ANTROPOLOGIA EXPERIMENTAL [SSN: 1578-4282
N° 17, 2017. texto 4: 61-77.
UNIVERSIDAD DE JAEN (ESPANA) http://revistaselectronicas.ujaen.es/index.php/rae

DEPOSITO LEGAL: J-154-2003

EL TRAVESTISMO Y LA ANDROGENIZACION EN LAS FIES-
TAS DE MOROS Y CRISTIANOS.
Una mirada desde la dimension dial6gica

Resumen:

Abstract:

Palabras clave:

Miguel Angel MARTINEZ POZO
Universidad de Jaén
miguelangelmartinezpozo@ gmail.com

THE TRAVESTISM AND THE ANDROGENIZATION IN THE HOLIDAYS OF
MOROS AND CHRISTIANS. A look from the dialogic dimension

Las fiestas de moros y cristianos, en las dltimas décadas del siglo XX y entrado el siglo
XXI, han evolucionado hacia una buisqueda de valores contempordneos donde, poco a poco,
de manera subconsciente por parte de sus protagonistas, han ido rompiendo y erradicando
estereotipos pre construidos e institucionalizados e introduciendo aspectos y cambios acordes
con los momentos en los que vivimos. Hoy dfa, la fiesta, como soporte de las artes, estd
intimamente ligada a las artes escénicas y pldsticas donde se establece una performance
artistica. A través del siguiente articulo nos introduciremos en los tipos de travestismos
existentes dentro de las fiestas de moros y cristianos e incluso en la propia androgenizacién
como parte de un engafio, simulacién, simulacro o como mera necesidad de transformarse
para subsistir o bien integrarse dentro de la propia fiesta.

Throughout the latest decades of the twentieth century and up to the twenty first century Moors
and Christians Festivals have evolved towards more contemporary values. Its participants have
gradually and unconsciously broken and eradicated institutionalized stereotypes introducing
and adapting to present-day developments. Today these festivities are intimately associated to
performing and plastic arts where an artistic representation is established. My present essay
will discourse on types of cross-dressing within Moors and Christian Festivals and even the
pretended androgyny as part of a deception or simulation or as a mere necessity to transform
conducive to subsisting and becoming part of the festival itself.

Artes Escénicas, Artes Pldsticas, Travestismo, Moros Y Cristianos, Androgenizacion
Performing Arts, Plastic Arts, Cross-Dressing, Moors And Christians, Androgyny
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I. Introduccion

A pesar de todas las peculiaridades que envuelven a la sociedad posmoderna y actual, las
fiestas de Moros y Cristianos, hacen que los miembros de una sociedad determinada posean
un sentimiento de pertenencia que le hacen identificarse. En muchas ocasiones es poco en-
tendible por otras personas externas cémo ese sentimiento que envuelve a sus miembros les
hace poseer un tipo de identificacién social por su manera de vivir, comprender y percibir
la vida entorno a una comunidad: su comunidad. Victor Turner usa el término communitas
para referirse a un modo particular de relaciones sociales en un drea determinada de indivi-
duos que llevan una vida comun (Turner, 1988). Sea el pueblo que sea, las fiestas de Moros
y Cristianos se viven en comunidad, con sus peculiaridades y caracteristicas que depende-
rdn de su heterogeneidad, pero con cierta conexion los unos con los otros porque conviven
sus miembros compartiendo elementos cognitivos comunes (Martinez, 2015b: 88).

En las fiestas de moros y cristianos se genera una dialéctica constante de cambio y con-
tinuidad, ya que la tradicion se mantiene en su estructura y elementos fundamentales, al
tiempo que cambia en sus formas, debido a influencias externas. Y eso es positivo pues, al
igual que la propia sociedad, la fiesta enfermaria cuando se dejase de cuestionar. Tal y como
nos expresa Cornelius Castoriadis (Cit. por Z. Bauman):

“No puede ser de otro modo, si se considera que —lo sepa ella misma o0 no—
la sociedad es auténoma (sus instituciones estdn hechas por los hombres y,
por eso mismo, los hombres pueden deshacerlas), y que la suspensién del
cuestionamiento elimina la conciencia de esa autonomia, promoviendo la
ilusién de heteronomia con sus inevitables consecuencias fatales. Reanudar el
cuestionamiento significa dar un paso muy grande hacia la cura. Asi como en
la historia de la condicién humana el descubrimiento equivale a la creacidn,
y en el pensamiento humano explicar y entender son la misma cosa, en los
esfuerzos por mejorar la condicién humana, diagndstico y terapia coinciden”
(Bauman, 2010: 225).

Relacion de Sierro, integramente representada por mujeres en el afio 2016.
Foto Adrian de Manuel
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Fila Llana 1927 Capitan y mujeres en Muro (Alicante).
Archivo Pascual Gisbert, J.J. y Mengual Fitor, M.]J.

La complejidad estructural de la fiesta de moros y cristianos hace que esta se impregne
de muiltiples valores culturales y patrimoniales que forman en si mismos un entrelazado
donde se sincretizan diferentes actos y elementos.

I1.- La fiesta como performance artistica

Las fiestas de moros y cristianos, dentro de su entramado complejo y el incrustamiento
de los diferentes elementos (culturales, artisticos o sociales) se desenvuelve en torno a un
espacio escénico donde el orden de la vida cotidiana es roto por el caos entendido desde la
arbitrariedad y el azar. Las calles y los diferentes lugares de la poblacién se convierten en
sitios donde caben todas las posibles contingencias; los desfiles se convierten en caprichos
estéticos-formales en los que, por medio de un juego musical, la corporalidad a través del
movimiento ritmico al son de unos timbales invade a quienes van vestidos con su indumen-
taria festera. Pero, a su vez, se establece un juego dramdtico imponiendo que la comunidad
crea lo que observa como parte de los elementos que (sacralizados) les identifican (Mar-
tinez, 2015). El espacio publico se convierte en un lugar con un contenido especifico al
paso del desfile o de la imagen: se reafirma como un lugar importante y crucial. Tal y como
argumenta Anta Félez:

“El espacio no cambia porque tenga la posibilidad de hacerlo (en definitiva, porque lo
marca la tradicion festiva), sino porque la posibilidad de hacerlo le es asignada por el con-
tenido que se le ha dado a lo que all{ ocurre” (Anta, 2003: 68).
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Y dentro de ese espacio donde pasa un desfile, la procesidn, donde se recrea la batallas,
donde se representa la comedia, embajada o auto sacramental o donde las personas disfrutan
de la fiesta nocturna se crea un sinfin de expresiones, emociones, dramatizaciones arbi-
trarias y acciones del individuo o grupo en un lugar determinado y durante un tempo que
podriamos definir como la posibilidad de la fiesta de ser una performance artistica.

“Un modo de comprender la escena de este mundo confuso, contradictorio
y extremadamente dindmico, es examinarlo “como performance”. Y eso es
precisamente lo que hacen los estudios de la performance. Los estudios de
la performance utilizan un método de “amplio espectro”. El objeto de esta
disciplina incluye los géneros estéticos del teatro, la danza y la musica, pero
no se limita a ellos, comprende también los ritos ceremoniales humanos y
animales, seculares y sagrados; representacidon y juegos; performance de la
vida cotidiana; papeles de la vida familiar, social profesional; accién politica,
demostraciones, campaiias electorales y modos de gobierno; deportes y otros
entretenimientos populares; psicoterapias dialdgicas y orientadas hacia el
cuerpo, junto con otras formas de curacion (como chamanismo); los medios de
comunicacion. EI campo no tiene limites fijos” (Schechener, 2000: 12).

El espacio publico se convierte en un soporte del arte donde se despliega la creatividad
y, dentro de €l, el cuerpo de protagonistas y espectadores se conforman como el principal
soporte de la performance.

“Fuera de los actos oficiales la calle ofrece el espectdculo de una fiesta alegre
y desordenada, con grupos desfilando de manera improvisada tras una musica,
sus festeros con los trajes cada vez mds desalifiados, las botellas circulando de

Hombre en las fiestas de Elda (Alicante).
Xe que foto.
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Fila de Negros en San Vicente del Raspeig (Alicante).
Xe que foto.

mano en mano. Las mismas escenas se reproducen en las sedes de las compaiias”
(Jean-Pierre, 2003: 98). Este hecho es algo que ocurre en cualquier fiesta a la
que el espectador vaya donde incluso él mismo, al entrar en este juego, forma
parte de la comunidad y es asi como, existen actos de la propia programacion
en los que se difumina la frontera entre protagonistas y espectadores dejando
estos ultimos de ser sujetos pasivos para que, con su actividad, sea alcanzada
una liberacidn a través de la expresion emotiva y la representacion colectiva.
Es decir, no solo las fiestas son parte de una performance de la comunidad, sino
también de un happening y, hay que dejar claro que, aunque en muchos casos
son confundidos estos términos, el happening difiere de la performance por la
improvisacion o, mejor dicho, por la imprevisibilidad.

A su vez, entrada ya la democracia y una vez salidos de la dictadura, el pueblo ve la
fiesta, o la percibe como “sinénimo de libertad, de espontaneidad, de apropiacion de los
espacios publicos [...], como una esfervecente communitas antiestructural y sociable” (Ho-
mobono, 2004: 37) Los jovenes ofrecen una pasion por sus fiestas. Son los primeros en
sacar su traje, su chilaba y colocdrsela. Realmente son los que mds la disfrutan ya que, si a
ello le sumamos las nuevas tecnologias con las que cuentan actualmente (internet, teléfonos
moviles y redes sociales) podemos decir que son parte del impulso de la fiesta hoy dia. Pero
anteriormente, sus padres, de acuerdo a las caracteristicas sociales y avances de su época,
también lo fueron. Gil Calvo, E. expone que esa pasion de los jévenes por las fiestas y, por
lo tanto, por su fiesta puede ser debido a que encuentran:

“Algo que su realidad social les negaba, quizd: el reconocimiento y exaltacion
de su libertad personal desde la coaccidn técita e informal que ejerce el medio
social hasta la espuria satisfaccién de los intereses arribistas, pasando por
la pura y simple buisqueda de la gratificacion y el placer corporal [...]. Si la
fiesta embriaga es porque emborracha de libertad. Entregarse a la fiesta es
emanciparse, liberarse, desencadenarse y desprenderse de cualquier atadura
anterior o vinculacién previa [...]. Huyes del oscurantismo y huyes del poder
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que te sujetan, asociados al vigente orden social de tu familia, tu trabajo y tu
comunidad [...]. Gracias a la fiesta, puedes eludir el poder del poder [...] la
imposible pero perfecta utopia de la fiesta permanente e indefinida” (Gil, 1991:
120-124).

En las fiestas de moros y cristianos se respira aire de libérrima libertad donde el cuerpo
traspasa sus propios limites desafiando los estereotipos establecidos existiendo una meta-
morfosis, desplazamientos o un didlogo donde, a su vez, hombres y/o mujeres se travisten e
incluso se androginizan, se produce un camuflaje, simulacion o engafio vistiéndose incluso
el adulto de nifio, el ser humano de seres mitoldgicos, de animales e incluso de la propia
naturaleza.

I1IIL.- El travestismo en las fiestas de moros y cristianos

Las fiestas de moros y cristianos son unas fiestas camalednicas (Martinez, 2015: 318-
320) que han ido adaptdndose a los diferentes momentos histdricos vividos y que, en cierta
manera y, a pesar de la bisqueda de una historicidad, entrada la postmodernidad, se ha
abierto el camino a un juego de fantasia y multicolor donde las artes pldsticas y escénicas
han tomado gran importancia: podriamos decir que las fiestas son un soporte del arte (Anta
y Martinez, 2015: 84-97). En ellas, el travestismo ha tenido cabida descodificando “unas
leyes y creencias atdvicas que, una vez transcurridos los pocos dias de alborozo, volverdn a
reimplantarse. Pero hasta tanto eso no suceda, el desenfreno, la abolicién de privilegios, de
reglas y tabues, el espiritu de radicalismo utdpico invadird los espacios publicos, y la impor-
tancia de la vida material y corporal se coloca en el punto de mira” (Gutiérrez, 2009: 87).

El arte, como medio intrinsecamente ligado a la vida del ser humano, es un medio de
expresion y un lenguaje universal que ha prevalecido a lo largo de la historia mostrdndonos

Comparsa Pakkos del Guardal en Benamaurel (Granada).
FotoMonica Parra
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La mujer en las fiestas de Campillo de Arenas (Jaén).
Foto Federico Valverde

diferentes visiones estéticas. Tal y como nos expresa Oscar Wilde, este es producto de la
imperfeccion de la Naturaleza cuya pluralidad no se halla en esta misma “sino en la imagi-
nacion, en la fantasia o en la ceguera cultivada de quien la contempla” (Wilde, 1987: 131).
Quizds, no hay mejores palabras que las expresadas por este dramaturgo, poeta y escritor
irlandés:

“¢Qué es la Naturaleza? No es la madre que nos dio la luz: es creacion nuestra.
Despierta ella a la vida en nuestro cerebro. Las cosas existen porque las vemos,
y lo que vemos y cémo lo vemos depende de las artes que han influido en
nosotros. Mirar una cosa y verla son actos muy distintos. No se ve una cosa
hasta que se ha comprendido su belleza. Entonces y s6lo entonces nace a la
existencia” (Wilde, 1987:131).

A través de las artes, llegan a tambalearse los cimientos a partir de los cuales se ha cons-
truido una sociedad falocentrista, heteronormativa y estereotipada a lo largo de los siglos.

“Los estereotipos con frecuencia son negativos y condenan, desprecian y
banalizan a quienes nombran cayendo en el sexismo, el racismo, el clasismo
y la homofobia. Los estereotipos contribuyen a la opresién, el prejuicio y la
discriminacion” (Palencia, 2008: 14).

Las fiestas de moros y cristianos, en las dltimas décadas del siglo XX y entrado el siglo
XXI han evolucionado hacia una busqueda de valores contempordneos (Martinez, 2015)
donde, poco a poco, de manera subconsciente por parte de sus protagonistas han ido rom-
piendo y erradicando estereotipos pre construidos e institucionalizados e introduciendo as-
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pectos y cambios acordes con los momentos en los que vivimos. Hoy dia, la fiesta estd
intimamente relacionada con las artes escénicas, por un lado, a través de sus majestuosos
desfiles, boatos, representaciones teatrales, bailarines y danzantes, los ballets, la musica,
etc.; y, por otro, con las artes pldsticas, por medio de las lujosas vestimentas e indumenta-
rias llenas de colorido, luz y contrastes en su pedreria y telas asi como en el maquillaje de
sus actores donde crean composiciones pictoricas en sus rostros llendndolos de inigualable
belleza (Martinez, 2013: 128):

“A semejanza de la naturaleza, el arte es prédigo en técnicas simuladoras
puesto que, por mucha “vida” que rezume, representa una fantasia a la que se
llega desnaturalizando modelos reales, o intensificando éstos hasta hacerlos
irreconocibles. El arte deconstruye los resortes del otro para exocisarlo a fin de
reclamar su exterminio e instaurar su propia existencia verdadera” (Gutiérrez,
2009: 12).

La influencia del cine histdrico, épico y, sobre todo fantdstico asi como el teatro contem-
pordneo ha creado figuras mitoldgicas que forman parte de los boatos, ballets, capitanias y,
por consiguiente, de los desfiles estando carentes de rigor histérico y, mds bien, formando
parte de una nueva estética y cultura inmersa en la sociedad sutilmente a través de la televi-
sién y nuevas tecnologias sin dejar a un lado la recibida por los artistas y escritores.! Es aqui
donde entra en juego la imaginacion de dibujantes, disefiadores o literatos que, a través de
sus ideas y creatividades, pueden llegar a desafiar a la propia comunidad, es decir, al propio
colectivo festero, creando un gran abanico de posibilidades visuales con multiples lecturas y
significados iconogrificos que ayudan incluso a romper las desigualdades sociales, de raza
y de género. Se simulan animales, principalmente félidos (quizds por su cardcter cazador
tan relacionado con la fiesta y por su espectacular belleza y elegancia), también elementos
de la propia naturaleza formando parte de las escuadras, tanto moras como cristianas pero,
ademds, se llega a representar a la propia muerte (Martinez, 2015b: 92):

“La elaboracién de imdgenes es un impulso propio de los seres humanos, que
se acentua ante situaciones desconcertantes; la imaginacion intenta transformar
lo ininteligible en una representacion que pretender hacer accesible a la
compresion aquello que parece evadirla. En el caso de la muerte, ninguna
imagen puede captarla en todo su significado, pese a los variados modelos
provenientes de la mitologia, folclore, religiones, giros idiomdticos, arte y
literatura” (Duarte, 2008: 1).

A su vez, se han concebido, en las tltimas décadas principalmente, seres andréginos
donde el cambio intersexual de papeles se puede percibir en las Entradas y Desfiles. Este
hecho hace que los propios protagonistas sean también espectadores fundi€éndose ambos en
uno mirando, observando, reflexionando y teniendo, a su vez, una experiencia estética, es
decir “un modo de encuentro con el mundo o con los objetos y situaciones que nos hallamos
en €él, ya sean naturales o creados por el ser humano, que produce en quien lo experimen-
ta un placer y un tipo de conocimiento peculiar en aquello que percibe o en aquello que
comprende” (Rolddn,2003:148). Pero hay que dejar claro que, la androgenizacion, no solo

1 A modo de ejemplo podriamos citar lo siguiente: ilustraciones del siglo XIX ya influyeron como es el caso de
la fila Contrabandistas de Alcoy en 1830 quienes se inspiraron en dibujos del francés, grabador, escultor e ilus-
trador Gustavo Dorée. A principios de los afios noventa, en Alcoy surge un tipo de traje inspirado en la pelicula
de Conan el Bdrbaro. La musica también ha bebido de la influencia del cine con adaptaciones como Titanic,
Exodo, J uego de tronos, entre otras (Martinez, 2015).
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se percibe en espectaculares trajes que llevan hombres o mujeres donde algunas veces las
diferencias son infimas o nulas, sino también en maquillajes como juegos de fantasfas y
multicolor y en las gestualizaciones contrarias a lo estipulado por los ojos de los puristas.
Se crea, a su vez, un travestismo recreativo que forma parte de la diversién ocasional que
la propia fiesta nos ofrece, nos aporta y que nos hace sentir, pensar, reflexionar y ver con
una nueva mirada mds abierta creando una metamorfosis de nuestros propios cuerpos como
parte de una comunidad, ya que el individuo travestido se sentird “parte indisoluble de la
colectividad, miembro del gran cuerpo popular que evoluciona en medio de la locura [...] El
individuo, en un juego doble, se impregna de la pluralidad de todos, liberdndose de la pesa-
da carga de una identidad limitada” (Gutiérrez, 2009: 91). Y es que, en pleno siglo XXI, en
las fiestas de moros y cristianos de la mayoria de las poblaciones, durante sus dias festivos:

“estamos ante el monde a I’envers (el mundo al revés), momento cadtico en
el que las gradaciones sociales se suprimen, asi como las formas de miedo,
etiqueta, etc. relacionadas con ellas. Al mismo tiempo, las desigualdades de
cualquier tipo (edad, sexo, etc.) entre los hombres simulan cancelarse. Desde la
perspectiva bajtiniana, el tépico del mundo al revés es una gozosa celebracion
de la llegada de un sistema nuevo que pone patas arriba los viejos estamentos
y confunde las apariencias [...] Se elimina toda individualidad, se disuelven
las fronteras y, finalmente, se potencia la metamorfosis” (Gutiérrez, 2009: 88).

Todo ello es visible porque las fiestas son vividas en su originalidad y flexibilidad, dando
respuestas a los problemas planteados por la normatividad y boato de la tradicién (implora-
do por los puristas), deshaciendo la rigidez, el estereotipo y lo aparentemente inamovible.
De la misma manera en la fiesta es observable su productividad y fluidez, desarrollando
ideas y elaborando una aptitud de transformacion, revisando lo que se conoce y producien-
do pautas y formas muchas veces nuevas que ensalzan una renovada forma de ver y hacer
la fiesta (Martinez, 2013: 128-130).

Escuadra Saladinos en Elche (Alicante).
Xe que foto
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Se debe dejar claro que no es exclusividad del hombre el travestismo sino que también
forma parte de la mujer aunque, bien es cierto que, en nuestra cultura de patriarcado forjada
a lo largo de los siglos, observar una mujer con ropa de varén ha pasado de manera mds o
menos desapercibida mientras que, al contrario, ha ocasionado grandes rechazos sociales.
Actitud de repudio por aquellos que defienden la permanencia de patrones inalterables cul-
turalmente. Introduzcdmonos en la mujer como travestismo estratégico.

Espaiia ha sido una sociedad jerdrquica y clasista determindndose el lugar ocupado por
el individuo a través de su sexo, estado civil y clase social. Discursos religiosos, cientificos
y politicos reconocian la inferioridad femenina, una creencia generalizada donde la mujer
era un complemento del hombre siendo la resignacion y sumision norma de la vida de estas
(Martinez, 2015c¢):

“El travestismo desde la mujer es una metdfora de poder, todo un simbolo
desestabilizador en una sociedad cuyos papeles genéricos se consideran
inalterables” (Garber, 1992: 9).

Considerada una fiesta de hombres por su caracter caballeresco vinculado al mundo de la
caza y del servicio militar con reminiscencia guerrera se consideraba como natural que solo
fueran los hombres quienes actuasen y representasen (Mansanet, 1974: 265-271). Aunque
la presencia de la mujer en las guerras ha tenido poca historiografia tradicional, ya que du-
rante la Edad Media las mujeres no estaban obligadas a ir excepto ante peligros inminentes
donde la legislacién prevefa su concurso, es ciertamente curioso cémo, si quisiéramos darle
una cierta historicidad a la fiesta, la participacion de la mujer en la guerra siempre ha estado
presente. Mujeres que “asumen funciones castrenses en determinados momentos, persona-
jes virilizados al decir de una histograffa que gustosamente las consignd” (Lorenzo, 2003).
Es asf el caso de la condesa de Evreux, Leonor de Antioquia, Jeanne de Montfort, Juana de
Arco o las espafolas Maria Pérez, que, vestida de hombre, batallé contra los musulmanes
en el siglo XII y ret6 en un duelo al mismo Alfonso I el Batallador y Jimena Bldzquez quien
defendi6 la ciudad de Avila de los musulmanes en 1109 las mujeres de Quesada (Jaén)
peleando armadas junto a sus maridos a finales del siglo XV; la condesa de Plasencia (Céce-
res) ganando la villa de Alcdntara (Carlé, 1988: 75) o Sayyida al-Hurra que “dentro de una
sociedad de hombres, quiso ser ella misma el hombre con un comportamiento de tal y con
desafio” (Gil, 2000: 311-320) entre otras. No debemos olvidarnos de los textos de Hurtado
de Mendoza® y, especialmente, el de Luis del Mdrmol* en la rebelion de las Alpujarras asi
como, posteriormente a esta, autos de fe que verifican la participacion de mujeres (Pérez de
Colosia, 1989) pero tampoco de la literatura oral a través de romances como es el caso de

2 E Ximena Bldzquez, con gran afdn de no perder la ciudad, viajava de rias en rias, e de morada en morada
contando las gentes, e vasteciéndolas de pan e carnes, faciéndolas plegarias non se fugiessen e que oviessen
ossadia de bien defender su ciudad. E con pocos escuderos e de algunos homes, maguer non oviessen entera
sanidad, fazia los repartimientos, e sefialava onde avia cada home de velar e otear la arribada de los moros
[...] Otrosi, repartio dardos, benablos, vallestones e toda la farina que se fallo en la morada del sefior obispo
(Ariz, 1978).

3 Asi nos encontramos con las moriscas de Alcudia donde se nos especifica lo siguiente: Hicieron (los moriscos)
la defensa que pudieron con piedras y gorguces, porque en tanto niimero como 1500 hombres, habia solo 40
arcabuceros y ballesteros. Fueron rotos, murieron muchos y con mds pertinacia que los de otras partes; porque
hasta las mujeres meneaban armas (Hurtado de Mendoza, 1970: 210).

4 Aunque este autor nombra la participacidn de la mujer en varias ocasiones haremos mencién, como muestra
de ello, en los siguiente pdrrafos donde se nos especifica la cruel muerte de un cristiano en Andarax por parte de
las moriscas: Y lo llevaron arrastrando con una soga fuera del lugar y en un cerrillo lo entregaron a las moras,
para que también ellas se vengasen, las cuales le sacaron los ojos con los cuchillos y lo acabaran de matar a
pedradas (Méarmol, 1991: 109).
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Fila Vascos en Alcoy(Alicante).
Xe que foto

“la doncella guerrera” en el que una mujer, vestida de hombre, lucha como un héroe mds
(Rodriguez-Baltands, 1989:51-62).

El travestismo estratégico siempre ha estado presente como parte de una estratagema
militar o para tomar el lugar del marido fallecido o de la figura de hombre ante la guerra. Si-
gamos poniendo ejemplos dentro de Espaiia; en el siglo VIII, las mujeres de la poblacion de
Orihuela, al no encontrarse sus maridos, se vistieron con los trajes de estos y, cogiendo las
armas, se/colocaron en las murallas cuando vieron llegar al ejército de Abdalaziz; lo mismo
paso en Avila ante el ataque de los almordvides en el siglo XII donde las mujeres también
se vistieron organizadas por Jimena Bldzquez; un siglo mds tarde en la poblacidn jienense
de Martos ante el ataque del rey musulmdn de Arjona; o en Palencia a finales del siglo XIV
(Lorenzo, 2003: 83-95). Pero no debemos olvidarnos de Juana de Arco, la mujer que se
travistié de hombre dirigiendo la defensa de Francia con tan solo trece afios (Wohl, 2004).

En el caso de la figura de la mujer en fiestas, el argumento patriarcal y falocentrista
siempre ha estado presente. Dejando a un lado su papel como transmisora de la riqueza gas-
tronémica y del arte culinario unido a las fiestas de moros y cristianos (Martinez, 2014b),
desde el siglo XIX, la mujer solfa participar inmdvil en carrozas en las fiestas locales cuyo
papel se sintetizaba en saber estar, ser ellas y pasivas. Su participacidn dentro de las fiestas
de moros y cristianos comenzd a partir de la figura de “cantineras” siendo imitacién de las
cantineras militares que acompaifiaban al ejército. Son citadas, en las fiestas del levante en
Petrer en 1870, en Jijona cuatro afios mds tarde, en Onil en 1886 o en Villena en 1890 y
en Andalucia en las fiestas del anejo cullarense de Matidn (Cabeza y Martinez, 2012). Su
incorporacion con cargos comenzo en Onil en 1886, como capitana y en Petrer en 1905
como abanderada rompiendo asi con la tradicién (Martinez, 2015c: 81). Entre 1926 o 1927,
en Muro, se tiene constancia de una escuadra formada por cinco mujeres con una mujer
como cabo de escuadra que desfilaron en la capitanfa de la Fila Llana. En 1928 el periddico
alcoyano “El Noticiero Regional” publicé la fotografia de esas mujeres en compaiifa del
capitdn (Pascual, 1994). Durante el siglo XX, esta empez6 a tomar cierta importancia dentro
de la fiesta, especialmente a partir de los afios 60-70 mds bien en pueblos que en ciudades
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Momento en las fiestas de Xixona.
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donde costé mds trabajo su integracién y aceptacion ocasionando diferentes puntos de vista
(Martinez, 2015¢: 79-87).

Su incorporacién comenzd, en un principio, porque esta aportaba mayor nimero de fes-
teros, mayor nimero de cuotas y, por consiguiente, un engrandecimiento de la fiesta y un
reparto de gastos pero, bien es cierto que, cuando han visto en peligro sus fiestas, han sido
capaces de tomar la iniciativa llegando a desplazar al propio hombre como fue el caso de la
tia Ramona, en Petrer (Chico, 1974: 247):

“Por otra parte, el travestismo fue muy solicitado en el teatro del Renacimiento
y del Barroco, donde el traje de hombre proveia a la fémina de un salvoconducto
para deambular sin llamar la atencién en una sociedad que la condenaba al
mondtono espacio doméstico, al convento o, en el peor de los casos, al viciado
ambiente del prostibulo [...] Tanto el teatro isabelino inglés como la comedia
barroca espafola estdn plagados de mujeres travestidas” (Gutiérrez, 2013:100-
101).°

No debemos obviar, por tanto, que también nos encontramos con un travestismo escé-
nico donde, la falta de actores varones, incorpora a la mujer desempefiando el rol que le
correspondio a aquéllos “por tradicion” o “desde siempre” tal y como argumentan los mds
puristas o bien, es utilizado este travestismo para su introduccion en la fiesta o en cargos
considerados “inamovibles”. Es asi cémo nos encontramos con mujeres representando roles
masculinos en la localidad almeriense de Sierro donde Beatriz Rubio hizo de Embajador

5 Aun asf hay que recordar que, durante el siglo XVI, fueron emitidos varios decretos que impedian salir en
escena a las mujeres teniendo que ser representados todos los papeles por hombres (Ferrer, 2012),
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moro en el afio 2006° o incluso la escenificacion del rey de las tinieblas, Lucifer, en 2009,
por parte de una mujer como fue el caso del anejo Balax-El Rejano de Caniles (Granada).
Es de especial mencion, en la Comunidad Valenciana, el caso de Elche donde Fina Quiles,
perteneciente a la Fila Boscos, desempef6 el papel de Capitdn cristiano en 1999 compar-
tiendo las capitanias con Julidn Ferndndez como Capitdn moro, de la Comparsa Las Huestes
del Califa. Este hecho ocasiond la baja de la comparsa Caballeros Halcones quienes no apo-
yaron la decisidn aprobada por la AFMYCE. La incorporacion de la mujer (nifias) también
se dio a través del papel de Angel, Angel de Rodella o Paje escenificado hasta mediados
del siglo XX principalmente por nifios y en soldadescas de pueblos como es el caso de la
localidad granadina de Orce utilizando trajes del servicio militar de sus familiares por poner
algunos ejemplos (Martinez, 2016). Pero su incorporacién no es del todo fécil y un ejemplo
de ello recientemente es en 2012 y 2016, en El Campello, donde fueron propuestas unas
mujeres, primero por Tercio de Flandes y después por Cavallers de Conquesta, para que
ostentasen la capitania y cuyas proposiciones fueron rechazadas, tras una votacién desde la
Junta Festera.’

A finales de la dictadura franquista o bien entrada la democracia espaifiola y haciendo
mencion a la introduccién de mujeres en comparsas nos encontramos con casos donde la
mujer formo parte desde un principio de la creacion de las comparsas, como paso en Cieza,
en la Region de Murcia en los afios 90 del siglo XX, o en la poblacion de Benamaurel de la
Comunidad Auténoma Andaluza en 1978, siendo su papel de gran importancia para el en-
grandecimiento de sus fiestas confeccionando los primeros trajes, desfilando en escuadras y
asumiendo cargos directivos siendo ejemplo para localidades colindantes (Martinez, 2008-
2009-2012). Adentrdndonos en la Comunidad Valenciana, aunque en algunas poblaciones
como Lluxent desde 1978 la mujer formd parte de la fiesta en igualdad de condiciones con
el hombre (Garcia, 2016: 73-76), en la localidad alicantina de Villena, la incorporacién de
esta fue determinada a partir de una demanda judicial presentada en el Juzgado de Primera
Instancia de Villena obteniendo sentencia favorable el dia 12 de noviembre de 1987 des-
filando, por primera vez, al afio siguiente en practicamente todas sus comparsas. Villena
influyé en otros pueblos como es el caso de Ontinyent (1989) y Concentaina (1993). Es
de especial mencion la ciudad de Alcoy, fiesta de Interés Turistico Internacional, pues no
es hasta el aflo 2015 cuando una escuadra femenina participa en la diana de la mano de la
Fila Marrakesch a los sones del pasodoble Krouger de Camilo Pérez Laporta y, en 2016,
cuando por medio de la Fila Vascos, acompafiada por la marcha cristiana El Conqueridor de
José Marfa Valls Satorres y la Fila Marrakesch participen en una Entrada oficial. No menos
importante es la incorporacion también de la mujer, en los tltimos afios, en actos tan repre-
sentativos como la arcabuceria (Martinez, 2014: 118).

Y estos progresos tan importantes para una sociedad democrdtica como es la espafiola se
han ido forjando mayoritariamente en las dltimas décadas desde la aprobacién de la Consti-
tucion Espaifiola de 1978 que supuso un cambio y un avance en el que se aborda la igualdad
entre hombres y mujeres y la libertad e igualdad de las personas.?

6 También hay que hacer mencion que esta poblacién con tan solo cuatrocientos habitantes, en 2016, su “Rel-
acién” es representada en su totalidad por mujeres escenificando a personajes masculinos.

7 Es de destacar, a su vez, que dentro del régimen interno de la asociacion se establece desde febrero de 2015 en
su nimero 5 que el cargo de embajador lo desempefiard un “hombre mayor de 18 afios”.

8 Algunos de los articulos de la Constitucién de 1978 a destacar son:

Articulo 9.2.- Corresponde a los poderes puiblicos promover las condiciones para que la libertad y la igualdad
del individuo y de los grupos en que se integra sean reales y efectivos; remover los obstdculos que impidan o
dificulten su plenitud y facilitar la participacién de todos los ciudadanos en la vida publica, econémica, cultural
y social.

Articulo 10.1.- La dignidad de la persona, los derechos inviolables que le son inherentes, el libre desarrollo de la
personalidad, el respeto a la ley y a los derechos de los demds son fundamento del orden politico y la paz social.



74 ANTROPOLOGIA EXPERIMENTAL, 17. Texto 4. 2017

Escuadra mixta en Xixona (Alicante).
Xe que foto

IV. Conclusiones

Considerada una fiesta de hombres por su cardcter caballeresco vinculado al mundo de
la caza y del servicio militar con reminiscencia guerrera, entrada la democracia y la post-
modernidad, en las fiestas de moros y cristianos el espacio publico se ha convertido en un
soporte del arte donde se despliega la creatividad y, dentro de €I, el cuerpo de protagonistas
y espectadores se conforman como el principal soporte de la performance. La influencia
del cine asi como del teatro contemporaneo ha creado figuras que han comenzado a formar
parte de una nueva estética y cultura dentro de las entradas, botas o desfiles. Alrededor de
la fiesta y rompiendo con ideas falocentristas forjadas a lo largo de los siglos surgieron, de
manera subconsciente para sus protagonistas, seres andrdginos asi como diferentes tipos de
travestismos (recreativo, escénico y estratégico). A su vez, la fiesta por si misma, se convier-
te en un lugar de encuentro de valores, tanto éticos como civicos, as{ como un espacio para
la propia busqueda de igualdad entre géneros.’

Articulo 10.2.- Las normas relativas a los derechos fundamentales y a las libertades que la Constitucion recon-
oce, se interpretan de conformidad con la Declaracién Universal de los Derechos Humanos y los tratados y
acuerdos internacionales sobre las mismas materias ratificadas por Espafia.

Articulo 14.- Los espafioles son iguales ante la ley, sin que pueda prevalecer discriminacion por razén de
nacimiento, raza, sexo, religion opinién o cualquier otra condicidn o circunstancia personal o social.

Articulo 23.1. Los ciudadanos tienen derecho a participar en los asuntos publicos, directamente o por medio de
representantes, libremente elegidos en elecciones periddicas por sufragio universal.

9 Muchas localidades han quitado las reinas y damas de fiestas, como es el caso de Castalla en la provincia de
Alicante en 2016, o bien las han integrado dentro de las propias capitanias festeras, como por ejemplo la po-
blacion de Benamaurel en Granada, e incluso, en el caso de Villena, se ha permitido a los hombres también ser
regidores de fiestas.
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Finalmente aclarar que, aun siendo Espaiia el paifs mds tolerante del mundo y pionero en
la lucha contra la homofobia'® (Paradinas, 2016), en ningtin caso, a través del siguiente arti-
culo, nos referimos al valor designativo primario de travestismo relacionado con una orien-
tacion sexual determinada, sino tal y como nos argumenta el fil6logo José Ismael Gutiérrez:

“Al arte y a la ficcidn, por cuanto, en un nivel mds profundo toda obra de
creacidn construye un universo paralelo donde se simula/disimula el verdadero
rostro de su creador, cubriendo de un barniz de ilusoria verdad una mentira
(personajes, historias, lugares descritos...) que a veces tiene tintes de real”
(Gutiérrez, 2009: 31).

Hablar de fiestas de moros y cristianos no es hablar de un momento histdrico concreto.
Como la piel de un camaledn, esta fiesta se ha adaptado y, en vez de restar, ha ido sumando.!!
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