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Resumen. En este texto se intentan analizar algunos de los mecanismos a través de los que se construye la “doble
subalternidad” de las mujeres (respecto a los hombres de su grupo, y la del grupo respecto a grupos vecinos) en dos
sociedades orales que viven en la zona de Metema, en el noroeste de Etiopia, junto a la frontera con Sudan: los Gumuz
y los Dats’in. Se sostiene que la subalternidad se asocia a formas de identidad relacional, y que ésta se construye
a través del cuerpo y la cultura material, por lo que cabe esperar: 1) que existan elementos de cultura material y
marcas corporales que puedan identificarse como “tecnologias del yo”, y 2) que esos elementos corporales y materiales
aparezcan tanto en hombres como en mujeres, pero que dupliquen o intensifiquen su presencia en el caso de las Gltimas.
Tras desarrollar brevemente el concepto de “identidad relacional” y de situar a Gumuz y Dats’in en sus respectivos
contextos histdricos, el texto se centrara en el analisis del papel que juegan las cuentas de colores y la inscripcion del
grupo el cuerpo de las mujeres.
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[en] Body, Material Culture and Gender among the Gumuz and Dats’in (Ethiopia)

Abstract. This text attempts to analyze some of the mechanisms through which women are constructed in a “doubly
subaltern” position (with respect to the men in their own group and also within the group’s subaltern position with
respect to other neighboring groups) in two oral societies living in the Northeast Ethiopian Metema region, next to
the border with Sudan: the Gumuz and the Dars’in societies. I state that women’s subaltern character is associated to
relational forms of identity, which is constructed through the body and material culture, so we can reasonably expect
to find: 1) the existence of material culture and body marking elements that can be identified as “technologies of the
self”, and 2) that such bodily and material elements appear both on men and on women’s bodies, but that their presence
doubles, or multiplies itself in the latter’s case. After briefly developing the concept of “relational identity” and placing
the Gumuz and Dats’in in their respective historical contexts, this text analyses the role of color beads in the inscription
of the group on women’s bodies.
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1. Introduccion ciones humanas. Evidentemente esa construc-

cion pasa por estrategias politicas, econdmicas
No resulta facil reflexionar sobre el modo en  y materiales de dominacion, que han sido ana-
que se construye la “subalternidad” en las rela-  lizadas desde angulos muy diversos por innu-
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merables autores. Desde Marx a Foucault o a
todos los defensores de la “teoria poscolonial”,
diferentes pensadores han ido desentrafiando
los calidoscopicos mecanismos puestos en
marcha por los grupos dominantes (coloniza-
dores, clases econémicas, politicas o sociales)
para conseguir la subordinacién de los domi-
nados. Entre esos mecanismos es importante la
atribucion a los subalternos de “nuevas iden-
tidades” (Quijano 2000: 209), que los simpli-
fican y esclerotizan, anulando la “diferencia”
a través de biologicismos y esencialismos que
“naturalizan” la dominacion, como ya expli-
caran Said (1979) o Quijano (2000). Pero no
menos importante (y de indudable interés para
la Arqueologia) son los mecanismos que pa-
san por el cuerpo y la cultura material, a través
de la imposicion de nuevos habitos corpora-
les, sexuales o de vestimenta, que modifican
creencias, actitudes y percepciones de la pro-
pia subjetividad de los subalternos o domina-
dos, como ha sido demostrado en numerosos
contextos de colonizacion y dominacion (Spi-
vak 1993, Stoler 1995, Cohn 1996, Overmyer-
Velazquez 2005, Voss 2008, Body 2011...).

En este texto no se hara alusion, sin embar-
g0, a ese tipo de dispositivos (sensu Foucault)
que parten de analizar las imposiciones exter-
nas, sino a aquellos que tienen que ver con la
asuncion de la subalternidad por parte de los
propios subalternos. De una forma muy pre-
liminar, me propongo analizar algunos de los
mecanismos por los que un grupo humano asu-
me como natural su posicion subordinada con
respecto a otro grupo, sea éste un sector de su
propia sociedad o una sociedad distinta. Como
sabemos, en las trayectorias historicas de casi
todos los grupos humanos, las mujeres han
ocupado esa posicion subalterna en relacion
a los hombres de sus propios grupos, quienes
a su vez, definiendo la posicion del conjunto
de su sociedad, podian ocupar una posicion
de subalternidad respecto a grupos ajenos. De
esta forma, podria hablarse de una “doble sub-
alternidad” de las mujeres (Spivak 1993), cu-
yos mecanismos de construccion deben poder
ser susceptibles de estudio. Estos mecanismos
incluyen procesos cognitivos inconscientes en
los que, obviamente, no entraremos, y cier-
tas estrategias de reproduccion identitaria, de
socializacion intermediada por el cuerpo y la
cultura material que son los que nos interesan
aqui.

Diversos autores (Chakrabarty 2000: 66;
Ranciére 1994: 58; Connerton 1989: 18-19;
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Gonzalez-Ruibal 2014: 25-28) han defendido
que la historia de los “subalternos” se constru-
ye a través del cuerpo (sus habitos y practicas),
de los objetos e instrumentos y de practicas
colectivas inconscientes. Aunque coincido con
ello, creo que esta afirmacion podria llevarse
atn mas alla, para afirmar que estos rasgos de-
finen la historia de los subalternos so6lo en tan-
to que esos grupos no suelen presentar apenas
rasgos de individualidad (o lo hacen en mucha
menor medida que los dominadores), porque
en realidad constituyen rasgos estructurales
que no se asocian a la subalternidad en si, sino
a la identidad relacional que la suele caracte-
rizar.

En diferentes trabajos he defendido que
la identidad humana constituye una categoria
de contenido flexible, en el que se combinan,
a partir del comienzo de la diferenciacion de
funciones y la especializacion del trabajo, dos
paquetes de rasgos: los asociados a la identidad
relacional y los asociados a la individualidad
(Hernando 2012). La primera es una identidad
que se asocia a la impotencia y a la falta de
control de las circunstancias de vida y se cons-
truye a través de la identificacion emocional
con el resto de los miembros del grupo, mien-
tras que la segunda se asocia a la sensacion de
potencia y de control sobre el mundo, constru-
yéndose a través de la percepcion de un “yo”
autonomo. Esto explica que al comienzo de las
trayectorias historicas todas las personas cons-
truyeran su identidad solo de forma relacio-
nal, mientras que a medida que comenzaba el
desarrollo tecnoldgico, el control material del
mundo y la sensacion de poder sobre €l, quie-
nes ocupaban las posiciones sociales desde
las que se ejercia ese control (invariablemen-
te hombres), comenzaran a desarrollar rasgos
de individualizacion. De esta forma -aunque
simplificando mucho procesos que revisten
mucha mas complejidad y variedad de com-
binaciones, y en el que cabria anotar excep-
ciones (Oyewumi 1997)-, podria decirse que
salvo en la modernidad del mundo occidental,
las mujeres han mantenido de forma general la
identidad relacional (asociada a la impotencia)
mientras que los hombres han ido conjugén-
dola (pues nunca la abandonan) con crecientes
rasgos de individualizacién (Hernando 2012).

Individualidad e identidad relacional son
dos tipos de identidad que se construyen de
forma distinta. Mientras que la individualidad
se construye a través de 1) la idea del “yo”, 2)
la mente y la reflexividad, 3) la conciencia de
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Figura 1. Mapa de localizacion de los territorios Gumuz y Dats’in. Dibujo Alvaro Falquina.

los pensamientos y de las emociones intimas,
y 4) el tiempo y los cambios.. ., la identidad re-
lacional lo hace a través de: 1) los vinculos, 2)
las acciones, 3) el cuerpo, 4) la cultura mate-
rial y 5) el espacio y la recurrencia. La primera
es una identidad cuyo locus esta en la mente
(basicamente a partir de la aparicion de la es-
critura) y se asocia al poder, mientras que el de
la identidad relacional esta en el cuerpo y en
la cultura material que utiliza, y se asocia a la
impotencia. De esta forma, podemos decir que
cuando se habla de “subalternidad” en térmi-
nos identitarios, en realidad se esta hablando
de identidades asociadas a la falta de control
de las condiciones de vida, y en definitiva a
la identidad relacional, que en consecuencia
caracterizard a todos los miembros del grupo.
Y que cuando el foco se pone en la “doble sub-
alternidad” de las mujeres, lo que debe espe-
rarse es que esos cinco rasgos que definen la
identidad relacional operen en ellas de forma
mas intensa o extensa de lo que lo hace en los
hombres de su propio grupo.

Comprobar estos presupuestos constituye
el objetivo de un proyecto de investigacion
que se ha centrado en el estudio de las dinami-
cas a través de las que se construye la “subal-

ternidad” entre las mujeres Gumuz y Dats’in,
que habitan en la frontera noroeste de Etiopia,
lindante con Sudan (Fig. 1). Este territorio
acoge tal densidad de grupos étnicos y proce-
sos histdricos que resulta muy dificil hacerse
una idea cabal de los contextos a estudiar, lo
que demuestra, entre otras cosas, que las ac-
tuales sociedades orales pueden ser resultado
de procesos y trayectorias historicas comple-
tamente ajenos a la constitucion de sociedades
de orden econdmico semejante en el pasado.
Las poblaciones de la zona han sido muy dina-
micas y moéviles, bien por quedar subsumidas
en los imperios (como el etiope, a partir del
1600 AD), reinos (como el de Meroe o Axum
hacia el 100 AD o el de Funj hacia el 1600) o
jefaturas (como la de los Oromo) que se desa-
rrollaban a su alrededor, o bien para resistirse
a su dominacion (Gonzalez-Ruibal 2014: 55).

Los mecanismos de resistencia a dicha do-
minacion son especialmente activos entre los
Gumuz y los Dats’in, que han optado por man-
tener tecnologias muy tradicionales (la azada
y el palo cavador) frente al arado de sus veci-
nos, entre los que se encuentran los amhara, a
los que el estado esta desplazando actualmente
a la zona en un claro intento de colonizar la
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frontera con Sudan. Al igual que sucedié en
el pasado cuando la amenaza eran las razzias
esclavistas (Abdussmad H. Ahmad 1989), Gu-
muz y Dats’in se aferran hoy a sus técnicas
tradicionales para reforzarse identitariamente
y generar mecanismos de resiliencia. Frenan
la division de funciones y las diferencias in-
terpersonales, y por tanto el proceso de indivi-
dualizacion dentro del grupo, lo que se mani-
fiesta en la ausencia de jerarquias o liderazgos
entre los hombres, razon por la cual suelen ser
consideradas “sociedades igualitarias” en la
bibliografia (Feyissa Dadi 2011, por ejemplo).
En efecto, en los grupos Gumuz y Dats’in son
claros los mecanismos de identidad relacional,
donde la clave de la autopercepcion identita-
ria no es el yo individual, sino la pertenencia
al grupo, tanto entre hombres como entre mu-
jeres. Ahora bien, ademas de los mecanismos
citados, facilmente reconocidos en la biblio-
grafia, debe afnadirse uno mas, apenas recono-
cido por la mayor parte de los investigadores:
Gumuz y Dats’in son sociedades patriarcales
(Gonzalez-Ruibal 2014: 138). De ahi que la
identidad de las mujeres refleje un doble as-
pecto relacional (y una doble subalternidad):
por un lado, la adscripcion al grupo, subalterno
de otros, en el mismo sentido en que lo hacen
los hombres, y por otro, la subordinacion a es-
tos ultimos, concretada en la ausencia de los
escasos rasgos individualizadores que ellos
puedan mostrar (como cierto grado de asertivi-
dad para tomar decisiones, o de capacidad para
enfrentar a extrafios o a cambios sobreveni-
dos). Este doble caracter relacional de las mu-
jeres Gumuz y Dats’in se construye a través de
todos los mecanismos que citamos mas arriba
(vinculos, acciones, importancia del espacio,
etc.), aunque en este texto, nos limitaremos a
prestar atencion a algunos aspectos particula-
res relativos al cuerpo y a algunos elementos
de la cultura material a las que se asocia.

2. Gumuz y Dats’in

Si bien no son muchos los estudios realizados
sobre los Gumuz, se cuenta con fuentes diver-
sas relativas a su historia, organizacion socio-
econémica o mundo simbolico. De acuerdo
a dichas fuentes y a entrevistas realizadas en
los ultimos afios por Alfredo Gonzalez-Ruibal,
el origen de los Gumuz podria situarse en la
histérica Agidwmidir, al sur del rio Tana (Etio-
pia) (Abdussamad H. Ahmad 1988; Wolde-
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Selassie Abbute 2004: 62-3; Gonzalez-Ruibal
2014: 94), aunque las noticias sobre ellos solo
comienzan a ser abundantes tras el siglo XVI,
cuando las expediciones militares contra la
tierra Gumuz se vuelven recurrentes (Gon-
zalez-Ruibal 2014: 94). Desde entonces, los
Gumuz (cuyos antepasados eran denominados
Shank’illa, “esclavos”, por los habitantes de
las tierras altas (Feyissa Dadi 2011: 207; Gon-
zalez-Ruibal 2014: 94), han aparecido escasa
pero sistematicamente en relatos de viajeros
y antrop6logos, mereciendo incluso estudios
monograficos, capitulos de libros y tesis doc-
torales (Etefa 2006; Feyissa Dadi 2011; Gon-
zalez Nufiez 2010 y 2015; Gonzalez-Ruibal
2014...). Su historia es un relato de resistencia
frente a los intentos de dominacion de imperios
y grupos vecinos, que llevaron a cabo razzias
esclavistas hasta incluso después de la Segun-
da Guerra Mundial (Gonzalez-Ruibal 2014:
95). Escapaban huyendo hacia las tierras bajas,
mas calientes y menos productivas, aquellas
en donde hemos realizado el estudio y donde
se podian sentir mas protegidos o escondidos,
lo que, desgraciadamente, sin embargo, no im-
pidié nunca el abuso que sobre ellos se siguio
ejerciendo.

Sobre los Dats’in, autodenominacion deri-
vada de la lengua que hablan, no existe nin-
guna referencia bibliografica, aunque existian
remotas y muy escasas referencias a los “Ha-
mej”, “Hamaj” o “Ana;j”, términos con los que
podria haberse identificado el grupo en el pasa-
do. Por tanto, toda la informacion que aqui se
presente, procede de nuestro trabajo de cam-
po. Aunque no entraremos aqui en este tema
porque no ha sido el objetivo de la campaiia,
puede sefialarse brevemente que el origen de
los Hamej (y por tanto de los actuales Dat’sin)
parece situarse en el reino de Alodia o cAlwa,
con su capital en Soba, cerca de la confluencia
del Nilo Blanco y Azul, en Sudan. Dicho rei-
no se enmarcaria cronoloégicamente en época
medieval, entre el reino de Meroe y el surgi-
miento del reino de Funj con capital en Sinnar,
que habria invadido la zona en 1504 (Spaul-
ding 1974). Precisamente para escapar de estos
ultimos los Hamej habrian ido desplazandose
hacia el este, llegando a la frontera oeste de
Etiopia, desde donde habrian continuado ha-
cia el norte practicamente hasta el dia de hoy,
buscando siempre escapar de las sucesivas in-
vasiones de campesinos de otras etnias.

De esta forma, los Gumuz y los Dats’in, en
constante movimiento para resistirse a la do-
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Figura 2. Mujer Gumuz, con escarificaciones, hile-
ras de cuentas en cuello y brazos, y pendientes de
niquel.

minacion de los grupos vecinos, habrian lle-
gado a ocupar esta remota y dificil area de la
frontera con Sudan, que ahora comparten bajo
la incesante presion de sus vecinos mas pode-
rosos. Esta cercania puede explicar la conver-
gencia de rasgos culturales entre ambos, cuya
causa solo podria discernirse con claridad si
pudiéramos realizar trabajo de campo en el
lado sudanés de la frontera, en donde no con-
viven con los Gumuz. De ahi que deba aclarar-
se que ignoramos si varios de los rasgos que
actualmente presentan en la zona de estudio
son tradicionales u obedecen a procesos cul-
turales recientes. En este momento, aparte del
sistema socioeconémico, ambos grupos com-
parten innumerables rasgos culturales: el tipo
de vivienda (aunque aun queda por estudiar la
estructura interna del espacio doméstico, véa-
se Falquina este volumen), la islamizacion que
afecta a su mundo de creencias (mucho mas
evidente entre los Dats’in que entre los Gu-
muz, que aun mantienen claras practicas ani-
mistas), el concepto de enfermedad y las prac-
ticas de curacion (realizada siempre por mu-
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Figura 3. Mujer Dats’in con hileras de cuentas en
el cuello y decoracion en la cabeza..

jeres), etc. Cuando se les pregunta a represen-
tantes de ambos grupos en qué se diferencian
del otro, manifiestan que solo en la lengua, el
tipo de matrimonio (por intercambio de her-
manas entre los Gumuz (también Zeleke 2010:
75; Feyissa Dadi 2011: 276-83), y por compra
de la novia entre los Dats’in) y las escarifica-
ciones que llevan los Gumuz. En tanto que
observadores externos, podriamos afadir que
las Gumuz se caracterizan por llevar grandes
pendientes de niquel con disefios geométricos
(Fig. 2) (también Gonzalez-Ruibal 2014: 128),
mientras que las Dats’in decoran su cabeza
con sofisticados disefios de cuentas de colo-
res (Fig. 3). Sin embargo, las propias mujeres
Gumuz y Dats’in no nombran estas diferencias
porque ahora ya hay mujeres Gumuz que se
decoran la cabeza, y mujeres Dats’in que lle-
van pendientes gumuz, en prueba del creciente
contacto entre ambos grupos.

Los datos que se presentaran a continua-
cion se obtuvieron en dos campanas de traba-
jo (6 semanas en total) realizadas en mayo de
2015 y febrero de 2016, cuyo objetivo prin-
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cipal era la comprension del papel que juega
el cuerpo y la cultura material en la construc-
cion de la identidad de las mujeres Gumuz y
Dats’in. Dada la dificultad que comprobamos
en la campafia de 2015 para entrevistar o poder
realizar observacion participante con las muje-
res si habia hombres delante, en la de febrero
de 2016 se incorpord al proyecto una graduada
en “Gender and Developmental Studies” de la
universidad de Gondar (Etiopia), Kedijja Mus-
tafa, quien nos sirvio de intérprete para tradu-
cir de la lengua amharica al inglés. La tnica
condicion entonces para poder realizar el tra-
bajo, era encontrar mujeres Gumuz o Dats’in
que hablaran amharico (que funciona como
lengua franca en Etiopia) en cada una de las
aldeas Gumuz o Dats’in o en aldeas vecinas
que aceptaran acompafiarnos, lo que fue posi-
ble en todos los casos. Las mujeres entrevis-
tadas (todas en 2016) procedian de las aldeas
Gumuz de Tach Megelib y Tebeldiyay de las
aldeas Dats’in de Beloha, Omedla, Dengers-
ha, Gerara, Mahal Gerara y Tach Gerara, todas
ellas situadas a ambas orillas del rio Gelegu.
Este texto debe considerarse una aproxima-
cion preliminar y parcial al tema, por un lado
por la limitacion de la informacion de que dis-
ponemos en muchos aspectos, y por otro por
la propia limitacion del espacio de este texto.
Por ambas razones, solo se hara referencia a
algunos de los mecanismos activos en ambas
culturas para la construccion de una identidad
relacional mas rigida en las mujeres que en los
hombres, asociada a su “doble subalternidad”
étnica y de género. Esos mecanismos se cir-
cunscribiran a ciertos aspectos del cuerpo y a
algunos elementos de cultura material.

3. Cuerpo y cultura material en la
construccion de la persona

El ser humano es el tinico animal que nace sin
proteccion natural ni adornos (piel gruesa, pe-
los, plumas...) (Davidson 2010: 256-7), por
lo que desde el comienzo de los tiempos se
protegid con pieles o abrigos en zonas frias, o
se decord con distintas técnicas mas o menos
permanentes, escarificaciones o tatuajes por un
lado, o peinados, cuentas o pintura, por otro
(Insoll 2015: 13) en zonas calidas. Con ello no
solo buscaba proteccion o un ensalzamiento es-
tético, sino que, basicamente, construia esa im-
bricada relacion entre psique, cuerpo, mundo y
cultura material a través del cual todo universo
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ontologico adquiere significado y el ser huma-
no pasa a ser un ser social (Falvey 2012: 42).

En Antropologia, el estudio del cuerpo
como un instancia a través de la cual se cons-
truye y expresa la propia dinamica cultural tie-
ne una larga historia (Lock 1993; Schildkrout
2004): Mauss (1935) y sus técnicas corpora-
les; Van Gennep (1909) y sus ritos de paso;
Lévi-Strauss (1958) como una superficie a la
espera de la imprimacion de la cultura, Dou-
glas (1966) como una medida para otros sis-
temas clasificatorios de la cultura, o Turner
(1980) como “piel social” (Schildkrout 2004:
321), ademas de los abundantes estudios que
se generaron desde la fenomenologia (Csordas
1994). Por su parte, distintas voces reclaman
la importancia de las practicas corporales en la
construccion de la 16gica social (Mauss 1935;
Bourdieu 1977; De Certeau 1996; Elias 1991),
o de considerar el cuerpo en su materialidad
(Schildkrout 2004: 320; Insoll 2015: 13), asi
como de reconocer al cuerpo como la instan-
cia en la que se expresa la pertenencia (Ebin
1979; Moragén 2013), es decir, el locus de la
identidad relacional, la identidad colectiva del
grupo.

Sin embargo, solo algunos de esos estudios
ponen el énfasis en la indisociable relacion que
puede existir entre el cuerpo y determinados
objetos en la construccion ontologica del ser.
Marcoux (2004: 52; también Connerton 1989)
resumia una de las ideas principales de esos
estudios al sefialar que los cambios en la con-
ciencia solo adquieren eficacia cuando alcan-
zan el nivel de las rutinas, las formas no-dis-
cursivas de conocimiento y las prdcticas que
vinculan cuerpos y objetos. Con ello profun-
dizaba en la idea de habitus ya anticipada por
Marcel Mauss (1935) y desarrollada después
por Bourdieu (1977), y en la de “tecnologia del
yo” de propio Mauss y del posterior Foucault
(1988), aunque hacia indisociable de esos pro-
cesos siempre a la cultura material. Y es que
determinados elementos de cultura material
resultan tan “vitales para la autodefinicion de
una cultura” que pueden ser considerados “ob-
jetos nucleares” (core objects) en terminologia
de Boesch (1991: 333). De hecho, como ya ha
sido reconocido en el caso de los adornos cor-
porales Gumuz (Gonzalez-Ruibal 2014: 130),
pueden llegar a considerarse una verdadera
“tecnologia del yo”. En un proyecto anterior,
tuvimos la ocasion de analizar este concepto
y los rasgos que debia revestir un objeto para
ser considerado parte de una “tecnologia del
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yo0”, es decir, para que su fabricacion y uso re-
vistiera un valor ontologico. Sélo podria con-
siderarse asi si cumplia los siguientes rasgos
(Gonzalez-Ruibal et al. 2011: 14): “1) debe
ser construido preferentemente por su duefio,
2) Su fabricacion, uso y mantenimiento deben
llevar tiempo y requerir concentracion intelec-
tual y habilidades sensoriomotrices; 3) debe
ser reconocido por otros como una propiedad
personal (incluso inalienable); 4) tiene que es-
tar individualizada hasta cierto punto (es decir,
ser distinguible de elementos similares perte-
necientes a otra gente; 5) debe estar vinculado
intimamente a su propietario; 6) Debe tener un
caracter corporal, prostético, como una exten-
sion del cuerpo humano; 7) Su fabricacion y
uso deben ser frecuentes e implicar rutina; y 8)
cuando el propietario muere, debe ser enterra-
do con ¢l o ella o destruido”. Pues bien, todas
estas caracteristicas las presentan por un lado
el uso de cuentas de collar de las mujeres Gu-
muz y Dats’in, y por otro, las escarificaciones
de las Gumuz y las decoraciones de la cabeza
tipicas de las Dats’in. Y en ese sentido, puede
decirse que forman parte de sus “tecnologias
del yo”.

Los mecanismos de transformacion y orna-
mentacion del cuerpo en las poblaciones afri-
canas han sido abundantemente estudiados,
entre otras razones por la exuberancia y belle-
za estética que pueden llegar a alcanzar (Fis-
her 1984; Silvester 2007; Beckwith & Fisher
2012). Sus expresiones se han dividido en dos
grandes grupos: las permanentes (en las que se
incluyen las escarificaciones y los tatuajes) y
las no permanentes (como la pintura, las cuen-
tas de colores, o los peinados) (Insoll 2015: 13;
Flugel 1950). La eleccion de una u otra obe-
dece, de acuerdo con Boesch (1991: 322) a la
apertura al exterior que defina las dinamicas
del grupo: cuanto mas “centripeto” es el gru-
po, mas permanentes seran los signos de per-
tenencia, incluyéndose entre ellos de manera
destacada los que implican tortura o sacrificio
del cuerpo, como escarificaciones y tatuajes (y
en su maxima expresion, la clitoridectomia),
aunque también podriamos incluir entre ellos
las cuentas de collar en esos casos en los que
no se puede imaginar el cuerpo sin ese comple-
mento. Y a medida que el grupo se va hacien-
do mas flexible y relajado en sus relaciones
exteriores, esos signos de pertenencia se van
depositando en elementos menos permanentes,
como el vestido o el peinado. Este mismo tipo
de distincion puede observarse también a nivel
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intragrupal, de forma que quienes se encargan
de las relaciones con lo conocido o consangui-
neo, quienes se hacen cargo de las dinamicas
“centripetas”, por asi decir, -que en la mayor
parte de las sociedades orales (y también entre
Gumuz y Dats’in) son las mujeres (Viveiros de
Castro 2001)-, se asociarian a ornamentacio-
nes permanentes; por el contrario, quienes se
encargan de las relaciones con el afuera, con
lo afin -funcion que en general cumplen los
hombres (/bidem)-, se asociarian a ornamenta-
ciones menos permanentes o a un grado menor
de ornamentacion de sus cuerpos®. Asi, de he-
cho, parece comprobarse en el caso de Gumuz
y Dats’in, portadoras de ornamentaciones mas
abundantes y/o mas permanentes que las de
los hombres. Escarificaciones, pendientes de
niquel entre las Gumuz, decoraciones de cabe-
za entre las Dats’in, aceite para embadurnar el
cuerpo mezclado en ocasiones con ocre (Mar-
no 1874: 253; Gonzalez-Ruibal 2014: 126-7)
en ambas, etc, constituyen sélo algunas de
las estrategias mas visibles para otorgar valor
social al cuerpo de las mujeres. Pero en este
texto s6lo nos ocuparemos de los tres tipos de
ornamentaciones mas permanentes de ambos
grupos, las cuentas de collar y los distintos ti-
pos de inscripcion del grupo en el cuerpo de
las mujeres.

4. Las cuentas de collar como parte del
cuerpo Gumuz y Dats’in

El cuerpo de las mujeres Gumuz y Dats’in
es un cuerpo indisociable de las cuentas de
colores, siguiendo la pauta de otros grupos
africanos (Labelle 2005) y manteniendo cos-
tumbres que parecen documentadas desde an-
tiguo. Existen evidencias de la ornamentacion
corporal desde el mesolitico, momento en el
que empiezan a aparecer en cantidad cuen-
tas de collar, colgantes y piercings de nariz y
orejas (Honegger 2004), como evidencia, por
ejemplo, el cercano yacimiento de Jebel Moya
(Sudan), en el que se asocian adornos a restos
humanos datables en el primer milenio d.C.
(Addison 1949). En fechas histéricas son fre-
cuentes las noticias de cuentas desde el siglo
XIII (Fisher 1984: 7-10, Davidson 2010: 258),
y hay registros de la importancia que tenian en
la cultura de los Shilluk, étnicamente muy cer-
canos a los Dats’in, que pueden haber existido
desde el siglo XV (Kepple 1986: 82). Mate-
riales organicos (de origen animal o vegetal),



452

Figura 4. Bebé dats’in con hileras de cuentas al-
rededor de todo el cuerpo (también en cintura y
tobillos), preferiblemente de color rojo.

fragmentos de conchas de rio o de cascara de
huevo de avestruz constituian la materia prima
de lo que mas tarde pasaron a ser cuentas de
vidrio o metal, y actualmente son de material
plastico (Fisher 1984: Kepple 1986: 79). Al
parecer, para los Shilluk cada color tenia un
significado distinto, por lo que su combinacion
no era casual, sino que concitaba fuerzas y sig-
nificados diferentes (Kepple 1986: 84). Esta
diferencia en el efecto que produce cada color
se mantiene hoy en el caso de las cuentas de
color rojo, tanto entre los Gumuz como entre
los Dats’in, color que se considera particu-
larmente efectivo para conjurar el mal de ojo
(segun declaraciones de Mugacha, de Mahal
Gerara y de Zernabbazu, de Tach Gerara), si
bien todas las cuentas parecen compartir una
funcion apotropaica, protegiendo a quien las
luce de los riesgos que acarrea vivir. En prue-
ba de ello, tanto entre los Gumuz como entre
los Dats’in, cuando nace un bebé se le cubre
inmediatamente con varias hileras de cuentas
(en cuello, cintura, manos, tobillos...), entre
las que domina el color rojo (Fig. 4). Sin em-
bargo, en cuanto empiezan a andar, a los ni-
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flos se les retira toda esa “coraza” protectora,
mientras que las nifias la mantendran no sélo a
lo largo de toda su vida de adultas, sino incluso
mas alla de su muerte. Si tras fallecer les quita-
ran las cuentas, su cuerpo “no podria entrar en
el paraiso”, pues no seria reconocido, asi que,
aunque la mayoria se reparten entre las hijas,
el cuerpo se entierra con un par de hileras del
cuello, asi como de la cintura y de las mufiecas
(Redina y Makakua, ambas Gumuz de Tach
Magelib, y Gnzira de Beloha y Zehara de Den-
gersha, ambas Dats’in). Es decir, a través de la
decoracion corporal se establece una diferen-
cia entre los hombres y las mujeres que es tan-
to cuantitativa como cualitativa, expresando la
doble subalternidad de las segundas. Ambos
pueden llevar cuentas, pero los hombres solo
lo hacen en su primera infancia o cuando en-
ferman de adultos por mal de ojo (Zernabbazu,
de Tach Gerara)*, mientras que un cuerpo de
mujer es un cuerpo indisociable de las cuentas
de colores, que por tanto estan presentes desde
el momento del nacimiento hasta después de la
muerte. Dado que las cuentas tienen un valor
apotropaico, parece claro que la sociedad Gu-
muz asocia a las mujeres de forma intrinseca,
ontologica y estructural con la vulnerabilidad
(y por tanto con la necesidad de proteccion),
mientras que en el caso de los hombres se con-
sidera que esa asociacion es solo coyuntural.
Tanto para los Gumuz (Gonzalez-Ruibal
2014) como para los Uduk (James 1988) se
ha llamado la atencion sobre la conciencia de
todo el grupo sobre su propia fragilidad, de-
bido a la constante amenaza de fuerzas exte-
riores. Dado que en las mujeres se deposita la
clave de supervivencia del grupo, a través de
su capacidad para la reproduccion biologica
y social, la expresion de su asociaciéon a una
mayor fragilidad no ha sido interpretada hasta
ahora como evidencia de su doble subalterni-
dad. De hecho, tampoco lo es el rito del ma-
trimonio a través de intercambio de hermanas
que caracteriza a ambos, en donde las mujeres
son intercambiadas por sus hermanos o tios
sin que ellas “puedan tener mucha opcion” en
general a decidir (James 1986: 136-7). Por el
contrario, ha sido interpretado como una su-
puesta prueba de la contribucion social de las
mujeres al sostenimiento de la paz y los vin-
culos dentro del grupo, atribuyéndoles asi una
capacidad de agencia que esos mismos autores
contradicen en el mismo texto (James 1986:
136; Fediya Dadi 2011: 276-82). Conforme
a lo que venimos viendo en este texto, parece



Hernando, A. Complutum 28(2) 2017: 445-460

claro que el hecho de que a las mujeres se las
asocie con una fragilidad ontolégica (que es
solo coyuntural en el caso de los hombres) a
través de un mecanismo tan inconsciente como
el uso de las cuentas de colores, constituye sin
duda una prueba mas de la funcidén que ocupan
como reservorio de la estabilidad y la identi-
dad relacional que cohesiona y da fuerza al
grupo (funcién consciente por la que son va-
loradas), pero esta funcidon solo se cumple a
través de redoblar su doble subalternidad, su
caracter deficitario (mas fragil y vulnerable) y
subordinado a los hombres de su mismo grupo
(mas fuertes y autdbnomos, con mas capacidad
de agencia personal, a pesar de la permanente
amenaza que les acosa). La asuncion subjetiva
de la subalternidad de género se va vehiculan-
do asi a través de una tecnologia del yo que es
indisociable del uso de cultura material.

Para hacer las hileras de cuentas, ellas mis-
mas tejen el cordon de algodon (que solo cul-
tivan con este fin), hilandolo con un pequefio
huso de madera (chabila en Gumuz, mutit en
Dats’in). En €l van introduciendo las cuentas,
a las que en Gumuz se denomina chemise’, lo
que no deja de sorprender, dada la identifica-
cion con la vestimenta que parece indicar este
término importado a su lengua.

Pero las cuentas de colores sirven para otro
objetivo alin mas llamativo entre las Dats’in:
la sofisticada decoracion de sus cabezas. Al pa-
recer, a los bebés recién nacidos el primer pelo
se les corta, el segundo también, pero el terce-
ro se deja ya crecer y si son nifias se decora, lo
que coincide aproximadamente con la edad en
la que empieza a andar. En realidad, las nifias
suelen llevar muy poquitas cuentas, regaladas
por su madre, y su numero y sofisticacion de-
pende de la riqueza o el cuidado de la misma.
Pero al llegar a la adolescencia, la decoracion
y cuidado del cuerpo y la cabeza se extrema:
aceite corporal para darle brillo y collares, pul-
seras o tobilleras que decoran el cuerpo, pero
sobre todo, una delicada e imaginativa dedi-
cacion a la decoracion de la cabeza, que reune
todos los requisitos de una tecnologia del yo
(Fig. 5). De hecho, la cabeza jamas se presen-
ta descubierta o “desnuda”, por asi decir, entre
las Dats’in. En el caso de no estar decorada, lo
que sucede en los casos en que la mujer ha sido
repudiada por su marido (como Ngatera Baru,
de Omedla) o de mujeres mayores, que ya no
son miradas por los hombres (segiin su propia
declaracion), siempre utilizan una banda de
color llamativo para decorarla, o la cubren con
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Figura 5. Un ejemplo de decoracion de cabeza
Dats’in.

el velo islamico. De hecho, en ocasiones festi-
vas, como las bodas, pueden llegar a completar
la decoracion permanente con un sofisticado
tocado hecho de cuentas realizado por ellas
mismas. Parece que las mujeres Dats’in con-
centran en la cabeza una parte importante de
las tecnologias del yo, de los mecanismos para
la construccion de su persona y su ser social,
demostrando que lejos de constituir la decora-
cién un mero adorno de la persona, constitu-
ye el vehiculo a través del cual se expresa su
interior (Strathern 1979). Asi parecia ponerlo
también de manifiesto Mariam, una joven de
Dengersha, que no queria “ser Dats’in” y ca-
sarse como sus amigas, sino tener una tiendita
en el poblado amhara mas cercano, con la que
poder ganarse la vida y sostenerse de forma
independiente. Y significativamente, llevaba la
cabeza sin decoracion.

Tras un minucioso trenzado inicial, y tras
haber compuesto las hileras de adornos (inclu-
yendo no solo cuentas de colores, sino también
cauries o conchas, colgantes de colores de al-
godon que adquieren ya hechos, y sobre todo,
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Figura 6. Proceso de decoracion de la cabeza utilizando un ganchillo.

muchos botones —que solo utilizan para este
fin, pues no los utilizan en la ropa, elemento
tan significativo como la palabra chemise de
las Gumuz-), inician la decoracién de la cabe-
za mediante un ganchillo con el que van entre-
mezclando las hileras con el propio pelo tren-
zado (Fig. 6). Pueden hacerlo las mujeres ma-
yores a las nifias, pero muchas veces, cuando
ya tienen cierta experiencia y edad, prefieren
hacérselo entre amigas o hermanas. El trabajo
puede demorar un dia entero (“de sol a sol”, en
expresion de Mastura Abrdurahim, de Gerara),
y en general, demora varias horas, exigiendo
una hexis corporal, una destreza y una estética
que sin duda se corresponden con una verda-
dera tecnologia del yo.

De hecho, recuérdese que otra de las con-
diciones para considerar un objeto como parte
de una “tecnologia del yo” era que fuera distin-
guible de otros similares de las otras personas
del grupo, condicion estrictamente cumplida
por las decoraciones de cabeza dats’in. Aun-
que todas las mujeres utilizan el mismo tipo de
componentes, nunca componen un disefo si-
milar, sino que cada mujer los presenta en una
combinacion o profusion diferente. De hecho,
la profundidad de significado ontoldgico de
esas decoraciones queda aun por investigar en
futuras campaiias, ya que tampoco en todas las
aldeas dats’in las mujeres se decoran la cabe-
za con la misma intensidad. Resulta llamativo
que sea en Omedla donde las chicas jovenes

presentan composiciones mas elaboradas y
llamativas, coincidiendo con el hecho de que
fue la tnica aldea donde no encontramos nin-
guna mujer que hablara amharico, por lo que
debieron acompanarnos mujeres de la vecina
aldea de Dengersha para hacer la traduccion.
Ambos hechos resultan llamativos, porque
Omedla colinda con Mahadid, antigua aldea
dats’in, que tras el reasentamiento de los cam-
pesinos amhara, se ha convertido en el (muy
pequefio) centro comercial amhara de la zona
(donde Mariam quiere tener una tiendita). De
hecho, practicamente no existe solucion de
continuidad entre Mahadid (de los amhara) y
Omedla (dats’in), por lo que tanto el mayor
énfasis en la decoracion de la cabeza de las
mujeres, como el rechazo a hablar amharico,
podrian estar expresando estrategias de resis-
tencia: se afirma la identidad dats’in a través
de sus mujeres, y se dificulta el mestizaje con
los amhara impidiendo a las nifias conocer su
lengua (mientras que los nifios suelen hablarla
porque, a diferencia de aquellas, asisten con
mayor frecuencia a la escuela estatal de Ma-
hadid). Sin embargo, también podria pensarse
que precisamente por esa cercania, las jovenes
de Omedla puedan estar desarrollando algun
rasgo de individualizaciéon (ellas van a com-
prar a las tiendas de Mahadid y no estan aisla-
das de sus dinamicas), afectando esta influen-
cia a cierta competitividad entre si que parecen
demostrar los sofisticados arreglos de sus ca-
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bezas. Estas posibilidades seran analizadas en
futuras campaiias.

Pero si la asociacion de Gumuz y Dats’in
a cuentas de colores constituye una tecnologia
del yo asociada a la identidad relacional y a
la subordinacion (en tanto que vinculadas a la
idea de que las mujeres necesitan ser protegi-
das), existen aun otras dos estrategias relacio-
nadas con el cuerpo que ponen atin mas en evi-
dencia los mecanismos a través de los cuales
se reproduce la subordinacion de las mujeres y
el freno a su individualidad, dando asi carta de
naturaleza a su doble subalternidad. Se trata de
la inscripcion del grupo en los cuerpos de las
mujeres, a través de las escarificaciones en el
caso de las Gumuz y de la clitoridectomia en el
caso de las Dats’in.

5. La inscripcion del grupo en el cuerpo

Las primeras evidencias de escarificaciones
se remontan a relieves egipcios del II milenio
a.C., en donde aparecen representados escla-
vos “nubios” procedentes, probablemente, de
comunidades nilo-saharianas de nuestra zona
de estudio (Gonzalez-Ruibal 2014: 125). Pos-
teriormente, hacia 1600 los sefiores del reino
de Funj marcaban con una cruz inscrita en un
circulo a sus esclavos y a su ganado, obser-
vandose el mismo disefio entre los mas usados
en las escarificaciones Gumuz de la actuali-
dad, lo que permitiria relacionarlas con aquel
origen (/bidem: 126). Esto indicaria que tanto
Gumuz como Dats’in se han apropiado de una
marca de dominacion externa (de subalterni-
dad) para construirse identitariamente a dia de
hoy, si bien los primeros la mantienen en ma-
yor medida que los segundos. En todo caso,
la escarificacion parece representar siempre
una marca de “apropiacion”, que puede ser de
otros sobre el grupo o del propio grupo sobre
los cuerpos que lo componen. Clastres (1973)
interpretd la tortura como un mecanismo que
permitia inscribir la ley del grupo en el cuerpo,
con el objetivo de igualar a todos los miembros
de un grupo social (Clastres 1973). A través de
ella, la persona queda “inscrita” socialmente,
validandose de esta forma su pertenencia a
¢l y reforzandose su valor social y personal,
su nivel de belleza, pues constituye un rito
de superacion personal que permite vencer a
la vulnerabilidad del cuerpo (Boesch 1991:
321). Cuanto mas “inscrita” esta una persona,
mas demuestra su adhesion a la ley del gru-
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po, lo que explica por qué en la mayoria de
los grupos conocidos, las mujeres marcan mas
sus cuerpos que los hombres (Inckle 207: 74-
5); Faris 1998; Bohanan 1988; Drewal 1988;
Berns 1988; Roberts 1988; Rubin 1988, etc.).

Un cuerpo Gumuz es un cuerpo con esca-
rificaciones (mokota), tanto si se trata de hom-
bres como de mujeres. Sin embargo, la super-
ficie que cubren es diferente en ambos casos:
en los hombres suele limitarse a las mejillas,
mientras que en las mujeres se amplia ade-
mas a la espalda, brazos, pechos y estomago
(Gonzalez-Ruibal 2104: 124) (Fig. 7). Tanto
la bibliografia existente (Brain 1979: 73; Wol-
de-Selassie Abbute 2004: 230; Feyissa Dadi
2011: 288; Gonzalez-Ruibal 2014: 124) como
nuestros propios informantes (aldea Gumuz de
Tebeldiya), coinciden en sefialar que la escari-
ficacion de la cara es parte del “ser Gumuz”,
un signo de identidad comtn a todo el grupo,
mientras que la decoracion del resto del cuer-
po constituye s6lo una expresion de belleza y
erotismo propia de las mujeres. Esto quiere de-
cir que cuanto mas inscrito esta el grupo en el
cuerpo de una mujer (es decir, mas apropiado
es por el grupo), mas valor social y demanda
de los hombres tiene, lo que coincide con lo
registrado en otros grupos africanos (Maertens
1978; Berns 1988; Roberts 1988). Como mu-
chos de esos autores han sefialado (Bohannan
1988: 82; Drewal 1988: 83) el dolor es nece-
sario para crear belleza y mostrar generosi-
dad, lo que en otros términos podria traducirse
como que es elevado al lugar de algo ideali-
zado, ideal que en actualidad se mantiene con
mas fuerza en el caso de las mujeres que de
los hombres. De hecho, aunque en los chicos
jovenes la escarificacion esta dejando de reali-
zarse (Gonzalez-Ruibal 2014: 124-5), fuimos
testigos de su realizacion en nifias de unos 10
o 12 afios del poblado de Tebeldiya, cuyos ros-
tros aun presentaban las cicatrices frescas, evi-
dencia de una muy reciente intervencion. Su
realizacion no requiere de ningln especialista,
sino que suele realizarla algin miembro de la
familia con dos instrumentos bésicos: un gan-
cho para levantar la piel y una cuchilla para
cortarla. Cuanto mas se ha separado la piel del
cuerpo, mas amplio serd el corte y mas grande
el queloide formado (Brain 1979: 70), que se
cicatrizard con cenizas o carbon y aceite para
que mantenga el volumen que le dotara de be-
lleza (Bohanan 1988: 78 para los Tiv).

Las mujeres Dats’in pueden también mos-
trar escarificaciones, aunque son mucho me-
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Figura 7. Mujer Gumuz con escarificaciones en la
espalda.

nos abundantes. Podriamos pensar que se trata
de un préstamo Gumuz, pero el hecho es que
es mas frecuente entre las mujeres de edad, no
entre las jovenes. Ademas, si tenemos en cuen-
ta que las escarificaciones parecen remontar-
se al reino de Funj puede pensarse que tal vez
también caracterizarian a los Dats’in, identifi-
cados como Hamej y sometidos a su domina-
cion en el siglo XVI.

Por otra parte, las mujeres dats’in sufren en
la actualidad la mas cruel expresion de apro-
piacion por parte de la cultura del cuerpo de
las mujeres, la ablacion del clitoris. Este me-
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canismo parece proceder de su islamizacion y
no retrotraerse a sus origenes historicos, ni por
tanto constituir parte de la identidad tradicio-
nal dats’in. De hecho, la clitoridectomia es vir-
tualmente inexistente en sociedades acéfalas y
paganas (como era la dats’in), y sin embargo,
es propia de sociedades estatales musulmanas
o cristianas (profundamente patriarcales) del
Cuerno de Africa. Se trata de una imposicion
que claramente esta destinada a intensificar la
doble subalternidad de las mujeres: por un lado,
se somete al conjunto social a las reglas de com-
portamiento, apariencia y creencias del estado
invasor, y por otro, afiadiéndose a ello, se in-
troduce un mecanismo de apropiacion salvaje,
estatal y patriarcal, del cuerpo de las mujeres,
que es lo mismo que decir de las propias mu-
jeres cuando solo actian identidad relacional.

Al igual que sucedia en el caso de las es-
carificaciones, tanto hombres como mujeres
Dats’in sufren ritos de circuncision (que en los
nifios se da aproximadamente a los 6 afios), a
pesar de que la cliterodectomia esta prohibida
por el estado actual. Como en el caso de las es-
carificaciones, no precisa de especialistas (un
hombre de la aldea hace la circuncisiéon mas-
culina y una mujer la ablacion del clitoris), y
se realiza en nifias de unos 10 afios, a la que no
se permite ninguna expresion de llanto o queja,
que deshonraria a la familia, a pesar del terri-
ble sufrimiento que implica. De hecho, segiun
Amuna Shikkiden, de la aldea de Omedla, tras
la intervencion la nifia debe dejar pasar unos
40 dias para incorporarse de nuevo a sus ru-
tinas, dias que pasard tumbada o sentada con
las piernas abiertas y tras los cuales debera
“aprender a andar de nuevo”. Las mujeres no
pueden escapar del rito, tanto las nifias, dema-
siado pequefias atn para rebelarse, como las
adultas que se lo imponen, que estan sujetas
a los mecanismos de valoracion y reconoci-
miento por parte del grupo (Boesch 1991: 320;
Salecl 2001: 24), identificadas ellas mismas
con su doble subalternidad. De esta manera, se
reproduce un potente dispositivo de subordi-
nacién que cuenta con el cuerpo de las mujeres
como vehiculo privilegiado.

Ser “uno de ellos” no es facil, como dice
Boesch (1991: 321), ni para hombres ni para
mujeres. Pasar de ser nifio a hombre o de niha
a mujer supone una transformacion ontoldgica
que no se hace sin dolor cuando la identidad
pasa por el cuerpo, pero este dolor tiene distin-
tas implicaciones para unos y otras. En el caso
de los hombres Gumuz y Dats’in, en el que ese
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dolor siempre es menor que el sufrido por las
mujeres, la escarificacion o la circuncision ha-
blan de la vulnerabilidad del cuerpo, pero se
asocia a “la idea fantasmatica de ser fuerte y
poderoso”, a la “bravura y resistencia de uno
para superar la prueba” (/bidem). Sin embar-
go, cuando el sufrimiento aumenta y con ello
la evidencia de la vulnerabilidad del cuerpo,
como en el caso de las mujeres, lo que queda
mas en evidencia es precisamente esa vulnera-
bilidad, que en el caso de estos dos grupos se
enfatiza al asociar sus cuerpos a las cuentas de
colores.

6. Conclusion preliminar

Como habra quedado claro, lo reflejado en
las paginas anteriores solo constituye un frag-
mento (preliminar por lo demas) de un trabajo
en curso, que esperamos llevar a cabo en los
proximos anos. Gumuz y Dats’in tienen his-
torias complejas que estdn determinadas por
continuos intentos de dominacion por parte de
vecinos mas poderosos. Pese a ello, han conse-
guido sobrevivir gracias a mecanismos de re-
sistencia entre los que ha jugado un papel fun-
damental el cuerpo y la cultura material (Gon-
zalez-Ruibal 2014). Pero también lo ha jugado
la dominacién sobre las mujeres, que aunque
es menor que en otros grupos vecinos (Ibidem:
134-5), cumple sin embargo un claro papel de
aglutinador y reservorio de la identidad mas
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tradicional del grupo. Las mujeres reproducen
la subordinacién a través de sus cuerpos y de
la cultura material con la que los ornamentan,
que sin duda puede ser considerada una ver-
dadera “tecnologia del yo”, como hemos vis-
to. A través de ambos, el grupo se reafirma y
frena su transformacion y disgregacion. Podria
decirse que la igualdad entre los hombres ha
hecho posible la resistencia frente a un ame-
nazante mundo exterior, pero que a su vez, la
subordinacion de las mujeres ha servido como
instrumento de reafirmacion de esos hombres,
como en toda sociedad patriarcal. Esto ha sido
posible colocandolas a ellas en una posicion de
“doble subalternidad”, lo que ha exigido redo-
blar los mecanismos a través de los que ellas
construyen su propia “identidad relacional”,
extremando rasgos que de manera menos rigi-
da estan también presentes entre los hombres
(como las escarificaciones o la circuncision), y
afnadiendo otros que hablan de la vulnerabili-
dad femenina y de la construccion de la mujer
a través de la mirada masculina.

El trabajo futuro nos permitira ir ampliando
informacion, que a su vez, abrird nuevas puer-
tas a dimensiones humanas imposibles de ima-
ginar desde nuestra racional y polarizada men-
te occidental. En este sentido, este texto debe
tomarse solo como una primera aproximacion
al conocimiento de las dinamicas culturales y
personales de dos grupos que han conseguido
sobrevivir y mantenerse, pese a la envergadura
del enemigo exterior.

Antes y por encima de todo, a los Gumuz y Dats’in de las aldeas del rio Gelegu, por permitirnos inmis-
cuirnos en sus vidas y rutinas. Particularmente a las mujeres, que siempre fueron acogedoras y generosas
en sus respuestas, ofreciéndonos visiones de ellas mismas que nunca podriamos obtener simplemente por
observacion de sus cuerpos o su cultura material. También deseo agradecer sinceramente a Kedijja Mustafa
por su trabajo de traduccién y asistencia en el campo, que fue siempre impecable e imprescindible para
poder acceder a las mujeres. Last but not least, a Alfredo Gonzalez-Ruibal, sin cuya generosa invitacion no
hubiera podido nunca acceder a un estudio que este momento me ilusiona profundamente. Su inacabable
conocimiento de los grupos de la frontera y su generosidad para compartirlo y para estimular su continua-
cion en términos de género constituyen las bases sobre las que se levanta mi propio trabajo.

Notas

3. Permitaseme recordar que ya Sorensen advirtio esta misma diferencia al hablar de los ornamentos metali-
cos de la necropolis de Liineburg de la Edad del Bronce en Alemania: las mujeres se asociaban a elementos
fijos que formaban parte del cuerpo (anillos, brazaletes, collares o tobilleras) o a piezas permanentes del
vestido (botones, colgantes, thtuli...). Los hombres, en cambio, solo aparecian asociados a elementos no
fijos (broches de cinturon, alfileres, etc.).
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4. Resulta interesante el hecho de que entre los Uduk, que comparte abundantes rasgos culturales con los
Gumuz, a los hombres se les cubre con vestidos y cuentas femeninas en el momento del nacimiento de un
hijo, para celebrar el rito de la “llegada a casa” del bebé (James 1988: 103).

5. Probablemente del arabe Khamis, que es un tipo de prenda islamica de manga larga (Gonzalez-Ruibal,
com.pers.).
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