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As pessoas trans sdo retratadas como um novo fenémeno ocidental, percebi-
das no senso comum como completamente estranhas ao Oriente Médio, pois
seriam vistas como uma ameaca que poderia destruir as sociedades mugul-
manas. Este artigo demonstra que a figura da “trans”, ou historicamente fa-
lando, o “terceiro género”, ndo é um “fendmeno ocidental” exclusivo. Estd
presente em muitas sociedades muculmanas desde o inicio do Islg, no sécu-
lo VII, o periodo medinésio, até a atualidade. E, apesar de algumas proibicdes
e discriminacdes, cada vez mais pessoas trans afirmam a sua identidade de
género nas sociedades mugulmanas.

Algumas sociedades reconhecem a existéncia de um terceiro género. O
antropé6logo norte-americano Gilbert Herdt (1994) introduziu os termos terceiro
sexo ou terceiro género na década de 1990. No Quebec, o antropdlogo Bernard
Saladin d’Anglure (1985) também empregou a expressao terceiro sexo, retoman-
do um uso anterior j& presente na obra do antrop6logo Robert Ranulph Marett
(Czaplicka, 1914: 7; Saladin d’Anglure, 2017: 50). Esse termo nao é utilizado nas
sociedades mucgulmanas, mas poderia ser traduzido para o arabe como al-jins
ath-thdlith, uma vez que se trata de uma categoria antropolégica. Com efeito,
diferentes sociedades e periodos histéricos atribuem a esses individuos multiplos
termos émicos.

Existem muitos termos no mundo mugulmano para pessoas chamadas
de “terceiro género” que também variam no espago e no tempo. Além dos
termos, a discussao sobre as praticas sociais serd enriquecida aqui por exem-
plos literdrios e cinematograficos. Essas realidades culturais, que a principio
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parecem diferentes, possuem muitas semelhancas, especialmente com rela-
¢do a figura do “homem afeminado”, que é a mais comum.

Neste artigo, apresentarei a situacdo das pessoas trans em paises
muculmanos, nos quais o termo trans é abrangente, pois inclui individuos
que se identificam como crossdresser, travesti, transgénero, transexual,
ndo-bindrio, entre outros. Recentemente, os avangos médicos possibilita-
ram que as pessoas administrassem hormonios e se submetessem a cirur-
gias de mudanca de sexo (Fortier 2014a, 2014b). Serdo analisadas as
diferencas de opinido com relagdo a transexualidade de acordo com o Isla
Sunnli e Shi‘i.

O Islad tem trés fontes importantes de referéncia. O Alcordo é a fonte
principal, pois é a Palavra mesmo de Deus, para os mugulmanos. A segunda
fonte é a fala (hadith) e os comportamentos do profeta Maomé. A terceira
fonte, mais humana, é o direito mugulmano; segundo os paises, ha diferentes
escolas juridicas, notadamente os Sunitas e os Shi‘itas.

No Isld, nédo é possivel falar sobre “terceiro género” e transexuali-
dade sem tratar da homossexualidade a qual estéd associada (Fortier 2017a:
123). Para esclarecer os conceitos, que sdo misturados no Isla, é necessario
primeiro retornar aos textos e a etimologia dos termos. Nomear a homos-
sexualidade masculina em referéncia a relac¢do sexual anal é comum no
mundo mugulmano. A palavra para sodomia em arabe, liwat (Bosworth et
al.: 782-785), bem como o termo que designa aquele que a pratica, o sodo-
mita ou liti, esta relacionado ao nome de Lut ou Lot. Isso se refere a mes-
ma histéria encontrada na Biblia e no Alcordo, onde o povo de L6 foi
destruido por Deus, presumivelmente por ter se dedicado a essa pratica
considerada como uma “abominacdo” (fahisha). O Alcordo (VII, 78-81) afir-
ma: “E Lot, quando disse ao seu povo...: ‘Vejam, vocés se aproximam luxu-
riosamente de homens em vez de mulheres; ndo, vocés sdo um povo que
excede (musrif)’” (Arberry, 1980: 181). Ainda que alguns estudiosos mugul-
manos gays, como o historiador norte-americano das religides Scott Kugle
(2010), sustentem que essa sura do Alcordo néo se refere explicitamente a
homossexualidade, tal interpretacdo ndo é amplamente aceita nem pelo
publico em geral nem pela maioria dos estudiosos religiosos do mundo
muculmano.

O RECONHECIMENTO DA KHUNTHA OU INTERSEXO NO ISLA

O Alcordo faz uma afirmacdo clara da diferenca sexual, como exemplificado
no versiculo (92,1-4): “O que criou o macho e a fémea” (Arberry, 1980: 595).
Khalil (1995: 453), o jurista Sunni do século XIV, questionou o status do her-
mafrodita ou khuntha nas dltimas linhas de seu Compéndio (Mukhtasar), que
é uma referéncia para a jurisprudéncia Maliki. Como néo existe um “verda-
deiro hermafrodita” ou pessoas nascidas com um corpo fisico que combine
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integralmente ambos os sexos, o termo hermafrodita é usado aqui para tra-
duzir o conceito juridico islamico, pois falar de intersexo nesse contexto se-
ria anacronico, ja que esse termo é novo e esta relacionado ao Ocidente. O
que parece ser um problema para o jurista sunita ndo é tanto a ambiguidade
sexual de uma pessoa, mas sua ambiguidade de género.

A necessidade de identificar de forma clara uma identidade de géne-
ro vem do fato de que homens e mulheres néo se beneficiam dos mesmos
direitos do ponto de vista legal, especialmente em relacdo a herancga (Sanders,
1991). Assim, Khalil (1995) tenta definir os caracteres sexuais da pessoa para
permitir que ele determine se o hermafrodita é um homem ou uma mulher:
posicdo da lacuna urindria, quantidade e velocidade da urina, pilosidade da
barba, emissao de esperma, surgimento de menstruacéo e seios.

Mas, se na puberdade for impossivel decidir, Khalil (1995) afirma que
o khuntha (hermafrodita) tem o direito, em termos de herancga, a metade da
parte de um homem e metade da parte de uma mulher. Assim, eles sdo con-
siderados, nesse contexto, como metade homem e metade mulher, perten-
centes a ambas as categorias. Nesse caso, ha de fato o reconhecimento de um
terceiro género. A jurisprudéncia islamica néo se refere a uma emasculacgéo
que transformaria o corpo hermafrodita em feminino. Ndo ha necessidade
de monogénero nesse corpo hermafrodita (Fortier, 2014a). Mas Khalil o reco-
nhece como um corpo bigénero relacionado a um status juridico especial,
diferente do homem e da mulher. Embora nao seja muito conhecido, esse
jurista isldmico cria um terceiro status juridico para o hermafroditismo, ou
seja, atualmente para o intersexo (Fortier, 2017c).

A FIGURA ARQUETIPICA “AFEMINADA” DOS MEDINENSES MUKHANNATH E
A SUA POSTERIDADE

O Isla nasceu na regido que hoje corresponde a Ardbia Saudita, nas cidades
de Meca e Medina. Em Medina, na época do Profeta, nos séculos VII e XVIII,
o termo em arabe cldssico mukhannath, que significa “o afeminado”, é conhe-
cido por meio de um hadith (relato) que afirmava que Maomé “amaldigoou os
homens afeminados (al-mukhannathin mina al-rijal) e as mulheres méasculas
(al-mutarajjilat min an-nisa)” (Nawawy, 1991: 435). A etimologia desse termo
refere-se a dogura, curvatura e languidez, qualidades consideradas especifi-
cas das mulheres (Boudhiba, 1979: 55). Encontramos a mesma raiz triliteral
arabe k-n-th na palavra khunthd, que designa, na jurisprudéncia mugulmana
(figh), o “hermafrodita”.

Esse hadith (relato) evidencia a existéncia de homens com um compor-
tamento feminino. O mukhannath nao se veste necessariamente como vesti-
menta esperada para travestis na regido, mas demonstra movimentos
eréticos e modos femininos de falar (Lagrange, 2008). Como afirma o histo-
riador americano Everet Rowson:
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Ha evidéncias consideraveis da existéncia de uma forma de efeminacéo ou "tra-
vestismo" publicamente reconhecida e institucionalizada entre os homens na
sociedade drabe pré-islamica e nas primeiras eras da sociedade islamica. Dife-
rentemente de outros homens, esses afeminados ou mukhannathiin tinham per-
missdo para se relacionar livremente com as mulheres, partindo do pressuposto
de que nao tinham interesse sexual nelas, e muitas vezes atuavam como
intermedidrios de casamentos ou, de forma menos legitima, como mensageiros
(Rowson, 1991: 671).

Eles também praticavam musica, canto e danca (EI-Feki, 2013). Além
disso, esses homens afeminados podiam se casar e ter filhos (Mezziane,
2008: 218), desde que, como todos os outros, cumprissem seus deveres sociais
e religiosos relacionados ao casamento e a reprodugéo (Fortier, 2001, 2007,
2010b, 2011, 20133, 2013b), mesmo que nao se interessassem sexualmente
por mulheres.

A figura do mukhannath medinés existiu nos mundos persa, otomano,
arabe e africano. Embora seja designada por termos vernaculares especificos
em cada uma dessas sociedades - e também em distintos periodos histéricos
-, hd a excecdo do Ird, onde, até o século XIX, a prépria palavra mukhannath
era utilizada (Najmabadi, 2005: 5). Esses termos geralmente tém uma raiz
arabe, o que indica a influéncia drabe-persa ao longo do tempo e do espago
da figura do mukhannath. Além disso, essas varias figuras locais compartilham
caracteristicas semelhantes as do mukhannath, como o fato de nao terem bar-
ba. A pilosidade é concebida como um elemento imediatamente perceptivel
que demonstra claramente a diferenca fisica entre os sexos (Fortier, 2010a:
95). A barba e, em menor grau, o bigode (shdrab), de alguma forma, a ela as-
sociado, é a marca visivel da masculinidade (Bourdieu, 1972: 60, nota 4) e da
superioridade que é atribuida a ele em comparacdo com a mulher. Ndo usar
barba pode ser considerado um sinal de feminiza¢ao; um homem sem barba
pode ser visto abaixo do ideal viril.

A este respeito, o termo arabe para “sem barba” ou amrad refere-se
ao jovem rapaz, objeto de desejo na poesia drabe de Abu Nuwas (cerca de
747-762/815) (Fortier, 2021a). O amor pelos “jovens rapazes” (mujuniyyat) es-
tava muito difundido em Bagda durante o periodo abdssida (Merzoug, 2003:
44-45), uma inclinacdo amorosa para o efebo chamado ghuldm era totalmen-
te assumida e reivindicada pelo poeta Abli Nuwas, apesar da sua dimenséao
ilicita e pedéfila. O termo amrad ou “sem barba” é também utilizado na
poesia persa, por exemplo por Omar Khayyam (cerca de 1048/1132) e Hafiz
(cerca de 1315/1390) (Fortier, 2021a; Montazeri, 2021). Os primeiros pelos,
barba e bigode de rapaz a serem erotizados sdo designados por um termo
especifico nestes poemas: a “linha” (khat ou izdr) (Fortier, 2021a). Os rapazes
sem barba eram objetos de desejo de homens adultos e a sua beleza era
elogiada em poemas e pintada em miniaturas persas até o século XIX (Na-
jmabadi, 2005: 15).
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Figura 1 - Miniatura persa, Iran

Foto: Corinne Fortier.

Relativamente a qualificacdo destes poemas, sé recentemente é que
foram reconhecidos como “homoeréticos”. Mas, do nosso ponto de vista, o
uso do termo “homoerotismo” é uma forma de romantizar a inclinacgao pe-
défila e o desejo por criangas pré-puberes do sexo masculino, uma vez que
oculta o abuso sexual cometido sobre elas.

Outra caracteristica comum a essas diferentes figuras do terceiro géne-
ro no mundo mugulmano, os mukhannath, é a pratica da musica, do canto e da
danca, especialmente em cerimonias rituais em que eles se tornam objetos de
desejo para os homens. A possibilidade de compartilhar espacos femininos e
masculinos, onde a maioria é segregada por género, da aos mukhannath uma
posicdo de mensageiros e casamenteiros entre homens e mulheres.

AFEGAO BACHAS BIRISHS
Havia no Paquistéo, Ird, Asia Central e Afeganistéo os bachas birishs, ou “meninos
sem barba”, em dari ou dialeto persa. Um menino sem barba pode ser visto como
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“assexuado”, feminino ou nao totalmente masculino, uma vez que a pilosidade
estd associada a masculinidade, a puberdade e ao esperma em muitas socieda-
des mucgulmanas (Fortier, 2010: 97-98). Os meninos sem barba também eram
chamados por um nome especifico no Ira até o século XIX: amrads (Najmabadi,
2005: 15). Eles eram objetos de desejo de homens adultos e sua beleza era elo-
giada em poemas “homoeréticos” e pintada em miniaturas persas.

As bacha birishs afegds usam maquiagem e se travestem para dangar
na frente dos homens maduros durante casamentos ou outras cerimonias
particulares. Durante a apresentacdo de danga, elas colocam um cinto na
cintura para realcar o balanco dos quadris, assim como usam braceletes nos
bracos e tornozelos, com pequenos sinos esféricos que ddo ritmo aos movi-
mentos. Os homens presentes nessas festas particulares competem entre si
com duelo de poemas e mesmo apostando dinheiro para adquirir o rapaz mais
bonito da noite, considerado o objeto de desejo. Essa atividade é chamada
bacha bazi, literalmente “jogo de menino”, de bacha, “crianga”, e bazi, “jogo”,
e o homem que joga é chamado bacha baz (De Lind van Wijngaarden, 2011:
1064). Na comunidade uzbeque do Afeganistdo, esta pratica pode também ser
designada por bacabaozlik e os termos para se dirigirem entre um dancgarino
uzbeque e o seu amante sdo uka ou “irmdo mais novo” e aka ou “irmao mais
velho” (Baldauf, 1990: 15).

Figura 2 - Bacha birish e um grupo de musicos, Samarkand

Foto: Dominio publico.
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No Afeganistdo, os cafetdes compram os futuros bacha birish de seus pais
quando elas tém cerca de onze anos de idade. Paradoxalmente, as vezes, esses
homens maduros se oferecem para pagar o dote e a cerimdnia de casamento,
pois, na puberdade, as bacha birish interrompem suas apresentacdes de dancga
para se casarem. Os cafetdes contratam um mestre por um ano para lhes ensinar
cangoes erdticas e dangas lascivas que esses rapazes prostituidos apresentardo
em circulos privados, na frente de homens adultos e ricos que podem pagar por
sexo com eles. Embora seja proibido pelo Isla e pelo Estado afegdo, o haxixe e o
alcool circulam nessas festas e sdo dados a esses jovens para desinibi-los. Longe
de ser uma atividade vergonhosa, ter para si um bacha birish é um sinal de pres-
tigio, honra e riqueza para um homem no Afeganistdo (Baldauf, 1990).

Ingeborg Baldauf (1990) e Najbullah Quraishi (2010) mostram que ha uma
tradicdo poética no Afeganistdo que celebra a beleza dos meninos durante as
cerimOnias privadas em que eles dancam, o que inclui referéncias ao romance
e ao prazer sexual. Em poemas e cangdes, a beleza do jovem é elogiada, espe-
cialmente seu cabelo e a maneira como ele danca. O documentario The Dancing
Boys of Afghanistan, do jornalista e cineasta afegdo Najbullah Quraishi (2010),
mostra essa realidade, assim como o romance The Kite Runner, do escritor afe-
gdo Khaled Hosseini (2003), que inspirou o filme de mesmo titulo (2007).

Como na poesia de namoro arabe e persa, a linguagem do amor é co-
mumente uma linguagem de paixdo em que o amante “fica louco” e pode
“morrer de amor” (Fortier 2004a: 76, 2004b: 241, 2018: 55, 2021a: 26):

Ou eu alcango meu amante
ou me afogo no rio (Quraishi, 2010)

Uma disputa poética entre os homens pode surgir por ocasido desses
encontros em que eles disputam para ganhar a mais bela bacha birish, para
quem expressam seus sentimentos de forma terna e sensual, referindo-se ao
jovem por uma de suas caracteristicas fisicas, como um dente de ouro
(Quraishi, 2010):

Um homem diz:

“Aquele com o dente de ouro

Onde vocé esta?

Por que vocé nédo vem?

Quero colocar minha cabega

Em seu peito macio”.

Outro homem diz para desafid-lo:

“Oh, meu amado, meu amado, meu amado

meu amado, deixe-me abrag¢d-lo sozinho

Deixe-me colocar meu brago em volta de vocé e beija-la...” (Quraishi, 2010)

De acordo com a pesquisa de De Lind van Wijngaarden no Paquistdo
(2011: 1075), a dificuldade cultural imposta aos homens solteiros paquistaneses
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para que tenham relagdes sociais ou sexuais com mulheres propicia e incen-
tiva tais relacionamentos e praticas culturais como o bacha baazi. Os relacio-
namentos masculinos com mulheres fora do casamento sdao fortemente
desencorajados, enquanto o afeto fisico entre pessoas consideradas homens
é socialmente tolerado. Um dos rapazes que ele entrevistou disse claramen-
te: “Sexo com mulheres da filhos. O sexo com homens da prazer, entdo a
diferenca é bem explicita”. O autor observou ainda que esses meninos sao tao
queridos por seus “mestres” que eles os tornam parte de sua vida e, acima
de tudo, eles os levam para suas casas e terminam o pardah (véu) de suas
esposas e filhas com eles, e os meninos podem fazer suas refeicdes na mes-
ma mesa que a familia, pois fazem parte da casa.

KOCEKS TURCOS E KHAWALS EGIiPCIOS

A palavra turca kégek (plural kicekler) é derivada da palavra persa kuchak, que
significa “pequeno” ou “jovem”. O kégek do século XVII era um belo rapaz que
se vestia com trajes femininos e era empregado como animador de bailes
(Popescu-Judetz, 1982: 48; Van Dobben, 2008: 43). Antes disso, os dangarinos
do sexo masculino eram chamados pelo termo arabe/persa raqqas (dancari-
no), o que sugere uma influéncia drabe ou persa dessa figura de terceiro
género. A cultura dos kdceks, que floresceu do século XVII ao XIX, teve sua
origem nos paldcios otomanos e, em particular, nos haréns (Van Dobben,
2008: 43). Os kigeks tinham permissdo para entrar nos haréns porque nao
eram considerados homens (Van Dobben, 2008: 48). As ocasides de suas apre-
sentagOes eram as celebracdes de casamento ou circuncisao, festas e festi-
vais, bem como para o prazer dos sultdes e da aristocracia.

Os kogeks eram recrutados entre as nagdes nao-muculmanas do Im-
pério Otomano, como os judeus, ciganos, gregos, albaneses, arménios, entre
outros (Van Dobben, 2008: 45). Um kdécek comecava a treinar por volta dos
sete ou oito anos de idade e era considerado talentoso depois de seis anos
de estudo e pratica. A carreira de um dancgarino duraria enquanto ele néo
tivesse barba - uma caracteristica notada anteriormente em outros contex-
tos culturais - e mantivesse sua aparéncia jovem (Shay, 2005: 56, 2014: 25).
O estilo de musica e danca do kdgek imitava o das artistas femininas e a
aparéncia e o comportamento das mulheres (Shay, 2005). Na primeira parte
de suas apresentacodes, as dancarinas se moviam ao som de musica lenta
usando um véu ou um xale (Van Dobben, 2008: 48). A segunda parte era mais
animada, e as dancarinas faziam movimentos de seus ombros e quadris. As
pinturas em miniatura otomanas dos séculos XVI, XVII e XVIII mostram
meninos com cerca de dez ou doze anos de idade, com cabelos longos, dan-
cando em pequenos grupos, tocando e ritmando sua danca com baquetas
de madeira (Van Dobben, 2008).
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Figura 3 - Kogeks, miniatura otomana

Foto: Dominio publico.

Os observadores europeus que viram os kdceks os descreveram como
sugestivos, sensuais e atraentes, produzindo movimentos relacionados a apa-
réncia das mulheres, com uma danca “sexualmente provocativa” (Bonne, 2014:
102). Os kéceks estavam disponiveis sexualmente, no papel passivo, muitas
vezes, para quem desse o maior lance (Ze’evi, 2006: 86). Em certos estratos
da sociedade otomana, a atragao sexual homoerética ndo era um assunto tabu
(Van Dobben, 2008: 32). Com a supressao da cultura do harém no final do
século XIX, a danca e a musica kdcek perderam o apoio de seus patronos im-
periais e desapareceram gradualmente (Schmitt, 1992: 84-85).

Em relatos comparaveis aos kdceks otomanos, ha os khawals (plural
khawalat) do Egito até o final do século XVIII e inicio do século XIX (Boone,
2014: 188). As khawals eram jovens dancarinos afeminados que se apresenta-
vam com castanholas. Suas maos eram pintadas com hena, seus cabelos lon-
gos eram trancados, seus pelos faciais eram depilados e seus rostos
decorados com maquiagem, especialmente kohl, delineador dos olhos. As
khawals se travestiam e dancavam no mesmo estilo das mulheres dancarinas
(ghawazee) (Hanna, 1988: 57-58). Nas ruas, quando ndo estavam dancando,
podiam cobrir o rosto para parecerem mulheres. As khawals se apresentavam
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em varias ocasides como casamentos, nascimentos, circuncisodes e festivais.
Elas eram vistas como sexualmente disponiveis; o publico masculino achava
sua ambiguidade sedutora (Hanna, 1988). A palavra khawal refere-se, no dia-
leto arabe egipcio, ao seu papel sexual passivo no sexo anal.

Figura 4 - Khawal egipcio, cartdo postal

Foto: Dominio publico.

HIJRAS INDIANAS E PAQUISTANESAS
O termo hijra (plural: hijre) usado na india e no Paquistdo é um termo urdu de
origem arabe (Jaffrey, 1996: 25) que significa alguém que emigra ou que dei-
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xou sua tribo ou grupo social, o que sugere a influéncia drabe/persa dessa
figura de terceiro género. O termo khusra (plural: khusre) é usado no idioma
punjabi na india e no Paquist#o. E o caso, por exemplo, de Hyderabad, onde
a antropdloga Gayatri Reddy (2005) realizou seu trabalho de campo, e de De-
lhi, cidade majoritariamente mucgulmana, onde realizei pesquisa etnografica
sobre as hijras em 2011 (Fortier, 2020a).

As hijras se percebem como uma comunidade distinta com uma identi-
dade especial: “nem homem nem mulher” (Nanda, 1990: 49-53). Elas nascem
como homens e se destacam por sua vestimenta feminina (sari) e comportamen-
to afeminado (Reddy, 2005: 51). Alguns meninos foram levados ou recrutados de
familias pobres aos seis anos de idade como hijras para serem castrados aos
quinze ou dezesseis anos (Jaffrey, 1996: 25, 37) e alguns outras hijras escolhem
voluntariamente essa identidade e a castragdo (Reddy, 2005: 75, 95).

Quando um jovem hijra deixa sua familia, ele corta os lagos com sua
casta, entra em uma nova casa, recebe um novo nome e, as vezes, € ritual-
mente iniciado, por meio da remocdo de seus 6rgdos genitais masculinos
(Frembgen, 2011; Reddy, 2005: 56-57). Atualmente alguns hijras ndo sdo cas-
trados e podem decidir, em um determinado momento de sua vida, fazer esse
ritual para renascer como uma “verdadeira hijra” (Reddy, 2005: 92-93). O ritual
de castragdo envolve a remocao completa do pénis e dos testiculos (Reddy,
2005: 94). Tradicionalmente, essa castracgdo era realizada por hijras conhecidas
como parteiras (daiammas), mas a maioria das hijras hoje em dia recorre a
doutores biomédicos.

As hijras pertencem a um guru que frequentemente as explora e as
controla e, as vezes, abusa delas fisicamente (Reddy, 2005: 159). Cada novo
membro da comunidade hijra passa por um ritual (Reddy, 2005: 157-160) na
fndia. No Paquistdo, onde se encontra a maior presenca de grupos de hijras,
estas sdo perfuradas em sua narina esquerda por seu guru que nela passa
um fio preto que, juntamente com suas vestimentas femininas, acentuam
sua identidade de hijras (Frembgen, 2011). A nova hijra é entdo presenteada
com xales e dinheiro para que possa comprar pulseiras.

Na hierarquia da casta dos hijras, os gurus com o maior numero de
discipulos (chelas), os mais bonitos e de aparéncia feminina, alcan¢am os
estratos de melhores posi¢des na casta (Frembgen, 2011). £ considerado es-
sencial para ser um guru realizar uma peregrinacao a Meca, e depois desta
peregrinacdo o guru passa a usar apenas roupas brancas ou, pelo menos, sem
cores berrantes. Na india, as hijras usam séris verdes, a cor do Isli, em oca-
sides especiais, e até burcas sobre seus sdris (Reddy, 2005: 104).

Parte das hijras na India e no Paquistdo se afirma como mulheres (Re-
ddy, 2005: 124). Para isso, adotam nomes femininos, usam sari, adornos e joias,
além de maquiagem pesada e henne nas méaos. Falam em voz alta e aguda
como as mulheres. Andam de forma sensual, adotando um andar exagerada-
mente feminino, balancando os quadris (Reddy, 2005: 131). As vezes, fazem
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gestos obscenos que as mulheres ndo podem fazer por causa do pudor. A
feminizagdo fisica de seu corpo geralmente se limita a cortar a barba, depilar
o corpo e deixar crescer o cabelo (Reddy, 2005: 126-128). Entretanto, atual-
mente, a maioria delas administra hormodnios femininos para desenvolver
seios (Lal, 1999: 128; Reddy, 2005: 127).

Figura 5 - Hijra o khusra paquistanés

Foto: Dominio publico.

Suas atividades consistem em pedir esmolas nas ruas, cantar e dangar
durante festividades como o nascimento de um filho, o ritual de circunciséo
de um menino e, especialmente, casamentos e noivados, mesmo que nao
sejam oficialmente convidados, para garantir a fertilidade e a boa sorte. O
canto e as palmas sdo acompanhados pelo toque de um pequeno tambor. A
letra, os versos dessas cangoes de fertilidade, costuma ser explicita e reple-
ta de insinuacdes sexuais. Quando uma nova casa é construida ou uma nova
loja é aberta, elas também aparecem e se apresentam, desempenhando um
papel auspicioso ao abengoar e conceder fertilidade. As pessoas lhes dardo
dinheiro quando pedirem, pois temem seu poder de amaldigoar e, portanto,
de produzir infortinios. Se alguém ousar rejeita-las sem dar dinheiro, para
assustar, elas baterdo palmas bem alto em batidas fortes e gritardo maldi¢oes
(Reddy, 2005: 55). Os mucgulmanos, hindus, sikhs, catélicos e outros no sul da
Asia acreditam que as hijras tém poderes sagrados.

Além desses ritos de passagem, as hijras também sdo convidadas para fes-
tas particulares realizadas apenas para homens, onde obtém dinheiro por relagao
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sexual. Algumas ganham a vida no circo, dang¢ando no “globo da morte” cercadas
por motocicletas que sobem pelas paredes verticais do globo. De acordo com suas
regras culturais, as hijras, no Paquistdo, tém de entregar um terco de sua renda e
presentes como joias e doces ao seu guru (Fremgen, 2011). Algumas tém amantes
ou “maridos” com quem se encontram, as vezes (Reddy, 2005: 64). Existem cerimo-
nias de casamentos entre hijras e homens, mas que néo sao reconhecidas juridi-
camente. Como as esposas, elas geralmente realizam o trabalho feminino para o
“marido”™ cozinhar, costurar, limpar e fazer sexo (Reddy, 2005: 74).

No Paquistdo, o direito de incluir uma terceira categoria em seu docu-
mento de identificacdo foi adquirido pelas hijras em 2009, depois do Estado in-
diano de Tamil Nadu, que o aprovou em 2008, antes da aprovacgao no Nepal, que
ocorreu somente em 2011 (Fortier, 2020b). Em 2018, o Parlamento do Paquistado
aprovou a Lei de Pessoas Transgéneras (Protecdo de Direitos), que estabeleceu
amplas protegdes para pessoas trans (Redding, 2020). A discriminagdo com base
na identidade de género, para adquirir um emprego ou em situagdes publicas, é
proibida pela nova lei. No entanto, esse reconhecimento juridico ndo mudou
essencialmente a realidade em que ainda vigora um amplo estigma social.

GURDIGAN MAURITANO

A figura de um homem afeminado existe na sociedade moura da Mauritania,
onde realizei meu trabalho de campo, sob o termo wolof giirdigan, que signi-
fica “homem-mulher”. Este conceito é composto pelo termo giir, que significa
homem em wolof, e digan, mulher. Entre os sinais fisicos que indicam femi-
nilidade nessa sociedade, como em outras sociedades, conforme discutido
anteriormente, esta a auséncia de barba. O termo para barba (lahya) na so-
ciedade moura, cujos membros falam um dialeto d&rabe chamado hassaniyya,
é usado para designar um homem por metonimia. A expressdo local para um
homem sem barba estd relacionada ao fato de ser afeminado, mistandhi - de
nisa, mulher em arabe. Além disso, as giirdigan raspam néio apenas a barba,
mas, como mulheres, depilam os antebragos (Fortier, 1998: 212).

Ser giurdigan é possuir certas caracteristicas femininas, como ser cor-
pulento em uma sociedade que praticava a alimentacdo forcada até os anos
1970 (Fortier, 1998: 209). E, ainda, ter gestos afeminados, como movimentos
das maos e balanco dos quadris, como fazem as mulheres. Desempenham um
papel importante nas cerimonias de casamento, onde batem no tom-tom (tbal)
e dancam. Frequentam os salGes femininos e assumem o papel de animado-
res e casamenteiros entre homens e mulheres. Embora se envolvam em atos
sexuais com pessoas do mesmo sexo, em um pais como a Mauritdnia, onde
a homossexualidade é um assunto tabu, alguns giirdigan sdo casados.

As giirdigan também existem no Senegal. De modo mais geral, hd mui-
tas construgdes de género semelhantes em outros paises africanos (Murray
& Roscoe, 1997): tché-té mousso-té, “nem homem nem mulher” em Diola da
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Costa do Marfim, kodjo-besia, o termo twi que evoca “o feminino dentro do
masculino” em Gana (Geoffrion, 2013), mke-si mume, literalmente “a mulher
nao é o homem” em kiswahili da costa leste africana (Gueboguo, 2006), e dan
daudu ou “os filhos de Daudu” em hausa, refere-se a homens que agem como
mulheres e tém relagdes sexuais com outros homens na Nigéria (Gaudio, 2009).

EXCECOES MASCULINAS: A BACHA PUSH AFEGAO E A BUYAT DO GOLFO
Se, nessas sociedades, existe a possibilidade de homens serem vistos como
mulheres, ou assumirem outras possibilidades de género, o oposto é muito
mais raro, quer dizer mulheres serem vistas como homens. Entretanto, no
Afeganistao, o termo bacha piuish, em dialeto dari ou persa, significa literal-
mente “vestida como menino”: sdo meninas afegds que, a partir de cerca de
11 anos, sao obrigadas pelos pais a se vestir como meninos e a cortar o ca-
belo curto, retirando o lencgo, o que as separa das outras meninas (Nordberg,
2014: 9). Elas podem se comportar como meninos, praticar esportes fora de
casa e nao precisam fazer o trabalho doméstico como as outras meninas.
Para os pais que tém apenas meninas, o fato de uma de suas filhas se
passar por menino lhe permite circular mais livremente em locais publicos
masculinos (Fortier, 2012b: 73-74; 2017b), fato importante para ajudar a fami-
lia tanto no trabalho como nas compras. A bacha piish acompanha, por exem-
plo, a mae em lugares onde esta nao poderia ir sem um homem. Uma mulher
s6 pode circular no espago publico com uma pessoa de sexo masculino. Se
ndo é o marido, pode ser um filho, mesmo pequeno. As bachas piish sdo am-
plamente aceitas na sociedade, pois sdo vistas como uma solugdo para o pro-
blema de ndo se ter um menino, filho homem, na familia (Nordberg, 2014: 7).

Figura 6 — Bacha push com suas duas irmas mais velhas

Foto: Dominio publico.
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As bacha push estdo em conformidade com as expectativas dos pais,
mas assim que a menina comeca a ter atributos fisicos femininos, seu modo
de vida masculino deve terminar e ela retorna ao espa¢o doméstico feminino
para se casar e ter filhos (Nordberg, 2014). As mulheres criadas como bacha
push geralmente tém dificuldade para fazer a transicdo da vida de menino e
se adaptar as restri¢des tradicionais impostas as mulheres na sociedade afega.

Muitas meninas ndo querem voltar atrds depois de terem experimen-
tado o género como menino, sobretudo no quesito de liberdade de circulagéo.
Algumas delas (como Ukmina Manoori, que escreveu sua autobiografia, 2014),
decidiram enfrentar a pressdo familiar e manter suas roupas masculinas.
Ujmina teve um destino extraordindrio como homem: travou uma guerra
contra os soviéticos, ajudou os mujaheddin e, por fim, tornou-se um dos mem-
bros eleitos do conselho de sua provincia (Manoori, 2014).

Essa pratica foi tema de muitos filmes, como Osama (2003), um filme
afegdo de Siddiq Barmak, ou o documentario da francesa Stéphanie Lebrun:
Kaboul, you will be a boy my daughter (2012), ou Breadwinner (2017), o filme de
animacado de Nora Twomey, baseado no romance best-seller da escritora ca-
nadense Deborah Ellis, também chamado de Breadwinner (2015).

Hoje, no Golfo Pérsico, que inclui Dubai, Kuwait, Oma, Catar e Arabia
Saudita, hd um movimento muito recente de subversido de género que afeta
um grupo de meninas urbanas de alto nivel social e cultural chamado buyat
(singular buya), arabizacdo da palavra inglesa “boy” (Le Renard, 2011), que é
mais frequentemente explicada em arabe pela expressao “mustarjilat” ou “me-
ninas que se tornam homens” (Nigst & Sanchez Garcia, 2010: 16). Buydt tem
uma adolescéncia e pds-adolescéncia queer, cortando o cabelo, vestindo roupas
masculinas, andando, falando, se movendo e agindo como meninos. Alguns
tentardo parecer que tém a caracteristica corporal masculina do bigode e da
barba, “ja que alguns estdo incentivando o crescimento de pelos faciais nas
areas do bigode e da barba usando ‘laminas de barbear masculinas’ para fazer
com que os pelos parecam mais densos” (Nigst & Sanchez Garcia, 2010: 28).

Como as afegés, o crossdressing masculino permite que elas pratiquem
certos tipos de esportes, como futebol, que sdo proibidos para mulheres (Nigst &
Sanchez Garcia, 2010: 30). Além disso, algumas delas mudam seus nomes femi-
ninos para masculinos (Nigst & Sanchez Garcia, 2010: 6) como se fossem trans.
Autoridades religiosas, médicas e sociais do Golfo estdo condenando esse movi-
mento, mas este é tdo importante no ciberespaco por meio das redes sociais que
“criou uma comunidade pan-gulfiana transnacional, com a Internet servindo como
um mediador para a producdo de um imagindrio queer” (al-Qasimi, 2012: 139).

CIRURGIAS DE MUDANCA OU REDESIGNACAO DE SEXO NESTA REGIAO
Foi apenas recentemente no Ocidente, mais exatamente no século XIX, que
foram desenvolvidos termos para designar a transexualidade. Esse também
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foi um desenvolvimento recente no mundo mugulmano. Sob a influéncia de
associagOes internacionais LGBTQI*, Massad (2007) argumenta que ativistas
locais traduziram o termo ocidental, transexual, para o &rabe como mutaha-
wwil, derivado do verbo “transformar ou mudar de forma”.

A associagdo libanesa Helem, que significa “esperanca”, é a primeira
associag¢do LGBTQI* no Oriente Médio, criada em 2001 em Beirute, antes da
Lambda Istanbul em 2006 em Istambul, ou da Bedayd no Cairo em 2008. Beiru-
te é vista como uma cidade que aceita melhor as pessoas LGBTQI* do que
qualquer outro lugar da regido e, por isso, é frequentemente um ponto de
parada para refugiados trans que estdao buscando asilo na Europa.

Desde 1988, na Turquia, onde o Isld ndo é a religido do Estado, as ci-
rurgias transexuais praticadas no ambito de um protocolo médico sdo pagas
e podem resultar em uma mudanca de identidade legal de género (Zengin,
2014: 57).

No Egito, apds o caso de uma estudante de al-Azhar que havia se sub-
metido a uma cirurgia na década de 1980, uma fatwa (consulta juridica) foi
emitida em 1988 pelo Sunni muftl (autoridade religiosa méxima pela hierar-
quia governamental oficial) de al-Azhar no Cairo, at-Tantawi (1928-2010). Mas
mesmo que a fatwd fosse sobre um caso de uma pessoa transgénero, ela ndo
autorizava de fato uma cirurgia para individuos transexuais, mas para inter-
sexuais. Consequentemente, a cirurgia intersexual é legal, ao contrario da
cirurgia transexual, que é considerada ilegal.

No entanto, a binaridade de género ainda é fundamental para a auto-
ridade de al-Azhar e a suspeita de homossexualidade por trds da transexua-
lidade continua importante, o que explica por que todos os muftis sunitas
proibem as operacgdes transexuais. Mas, paradoxalmente, mostrarei que é o
mesmo motivo, o medo da homossexualidade, que determina que as autori-
dades religiosas Shi‘l permitam a cirurgia de mudancga de sexo, como uma
forma de transformar a homossexualidade em heterossexualidade.

Se o Isld Sunni proibe a cirurgia transexual, ela é licita no Isla Shi‘.
Em 1976, o conselho médico do Ira limitou a cirurgia a casos intersexuais
(Najmabadi, 2014: 49), como é o caso do Egito atualmente. Mas essa situagao
foi alterada pela fatwa do aiatold Khomeini apds a revolugdo iraniana em 1979
(Saeidzadeh, 2016: 251, 2020). Nesse pais, a cirurgia transexual foi permitida
em 1982 por uma fatwa do guia supremo do Ird, o aiatold Khomeini (1902-1989),
por instigacdo de uma mulher trans. Essa mulher, Maryam Khatoun Molkha-
ra, escreveu repetidamente ao aiatold para explicar sua situacdo, a de “uma
mulher aprisionada em um corpo de homem”.

Ela pediu a ele que autorizasse as operagdes de mudanca de sexo, 0
que ele fez por meio de uma carta que se tornou uma fatwa: “Ndo ha nenhum
obstaculo islamico a cirurgia de mudanca de sexo, se ela for aprovada por um
médico confidvel” (Saeidzadeh, 2016: 252). Maryam Khatoon recebeu imedia-
tamente um véu iraniano ou chador para usar (Najmabadi, 2014: 165), que é
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um reconhecimento de sua feminilidade, embora ela nao tenha se submetido
a cirurgia de mudancga de sexo.

No inicio de 1984, as institui¢cdes médicas e judiciais iranianas come-
caram a regular o processo de mudanca de sexo sob a supervisdao do poder
judicidrio do Ira (Saeidzadeh, 2016: 251). A obediéncia a um rigoroso protoco-
lo médico-psiquiatrico, que termina com a mudanca legal da identidade de
género, garante que a cirurgia transexual seja cuidada pelo governo (Saeid-
zadeh, 2016: 254; 2025: 27).

A primeira vista, essa reforma médica e judicial parece um reconhe-
cimento dos transexuais, mas, em um segundo momento, parece uma via
para a normalizacdo (Jafari, 2014: 33) e a heterossexualizacdo. Em um pais
onde a homossexualidade é ilegal, a legalidade da transexualidade leva cer-
tos gays “afeminados” e lésbicas a serem pressionados a se tornarem trans
(Bahreini, 2008). Se os homens transexuais sdo mais aceitos do que as mu-
lheres, uma vez que tornar-se homem é considerado uma mobilidade social
ascendente devido a superioridade dos homens na sociedade, mesmo apés a
cirurgia transexual, as mulheres trans sdo vistas como homossexuais e sdo
chamadas por um termo pejorativo que se refere a sodomia (kunis em persa)
(Azadi, 2025). Isso mostra que a suspeita de homossexualidade/sodomia por
trds da transexualidade permanece constante.

Se o Ird permite a operacdo de mudanca de sexo como forma de trans-
formar a homossexualidade em heterossexualidade, por outro lado, essa ope-
ragao é proibida no Egito, pois a transexualidade é vista como uma forma de
legitimar a homossexualidade. Mas, por trds da proibi¢do ou da permisséo,
os dois paises compartilham o mesmo objetivo: a proibicdo da homossexua-
lidade ndo reprodutiva, pratica que é proibida pelo Alcordo, o texto sagrado
seguido tanto pelo Isla sunita quanto pelo Isla xiita.

CONCLUSAO
A clara segregacdo entre os géneros que existe em algumas sociedades arabe-
-islamicas facilita a existéncia de figuras de género intermediario (mukhannath,
eunucos, girdigans...). Esses individuos sdo caracterizados fisicamente pela
falta de pilosidade, suas formas arredondadas e movimentos corporais femi-
ninos. Eles podem entrar em espagos femininos por causa de sua capacidade
de cantar, tocar e dangar, especialmente em cerimdnias de casamento, e tam-
bém porque sua suposta falta de virilidade ndo corre o risco de estragar a
virtude das mulheres e criar filhos ilegitimos (zina). O fato de poderem com-
partilhar tanto os espacos masculinos quanto os femininos fez com que elas
se tornassem as casamenteiras preferidas entre homens e mulheres.

Além disso, em certas sociedades, o dever social da virgindade antes
do casamento e a ideia de que os homens tém um desejo sexual irreprimivel
favorecem a homossexualidade antes do casamento, que é admitida porque
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possibilita reduzir os desejos sexuais por mulheres que ameagam a socieda-
de, desde que essa homossexualidade seja praticada discretamente e ndo seja
reivindicada como uma identidade (Murray, 1997; Whitaker, 2006); e também
é tolerada desde que seja apenas temporaria, pois os homens devem cumprir
seu dever social ao se casarem.

Entretanto, em certas sociedades, essa homossexualidade pode conti-
nuar ap6s o casamento, ja que o principal papel sexual das mulheres se res-
tringe a procriagdo e a geracdo de filhos. Alguns meninos (amrads, ghulams,
kégeks, khawals, bachas birishs...) dedicam-se, por meio de sua seduc¢do femi-
nina e, as vezes, travestem-se, a entreter e satisfazer o prazer dos homens
em uma relacdo baseada na dominacgdo, ndo apenas pela diferenca de idade
(adulto/sem barba), mas também pelo género (homem viril/menino “afemi-
nado”), posigdo social (rico/pobre), sexualidade (ativa/passiva) e perspectiva
(olhar masculino/ser olhado).

Essa categoria de meninos ou homens “afeminados” (mukhannath, hijras,
khusras) é o produto de certos desejos erdticos masculinos que, longe de serem
socialmente reprimidos, sédo legitimos e considerados um sinal de poténcia
viril associada ao poder social. Além disso, permitir relagdes sexuais com
esses meninos, em vez de relagdes com mulheres, representa uma maneira
de evitar os perigos relacionados ao adultério e a descendéncia ilegitima ine-
rente a qualquer relacdo com uma mulher (zina). E como esses homens “afe-
minados” ndo estdo submetidos aos cédigos femininos de modéstia, eles
podem se mostrar mais ativos do que as mulheres para seduzir homens e se
envolver em certas praticas sexuais que as mulheres recusam.

A rigorosa segregacdo de género nas sociedades mucgulmanas explica
também a existéncia de algumas raras figuras masculinas de terceiro géne-
ro. Ha o caso excepcional das bachas piishs no Afeganistdo, onde, quando as
familias tém apenas meninas, elas se vestem alternadamente como meninos,
para que possam ter acesso ao espaco publico e trabalhar para seus pais. E
ha o caso recente dos buyat no Golfo, meninas adolescentes que se travestem
de meninos para escapar das injunc¢des femininas e se envolver parcialmen-
te em atividades proibidas as mulheres, especialmente no espaco publico.

Como nos casos de figuras de terceiro género que sdo principalmente
“afeminadas” no mundo muculmano, as mulheres trans sdo mais visiveis do
que os homens trans nos raros paises muc¢ulmanos que praticam a cirurgia
transexual, como Egito, Libano, Turquia ou Ira. E é apenas muito recentemen-
te, no Ird, que as mulheres desejam transicionar, principalmente pelos mes-
mos motivos que os bachas piishs durante a infdncia no Afeganistéo e os buyat
durante a adolescéncia no Golfo transicionam para meninos: para escapar
das restri¢cdes que pesam sobre o controle de seus corpos (véu, mobilidade)
e de sua autonomia (trabalho, sexualidade), para alcangar um status social
masculino mais valorizado nessas sociedades onde a dominacao masculina
permanece forte.



ARTIGO | CORINNE FORTIER

19-27

REFERENCIAS

Al-Qasimi, Noor. (2012). The “Boyah” and the “Baby Lady™
Queer Mediations in Fatima Al Qadiri and Khalid Al Gha-
raballi’s Wawa Series. Journal of Middle East Women’s Stu-
dies, 8/3, p. 139-142.

Azadi, Bahar. (2025). Marriage Among Trans People in Iran:
Exploring Experiences and Cultural Significance. Anthro-
pology of the Middle East, 20/1, p. 42-58.

Baldauf, Ingeborg. (1990). Bacabozlik: Boy love, folksong
and literature in Central Asia. Paidika, 2/2, p. 12-31.
Boone, Joseph Allen. (2014). The Homoerotics of Orientalism:
Mappings of Male Desire in Narratives of the Near and Middle
East. Columbia: Columbia University Press.

Bosworth, Clifford Edmund et al. (1986). ‘liwdt’, Encyclopé-
die de I’Islam 5. Leiden: Brill, p. 782-785.

Bouhdiba, A. (1979). La Sexualité en Islam. Paris: PUF.

Bourdieu, Pierre. (1972). Esquisse d’une théorie de la pratique,
précédée de trois études d’ethnologie kabyle. Genéve: E. Droz.
Butler, Judith. (1990). Gender Trouble: Feminism and the Sub-
version of Identity. New York: Routledge.

Cheikh Moussa, Abdallah. (1982). Abdallah. Gahiz et les
eunuques ou la confusion du méme et de 'autre. Arabica,
29, p. 184-214.

Czaplicka, Maria. (1914). Aboriginal Siberia: A Study in Social
Anthropology (preface, R. R. Marett). Oxford: Clarendon Press.
De Lind van Wijngaarden, Jan Willem & Rani, Bushra.
(2011). Male adolescent concubinage in Peshawar, North-
western Pakistan. Culture, Health and Sexuality, 13/9,
p. 1061-1072.

El-Feki, Shereen. (2013). Sex and the Citadel: Intimate Life in
a Changing Arab World. New York: Pantheon Books.

Ellis, Deborah. (2015). The Breadwinner. Toronto: Ground-
wood Books.

Elsayed, Shereen. (2019). Beirut is Burning. Drag in the Crea-
tion of Queer Lebanese Identities (Thesis). Washington, DC:
Edmund A. Walsh School of Foreign Service, Georgetown
University.

Fisher, Jennifer & Shay, Anthony (eds.). (2009). When Men
Dance: Choreographing Masculinities Across Borders. New York:
Oxford University Press.



“TERCEIRO GENERO”, PESSOAS TRANS E CIRURGIA TRANSSEXUAL NO MUNDO MUGULMANO

20-27

SOCIOL. ANTROPOL. | RIO DE JANEIRO, V.16.01: €250003, 2026

Fortier, Corinne. (1998). Le corps comme mémoire: du gi-
ron maternel a la férule du maitre coranique. Journal des
Africanistes, 68/1-2, p. 199-223.

Fortier, Corinne. (2001). “Le lait, le sperme, le dos. Et le
sang ?”. Représentations physiologiques de la filiation et
de la parenté de lait en islam malékite et dans la société
maure de Mauritanie. Les Cahiers d’Etudes Africaines, XL/1,
p- 97-138.

Fortier, Corinne. (2004a). Séduction, jalousie et défi entre
hommes. Chorégraphie des affects et des corps dans la
société maure. In: Héritier, Francoise & Xanthakou, Mar-
garida (eds.). Corps et affects. Paris: Odile Jacob.

Fortier, Corinne. (2004b). “O langoureuses douleurs de
I'amour”. Poétique du désir en Mauritanie. In: Demeuldre,
Michel. (ed.). Sentiments doux-amers dans les musiques du
monde. Paris: L'Harmattan, p. 15-25.

Fortier, Corinne. (2007). Blood, Sperm and the Embryo in Sun-
ni Islam and in Mauritania: Milk Kinship, Descent and Medi-
cally Assisted Procreation. Body and Society, 13/3, p. 15-36.

Fortier, Corinne. (2010). La barbe et la tresse. Marqueurs
de la différence sexuée (société maure de Mauritanie). In:
Karadimas, D (ed.). Les Cahiers du Laboratoire d’Anthropolo-
gie Sociale 6, Poils et sang, p. 94-104.

Fortier, Corinne. (2011). Filiation versus inceste en islam:
parenté de lait, adoption, PMA, reconnaissance de pater-
nité. De la nécessaire conjonction du social et du biologi-
que. In: Bonte, Pierre et al. (eds.). L'argument de la filiation
aux fondements des sociétés méditerranéennes et européennes.
Paris: MSH, p. 225-248.

Fortier, Corinne. (2012a). Sculpter la différence des sexes.
Excision, circoncision et angoisse de castration (Maurita-
nie). In: Lachheb, Monia (ed.). Penser le corps au Maghreb.
Paris: Karthala/IRMC, p. 35-66.

Fortier, Corinne. (2012b). Vulnérabilité, mobilité, voile et
ségrégation des femmes dans ’espace public masculin:
point de vue comparé (France-Mauritanie-Egypte). Egyp-
te-Monde arabe, 9/3, p. 71-102.

Fortier, Corinne. (2013). Genre, sexualité et techniques
reproductives en islam. In: Rocheford, Florence & Sanna,
Maria Eleonora (eds.). Normes religieuses et genre. Mutations,



ARTIGO | CORINNE FORTIER

21-27

Résistances et Reconfigurations XIX®-XXI® siécle. Paris: Ar-
mand Colin, p. 173-187.

Fortier, Corinne. (2014a). Inscribing Trans and Intersex
People in the Dominant Binary Categories of Gender. Etro-
pic, 13/2, p. 1-13.

Fortier, Corinne. (2014b). La question du “transsexualisme”
en France. Le corps sexué comme patrimoine. In: Nicolas,
Guyléne (ed.). Les Cahiers de droit de la santé, 18. p. 269-282.

Fortier, Corinne. (2017a). Intersexuation, transsexualité
et homosexualité en pays d’islam. In: Gross, Martine &
Bethmont Rémy (eds.). Homosexualité et traditions monothéis-
tes: vers la fin d’un antagonisme? Geneve: Labor et Fides,
p. 123-137.

Fortier, Corinne. (2017b). Derriére le “voile islamique”, de
multiples visages. Voile, harem, chevelure: identité, gen-
re et colonialisme. In: Castaing, Anne & Gaden, Elodie
(eds.). Ecrire et penser le genre en contextes postcoloniaux.
Berne: Peter Lang, p. 233-258.

Fortier, Corinne. (2017c). Intersexués, le troisiéme genre
en question en France et au-dela. Socio. La nouvelle revue
des sciences sociales, 9, p. 91-106.

Fortier, Corinne. (2018). The Expences of Love: Seduction,
Poetry and Jealousy in Mauritania. In: Fortier, Corinne et
al. (eds.). Reinventing Love? Gender, Intimacy and Romance in
the Arab World. Berne: Peter Lang, p. 47-69.

Fortier, Corinne. (2019a). Sexualities: Transsexualities: Mi-
ddle East, North Africa, West Africa. In: Joseph, Suad (ed.).
Encyclopedia of Women and Islamic Cultures. Leiden: Brill.

Fortier, Corinne. (2020a). Des femminielli aux hijras : la fé-
minité mise en scéne. Phallus, virginité et troisieme gen-
re a Naples (Campania). In: Becci, Irene & Morresi, Fran-
cesca Prescendi (eds.). Imaginaires queers. Transgressions
religieuses et culturelles a travers ’espace et le temps. Lausan-
ne: BSN Press (A contrario campus), p. 41-61.

Fortier, Corinne. (2020b). Vers une reconnaissance des
corps-identités. Excisées, amazones, intersexes, trans, et
sourds. In: Fortier, Corinne (ed.). Droit et cultures 80, Répa-
rer les corps et les sexes, vol. 2, Intersexuation, transidentité,
reconstruction mammaire, et surdité.

Fortier, Corinne. (2020c). Seins, reconstruction, et féminité.
Quand les Amazones s’exposent. In: Fortier, Corinne (ed.).



“TERCEIRO GENERO”, PESSOAS TRANS E CIRURGIA TRANSSEXUAL NO MUNDO MUGULMANO

22-27

SOCIOL. ANTROPOL. | RIO DE JANEIRO, V.16.01: €250003, 2026

Droit et cultures 80, Réparer les corps et les sexes, vol. 2, Interse-
xuation, transidentité, reconstruction mammaire, et surdité.

Fortier, Corinne. (2021a). Introduction. L'amour poétisé :
genre, plaisir et nostalgie dans la poésie arabe et persane
masculine, féminine et homoérotique. Gender, Pleasure
and Nostalgia in Masculine, Feminine and Homoerotic
Arabic and Persian Poetry. Anthropology of the Middle East,
16/2, p. 1-32.

Fortier, Corinne. (2021b). Exile, Gender and Empowerment in
Jocelyne Saab’s Films: Le Café du Genre and One Dollar a Day’,
in Refocus: The Films of Jocelyne Saab. Films, Artworks and Cul-
tural Events for the Arab World. In: Rouxel, M & St. Van de Peer
(eds.). Edinburgh: Edinburgh University Press, p. 188-200.

Fortier, Corinne. (2022a). Du Bain turc a I’Origine du monde.
Femmes, barbu(e)s, imberbes, efféminés et autre troisieme
genre dans l'art occidental et dans le monde arabo-mu-
sulman. In: Bromberger, C (ed.). La Peaulogie 9, Pilosités,
variétés animales et esthétiques humaines. p. 133-231.

Fortier, Corinne. (2022b). Chirurgies sexuelles. Du corps
transformé a 'identité retrouvée. In: Fortier, Corinne (ed.).
Le corps de l'identité. Transformations corporelles, genre et chi-
rurgies sexuelles. Paris: Karthala, p. 7-43.

Fortier, Corinne. (2025a). Transsexual surgery in Egypt or
the suspicion of homosexuality. Anthropology of the Middle
East 20, no. 1, Trans, queer and “third gender” in Muslim cou-
ntries. In: Fortier, Corinne (ed.). p. 127-140. Lien a venir.

Fortier, Corinne & Mongid, Safaa. (2017). Le corps féminin
en contexte arabo-musulman: entre autonomisation et
domination. In: Fortier, Corinne & Mongqid, Safaa (eds.).
Corps des femmes et espaces genrés arabo-musulmans. Paris:
Karthala, p. 9-19.

Frembgen, Jiirgen Wasim. (2011). The third gender in Pakis-
tan: Dancers, Singers and Performers. In: Fikrun wa fann. Ber-
lin: Goethe Institute.

Gaudio, Rudolf Pell. (2009). Allah Made Us: Sexual Outlaws
in an Islamic African City. Chichester: Wiley-Blackwell.
Geoffrion, Karine. (2013). “I wish our gender could be
dual”: Male femininities in Ghanaian university students.
Cahiers d’études africaines, 209-210, p. 417-443.

Gueboguo, Charles. (2006). Lhomosexualité en Afrique:
sens et varitions d’hier a nos jours. Socio-logos, 1. Dispo-



ARTIGO | CORINNE FORTIER

23-27

nivel em: <http://journals.openedition.org/socio-logos/37
8.8.2018>. Acesso em: 4 jan. 2026.

Hanna, Judith Lynne. (1988). Dance, Sex, and Gender: Signs
of Identity, Dominance, Defiance, and Desire. Chicago: Univer-
sity of Chicago Press.

Herdt, Gilbert. (1994). Introduction: third sexes and third
genders. In: Herdt, Gilbert (ed.). Third Sex, Third Gender:
Beyond Sexual Dimorphism in Culture and History. New York:
Zone Books, p. 21-81.

Hosseini, Khaled. (2003). The Kite Runner. London: Penguin.

Jaffrey, Zia. (1996). The invisibles. A Tale of the Eunuchs of
India. New York: Vintage Books.

Khalil, S. (1995). Le précis de Khalil. Beyrouth : Dar el-fiker.
Lagrange, Frédéric. (2008). Islam d’interdits, islam de jouis-
sances. Paris: Téraedre.

Lal, Vinay. (1999). Not This, Not That: The Hijras of India and
the Cultural Politics of Sexuality. Social Text, 61, p. 119-140.

Le Renard, Saba A. (2011). Femmes et espaces publics en Ara-
bie Saoudite. Paris: Dalloz.

Manoori, Ukmina. (2014). I am a Bacha Posh: My Life as a
Woman Living as a Man in Afghanistan. New York: Skyhorse.

Massad, Joseph. (2007). Desiring Arabs. Chicago: University
of Chicago Press.

Merzoug, Omar. (2002). Abt Nuwas, un poéte subversif.
In: Merzoug, Omar. Abii Nuwas. Poémes bachiques et libertins.
Paris: Verticale/Le Seulil, p. 7-28.

Mezziane, Mohammed. (2008). Sodomie et masculinité
chez les juristes musulmans du IX¢ au XI¢ siécle. Arabica,
55, p. 276-306.

Montazeri, Fatemi. (2021). Who Says Only Men Have a Beard?
Revisiting the Question of Gender Ambiguity in Persian Poe-
try. Anthropology of the Middle East, 16/2, p. 128-147.

Murray, Stephen O. (1997). They will not to know, Islamic
Accommodations of Male Homosexuality. In Murray, Ste-
phen O. & Roscoe, Will (eds.). Islamic Homosexualities. Cul-
ture, history and Literature. New York: NYU Press, p. 14-54.

Murray, Stephen O. & Roscoe, Will. (1998), Boy-Wives and
Female Husbands, Studies of African Homosexualities. New
York: San Martin’s Press.



“TERCEIRO GENERO”, PESSOAS TRANS E CIRURGIA TRANSSEXUAL NO MUNDO MUGULMANO

24-27

SOCIOL. ANTROPOL. | RIO DE JANEIRO, V.16.01: €250003, 2026

Najmabadi, Afsaneh. (2005). Women with mustaches and men
without beards: gender and sexual anxieties of Iranian moder-
nity. Berkeley: University of California Press.

Nanda, Serena. (1990). Neither Man nor Woman: The Hijras
of India. Belmont: Wadsworth.

Nawawy, L'Imam. (1991). Les Jardins de la Piété. Les Sources
de la Tradition Islamique. Paris: Alif.

Nigst, Lorenz & Sanchez Garcia, José. (2010). Boyat in the
Gulf: Identity, Contestation, and Social Control. Middle East
Critique, 19/1, p. 5-34.

Nordberg, Jenny. (2014). The Underground girls of Kaboul: In
Search of a Hidden Resistance in Afghanistan. New York: Ran-
dom House Inc.

Popescu-Judetz, Eugenia. (1982). Kocek and Cengi in Tur-
kish Culture. Dance Studies, 6, p. 46-69.

Quraishi, Najibullah. (2010). The dancing Boys of Afghanis-
tan [film].

Redding, Jeffrey A. (2020). Les droits des personnes trans-
genres au Pakistan (2009-2019). In: Fortier, Corinne (ed.).
Droit et cultures 80, Réparer les corps et les sexes, vol. 2, Inter-
sexuation, transidentité, reconstruction mammaire, et surdité.

Reddy, Gayatri. (2005). With respect to sex: negotiating hi-
jra identity in South India. Chicago: The University of Chi-
cago Press.

Reddy, Gayatri & Nanda, Serena. (2009). Hijras: An “Alter-
native” Sex/Gender in India”. In: Brettell, C. B. & Sargent,
F. (eds.). Gender in Cross-Cultural Perspective. Upper Saddle
River: Pearson-Prentice Hall, p. 275-282.

Rowson, Everett K. (1991). The effeminate of early Medina.
Journal of the American Oriental Society, 111/4, p. 671-693.

Saeidzadeh Zara. (2016). Transsexuality in Contemporary
Iran: Legal and Social Misrecognition. Feminist Legal Stu-
dies, 24/3, p. 249-272.

Saeidzadeh, Zara. (2020). Trans* en Iran : jurisprudence
médicale et pratiques sociales en matiére de changement
de sexe. In: Fortier, Corinne (ed.). Droit et cultures 80, Répa-
rer les corps et les sexes.

Saeidzadeh, Zara. (2025). Epistemic Injustice against
Trans* Citizens in Iran. Anthropology of the Middle East, 20/1,
p. 25-41.



ARTIGO | CORINNE FORTIER

25-27

Saladin d’Anglure, Bernard. (1985). Du projet par.adi au
sexe des anges. Notes et débats autour d’un “troisieme
sexe”. Anthropologie et Sociétés, 9/3, p. 139-176.

Saladin d’Anglure, Bernard. (2017). Un pionnier du troi-
sieme sexe social. Entretien avec Bernard Saladin d’An-
glure by Laétitia Atlani-Duault. Socio, 9, p. 37-74.

Sanders, P. (1991). Gendering the Ungendered Body: Her-
maphrodites in Medieval Islamic Law. In: Keddie, Nikki &
Baron, Beth (eds.). Women in Middle Eastern History. Yale:
Yale University Press, p. 74-95.

Schmitt, A. (1992). Sexuality and eroticism among males in
Moslem societies. New York: Routledge.

Shay, Anthony. (2005). The Male Dancer in the Middle East
and Central Asia. In: Shay, Anthony & Sellers-Young, Bar-
bara (eds.). Belly Dance: Orientalism, Transnationalism and
Harem Fantasy. California: Mazda Publishers, p. 50-64.

Shay, Anthony. (2014). The Dangerous Lives of Public Perfor-
mers: Dancing, Sex, and Entertainment in the Islamic World.
London: Palgrave MacMillan.

Tiruvaloor Viavoori, Jayantika Rao. (2018). Resurgence of
Bacha Bazi in Afghanistan: Socio-cultural and Political factors
[Thesis]. Leiden: Leiden University, International Studies,
Middle East.

Van Dobben, Danielle J. (2008). Dancing Modernity: Gender,
sexuality and the state in the late Ottoman Empire and early
Turkish Republic [Thesis]. Tucson: The University of Arizo-
na, Near Eastern Studies.

Whitaker, Brian. (2006). Unspeakable Love: Gay and Lesbian
in the Middle-East. London: Saqi Books.

Ze’evi, Dror. (2006). Producing Desire: Changing Sexual Dis-
course in the Ottoman Middle East, 1500-1900. Berkeley: Uni-
versity of California Press.

Zengin, Asli. (2014). Sex for Law, Sex for Psychiatry: Pre-
-Sex Reassignment Surgery Psychotherapy in Turkey. An-
thropologica, 56/1, p. 55-68.



“TERCEIRO GENERO”, PESSOAS TRANS E CIRURGIA TRANSSEXUAL NO MUNDO MUGULMANO

26-27

SOCIOL. ANTROPOL. | RIO DE JANEIRO, V.16.01: €250003, 2026

“TERCEIRO GENERO”, PESSOAS TRANS E CIRURGIA
TRANSSEXUAL NO MUNDO MUCULMANO

Resumo
As pessoas trans sdo retratadas como um novo fendmeno
ocidental, percebidas no senso comum como completa-
mente estranhas ao Oriente Médio. Este artigo demonstra
que a figura da “trans”, ou historicamente falando, o “ter-
ceiro género”, ndo é um “fenémeno ocidental” exclusivo.
Estd presente em muitas sociedades mugulmanas desde
o inicio do Isld até a atualidade. Existem muitos termos
no mundo muculmano para pessoas chamadas de “ter-
ceiro género” que também variam no espaco e no tempo.
Essas realidades culturais, que a principio parecem dife-
rentes, possuem muitas semelhancas, especialmente
com relagdo a figura do “homem afeminado”, que é a
mais comum. Recentemente, os avan¢os médicos possi-
bilitaram que as pessoas administrassem hormonios e se
submetessem a cirurgias de mudanca de sexo. Autorida-
des religiosas de paises mugulmanos emitiram opinides
legais sobre a questdo da cirurgia trans, que sdo estuda-
das neste artigo.

THIRD GENDER, TRANSGENDER PEOPLE AND TRANSEX-
UAL SURGERY IN THE MUSLIM WORLD

Abstract
Trans people are portrayed as a new Western phenome-
non foreign to Middle East. I will show that the figure of
“trans”, or historically of “third gender”, is not a “Western
phenomenon” but is present in many Muslim societies
from the beginning of Islam until now. Muslim societies
used their own terms to name these gendered realities in
their specific historical and cultural contexts. In the Mus-
lim world, there is a long history of significant roles pro-
vided to “effeminate men” who share similar
characteristics. Recently, new medical advances have
created the possibility to take hormones and/or undergo
sex change surgery to become trans. Religious authorities
of Muslim countries have issued legal opinions about the
issue of trans surgery, which are studied in this article.

Palavras-chave:
Terceiro género;
Pessoas trans;
Cirurgia transsexual;
Oriente Médio;

Isla.

Keywords:

Third gender;

Trans people;

Sex change surgery;
Middle East;

Islam.
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