke bron is Erlich (1986, 1988, 1990). Deze leerling van Devereux
werkte gedurende tien jaar als arts in Djibouti, waar hij in zijn praktijk met zowel
excisie als infibulatie werd geconfronteerd. Erlich zegt bij zijn patiënten ongeveer
dezelfde motieven te hebben gevonden voor excisie en infibulatie. Naast een
theoretisch perspectief, de complementaire psychoanalyse, presenteert hij enkele
veelzeggende case studies. Vergelijk ook Isaac (1961), Brown (1963) en de case
histories in Hosken (1982).

5 De ingreep bij meisjes kan variëren van het insnijden van de voorhuid boven de
clitoris (incisie of sun/ia-besnijdenis) tot en met een gedeeltelijke of gehele
vernietiging van de clitoris en dikwijls ook de nabijgelegen delen van de kleine
schaamlippen (clitoridectomie of excisie). Het begrip circumcisie gebruiken wij hier
alleen voor jongens : het lossnijden van de voorhuid van de penis.
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cieerd met de islam. In de literatuur bestaan hierover echter controverses.
De oudste islamitische teksten maken namelijk geen melding van enige
religieuze verplichting tot excisie. Zo zou de Profeet tegen de besnijdster
Um’Attaya hebben gezegd : "Besnijdenis is verplicht (sunna) voor
mannen en slechts aanbevolen (makruma) voor vrouwen" (Boudhiba,
1975 : 216). Ofschoon excisie een structureel equivalent van de initiatie
is, wordt de symboliek ervan binnen de islam verhuld. Men heeft het
voortbestaan van excisie immers eeuwenlang getolereerd, maar wel
ontdaan van expliciete religieuze referenties.6

Vaak spelen, zoals gezegd, ook hygiënische beweegredenen een rol.
Een dergelijk motief was reeds te vinden in het werk van de antropoloog
avant-la-lettre Herodotos. Hij schreef dat Egyptenaren zich besnijden
omdat ze reinheid boven esthetiek prefereren. In de Romeinse oudheid
werd melding gemaakt van infibulatie bij jongemannen. Met een speld,
een fibula (daar komt de term ook vandaan), prikte men een gaatje in de
voorhuid van de penis. Erdoorheen werd een ring rondom de onderkant
van de eikel aangebracht. Oogmerk was de gezondheid van de jongelin¬
gen te beschermen. Men meende dat die door vroegtijdige geslachtsge¬
meenschap in gevaar zou worden gebracht (vergelijk Foucault, 1984).
Tegenwoordig hebben we het bij infibulatie uitsluitend over vrouwen
(dat geldt verder ook voor dit artikel) : infibulatie is excisie plus het
vrijwel volledig dichtnaaien van de vagina-opening.7 De Somali in
Afrika schrijven aan infibulatie (bij vrouwen dus) hygiënische en
preventieve eigenschappen toe voor beide seksen. Er rust een taboe op
menstruatiebloed en verontreiniging door genitale afscheidingen.

6 Erlich (1986 : 202) zegt er niet aan te twijfelen dat zowel circumcisie als excisie een
pre-islamitische oorsprong hebben. Hij onderbouwt deze stelling onder meer met
argumenten ontleend aan prehistorische vondsten.

7 Deze combinatie, ook wel faraonische besnijdenis genoemd, wordt gepraktiseerd in
sommige delen van Noord-Oost en Centraal-Afrika. Volgens Dareer is alleen de
swwut-besnijdenis (incisie) analoog aan de besnijdenis bij mannen. Het is tevens de
’mildste soort’ (Dareer, 1982 : 2). Een classificatie van soorten verminkingen bij
vrouwen en de respectieve leeftijdsgroepen is te vinden in Erlich (1986 : 26-28). Zie
over hedendaagse circumcisie in de Verenigde Staten : Slaby & Drzid (1987). Over
de hele wereld betreft circumcisie bijna een miljard mannen. Excisie komt veel
minder voor, maar toch nog bij maar liefst 70 tot 80 miljoen vrouwen, waarvan 5
miljoen met infibulatie (schattingen van Erlich, 1986 : 13, 22, 277). Circumcisie
komt over de hele wereld voor; excisie met name in Afrika, het Midden-Oosten,
Zuid-Oost-Azië en Zuid-Amerika (ibid. 31-36). Saurel (1981) schat het aantal
gevallen van excisie alleen al in Afrika op 74 miljoen.
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In tegenstelling tot cxcisie heeft infibulatie doorgaans geen ritueel
karakter. Maar ook deze ingreep heeft wel degelijk sociaal-culturcle
betekenis. In de Soedan werd infibulatie vroeger gebruikt als waarborg
voor de maagdelijkheid van jonge slavinnen. Uit de vorige eeuw zijn ook
enkele juridisch-medischc gevallen van infibulatie in Europa bekend (zie
Erlich, 1986 : 26). Erlich wijst er echter op dat infibulatie, op het eerste
gezicht een bescherming van de voorhuwelijkse maagdelijkheid, in de
meeste samenlevingen een equivalent is van de initiatie. Bij het huwelijk
en vóór de geboorte van een kind vindt defibulatie plaats; na de baring
en bij tijdelijke of definitieve afwezigheid van de echtgenoot Zierfibulatie.
Infibulatie geschiedt vrijwel altijd individueel; excisie en circumcisie
dikwijls collectief : alle leden van een bepaalde sekse en leeftijdscatego¬
rie moeten de operatic ondergaan. Excisie wordt bijna altijd in uitsluitend
vrouwelijk gezelschap uitgevoerd, doorgaans enkele verwanten en
naasten. Degene die de operatie bij meisjes uitvoert is in verreweg de
meeste gevallen een vrouw. Deze kan eventueel van een ander volk of
een andere kaste zijn. Hetzelfde geldt voor infibulatie (Erlich, 1986 :
95-96, 111-112; 1990 : 46-47).

Infibulatie vormt ontegenzeggelijk een bescherming van de maagde¬
lijkheid, een soort ingebouwde kuisheidsgordel. Daardoor is het tevens
een middel tegen verkrachting.8 De geschiedenis leert overigens dat dit
soort middelen nooit 100% effectief is. Van excisie wordt ook wel
gezegd dat het de kuisheid garandeert, omdat het de seksuele verlangens
bij de vrouw zou afremmen. Over dit punt bestaan echter nogal wat
misverstanden. Ten eerste vergeet men vaak een duidelijk onderscheid
te maken tussen seksuele bevrediging en verlangen. Dat excisie (en
infibulatie) genot bij vrouwen reduceert, betekent nog niet dat haar
verlangen vermindert. Ten tweede dient te worden benadrukt dat excisie
het seksuele potentieel weliswaar ernstig aantast, maar niet volledig

8 Men vergelijke de volgende mythe. In de tijd vóór de islamisering van Oost-Afrika
leefde er een tiran die bij elk huwelijk in zijn rijk de eerste nacht met de bruid voor
zich opeiste. Dit leidde uiteraard tot grote onvrede onder de bevolking. Een oudere
vrouw kwam op het idee haar dochter van onderen dicht te naaien, een idee dat ze
ook andere moeders aan de hand deed. Toen de tiran bij de nieuwe bruiden
herhaaldelijk ’op een muur’ stuitte, meende hij met een straf der góden van doen te
hebben. Hij nam zich heilig voor nooit meer een vrouw te verkrachten. Bij wijze van
preventie evenwel hield de bevolking de methode van infibulatie in stand (een
uitvoerige versie van deze mythe werd in 1979 gepubliceerd in een krant in Djibouti;
bron : Erlich, 1986 : 175-176).
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opheft.9 Deze nuanceringen worden ook door Ubbink bepleit. In een
artikel over de Masai, die in Kenya en Tanzania leven, komt zij tot de
slotsom dat het effect van de ingreep op de vrouwelijkc lustbeleving
helemaal niet zo duidelijk is als (andere) feministen beweren. Zij wijst
erop dat hel orgasme bij vrouwen verschillende vormen kan aannemen.
Er is volgens haar dan ook geen reden om te veronderstellen "dat Masai-
vrouwen door de operatie geen behoefte meer aan seksualiteit hebben"
(Ubbink, 1987 : 293; zie ook Bartels, 1988 en Ubbink, 1988).

Naast het kuisheidsmotief bestaat het idee dat excisie de vruchtbaar¬
heid van vrouwen verhoogt en de verdere ontwikkeling van de zwanger¬
schap bevordert. Ook meent men soms dat de clitoris van de moeder het
kind bij de geboorte in gevaar zou brengen. In sommige samenlevingen
vormt dit soort ideeën een motief om seksuele verminkingen aan te
brengen. Ook speelt soms het idee dat de ingrepen in de vrouwelijke
genitaliën de materiële condities voormannen zouden verbeteren, in alle
fases van de geslachtsdaad. Bij excisie zou er sprake zijn van een
penetratie zonder hindernissen, terwijl bij infibulatie (of : na gedeeltelijke
defibulatie) wegens de nauwe opening de ingebouwde hindernis juist wel
weer voordelig wordt geacht. De erectie zou dan langer overeind blijven
en na de ejaculatie zou het sperma beter worden vastgehouden (Erlich,
1986 : 189).

Ook al bevinden we ons hiermee middenin het domein van het
imaginaire, één realiteit begint zich hoe langer hoe meer af te tekenen :
die van sociale ongelijkheid tussen de seksen. Het is een realiteit die
gevat kan worden met hel begrip asymmetrische ideologie. Kunstmatige
vermindering van seksueel genot bij vrouwen zou leiden tot vermeerde¬
ring van genot bij mannen. Men vindt dal vanzelfsprekend en natuurlijk,
of men meent dat God (of de góden; of de voorouders) dat zo heeft (of
hebben) gewild. Het imaginaire heeft echter nog veel meer te bieden. In

9 De onderzoeker Loewenstein stelde een gemengde groep van 185 studenten van de
Universiteit van Khartoem de vraag : ’Gelooft U dat infibulatie het seksuele genot
van de vrouw vermindert ?’ Van de 153 mannen antwoordden er 119 met ja, van de
32 vrouwen slechts één (Loewenstein, 1978). Onderzoek van Morsy bevestigt dat
besneden vrouwen bepaald geen afkeer van de coïtus hebben; bovendien vormt de
daad een geliefd gespreksonderwerp (Morsy, 1978). Ook eerder onderzoek van
Karim & Ammar onder 331 besneden Egyptische vrouwen bevestigt het voortduren
van seksueel verlangen. Maar met klem wijzen ze erop dat excisie wel een belangrijk
obstakel voor het krijgen van een orgasme vormt (Karim & Ammar, 1965). Uit
statistieken van Shandall blijkt dat 80% van de Soedanese vrouwen met infibulatie
nooit een orgasme heeft gehad; dat is ’slechts’ 12% bij vrouwen met alleen excisie
en 7% bij niet-besneden vrouwen (Shandall, 1977).
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verband daarmee willen wij de volgende hypothese naar voren brengen.
Besnijdenis is bij uitstek een focus van ideologie juist omdat de
genitaliën een brandpunt van fantasmes vormen, een ideale plaats om
gedeeltelijk bewuste of volledig onbewuste menselijke wensen en angsten
op te projecteren. Het gaat dan vooral — althans meestal — om de
genitaliën van de andere sekse en het begint al op zeer jonge leeftijd.10

In de voorstellingswereld van veel samenlevingen bestaat bij mannen
een al dan niet bewuste angst voor (de aanblik van) de vrouwelijke
genitale zone. Daarvoor hoeven we niet eens zo ver op reis te gaan.
Deze angst is namelijk ook nadrukkelijk aanwezig in het joods-islami-
tisch-christelijke discours. In de literatuur zijn talloze voorbeelden te
vinden van devalorisatie der vrouwelijke pudenda. Niet alleen zijn deze,
zoals het woord al zegt, met schaamte omringd, ook overschrijdingen
van de schaamtegevoelens via scheldwoorden — variaties op een grote
rijkdom aan thema’s — getuigen daarvan.11 Gynaefobie en misogynie
zijn ook geassocieerd met menstruatietaboes. Deze leiden in sommige
gevallen tot periodieke mijding en isolatie van vrouwen (Frazer, 1983 :
780-795; Van der Grijp, 1984 ; 171) en in andere tot genitale verminkin¬
gen.

In veel samenlevingen bestaat het idee dat er een precies aan te
wijzen mannelijk clement in het vrouwenlijf en een vrouwelijk element
in het mannenlijf bestaat. Zo schrijft Juillerat dat de Yafar in de
westelijke Sepik (Papoea Nicuw-Guinea) de clitoris zien als een "élément
phallique de la femme qui brouille les catégories", wat tevens het geval

10 Men kan bij voorbeeld denken aan Freuds Penisneid en Meads womb envy, maar ook
aan universele mythemen als de penis dentatus en de vagina denlata (vergelijk
Sierksma, 1979 en Devereux, 1983).

11 Erlich (1986 : 188) wijst op scheldwoorden als ’open vulva’, synoniem voor
lelijkheid, waarmee niet-geïnfibuleerde vrouwen in Djibouti worden aangeduid.
Vergelijkbare denigrerende uitdrukkingen bestaan in Semitische en Arabische talen.
Ook zijn er legio pejoratieve termen voor hetgeen bij vrouwen uitstcekt, bij
voorbeeld ’hanekam’ als synoniem voor clitoris. Hiermee wordt tevens het vermeend
man-lijke karakter ervan aangegeven (Bartels, 1987 : 26). Volgens Nelli (1972)
menen Egyptenaren dat de clitoris doorgroeit wanneer men die niet tijdig besnijdt,
een mening die eveneens onder Soedanezen zou bestaan (Rushwan e.a., 1983). Het
(schrik)beeld van hypertrofie doemde ook op in westerse, negentiende-eeuwse
handboeken en in folkloristisch-erotische lectuur. Het waanidee van een verband
tussen hypertrofie en excisie werd reeds vanaf het eind van de vorige eeuw door
antropologen bestreden (Erlich, 1986 : 187). Dit soort ideeën is niet los te zien van
pseudo-wetenschappelijke beeldvorming over wilde seksualiteit van ’superpotente
negers’ en ’wellustige negerinnen’, een westerse mythe die tot op de dag van
vandaag voortlceft.
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is bij de voorhuid van de penis, "pour des raisons symétriques et
inverses" (Juillerat, 1986 : 240). Het thema van het seksuele dimorfisme
van pasgeborenen komt terug in vele schcppingsmythen overal ter wereld
(zie Baumann, 1955). Via de initiatie wordt dan een metamorfose tot
stand gebracht naar de volwassene met een onderscheiden geslacht en
een specifieke gender identity. In West-Afrika (bij de Bambara, Bozo,
Dogon, Malinke, Soninke en Yoruba) zijn duidelijke voorbeelden te
vinden van correctie van de aanvankelijke androgynie via circumcisie en
excisie. Bij de Afar en Somali is het vertoog daarover volgens Erlich
(1986, 1988, 1990) minder manifest, maar speelt wel steeds een rol op
de achtergrond. De volgende paragraaf begint met een wat uitvoeriger
etnografisch voorbeeld, waarin een aantal van de hier besproken
motieven terugkeert.

RITUELE EN SOCIALE REPRODUKTIE VAN DE HELE GROEP

Het voorbeeld betreft de Merina-samenleving in de centrale
hooglanden van Madagascar, onderzocht door Maurice Bloch (1986,
1989). Ofschoon missie en zending in de vorige eeuw vrijwel alle leden
van deze samenleving officieel hebben gekerstend, is het ’heidense’
besnijdenisritueel een belangrijke rol blijven spelen. Tussen het eerste en
het tweede levensjaar worden alle Merina-jongens besneden en ontvan¬
gen ze de zegening van de voorouders. Aan zo’n plechtigheid nemen alle
echte èn fictieve verwanten deel, een aantal dat kan oplopen van enkele
tientallen tot honderden en, bij een koninklijke besnijdenis, zelfs enkele
duizenden mensen. Via het besnijdenisritueel willen de Merina de
zegening van de voorouders van hun afstammingsgroep afsmeken.
Daartoe wordt er gezongen en gedanst. Naast de fysieke ingreep van de
besnijdenis voert men ook andere handelingen uit met een zware
symbolische lading. In het ritueel spelen diverse groepen verschillende
rollen, onder andere die van de rituele ouders van het kind. De biologi¬
sche ouders zijn namelijk ongeschikt om de zegening door de voorouders
op de afstammingsgroep als geheel over te brengen, omdat ze te nauw
en te individueel met het kind zijn verbonden. De rituele ouders
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daarentegen vertegenwoordigen juist de collectiviteit van de afstam¬
mingsgroep, de demen

Zo zijn er jonge vrouwen die in het ritueel fungeren als moeders-van-
het-kind. Ze dienen zich tijdens de duur van het ritueel te onthouden van
seksuele gemeenschap en hebben bij voorkeur zelf ook nog geen
kinderen gebaard. Hun relatie tot het kind is uitdrukkelijk niet-biologisch
en niet-individueel. Op deze wijze wordt het symbolische en collectieve
karakter van deze rituele reproduktie benadrukt. Om dezelfde reden mag
de rituele vader het kind zelfs nog nooit eerder hebben gezien. Ook is
er een groep jongeren ’wier ouders nog in leven zijn’. Het gaat om
ongehuwde, mannelijke adolescenten, die door hun leeftijd en status van
ongehuwden als het ware tussen de kinderen en de volwassenen staan.
Ze hebben zelf nog geen gezin gesticht, maar behoren ook niet meer zo
duidelijk tot het gezin van hun ouders. Voor de gelegenheid krijgen ze
speciale namen, die de eenheid van de afstammingsgroep als geheel
beklemtonen.

De noodzaak van dit ritueel wordt door de Mcrina niet in twijfel
getrokken. Vóór de besnijdenis zijn de jongens nog net-als-de-meisjes.
Hun leven staat dan in het teken van de warmte van het ouderlijke huis
en de biologische voortplanting, zaken die als typisch vrouwelijk worden
gezien. De besnijdenis maakt de jongens mooi, schoon en seksueel
potent. Ze worden er, kortom, échte Merina-mannen van. De zegening
van de voorouders straalt echter niet alleen op de pas-besneden jongens
af, maar ook op alle andere deelnemers aan het ritueel. Dit beoogt dus
niet alleen de opname van de jongens in de deme, de afstammingsgroep,
maar op symbolisch niveau reproduceert men tegelijkertijd het bestaan
van de groep als geheel.

In dit voorbeeld bevordert circumcisie niet alleen de sociale cohesie,
maar speelt ook het hygiënische motief en dat van sekse-differentiatie.
Bij de Merina worden alleen de jongens besneden, in andere samenlevin¬
gen zijn het zowel de jongens als de meisjes, in weer andere samenlevin¬
gen alleen de meisjes. Op het platteland van Egypte, om een voorbeeld
van meisjes te geven, wordt excisie uitgevoerd door een lokale vroed¬
vrouw, een daya. Achteraf roept de familie vaak de hulp in van een arts.
Die mag dan de complicaties van de ingreep behandelen. Over haar

12 Niet overal is er bij de besnijdenis sprake van een (sociale) breuk tussen geïnitieerde
en verwekkers. Bij voorbeeld in Djibouti blijft het kind bij de ouders, terwijl de
operatie (excisie, infibulatie) vrijwel altijd in tegenwoordigheid van de moeder
plaatsvindt (Erlich, 1986 : 218).
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