La compilaciéon de Eugenio Zito y Paolo Valerio
ofrece sobre los femminielli una vision critica, lo
mas amplia y compleja posible, mediante un
enfoque multidisciplinario y dentro de una
marcada perspectiva antropoldgica.

La historia de los femminielli muestra que resulta
posible producir espacios creativos intermedios
y liminales, en los que la transgresién de las
normas de género no desencadena rechazo,
sino que al contrario se vuelve posible de modo
muy original, justo en la confrontacién con la
comunidad que ayuda a respaldarla y producirla,
como bien muestra su peculiar ritualidad.
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Prefacio.

Sobrelos fé’l])ﬁ?])]]é//fnapolitanos

EuGenio Zito, PAoLo VALERIO

a buena acogida que lectores y estudiosos han brindado
al libro Genere: femminielli. Esplorazioni antropologiche e
2 ) psicologiche (Género: femminielli. Exploraciones antropo-
légicas y psicoldgicas), compilado y publicado por nosotros en 2013, se
manifiesta también en la velocidad con que se agotd y en la gran cantidad
de citaciones, algunas internacionales, acumuladas en estos seis afos, lo
que nos ha animado junto al Editor a empefarnos en la redaccién de este
nuevo libro. Del anterior se retoman sistema y organizacidn, asi como las
interrogantes de partida, pero con la intencién de ofrecer sobre el fend-
meno tratado, dentro de una perspectiva antropolégica mds marcada, una
visién critica, lo mds amplia y compleja posible, a través de un enfoque
multidisciplinario. Ademds de rectificaciones, integraciones y actualiza-
ciones de los diferentes ensayos, las mayores novedades de este libro con-
sisten, ademds de este prefacio, en tres nuevos capitulos y un epilogo. Dos
de esos capitulos, escritos respectivamente por Marzia Mauriello y Maria
Carolina Vesce, enriquecen el coro de voces de estudiosas y estudiosos que
han explorado el sorprendente mundo de los fernminielli napolitanos. El
tercero, de Eugenio Zito, reflexiona especificamente sobre relatos de vida
y procesos de construccién identitaria a través de la historia de Gina,
recogida a lo largo de una entrevista durante su investigacién etnografica
en Nipoles.

En particular, Marzia Mauriello amplia las contribuciones ya presen-
tes sobre la realidad transgender en Népoles a partir de un andlisis socio-
antropoldgico del término femminiello, desarrollando un discurso sobre




diversos usos que los mismos representantes del mundo LGBTQI+ napo-
litano hacen hoy de tal término, que deviene, en su inclusién de maltiples
experiencias de vida, un significante fluctuante.

Sin embargo, Maria Carolina Vesce enriquece el debate que se cen-
tra en los procesos de reificacién y culturalizacién que recientemente
han concernido a la figura del femminiello napolitano, y resalta cémo
tales procesos actiian sobre varios niveles, desde el social y politico de las
relaciones de género, pasando por el econémico e institucional, hasta el
de la produccién del patrimonio cultural.

En el epilogo de Nico Staiti se proponen interesantes reflexiones acer-
ca del fenémeno de los fermminielli en Ndpoles y més en general del de
los «afeminados», al entrecruzar los andlisis histéricos sobre los antece-
dentes con hallazgos etnograficos, dando particular relieve a la dimensién
musicoldgica.

De manera mds general se recuerda que la multiplicidad de las con-
tribuciones de investigaciones aparecidas en los tltimos afos sobre este
tema, de las que este libro puede restituir una significativa muestra, no
ofrece una definicién univoca y uniforme del fenémeno, que configu-
rado asi se encuentra en via de extincién. En efecto, como se verd en
la lectura del texto, la amplia literatura ya existente sobre el fenémeno
—que se mueve entre la homosexualidad afeminada y mediterrdnea, el
travestismo, el tercer género, el transgenderismo, el transexualismo y
la transidentidad— capta diferentes facetas segtin los enfoques de andlisis
elegidos, como evidencia de la extrema complejidad de lo observado y de
las profundas transformaciones en curso (1-11). Los femminielli constitu-
yen, en efecto, sujetos histéricamente presentes en el drea de Ndpoles, que
expresan la propia identidad social en una forma que no es ni masculina
ni femenina, pues contiene ambas y escapa por lo tanto a una definicién
univoca que podriamos tratar de encuadrar, con una terminologfa con-
tempordnea por su amplitud semdntica y simbélica, en una dimensién de
variante de género (gender variant).'

Los femminielli representan un género en la frontera y de frontera (3),
que conjuga arcaismo y postmodernidad, o sea, las caracteristicas de un
mundo y de una dimensién sociocultural que ya no existen, con las indica-
das como conquistas del pensamiento y de la praxis contemporinea (12).
Tal fenémeno ademds estd desapareciendo a causa de los cambios sociales
producidos: por una parte, por la multiplicacién de la diversidad identi-
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taria; por otra, por un impulso global hacia la homogeneizacién cultural
y la normalizacién sexual respaldada por la cultura biomédica y posibili-
tada por sus avances técnicos y cientificos. También la metamorfosis del
tejido urbano de la ciudad durante los dltimos decenios, con los nuevos
flujos migratorios de personas no ciudadanas de la Comunidad Europea,
el significativo incremento del turismo en el centro histérico y una pérdi-
da del equilibrio vinculado a la antigua estructura del callején napolitano
con su tipica economia ya casi desaparecida, en particular de sus barrios
populares, han contribuido a producir mecanismos de transformacién y
progresiva extincién del fenémeno.

Del andlisis del rol tradicional de los femminielli en la sociedad napo-
litana, que entrecruza investigacién etnografica con reflexiones lingiiisti-
cas y fuentes histéricas, antropoldgicas, literarias y mitograficas, resultan
particularmente interesantes aquellos procesos complejos de modelacién
y remodelacion de tales sujetos gender variant, gender fluid ylo gender non-
conforming (12,13), de los cuales debe evidenciarse la fuerte componen-
te performdtica de su manera de estar en el mundo y, por lo tanto, la
naturaleza profundamente cultural de sus practicas de construccién del
género y de la identidad social (7). En efecto, la participacion en algunos
ritos en los que los femminielli son atin hoy los «oficiantes» (en particular,
0 spusariziolel «<matrimonio», asi como el parto, en el cual toda la comu-
nidad toma parte de forma activa), constituye, por ejemplo, una prueba
significativa de la gran integracién y el notable reconocimiento que estas
personas pueden gozar dentro de un especifico marco simbélico y cultural
(el de los barrios a los cuales pertenecen histéricamente), por un lado, y
nos ayuda a comprender mejor su sorprendente actividad (agency), por
el otro.

Al hablar de los femminielli, D’Agostino los considera con agudeza
como un verdadero ejemplo muy particular de travestismo instituciona-
lizado, ya que son protagonistas de diversos actos destinados a afirmar,
exhibir y ratificar ritualmente su pertenencia de género (14-16). La clave
de la relacién con la propia comunidad que ratifica el reconocimiento de
género, es por lo tanto un elemento fundamental, como muestra el hecho
de que las actividades rituales de los femminielli se concentran justo en
torno a algunos momentos centrales de la vida social de todas las culturas
y de todos los grupos humanos (como el nacimiento, el matrimonio y la
muerte), configurdndose asi como un conjunto tinico de practicas, peculiar
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expresion de su modo de estar en el mundo. Ademds, mds alld de las
diferencias, resulta relevante el dato de la persistencia de tales dispositivos
rituales tradicionales, como el «matrimonio», en un contexto metropoli-
tano contempordneo, incluso en las progresivas modelaciones y remode-
laciones que los han caracterizado a lo largo del tiempo (7).

Si en la contemporaneidad las identidades de género se configuran
cada vez mds como fluidas (f/uid), dimensiones procesuales en perpetua
relaboracién y reconfiguracién (12), el singular fenémeno urbano de los
femminielli napolitanos ofrece un horizonte simbélico tnico que logra, a
través de la experiencia existencial encarnada en cuerpos transformados
con las relativas practicas sociales, incluir en los hechos en debate el orden
simbdlico y discursivo hegemonico respecto a la complejidad del sistema
sexo-género (17). Puede resultar interesante a este propésito recordar que
desde el primero de julio de 2014* en Italia definirse en materia de gé-
nero, orientacién sexual e identidad de género, en las paginas on /ine de
una famosa red social (social network) como Facebook, se ha hecho mis
democriético, como ya sucedié en los Estados Unidos, y bajo la rigurosa
supervisién de Arcigay. En efecto, en el lugar del perfil donde se indica el
sexo/género, y donde hasta el 2014 solo estaban presentes las categorias
de «masculino» o «femenino», los usuarios encuentran incluso el vocablo
personalizzatta, que dispone de cincuenta y ocho modos diferentes para
connotar el propio perfil, que abarcan desde agender hasta two-spirit, pa-
sando por femminiello. Llama la atencién que entre tantos anglicismos
aparezca este término napolitano, porque sobre todo hace referencia a
una realidad muy especifica y local, estrechamente ligada a la identidad
histérica y cultural de la ciudad de Népoles. Resulta significativo que en
el hipermundo de Facebook con esta amplia pluralidad de elecciones iden-
titarias se evidencie una compleja y articulada combinacién de avanzada
contemporaneidad que casi llega a devenir post-gender y de tradiciones
locales que, en el caso especifico del término femminiello, se sitGa en un
territorio incluso intermedio entre lengua italiana y dialecto napolitano.

Para concluir, la diversidad y riqueza de las contribuciones, todas eva-
luadas por pares (peer-reviewed), de las que estd compuesto este libro sobre
el mundo de los ferminielli, de nuevo nos ayuda a recordar que cada vez
mis las categorias de género se construyen ante todo dentro y a través
de las relaciones vividas y actuadas en el marco cultural de un contex-
to social preciso (18). Ademds, si el espacio publico estd fundamental-
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mente «genderizado» (gendered), es decir, descrito en el sentido del género
(gender) —a menudo de manera rigurosamente dicotémica respecto a las
dimensiones culturales de lo masculino y lo femenino, y otras veces, en
cambio, imaginable de manera mds fluida como un continuum (19)—,
la historia de los femminielli muestra que es posible producir espacios
creativos intermedios y liminales (20), en los que la transgresién de las
normas de género no desencadena rechazo, sino que al contrario se vuelve
posible de modo muy original, justo en la confrontacién con la comuni-
dad que ayuda a respaldarla y producirla, como bien muestra su peculiar
ritualidad. En efecto, en el espacio de las relaciones actuadas y vividas,
estos sujetos sociales tienen la posibilidad de representarse a si mismos y
a otros definiendo de continuo, en una dimensién sumamente dindmica,
las condiciones de su propio proceso de subjetivacidn, en el cual el cuerpo
no es solo un instrumento con sus técnicas (21), sino que deviene espacio
lleno de actividad (agency) para la expresion y la construccién de su propia
identidad, entendida como un ser y un estar en el mundo a través de un
«hacer» prictico, irreducible y en continuo devenir.

Se agradece sinceramente a las estudiosas y estudiosos que con sus ricas
y originales contribuciones han hecho posible la realizacién de este libro.

Notas

! Este término, usado en el contexto de los estudios de género (gender studies), se refiere a
una variedad de personas cuya identidad de género, manifestaciones y roles no se ajustan
a las normas y a las expectativas de género masculino o femenino definidas por el con-
texto social y cultural de pertenencia.

2 Para m4s detalles ver el articulo «Sesso all’italiana anche “femminiello” nelle 50 sfuma-
ture scelte da Facebook» de Maria Novella De Luca, publicado el 4 de julio de 2014 en
la seccién «Cronacay, en el periddico La Repubblica, pégina 27.
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Frélogo.
| os fé’lnmfnfc']/fnapolitanos, entre realidad

historica, imaginario y memoria

Luict Maria LOMBARDI SATRIANI

on hombres que viven como mujeres: vestidos, maqui-
lados como mujeres. A menudo prostitutas pero no
necesariamente. Cada callejon tiene su femminiello,
aceptado por la comunidad. Vive en familia y se ocupa de tareas reser-
vadas tradicionalmente a las mujeres: cocinar, coser, lavar la ropa. Se
casan entre ellos, segiin un ritual matrimonial tomado de la boda en la
iglesia; incluso llegan a imitar como mimos las escenas del parto y del
bautizo, como lo cuenta Malaparte en La piel [1]. Inteligente y sabio
modo de regular la cuestion del tercer sexo [2].

Asi Dominique Fernandez recoge con agudeza, en su Promenades dans
Naples (1983), un rasgo de la vida de la ciudad y de la cultura que esta ha
elaborado mediante una plasmacion plurisecular.

En una version napolitana del siglo xix de El barbero de Sevilla (de Cam-
marano y Rossini, 1818) se afirma alegremente: «Pienso que para ser feliz en
este mundo todos los muchachos deberian ser muchachas, todas las muchachas
deberian ser muchachos y no deberian existir ni muchachos ni muchachas con
el fin de que todos puedan tener una vida tranquila».

Siglos antes Giovanni Battista Della Porta en De Humana Physiogno-
monia (1586) escribia:

En la isla de Sicilia hay muchos afeminados. Y yo vi a uno en Nepoles con
pocos pelos en la barba o casi ninguno; de boca pequena, cejas delicadas
y rectas, de ojos vergonzosos, como una mujer; la voz débil, sutil, no



podia resistir mucha fatiga; de cuello languido, de color blanco, que se
mordia los labios; en fin, con cuerpo y gestos de fémina. Gustosa per-
manecia en la casa, siempre vestida con una faldita como una mujer
que atendia la cocina y la rueca; rehuia de los hombres y conversaba
con las féminas a gusto, y estando con ellas, era mds fémina que las
mismas féminas; razonaba como fémina, y usaba para si siempre el
articulo femenino: «yo la triste, yo la amargada» [3].

Los femminielli no pueden ser relegados tout court (sin mds ni mds)
al drea de la homosexualidad, como incluso se ha hecho a veces, ni se pue-
den equiparar de manera familistica a otras realidades historicas y culturales,
como la condicion de los berdaches, categoria ampliamente utilizada por
los antropdlogos de cultura anglosajona y recogida también en la reflexion
antropolégica italiana.

En Ndpoles se ha manifestado un unicum con modalidad, rasgos rituales
y normas reguladoras particulares que necesitan para la comprension una
multiplicidad de puntos de vista, de enfoques disciplinarios; ciertamente no
es una casualidad que los temminielli napolitanos hayan atraido la atencién
de viajeros extranjeros, de escritores, de antropdlogos y de estudiosos de otros
sectores de las ciencias humanas.

Los femminielli remiten a la problemdtica del cuerpo, a la de las innu-
merables modalidades de manipulacion del mismo, como a las del enmasca-
ramiento y del travestismo. Sabemos perfectamente que el cuerpo es siempre
y de todas maneras un producto cultural, como ha puesto de relieve una vas-
tisima literatura cientifica, a partir del celebérrimo ensayo Le tecniche del
corpo (1965) de Marcel Mauss (4), y todavia mds lo es la vestimenta. Al
contrario de lo que sostiene un conocido proverbio, se puede legitimamente
afirmar que «el traje hace al monje»; es decir, la vestimenta ofrece diferentes
indicaciones acerca de quien la lleva puesta, pues describe, en la figura, el rol
social y los valores que considera esenciales. Recuérdese, de manera significati-
va, la opulencia y el derroche del traje aristocrdtico, ya sea el de la ceremonia
como el de la «normal cotidianidady, y andlogamente, incluso en la induda-
ble diversidad de clase, la riqueza del traje ceremonial campesino tan lejano
de la miserable ropa de trabajo de los labradores de la tierra. Por consiguiente,
las ciencias demo-etno-antropoldgicas han dirigido su atencion al universo
del vestuario, como ha testimoniado, también en este dmbito, una amplia
literatura cientifica. Me limitaré a recordar, al respecto, la dptima monogra-
[fia antropoldgica de Ernesta Cerulli, Vestirsi, spogliarsi, travestirsi (1999),
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que hace poco se volvid a publicar por ediciones Sellerio (5). El desvestirse, el
cubrirse, el travestirse desarrollan su carga de seduccion, como documentan las
recientes cronicas politicas y periodisticas, a menudo con notable dramatismo
y con finalidad a veces de manipulacion, indudablemente discutibles. El cre-
ciente éxito de la moda testimonia una conciencia cada vez mayor de la cen-
tralidad de la vestimenta. También vestir las estatuas de la Virgen, del Cristo
muerto y de los santos tiene fuertes valores rituales y simbélicos, como he tenido
ocasion de subrayar muchas veces en otro momento (6-8). En relacién con esta
temdtica estd la de las mdscaras, ampliamente estudiada por la antropologia y
la demologia; aqui también me limito solo a algunas referencias: La via delle
maschere (1985) de Claude Lévi-Strauss (9) y Le origini del teatro italiano
(1955) de Paolo Toschi (10). Las mdscaras remiten a un universo en el que di-
mensiones miticas, perspectivas del clasicismo y planos psicopatoldgicos se en-
trecruzan de continuo, poniendo de relieve analogias y diferencias, como han
demostrado ejemplarmente Bruno Callieri y Laura Faranda en su Medusa
allo specchio: maschere fra antropologia e psicopatologia (2001) (11).

Patricia Bianchi, Marinella Miano Borruso, Gennaro Carrano, Gabrie-
lla D’Agostino, Annalisa Di Nuzzo, Corinne Fortier, Marzia Mauriello,
Gianfranca Ranisio, Pino Simonelli, Nicola Sisci, Nico Staiti, Paolo Valerio,
Francesca Verde, Maria Carolina Vesce y Eugenio Zito ofrecen en los ensayos
presentes en este libro, todos evaluados por pares, distintas anotaciones criti-
cas y sugerencias, ademds de una amplia gama de referencias a la literatura
etnoantropoldgica, historico-religiosa, lingiiistica y psicoanalitica, con signifi-
cativas citas teatrales, literarias, cinematogrdficas, musicoldgicas, periodisticas
y de cronicas.

Por lo tanto, la complejidad de la temdtica de los temminielli determina
la necesidad de un enfoque de la misma desde miiltiples dngulos disciplina-
rios, con tal de que ninguno de estos se sienta tentado por impulsos de supre-
macia cientifica o de improbable exhaustividad: en ello consiste la lograda
operacion del método con que Eugenio Zito y Paolo Valerio han compilado la
recopilacion de las miiltiples y diversificadas voces de las que se compone este
precioso libro.

Resulta superfluo en este momento retomar anotaciones criticas y sugeren-
cias de los distintos ensayos propuestos, pero me parece oportuno senialar en
resumen su originalidad y carga problemadtica.

El lector podrd relacionarse directamente con estos textos comprendiendo
ast, bajo su guia, las miltiples facetas de la realidad de los femminielli, con
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quienes tuve la oportunidad de entrar en contacto en los primeros afios de la
década de los sesenta del siglo pasado, cuando obtuve la cdtedra de Antropolo-
gia Cultural en la Universidad Federico II de Ndpoles e inicié con entusiasmo
la actividad de enseniante, encontrando una reactiva platea de estudiantes
deseosa de enfrentarse criticamente al propio territorio.

Consideré en aquel tiempo que era un deber de mi parte iniciar investiga-
ciones y reflexiones sobre temdticas napolitanas o sobre la modalidad que asu-
mimos en Campania de rasgos rituales presentes también en otras dreas. Con
el apoyo de estudiosos que entonces colaboraban con la cdtedra que yo dirigia
(Lello Mazzacane, Gianfranca Ranisio, Pino Simonelli), elaboré distintos
proyectos de investigaciones sobre Ndpoles y Campania que realizamos en di-
versas direcciones. Entre otras, pensé iniciar también una investigacion sobre
los femminielli. Hablé del asunto con mis colaboradores mds asiduos; entre los
primeros con Pino Simonelli, quien hacia tiempo habia centrado su atencion
en ellos. Fuimos los dos y Lello Mazzacane a observar a los femminielli —me
acuerdo de uno particularmente atractivo en Corso Vittorio Emanuele y de
otros en Via Marina, al pie del castillo Maschio Angioino— y nos dirigimos
muchas veces a algunos restaurantes «especializados» sobre el Vesuvio, donde
se celebraban los festejos en ocasion de sus «matrimonios». Recuerdo uno
que se inicid por la marnana y durd todo el dia y la noche sucesiva, armoni-
zado por la miisica que tocaban pequenos «conjuntos» compuestos por fem-
minielli. £/ propio Pino me informé que al «matrimonio» seguia a menudo
el «parto», ceremonia en la cual uno de los dos femminielli permanecia en
cama con un muieco a su lado o un recién nacido que les prestaban; el festejo
preveia que la «puérperar recibiera las visitas de los vecinos segiin un protocolo
y regalos detalladamente codificados.

Ademds, Pino Simonelli analiza, en la preparacion de su tesis de licencia-
tura (dedicada a la Cantata dei pastori, de Annibale Ruccello), a uno de los
personajes, un femminiello. Su trabajo, de notable trascendencia, fue publica-
do con el titulo 11 Sole e la Maschera (1978) en la coleccion «La terra depor-
tata», que yo dirigia en la editorial Guida (12). El mismo Ruccello representa
en sus trabajos teatrales el amor, la solidaridad, la soledad y la tragedia en
cierne, que marcan la existencia de los travestidos: piénsese, como muestra,
en Le cinque rose di Jennifer (1980)." En realidad, femminielli y travesti-
dos son notablemente diferentes, pero a menudo en el imaginario de la mayo-
ria coinciden de forma sustancial. El candor y la extrema tolerancia presentes
en el universo de los temminielli se testimonian, ademds, en la insercion en el
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pesebre napolitano de esta figura, transgresiva y profana, «junto a las figuras
de la sacralidady.

También fui al Santuario de Montevergine, en los alrededores de Avellino,
en ocasion del tradicional peregrinaje de los femminielli, con las mdquinas
adornadas para la fiesta, que ya habia visto a mediados de la década de los
cincuenta del siglo Xx cuando era estudiante de Ciencias Politicas.

Todo concluyd bruscamente porque mi carrera académica me llevé a la
Universidad de Messina como titular de la citedra, mientras que una docente
suplente solicitd la plaza de profesora de Antropologia Cultural que yo ocu-
paba, con la consiguiente interrupcion de mi actividad diddctica y de inves-
tigacion en Ndpoles. Recuerdo detalladamente todo no por un amargo deseo
de revancha, sino porque la investigacion sobre los femminielli gue proyecté
no pudo realizarse por la imprevista dificultad surgida. Con los colaboradores
continué manteniendo dptimas relaciones como colegas Y amigos, que aun
hoy permanecen con total solidez, pero el compromiso de investigacion sobre
las diferentes modalidades de la cultura de Campania tuvo un indudable
momento de estancamiento. Solo en estos iiltimos arios, cuando me solicitaron
que ensenara en la Universidad Suor Orsola Benincasa de Nipoles, he reto-
mado una relacion de presencia semanal en la ciudad, asesorando de nuevo
investigaciones incluso para tesis de licenciatura. He estado en el valle donde
se celebraba el culto de Mephite’ y he seguido las peregrinaciones de Campania
entre fiestas populares, cultos y monumentos del pasado.

Pino Simonelli desgraciadamente ya no estd entre nosotros. Queda el re-
cuerdo de aquellos que estuvimos unidos a él por vinculos de afecto y estima,
la memoria de su dulzura y capacidad de fabulacion. Quedan sus textos, sus
cuentos, su poesia, y sus intuiciones sobre Ndpoles y los femminielli.

Por este conjunto de razones, aqui indicadas esquemdticamente, este libro
dedicado a los temminielli me parece un homenaje oportuno a su figura y, a
la vez, un instrumento indispensable para la comprension de un detalle cultu-
ral tan significativo y de complejos universos simbélicos. Se trata de una reali-
dad que estd en trasformacion, como también lo estd todo su contexto social y
cultural. Por lo tanto, no podemos encerrarla en un pasado inmdvil; debemos
comprenderla en sus miiltiples valores y en sus nuevas posibles evoluciones.

Notas
! El texto de este trabajo estd publicado en la coleccién Zeatro (2005), que contiene todas
las obras de Annibale Ruccello (13).
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? La diosa Mephite es una divinidad itdlica, invocada para la fertilidad. Los lugares de
culto, dedicados a ella, estaban en general caracterizados por la presencia de las aguas.
Divinidad importante del panteén de la region de Sannio, también estaba relacionada
con el Infierno.
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[ntroduccion

EuGenio Zito, PAoLo VALERIO

NG L .

Sl R *N n el pasaporte, documento que identifica al viajero que se
A ‘3_}7\ mueve entre las diferentes naciones, estd presente, entre
:&Tvn/'-'

otros, un campo que corresponde al término sexo. La ca-
tegoria que en este se sobreentiende, simplemente se refiere a la dimensién
biolégica de ser masculino o femenino; por lo tanto, no es exhaustiva en la
complejidad existencial y sociocultural relativa a cada individuo sexuado.
El término género, del modo que se ha venido definiendo a partir de los
estudios de Stoller (1) y ain antes en los de Money (2), con su ampliacién
lingiiistica y semdntica, resulta en cambio idéneo sin duda para incluir
plenamente tal complejidad del ser masculino, femenino o trans (3). Las
investigaciones antropoldgicas, en particular, han demostrado amplia y
profundamente que la relacién entre sexo y género varia segin las culturas,
las sociedades, las dreas geogréficas y naturalmente las épocas histéricas,
lo que evidencia el rol especifico que la cultura desempena al determinar lo
que es femenino y masculino, asi como subraya que la propia cultura es
la que define el principal valor de los sexos, y las diferencias de estatus y,
por lo tanto, de control sobre los cuerpos (4). En efecto, Piccone Stella
y Saraceno nos recuerdan que el género es exactamente el modo con el cual,
en un determinado contexto social y cultural y en un definido momento
histérico, se atribuyen significados especificos y variables a las diferencias
biolégicas entre mujeres y hombres, y obviamente se da relevancia con el
objetivo de marcar la diferenciacién social (5). Ademds, muchas culturas
han previsto, y en algunos casos todavia hoy prevén, la posibilidad de una
falta de correspondencia entre sexo bioldgico y modo subjetivo de vivir la



pertenencia a un determinado género sexual, lo que permite una fractu-
ra entre naturaleza y cultura, o en otros términos entre sexo y género, sin
considerarla patolégica, remitiéndonos claramente a la que es la naturaleza
cultural y performativa del género (6).'

En este punto, como el pasaporte con la voz sexo es el documento de
identificacién indispensable para viajar por el mundo, al sustituir sexo por
género, disponemos asi de un simbdlico salvoconducto util para aventurar-
nos todavia en un continente misterioso (7) en parte sumergido, pero del
cual emerge un archipiélago de islas de las cuales hemos tratado se explorar
ulteriormente, con la ayuda de guias expertas, una en particular: la de los
femminielli napolitanos.

Ya en otros momentos se ha tratado con una amplia investigacién de
campo este complejo fendmeno peculiar de la ciudad de Nipoles (8-13),
identificando diferentes caracteristicas que en este libro se han tratado de
profundizar para avanzar atin mds en su comprensién de compleja realidad
multicomponente. Con tal objetivo nos hemos movido dentro de un mar-
co de referencia multidisciplinario, incluso respecto al método, integrando
el andlisis antropoldgico con el lingiiistico y el psicolgico. Por otra parte, la
investigacion en el dmbito de los estudios de género implica necesariamente,
por su naturaleza, una multiplicidad de miradas, a las que corresponden
pluralidad disciplinaria y contaminaciones metodoldgicas, colocindose
el género, como complejo constructo, en la interseccién simbdlica entre
experiencia subjetiva, dimensién cultural y sociabilidad, y ofreciendo asi la
posibilidad de definir lo indefinible, superando viejas y parciales categorias.

Por consiguiente, la multiplicidad de contribuciones de investigacién
sobre el tema, presentes en este libro, todas evaluadas por pares, mds que
dirigirse a una definicién univoca y uniforme del fenémeno, capta mds
bien sus facetas diversas, como prueba de la extrema complejidad de cuan-
to se ha observado. Entre homosexualidad afeminada, homosexualidad
mediterrdnea y étnica, tercer género, transgenderismo, travestismo, tran-
sexualismo, trans-identidad y gender variance se juega la compleja partida
de la configuracién de una realidad muy articulada y al mismo tiempo
fluida en relacién con su dimensién contextual (8,11,14-18). Y de forma
paradéjica, justamente la multiplicidad de voces presentadas, al no condu-
cir a una definicién univoca del fenémeno, «solicita» al lector que tolere la
indeterminacién y trate de integrar en la mente las diferentes lecturas pro-
puestas, como indicador de la extrema complejidad de cuanto ha obser-
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vado. En tal sentido, las diferentes contribuciones propuestas constituyen
una tentativa ulterior de descifrar, comprender e interpretar el fenémeno
de los femminielli napolitanos desde varias vertientes, sin pretension de
exhaustividad. Se trata, en efecto, de sujetos sociales que escapan a una
simple definicién, pero que podremos tratar de encuadrar, con una ter-
minologfa contemporanea, en una dimension gender variant, gender fluid
ylo gender non-conforming (19,20). Historicamente presentes en el drea de
Népoles y de las provincias limitrofes, los fernminielli expresan la propia
identidad social de una forma que no es ni masculina ni femenina, pues
contiene ambas, con caracteristicas liminales y coherentes con el contexto
en el cual se decantan: Népoles, ciudad europea que se extiende por el
Mediterrdneo, a medio camino entre estratificaciones arcaicas e impul-
sos postmodernos. De hecho, esta metrépolis parece combinar un perfil
de «ciudad arco iris» (21), como comunidad de practicas, homologacién
identitaria y ciudadania LGBT, con una tradicién de lugar gueer y drag
(20), tal como muestra la iconografia tradicional de los propios femmi-
nielli, sujetos sociales liminales, en la frontera de los géneros y entre tra-
dicién/arcaismo y transgresién/liberacién, que repropone asi un nuevo
binarismo LGBT/gueer (8,11-13). Identidades liminales en un contexto
liminal (22,23), por consiguiente estrechamente vinculadas a su devenir
(ver Miano Borruso infra). Ademds, cualquier proceso de construccion de
identidad es indisoluble con el decurso histérico del propio contexto den-
tro del cual se forman y transforman tales identidades, y género y sexua-
lidad constituyen formas simbélicas significativas que deben interpretarse
antes de poder explicarse (ver D’Agostino infra). En Népoles, de hecho,
los fernminielli han encontrado su «nicho ecoldgico» en los barrios histé-
ricos populares donde siempre han sido aceptados como realidad social
reconocida, por ser capaces de crearse un rol y un estilo de vida propios.
Examinar a nivel antropolégico esta realidad tan compleja en su
relacién con la sociedad napolitana, significa, por una parte, confrontar
las teorias sobre el género (24-26) y los movimientos de reivindicacién
de los derechos de las personas LGBT con las relativas exigencias de ciu-
dadania (21); y por otra, cuestionarse las propias relaciones con la cultu-
ra popular napolitana (27) entre continuidad, tradiciones y profundos
cambios, dentro de la cual se inscribe el fenémeno (ver Ranisio infra).
Ademis, en el caso de nuestro objeto de estudio, la cuestién del género,
que se articula con la especificidad de un contexto histérico, geografico

25



y urbano tipico, como el que remite a la cultura popular napolitana, agre-
ga ulterior complejidad al campo de investigacién. Todo ello subraya,
de modo atin més evidente, dentro de un marco de referencia y andlisis
prevalentemente antropoldgico, la necesidad de un enfoque multidisci-
plinario del tema en cuestién, porque un punto de vista univoco sobre
un fenémeno, por su naturaleza mutable y de multiples matices, como el
de las representaciones de género en Népoles, habria resultado parcial e
insuficiente para su comprension.

En efecto, las contribuciones evaluadas por pares de las que se com-
pone este libro colectivo provienen de campos de estudios diversificados,
que abarcan desde la antropologia cultural hasta la lingiiistica, desde el
psicoandlisis de la identidad de género hasta el andlisis de grupo, con una
mirada amplia sobre el fenémeno, en sus huellas histéricas, literarias, ico-
nograficas y artisticas, tratando de prescindir lo mds posible de una visién
esencialista y reductiva.

Después del prefacio de los compiladores; de la particular premisa de
Luigi Maria Lombardi Satriani, plena de recuerdos e impresiones persona-
les, a quien damos calurosos agradecimientos; y de esta introduccidn, abre
el recorrido de lectura la contribucién de Eugenio Zito, Nicola Sisci® y
Paolo Valerio, que representa una tentativa de arrojar luz sobre las raices,
el origen y la evolucién del fenémeno valiéndose, entre otras, de la ayu-
da de fuentes literarias e iconograficas. Esta exploracién histérico-mito-
gréfica concluye con reflexiones antropoldgicas sobre la condicién actual
de los ferminielli, lo que suscita diferentes interrogantes sobre la posible
transformacion y/o extincién del fenémeno en relacién con los profun-
dos cambios sociales y culturales surgidos en su contexto de referencia.

La siguiente contribucién de Patricia Bianchi anade una singular re-
sena de textos literarios y de ensayos, con el fin de la reconstruccién de la
palabra fermminiello y de sus posibles variantes en los contextos de uso, en
los que entra en juego la percepcién del si y de los otros, en la reciproci-
dad entre nombre, identidad grupal e identidad individual. Sobre todo
con el sufijo -iello del término fermminiello, 1a autora identifica, al compa-
rarlo con otros de la lengua napolitana, un nuevo argumento indicador
de una categoria por derecho propio, o sea, en este caso un fenémeno
extraordinario del mundo occidental, una especie de tercer género.

Gabriella D’Agostino acomete de modo muy original el mundo de
los femminielli, tomando los elementos estructurales comunes hallados
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en otros contextos culturales y haciéndolos emerger como la atribucién
de cualidades particulares de determinados sujetos derivados de elemen-
tos sacros ligados a representaciones de género «no resueltas», o sea no
inmediatamente clasificables dentro de las categorias dicotémicas de lo
«masculino» y lo «femenino», pero construidas sobre un continuum entre
las dos polaridades.

El interesante aporte de Gianfranca Ranisio, que integra las obser-
vaciones tomadas de otros estudios antropoldgicos con las descripciones
presentes en la literatura y en el teatro napolitano, ofrece un singular cua-
dro de la relacién del femminiello con la ciudad, al explorar los elemen-
tos arcaicos de estructura que se estratifican en el tiempo, sobre la base
de modelos que cambian y se transforman, adaptindose a formas mds
modernas y «metropolitanas» de relaciones entre individuos y contexto.

En el quinto capitulo Annalisa di Nuzzo profundiza en el tema de la
plasmacién de un género ofro que integra lo masculino y lo femenino,
como fenémeno presente en casi todas las culturas. El rasgo comun es
la dificultad de definicién de estas figuras, no macho, no hembra. Sin
embargo, en el femminiello en Ndpoles, la teatralizacién y la adquisicién
del rol determina una suerte de esquismogénesis individual en la cual se
ironiza y se dramatiza el comportamiento social y sexual de lo masculino
y lo femenino en una homeostasis que activa procesos de integracién de
una identidad de otra manera imposible.

En el sexto capitulo se presenta la traduccién realizada por Eugenio
Zito de un singular articulo de Gennaro Carrano y Pino Simonelli,> pu-
blicado en el nimero 18 de Masques. Revue des Homosexualités de 1983,
verdadero y real precursor de la investigacién sobre el tema. Segtin estos
autores, la sacralidad del travestismo en Ndpoles se expresa sobre todo por
medio de algunas manifestaciones rituales como el matrimonio, el parto
y el bautizo. El aporte tiene forma de reportaje y posee como tema el
«matrimonio» de los femminielli. Esta manifestacion ritual presenta mu-
chas caracteristicas de las «<normales», pero también muchas diferencias, y
permite comprender el rol que los femminielli desempenan dentro de su
grupo social.

A partir del original punto de vista del andlisis de grupo, Francesca
Verde profundiza en su contribucién en otro aspecto especifico del mun-
do de los ferminielli: 1a reciente revitalizacién del rito de la juta (cami-
nata). En esta perspectiva, el rito de la andata al Santuario de la Virgen
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de Montevergine en las cercanias de Avellino, es un modo por el cual un
grupo construye la identidad y confirma la propia presencia en el mds
amplio espacio social. El actual movimiento de revitalizacién del rito
ofrece algunos motivos de reflexién sobre la necesidad de un cambio de
perspectiva acerca de la construccién de la identidad, también de género
y sexual, ya no pensada como proceso lineal, sino como movimiento plu-
ral y circular, jamds definido y completo, que incluye a sujetos, grupos,
instituciones y sociedad.

En el octavo capitulo, Corinne Fortier propone un original estudio
antropoldgico y psicoanalitico, traducido por Eugenio Zito, sobre la di-
mensién seductora y sexual de los femminielli, basado en una investiga-
cién etnoldgica realizada en Campania, y sobre el andlisis de la novela
Scende gin per Toledo (1975) de Giuseppe Patroni Grifh, en si un auténti-
co testimonio etnogréfico. Los femminielli descritos por Fortier presentan
atributos fisicos, gestualidad y ocupaciones femeninas, incluida la pros-
titucién: rivales de las mujeres, a quienes tratan de robarles los hombres
al encarnar ciertos deseos erdticos masculinos basados en una sexualidad
totalmente desvinculada de la procreacion.

En la instructiva contribucién de Mariella Miano Borruso,* se ofrece
al lector una reflexién sobre la institucionalizacién cultural de la inversién
de género en el dmbito metropolitano de la ciudad de Népoles, donde
existe una forma de «cambio de sexo» peculiar y desconocida en otros pai-
ses europeos, cuyos actores sociales son verdaderamente los femminielli.
Por medio de una clave de lectura histérico-cultural, incluso de practicas
relacionadas con la suerte, de cultos marianos y de las almas del Purgato-
rio, la estudiosa formula algunas interesantes hipétesis de lectura sobre la
base de las formas de legitimidad social que se conceden a estos sujetos
«fuera de la norma sexual» y que hacen posible, en la sociedad napolitana,
el travestismo y la inversién de género.

En el décimo capitulo, Eugenio Zito presenta los resultados de una
investigaciéon de campo elaborada a lo largo de dos directrices: una con-
cerniente al «contexto» y la otra al «texto» de los femminielli. Para la pri-
mera el autor ofrece una reconstruccién histérico-antropoldgica de su
bagaje cultural en la ciudad de Népoles. Para la segunda ha utilizado una
metodologia cualitativa de andlisis y de interpretacién de datos textuales,
recogidos mediante entrevistas semiestructuradas en el curso de una larga
investigacion etnogréfica realizada en el contexto urbano de Népoles. Los
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discursos de los femnminielli analizados y resignificados con la ayuda del
software Alceste, nos introducen en un mundo sorprendente que es a la
vez arcaico y postmoderno, siempre listo a transformarse para sobrevivir,
pero quizds, hoy, a riesgo de extincidn.

En su contribucién, Marzia Mauriello reflexiona sobre la realidad #razns-
gender en Ndpoles a partir de un andlisis socioantropolégico del término
femminiello (o femminella), desarrollando un discurso sobre los diversos
usos que los mismos representantes del mundo LGBT napolitano realizan
hoy. Mediante una puntual referencia a las entrevistas que la autora ha re-
cogido en casi un decenio de investigaciones de campo, de cierta manera
la palabra femminiello parece incluso, al incluir maltiples experiencias de
vida, superponerse al término sombrilla zransgender, si bien con las diferen-
cias relativas al especifico contexto analizado. Al mismo tiempo, el término
puede asumir ya valor positivo, ya signo negativo, por lo que deviene una
especie de significante fluctuante.

En cambio, Maria Carolina Vesce propone una reflexién critica sobre
los procesos de reificacion, culturalizacién y patrimonializacién que atafien,
hace mds de un decenio, a la figura del fermnminiello. A partir de los datos re-
copilados durante una investigacién de campo en Nipoles y en Campania,
su contribucién resalta cémo tales procesos actiian en varios niveles: el social
y politico de las relaciones de género, el econémico, el institucional, hasta
el de la produccién del patrimonio cultural. El objetivo es tratar de com-
prender si (y hasta qué punto) la retérica de la extincién reproduce formas de
orientalismo que si, por un lado, estimulan una reflexién critica del posicio-
namiento de los diversos sujetos activos sobre el campo; por otro, permiten
repensar las mismas categorfas hegeménicas del género.

En el dltimo capitulo de este libro, Eugenio Zito presenta la historia de
vida integral de Gina, recogida en una entrevista realizada en 2002, con
el objetivo, por una parte, de reflexionar sobre la narracién de vida y los
procesos de construccion de la identidad gender variant en Népoles y,
por otra, de devolver la voz a los femminielli (o femminelle) de manera
mids amplia, integrando los discursos de investigadores y estudiosos antes
expuestos, reconectando el plano émico y el plano ético. Con tal operacién
el autor pretende, de algiin modo, resaltar la funcién social mds alta de la
antropologfa, la que promueve alternativas, en este caso existenciales, las
cuales sin duda pueden ofrecer las experiencias y las historias de los fem-
minielli, con toda su carga de resistencia y su profunda humanidad.
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El epilogo de Nico Staiti, que cierra esta compilacién de ensayos que
entrecruzan andlisis histérico con exdmenes etnograficos y se mueven en
una original perspectiva musicoldgica, nos remonta a las huellas de Ci-
beles, alargando el andlisis del fenémeno de los femminielli de Ndpoles al
mids general de los «effeminati» (afeminados). De este modo se muestra
cémo, desde el subcontinente de la India hasta toda el drea del Medite-
rrdneo, las personas que atraviesan la identidad de género acttian ya sea
en contextos sagrados como oficiantes de divinidades prevalentemente
femeninas, ya sea en los ritos de nacimiento, matrimonio y en algunos
casos en los finebres.

En resumen, este libro, que considera las nociones de sexo y género
con una mirada decididamente mds amplia (28) en el dmbito del deba-
tido discurso sobre la trans-identidad, efectiia un claro desplazamiento
de las categorias de la clinica (29) a las del discurso social (9,10,30). Pero
al mismo tiempo subraya, implicitamente, también la necesidad de un
repensamiento cada vez mds fuerte en los dmbitos clinicos y sanitarios,
despatologizando ulteriormente aquellas manifestaciones que en otros
contextos y momentos histéricos se han etiquetado como morbosas, gra-
cias sobre todo al aporte critico de la antropologia cultural y de los gueer
studlies, que nos recuerdan que la sexualidad no es reducible a su sola
dimensién bioldgica, sobre todo en cuanto a realidad cultural, social y de
experiencia (20,31,32).

Bajo este aspecto, es decir, con la intencién de ampliar la mirada para
considerar tales fenémenos més alld del registro médico-psiquidtrico, el tra-
bajo naci6 en una perspectiva de estudio pionera (8-10,28) dentro de las
actividades del Curso de Investigacién Interpolos en Estudios de Género, de
la Universita degli Studi di Napoli Federico II, donde, hace varios afios, ya
se ha desarrollado una linea de investigacién dirigida a interrogar con una
6ptica multidisciplinaria la compleja realidad del mundo #rans (33).

Se propone, por lo tanto, con este nuevo libro de varias voces, una re-
lectura global de la figura del femminiello napolitano, expresién del mundo
transgender ylo gender variant, concibiéndolo como lugar social/privado
funcional: por un lado, para la preparacién de un plano de hipétesis tti-
les a una cada vez mds profunda interrogacién del sistema sexo-género
(14,20,31,34-37); del otro, como expresién de resistencia (que no de resi-
liencia) para poder alimentar también la capacidad humana de imaginar
cémo desestabilizar el futuro (38).
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Notas

' En particular, Butler teoriza el género, junto al sexo y la sexualidad, como realidad
performativa (5). Segtin su teorfa, la coherencia de las categorfas de sexo, género y
sexualidad se construye culturalmente por medio de la repeticion de actos estilizados en
el tiempo. Al repetirse estos actos corpéreos, fijan la apariencia de un «ntcleo» del género
entendido como esencial y ontoldgico. Sin embargo, la exhibicién de género, sexo y
sexualidad no es una eleccién voluntaria, segtin Butler, quien con su original pensamien-
to reta explicitamente las posiciones bioldgicas relativas al cardcter binario de la sexua-
lidad, concibiendo mds bien el propio cuerpo sexuado como culturalmente construido
por los discursos normativos.

Agradecemos en particular a Nicola Sisci, porque la idea inicial del libro colectivo de
2013, después modificada con el tiempo, nacié precisamente a partir del congreso
realizado en Ndpoles el 17 de octubre de 2008 titulado «Los femminielli napolitanos:
reflexiones preliminares», organizado con gran entusiasmo y capacidad por ¢l junto a
Paolo Valerio.

A Pino Simonelli, por desgracia desaparecido de forma prematura en 1986, también se
dedica idealmente este libro.

A Marinella Miano Borruso, stibitamente desaparecida en 2013, se dirige un pensa-
miento especial de gratitud por guiar la fase inicial de sistematizacién de los trabajos
de los que se compone el primer libro colectivo de 2013 y por la acogida recibida en el
otofio de 2012 durante un estimulante periodo de ensefianza, estudio e investigacion
en el Centro de Estudios Antropoldgicos de Género, Sexualidad y Etnicidad, Cuerpo
Académico Andlisis del Discurso y Semidtica de la Cultura, Linea de Investigacién Po-
litica y Género que en ese tiempo ella dirigfa en la Escuela Nacional de Antropologia e
Historia (ENAH) del Instituto Nacional de Antropologia e Historia INAH) en Ciudad
de México.
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Y yo vi a uno en Napoles.
| os femminielli exPloracién historica
y mitogrélcica: apuntes para una reflexion
sobre la identidad de género

Eugenio Zito, Nicora Sisci, PAoLo VALERIO

jOb, bendecido por la Virgen!
iOb, hijo milagroso!
CuURz10 MALAPARTE. La piel (1949).

Premisa

a posibilidad de algo mds alld de la subdivisién biolégica
de los sexos ha habitado, desde los origenes de la huma-
> "1 nidad, el lugar del mito y las representaciones. Al mismo
tiempo, culturas diversas han contemplado, y en algunos casos contem-
plan todavia, la posibilidad de una falta de correspondencia entre el sexo
biolégico y la vivencia subjetiva de pertenencia a un género sexual de-
terminado, y esto fuera de cualquier categoria patologizante: desde los
berdaches nativos norteamericanos, los /ijra, atin hoy presentes en el con-
texto de la India, y los muxé de la sociedad zapoteca mexicana (1,2) hasta
el objeto de esta investigacién (los femminielli napolitanos) (3), fenémeno
que a lo mejor se estd extinguiendo bajo las presiones de la postmoderni-
dad, corriendo el riesgo de transformarse en formas ya no inmediatamen-
te reconocibles (4).

Si se quiere connotar con un lenguaje actual, podriamos situar la com-
pleja realidad de los femminielli en el universo del transgenderismo.'

La raiz, el origen y la evolucién de tal fenémeno, peculiar de la ciudad de
Nipoles, son en realidad todavia histéricamente oscuras, en el sentido de que
no existe un hilo continuo y documentado que llegue hasta nuestros dias (3).




Antes que nada quisiéramos subrayar que hoy parecen sobrevivir po-
quisimos femminielli, la mayoria ancianos. La probable extincién, si es
licito el uso de este término, tal vez tenga entre sus causas la evolucién
social en términos, por una parte, de una multiplicacién de las diversi-
dades identitarias; por otra, de una presién global a la homogeneizacién
cultural. También la metamorfosis del tejido urbano de la ciudad de Na-
poles, en particular de sus barrios populares después del terremoto de
1980, podria, con probabilidad, haber contribuido a la transformacién y
a la progresiva desaparicion del fenémeno.?

Y vo vi a uno en Népoles

La primera fuente literaria til a la reconstruccién histérica del fenémeno
nos remonta a Giovanni Battista Della Porta, que en De Humana Physio-
gnomonia (1586) escribe:

...en la isla de Sicilia hay muchos afeminados. Y yo vi a uno en
Népoles con pocos pelos en la barba o casi ninguno; de boca
pequefia, cejas delicadas y rectas, ojos vergonzosos, como una mu-
jer; la voz débil, sutil, no podia resistir mucha fatiga; de cuello
languido, de color blanco, que se mordia los labios; y en fin con
cuerpo y gestos de fémina. Gustosa permanecia en la casa y siem-
pre vestida con una faldita como una mujer atendia la cocina y la
rueca; rehuifa de los hombres, y conversaba con las féminas a gusto,
y estando con ellas, era mds fémina que las mismas féminas; razo-
naba como fémina, y usaba para si siempre el articulo femenino:
«yo la triste, yo la amargada» [5].

En este fragmento tal vez resulte notable la primera descripcién de un
femminiello napolitano. Hasta ahora no hemos logrado encontrar otro
texto que brinde elementos tan detallados (aunque exiguos) a nivel feno-
menoldgico. El autor se detiene tanto en los aspectos morfoldgicos como
en los de comportamiento. En estos dltimos vamos a concentrar nues-
tra atencion. El personaje descrito se comporta como si fuera una mujer
y razona como tal; de hecho, atendia la cocina y la rueca, actividad en
aquel tiempo de exquisita competencia femenina; rehuia de los hombres, y
conversaba con las féminas a gusto, asumiendo asi la modalidad relacional
tipica de las mujeres de la época. En la obra no emergen descripciones de
sucesos discriminatorios: lo que describe el autor es lo que estd presente
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alli, en aquella calle de Népoles, que tan fuertemente llama su atencién
y que, entonces, con probabilidad forma parte de la «ecologia» de aquel
contexto especifico, lo cual podria reflejar la tolerancia que gozaba, ya en
aquellos anos, el femminiello. Gabriella D’Agostino escribe:

La gente de los barrios populares en los cuales ellos viven, desprecia
en general la homosexualidad, sobre todo en la forma de la pede-
rastia, pero reconoce y respeta el sexo de los fermminielli. Su diversi-
dad, que se manifiesta en la adolescencia, se acepta culturalmente.
En Niépoles las familias no consideran este tipo de diversidad una
desdicha y no marginan al sujeto. Lo integran en el circulo familiar
y en el contexto mds amplio del callején, de la calle, del barrio. El
femminiello se presta a las labores domésticas, hace mandados a las
vecinas, y las mujeres del vecindario le confian el cuidado de los
nifos mds pequenos [6].

Los affeminati de Napoles

Durante una investigacion bibliogréfica efectuada en la Biblioteca Nazio-
nale di Napoli® aparecié, publicada en el texto 1/ segno di Virgilio (7), la

siguiente reproduccion.
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En el texto en cuestién no se especifican el nombre del autor de la
obra, alguna fuente o coleccién de pertenencia, y mucho menos una da-
tacion precisa.

Sin embargo, la imagen cuenta con un pie de ilustracién en el que es
posible leer «Baile de Tarantella de los Afeminados de Népoles». Incluso
siendo la reproduccién fotogréfica en blanco y negro y no de éptima ca-
lidad, un experto en historia del arte moderno* ha expresado la hipétesis
que podria tratarse de una acuarela, o de un grabado acuarelado, realiza-
do en el tltimo cuarto del siglo xvi, el Siglo de la Enciclopedia, de los
Grand Tour y de las primeras guias y resimenes de viajes. Por lo tanto,
es muy probable que la obra en cuestién formara parte de una guia o un
resumen de viaje, de los que todavia no hemos logrado encontrar copia
en los archivos napolitanos.

La acuarela muestra a dos sujetos que visten trajes masculinos, pero
que a diferencia de los otros hombres representados en la escena, parecen
asumir movimientos femeninos durante la danza de la tammurriata,’ cir-
cundados por un nutrido grupo de musicos y espectadores de fiesta, que
participan todos divertidos en el evento. En la parte superior derecha de
la imagen se reconoce al fondo una construccién resguardada sobre una
montana, presumiblemente el perfil del monte Partenio con la abadia de
Montevergine. La obra confirma el clima de tolerancia popular ya presente
en el texto de Della Porta. Sin embargo, serfa ingenuo afirmar que la acua-
rela en cuestién represente una escena tomada de la realidad, como una fo-
tografia. Se trata muy probablemente de un «estudio de composicién», en
el cual el artista, en su atelier, trata de condensar, en un espacio limitado,
los elementos del argumento que tiene intencién de exponer. De todas
maneras, la acuarela expresarfa en qué medida encontré un lugar en la
sociedad, mediante la tradicién, un fenémeno como el de los femminielli,
hasta devenir iconogrificamente representativo de una cultura y de una
particular realidad social. ;De dénde surge la posibilidad de integraciéon
de la cual han gozado los femnminielli en la sociedad popular napolitana?

Confirmar la pertenencia
Un modo de decir muy difundido en Népoles es «femminielli se nace»,
como si en el imaginario popular la del femminiello fuera una especie
de diversidad natural. En realidad, podemos suponer que la sociedad
tradicional tuviese la necesidad de «producir» el femminiello como para
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asegurarse de que la ambigiiedad estuviera incluida toda en alguna par-
te, exactamente en el femminiello, especie de excepcion apta para la re-
confirmacién de los roles de género dominantes, pero sobre este aspecto
sociolégico regresaremos después. Preferimos ahora detenernos antropo-
l6gicamente en los aspectos activos de integracién, realizados por parte de
los femminielli. «Los femminielli son protagonistas de toda una diversidad
de actos dirigidos a afirmar, exhibir permanentemente y confirmar ritual-
mente su pertenencia de género» (6); entre estos, los de mayor relevancia
son la figliata o partorenza (el parto), el spusarizio (el matrimonio), la riffa
(la rifa) y el peregrinaje a Montevergine.®

La rifa

Un aspecto que probablemente facilitaba la integracién en el tejido so-
cial, consistia en la creencia popular de que los fernminielli daban buena
suerte. Por lo tanto, se les confiaba la organizacién de la «rifa» (o sea, la
témbola publica) que se realizaba en muchas zonas del centro histérico de
Népoles. Segtin D’Agostino:
...estos rasgos confirman la asimilacién de los femminielli en un
dmbito que trasciende las formas del «travestismo homosexual»
comunmente conocido. En virtud de su ambigiiedad, se les
puede atribuir poderes en el orden mdgico-sacro, tipicos de los
seres caracterizados por signos de naturaleza indefinida, imposi-
bles de clasificar con certeza y por ello en relacién con el orden
sobrenatural del cual toman su validacién [6].

Por lo tanto, los femminielli napolitanos dan buena suerte segin el
imaginario popular, como en la edad cldsica se crefa que la daban los agiir-
tes, sacerdotes de Cibeles que se castraban ritualmente por la diosa, pero
sobre estos aspectos regresaremos mds adelante en el texto.

El matrimonio

Una primera descripcion de este rito es la que incluye Abele De Blasio en
Usi e costumi dei camorristi, publicado en Ndpoles en 1897; el titulo del
capitulo es ‘O spusarizio masculino (El matrimonio masculino).

Al llegar los ricchioni [maricas] al alba de la primera pubertad, sien-
ten la necesidad de ser (...) gozados, y, cuando han encontrado al
ommo ‘e mmerda (pederasta activo), lo aman, como bien se expresa
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Mantegazza, con una pasién verdadera, ardiente, que posee todas
las exigencias, todos los celos de un amor real. El vasetto [mari-
quita], muy contento por la adquisicién hecha, colma de caricias
al amante y después trata de reunir el dinero indispensable para
preparar el ara donde espontineamente va a ofrecerse en (...) holo-
causto. El lugar del sacrificio es casi siempre alguna asquerosa posa-
da en donde el dia y a la hora establecida se encontrard el amante,
un tocador de organillo y guitarra, y un grupo de ricchioni, que
circundardn a la timida (...) jovencita. Después de un baile erético,
el mds experto en la (...) materia augura a la feliz pareja las buenas
noches; pero la esposita, antes de dejar que los invitados se vayan,
les distribuye los tarallucci [rosquillas de anis] y el vino tradicio-
nales. Al dia siguiente, el anciano ricchione, acompanado por un
vendedor de café ambulante, lleva a los esposos dos pequefias tazas
de leche y café, y después realiza una cuidadosa revisién del tdlamo
para verificar si el sacrificio se cumplié en toda regla. Después de
la luna de miel, que no dura més de 24 horas, y hacia el atardecer
el sacrificado comienza a circular por los barrios més altos de la
ciudad para procurarse, como hacen las prostitutas, algtin sujeto
que conducen a la posada de D. Luigi Caprinolo, llamado o capo
tammurro, o si la persona es respetable (senor), a la casa particular
de dona Benedetta, [llamada] % furrese. Mientras el activo estd a
sus anchas en aquel «lugar privado de toda luz», otro sinvergiien-
za, que ya estaba escondido debajo de la cama, le roba de los
bolsillos de la ropa la cartera o cualquier otra cosa de valor... De
dia nuestras fernminelle se ocupan de tareas domésticas, exacta-
mente como hacen las mujeres, y después a la hora establecida
se asoman a la ventana y esperan a sus amantes. Muchos vasezti,
con el fin de parecer mds atractivos a los sujetos, se maquillan los
ojos; otros se hacen tatuar en el rostro algiin lunar de belleza; y
muchos, mediante rellenos, tratan de hacer mds curvilineas las
partes posteriores y mds sobresaliente el pecho. Alguno se femi-
niza también el nombre [8].

De Blasio, médico y antropélogo que vive y trabaja en Népoles entre
los siglos x1x y xx, habla en esta obra de 1897 de los llamados «pederastas
pasivos de profesién, conocidos en la mala vida con los nombretes de
femminelle, ricchioni o vasetti y considerados por Brouardel delincuentes
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nacidos semifemeninos» (9). Describe un «matrimonio» con un amante
«pederasta activo», hace referencia a una luna de miel y habla de los en-
gatusamientos que ellos preparan en contra de los clientes para después
poderles robar.

En la primera parte del fragmento emerge la clara escisién entre el
ommo ‘e mmerda (pederasta activo) y el ricchione (pasivo), este ltimo se re-
fiere exactamente al femminiello. Segin esta conceptualizacion, se plantea
una clara distincién entre a quien se le caracteriza como el «<homosexual»
en sentido estricto (es decir, el individuo que asume el papel «pasivo» en
la relacién sexual) y el individuo que asume el papel «activo», que no se
considera ni es considerado por los otros como homosexual. Por otra par-
te, en las sociedades tendencialmente patriarcales del pasado no existian
los conceptos de identidad de género y orientacidn sexual, ni tampoco los
términos de homosexualidad y heterosexualidad, pero si los de sodomia o
relaciones entre personas del mismo sexo, y lo que se estigmatizaba era la
feminizacion del varén, por lo cual el pasivo era la persona afeminada o
aquel que asumia ese rol despreciado, mientras quien tenia un papel activo
era normalizado. Tal dindmica nos lleva a tomar en consideracién la exis-
tencia de una especie de mecanismo de defensa social, que puede equipa-
rarse con lo que hoy definimos como homofobia. De hecho, al relacionar
orientacion sexual y género desaparece el propio concepto de homosexua-
lidad, entendida como relacién entre dos personas del mismo sexo.

Por lo tanto, parece que para De Blasio, el femminiello de fines del
siglo x1x personificaba también un tipo de homosexual, que hoy defini-
rfamos como afeminado, colocado en el contexto social delictivo de la
camorra, en el dmbito de aquella muchedumbre que se movia en los bajos
fondos de la ciudad de Ndpoles. Interpretado segtin el modelo lombro-
siano de la época (10), que relacionaba anomalias psicofisicas y degenera-
ciones delictivas, se individuliza como un desviado sexual con tendencia a
delinquir. Resulta evidente que se trata de un intento de dar al fenémeno
un enfoque cientifico y nosografico, que utiliza la terminologfa del crimi-
nélogo naturalista.

Nuestro autor presenta, ademds, un caso significativo de suicidio por
celos, en el cual pone en evidencia la adhesién al propio amante por tales
sujetos, descrita como intensa y genuina, del que deduce que «la sodomia
psiquica no es un vicio, sino pasién». Al calificar como psiquica la afeccién
en cuestion, al captar aspectos peculiares del tipo humano en observacién
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—como asumir comportamientos femeninos y roles femeninos tradicio-
nales— y al reconocer también cierta sinceridad en su apasionamiento
sentimental, De Blasio se traslada al terreno de la antropologia cultural
con mirada atenta a cualquier implicacién sociopsicoldgica. Intuye que el
fenémeno de las femminelle es muy complejo y que sobre los sujetos que
tiene ante si surgen diversas interrogantes que no se pueden afrontar y
resolver con los instrumentos y las categorias que la orientacién positivista
de la época le pone a disposicion. Podrian representar otra cosa y ademds
diversa de lo que se quiere ver en el contexto de la sociedad patriarcal y de
las orientaciones cientificas de la época. Se aprecia cierta duda interpre-
tativa incluso en la incertidumbre lingiiistica que manifiesta al atribuir el
género gramatical al término femminella: la palabra se usa en tono neutro
sin articulo, con el articulo femenino y también con el masculino.

En La prostituzione in Napoli nei secoli xv, xvi e xvir (1899) de Di Gia-
como, se lee que en Népoles, a partir de 1530, entre los lugares destinados
por las autoridades al ejercicio de la prostitucién femenina, se indicaban
también aquellos que utilizaban especificamente los travestidos (11). Se
trataba de L7mbrecciata, una zona que se extendia entre Porta Capuana
y el contiguo arrabal de Sant’Antonio Abate, donde todavia a finales del
siglo x1x existia el vico (callejon) Femminelle, frecuentado solo por aque-
llos que, en aquel tiempo, eran definidos travestidos. De esta calle de mala
fama también habla, justo al final del siglo x1x, el mismo De Blasio, quien
relaciond las actividades que se desarrollaban con la mala vida organizada
que controlaba todo el barrio ya desde el siglo xvrrr.

Otra descripcién del fenémeno del «spusarizio» la encontramos casi un
siglo después en un articulo de Carrano y Simonelli publicado en 1983
en el nimero 18 de la revista francesa Masques. Revue des homosexualités,
que proponemos, traducido al italiano por Eugenio Zito, en este libro. El
matrimonio inicia con el acto de vestir a la «esposa» ante la presencia de la
madrina o testigo. Después de hacer las fotos para el dlbum, la «esposa» se
traslada a la entrada de la iglesia donde la espera el «esposo», generalmente
otro femminiello que en esta ocasion viste un traje masculino. Los fermmi-
nielli no entran en la iglesia, pero permanecen en la plazoleta delante de
la fachada, limitdndose a bajar la escalinata rodeados de la alegre multitud
de amigos y parientes. Después los «esposos» se dirigen en un auto de lujo,
junto al denso publico de amigos y personas, al restaurante para el banque-
te nupcial, en el que participan muchisimos invitados, con la presentacién
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de cantantes populares; la fiesta contintia hasta la noche. Segtin Carrano y
Simonelli, estos ritos son imitaciones solo en apariencia, porque las condi-
ciones y las reglas en base a las cuales se celebran, indicarfan mds que una
unién de los sexos, una abolicién de los roles sexuales (12). En efecto, los
«c6ényuges» abandonan durante el rito su condicién de femminielli, para
re-travestirse al asumir esta vez los roles propios de los dos sexos, masculino
y femenino, representados en el momento en que se manifiesta su méxima
diferencia, o sea el matrimonio. Durante el matrimonio los femminielli
no se limitarfan, por lo tanto, a representar los roles que se han asignado,
sino que los interpretarfan dentro de un complejo juego de ambigiiedad
no solo sexual sino sobre todo simbdlico, probablemente mds alld de sus
propias intenciones. El matrimonio es claramente «simulado», no tanto
porque el Estado y la Iglesia no lo reconozcan, sino porque no prevé nin-
guna transformacion social de los femminielli y de las relaciones que se
establecen entre los «esposos». A tal propésito, la antropdloga Corinne
Fortier afirma, en el curso de la entrevista presente en el documental Lz
Candelora a Montevergine (2007), de Paolo Valerio y Nicola Sisci, que los
femminielli tradicionales habrian considerado «contra natura» semejante
matrimonio. Por lo tanto, resulta evidente que no es el matrimonio, en-
tendido como ceremonia de iniciacién, lo que constituye el fin dltimo
de la puesta en escena, sino que existe un significado mds complejo que
ignoran los propios femminielli. Carrano y Simonelli sostienen que todo
ello sucede con el objetivo de celebrar la unién de los sexos en una situa-
cién que se podria definir de «doble dimensién efimera del matrimonio»
(12). Entonces la existencia de tales ceremonias no estaria justificada por la
necesidad de normalidad y de aceptacién, que por demds ya pertenecen a
los fernminielli, gracias al rol que desempenan en el seno de su grupo social.

Comparacion entre Della Porta y De Blasio
Al comparar las caracteristicas que los dos autores pusieron en evidencia,
no obstante las diferencias histérico-sociales de posiciones y de términos,
parecerfa que existe una continuidad a lo largo de los tres siglos que sepa-
ran los effeminati de Della Porta de las femminelle de De Blasio (3). No
obstante, el hilo de la historia de los fernminielli, esquivo en el tiempo, se
enrolla en un ovillo con muchas vueltas que no es ficil de desenrollar, por
la ausencia de documentacién cierta y por el uso de terminologfas con las
que los autores antiguos denominaban fenémenos diversos que habrian
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requerido, para evitar confusiones, términos distintos. Hay huellas, in-
dicios. Existen voces que se citan, pero permanecen en el campo de la
leyenda, del «se decian.

Empero, si se analizan mejor los documentos antes citados, se pue-
den deducir indicaciones ttiles para hipdtesis de reconstruccién, para los
femminielli, de un trayecto de realidad colectiva que incluso se remonta
de algin modo —no obstante la diversidad de formas y manifestaciones
especificas— a los propios origenes de la ciudad de Népoles o por lo me-
nos a la més general drea mediterrdnea. Aunque si, en lo que se refiere a la
regién meridional o Mezzogiorno de Italia, una densidad fisica de pobla-
cién muy baja puede haber dado lugar, sobre todo entre los siglos vi-vir y
el x d.C., periodo de méxima depresién demografica de esta poblacién,
con efectos que se prolongaron hasta el siglo xv, a soluciones de continui-
dad en cuanto respecta a las tradiciones, el patrimonio étnico y los elemen-
tos antropoldgicos de la cultura y de la civilizacién meridional, creando asi
dificultad en la reconstruccién histérica de muchos fenémenos y eventos
de cardcter socioantropoldgico (13).

De todas formas es admisible que los autores citados, al hablar de sus
tiempos, de alguna manera, directa o indirectamente, nos hayan ofrecido
elementos del pasado que a ellos llegaron y de tradiciones anteriores rela-
cionadas con el objeto al cual se dirigfa su atencién en aquel momento.
De forma andloga vale para las noticias extraidas de crénicas o de docu-
mentos iconograficos.

Della Porta es un autor del Renacimiento tardio, lo que podria
hacer pensar que sus effeminati estén relacionados con la figura del sodo-
mita de ese periodo, asi como emerge de las fuentes literarias de la época
y de los estudios efectuados sobre el tema (14-16). En el contexto del
Renacimiento, la figura del sodomita es la de un adulto que asume papel
activo en las relaciones sexuales con adolescentes varones que siempre
son pasivos, salvo que con el tiempo se vuelvan activos en edad adulta.
El autor no da sefal al respecto, y el effeminato que él vio en Ndpoles se
relaciona con figuras andlogas presentes de manera relevante en Sicilia.
Ello induce a considerar mds bien que Della Porta siguiese como referen-
cia un indicio geogréfico unido al drea mediterrdnea, donde se comprue-
ba la difusion, sobre todo en los territorios costeros, de una concepcién
particular de aquella condicién que hoy encuadramos en el dmbito de la
homosexualidad. En esta se especificaba como sodomita sobre todo
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a quien representaba un rol pasivo, pudiendo asumir roles y actitudes
femeninos. Existia una clara distincién entre quien asumia, en la rela-
cién sexual, un papel pasivo y quien desarrollaba uno activo, que no
era considerado diferente conceptual ni lingiiisticamente del varén que
hoy consideramos heterosexual. Se reflejaba asi el mismo cuadro de refe-
rencia vélido para la heterosexualidad de un contexto social con estructura
patriarcal, asi como se manifiesta hoy en muchos paises que se asoman al
Mediterrineo y en muchos paises mediorientales. Se mantenia entonces
y se mantiene todavia hoy, en muchos contextos sociales y geogréficos, el
esquema bipolar de la clara separacién entre quien asume el papel pasivo
femenino y quien el activo masculino, con la dicotomia masculino/feme-
nino, activo/ pasivo. Se reconocia que cualquiera que asumiera un papel
activo en una relacién sexual era de todas maneras considerado vardn,
mientras quien desempena un papel pasivo es feminizado y estigmati-
zado. Se salvaba entonces y se salva hoy el sistema social, porque de todos
modos el varén que tuviese predileccién sexual por sujetos del propio
sexo, si desempefiaba un papel sexualmente activo, conservaba su rol
social y no sufria estigmatizacién en su condicién.

Era necesario, por consiguiente, crear un sistema de denominacién
para indicar quién vivia un papel pasivo, o sea una especie de fémina
(femmenella) y, por ende, capaz de producir una forma de subcultura en
la cual se usa una jerga particular y se favorece una socializacién de grupo
entre similes. Este es el camino que podria relacionar al femminiello con el
estilo de vida del mollis’ romano y del kinaidos® griego.’

Por otra parte, debe recordarse el episodio del incendio sucedido en
1611 en locales ubicados a gran proximidad del Santuario de Montever-
gine, donde se encontraron numerosos caddveres de peregrinos varones
que llevaban vestidos femeninos.

Lo anterior, asi como la iconografia de afeminados que danzan, antes
descritos, remite a una forma de travestismo religioso, también difundido
en el drea mediterrdnea, unido al cardcter sagrado de la maternidad y la
fecundidad con formas localmente variables y que encuentra en el cul-
to de la diosa Cibeles su forma mds conocida. Llamemos «sacra» a esta
hipétesis.

En resumen, De Blasio nos ofrece dos vias: la lingiiistica, que nace
del término ricchione, y la socioantropoldgica, que conecta a los fermmi-
nielli con la plebe, considerada depositaria de las mds antiguas tradiciones
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y costumbres de la ciudad, en una especie de subcultura arcaica resistente
a toda forma de cambio evidente, pero preparada para absorber aspec-
tos y formas de novedad que de alguna manera respondan a su exigencia
de sobrevivencia.

Léxico y representaciones sociales

Mucho se ha opinado sobre el origen del término dialectal ricchione, se-
guramente de origen meridional. Para Battaglia y Cortellazzo la palabra
podria conectarse al término hirculone referido al hircus (o sea, el macho
cabrio) y tendrfa una connotacién negativa en el sentido de ser inmundo
por sus précticas sexuales (17,18). Por lo tanto, naceria de la idea de que
un exceso de lujuria deberia necesariamente transformarse en sodomia
o relaciones entre personas del mismo sexo. Otra hipétesis, tal vez mds
plausible, remonta el término al verbo dialectal calabrés arrichia, derivado
de ad-hircare, o sea, ir hacia o desear al irco (es decir, al macho cabrio).
Se usaba para indicar la cabra en celo que buscaba al macho. Arrichione
era un hombre que deseaba a otro hombre, no un ser animalesco. Se trata
de una hipétesis plausible, incluso mds que la presentada por Ballone,
que veia como origen del término el sobrenombre orejones atribuido en
el siglo xv1 por los espafoles a los notables incas, que presentaban orejas
artificiosamente agrandadas y considerados sodomitas y dedicados al vi-
cio innombrable (19). Por otra parte, esta via se reconectarfa a un dato
topografico, es decir, al Quartiere degli Spagnoli (Barrio de los Espano-
les),'* de Ndpoles, donde tradicionalmente siempre han estado presentes
los fernminielli.

De todas maneras esta referencia lingiiistica nos remonta nuevamente
al drea mediterrinea y al empleo de un término que servia para indicar,
en zonas de esta drea, la condicién de un hombre que asume roles sexuales
femeninos y se comporta como una mujer (3).

El indicio socioantropoldgico presente en el trabajo de De Blasio es
incluso mds misterioso y, en cierto sentido, absorbe todos los demds. Se
puede, en realidad, decir que los femminielli ya debian parecerle a De
Blasio hombres que sentian y vivian como mujeres y que su pertenencia
a la multitud de los bajos fondos tenia no tanto y no solo cardcter delic-
tivo, sino que mds bien nacia de su vinculo con la plebe mds «baja» que
de alguna manera los relacionaba con la parte mds remota de la ciudad de
Népoles, que incluso se remonta a sus origenes.

& 46 920



En este punto se hace necesario tratar de avanzar en un andlisis 1éxico
del término femminiello, para encontrar la representacion que este contri-
buye a transmitir; nuestro intento no tiene pretensién de exhaustividad,
desde el momento que el término no parece que esté referenciado en los
mayores diccionarios etimoldgicos y vocabularios de lengua italiana y/o
napolitana. Somos conscientes, ademds, que presentar una hipétesis que
se mueve en el plano lingiiistico y léxico equivale, por fuerza, a mostrar
una hipétesis interpretativa sobre un fenémeno antropoldgico-relacional.

El término femminiello estd constituido por la raiz femmin-, la altera-
cién -ell- y la desinencia -o. La raiz femmin- se referiria a un posiciona-
miento/atribucién con respecto al género femenino, que se connotaria en
un sentido mayormente identitario (sentirse fémina) o mds simplemente
del rol (comportarse como una fémina). La orientacién hacia el rol de gé-
nero, que parece justificarse por la representacion socialmente compartida
del femminiello, podria deducirse de la alteracion y de la desinencia. La al-
teracién -¢//- es un diminutivo con un valor agregado de expresion de ca-
rifio: el valor diminutivo subrayaria ya sea una dimensién «reductora» del
ser (y, por lo tanto, del no ser) fémina, ya sea una actitud de «bondadosa
subordinacién y proteccién» impregnada de una percepcion de «pequeno
e incompleto». El valor diminutivo carifioso agregado expresaria, por un
lado, una exigencia de consenso (con cuanto de sentimental, tierno y cor-
dial esté implicito en la constelacién afectiva de la representacién social);
por el otro, colocaria al sujeto, que es el destinatario, en una dimensién de
burla y de ligero menosprecio que remitirfa, probablemente, a una necesi-
dad de distanciamiento de lo que, al ser tan diverso, suscita turbacién. En
sintesis, en la alteracién -e//- se encarnaria toda la ambigiiedad implicita
en la representacién social del femminiello. La desinencia -0, que en la
lengua italiana expresa el género masculino, fungiria como compensacién
a la cuestién presentada por la raiz femmin-, de manera que mitigue la
fuerza de contenido que esta expresa, recordando con tal denominacién
la idea de una conexién con el principio de realidad. Si vamos mds alla,
podriamos suponer que la raiz femmin- es como si remitiese al querer ser;
la desinencia —o, al ser real; y -¢/l-, a todo lo que podria ser: los infinitos
matices afectivos intermedios relacionados con la representacién de este
character (20).

Por lo tanto, llegamos a la hipétesis de que la funcién antropolégica y
social del femminiello consistiria, por una parte, en ser punto de apoyo de
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un mecanismo de defensa colectivo rigidamente estructurado en el sen-
tido patriarcal, por lo que el sujeto masculino que asume un papel pasivo
en el 4mbito de las relaciones sexuales es feminizado o considerado como
una mujer un poco «defectuosa», mientras quien asume un papel acti-
vo es considerado como un hombre a todos los efectos; por otra, en la
satisfaccién subconsciente del contacto con la «medio mujer», con la uni-
dad indiferenciada, fantasia omnipotente del narcisismo primario.

Esta representacion «bilégica» del femminiello, articulada entre fasci-
nacién/atraccién por un lado y distanciamiento/aislamiento por el otro,
parece reconfirmarse también en la contextualizacién sociogeografica de
tal character, dentro de los Quartieri Spagnoli (Barrios Espanoles), po-
bres y populares, situados entre Corso (avenida) Vittorio Emanuele y Via
(calle) Toledo, vias «de gente acomodada» y burguesas de la ciudad. En
Népoles, los principales elementos estructurales de discriminacién de la
figura del femminiello estin verosimilmente compartidos y constituyen
modalidades especificas de organizacién en términos de contenido y de
explicaciones familiares, lo que, al contrario, es dificilmente explicable y
comprensible para la conciencia.

Desde un punto de vista lacaniano, el ferminiello podria representar
para los demds, hombres y mujeres, una abolicién de lo prohibido, y
la posibilidad, descubierta en el simil, de ser otra cosa mds alld de lo que
los cédigos simbdlicos prescriben con su trascendencia en el plano de lo
real (21).

Por otra parte, siempre en hipdtesis, podriamos pensar que a la fas-
cinacién/atraccién se contrapone el impulso a segregar y mantener
encerrado en una delimitacién espacial circunscrita (los barrios populares,
el vientre de Ndpoles) 1o mds perturbador que existe: el encuentro con la
realizacién de la omnipotencia-impotencia originaria y las relativas an-
gustias, descritas por Melanie Klein (22).

Este vientre, tejido social homogéneo, y sin embargo también con-
densado de heterogeneidad, deviene el tnico posible recepticulo de la
coexistencia de femenino y masculino, de sacro y profano.

Estas «uniones» o fusiones de elementos diversos encuentran una raiz
comun también en la cultura esotérica que en Ndpoles estd presente desde
el Medioevo y, mds lejanas atn en el tiempo, en las leyendas de «Virgilio
Mago», pero que de hecho comienza mucho antes con los Misterios Isia-
cos, relacionados con la cultura de los habitantes de Alejandria, que en
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Népoles constituyeron una relevante colonia. La figura del dios Nilo, que
imperaba en la homénima pequena plaza, es el simbolo evidente de esta
mezcla de culturas y ritos. La presencia simultdnea de sacro y profano se
fundié con la napolitanidad, entendida aqui como manifestacién tradi-
cional y artistica de la ciudad. Basta pensar en la inclusién, en el pesebre
napolitano, de una figura tan desacralizadora y profana como la del fem-
miniello junto a las figuras de lo sagrado.

Aqui la historia necesariamente debe ceder el campo a una mitografia,
que no debe considerarse lugar eminente de la irracionalidad, sino lu-
gar que solo habitindolo es posible afrontar de otra manera la incer-
tidumbre de la aventura humana cuando escapa del plano del control
documental sobre la certeza de las fuentes.

Los femminielli entre mito, historia y cultura

En la antigiiedad greco-latina, al andrégino, ser humano reconocido de
alguna manera como bisexuado, se le consideraba, en los hechos y en lo
concreto de la vida cotidiana, funesto pero también numinoso. Por este
motivo, era alejado de la ciudad o incluso eliminado. En ciertas circuns-
tancias la expulsién se acompafiaba de algunos ritos, como los descritos
por Diodoro Siculo (Fram. XXXII) y por Tito Livio (XXVIIL, 36, 7). De-
sarraigado de la realidad, en compensacién el andrégino desempefaba
un rol considerable en el campo de lo imaginario. Era un mito arcaico
del drea mediterrdnea, segin Eliade un arquetipo universalmente difuso,
de gran valor socioantropolégico, que habia asumido y reasumido todas
las situaciones sexuales que no eran netamente femeninas o masculinas,
pero participaban de la naturaleza de ambas. En el plano simbdlico era un
mito potente, evocador del concepto de la polaridad concatenada de cada
forma de dualidad, e imagen de la ambigiiedad (23).

Platén valoriza el mito y coloca en la existencia originaria de un tercer
género (exactamente el del andrégino) la conexién conceptual y metafé-
rica entre el tema del amor —tema central del Simposio (24), considerado
expresion de la humana nostalgia por una integridad perdida— y el tema
de la paridad entre hombre y mujer, que considera fundamental en la
concepcidn politica expresada en La repiiblica (25).

Por lo tanto, se puede considerar que en esta visién de Platén reaflora
la antigua alma femenina del Mediterrdneo, que constituye otra expresién
distinta y paralela de aquella unidad originaria de la psiquis humana y de
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su potencia creadora que se manifiesta después en los mitos y en los ritos
descendientes de la remota tradicién de la Madre Primordial. Segin la
tesis de Neumann (26), el mito de la Gran Madre es un arquetipo fun-
damental, sintesis de fecunda plenitud y de principio transformador, es
decir, de una divinidad que participa de lo femenino y de lo masculino.
Es una especie de andrdgino divino (23), que es reflejo y abstraccién de
la unidad originaria de la psiquis humana considerada en sus dindmicas
entre fusién y desprendimiento, entre simbiosis y relacion.

Se trata de un complejo de antiquisimas tradiciones culturales que se
perpettian también mediante el recuerdo de los primeros clanes agricolas
en la historia humana, en los cuales la mujer-madre tenia una preeminen-
cia toda suya por la capacidad de parir y por su habilidad para reconocer,
conservar y plantar las semillas agricolas. En este complejo de tradicio-
nes culturales, lo femenino se concebia a menudo como autosuficiente en
si mismo y, por ende, virgen. Antes del paleolitico se habia manifestado
en las esculturas de las llamadas «venus prehistéricas», y después habia
encontrado, entre otras, expresiones en el culto de la Gran Madre. En el
caso de lo femenino autosuficiente, en el territorio egeo-anatolio-cretense,
en era ya histdrica (1500 a.C.), se recurria también a la iconografia de las
sirenas ornitomorfas, sirenas virgenes mitad mujer, mitad pdjaro, como la
originaria sirena Parténope (800 a.C.) en la zona de Campania.

Se puede llegar a la hipétesis de que la representacion de lo femenino en
las «venus prehistéricas», consideradas representaciones de la Madre Primor-
dial, pasa progresivamente, bajo el aspecto iconografico, a través de las Vernus
de Malta, las Matres Matutae de Capua, la Magna Mater Cibele frigia, y llega
hasta las varias imdgenes de la Virgen presentes en la cultura cristiana, lo que
testimonia, aunque en el curso de los milenios se haya cargado de valores cul-
turales diferenciados, mds articulados y especificos, la continuidad del valor
primario y sacro de la feminidad (26) en el drea del Mediterrineo (27) y més
en general en territorios meridionales euroasidticos.

Este tema del originario femenino en el Mediterrdneo ofrece indicios
utiles para descubrir algunas de las raices antropoldgicas y culturales pe-
culiares del fenémeno de los fermnminielli de los barrios populares de la
ciudad de Népoles. No por casualidad el término femminiello tiene una
fuerte carga alusiva particularmente significativa: es gramaticalmente de
género masculino pero, como ya se ha dicho, en el plano etimolégico y
semdntico remite al universo femenino (3).
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Por consiguiente, en Ndpoles este tipo de transgenderismo y de traves-
tismo, justo el de los femminielli, se diferencia de fenémenos andlogos de
otras grandes ciudades occidentales. Se trata en verdad de un transgende-
rismo urbano y, por ende, diferente del que expresa roles tribales, como el
caso de los berdaches de los indios mohave de América del Norte (6) o ro-
les esencialmente religiosos presentes en algunas poblaciones del extremo
oriente (28). No es enmascaramiento de la virilidad, no estd simplemente
relacionado con tradiciones de teatralidad pueblerina documentada en
obras como el llamado Ballo di Sfessania o la Canzone di Zeza que se re-
montan respectivamente a los siglos xv1 y xvi1, en las que a menudo los
femminielli se han utilizado en roles fundamentales. En realidad, presenta
casi las caracteristicas de una condicién de diversidad natural y de una
expresion sexual que posee una propia realidad ampliamente reconocida
e integrada en su contexto social, con aspectos de rituales sagrados y de
sabor arcaico profundamente estratificados en la cultura (12,29). Los dos
aspectos de lo sacro y de la integracién social estdn relacionados, porque
la ritualidad actual se manifiesta, sobre todo, en la representacién de cere-
monias fundamentales de la vida social, como el matrimonio, el parto y el
bautizo, en el ejercicio de la adivinacién bajo varias formas y en el poder
reconocido de traer buena suerte.

Népoles es una ciudad que lleva estratificada, en su peculiar cultura,
la antigua alma femenina del Mediterraneo. La literatura antropoldgica
subraya la naturaleza femenina de la ciudad, recomando el mito de la Gran
Madre Mediterrdnea, reclamando los ritos de Cibeles y luego de Venus,
diosa de la fecundidad en las grutas plataménicas de Chiatamone. Népoles
es todavia la ciudad menstruada de San Gennaro y Santa Patrizia (30). Y la
propia arqueologia nos senala la existencia también de ritos de fecundidad
en las grutas de Piedigrotta y en el antiguo templo de Ceres en la zona de
Santa Patrizia (31).

Népoles, ciudad femenina, permite entonces que algunos hombres ma-
nifiesten el lado femenino de su naturaleza incluso en un contexto que
siempre ha sufrido el orden patriarcal, que se remonta a la colonizacién
griega de los siglos vii-vir a.C., consoliddndose durante el desarrollo de la
civilizacién occidental, pero injertado en antiguos cultos matriarcales itd-
licos y en estructuras familiares matricéntricas (32) que de todas maneras
han estado activas y dindmicas en la configuracién del alma de la ciudad
mediante la transmision de una ritualidad muy exhibida, casi teatral, como
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en el «spusarizio» del que ya se ha hablado. De hecho, en este tltimo caso
impresiona sobre todo la amplia participacién de todo el barrio (jévenes
y ancianos, hombres, mujeres y nifios), cuya presencia subraya la realidad
de que el femminiello no constituye para la comunidad un desviado (6),
sino mds bien una figura casi «mdgica». De hecho, mediante la partici-
pacién comunitaria en los ritos en los que los femminielli son los ofician-
tes, cada uno puede conseguir catdrticamente la sensacion de obtener una
temporal liberacién de los propios males, de forma andloga a cuanto suce-
dia con los ritos celebrados por los Gallae, los sacerdotes castrados y travesti-
dos de la Gran Madre Cibeles, cuyo culto histéricamente tuvo gran difusién
en el Partenio (Montevergine) y en el drea comprendida entre la zona flégrea
al norte de Ndpoles y el territorio capuano a partir del siglo 11 a.C., enfren-
tindose y sobreponiéndose al culto de las Matres Matutae.

El mito relacionado con Cibeles presenta una importancia particular
ya sea en el plano de las matrices histdrico-culturales del fenémeno de
los femminielli en Népoles por medio de sus aspectos rituales, ya sea por
una posible interpretacién de este fenémeno de transgenderismo y de sus
diferencias respecto a otras formas de transexualismo en el plano simbdli-
co y analitico por sus aspectos sustanciales. De hecho, en el mito Cibeles
produce un ciclo de vida y muerte centrado en la castracién de Atis, figura
divina que ella misma genera, mediante la sangre fecundadora de su hijo
hermafrodita Agdisti con la ninfa Nana, desposa y después indirectamen-
te mata para hacerlo renacer. Por un proceso de mimesis, en la ritualidad
derivada del mito, los sacerdotes discipulos de Atis se autocastraban, se
travestian y realizaban labores de mujer.

Presumiblemente situado justo en la zona de Montevergine en la
provincia de Avellino, las crénicas nos han trasmitido la existencia de
un templo dedicado a la diosa ctonia de las grutas y de las montanas en
estrecha relacién con el culto de Cibeles. A propésito, el abad de Mon-
tevergine e historiador Giordano sostiene, en Croniche di Montevergine
(1649), que la tradicién local citada por todos los historiadores de Mon-
tevergine sostenia que el monte tomaba el nombre de Cibeles por un
templo que estaba alli mismo. También el hagidgrafo Bargellini refiere,
al hablar en Mille santi del Giorno (1977) de la fundacién del santuario
de Montevergine por parte de San Gugliemo, que sucedié en el Partenio
en las ruinas de un templo dedicado a la diosa pagana Cibeles (33). Por
ultimo, segln la tradicidn referida en el Martirologio Gerominiano, que
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se remonta a la primera mitad del siglo viir d.C., recogida y desarrollada
también en el Martirologio Beneventano di Santa Maria del Gualdo, que
data del siglo x11 d.C., San Vitaliano, obispo de Capua del siglo vir d.C.,
se habria retirado al Partenio (es decir, actual Montevergine) después
de haber sido implicado en un oscuro acontecimiento de travestismo y
aqui habria edificado una capilla dedicada a la Virgen sobre los restos de
un templo dedicado a Cibeles (7).

Los momentos fundamentales del culto de Cibeles eran: la ascensién al
monte sacro, la adoracién de una piedra sagrada y la presencia de hombres
creyentes travestidos de mujer que manifestaban una devocidn frenética y
extdtica con cantos y danzas desenfrenadas al sonido de tambores y cim-
balos. En la era cristiana este culto habria sido progresivamente sustituido,
como sucedi6 en otras zonas y santuarios paganos, por el culto a la Virgen.
Empero, se habrian conservado algunas manifestaciones de esta ritualidad
antigua, prerrogativa especifica de devotos travestidos y transexuales de
Campania. Todavia hoy la ascension al santuario de Montevergine cons-
tituye uno de los momentos fundamentales y altamente ritualizados de
la vida de los femminielli. Cada afio en el dia de la Candelora trepan a la
montafa directamente hacia el santuario dedicado a la Mamma Schiavona
(Ia Madre Extranjera), la Virgen Negra. Del vientre de Parténope a la cima
del Partenio se repite el rito del peregrinaje de los fermminielli al santua-
rio, acompanados por tocadores de castanuelas, tammorre y cimbalos, y
vestidos de manera decorosamente vistosa y acicalada con indumentaria
particularmente colorida. La primera parada se produce en las proximida-
des de una gruta donde se encuentra un tosco asiento de piedra, antiguo
recuerdo de la piedra sagrada del culto de Cibeles. Después se vuelve a
partir para alcanzar la escalera santa, una escalinata de veintitrés escalones
que a menudo se recorren de rodillas entonando una estrofa en cada esca-
16n, finalmente se presentan ante la Santa Madre. Después de la visita, en
las dreas frente al santuario se baila y se canta con musicas y ritmos obse-
sivos, con gestos en los cuales se funden expresiones de sincera devocién
y movimientos de antiquisima ritualidad que imitan gestos de la cosecha
y la recogida de los frutos, ademds no exentos de alusiones sexuales. Resul-
ta significativo que hombres, mujeres, nifios y ancianos se dispongan en
circulos, mirando admirados, aplaudiendo y a menudo participando. En
este evento coexisten elementos actuales y arcaicos, y sobre todo expresio-
nes y manifestaciones de gran tolerancia e integracion (7).
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Si el mito de Cibeles ha transferido su ritualidad a las manifestaciones
de devocién a la Virgen por parte de los femminielli, ofreciendo asi la
prueba de una continuidad entre el travestismo de los sacerdotes Gallae
y el de los fernminielli actuales, bajo el aspecto simbdlico y analitico ofre-
ce, mediante la lectura que de ello hace Neumann (26), elementos ttiles
para encuadrar el fenémeno transexual. La transexual experimentaria en
si el mito de Atis y, como este, tenderfa a castrarse, porque por medio de
la castracién se convertirfa en la Madre misma. Se podria hablar, por lo
tanto, de un desarrollo de la mente por el cual el sujeto, al no separarse
de las imdgenes primordiales, no deviene auténomo en una identidad
propia, distinta de la de la madre generadora. La transexual no lograria
ritualizar ni vivir y superar en el plano simbdlico el impulso de poseer la
vagina: vivirfa el propio cuerpo de varén como un error de la naturaleza.
Bajo este aspecto, el hijo simbiético descrito por Stoller (34) puede de
cierta manera compararse con Atis, el hijo amante de la Gran Madre. Si
no nos separamos de la madre real y de la arquetipica, se nos priva de la
posibilidad de reconocernos e individualizarnos como varén diferente y
separado de ella. Las soluciones a este punto serfan al menos de dos tipos:
la de convertirse simbdlicamente en una mujer manteniendo los propios
genitales masculinos intactos, o la real de castrarse para someterse a una
intervencién quirdrgica de reconversién de los caracteres sexuales (ade-
cuacién genital).

Ambas posiciones se colocarfan a lo largo del sistema cromdtico de géne-
ros descrito por Rothblatt (35) en posiciones notablemente distantes (36).

Sin embargo, se advierte en la condicién del femminiello una situacién
diferente, ya que realiza la superacién de la propia masculinidad en un pla-
no mis ritual y simbélico. En otros términos, perpetta su simbiosis con la
madre, aunque no consiga una asimilacién completa en el plano bioldgico.

Se puede considerar que ello constituya el elemento distintivo de este
transgenderismo, conjugado con una ascendencia arcaica estratificada en
el peculiar contexto cultural de procedencia.

En definitiva, pareceria que la especificidad en el plano socioantropo-
légico de los femminielli de Ndpoles sea la de haber perpetuado con con-
tinuas adecuaciones a las mutaciones histdricas y sociales esta tradicién
arcaica de identificacién ritual y psicolégica con lo femenino originario
y, por lo tanto, con la Gran Madre. Por consiguiente, lo de los fermmi-
niellise habria configurado asi como un tercer género, con su tipico universo
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de significados, es decir, una identidad otra, claramente distinta ya sea del
género femenino, ya sea del masculino, pero sin superar la frontera del de-
terioro gracias a un acogedor y tolerante portador social de una cultura
remontada, estratificada y, en suma, tan evolucionada que encarna un
tipo de postmodernidad sui géneris (3).

Reflexiones conclusivas: ¢extincion o trasformacion?
En conclusién, quisiéramos proponer diferentes reflexiones sobre la con-
dicién actual de los femminielli en el contexto urbano napolitano.

La desaparicién y/o profunda transformacién a la que pareceria que se
estd acercando el fenémeno de los femminielli, podria pensarse también como
consecuencia de los profundos cambios a nivel urbanistico, arquitecténico y
cultural que Ndpoles ha atravesado en su paso hacia la contemporaneidad.
La metrépolis contempordnea, inseparable expresiéon del modo de produc-
ci6én capitalista, nace al calor de la superacién de lo que precedentemente
vinculaba y limitaba los organismos urbanos, incluidos aquellos factores que
podian llevar a drésticos redimensionamientos. La metrépolis es un organis-
mo mds resistente, porque se alimenta de diferencias que a la vez producen
nuevas, comenzando por las diversas oportunidades de inversién y de valo-
rizacién del capital. El papel y la funcién social de los cuales los fermminielli
han sido representantes, parecerfan vinculados, en cambio, a la idea de un
cierre «anticapitalista» de la economia del callején, a una suerte de autoges-
tién que al deshilacharse el tejido urbano y con la apremiante presién de los
empujes globalizadores ha dejado deshilacharse andlogamente las tradiciones
(entendidas como «conservacién y transmisién de una cultura») de un modo
de «armarse para la vida», fuertemente connotativo de la pertenencia a esta
ciudad. Pensemos en la desaparicién de los oficios callejeros que ya han que-
dado como iconografias en las fuentes de los archivos histéricos. Sin embar-
go, aun no deseando reducir el andlisis solo al contexto urbano, podemos
afirmar que también los pocos femminielli que se encuentran en los campos
de las zonas de Vesubio y Avellino se mueven en un contexto muy pequefio
y se insertan en una subcultura de tipo campesino que también parece en
vias de extincion. Este avance de la globalizacién ha producido nuevas for-
mas sociales en las que la «diversidad» se engarza. Nos referimos a estas
como formas sociales, porque nos preguntamos si las instancias persona-
les de aquellos que hacen peticiones, por ejemplo, de cambio de sexo, no
respondan, de manera especular, a una oferta proveniente de lo social que se

55



dirige en esta direccién (20). Nos hacemos entonces esta pregunta: ;los que
hoy se someten a la prictica de una cirugfa para la reasignaciéon de sexo son
los que en el pasado gestionaban en lo social su presencia como «diversos», o
mds bien deben considerarse subjetividades del todo diversas, motivadas por
instancias diferentes? Al respecto, nos parece interesante cuanto afirma Schi-
naia retomando el pensamiento psicoanalitico de algunos autores lacanianos:

...se ha pasado de una cultura fundada en la representacién, que
se basaba en la evocacién del objeto deseado, a una cultura de la
presentacién, que consiste en apropiarse automadtica e inmediata-
mente, sin mediaciones, del objeto mismo. En otras palabras, se ha
pasado de una cultura basada en la remocién de los deseos y, por
lo tanto, en la neurosis, a otra que recomienda su libre expresiéon y
satisfaccién, y promueve de tal manera la perversién [37].

Segtin esta Optica, el femminiello entraria en la modalidad representa-
tiva en la que ser femenino y sentirse femenino se mediaba con la prdc-
tica del travestismo, con la vitalidad jocosa, con el rol, todo dentro de
un marco vivaz de relaciones sociales (3). Al contrario, el transexualismo
sugerirfa un transito a un deseo reificado que se presenta bajo la forma de
transformacién corporea irreversible. Todo ello darfa también la medida
de un proceso mucho mds solipsista en el que la identidad de género ya
no parece ser una busqueda de si en relacién con el otro social, sino un
proceso repentino que se da en el propio momento en que se concretiza el
transito primero al acto diagndstico-juridico y después al quiriirgico.

Notas

! Por transgenderismo se entiende aquella realidad de las personas que, a pesar de vivir una
identidad de género opuesta al propio sexo bioldgico, no desean cambiar por completo
el propio cuerpo, pero quieren y piden poder expresar, en los comportamientos y en
las relaciones interpersonales, sentirse hombre o mujer, més alld de la propia estruc-
tura anatémica y sin ser obligados a homologaciones de ningun tipo. El término parece
tener, ademds, una acepcién mds amplia referida a una condicién caracterizada por una
identidad de género en movimiento y que no se identifica establemente con el género
masculino ni con el femenino.

2 Esta probable fase de transicién estd muy bien expuesta en el documental del antropélo-
go Massimo Andrei Cerasella: ovvero estinzione della femminella (Cesarella, o la extincién
de la femminella), producido por la Universita degli Studi di Napoli Federico II en 2007
y disponible en los archivos del SOF-tel de la misma universidad.

% Agradecemos al licenciado Mauro Giancaspro por la gentil disponibilidad mostrada
durante nuestra investigacién.
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* Agradecemos al licenciado Luigi Corro por la consulta.

> La tammurriata, o sea «baile o canto con tambor», es una antigua forma coral-musical
todavia difundida en algunas zonas de Campania, donde se practica con numerosas va-
riantes. Se realiza principalmente en el dmbito de las «fiestas», celebraciones estacionales
de ritualidad colectiva asociadas a la religiosidad «popular» y sobre todo al culto devo-
cional dedicado a las virgenes veneradas en estos lugares. La tammurriata es expresion
directa de la cultura campesina y, por lo tanto, estd vinculada a las creencias y cultos
arcaicos antiquisimos de origen precristiano.

¢ En lo que se refiere a los aspectos psicosociales y antropoldgicos del peregrinaje, se re-
mite al lector a la vision del documental La Candelora a Montevergine, de Paolo Valerio
y Nicola Sisci, producido por la Universita degli Studi di Napoli Federico II en 2007 y
disponible en los archivos del SOF-tel de la misma universidad.

7 La expresion significa literalmente afeminado y estd presente en diversos autores latinos
como Petronio (Satiricén 23.3).

8 El término griego tenfa originalmente el significado de bailarin, mds tarde joven afemi-
nado (Platén, Gorgias 494), y como tal ha pasado a la lengua latina, convirtiéndose en
cinaedus (Catulo, Carmen XXIX).

? Por otra parte, todavia en el siglo v d.C. Salviano di Marsiglia estigmatizaba, en De
gubernatione Dei, el hecho de que en Cartago hubiera hombres vestidos de mujer y
sexualmente pasivos.

19 Al respecto, en una nota a su texto Un paradiso abitato da diavoli (Un paraiso habitado
por diablos) (Giuseppe Galasso, compilador. Milano: Adelphi; 2006), Benedetto Croce
refiere, al citar a Bouchard, los comentarios que corrfan sobre los motivos por los cuales
durante el siglo xvi muchos espafioles se enrolaban para venir a Italia, incluyendo a los
de tendencias homosexuales, con el fin de huir de las persecuciones de la Inquisicion, en
aquel tiempo muy activa en Espafa.
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Femminielli historia de una Palabra,

entrejerga y comunicacion antropolc’)gica

Parricia BiancHr

Un nombre entre masculino y femenino'

omencemos por el nombre. El reconocimiento del nom-
bre en uso por los hablantes meridionales (y no solo ellos)
para designar a un grupo social entra con pleno derecho
en una perspectiva de andlisis sobre la variacién lingiiistica de género y,
mds en general, sobre la variacién en el repertorio del italiano y del napo-
litano también en diacronia. La historia de la palabra ferminiello y de sus
variantes encuentra su mayor cantidad de significados en la declinacién de
los contextos de uso tanto hablados como escritos. De estos contextos an-
tropoldgicos culturales diversificados se dard aqui cuenta sintéticamente,
con ejemplos de textos literarios y de ensayistica.

Empero, de interés primario, en una perspectiva de historia lingiiisti-
ca, se halla justamente la palabra femminiello, con su constelacion de va-
riantes léxicas, morfolégicas y grafo-fonéticas, como nombre designante
en los procesos de una construccién identitaria.” Alrededor de esta pala-
bra especifica (y a esta realidad de cuerpos y de personas) se construyen
después los procesos de relaboracién y representacion, expresados por
ejemplo en la literatura o en la representacion iconogréfica, pero también
en los estudios en el dmbito de las ciencias humanas y médicas.

La relacién entre nombre e identidad de grupo (o de cada individuo)
es ductil y reciproca: se podria decir ya sea que el nombre crea una iden-
tidad de género, reconocible en lo social, ya sea que una identidad de
género crea el nombre.

El significado bdsico del napolitano femminiello (m. sing.)/femminielli
(m. pl.),’ término hoy panitaliano, es, como sabemos, el que indica a un



hombre orientado a lo femenino en sus actitudes, en la vestimenta y en
las elecciones sexuales.

La palabra tiene impresa en su forma metafonética el origen meridio-
nal o, mds precisamente, napolitano: en efecto, presenta el diptongo de
tipo metafonético /je/ en la forma masculina singular y plural, en silaba
cerrada® y en el habla se pronuncia con la vocal final evanescente.’

Observemos el sufijo -zello/-ielli masculino unido a fermmina, una pala-
bra de base femenina que, recordemos, en napolitano tiene el significado
de ‘mujer’ sin el matiz negativo que puede tener en italiano: en napoli-
tano algunos nombres femeninos pueden tener un doble diminutivo,
uno en masculino (-7e/lo) y uno en femenino (-¢/la) (6):° por ejemplo, de
cammara se tiene cammariello y cammerella; de fenestra, fenestriello y fenes-
trella; de fune, foneciello y foniciella; de mazza, mazzariello y mazzarella.

Por lo tanto, en nuestro caso los hablantes han utilizado una posibili-
dad morfoldgica del sistema dialectal, pero desemantizando el valor dimi-
nutivo y apuntando en cambio al sufijo como elemento de formacién de
una nueva voz indicadora de una categorfa, como sucede, por ejemplo,
en el caso de saponariello ‘aprendiz de ropavejero’, scarpariello ‘aprendiz de
zapatero, vastasiello ‘aprendiz de porteador’, nombres que indican a quien
aprende o inicia la prictica de un oficio.

Por otra parte, sabemos que es propio de la creacién de las jergas in-
tervenir en las palabras de un dialecto o de una lengua con el «desfigu-
ramiento fonético» y con el uso de sufijos para la formacién de palabras
jergalizadas no reconocibles fuera del grupo.”

Es probable que la palabra, de la cual no se han encontrado todavia
con seguridad los primeros testimonios, se difunda en un ambiente de
uso de la jerga,® en el que la comunicacién era prevalentemente dentro
del grupo y de algin modo debia dificultarse su significado para el exte-
rior, ya sea por motivos de aceptacién social de la identidad sexual otra,
ya sea a causa de enlaces clandestinos entre marginalidad, desviacién e
ilegalidad. La circulacién de la palabra entre finales del siglo x1x e inicios
del xx serd extensa precisamente a partir de la ensayistica del positivismo
antropoldgico, para después llegar, en la segunda mitad del siglo xx, a
una difusién del regionalismo italiano por medio de textos literarios y
teatrales, como se dira mds adelante.

A nivel del uso sincrénico, ademds debe considerarse la forma que
se realiza en el habla dialectal diastrdticamente baja, en la cual hoy se
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testimonian pronunciaciones con la desaparicién de las vocales dtonas:
flw)mm(o)niell(o), fmmniell. De aqui la variante abreviada y tal vez inten-
cionalmente criptica fummo, fumm.

Encontramos la forma fummo presente en un articulo de 1910 sobre
el Iéxico erético dialectal de la peninsula sorrentina: el autor, de lengua
alemana, resefa palabras y expresiones dialectales referidas a la sexualidad
recogidas por una investigacion suya, pero incurre en un inconveniente
de traduccién debido a la semejanza de significante entre fummo (dial.) y
fumo’ (it.): «“tu vai p’ o fummo” (du gehst fiir desn Rauch, machst den
Raiicherer)». De nuevo, al hacer una lista de los nombres de la homo-
sexualidad: «fumist (fumo Rauch, also Raiicherer)» (12).°

Una estudiosa de las jergas nos informa que el vocablo fiimmeé se lo in-
dicaron como término de la jerga homosexual en 1990 y atin sigue en uso:

Ya a simple vista se intuye que el término jergal y el dialectal son
cercanos entre si y que, en particular, el término jergal nace del
acortamiento del término dialectal con el necesario cambio de la
vocal centralizada preténica en vocal plena tdnica; se eligié la # por-
que de esta manera se realiza una metdfora de la condicién existen-
cial del femméniéllé, fiimme no asado, apariencia, no sustancia [13].

Un nombre entre masculino y femenino: porque se encuentran en
uso, verificadas a partir del siglo xix, las formas femminellal femminelle
y femmenellalfemmenelle en paralelo con el masculino femminiello y sus
variantes. Incluso por la forma gramatical femenina se trata de palabras
del dialecto, que en este caso coinciden en el significante con el italiano,
en el que ademds fermminella aparece desde época antigua con el signifi-
cado de «<hombre débil, pavido, crédulo» (14). Esta parcial coincidencia
con el italiano y un significado mds genérico parecen otorgar un grado de
jerga mds bajo a la forma femenina, que sin embargo, exactamente por
ello, estd mds especializada dentro del grupo cerrado de los hablantes que
comparten el c6digo de un lenguaje de género.

Una huella toponomdstica la encontramos en el vico Fermminelle mencio-
nado por Salvatore Di Giacomo (15), un callején destinado a la prostitucion
de los travestidos en una zona citadina comprendida entre L7mbrecciata,
Porta Capuana y Sant’Antonio Abate, donde desde el siglo xv1 se ejercia la
prostitucion, confinada alli, incluso por medidas estatales, bajo el control de
la mala vida y la camorra.
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Se coloca en el registro netamente dialectal la forma con omisién de
la vocal final (femmenell) que hoy encontramos ampliamente utilizada
en el habla y también en la escritura: baste recordar aqui el nombre de
la asociacién Femminell Antiche Napoletane' y la frecuencia de esta for-
ma en los blogs y en los sitios en red. Recordamos un caso de transpo-
sicién de esta forma en la escritura con una normalizacién mediante la
agregacion de la vocal final pero del masculino:

Se dan pufietazos, las cabezas que rebotan contra las paredes del
angosto habitdculo, se intercambian insultos que suenan redobla-
dos por el eco [...] solo a femmenello el eco responde marchettaro
[maricén] [16].

En el uso y en las opciones entre las formas masculinas y femeninas
entra en juego la percepcién de si y de la identidad de género: en efecto,
la percepcién de los «otros» lleva a elegir femminiello' y sus variantes,
mientras para nombrarse y autonombrarse las individualidades del grupo
se adhieren, obviamente, a una narracién de si en femenino y entonces
usan femminella, femmenella'y femm(e)nell.

No por gusto el filme documental de Massimo Andrei, que propone
un punto de vista desde el interior del grupo, se titula Cerasella, ovvero
estinzione della femmenella (Cerasella, o la extincién de la femmenella)
(2007) y cuenta sobre Mina z russollela.

En la nobleza del género gramatical también entra la posicién del ar-
ticulo masculino v delante del sustantivo femenino: en red encontramos
Giggin ‘o femmenell'y Aitan ‘o femmenell, y noticias de crénica negra refe-
ridas a un delincuente llamado o fermenell.

En Mia famiglia, texto teatral de Eduardo De Filippo de 1955, se
menciona un personaje presuntamente homosexual con el epiteto de
«o femmenella» (17). Para la circulacién del término, se senala también
una constancia en la forma italianizada en Una vita violenta (1959) de
Pasolini (18): «Hablaban todos como las femminelle, mitad en napoli-
tano».'> También a Pasolini se debe la difusién de ‘¢ffe; abreviacion jergal
de ‘efferninaro’ (11):

«Dime una cosa», pedia uno de los muchachos al effe, «;Sabbrina
a dénde ha ido a parar?». «;Cémo?», dijo el ¢ffe, enderezdndose
como si le hubieran metido un palo en el trasero [21].
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Recordemos que el término napolitano con las variantes y ‘femminella’
con el significado especifico, comenzaron a difundirse a nivel suprarregio-
nal vinculados al éxito teatral de la Gatza Cenerentola de De Simone, en
la que se asiste a las escenas del «suicidio del femminella» e «il Rosario dei
Sfemminielli» (22).

No obstante esté relacionada con una realidad y con una fenomenolo-
gia que en gran parte ya no existe en el contexto napolitano por procesos
de transformacién y evolucién intrinsecos a las busquedas individuales de
identidad de género, la palabra femminiello con sus variantes estd todavia
viva en el dialecto napolitano tanto en la produccién como en la com-
prension, aunque con un espectro menos especifico del significado.

De este arraigo de la palabra encontramos continuacién en la comuni-
cacién juvenil hablada y escrita, como en el caso de los escritos murales de
un instituto hotelero napolitano, que son un ejemplo de la vitalidad del
dialecto en Népoles y de las tendencias de su escritura espontdnea, pero
también de un cambio en el uso de una palabra que va hacia un significa-
do evocativo de un campo semdntico de la sexualidad, desligado de una
especificidad denotativa, y ademds con una carga injuriosa: Guidorizz o
fmmnel ¢ piace 0’ capucchion pa’ faccia soial

Por lo tanto, la movilidad de la palabra no puede describirse como
una alternancia inconsciente o una confusién entre formas dialectales e
italianas, sino que debe observarse como una gramdtica del uso relativo
de una palabra, en la que en las opciones entra de lleno la percepcién y la
evaluacién del hablante.

Hablar de si mismo en femenino es una costumbre que puede ejem-
plificarse con este breve relato de Peppe Barra:

En los Barrios Espafoles habia un viejo femmeniello que se llama-
ba % pullera porque en el pasado habia vendido pollos. Caido en
desgracia, y siendo muy pobre, vendia cigarillos de contrabando
ly decial: «wenite ‘a nonna vostra, che vi da e sigarette, si vulite qualche
altra cosa non ve puo da cchin» [Vengan a donde estd su abuela, que
les da cigarrillos. Si quieren otra cosa, ya no puedo ddrsela] [24].

Otro tema vinculado al nombre del grupo es el de los sobrenom-
bres, que testimonian también las evoluciones dentro de las actitudes
sociales del grupo. En una entrevista'® con mucha informacién, Ernes-
to, llamado /z pacchiana (la chabacana), recuerda que habia conocido
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a a pullera,” una de las primeras declaradas, que quiere decir que incluso
en los anos del fascismo se vestian y se comportaban ptiblicamente como
mujeres, a diferencia de las femmenelle velettate, que mantenian escondida
su tendencia. Entre estas femminelle histéricas, Ernesto recuerda a la Pie-
digrotta o ‘a Peregrotta, que tenfa como segundo sobrenombre Sfiutteme-
Sfuttume, porque tenia la costumbre de ironizar y atribuir sobrenombres
alusivos a particularides fisicas 0 nombres jergales de érganos y practicas
sexuales como Zeppola, Anguilla, Schiavuttiella y Zaganella. A menudo
acompana al sobrenombre un parddico titulo nobiliario que se adorna
con la colocacién de un barrio napolitano: marquesa de Santa Teresa,
princesa de Santa Lucia, duquesa del burgo de Sant’Antonio.

Son senales de un grupo de hablantes que se movia todavia en un es-
pacio lingiiistico dialectal y en parte jergal, en sintonia con las tendencias
lingiiisticas urbanas (25).

A nivel de la comunicacién también se ponia en juego una parte de
los mecanismos de aceptacién social relacionados con la funcién apotro-
paica, herencia del patrimonio de antiguos mitos, pero sentida y practi-
cada en ambientes populares hasta la mitad del siglo pasado:

En la década de los cincuenta los fernmenielli se tenian el pelo, se
hacfan llamar con nombres de mujer y los encontrabas sobre todo
en los Barrios Espanoles. Eran aceptados como figuras, pero su
amor permanecia secreto. Se mofaban de ellos y les tomaban el
pelo. Pero en Népoles o femmeniello se mostraba. Era considera-
do de buen agiiero, o se fotografiaba con los recién nacidos. Se le
llamaba cuando se debia hacer la rifa en Navidad para el capén y
en Pascua para el huevo y para la témbola. Iba y actuaba con gran

teatralidad [24].

Y si es verdad que en Nipoles en los ambientes urbanos, y no solo en
estos, generalmente existia una tradicional tolerancia, si no aceptacién, de
diversas orientaciones y comportamientos sexuales, es también cierto que
en las familias de la mediana y alta burguesia nadie queria v ferminiello
int’" a casa [al femminiello dentro de la casa], como nos dice Ernesto, con
el consiguiente alejamiento, llegando incluso a la reclusién dentro de un
manicomio.

Ernesto la pacchiana sigue contando que en la década de los cincuen-
ta, de noche, en un lugar a la intemperie eufemisticamente llamado la
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cattedrale di Porta Capuana, se reunian las femminelle, con vistosos vesti-
dos casi teatrales, y se exhibian en danzas y cantos, siguiendo el modelo
del cabaret y del teatro de variedades. También los sobrenombres evocan
ese exotismo de este tipo de teatro: Hawayana, Shangay, Creola Nera.'®

Podemos llegar a la hipétesis, a partir de las diversas elecciones para
representarse que deducimos por los sobrenombres, de que alrededor de
esa década cambia el modelo de feminidad en que se inspira el grupo,
y el italiano se convierte de forma invasiva en el modelo lingiiistico de
referencia, como lengua del teatro de variedades y del cine, pero también
de los periédicos populares que ilustraban la vida de las divas y los divos,
y por ende un nuevo modelo.

Nombrar y nombrarse es una tarea compleja cuando se refiere a los
femminielli, como nos hace entender Giuseppe Patroni Grifh en Scende
gin per Toledo, a propésito de la conflictividad comunicativa entre Rosa-
linda Sprint y el muchachito hijo de su sastre:

...el hijo del sastre estd en la porteria con la cabeza hundida en
un libro, la ve llegar —con ese aire alterado, el chillido a flor de
labios—, se asusta (;quieres ver que me vuelve a contar la historia
de ayer?) y presuroso, sin esperar que Rosalinda Sprint atraviese el
portal, sale corriendo gritando a todo pulmén hacia los travesanos
en alto: «;Papdddd, el maricén!». Una bofetada que retumba en el
hueco de la escalera del edificio le pega de mejilla a mejilla —albo-
roto, llanto, el precipitarse del sastre escaleras abajo y de la mujer
fuera de su tugurio.

Hijo de hisopo descascarado de retrete y orinal, pero qué sucedid yo
no he hecho nada capullo de mierda que he dicho el maricén [...].

De pronto, silencio. Giran por el portal, trastornados y mudos,
para agotar la neurastenia que se descarga a tierra desde las piernas
[...] el portero se dirige a la gruta oscura detrés de la porteria, cuar-
to y laboratorio; Rosalinda Sprint lo sigue; la mujer y el mucha-
chito desaparecen en otro hueco.

El cuello del abrigo estd perfecto, se mantiene rigido y le enmarca
la cabeza que parece una cabeza cortada en bandeja forrada en
pano [...].
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Rosalinda Sprint estd lista para perdonar, olvidando todo lo que se
lanzaron a la cara —el sastre siente todavia el deber de justificar a
su hijo. «Ese va a la escuela, es un muchacho instruido, las cosas
las dice con el nombre cientifico. Usted no se debe ofender, él no
lo hizo por malicia. Es la instruccién la que lo hace hablar asi.
El muchacho todavia no tiene aquella, digamos, corrupcién de la
vida que tenemos los mayores, que te hace comprender, es verdad,
que aunque la cosa cientifica se llama asi, aunque tenga su nombre
en los libros, no se debe decir. El muchacho cree todavia que todo
lo que tiene un nombre se puede decir [27].

Mantesinzelli

<Quién es el mantesiniello? Segtin el testimonio de un hablante autoriza-

do, el Maestro Peppe Barra:

...los mantesinielli eran femminielli que realizaban labores domés-
ticas, como las monjas domésticas, se dedicaban al cuidado de la
casa y de los parientes, y a menudo para los vecinos y amigos del
barrio realizaban pequefos encargos o la compra. Los mantesinielli
eran aceptados e insertados en el ambiente familiar y social [24].

El término deriva de mantesino ‘delantal’; segin los diccionarios dia-
lectales, mantesiniello significa «informante, entrometedor, quien para
caer bien refiere los asuntos ajenos»'” y «dicese asi al hombre que, casi dig-
no de llevar delantal, trata de ganarse, conquistar la benevolencia de otros,
con artificio o también perjudicando a otros “haciéndose el bueno™ (3).
Son definiciones lexicograficas con un no explicito respeto a la dimensién
de la sexualidad. La figura del mantesiniello se conserva en la iconografia:
en reproducciones, guaches y acuarelas distribuidas entre los siglos xvirr
y XIX vemos bailarines de tarantela, en ambientes al aire libre en los cam-
pos. En algunos grabados los bailarines tienen amarrado a la cintura, a
modo de fajin, un pequefio delantal. Estas figuras, segiin De Simone,
se pueden remitir al rito del peregrinaje de Candelora en Montevergine,
cuyo recorrido estaba marcado por etapas rituales y, después de la visita a
la Virgen Schiavona, se hacia la fiesta en la plazoleta de la iglesia con can-
tos y danzas codificadas por la tradicién, con movimientos doblemente
alusivos a la siembra, la cosecha y la sexualidad (31).
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En una coleccién privada he podido observar dos estatuillas, cada una
de unos cuarenta centimetros, obra contemporanea de figureros napoli-
tanos: en apariencia similares por estructura, decoraciones y vestimenta a
otros productos del arte napolitano de los pesebres, reproducen dos hom-
bres vestidos con camisas de vuelos como las del siglo xv11, con pantalones
recogidos en la rodilla, como los bailarines de tarantela, con castanuelas
en las manos y con el delantal. Collares y pendientes de coral, como los
que tradicionalmente se regalan a las nodrizas, o los comunes adornos de
las pueblerinas completan la vestimenta femenina de los dos mantesinielli,
que el artesano ha caracterizado de forma realista con la evidencia de la
manzana de Addn y de la barba sobre las mejillas pronunciadas.

El coleccionista nos informa que las dos estatuillas se reprodujeron
tomando como base un modelo extraido de una foto realizada a una acua-
rela, encontrada en casa de un anticuario napolitano, en la que se repre-
sentaba una tarantela campesina.

Por lo tanto, mantesiniello es una palabra antigua del napolitano, hoy
ya en desuso, que indica una parte por el todo; se trata de una parte su-
mamente significativa como el regazo y la indumentaria que lo protege
en la vida cotidiana.'® Ponerse el delantal es una modalidad bdsica de
tra-vestirse, muy antigua y radicada en la Italia meridional, como testifica
Giovan Battista Della Porta:

En la isla de Sicilia hay muchos afeminados, y yo vi a uno en N4-
poles con pocos pelos en la barba o casi ninguno; de boca pequena,
cejas delicadas y rectas, de ojos vergonzosos, como una mujer; la
voz débil y sutil no podia resistir mucha fatiga; de cuello linguido,
de color blanco; que se mordia los labios; y en fin con cuerpo y
gestos de fémina. Gustosa permanecia en la casa y siempre vestida
con una faldita como una mujer atendia la cocina y la rueca; rehuia
de los hombres, y conversaba con las féminas a gusto, y estando
con ellas, era mds fémina que las mismas féminas; razonaba como
fémina, y usaba para si siempre el articulo femenino: «yo la triste,
yo la amargada». Y lo peor era que mds que una fémina soportaba
la nefanda venus[*’] [33].

La «faldiglia» (faldita) de la descripcién de Della Porta es una amplia
y adornada sopraveste (bata) (32), utilizada por las mujeres, y puede con-
siderarse una tipologfa barroca del delantal.
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La cita de Della Porta aparece a menudo en los estudios;* en este sen-
tido, agregamos que también en el sexto libro de Della celeste fisionomia
existe un pasaje similar en que se refuerza el uso especifico del término
afeminados (effeminatti):

Hay hombres en Sicilia que se llaman afeminados, sin barba, con
voz delicada, vestidos con trajes de mujer, totalmente olvidados de
ser hombres, atienden los servicios domésticos junto con las sirvien-
tas, y padecen indignamente el sometimiento a los hombres [34].

Representaciones de los femminielli
en textos de los siglos XIX y XX

La representacion de los femminielli entre los siglos xix y xx se realiza,
con filtros diversos, en textos de ensayistica y de investigacién y en textos
literarios y teatrales.

El positivismo del siglo xix de matriz lombrosiana, que en Népoles
mostraba con orgullo una escuela de estudios antropolégicos y crimino-
l6gicos a la vanguardia, se interesa en este grupo: entre finales de la década
de los setenta e inicio de la de los ochenta, cientificos y demdélogos contri-
buyeron de formas distintas al estudio de los marginados, los desviados y
los grupos camorristas con una particular atencién en los usos comunica-
tivos jergales. En la lengua secreta de la comunicacién entre homosexuales
se detiene Alfredo Niceforo, que no nos informa explicitamente sobre
los fernminielli, pero describe algunas situaciones del uso de la jerga en la
pareja, de marginales o no, conformada por personas que se esforzaban
por parecer heterosexuales:

La continuidad de las relaciones y de la cercania entre los dos in-
dividuos, ademds de incrementar siempre mds la complejidad y la
organizacién de la jerga, hace que los dos [...] tengan necesidad de
la jerga para esconder sus relaciones sexuales y terminen por con-
vertirse en amantes, y amantes verdaderos y propios; y entonces
no solo existird entre ellos intercambios de ideas sexualmente vul-
gares, sino también ideas, mds espirituales, de amor; a la jerga que
servia de mdscara a sus relaciones sexuales, se ird agregando poco a
poco la jerga que esconderd los intercambios de sus ideas amorosas.
Asi la jerga de la pareja se incrementa [35].
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La comunicacién secreta es necesaria, por ejemplo, en el colegio, don-
de era necesario esconder las amistades sexuales entre muchachos:

...una pareja asi formada inevitablemente necesita de la jerga: de-
viene una mdscara, un arma defensiva de primera necesidad cuan-
do entre dos individuos existan relaciones de género similar [35].

La jerga, aunque esté limitada a un cierto dmbito y sea de uso restrin-
gido, es para Niceforo, como para los lombrosianos, la expresién de la
desviacién patoldgica, en la que era fluida la frontera entre marginalidad
y delincuencia.

Representa una primera fuente amplia para el estudio de los fermmi-
nielli en Népoles la investigacién de Abele De Blasio, que por primera vez
cuenta y documenta cuadros de ambientes de mala vida en los que se mo-
vian también los femminielli.' La suya es la descripcién de una realidad
contempordnea para él, que testimonia mediante una visién directa o con
informaciones de primera mano, y exactamente por este motivo recoge
tanto una como otra de las variantes gramaticales y grafo-fonéticas de la
palabra femminiello, que incluso por su jerga es una palabra usada entre
el siglo xrx y el xx.

La palabra en femenino se lanza como injuria en la petrejata, es decir

en la pedrada:

...he aqui mientras tanto uno de los motivos mds relevantes que
daba, entre nosotros, lugar a la petrejata. Si uno de nuestros scu-
gnizze [ninos callejeros] era maltratado por un habitante de otro
barrio, y si la cuestién no se resolvia enseguida, con un intercam-
bio de alguna pugneturella dint’ ‘a panza [cuchillada en la barriga]
[...] la cosa se difundia y el guagliune [la muchachada], después que
se habia provisto de piedras, se dirigia 2 morre [en gran nimero] al
barrio del ofensor y entonces gritaba:

—Ainella! Ainé! Ascessero ‘e guagliune d’ ‘o Buvero, ca so belle! [;[Annella!
iAnné! ;Deja salir a los muchachos del arrabal, que son bellos!].

Y aquellos en respuesta:

—'E guagliune d’ o Buvero so’ belle e buie site na rocchia ‘e femme-
nelle [Los muchachos del arrabal son bellos y ustedes son un mon-

ton de femmenelle] [37].
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El estudio de De Blasio es un informe cuya formulacién ideolégica
de los estudios de antropologia positivista sobre las desviaciones imprime
colores fuertes y un tono enjuiciador, acentuado por la conexién entre
investigacion sobre la camorra y sus comportamientos sexuales.

En 1897, en Usi e costumi della camorra, recogido después en Nel paese
della camorra. Llmbrecciata (37,38), De Blasio dedica un capitulo al ma-
trimonio entre dos hombres, «'O spusarizio masculino», en el que habla
de la relacién que podia unir a un camorrista incluso bisexual, definido
como «pederasta activo», a un homosexual, generalmente travestido, lla-
mado «pederasta pasivo», ddndonos también elementos para una nomen-
clatura:

...junto a los mdrtires de la lujuria, encontramos a los pederastas
pasivos de profesién, conocidos en la mala vida con nombretes
como ricchioni, femminelle o vasetti, definidos por Brouardel como
delincuentes que nacieron semifemeninos. Esos forman parte de
aquella multitud que se mueve por los bajos fondos de la ciudad y
que con el robo se buscan el pan cotidiano.

Al llegar los ricchioni al alba de la primera pubertad, sienten la
necesidad de ser... gozados, y cuando han encontrado al ommo e
merda [pederasta activo], lo aman, como bien expresa Mantegazza,
con una pasion verdadera, ardiente, que posee todas las exigencias,
todos los celos de un amor verdadero. El vasetto, muy contento
por la adquisicién hecha, colma de caricias al amante y después
trata de reunir el dinero indispensable para preparar el ara donde
espontdneamente va a ofrecerse en... holocausto.

El lugar del sacrificio es casi siempre alguna asquerosa posada, don-
de en el dia y a la hora establecida se encontrard el amante, algtin
tocador de organillo y un guitarrista y un grupo de ricchioni, que
circundan a la timida... jovencita. Después de un baile erético, el
mis experto en la... materia augura a la feliz pareja las buenas no-
ches; pero la esposita, antes de dejar que los invitados se vayan, les
distribuye las tradicionales rosquillas de anis y el vino [...] nues-
tras femminelle de dia se ocupan de tareas domésticas, justo como
hacen las mujeres, y después a la hora establecida se asoman a la
ventana y esperan a sus amantes.
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Varios vasetti, para hacerse mds atractivos a los sujetos, se maquillan
los ojos; otros se hacen tatuar en la cara algiin lunar de belleza; y
muchos tratan, mediante algodén, de hacerse mds curvilineas sus
partes posteriores y mds sobresaliente el pecho. Incluso algunos se
feminizan el nombre [39].

Si De Blasio no deja de resenar los casos de hombres que viven como
mujeres en varios pueblos y en diversas épocas, al vincular a los fernmi-
nielli con la camorra parece relacionar este grupo con un personaje del
Népoles antropolégico.

En un proyecto literario ampliamente dirigido a la narracién de la
ciudad y de sus contradicciones sociales, Ferdinando Russo, el poeta de
E scugnizze,”* en Gente ‘e mala vita (42) disena de forma realista, con un
verso limpio, una figura cuya doble identidad femenina se subraya desde
el titulo, aparentemente no sefalado, que es un nombre femenino prece-
dido, y reforzado, por el apelativo ‘Onna Teresina:

Si parla, parla tutto affemmenato;

chammalo bello, e chillo quase svene...

Porta o bracciale, tene o nnamurato...

E malatia, che ssa, chella ca tene!

[Si habla, habla completamente afeminado;
lldmalo bello y ese casi se desmaya...

Lleva un brazalete, tiene un enamorado...

Es una enfermedad, jquién sabe lo que tiene!]

Dille caddora e musco e I’ e priato

Falle nu surdiglino, e chillo vene.

E colleruso, e si sta risturbato,

sputa cu nu risgusto, comm’ e ppréne.

[Dile que huele a musgo y estard contento
Silbale y ese viene.

Estd colérico y por eso estd nervioso,

Escupe con disgusto como las embarazadas.]

O ccert’ é ca se fraveca e russette,

se tegne Il wocchie cu na gravunella,
tene a cammisa ‘e seta cu e merlette.
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[Por eso el carmin se le corrid,
tiene los ojos negros como el carbén,
lleva una blusa de seda con encajes.]

Rire sempe, cu ‘a gente mmiez’ a via,

e porta ‘a carza rosa ¢ a scarpinella

cu @ nocca neoppa e o tacco a fantasia [43].

[Rie siempre, con la gente que se encuentra por la calle,
y lleva unas medias color rosa y unos zapatos

con un lazo arriba y tacones de fantasia.]

Resulta interesante notar en el teatro de Eduardo De Filippo una re-
presentacién sustancialmente enjuiciadora de la homosexualidad en al-
gunas comedias, en las que lingiiisticamente convierte en tabt términos
explicitos referidos a la homosexualidad, como por demds se acostumbra-
ba en aquellos anos. Es significativo en Mia famiglia (1955) el didlogo del
padre Alberto, speaker radiotelevisivo, que reprocha a la mujer por haber
acogido en casa al joven Guidone, amigo de los hijos:

ALBERTO. [...] Y td eres la primera que ha permitido que ese sefor
visitara a nuestros hijos. De un hombre que pertenece a una
categoria de gente que no tiene nada que perder y que nunca
podrd crear una familia, ;qué te puedes esperar de bueno?
Una secta diabdlica, que funciona de un punto al otro del
mundo, ramificindose y enraizdndose por todas partes. Se
imponen sirviéndose del Arte para corromper y destruir lo
poco de bueno que nos sirve para creer en la vida que debe-
mos vivir dfa a dia. Y se sirven del gusto «refinado». ;Abren
una tienda? Y todos corren a la tienda de los «refinados». «;Se
enteraron? Se publicé la novela del “refinado”. En aquella
calle, estd la sastrerfa del «refinado»; en la otra estd el pelu-
quero «refinado». Mira qué «refinada» es tu hija. Ni siquiera
parece una mujer, se puede confundir con un hombre [44].

En cambio, la palabra dialectal ricchione (como la forma diminutiva
del vocativo ricchiuncié) Eduardo De Filippo la utiliza no con el signifi-
cado propio de <homosexual, pederasta», sino como insulto, con el valor
de «descarado», «embaucador», «traidor», segiin un uso comuin del habla
disfémica meridional, sin referencia a la orientacién sexual; en 7/ sindaco
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del rione Sanita (1960) marca un intercambio de palabras después de un
tiroteo:
Fasro. Te rogué que te quedaras callado. ;Ahora te lamentas? Ha-
berlo pensado antes del tiroteo.
PALUMMIELLO. [...] Este es un cochino maricén...
’O Narr. El maricén eres t.
Fasro. [...] Estd bien, ustedes dos son maricones [45].

En el escenario histérico de Zommaso d’Amalfi (1965), Eduardo De
Filippo representa también la vida de una sérdida casa donde se mueve
un grupito de sirvientes cuyos sobrenombres son de por si caracterizado-
res: Baba (nombre del tipico dulce napolitano, por traslacién sinénimo
de dulzura y suavidad), Fravulella (‘fresit’, atributo dado al color fresco
y rosa de las muchachas), Perzechella (‘pequeno melocotén’, referido a la
encarnacién femenina tirgida y lisa) y Palla ‘e zucchero (Bola de azicar).
Un intercambio de frases nos aclara quiénes son ellos, y atin mds explicito
es el estigmatizante comentario eduardiano en las indicaciones:

Un sucio lupanar, situado en una calle transversal del Lavinaio. [...]
Una voz femenina, de acento teutdnico, se alza, autoritaria, para res-
tablecer la calma. Es la voz de Madama Meyer, la patrona del burdel.

MAYER. jPasta! ;Pasta! Son perros rapiosos. ..jTodos perros rapiosos!
No tenen respeto... Mi casa ser purdel serio [...]. Perze-
chella... Fravulella... Palla di zucchero... Baba... Perze-
chella, ;dénde estds?

PERZECHELLA. (Desde el interior). Madama Mayer, ya vamos.

Maver. Malvados sirvientes, ;por qué nunca listos cuando yo llamar?

FRAVULELLA. (Desde el interior). jListos!

ParLA ’E ZUCCHERO. iListisima!

BasA. Estoy aca.

Los cuatro aparecen en el rellano de la puerta y se forman como
escuadron frente a su patrona.

PerzECHELLA. Esclavitas de Madama Meyer.
FRAVULELLA, PALLA 'E ZUCCHERO, BABA, PERZECHELLA. {Esclavitas!
(Se inclinan respetuosamente) [46].
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Los cuatro sirvientes de Madama son los exponentes «mdximos» de
la despreciable pederastia de la época. Incluso la pederastia, asi como las
viviendas, los asientos en el teatro, en los hospitales, en el tranvia, siempre
se clasificé en categorias diversas y distintas entre si: nobleza y plebe. Si
un noble se podia permitir el lujo de ser pederasta sin ofender la suscep-
tibilidad de los ambientes mundanos y de las cortes, un plebeyo debia
esconder su vergiienza en los burdeles y en los lupanares de mds mala
fama del Reame. Se contrataban en calidad de sirvientes y se denomina-
ban con el apelativo de «Mantesinielli».*®

En pleno siglo xx, atin existe para la cultura popular del drea napolita-
na el interés que genera la descripcién de la figliata de’ femminielli, en La
piel de Curzio Malaparte,?* ambientada en Torre del Greco: el recuerdo
de antiguos ritos y los hombres que paren fetiches de madera encuentran
eco en el cuento de Fabrizia Ramondino 7/ fratello di Enzino con el parto
de las munecas, como observa Antonella Cilento.?

La representacién de los femminielli y de su sistema comunicativo en
la segunda mitad del siglo xx se mueve ya en la dimensién de la recupera-
cién de una figura y una cultura en vias de extincion.

En esta linea, la referencia fundamental es sin duda la recuperacién
y la rescritura también lingiiistica realizada por De Simone en la Gatta
Cenerentola (Gata Cenicienta). Los femminielli de la Gatta, incluso con
el ritmo cadencioso y veloz de sus letanias, juegan con los recursos de
las férmulas proverbiales y cabalisticas del dialecto, reutilizadas como
vehiculo de dobles sentidos y juegos lingiiisticos sobre comportamientos
sexuales. De ahi deriva un léxico de la sexualidad en clave comica que en
parte quiere sorprender a los oyentes y en parte quiere reafirmar el uso
compartido de un lenguaje comun en la tradicién dialectal, como en el
Rosario dei femminielli:

E nel Terzo Mistero ‘e 'Ntunettella

P¢ “nfuca na tianella

Jetta a ferni sott’ a furnacella

po’ venette o solachianello

e se ‘nfucaie o bancariello po’ venette o munaciello
e llarracquaie ‘e rafanielle

po’ venette ‘e femmenielle

e sagliuttettero ‘e cucuzzielle [49].
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[Y en el Tercer Misterio, Antonietta

Por calentar una ollita

Se cayd y terminé bajo el fogén

Después vino el zapatero remendén

Y se calentd el banquito, y después vino el duende
Y regé el rabanillo

Después llegaron las femmenielle

Y se tragaron los calabacines.]

La representacion de los femminielli en los textos literarios cronols-
gicamente mds cercanos parece funcional para la narracién de la ciudad,
como elemento de caracterizacién descriptiva a veces insertado como
una cita evocativa —es el caso de Domenico Rea en Pensieri della notte
(50)— o desarrollado como personaje, como el informante de policia
del comisario Ricciardi en las novelas policiacas napolitanas de Maurizio
De Giovanni.

Muiltiples y de diverso valor son las representaciones de los fermminielli
en el teatro, de Manlio Santanelli a Enzo Moscato y a Fortunato Calvino.

Un punto de conjuncién entre el antiguo y el nuevo mundo de los
femminielli es el que se encuentra en el teatro de Annibale Ruccello (51),
en el que entre lineas se descubre también su formacién antropolégica,*
un teatro siempre al filo de la tensién entre primitivo y moderno, en el
que el dialecto es la lengua antigua pero también postmoderna, contami-
nada por el imaginario televisivo consumista.

Asi, la Jennifer de las Cinque rose es el emblema del cambio que del
femminiello ha conducido al travestido o al trans, cambio que es también
social y lingiiistico, saldado en términos de una pérdida de identidad y de
reconocimiento en un contexto urbano local.

Notas

! Agradezco de todo corazén a los colegas Paolo D’Achille, Nicola De Basi, Luca Loren-
zetti, Pietro Maturi, Giuseppe Mertlino y al Maestro Peppe Barra por las indicaciones y
las sugerencias bibliogrificas ofrecidas generosamente.

? Para una profundizacién respecto a los estudios de género, se recomienda el reciente libro
de E. Zito y P. Valerio (1); sobre las palabras que en las diversas lenguas y culturas indican
a los hombres en femenino, véase la descripcién antropolégica de G. D’Agostino (2).

3 Entre los diccionarios del napolitano, Andreoli atribuye a la palabra un significado re-
ferido al hombre: «Essere nu femminella, dicese de un hombre deseoso de cotilleos y de

77



escandalos. Ser un chismoso, un enredador» (3). La reticencia de otros diccionarios del
siglo x1x induce a la hipdtesis sobre el origen jergal de la palabra.
# Para una descripcién del napolitano y de la metafonia en los dialectos de Campania, ver
De Blasi (4).

> El fendmeno socioantropoldgico de los femminielli se considera aqui en su especificidad
caracterizante de la realidad urbana moderna de Ndpoles. Con respecto a la referencia
a los mitos y a los testimonios histéricos mds antiguos y los paralelismos con otros
contextos culturales nacionales e internacionales, véase Zito y Valerio (5).

¢ Para una descripcién diacrénica del napolitano, véase Ledgeway (7).

7 Para las jergas en el drea italiana y una resena de los estudios precedentes, ver Marcato
(8) y Ead (9).

8La voz estd en E. Ferrero, con la anotacion de un cambio generacional: «Hoy los femmi-
nielli son los jovenes travestidos, que a menudo salen del calvario de complejas operacio-
nes de cirugfa, y representan una de las mds dramdticas plagas sociales de Nédpoles» (10);
en Ferrero la voz estd recogida de V. Boggione y G. Casalegno (11).

? Agradezco al colega Luca Lorenzetti por la indicacién del articulo. Fummo no estd re-

gistrado en los diccionarios del napolitano.

10 El adjetivo Antiche (antiguas) expresa eficazmente la actitud de volver a examinar
y de recuperar una dimensién existencial y de comportamientos que hoy han cambia-
do, de los cuales se tiene noticia solo en el recuerdo y en la memoria, asi como Napole-
tane (napolitanas) refuerza la dimensién geografica de pertenencia.

! Recordamos, por ejemplo, que para citar contextos antropoldgicos rituales se habla co-
munmente de futa de’ femminielli a Montevergine y de la Tombola de’ femminielli. (En
italiano, el plural de fernminiello es femminielli. N. de la T)).

12 Para la datacién de ‘femminella, véase D’Achille (19,20). (En italiano, el plural de ferm-
minella es femminelle. N. de la T.).

13 Aqui finmnell, que no tiene metafonia, podria ser tanto la variante italianizada como
el femenino, y puede entenderse genéricamente como ‘afeminado’, homosexual’, con
valor de epiteto injurioso: las escrituras juveniles se exponen en Montuori (23).

4 El video de la entrevista se encuentra en YouTube www.femmenell.com

15 En la entrevista se dice que % pullera ha participado en el filme La piel de Liliana Cavani
y ha sido filmada y entrevistada por Ugo Gregoretti y Nanni Loy.

16 Son del mismo tipo, con alusiones al mundo cinematogrifico y de las grandes divas, los
sobrenombres en la ya citada Scende giix per Toledo: Marlene Dietrich, la Viacolvento, Ma-
riacallas, Sayonara. Véase también el catdlogo de la muestra fotografica de S. Esposito (26).

V7 Ver mantesiniello en D’Ambra (28), D’Ascoli (29) y Volpe (30).

'8 ‘Grembiale, grembiule’ (delantal) en italiano, por metonimia, indican también el érga-
no genital femenino. El delantal también lo utilizan los hombres que realizan oficios
artesanales o tareas en el campo, de aqui la expresion «uomo di grembiule» (hombre de
delantal), ‘artiere, artigiano’ (artesano) (32).

19 Parece que el autor se refiere a la Lex Scantinea de nefanda venere, ley romana promul-
gada en 149 a.C. que regulaba el comportamiento sexual, incluidos la pederastia, el
adulterio y la practica pasiva de la homosexualidad, llegando a estipular la pena de
muerte para los varones libres que asumieran este papel. (V. de la T)).

? Por ejemplo, en E. Zito y P. Valerio (1), p. 47.
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2! Para un perfil biobibliografico de De Blasio, que desde 1904 ensefié Antropologia Ge-
neral en la Universidad de Népoles, véase I. Bruno (36). Recordamos aqui de A. De
Blasio: La malavita a Napoli tra Otto e Novecento, Napoli, Stamperia del Valentino,
2007 [Napoli, Pierro, 1905]; La puberta dei napoletani normali e delinquenti, Napoli,
Priore, 1907; «Secrezione lattea nei pederasti passivi», Archivio di Antropologia, Crimi-
nologia, Psichiatria e Medicina Legale, Torino, 1918.

22 Para la edicidn critica, ver Russo (40); para la historia de la palabra, De Blasi (41).

% Para los sobrenombres, ver P. Bianchi (47); sobre corporeidad, obscenidad y lenguaje
soez, G. Maddaloni (48).

* La piel se publicé en Paris y en Mildn en 1949; véase ahora la edicién al cuidado de
C. Guagni y G. Pinotti (Milano, Adelphi, 2010).

» Comentarios de A. Cilento sobre La piel en Tutrolibriy La Stampa en 2010.

%6 Sobre varios aspectos de la dramaturgia de Ruccello, véanse las contribuciones de varios
autores (52).
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algunas reflexiones antropolégicas

GABRIELLA D’AGOSTINO

l estudio de la homosexualidad entre las culturas de interés
etnografico parece demostrar que no existe un comporta-
miento o un modo de ser que pueda definirse universal-
mente como tal, en el sentido de que la cuestién de la homosexualidad
no es separable de la perspectiva mds amplia relativa a las actitudes ha-
cia la sexualidad en relacién con las representaciones de género de una
sociedad determinada. Los significados atribuidos a lo masculino y a lo
femenino son construcciones sociales, histéricamente determinadas, y la
categorfa de género, al menos desde hace un trentenio, en la perspectiva
antropoldgica, es la clave de acceso privilegiada para comprender las rela-
ciones sociales por medio de las cuales se expresan las relaciones de poder,
las estructuras conexas de prestigio y estatus, las estrategias matrimonia-
les y la organizacién del parentesco. La nocién de género, propuesta como
categorfa analitica a partir de la cual se vuelve a reflexionar sobre lo que
por milenios se ha considerado natural diferencia entre lo masculino y
lo femenino, con la consiguiente subordinacién del segundo al prime-
ro, resulta imprescindible para enfocar un punto de vista adecuado que
dé cuenta de la configuracién histérica de las relaciones entre hombre
y mujer. El género y la sexualidad son formas simbdlicas significativas
que, como para cualquier otra dimensién humana, deben interpretarse

antes que explicarse.’ Uno de los posibles escenarios en donde colocar las
relaciones entre los individuos estd constituido, por lo tanto, por las rela-
ciones de poder a la luz de las nociones de prestigio y de estatus. En esta
dptica, sexualidad, fertilidad, reproduccidn, crianza y esterilidad emergen



también como constructos histérica y culturalmente determinados a par-
tir de realidades concretas en cuyos niveles econémico, politico y simbd-
lico resultan que son nuestros discernimientos arbitrarios de los sistemas
de representacién coherentes.?

La perspectiva antropolégica, por definicién, no se interesa tanto en las
inclinaciones de cada individuo, en sus caracteristicas idiosincraticas, sino
en los individuos como representantes de un determinado contexto so-
cial y cultural, y en la comprensién de las dindmicas, de las relaciones entre
inclinaciones individuales y sistema de reglas y cédigos compartidos co-
lectivamente, asumiéndolos como tipicos. Al estudiar configuraciones
culturales particulares, a partir del comportamiento concreto de los in-
dividuos que se mueven dentro de esa configuracién determinada, por
lo que ellos hacen, por lo que dicen que hacen, pero también por lo que
hacen y no saben que lo hacen, la perspectiva antropolégica se propone
el objetivo de comprender sistemas de reglas, sistemas de valores, concep-
ciones del mundo y de la vida, complejos simbélicos sobre cuya base esos
individuos, implicita o explicitamente, se relacionan entre si dando lugar
a esas configuraciones.

Respecto a la homosexualidad, la atencién de los antropélogos se ha
concentrado por lo tanto en la llamada homosexualidad institucionaliza-
da y/o ritual, respecto a la cual se han observado dos modelos: el primero
se caracteriza por la inversién de género, del cual el ejemplo mds conocido
estd constituido por la condicién del berdache; el otro, organizado segtin el
criterio de la edad, ve implicados en un comportamiento <homosexual,
por un periodo de tiempo variable, a hombres que pertenecen a generacio-
nes diversas, un poco como en el modelo de la Grecia antigua. En este
caso, estamos en presencia de pricticas relacionadas con los ritos de inicia-
cién en la edad adulta, y la relacién entre adultos y jévenes se termina con
la adquisicién por parte de estos ultimos de la capacidad reproductiva
mediante la modalidad de transmisién de la esperma capaz de garantizar
el alcance de la madurez fisioldgica y social. Este tipo de préctica debe en-
tonces interpretarse en el contexto mds amplio de los procesos mediante
los cuales determinadas sociedades representan los procedimientos social-
mente compartidos de transformacién de la naturaleza y las relaciones
entre los sexos: el circuito de intercambio del esperma entre los hombres,
en este caso, liga a los hombres entre si y, en un segundo momento, con
las mujeres, disenando una red de relaciones de dependencia y de obliga-
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ciones reciprocas que constituyen la trama de lo social. Un ejemplo de este
tipo de préctica se ha sefialado en diversas sociedades de Nueva Guinea.
Los neoguineanos consideran, en especifico, que la «masculinidad», en
sus aspectos tanto fisicos como culturales, estd incorporada en el esperma
que, por lo tanto, debe transmitirse de un modo regularizado. De forma
paralela, consideran que la «feminidad» estd incorporada en la sangre
menstrual y en la del parto, y que los varones consideran que también las
mujeres poseen algin medio para transmitir esta sustancia a la generacién
sucesiva. Como ha sefialado Harriet Whitehead, ejemplos de este tipo ha-
cen comprender como una particular costumbre sexual instituida (en este
caso esta forma de pederastia) no es mds que «una manifestacién entre
tantas de un modo de clasificar y pensar los sexos», modo que, si se describe
en todos sus detalles, «se descubre radicado tanto dentro de un conjunto
mds amplio de premisas cosmoldgicas como dentro de un modelo carac-
teristico de privilegios y obligaciones sociales que divide las categorias de
sexo y edad». Ademds, a menudo son justamente las précticas sexuales o
relacionadas con el sexo no convencionales a nuestros ojos —como esta
forma de pederastia o la manducacién ritual del esperma, o el tabu de la
contaminacién menstrual, o el uso, en la caza de las cabezas, de armas que
simbolizan la copulacién, por citar solo algunos ejemplos relativos a los
grupos de Nueva Guinea— lo que pone en evidencia, con mds claridad,
la teorfa indigena e identifica la naturaleza simbdlica (6-10).

En cuanto a las formas de inversion de género conocidas en etnografia
como «travestismo», una de las mds conocidas, como decia, es la repre-
sentada por la «berdachidad». En la Norteamérica indigena era admisible
que, respecto a importantes aspectos sociales, un hombre deviniera mu-
jer (y viceversa, aunque mds raramente).’ La practica homosexual era uno
de los comportamientos que acompafaban esta transgresién de género;
sin embargo, este estilo de homosexualidad institucionalizada es muy di-
ferente al de Nueva Guinea, y ambos son muy distintos del modelo de
homosexualidad (lleguemos a la hipétesis de que exista solo uno, para sim-
plificar) del mundo occidental moderno. Empero, las diferencias pueden
clasificarse y comprenderse si nos damos cuenta de que cada una de las
«homosexualidades» se funda en una diferente construccién cultural del
género, mientras que todas las construcciones culturales del género, por
cuanto disimiles en el contenido, presentan algunos rasgos de «similitud
estructuraly. Whitehead subraya ademds que las construcciones culturales
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de género —o sea, las ideas que confieren significado social a las diferencias
fisicas entre los sexos, dando lugar a dos clases bioldgicas (el macho y la
hembra)— construyen dos clases sociales (los hombres y las mujeres),

...haciendo parecer razonables y apropiadas las relaciones sociales
mediante las cuales hombres y mujeres se relacionan entre si. En
todas las sociedades conocidas estd presente una dicotomia de gé-
nero, en el sentido de que por doquier las diferencias sexuales de
tipo anatémico, observables al nacer, se utilizan para encaminar al
recién nacido en uno o en otro de los dos complejos sociales del
rol. [...] Sin embargo, en ninguna cultura esa dicotomia agota las
ideas que circundan las dos clases constituidas de este modo mi-
nimalista. Entran en juego también rasgos definitorios adicionales
del estatus del género, algunos relacionados con ulteriores diferen-
cias fisioldgicas, reales o supuestas, entre los sexos; otros, con una
infinidad de otras dimensiones como el destino, el temperamento,
el poder espiritual, la habilidad y la historia mitica; y estos hipoté-
ticos atributos adicionales son los que varian de modo significativo
de cultura a cultura [11].

Whitehead observa todavia que:

...hasta tanto el género no sea definido a plenitud por algtin rasgo
especifico, existe siempre la posibilidad de que, por varias razones
[que cambiardn en funcién del sistema de género], pueda surgir
para ciertas personas, o categorfas de personas, un estatus de gé-
nero mixto o deficitario. Por ejemplo, en Nueva Guinea los mu-
chachos son deficitarios en cuanto a la «<masculinidady, y si bien la
homosexualidad no acompana inevitablemente tales situaciones,
estas pueden ofrecer ocasiones en las que se considere apropiada:
tanto en Nueva Guinea como en la Norteamérica indigena la oca-
sién para la institucionalizacién de las relaciones homosexuales
estd dada por peculiares estatus de género construidos sobre otras
bases. En nuestra sociedad, al contrario, la actividad homosexual
como tal da lugar al reconocimiento cultural, en la forma del re-
proche, de la condena o de la toma de conciencia, de un estatus de
género peculiar, el del homosexual [12].

Veamos mds detalladamente en qué consistia y por cudles rasgos se
caracterizaba la condicién de berdache. Berdache es un término gené-

& 86 920



rico con el cual en la literatura etnogréfica se indica un estatus de gé-
nero distinto del masculino y del femenino en el drea norteamericana.
Utilizado sobre todo por los antropélogos de cultura anglosajona, deriva
del francés bardash (del italiano bardassa sobre la base del drabe bardaj, del
persa bardah). En el Oxford English Dictionary, berdache se define como:
«efebo [...] joven mantenido para fines contra natura», «joven manteni-
do», «prostitutor. El término parece que fue utilizado por primera vez por
los franceses en referencia a un homosexual pasivo con vestidos femeni-
nos para sucesivamente extenderse también a los prostitutos masculinos
no travestidos, a los homosexuales institucionalizados travestidos y a los
prisioneros de guerra obligados a asumir rol y estatus de mujer (13).
Callender y Kochems lo definen como

...un individuo, generalmente macho, anatémicamente normal,
que asumia vestido, ocupaciones y comportamiento del otro sexo
para realizar un cambio en el estado del género. Este cambio no
era completo; consistia mds bien en el movimiento hacia un estazus
intermedio que combinaba atributos sociales masculinos y feme-
ninos [14].

Los términos que en las diversas culturas denotan el fenémeno, ha-
cen referencia exactamente a su naturaleza ambigua; en efecto, en la tra-
duccidn literal las denominaciones son traducibles con expresiones como
«medio hombre-medio mujer» (15), <hombre-mujer» (16), «posible mu-
jer» (17), expresion esta tltima que interpreta el estado de tensién hacia
el sexo femenino, como rasgo dominante no resuelto. La contribucién de
los dos antropdlogos norteamericanos consiste en una resena de los estu-
dios sobre el argumento, con intentos de sistematizacién de una materia a
menudo fragmentaria, sujeta a lecturas prejuiciadas por parte sobre todo
de los observadores occidentales, con el fin de consentir un exhaustivo
examen comparativo. Ademds, el contacto de los europeos con las cultu-
ras indigenas americanas ha jugado un rol determinante para la desapa-
ricién de este fendmeno cultural tanto por la hostilidad manifiesta ante
una usanza contraria a la moralidad europea dominante (que ha pesado
exactamente en las interpretaciones), como por la prevalencia de modelos
ideolégicos occidentales dentro de las culturas indigenas (18). La progre-
siva desaparicién de esta institucion entre los aborigenes a menudo no ha
permitido la observacién directa, y su misma reconstruccién por medio
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de la recuperacién de la memoria y de los relatos de tradiciones orales ha
encontrado obsticulos en la reticencia creciente de los miembros de las
culturas observadas que, no pocas veces, han negado la propia existencia
del fenémeno, aun cuando ha sido testificado por otras vias.

A lo minimo, la transgresion de género en la Norteamérica indigena
consistia, en esencia, en la admisibilidad de que una persona anatémica-
mente de un sexo, asumiese durante un periodo indeterminado, en parte
o del todo, la vestimenta, la ocupacién y el estatus social, incluido el con-
yugal, del sexo opuesto. La via mds comun hacia el estatus era la manifes-
tacion, durante la infancia o la primera adolescencia, del comportamiento
considerado caracteristico del sexo opuesto. La familia y la comunidad
recibian estas manifestaciones con varias respuestas: desde un moderado
desaliento hasta uno activo, segin el sentimiento tribal prevaleciente, pero
raramente existian dudas sobre el significado de determinados compor-
tamientos tendientes al sexo opuesto. Eran sefiales de que los jovenes
podian estar destinados a la especial carrera del individuo transgénero.
Entre los aspectos del comportamiento social que mds definen el estatus
de género del berdache, el puesto de honor se asignaba a la participacién
en el trabajo productivo. «Devenia mujer» quien realizaba un trabajo de
mujer, quien preferia los utensilios de los oficios femeninos o a quien el
«destino» habia impuesto este tipo de oficio y de utensilios. La inclinacién
podia manifestarse incluso antes del nacimiento: una mujer embarazada
que queria conocer el sexo del fututo bebé hacia que un nifio eligiera
entre dos objetos (el arco y la correa para cargar) u otros especificos de
la actividad y las ocupaciones masculinas y femeninas, por lo que se asu-
mia que la eleccién del nifio estaba condicionada por la influencia del
feto. La eleccién hacia uno u otro objeto era un indicio significativo. O
también la mujer embarazada prestaba atencién a si sus suenos se referfan
a utensilios o vestimenta masculina o femenina. Durante la infancia estas
sefales podian ser confirmadas o contradichas por el comportamiento
real del nino que, al manifestar interés por las actividades consideradas
apropiadas al sexo opuesto al propio sexo anatémico, era educado como
tal. También la vestimenta y las actitudes definian fuertemente el género.
El uso esponténeo de modelos del discurso femenino, una voz aguda,
modos femeninos de reir o caminar a veces se menciona en los informes
etnograficos para identificar al «berdache» en ciernes. Es probable que
los dos criterios «sociales» (trabajo y aspecto exterior) se reforzaran de
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forma reciproca. Cada uno en si mismo aludia a un destino transgénero
que conducia a una reclasificacién del individuo, pero se esperaba que
a la aparicién de un rasgo transversal deberia seguir también el otro. Entre
la preferencia ocupacional y la vestimenta, es de todas maneras la prime-
ra la que con mayor frecuencia se menciona. Desde el punto de vista ana-
témico, el berdache era por lo tanto un hombre; desde el punto de vista
ocupacional y de la vestimenta, una mujer. A los ojos de los nativos de
América, era por consiguiente una criatura mixta. Exactamente en virtud
de esta naturaleza, el berdache se consideraba excelente en tareas como las
mediaciones matrimoniales, la preparacién de filtros de amor, la curacién
de enfermedades venéreas y dmbitos referidos a la relacién entre los dos
sexos, y por ende gozaba de particular prestigio social. No pocas veces el
berdache desarrollaba también actividades masculinas, aunque prefiriese
las tareas femeninas. Por ejemplo, los navajo apreciaban en particular jus-
tamente su capacidad de realizar el trabajo productivo de ambos sexos.
A los ojos de los observadores occidentales, el rasgo de la homosexuali-
dad coherente con la heterosexualidad social, parece haber suscitado el ma-
yor interés. En general, se ha puesto el acento en la dimensién homoerédtica
atribuible a alguna forma de homosexualidad que al occidente le sea familiar,
y las respuestas que culturas diferentes de la nuestra habrifan dado a este
fenémeno son, en la mejor de las hipétesis, miradas como modelos funcio-
nales al mantenimiento del orden social, respuestas «razonables» y «sabias»
con el fin de considerarlas en la reflexién antropoldgica, que termina siem-
pre por instaurar una comparacion entre un «nosotros» y un «ellos». Por
ejemplo, al considerar Kroeber que las instituciones culturales puedan sur-
gir también para conceder un lugar a la desviacién individual, ha estimado
que la respuesta de los amerindios con la institucién del berdache consistia
en asignarle un estatus regularizado, un «nicho especializado» (19,20). No
piensa diferente Devereux, para poner otro ejemplo, en el ensayo sobre la
homosexualidad institucionalizada de los mohave (21). Sin embargo, lo
importante no es negar que los berdaches tuvieran una actividad homo-
sexual, hecho ampliamente documentado, sino mds bien confirmar que el
comportamiento homosexual como tal, en los informes etnogréficos, no se
menciona jamds para explicar las razones de la reclasificacién de un indivi-
duo en el estado transgénero. Ocurrian o se reconocian actos homosexuales
entre personas con un estado de género comin; en algunos casos el com-
portamiento pareceria no haber encontrado ninguna objecién; a menudo se
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sancionaba pero, en cualquier caso, parece que de ningiin modo se aludie-
ra a una disposicién duradera como la que caracterizaba al berdache, el indi-
viduo transgénero (o el homosexual en nuestra cultura) y, en la perspectiva
indigena, tales actos no se confundian con la transgresién de género. Con
respecto a las elecciones sexuales del berdache, por ejemplo entre los navajo,
sabemos que podian casarse o tener relaciones sexuales tanto con personas
del mismo sexo como del sexo opuesto. Si la relacién homoerdtica en si no
tiene consecuencias transformadoras en el género, significa que quedaba por
fuera de la esfera de lo que, publica y oficialmente, se consideraba impor-
tante para definir los roles de los individuos. La eleccién del objeto sexual
en realidad era lo menos importante en vez del elemento conductor de la
definicién de género, en si misma no suficiente para echar a andar el pro-
ceso de reclasificacion. Se podria entonces colocar al berdache en lugar de
en la categoria del homosexual (en el sentido occidental del término) en la
del «transexual». La transexualidad se ha definido, en efecto, como el im-
pulso de asumir el comportamiento y la identidad publica del sexo opuesto,
con caracteristicas psicoldgicas distintas de la homosexualidad. El compor-
tamiento anatémicamente homosexual dentro de la tendencia transexual es
la expresién de una heterosexualidad; deriva de la tendencia transexual en
vez de conducir a esta. Sin embargo, a ello se ha objetado que:

...la «transexualidad» como posicién psicolégica, tanto aparezca
en nuestra cultura como en cualquier otra, surge by default, por la
ausencia de categorias culturales suficientemente sofisticadas para
consentir que los homosexuales conceptualicen su naturaleza. Al
tener instrumentos culturales inadecuados para la autocompren-
sién, estos tienden [tenderfan] a sumergir sus deseos en la estruc-
tura heterosexual socialmente dominante [22,23].

Lo que insiste en buscar una identidad entre berdache y homosexual
occidental es probablemente el hecho de que, respecto al segundo, se re-
curra, mds alld de las diversas interpretaciones, a la lectura de una suerte
de sexualidad intermedia, de androginia. En el campo médico, a menudo
se ha regresado a la posibilidad de que en el cuerpo del homosexual se
esconda material genético u hormonal del sexo opuesto, aunque pareceria
que «todas las diferencias medidas se refieran de cualquier modo a detalles
de los que resulta practicamente imposible establecer relevancia». Sin em-
bargo, advierte Whitehead, incluso si se quiere mantener esta identidad,
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si descendemos al nivel de la especificacién de los rasgos que caracterizan
a los dos tipos (ocupacidn, vestuario/comportamiento, eleccién del obje-
to sexual), el centro de gravedad en los dos sistemas de género, el amerin-
dio y el occidental, es diferente si se prioriza el primero de los rasgos de la
secuencia en el caso del berdache y el Gltimo de los rasgos de la secuencia
en el caso del homosexual occidental (24).

La conclusién que propone Whitehead para explicar la diferencia, es
la siguiente: en el tipo de sociedad norteamericana en la cual se encontra-
ba la institucién de la transgresiéon de género, existia un escaso desarrollo
de la estratificacién social general. La edad y el sexo, como sucede en mu-
chas sociedades de interés etnografico, eran las direcciones principales a
lo largo de las cuales se manifestaba la jerarquia de prestigio. Un ulterior
desarrollo de los mecanismos de diferenciacién del prestigio individual
operaba entre los hombres en el dmbito de las habilidades militares, de
la caza, rituales y artesanales que servian para establecer de manera ads-
cripta la posicién mds elevada de los hombres con respecto a las mujeres,
creando diferencias entre los estatus alcanzados por los hombres. Sin em-
bargo, al mismo tiempo existia también «un espacio distintivo de la dife-
renciacién del prestigio femenino», que se deriva del tipo de actividades
productivas confiadas a las mujeres. Se trata de un espacio del prestigio
que no podia permanecer insignificante a los ojos de los hombres, porque
algunas mujeres eran habitualmente capaces, mediante sus habilidades,
de rivalizar con los hombres por riqueza e influencia social (27).

Significativo, en este sentido, es el caso de las llamadas «mujeres con
corazén de hombre». Se trata del estudio de un tipo femenino, realizado
en la década de los cuarenta por Oscar Lewis entre un grupo de indios
blackfoot o pies negros de Canadd, los nord piegan, que se presenta des-
viado respecto al modelo normativo corriente, en cuanto a la caracterizacién
por rasgos relativos a la personalidad y al comportamiento, caracterizados
como masculinos. A estas mujeres se les reconocia una gran habilidad
en tareas tanto masculinas como femeninas (el curtido de una piel, la
decoracién de un vestido con perlitas, la fabricacién de mocasines), que
realizaban de modo excelente y en tiempo mucho mds corto (26).

Siel éxito en la esfera femenina, del cual la matrona piegan es el ejemplo
méximo, podia ser razonablemente comparable al éxito en la masculina; si
la feminidad representaba una suerte de poder positivo, entonces es con-
cebible que la esfera femenina ejerciera una atraccién hacia los hombres
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mis alld de la dimensién erdtica. La estratificacién de género, estrecha-
mente relacionada con las especializaciones ocupacionales de los dos
sexos, podia por lo tanto mantenerse y replicarse exactamente por medio
de la institucién de la «berdachidad»: si las actividades de las mujeres
generaban riqueza e influencia comparables con las de los hombres, po-
dian existir hombres dispuestos a realizar estas actividades. Sin embargo,
como estas actividades marcaban al género femenino los hombres que las
asumian debfan transgredir su sexo mediante el género. En este sentido,
la eleccién del partner sexual no define en primer lugar al berdache, aun
si la relacién homoerdtica puede haberse contemplado. Se trata de una
de las respuestas que la sociedad ha dado a la relacién entre los sexos y al
mantenimiento de la dominacién masculina.

Callender y Kochems revisan en el articulo antes citado el estado de los
estudios sobre las culturas de América del Norte, distribuidos a lo largo de
una vasta drea que se extiende desde California hasta el valle del Mississipi
y la regién de los Grandes Lagos, que reconocen el estatus del berdache.
Incluso en la variedad de las articulaciones asumidas por el fenémeno en
los diversos contextos, el rasgo dominante pareceria ser el de la necesi-
dad de su validacién sobrenatural, expresada en forma de visién durante
la edad de la adolescencia (27) y, por lo tanto, la asimilacién hacia una
esfera mds o menos marcadamente sacra que, de forma mds o menos
fuerte, conferia a los berdaches un particular prestigio social —«Sagrados
y santos» para los navajo (28), «misteriosos y sagrados» para los hidatsa—;
en las sociedades tradicionales indoamericanas los travestidos «eran respe-
tados, tal vez temidos, por el hecho de que su condicién manifestaba un
poder a ellos concedido por lo sobrenatural» (29). También los autores
rechazan la asimilaciéon de la «berdachidad» en la homosexualidad pro-
puesta por algunos estudiosos (30) y consideran que su rasgo pertinente
se halla exactamente en la indefinicién del género como aproximacién
al modelo sexual opuesto al biolégico de pertenencia en el cruce de las
categorias de lo masculino y lo femenino.

Este dltimo aspecto, unido a la consideracién que estos individuos go-
zan, puede sugerir otra perspectiva para la comprensién de la institucién,
asumiéndola como ejemplo del muy conocido y difundido modelo de
travestismo institucionalizado que fundamenta su sentido en la esfera de
la androginia sagrada, unién de la oposicién de los principios masculino
y femenino. Parece que esta es la interpretacién acerca del fenémeno que
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los antropélogos europeos privilegian también sobre la base de la obser-
vacién de fendmenos andlogos en un drea mucho mds vasta de América
del Norte, que comprende también el sur del continente, el drea andina y
Mesoamérica, el norte de Alaska y también el nordeste asidtico y algunas
culturas de la cuenca del Mediterrdneo. Por ejemplo, Hermann Baumann
ha analizado el fenémeno sobre todo en las culturas de la cuenca del
Mediterrdneo, del Cercano Oriente y del sur de Asia, vinculdndolo al
sacerdocio y a la prostitucién sagrada (31,32). Al dejar a un lado el traves-
tismo como respuesta a motivaciones de orden exclusivamente biolégico,
el estudioso toma en consideracién otras dos formas de travestismo. La
primera, «espontdnea», serfa caracteristica de las sociedades mds arcai-
cas con un régimen agricola que han fundado su propio mito de origen
sobre una pareja de gemelos y han articulado su orden social en dos par-
tes, cada una legitimada por un particular corpus de mitos. La segunda,
del travestismo de culto, fundaria el propio status en el mito de un dios
bisexuado que superaria la oposicién dual colocada en el origen del cos-
mos y del hombre que subsume en si las potencias masculina y femenina
como estado de caos originario precedente a la separacién de los seres
segiin las categorfas del mundo organizado (32). Alfonso M. Di Nola
ha observado que «las representaciones bisexuales presentes en el mito
[...] son, en efecto, una forma particular de la mds vasta experiencia de la
bipolaridad» (33). Dentro de los sistemas bipolares, que consideran una
amplia gama de elementos sobre los que diversas culturas pueden fundar
el propio orden (elementos naturales, direcciones cdsmicas, funciones so-
ciales...), para determinadas culturas se habria establecido «un proceso
de sexualizacion» de las categorias y, en dependencia de ello, la superacién
de la oposicién por medio de la coincidencia de los contrarios se habria
expresado en términos de bisexualidad (34). El travestismo de culto rela-
cionado con el sacerdocio y la prostitucién sagrada hetero y homosexual
serfa, por lo tanto, un medio para alcanzar la bisexualidad del dios.

La idea de la bisexualidad transmitida por medio del mito de la andro-
ginia conducirfa, por lo tanto, para expresarnos con palabras de Eliade,
al principio de la unidad-totalidad indistinta primordial de la cual tuvo
origen lo existente. Se encuentra tanto en las culturas arcaicas como en
culturas que han desarrollado formas de religiones complejas (35-37).
Desde las culturas megaliticas, a partir de las cuales la bisexualidad divina
parecerfa claramente atestiguada, la idea de la divinidad andrégina sobre
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la cual se funda el orden de diversas culturas, incluso lejanas en el tiempo
y en el espacio, sugiere que, a nivel de las estructuras profundas, la oposi-
cién primaria mediante la cual se ha distinguido la realidad, haya sido la
sexual de lo masculino y lo femenino. Segtin esta perspectiva, basada en
una gran mole espacial y cronolégicamente extensa de datos ejemplifica-
dores, la divinidad que ha dado origen al mundo conocido solo podria
contener en si ambos principios que en la realidad se observan de forma
separada (38,39).

Ejemplos de «androginacion ritual», de reactualizacién del mito origi-
nario del dios bisexuado, segtin Eliade, se deben considerar determinadas
formas de travestismo intersexual relacionadas con los ritos de iniciacién
en la Grecia antigua, ya sea como rituales privados referentes al matri-
monio, ya sea como rituales publicos en relacién con algunas ceremonias
dionisfacas o en las fiestas de Hera en Samos, asi como los travestismos
relacionados con el carnaval o las fiestas de regeneracién del tiempo. El
estudioso considera que la funcién principal de estos ritos fue:

...salir de si mismos, trascender la propia situacién particular
fuertemente historizada, para restablecer una situacién originaria,
trans-humana y trans-histérica, porque es anterior a la constitucién
de la sociedad humana; situacién paradéjica, imposible de man-
tener en el tiempo profano, en el tiempo histérico, pero que era
necesario reintegrar periédicamente para restaurar, aunque por un
solo instante, la totalidad inicial, la fuente intacta de la sacralidad
y de la potencia. [Y agrega:] (...) el cambio ritual de la vestimenta
implicaba una inversién simbdlica de los comportamientos, pre-
texto para bufonadas carnavalescas, y también para el libertinaje de
las Saturnales. En fin, era una suspension de las leyes y de las cos-
tumbres, porque la conducta de los sexos era exactamente la con-
traria a la que debe ser normalmente.

La inversién de los comportamientos implicaba aquella completa
confusién de los valores que constituye un rasgo especifico de todo
ritual orgidstico. Desde un punto de vista morfoldgico, los traves-
tismos intersexuales y la androginia simbélica son homologables
a las orgias ceremoniales. En cada uno de estos casos, se constata
una «totalizacién» ritual, una reintegracion de los contrarios, una
regresion a la indistincién primordial. En fin, se trata de la restau-
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racién simbdlica del «Caos», de la unidad indiferenciada anterior a
la creacidn, y este regreso a lo indistinguible se traduce en una su-
prema regeneracion, en un prodigioso aumento de potencia [40].

La atribucién por parte de Eliade de la misma funcién a cada forma de
travestismo crea muchas dudas. La cuestién necesitarfa un andlisis pun-
tual de cada una de las tipologias indicadas por el estudioso. Sin embar-
go, en este momento me limito a sefialar al menos el hecho de que, por
ejemplo, los casos de travestismo en determinados ritos inicidticos, que
simulan un cambio del sexo circunscrito al tiempo del rito, acentdan la
condicién de linealidad, de indistincién que hay que superar para que se
tenga acceso a un nuevo status que confirma, en esencia, la necesidad del
orden sobre el cual cada sociedad funda el propio equilibrio. No resulta
casual que formas de travestismo de este tipo se encontraran, por ejemplo,
en la Grecia antigua, en ritos de iniciacién a la pubertad que preparaban
para el matrimonio o la guerra, instituciones fundadas sobre una clara y
precisa prescripcién de los roles de género. Lo indistinto, temporalmente
introducido, podria entenderse, por lo tanto, como desorden necesario
para restablecer el orden social.* Tales practicas pueden clasificarse entre
los casos de cambio ocasional del sexo —y en este sentido se pueden
entender también los disfraces de Carnaval— dirigidos a restablecer el
orden existente cuando se ve amenazado por causas de diferente natura-
leza, justamente mediante su suspensién temporaria.” Un ejemplo inte-
resante en este sentido puede tomarse de la cultura ashanti. Cuando se
determinaba un estado de guerra en la aldea, al quedarse sin hombres
idéneos para el combate, las mujeres deambulaban desnudas (especie de
grado cero del travestismo) proclamdndose guerreras. Los hombres que
quedaban, asumian entonces el rol de mujeres y asi eran llamados durante
toda la duracién de la guerra. La guerra, percibida como caos, se desa-
rrollaba en una dimensién propia sin tiempo. Por consiguiente, la gue-
rra introducia un tiempo o070, que no podia medirse con los indicadores
habituales (42). La interrupcién introducida en el contexto social ordina-
rio se expresaba, en efecto, en la suspensién de las actividades que fundan
la subsistencia misma de la sociedad con la prohibicién de las relaciones
sexuales, de tocar la tierra ya sea con respecto al trabajo de los campos y
al inicio de un nuevo cultivo, ya sea respecto a la preparacién de la arci-
lla para la produccién de vajillas, y de realizar los funerales. El control so-
cial del caos por medio de la introduccién de un orden temporalmente
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circunscrito al estado de guerra que se impone como negacién de lo acos-
tumbrado, encuentra sentido a la luz de las oposiciones sobre las que los
ashanti basaban sus representaciones del mundo: fuera/dentro, bosque/aldea,
guerra/paz, macho/hembra. La suspension de las actividades normales y la
asuncién de roles sociales opuestos a los de género, exorcizando en esencia el
caos, estaban dirigidas a restablecer el orden social sobre el cual la comunidad
fundaba el propio equilibrio.

Consideremos ahora el caso de los fernminielli napolitanos. Los fem-
minielli son individuos biolégicamente de sexo masculino que obtienen
la plena realizacién de su identidad en la asuncién consciente del modelo
femenino. Son homosexuales travestidos que viven por lo tanto de mane-
ra manifiesta y consciente la identidad femenina mostrandola por medio
de los movimientos, los vestidos, el maquillaje. Sin embargo, el fenéme-
no presenta caracteristicas peculiares que sugieren una lectura en térmi-
nos diferentes a los adoptados con relacién a fenémenos de travestismo
homosexual presente en otros contextos urbanos, en los que, al esquema-
tizar, la asuncién de vestidos femeninos remite al rol pasivo en la relacién
sexual. En efecto, los femminielli han sido protagonistas, al menos hasta
un pasado relativamente reciente, de varios actos dirigidos a confirmar
y, de algin modo, a estipular ritualmente su pertenencia de género. En
las pdginas que siguen, usaré el «presente etnogréfico» aun si las informa-
ciones recogidas se refieren a algunos afos atrds. Este nuevo libro, as
como el precedente, ofrecen, por otra parte, diversos enfoques y pistas de
reflexién que confirman la complejidad del fenémeno en cuestién.

Los femminielli se casan entre si y «traen al mundo» hijos. En el caso
del matrimonio, el femminiello que asume el rol masculino, constituye de
esta manera una nueva categorfa. Empero, se trata de una ficcién solo
temporal.

El rito del matrimonio se celebra por lo general al ocaso delante de una
iglesia cerrada. El femminiello que representa el rol de esposa, se presenta
en la ceremonia con el tradicional vestido blanco, mientras su compafiero
viste el traje oscuro. Algunas horas antes, en la propia casa, la «esposa»,
como indica la tradicién, ha sido vestida por la «<madrina» y ha posado para
las fotografias que abrirdn «el dlbum de familia». Los novios son acompa-
fiados por dos damiselas, también mujeres «con cuerpo de hombre».” Al
final del rito, en el que participan numerosos invitados, hombres, muje-
res y ninos, en un local publico se realiza el banquete nupcial que ofre-
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cen todos los femminielli acordados, lo que conduce a numerosos platos,
brindis, el corte tradicional de la tarta, cantos y danzas. Al vencerse los
nueve meses de la fecha del matrimonio, se produce «la figliata» (el parto).
En la casa del matrimonio, la «<mujer» grita y se retuerce, en la cama y ante
la presencia unica de femminielli, simulando los dolores de parto, hasta
que da a luz un nifio. El nacimiento se produce poniéndole entre los
brazos un recién nacido «prestado» del vecindario o, cuando ello no es
posible, un mufeco.® El hijo acabado de nacer, que es siempre de sexo
masculino, se muestra en publico ritualmente. La «primera salida» es una
ceremonia de bautizo que por lo general se festeja contextualmente con
el matrimonio de una nueva pareja de femminielli. Al final de un rito
nupcial, los jévenes esposos visitan, antes de ir al banquete, a una pareja
de otros fernminielli que hace poco han tenido un nifio. Esta practica esti-
pula el ingreso del recién nacido en la comunidad. En efecto, los «padres»
y los esposos festejardn juntos los eventos del nacimiento y de la boda con
un tnico banquete (45,46).

La participacién de individuos «normales» en las ceremonias es senal
del reconocimiento del que gozan los femminielli. La gente de los barrios
populares del centro histdrico en los que ellos viven, en general desprecia
la homosexualidad, sobre todo en la forma de la pederastia, pero reco-
noce y respeta su sexo social. La diversidad respecto al género masculino
se manifiesta en la adolescencia. Las familias no consideran el hecho una
desgracia y no marginan a su miembro, mds bien lo integran en un circu-
lo familiar estrecho y extendido y en el contexto mds amplio del callejon,
de la calle, del barrio. El femminiello se brinda a las tareas domésticas,
hace mandados a las vecinas, y a él las mujeres del vecindario que trabajan
fuera de casa le encargan el cuidado de los ninos mds pequenos. Por lo
tanto, no se le considera un desviado; puede ser objeto de bromas, pero
en modo complaciente y bonachén.

A estas senales evidentes de su integracién en el grupo, se anaden otras,
indicadoras de sentidos mds profundos que el fenémeno reviste a nivel
popular al menos inconscientemente. Se considera, por ejemplo, que
el femminiello da buena suerte. A él se encarga tanto la organizacién de la
«rifar, especie de loteria que se realiza el lunes, dia de la luna dedicado a
los muertos, delante de las catacumbas de San Gaudioso en la iglesia del
Monacone, como otras formas de «témbola» organizadas en los Barrios
Espanoles o en los Ponti Rossi, zonas del centro histérico de la ciudad.
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Algunas televisiones locales, en ocasion de las fiestas de navidad, han trans-
mitido una témbola con la «morfia» (charada) incluida (atribucién de par-
ticulares significados a los niimeros extraidos) «cantada» por un femminiello.

Estos rasgos confirman la asimilacién de los fernminielli en un dmbito
que trasciende las formas del travestismo homosexual cominmente en-
tendido. En primer lugar, el propio término que define esta institucion,
al referirse a una precisa condicién bioldgica declinada al masculino
—femmin(iell)-o— connota un estado de género no resuelto. Por otro
lado, no todos los homosexuales travestidos son fermminielli (ratifican
ritualmente su status), pero todos los femminielli son homosexuales traves-
tidos. No todos los travestidos estdn socialmente integrados, pero todos los
femminielli lo estan. Solo ellos «dan suerte». En este primer nivel, su esta-
tuto puede ser asimilado al de particulares individuos, objetos y sucesos a
los que se atribuyen valores y poderes de orden mdgico-sagrado en virtud
de su ambigiiedad. El fenémeno, conocido tanto con respecto al mundo
antiguo como a las culturas tradicionales del mundo occidental y a las
de interés etnografico, se refiere a objetos «extranos», plantas, animales o
seres humanos portadores de malformaciones fisicas, individuos epilép-
ticos o inestables psicoldgicamente, en general todos aquellos fenémenos
o seres connotados por una «naturaleza» indefinida, que por lo tanto
escapan a clasificaciones certeras. Este hecho los relaciona con el orden
sobrenatural del cual adquieren su valor.

Existe la posibilidad de seguir una huella, inestable pero significativa,
para tratar de reconstruir un recorrido que de algiin modo une el actual
fenémeno de los fernminielli con el mucho més conocido del travestismo
ritual relacionado con lo sagrado. En el territorio de Campania, en las
cercanias de Avellino, surge el Santuario de Montevergine, lugar de culto
mariano que tiene una conexién muy fuerte con el napolitano, meta de
tres importantes peregrinaciones, en mayo, septiembre y febrero. A la
primera de estas se le llama «de los cafoni (villanos)»; a la segunda, «de
los napolitanos». A la tercera, que se efecttia el 2 de febrero (fiesta de la
Candelora) se le denomina «de los fermminielli», con la participacién nu-
merosa de estos individuos, que parten de Nipoles la noche precedente
a la fiesta. Su presencia se registra también en otros momentos festivos
relacionados con el Santuario, en los cuales tradicionalmente se prevé el
acompanamiento de grupos de peregrinos y aparte uno de ellos que incita
al canto y a la danza.
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La conexién que parece subsistir entre este lugar de culto y los fem-
minielli napolitanos, puede encontrar alguna justificacién si se recorre la
historia del sitio de Montevergine, de interés desde la antigiiedad para los
cultos en honor a la Gran Madre. Mientras, el drea de Irpinia se caracteri-
zaba por cultos paganos y oraculares, el mds importante de los cuales era
el tributado a la diosa Mefite, divinidad andrdgina llamada asi en feme-
nino y como dios Mefito en masculino, en un santuario que se remonta
al siglo v1 a.C. (47-49). En la misma drea, sobre el lado opuesto, existe
testimonio de un antiguo culto a Jano, la divinidad de dos caras, ambigua
y doble en relacién con los «inicios». Invocado al inicio de una gesta, al
inicio del mes y del ano, a Jano se le reconocia un rol en la creacién del
mundo. Sin embargo, el culto mds fuerte era el reservado a Cibeles, y al
sitio se le recordaba todavia en la era cristiana como Monte de Cibeles.
En referencia al lugar del Santuario mariano de Montevergine, numero-
sos eruditos se atienen a la toponimia tradicional de Monte de Cibeles y
refieren la informacién de la precedente existencia de un templo dedicado
a la Gran Madre.

Rasgo propio de la gran parte de los dioses de la vegetacién y de las
Grandes Madres es la bisexualidad. El mito de la androginia divina, que
incluye en la divinidad los principios masculino y femenino, remite al
principio de la unidad-totalidad indistinguible de la cual se originé lo
existente (36). El culto de Cibeles se caracterizaba por la castracién ritual
de sus fieles, y sus sacerdotes alcanzaban, mediante la castracién y el tra-
vestismo con vestidos femeninos, la unién extdtica con la diosa. Por otra
parte, un colegio de sacerdotes sodomitas se reconocia de manera oficial
en sus templos en Tiro, loppa, Hierdpolis y Jerusalén hasta el periodo
inmediatamente precedente al Exilio (Primer Libro de los Reyes XV, 12;
Segundo Libro de los Reyes XXIII, 7). Asimismo, la etimologia del nom-
bre Cibeles, que se enlaza con el hebreo gebal 'y el drabe jabal (montana),
revela, segtin Guénon, un valor bipolar de la divinidad. Su cardcter celeste
de diosa de la montana estd en estrecha relacién con su caricter de madre
tierra por el hecho de que su atributo, la piedra negra (el betile), simbolo
axial de la montafa, como eje conecta cielo y tierra (50).

En un drea no lejana, Plutarco (Mul. virt. 261f) asevera que Aristode-
mo, tirano de Cumas alrededor de 500 a.C., obligaba a los jovenes a llevar
el pelo largo y adornarse con joyas, mientras que las muchachas debian
vestir un manto y rasurarse la cabeza. La costumbre que evidentemente
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habia perdido el sentido desde el momento en que se le alude como una
burla vejatoria, pareceria conectarse con ritos de travestismo estudiados
con referencia al mundo antiguo. Empero, resulta curioso que ello esté tes-
timoniado en un drea que parece estar particularmente interesada en cultos
y rituales relacionados con la esfera de la sexualidad de orden sagrado.

Regresemos a Montevergine y a épocas sucesivas. La Vita di San Vita-
liano, documento fechado en torno a los primeros decenios del siglo xi1,
hace referencia a la primera fundacién en este sitio de un templo a la
Virgen y ofrece algunos elementos particularmente interesantes para los
objetivos del discurso que aqui incumbe. Se lee que Vitaliano, obispo de
Capua, gozaba de mucha estima y veneracién. Sus grandes y reconocidas
virtudes habian suscitado la envidia de algunos individuos, los cuales, in-
troduciéndose por la noche en la habitacién del obispo, sustituyeron sus
ropas por vestidos de mujer. A la mafana siguiente, Vitaliano, sin darse
cuenta del engafo, se puso la ropa y se dirigi6 a la iglesia para celebrar la
misa. Los devotos presentes, ante aquel travestismo, acusaron al obispo de
impiedad y sacrilegio, y lo calumniaron de tener relaciones con mujeres.
Por lo tanto, condenado a muerte, fue lanzado al mar encerrado en un
saco. Logré salvarse y quiso construir un templo a la Virgen en Montever-
gine, donde pidi6 ser sepultado (51). El documento alude evidentemente
a una vestimenta de culto que no debia haber desaparecido del todo si el
autor anénimo del texto siente la exigencia de hacer referencia a un epi-
sodio, que condena en forma parabdlica, que no tendria razén de ser sino
dentro de una légica arcaica de relaciones con lo sobrenatural.

De nuevo encontramos huellas de travestismo en Montevergine en
relacién con un incendio que destruyé el Santuario en la noche de Pente-
costés de 1611. Segtin el testimonio de los padres benedictinos, cuando se
doming el incendio y se comenzaron a contar los muertos (alrededor de
cuatrocientos fieles refugiados en la hospederia del Santuario) se presentd
un espectdculo inquietante: muchos de los peregrinos eran hombres ves-
tidos de mujer. Un castigo divino por las pricticas paganas que, segiin un
testimonio de poco después del desastre, consistia, ademds del travestismo,
en la ejecucién de ritos orgidsticos en estado de euférica embriaguez (52).

En la historia reciente del Santuario, significativamente en el dia de
Pentecostés, Montevergine es teatro de ritos extaticos de posesion o, sea
como fuere, de manifestaciones rituales en las cuales el canto y la danza
tienen un rol central; por demds, como ya he referido, precisamente a un
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travestido se conffa de manera tradicional la tarea de guiar a los peregrinos
en estas practicas como para indicar la conexién ininterrumpida con las
caracteristicas de culto del sitio en la era arcaica.

El fenémeno de los fermminielli es mucho mds interesante, ya que
incluso presentdndose en un contexto contempordneo urbanizado man-
tiene de alguna manera inalterados determinados caracteres arcaicos co-
nectados con la androginia simbdlica. Aunque sin querer leer el fenémeno
exclusivamente con la insistencia de la posible relacién entre la costumbre
moderna y ciertos fenémenos histérico-religiosos del pasado, un hecho
parece significativo en particular. Se ha observado que, en el parto (la fi-
gliata), el sexo del recién nacido es siempre rigurosamente masculino y
en la descripcién del rito de Curzio Malaparte el nifio estd representado
por una estatuilla con un enorme falo. Estos aspectos parecerian estar en
contradiccién con el orden del discurso que confiere sentido al estatuto de
los femminielli. En realidad, de este modo se confirma la indefinicién del
género: la atribucién de un sexo diferente al recién nacido pondria fin al
proceso que da coherencia a esta condicién justamente en cuanto al «es-
tado de género no resueltor. Su énfasis en la eleccién del simulacro de
Priapo es en este sentido particularmente significativo, ya que, a pesar
de su atributo, mds bien justamente por su condicién permanente, no
puede tener una sexualidad normal (Corpus Priapeorum, 23). Ademis,
algunas tradiciones comparan a Priapo con Dioniso, pero sobre todo con
Hermafrodito. Asi, por ejemplo, Diodoro refiere la tradicién segtin la cual
el dios estaba dotado de «una naturaleza corpdrea promiscua de macho y
hembra» y tenia «la belleza y la suavidad del cuerpo casi como una mujer,
y el aspecto viril y el vigor de un hombre» (53).°

El énfasis en los rasgos biolégicamente masculinos y los psiquica-
mente femeninos parecerfa dar lugar, en la sociedad napolitana actual,
a una especie de «berdachidad» contempordnea que, mediante diversos
actos rituales, confiere un estatuto identitario, que resuelve lo que en una
l6gica dicotémica se connota como un desequilibrio, dentro de un espa-
cio normativo, en dltima instancia «sagrado».'

Notas

! Para una sintesis, ver D’Agostino (1). De la amplia bibliografia reciente sobre estas cues-
tiones, me limito a sehalar ademds a Heritier (2,3), Forni, Pennacini, Pussetti (4) y
Mattaucci (5).
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? Cfr. la introduccién de S. Ortner y H. Whitehead (1), en particular los pdrrafos 3.2
y 3.3, pp. 90-105.

3 Para una discusién puntual, remito a Whitehead (6), pp. 173-218.

# Para los casos de travestismo en los ritos de iniciacién relacionados con el matrimonio y la
guerra, cfr. D’Agostino (1), pp. 16-31, y las referencias bibliogréficas alli contenidas (2-5).

> En la literatura etnogréfica, un ejemplo cldsico de inversién ocasional de los roles sexua-
les mediante el travestismo estd constituido por el naven, un complejo ritual de los iat-
mul de Nueva Guinea estudiado, como es conocido, por Gregory Bateson en la década
delos treinta. Absteniéndome de entrar en el mérito del modelo interpretativo que ofrece
el autor (que plantea no pocas cuestiones de orden teérico y metodoldgico, sobre las que
remito a la introduccién de Houseman y Severi) (41), aqui puede bastar hacer referencia
al naven como ritual de travestismo colectivo realizado cuando un joven iatmul cumple
la primera accién culturalmente relevante. En el rito los protagonistas, reunidos en torno
a un joven Ego, realizan «a inversién sistemdtica de [sus] posiciones estructurales [...]
en el sistema de parentesco, por medio de las identificaciones que este prevé y hace po-
sibles» (p. XXIII). El rito se articula, con sus rasgos invariables, del modo siguiente: «La
madre de Ego se desnuday. «El hermano de la madre (wau), designado él también con el
término ‘madre’, viste hdbitos femeninos, grotescamente contrahechos. Generalmente
acompanado por su mujer [...], que toma el nombre ritual de “esposa masculino del
tio materno”, este se pone a buscar a su /zua (el hijo de la hermana: Ego) para ofrecerle
comida y recibir a cambio conchas preciosas. En este momento, cuando la busqueda del
joven y el intercambio de los dones ya se ha convertido en un especticulo publico, el
hermano de la madre de Ego exclama dirigido al joven: “{Eres td, mi marido!”, y frota
visiblemente las nalgas contra una pierna del sobrino. A esta manifestacién explicita de
homosexualidad ritual, el tio puede agregar después la imitacion grotesca del parto, que
ha ocasionado el nacimiento del joven sobrino». «La hermana del padre de Ego, llamada
‘padre’ para la ocasidn, viste un espléndido traje de guerrero y golpea violentamente
al joven hijo de su hermano». «La mujer del hermano mayor de Ego, llamada ‘herma-
no mayor’, viste, como la hermana del padre, traje masculino, y ella también golpea
al joven hermano de su marido [...]». «La hermana de Ego, que toma el nombre ritual
de ‘hermana-varén’, viste un espléndido traje masculino» (p. XXI). A nivel estructural
el comportamiento ritual es expresién «de premisas implicitas, légicamente articuladas
en un sistema coherente de pensamiento, que establecen el ¢idos de la cultura iatmul»
(p. XXII). A la inversién de roles por medio de las identificaciones estructuralmente
posibles (hermano/hermana, padre/hijo, mujer/marido) se acompana la dramatizacién
de las emociones y de los sentimientos en forma caricaturesca por parte de los individuos
iatmul en un dia de 7aven en que se atribuyen los «papeles» en forma inversa: el orgullo,
sentimiento socialmente atribuido a los guerreros, lo expresan las mujeres en forma de
vacia vanagloria; los hombres imitan el comportamiento femenino enfatizando de forma
grotesca los rasgos mds obscenos: «cada uno [...] se pone en el lugar del otro, imita el
estereotipo colectivo, acentuando hasta el exceso los aspectos mds miserables o ridiculos»
(p. XXIV). Acttian, en esencia, al revés y de manera deformada el ezhos masculino y el
femenino. Entonces, a este primer nivel la inversion ritual de los roles y de la respectiva
«gramdtica de las pasiones» culturalmente atribuida, sobre la cual se funda la diferencia-
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cién social, iniciando al joven iatmul en los sistemas de relaciones socialmente previstas,

confirma y reitera el orden que imprime coherencia y equilibrio al grupo.
¢ En las pdginas siguientes retomo una reflexién ya presente en D’Agostino (1,43).
Agradezco al senor Enzo Simonelli por haberme mostrado algunas fotografias relativas
al matrimonio de los femminielli, tomadas en la década de los setenta por Pino Simo-
nelli, estudioso prematuramente desaparecido, que habia mostrado la peculiaridad del
fenémeno.
En la novela La piel (1949), Curzio Malaparte ofrece una descripcién muy vivida del rito
de la «figliata» (el parto): «Un sonido de voces amortiguadas llegaba del interior de la
casa, y un largo y alto gemido, una especie de lamento cantado, casi un himno doloroso,
semejante al lamento de una parturienta modulado sobre el motivo de una cancién
amorosa. Nos levantamos intrigados, nos acercamos a la casa sin hacer ruido, entramos.
El sonido de las voces y aquel extrafio lamento provenian de la planta superior. Subimos
la escalera en silencio, empujamos una puerta y nos detuvimos en el umbral.
»Era una pobre habitacién de pescadores, ocupada por un inmenso lecho en el cual, bajo
una colcha de seda amarilla, yacia, hombre o mujer, una vaga silueta humana: la cabeza,
tocada con una blanca cofia orlada de encajes y atada bajo la barbilla con una larga cinta
celeste, se posaba en medio de una amplia y abultada almohada con una funda blanca
de brillante seda, como una cabeza decapitada sobre una bandeja de plata. En el rostro
moreno por el sol y el viento brillaban los ojos, grandes y oscuros. Tenia la boca ancha,
con labios rojos sombreados por unos bigotes negros. Era un hombre, sin duda, un joven
de no mds de veinte anos. Se lamentaba cantando con la boca abierta, y movia la cabeza
de un lado al otro sobre la almohada, agitaba por fuera de las sabanas los musculosos
brazos enfundados en las mangas de un camisén de noche femenino, como si ya no
pudiera soportar la mordida de una cruel dolencia, y de vez en cuando se tocaba con las
manos el vientre extrafiamente hinchado, como el de una mujer embarazada, cantando:
“Ay, ay, pobre de mi!”.
»Alrededor del lecho, Jeanlouis y sus amigos se agitaban premurosos y aterrorizados,
como presas de la angustia que oprime el corazén de los familiares a la cabecera de la
cama de una parturienta: unos refrescaban con trapos mojados la frente del paciente;
otros vertian vinagre y esencias aromdticas en un pafuelo que le acercaban a la nariz;
algunos preparaban toallas, gasas, vendas de lino; otros se atareaban en torno a dos cdn-
taros en los que una vieja de rostro arrugado, y de enredados cabellos grises, con gestos
lentos y estudiados, en contraste con el angustioso balanceo de la cabeza y los suspiros
afanosos que salian de su pecho, con las miradas implorantes que alzaba al cielo, vertia
agua caliente de dos jarros que alzaba y bajaba ritmicamente. Los demds corrian sin
pausas por la habitacion, cruzdndose, chocando unos con otros, apreténdose la cabeza
entre las manos y gritando “Mon Dieu! Mon Dieu!” cada vez que el parturiente lanzaba
un grito mds agudo o un gemido mds desgarrador.
»De pie, en medio de la habitacidn, con un enorme paquete de algodén hidréfilo apreta-
do entre las manos, del cual con gesto solemne iba sacando anchas madejas de algodén,
que lanzadas al aire, cafan a su alrededor lentamente como una nieve tibia desde un cielo
luminoso y cdlido, Georges parecia la estatua de la Angustia y del Dolor. “/Ay, ay, pobre
de mi!”, cantaba el parturiento golpedndose el vientre hinchado con las manos, que

~
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sonaba como un tambor, y el ruido profundo de aquellos fuertes dedos de marinero en
aquel vientre de mujer embarazada le sonaba cruelmente a Georges, que cerraba los ojos,
con el rostro livido y tembloroso, y gemia “Mon Dieu! Ah, mon Dieu!”.

»Apenas Jeanlouis y sus amigos se dieron cuenta de que nosotros, parados en el umbral,
contempldbamos la extraordinaria escena, se nos echaron encima con un solo grito; y
con gestos timidos, con violencia pudica, con cien gestos y ademanes delicados, con
ligeros toquecitos que parecian caricias, con suspiros que parecfan de temor y eran casi
de placer, intentaron empujarnos fuera de la puerta. Y tal vez hubieran conseguido su
propdsito, si de repente no hubiera resonado en la habitacién un grito altisimo. Todos se
dieron la vuelta y, con un murmullo de dolor y temor, se acercaron a la cama.

»Pdlido, con los ojos aterrorizados y ambas manos oprimiendo las sienes, el parturiento
sacudia la cabeza de un lado a otro sobre la almohada, gritando con voz muy aguda. Una
baba sanguinolenta le brotaba como espuma por la comisura de los labios, y gruesas l4-
grimas le surcaban el moreno y masculino rostro, emperldndole los negros bigotes. “;Ci-
cillo, Cicillo!”, grité la vieja arrojandose sobre la cama, y metiendo las manos bajo las
sdbanas, resoplando, chasqueando la lengua, murmurando obscenamente, extraviando
los ojos y sacando de lo mds profundo de su pecho suspiros borboteantes, se atareaba en
torno al hinchado vientre, que ora se alzaba, ora bajaba, menedndose torpemente bajo
la colcha de seda amarilla. De vez en cuando la vieja gritaba “Cicillo, Cicillo, no tengas
miedo, que yo estoy aqui!”, y parecia que, agarrando con sus manos alguna asquerosa
bestezuela escondida bajo las mantas, tratara de sofocarla. Cicillo yacia con las piernas
abiertas, lanzando espumajos por la boca, e invocando “;San Gennaro, San Gennaro,
aytidame!”. Y sacudia con ciega violencia la cabeza de un lado a otro, en vano contenido
por Georges que, llorando y abrazdndolo con suave ternura, procuraba que no se hiriese
la cabeza con los barrotes de la cama.

»De repente la vieja se puso a tirar hacia si, con ambas manos, algo del vientre de Cici-
llo, y finalmente con un grito de triunfo arrancd, alzé y mostré a todos una especie de
pequefio monstruo de color oscuro, de cara arrugada y llena de manchas rojas. Al verlo,
todos se sintieron invadidos por una alegria frenética, se abrazaban uno al otro con 13-
grimas, se besaban en la boca, y saltando y gritando se apretaron en torno a la vieja que,
clavando las unas en la oscura y rugosa carne del recién nacido, lo alzaba al cielo, casi
como si lo ofreciera en don a algtin Dios y gritaba “;Oh bendecido, oh bendecido por
la Virgen! Oh hijo milagroso!”. Hasta que todos, como exaltados, se pusieron a correr
de aqui para alld por la habitacién, a imitar el sonido de un recién nacido, a gimotear, a
llorar con voz muy aguda estirando la boca hasta las orejas y frotdndose los ojos con los
pufios cerrados: “;Gual, jgual, jgual, jgual, jgua!”. Arrebatado de las manos de la vieja y
pasando de mano en mano, el recién nacido llegd finalmente a la cabecera de Cicillo,
que, incorpordndose sobre la cama, con el bello rostro masculino y bigotudo iluminado
por una dulcisima sonrisa maternal, abria los musculosos brazos al fruto de sus entrafas.
“Hijo mio!”, gritd, y aferrando al pequefio monstruo se lo llevé al seno y lo froté contra
su velludo pecho, le cubrié el rostro de besos, lo acuné entre sus brazos, canturredndole,
y finalmente con una bellisima sonrisa se lo entregd a Georges.

»Ese gesto, en el rito de la “figliara’, significaba que el honor de la paternidad correspon-
dia a Georges, quien, acogiendo con las manos abiertas al recién nacido, se dedicé a darle
palmaditas, a mimarlo, a besarlo, mirdndolo con ojos risuefios y llorosos. Yo miré al nifio
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y me horroricé. Era una antigua estatuilla de madera, un fetiche burdamente esculpi-
do, y parecia uno de esos simulacros de fauces pintadas sobre las paredes de las casas de
Pompeya. Tenfa la cabeza pequefisima e informe, los brazos cortos y esqueléticos, el
vientre enorme e hinchado, y del bajo vientre sobresalia un falo de grosor y forma nunca
vistos, como la cabeza de un hongo venenoso, roja y llena de manchas blancas. Tras
haber admirado largamente al pequefio monstruo, Georges se lo acercé al rostro, apoyd
los labios sobre la cabeza de aquel hongo y la recorrié besindola y mordiéndola. Estaba
pilido, sudoroso, jadeante, le temblaban las manos. Todos se le acercaron gritando, al-
zando y agitando los brazos, y rivalizando para besar aquel inmundo falo, con un furor
que era sorprendente y horroroso.

»En aquel momento, desde el fondo de la escalera, una voz fuerte grit6 “;Los spaghetti,
los spaghetti!”, y un olor a pasta cocida y a salsa de tomate entrd con la voz en la habi-
tacién. Al oir el grito, Cicillo sacé las piernas de la cama y, apoyada una mano sobre el
hombro de Georges, casi abrazdndolo, con la otra pudicamente apreténdose al pecho los
bordes del camisén, se levantd, posé los pies sobre el suelo lenta, lentamente, con gestos
delicados, con débiles suspiros, con linguidas miradas, sujetado y sostenido por diez
brazos amorosos, se movid y, envuelto en una bata de seda roja que la vieja le habia echa-
do sobre los hombros, se dirigi6 hacia la puerta gimiendo. Y todos lo seguimos» (44).

? Sobre Priapo, cfr. Olender (54).

19 Mds recientemente he vuelto al tema de los femminielli y, dejando como telén de fondo
la perspectiva que habia privilegiado en los estudios precedentes, me concentré en sus
historias de vida y en los procesos de construccion identitaria que parecen privilegiar,
confirmar y reiterar la 16gica dicotdmica de género. Cfr. D’Agostino (55).
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I” ntrecruzamientos de género
y nuevos recorridos identitarios

(GIANFRANCA RANISIO

as sociedades contempordneas estdn caracterizadas por
una siempre mds extensa heterogeneidad sexual, que
pone en discusion la rigida divisién masculino/femenino.
También en la sociedad italiana, no obstante rigideces ideoldgicas de algu-
nos o episodios de homofobia por parte de otros, los movimientos LGBT
reivindican plenos derechos y nuevas relaciones entre sexualidad y socie-
dad, y demandan intervenciones contra toda forma de discriminacién de
la diversidad sexual y de género. Precisamente por estos motivos, es im-
portante tener en cuenta que también en el pasado en las diversas socieda-
des se presentaron casos de sexualidad e identidad de género que iban mds
all de la rigida divisién binaria masculino/femenino, para los que se han
dado multiples y diferentes respuestas socioculturales: algunas sociedades
han creado dmbitos especificos de accién, integrando estos sujetos en la
vida cotidiana y atribuyéndoles roles especificos; otras les han negado un
rol; en algunas culturas las practicas sexuales entre sujetos del mismo sexo
se han consentido en las ceremonias de iniciacién a la edad adulta. En las
sociedades occidentales durante mucho tiempo la disciplina y el control
de la diversidad sexual han coincidido con la construccién y la formaliza-
cién de un modelo sexual rigido, que distingufa lo que era normal de lo
que era anormal.

Por lo tanto, es importante considerar el modo en que en una gran
ciudad de Europa como Népoles, que ha sido capital de un reino durante
un largo periodo de su historia, se ha considerado e integrado la diversi-

dad sexual.



Acometer con perfil antropoldgico una temdtica como la presencia y
el rol de los femnminielli en la sociedad napolitana, es sin duda complejo,
porque significa, por un lado, enfrentarse a las teorias sobre el género y, por
otro, interrogarse sobre las relaciones entre los fermminielli y la cultura
popular napolitana, en sus dindmicas y, por ende, en sus mutaciones. Para
una comprensién mds amplia de estas figuras, resulta oportuno ya sea re-
currir a un enfoque interdisciplinario que permita encuadrarlas dentro
de una perspectiva histérica que atraviesa los mitos de la Magna Grecia
y las antiguas formas de ritualidad para llegar hasta nuestros dias, ya sea
analizar su relacién con el contexto sociocultural del napolitano (ciudad
y provincia) y con los profundos cambios producidos en el tejido urbano.

Los femminielli son expresién de una subcultura especifica, que
encierra una visién propia del mundo y de la religién; todavia participan en
rituales, en los que se funden arcaismo y contemporaneidad, como en el
peregrinaje al Santuario de Montevergine, donde en el pasado estaban
presentes en modo significativo sobre todo, pero no solamente, en la ce-
lebracién de la Candelora. Esta prictica ritual tiene antiguos origenes,
connotados por profundas estratificaciones detectables tanto en las mo-
dalidades de participacién en el culto como en la leyenda, sobre la cual se
funda la relacién preferencial de los femminielli napolitanos con la Mam-
ma «Schiavona», retomada en 2008 por parte del movimento de los gays
para reiterar la reivindicacién de sus derechos y, al mismo tiempo, para
tomar distancia de los fernminielli de la tradicién.! En efecto, en la socie-
dad napolitana los femminielli representan y son considerados expresién
de un mundo tradicional, lejano del de los gays y las lesbianas, los cuales
politizan sus reivindicaciones (1). La leyenda, a la cual el movimiento de
los gays ha hecho referencia en aquella circunstancia, instituye, en efecto,
un vinculo directo entre la Virgen de Montevergine y los femminiellis
sin embargo, esta tradicién parece mds reciente, respecto a otras leyendas
que se han adoptado para motivar tal relacién y que tienen como base el
motivo del travestismo con vestidos femeninos, como la leyenda de San
Vitaliano o la vinculada al incendio del santuario en 1611.2

El peregrinaje a Montevergine, en ocasién de la Candelora, era una
tradicién difundida entre los fermminielli napolitanos, que organizaban
en esta circunstancia autobuses, en los cuales se sentaban junto a las mu-
jeres. Los estudiosos (antropdlogos e historiadores de las religiones) han
formulado diferentes hipétesis; sobre todo se han detenido en la presencia
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en la era arcaica en esta zona de Irpinia de cultos dedicados a divinidades
femeninas o a divinidades con fuertes contenidos ambivalentes. Se ha
descubierto que en la zona existian antiguos rituales destinados a divini-
dades femeninas, como la divinidad andrégina Mefite o Mefito y la mis-
ma Cibeles, a cuyo culto se dedicaban sacerdotes eunucos, que se habfan
castrado en el 4mbito del ritual mismo (4,5).

La Candelora, asi denominada porque se bendecian y distribuian can-
dele (velas) a los fieles, es una celebracién particular, ya que en este dia
se conmemora la visita de Maria al Templo y la purificacién después del
parto.’ Esta celebracién cae en un periodo especifico, al inicio de febrero,
dentro del periodo del Carnaval, que en Campania inicia el 17 de enero,
fiesta de San Antonio Abad. En la Roma arcaica el mes de febrero era el
dedicado a las purificaciones, a Juno Februata y al rito de las Lupercales,
un mes durante el cual se alternaban rituales de purificacién y de fecun-
dacién simbdlica, un mes de iniciacién, un «periodo cadtico en el cual
todo se mezclaba» (7).

En Montevergine los femminielli, después de la visita a la Virgen, se
reunfan delante del santuario; bailaban las tammurriate, danzas de la tra-
dicién napolitana; festejaban en los restaurantes del lugar y a veces imita-
ban el parto y el nacimiento.

En el carnaval de Campania son frecuentes los disfraces de los hom-
bres con vestidos femeninos, disfraces que permiten poder manifestar
actitudes y una expresividad completamente femeninas, en un contexto
basado en la inversién de los roles. El carnaval representa un espacio en el
cual la asuncién de roles femeninos y el travestismo masculino eran/son
todavia espacios consentidos y legitimados por el rito y la colectividad que
se reconstituye aunque sea provisoria y momentaneamente.

El travestismo femenino en muchas sociedades etnoldgicas forma
parte de los rituales de iniciacién; también en el mundo antiguo se in-
troducia en rituales vinculados a los mitos de muerte-resurreccién (5).
Mediante el travestismo de esas festividades y ritualizado, como aparece
en los carnavales de Campania, encuentra expresion el deseo inconsciente
de revelar la propia parte femenina para poderla superar, asi como de ven-
cer la angustia de la castracién. Como escribe Annabella Rossi:

Aqui el travestismo no es juego ni simple mdscara. Las actitudes fe-
meninas, los gestos, las barrigas hinchadas expresan a menudo una
feminidad no grotesca, un travestismo logrado. Durante algunos
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dias, al vestirse estos hombres con ropas femeninas, expresan incons-
cientemente Su aspecto de mujeres. Este es un discurso que nosotros
no podemos analizar, pero que dejamos al interés que podria suscitar
entre los psicoanalistas [8].

En las culturas latinas, en las cuales existia una categorizacién rigida
de lo masculino y lo femenino, y el mundo publico se regulaba por nor-
mas masculinas, habia espacios de transgresién y se admitian ocasiones en
que los géneros se invertian y se superponian; el travestismo con vestidos
femeninos respondia al deseo, en los hombres, de gozar de un rol social,
y sobre todo sexual, diferente al impuesto por el cuerpo. En la Europa
preindustrial el Carnaval cumplia, por lo tanto, la funcién de puesta en
escena de la inversién de los roles y de los sexos, acentuando los aspectos
mads vistosos de lo femenino, los cuales se han conservado en las culturas
populares, sobre todo en el contexto campesino.

Esta caracterizacién todavia estd presente en los carnavales, incluso
en el mds famoso, el Carnaval de Rio, en el cual estén presentes no solo
disfraces sino también mezclas de identidades sexuales y los travestis ocu-
pan amplio espacio (9). En los carnavales de Campania el travestismo
hombre-mujer era el mds frecuente; en la propia Canzone della Zeza, de
origen napolitano, pero actualmente solo presente en contextos rurales, y
una de las representaciones mds conocidas de esta institucién festiva, los
roles femeninos de Zeza y Vicenzella los personifican hombres, dentro de
un contexto basado en la inversién de los roles.

En ocasién de la Candelora, se ha documentado la participacién en
el peregrinaje de Montevergine también de hombres travestidos de mu-
jer, que imitan actitudes femeninas, expresando una parte femenina de si,
lo que estd permitido manifestar en tiempos y espacios especificos. La
propia mdscara de Polichinela presenta componentes hermafroditas y de
ambigiiedad sexual (10). Polichinela es ambiguo por los rasgos femeninos
inscritos en su cuerpo, porque se acompana a menudo de su contraparte
femenina y porque a veces en las «polichineladas» se traviste de mujer y lo
buscan como mujer. «En las sociedades tradicionales lo sagrado podia ma-
nifestarse también como anomalia y exceso, y viceversa: las manifestaciones
de lo irregular tendfan a caer en la esfera de lo sagrado y lo mdgico» (11).
Como tendremos ocasién de verificar, figuras de la identidad de género
ambigua en varias religiones se consideran que pertenecen a la esfera de lo
sagrado y desempenan los roles vinculados al dmbito de lo sagrado. Sobre su
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relacion con lo sagrado existen indicios relevantes a propdsito de las tareas
atribuidas al femminiello en la cultura popular napolitana.

En efecto, los femminielli estin presentes en el culto de las almas del
Purgatorio, como demuestra su participacién en los cultos que se reali-
zan en los hipogeos (12). Ademds, sefiales de tales vinculos se pueden
encontrar en algunas précticas, unidas a la esfera del juego: en la témbola
popular, que se juega en los barrios del centro histérico, los fernminielli
leen y comentan los nimeros, pero los fernminielli dan también los ni-
meros para jugar a la loterfa, en un dmbito en el que dar los niimeros
significa relacionarse con «el mds alld» y ser considerados «intermediarios»
del «mis alld» (13). Su identidad ambigua, vinculada a rituales magicos y
simbdlicos, se considera de buen augurio, tanto que eran los femminielli
quienes extrafan los nimeros de la loteria y de la témbola en los callejones
de los barrios.

Realizada generalmente el lunes (dia dedicado al culto de los muertos),
durante la témbola el fernminiello catalogaba los nimeros extraidos indican-
do el significado segun la «Smorfia napolitana» (charada), hasta construir
casi una historia de tonos muy subidos, asumiendo movimientos y tonos
vocales femeninos, amplificados por una gestualidad muy expresiva. Cada
numero tenia su significado: tres, «el femmeniellor; cuatro, «el puerco; cin-
co, «la mano que te toca»; ocho, «el beso que nunca podré obtener».*

Todos estos ritos pueden considerarse como aspectos activos de in-
tegracion social, puestos en préctica por parte de los fermminielli con el
objetivo de afirmar y estatuir ritualmente su pertenencia de género.

En este contexto, se les considera participes de un poder magico-reli-
gioso, ya sea porque se cree que su marginalidad los convierte en figuras
potenciales de mediacién con lo sagrado, ya sea porque se acepte la inter-
pretacién segtin la cual se les atribuye poderes mdgicos por medio de la
ambigiiedad de su naturaleza y de la misma desviacién de la norma hete-
rosexual. Por lo tanto, en la cultura popular la diversidad del femminiello
no se relaciona solo con el tema de la homosexualidad, sino con el valor
simbdlico de su diversidad, del hecho de ser una figura «liminal» y por
ende un enlace con la realidad ultraterrena y con la muerte.

También la leyenda de Montevergine puede encuadrarse en el dmbito
de estos profundos vinculos entre los fernminielli y la estera de lo sagrado
perdurable en el contexto de Népoles y Campania, y sobre todo en la
cultura popular de los centros urbanos del napolitano.
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Los femminielli forman parte de una antigua imagen de Népoles y se
les considera estrechamente vinculados al centro histérico, en particular
a los Barrios Espafoles y a la economia del callejon, basada en el inter-
cambio de bienes y servicios definitivamente desaparecidos después del
terremoto de 1980, pero en la época ya en crisis. Eran figuras que tenfan
vinculos con las prostitutas, participaban y eran cercanas a los dmbitos de
lo ilicito y de la ilegalidad,’ pero, como aparece en las documentaciones
recogidas, se ocupaban también de trabajos domésticos y de cuidados,
como hacer compania a los ancianos o cuidar a los ninos de las veci-
nas. Representaban una realidad aceptada e integrada, otro modo de ser,
respecto al cual la ciudad y su cultura siempre han sido inclusivas, no
obstante las censuras y las varias tentativas de criminalizacién. La cons-
truccién histérica de la sexualidad, como discurso distinto pero vinculado
a las prdcticas del poder, se formé al inicio del siglo xviir. Foucault ha
reconstruido de modo ejemplar el concepto de norma heterosexual, como
orden del discurso, cuando ha analizado cémo, a partir del Iluminismo y
de la imposicién del poder pastoral de la Iglesia, con la institucién de la
confesién, se han practicado los procesos de naturalizacién de los cuer-
pos y de normalizacién de la sexualidad, que se hallan en la base de la
cultura occidental, destinada a rechazar otras formas de sexualidad que
no estén destinadas a la reproduccién. Hacia el final del siglo x1x, con
la consolidacién de la antropologia criminal y la psiquiatrizacién de las
anomalias sexuales, se elabord la teorfa por la cual cada comportamiento
sexual podia clasificarse dentro de una escala. Con esta 6ptica, en pleno
clima positivista De Blasio, el mds importante estudioso de la camorra
entre los exponentes de la escuela de antropologia criminal, ha descrito
a los femminielli (o femminelle, como le llama en el texto) como figuras
desviantes, vinculadas a la vida de los bajos fondos napolitanos y en gran
parte dedicadas a la prostitucién y a actividades ilegales, deteniéndose
en «o spusarizio masculino» y en algunos aspectos del festejo (15). Tam-
bién aplicé a estas figuras el proceso de criminalizacién de lo diverso, des-
pués perseguido durante el fascismo con la condena al exilio, ya que los
femminielli expresaban caracteristicas de género contrastantes con el mo-
delo de la virilidad fascista. Tanto la literatura con Malaparte como el cine
con Liliana Cavani, han representado ritos antiguos como «a figliata d’ e
femminielli», rito que sucedia ante la presencia de las mujeres del barrio,
dentro de un marco colectivo, y asumia la forma de una iniciacién a la
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feminidad en un contexto de inclusién social. Ademds de este, también las
bodas daban lugar a festejos colectivos, en el contexto del callején y de la
vida del callején. Se trataba de formas simbélicas, a través de las cuales se
estipulaba una prictica de feminizacién (5,16,17).

La literatura y el teatro napolitanos contempordneos han descrito estas
figuras y su relacién con el contexto social, identificando mutaciones y rup-
turas. Por lo tanto, resulta interesante analizar cémo en el teatro se captan
sus transformaciones en relacién con el contexto urbano. El terremoto de
1980 ha marcado profundamente el centro histérico y la vida de sus habi-
tantes: en este contexto de transformaciones se mueve/movia el fernminiello.

Si en la década de los setenta Patroni Grifh elige en Scende giii per
Toledo (1975) como protagonista de su novela a Rosalinda Sprint, un
femminiello todavia incluido en el tejido social, pero en un mundo que
estd cambiando, por lo que esta figura deviene una audaz metéfora de la
ciudad obligada a enfrentar los ritmos de una frenética contemporanei-
dad; sin embargo, solo a partir de la década de los ochenta el nuevo teatro
napolitano emplea a estas figuras como reflejo de la soledad de la con-
temporaneidad de los centros urbanos. Tanto Ruccello como Moscato
retoman estas figuras ambiguas y complejas y las colocan fuera de aquel
tejido social que les habia consentido de cierta manera la existencia. En
Le cinque rose di Jennifer, Ruccello traslada la escena al interior de una casa
de un barrio degradado de la periferia, donde vive la protagonista Jenni-
fer, un femminiello, que de los Barrios Espanoles, donde antes vivia, se ha
mudado alli, después del terremoto de 1980. El drama tiene la forma de
un policfaco. En la protagonista se alternan estados de dnimo; ella se ente-
ra por los noticieros trasmitidos por la radio que anda suelto un maniaco
que asesina travestidos como ella. Espera una llamada telefénica que no
llega, la de Franco, un ingeniero del norte que conocié hace unos meses
en una discoteca, pero el teléfono suena solo por llamadas equivocadas,
inttilmente; la soledad de la protagonista se acrecienta por el ruido de la
radio. El interior, donde se desarrolla la escena, reproduce de modo obse-
sivo simbolos femeninos, mientras el exterior, que penetra en el interior
mediante el teléfono y la radio, parece traicionero y amenazador (18).

También Moscato, especialmente en su primera produccién, pone al
centro de su investigacién la figura del femminiello, figura habitual para
quien, como ¢él, es originario de los Barrios Espanoles. Sin embargo, en
la realidad napolitana representada por él el femminiello ya no tiene las
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caracteristicas del travestismo al femenino como el caso de Zeza, ahora ya
vinculado al mundo campesino, sino que se transforma segtin el modelo
de la prostituta metropolitana (19). Enzo Moscato expresa la ambigiie-
dad de lo diverso que representa una subjetividad que no es masculina ni
femenina pero contiene ambas. Mediante tal ambigiiedad él encuentra el
modo de describir una diversidad que es del personaje, pero es también
de la ciudad, una ciudad europea extendida en el Mediterrdneo con todos
sus misterios y sus contradicciones. Nédpoles representa la ciudad umbral,
«lugar de confin entre la racionalidad y una dimensién mistérica y secre-
ta», conectada a la muerte o acostumbrada a enfrentarse con la muerte,
con sus excavaciones subterrdneas y sus edificios repletos de misterio, pero
también la ciudad con una alta tradicién teatral y cultural (20). En el
teatro de Moscato el travestido adquiere un rol simbdlico; aquel fermmi-
niello de la tradicion se ha modificado, pero sobre todo Moscato, como
ya Ruccello, acenttia el desarraigo y la soledad de sus personajes. El fem-
miniello, por su ambigiiedad, representa la posibilidad de enfrentarse con
la parte oscura de si y la posibilidad de extralimitaciones incluso literarias,
por medio de la creacién de una lengua hibrida que mezcla y contamina
los sonidos dialectales, también arcaicos, la lengua culta y la lengua de los
mass-media (18).

Al mismo tiempo, mds alld de la relacién femminiello-ciudad, los au-
tores ponen en evidencia el tema de una identidad de género que no
tiene caracteristicas estables y definidas. Ndpoles deviene el sintoma de
lo que son las metrépolis degradadas del mundo, y figuras de naturaleza
ambigua representan mundos poblados de mutantes que se mueven en
fragmentos de espacio/tiempo ambiguos (21). Asi, el universo narrativo
de Moscato

...esta habitado por travestidos, transexuales, hibridos de género, que
confunden la identidad en un refinado juego de desplazamiento,
que no es solo deslizamiento de género, sino también deslizamien-
to de la produccién del sentido y, por ende, de la cultura [22].

También el rol del femminiello resulta modificado: desarraigo y so-
ledad lo circundan en contraposicién a la sociabilidad del callején en la
visién tradicional. Los autores se relacionan con su naturaleza secreta y
con el lado oscuro del mundo; utilizan fragmentos de tradicién pero no
pueden ser recogidos en el cauce de la napolitanidad (23,24). Lo universal
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y lo particular atraviesan este teatro que deconstruye lenguaje y repre-
sentaciones, y nos introducen en la complejidad de la modernidad. Este
tipo de lectura artistica representa la dificultad de definir las identidades
de género, y con mayor razén si se permanece dentro de la perspectiva
dicotémica de los géneros, propia de la cultura occidental.

También con la perspectiva antropoldgica es evidente la dificultad de
proceder por clasificaciones, en el momento en el que la investigacién se
centra en una sociedad en la que el vinculo entre drganos genitales, com-
portamiento sexual y roles sociales asume formas diferentes de las presen-
tes en la sociedad occidental.

En el filme Cerasella, Andrei sostiene la tesis de la progresiva desapari-
cién de los femminielli entre los més jévenes y busca las motivaciones, en-
contrdndolas en parte en las posibilidades ofrecidas por las mds recientes
técnicas de cirugfa pldstica que permiten obrar sobre el propio cuerpo,
que ya no se considera como una condena y un destino sino como una
posibilidad. Por esa razén se sigue a la joven Cerasella en su recorrido, que
ya no acepta ser identificada con la figura del femminiello, como se refleja
claramente en la escena final, en la cual afirma su derecho a elegir no con-
vertirse en una «vieja loca fermminella» sino en una transexual respetada, lo
que cambia asi también la identidad en el registro civil.® La premisa expli-
cita es que el femminiello es una figura arcaica, que estaba radicada en un
determinado contexto histérico cultural, hoy en gran parte desaparecido,
sobre todo entre las generaciones mds jovenes, que ya no se reconocen en
él, una figura que puede evolucionar en la de la transexual.

En efecto, las posibilidades que ofrece la medicina contempordnea
brindan no solo soluciones y probabilidades, sino también una mayor
conciencia. Casi como la de Cerasella, para quien el cuerpo es como una
prisién de la cual se debe y se puede liberar, estas posibilidades manifies-
tan la conciencia de que el cuerpo puede redisenarse segtin el propio de-
seo, porque el cuerpo y la materia no estdn irreductiblemente dados, sino
que son modelables. Por lo tanto, la cirugfa ofrece la posibilidad de elegir
si se opta por una construccion corpérea personalizada y que no conduzca
a la visién bipolar del cuerpo o si se modifican los érganos sexuales para
adaptarlos al género con el que nos identificamos, negando la corporei-
dad dada para llegar a la elegida. Con la intervencién quirtrgica de los
drganos genitales se realiza el trdnsito de género de modo irreversible: un
«acto» médico estd llamado a «reescribir» lo que la naturaleza ha realizado,
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tanto a nivel fisico como legal. En efecto, segtin la ley italiana, la cirugia
es la tnica via a la que pueden recurrir quienes deseen cambiar la propia
identidad en el registro civil. Por medio del cambio de sexo se reconoce el
cambio de género, que consiente al individuo que sea inscrito en una de
las dos categorfas que la sociedad reconoce social y legalmente, es decir,
«hombre» 0 «mujer»; de este modo, la biopolitica ha sido delegada por el
Estado a los médicos y a la institucién médica, a los que se ha legitimado
para establecer la pertenencia de género.

Sin embargo, la eleccién radical de la intervencién quirtrgica se revela
problematica para muchos, bien por los elevados costos de las varias fases
del tratamiento, bien porque las condiciones de salud impiden a muchos
emprender el recorrido total, bien por problemas de orden psicolégico
(25). Algunos/as declaran expresamente que advierten la inutilidad, ya
que no podrdn jamds devenir fisiolégicamente mujeres y, por ende, ma-
dres (26,27). La cirugia y la endocrinologifa ofrecen, en estos casos, la
posibilidad de apagar el propio deseo estético, al intervenir en los carac-
teres sexuales secundarios mediante terapias hormonales y tratamientos
a los labios o al seno, volviendo el cuerpo flexible, aunque los mensajes
que envian los mass-media sean a menudo enganosos, pues las interven-
tenciones quirtirgicas y las terapias hormonales producen sufrimientos,
complicaciones y dificultades muy graves.

Las operaciones de travestismo hoy tienen que ver con el cuerpo mds
que con la vestimenta, mientras que la identidad personal ya no parece
vinculada a roles sexuales definidos y la fluidez del género no reconoce
limites o reglas (28). A esta concepcién de un cuerpo fluido y moldeable
bien se adapta la teorfa del género performativo formulada por Judith
Butler, la cual parte de la premisa de que las categorfas de sexo y género
son una construccién cultural producida por la repeticién de actos per-
formados en el tiempo y que el género no es un hecho o una esencia,
sino un conjunto de acciones que produce el efecto. Segtin la autora, los
cuerpos no son una espacialidad dada, sino que cambian en el tiempo,
envejecen, cambian de forma, cambian segun sus redes de interacciones.
Para Butler es de fundamental importancia tener en cuenta el hecho de
que la diferencia sexual «no es un dato ni una premisa ni un fundamento
sobre el cual construir una teorfa feminista» y no es posible instituir un
confin entre bioldgico y psiquico, entre discursivo y social (29). De ello
se deriva su invitacién a desarrollar un nuevo léxico, tanto a nivel juridico
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como psiquidtrico, socioldgico y literario, que responda a la complejidad
de género con que debemos enfrentarnos.

Si mds alld de las intervenciones médico-quirtrgicas consideramos el
género en su fluidez, teniendo presente que no todos pueden ni quieren
someterse a tratamientos tan invasivos, debemos convenir que estas figu-
ras hibridas pertenecen a la contemporaneidad. También los ferminielli
forman parte de esta y no pueden desaparecer de modo total y en breve
tiempo; sin embargo, no deben considerarse como inmutables y, por ende,
esencializados, sino dentro de una realidad en transformacién; y ellos mis-
mos, espejo de transformaciones. Sin mitificar «el buen tiempo pasado»,
se puede senalar que hoy los barrios del centro histérico y las periferias
son expresion de la disgregacién de aquella cultura popular del pasado,
quizds un poco mitificada y considerada de forma edulcorada, pero de
seguro mds inclusiva que la actual.

Por lo tanto, respecto a la cuestién relativa a la especificidad de los
femminielli napolitanos, se pueden sefialar analogias y diferencias con
otras identidades de género presentes en culturas que admitian e inclufan
géneros que no conducian a la dicotomia masculino/femenino y que no
prescribian la normalizacién de los cuerpos.

El primero que describié esta tipologifa de individuos entre las pobla-
ciones etnoldgicas fue Carpenter que en 1914 escribié Intermediate Types
among Primitive Folk, un texto poco considerado por los antropélogos,
pero presente en los estudios sobre homosexualidad, ya que ha puesto en
evidencia que esta existia entre los pueblos «de natura» y no era, por ende,
fruto de degeneraciones o de perversiones, como se sostenia en las teorias
que ganaban consenso en la Europa de los inicios del siglo xx (30). Car-
penter ha revelado que entre los pueblos etnolégicos existian individuos
que ocupaban esferas intermedias de la vida social y el trabajo, y que a me-
nudo eran considerados un tercer sexo. De hecho, sobre la base de infor-
mes de viajeros y antropélogos, se aventurd a afirmar, también con tono
apologético, que los homosexuales tendian a tener excepcionales dotes
mentales y espirituales. Los vinculos entre individuos de género doble o
ambiguo y la esfera de lo sagrado, observables en muchas culturas, se han
resaltado en varios modos a partir de este texto, que fue el primero en do-
cumentar la presencia de individuos de género ni masculino ni femenino
en las culturas extraoccidentales. En las décadas de los veinte y los treinta
del siglo xx, antropdlogos como Malinowski y Mead, en sus estancias
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sobre el terreno, descubrieron que habia muchas formas del comporta-
miento que se alejaban de las ideas y précticas aceptadas en Occidente y
que muchas culturas tenfan formas instituzionalizadas de homosexuali-
dad o roles aceptados para los homosexuales (31). Sin embargo, hasta la
mitad del siglo xx la discusién se mantuvo confinada a los antropdlogos
influenciados por las teorfas psicoanaliticas, quienes han contribuido a
patologizar a estas figuras aunque senalasen que estaban integradas en las
culturas nativas. Solo en épocas mds recientes se ha dirigido la atencién
a aquellas formas de comportamiento antes vistas como diversas segin
la concepcién medicalizada de la sexualidad presente en Occidente. Asi
ha comenzado a imponerse en la literatura el concepto de tercer género,
que se ha aplicado a muchas tipologias de comportamientos presentes en
varias sociedades, que no entraban en la bipolaridad masculino/femenino
propia del esquema conceptual occidental, pero representaban otro modo
de vivir la pertenencia de género, como los xanith en Omadn, los llamados
berdaches entre los nativos norteamericanos, los kathoeys en Tailandia, los
hijra en India, los muxé entre los zapotecas del istmo de Tehuantepec y
otros mas (32).

Los antropélogos norteamericanos a menudo se han interrogado so-
bre las figuras de los llamados berdaches, que representan quizds el caso
mids conocido y discutido en la literatura etnolégica para este propésito,
pero solo han podido servirse de descripciones fragmentarias, a menudo
basadas en informaciones de segunda mano. En efecto, los berdaches desa-
parecieron o se transformaron con la disgregacién de las culturas nativas,
pero estaban presentes en muchas, no en todas, las sociedades nativas
norteamericanas, las cuales reconocian la identidad de género més alld de
la pertenencia binaria, determinada mds en base a la eleccién de las ocu-
paciones y al mds amplio contexto de las preferencias y las pricticas so-
ciales que a las elecciones sexuales (33). Estos individuos, biolégicamente
machos, que no ocupaban un rol masculino estdndar en las sociedades
nativas de América del Norte en que estaban presentes, realizaban fun-
ciones especificas, a menudo vinculadas con el dmbito mdgico-religioso
y con poderes misticos; en calidad de diversos, eran chamanes, adivinos,
personas dotadas de poderes sobrenaturales (5,34). Por ejemplo, entre los
lakota los muchachos aprendian que, si lo deseaban, podian elegir adop-
tar los vestidos y el trabajo de las mujeres y hacer sexo con los hombres,
si bien el rol no implicase necesariamente un tipo de comportamiento
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sexual. En efecto, no tenfan solo roles femeninos, pues algunos eran fa-
mosos por sus empresas de caza y de guerra.

Harriet Whitehead sostiene que los occidentales tienen dificultad para
reconocer un tercer género, porque parten de premisas etnocéntricas; los
grupos que reconocian la identidad de berdache o nadleehi definian el géne-
ro por las elecciones de los vestidos, de las ocupaciones y de los comporta-
mientos, a diferencia de cuanto sucede en la cultura occidental, en la cual
se define el sexo sobre la base de las preferencias sexuales, prestando poca
atencion a la complejidad de estas elecciones. Segtin la antropdloga, este rol
era un ejemplo de homosexualidad instituzionalizada, vinculada a motivos
econdmicos, ya que estas figuras estaban dotadas de prestigio social (35).

Callender y Kochems han brindado una importante contribucién a
estos estudios, ya que han revelado la existencia de estas figuras en ciento
trece sociedades tribales, desde California al valle del Mississippi y a la
regién de los Grandes Lagos, subrayando que probablemente estas figuras
eran menos excepcionales de lo que se piensa, pero que su cantidad dis-
minuyd drdsticamente después del contacto con los blancos (36). Los dos
antrop6logos han compilado una lista de aspectos y caracteristicas prin-
cipales, entre los cuales travestismo y ocupaciones estaban estrechamente
asociadas, lo que pone en evidencia dos aspectos de este rol: los poderes
sobrenaturales a menudo atribuidos a ellos y la naturaleza intermedia de
su estatus de género. Respecto a la actividad homosexual, han senalado
que es posible que algunas culturas le atribuyeran un rol importante, otras
no (37). Whitehead, Callender y Kochems concuerdan en que la asun-
cién de este rol estaba determinada por el prestigio que conferia y que era
un estatus de género intermedio. El mismo término berdache, utilizado
para indicar a estas figuras de hombre-mujer, es un término genérico, hoy
rechazado por los nativos y sometido a revisién también en la literatura
etnografica, por tener connotacién ideoldgica y, por ende, ser considerado
ofensivo (38,39). Por otra parte, los otros términos propuestos (gay, al/-
ternate gender, Two-Spirit) ninguno se considera adecuado. Ademds, una
identificacién con lesbianas y gays que luchan politicamente en las socie-
dades postindustriales, resulta sin duda inapropiada para definirlos (39).

Muchos prefieren usar el término Dos-Espiritus, escogido también
por los nativos, para indicar que dentro del mismo cuerpo conviven dos
espiritus y dos sexos; sin embargo, este término no es generalizable a to-
das las figuras presentes en las varias culturas indigenas. Como sefala
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Epple, elegir uno de estos términos significa ignorar la variabilidad entre
las mismas culturas de los nativos norteamericanos. Pone en evidencia
que los navajo, poblacién que ha estudiado, utilizan el término radleehi
y dan mds énfasis a las definiciones basadas en situaciones que en cate-
gorfas establecidas rigidamente. Entre los 7avajo estos individuos no son
definidos como hombres ni como mujeres, pues ocupan otro rol que es
culturalmente aceptado, definido y en algunos casos objeto de reverencia
y respeto.

En lo concerniente a estas figuras presentes en culturas no occidentales,
no podemos dejarnos influir por la concepcién dicotémica del género pro-
pia de la cultura occidental ni por el concepto contemporineo de homo-
sexualidad. La concepcién de lo masculino y lo femenino occidental tiene
poco en comun con el sistema de géneros de las culturas nativas norte-
americanas o con el concepto de gay (40). Debemos pensar en un géne-
ro distinto, que contenia una potencia espiritual tanto masculina como
femenina, y tenia un rol de intermediacién con el poder de lo sobrenatu-
ral, que no es ni masculino ni femenino. Las caracteristicas delineadas pue-
den explicarse mejor al interpretar el suyo como un rol sacerdotal. Dentro
de ese rol estos individuos realizaban labores rituales que administraban
tres eventos de la vida humana: el nacimiento, el matrimonio, la muerte.
Se trata de tres eventos fundamentales para la sociedad, pero que tienen las
caracteristicas de la liminalidad, que en muchas culturas se percibia como
peligrosa. La razén de ser de este rol era mantener el orden y la continui-
dad, un rol asociado con un tdnico género, que incorporaba una potencia
espiritual inaccesible para lo masculino o lo femenino (41).

Sin embargo, de este modo se corre el riesgo una vez mds de estable-
cer una abstracciéon, como ha senalado Morris (42). Estas figuras, que
pertenecen a culturas especificas, deben considerarse mds bien formas
de identidad incluidas dentro de situaciones y relaciones de género que se
verifican en una variedad de modos y en una gama de temporalidad (43).
Ademds, estas figuras deben contextualizarse e historizarse; asi, por lo que
se refiere al mundo de los nativos norteamericanos, también con respecto
a los llamados berdaches no se pueden omitir los efectos que sobre ellos
tuvo el colonialismo, que impuso el modelo dominante de los blancos,
por lo que hoy ya no son aceptados sino marginados; asimismo, respecto
a los kathoeys, Morris pone en evidencia que ellos se han reposicionado
en respuesta a la «transnacionalizacién de la identidad gay» (44). Nos
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encontramos frente a una vasta y compleja morfologia cultural, que fija
un continuum entre lo masculino y lo femenino, contra el cual se quiebra
la tentativa de construir tipologfas y clasificaciones.

Otra situacién significativa la representan los 7uxé del istmo de Tehuan-
tepec, entre los cuales Miano Borruso ha realizado varias investigaciones,
que ponen en evidencia los roles y los espacios que les han asignado dentro
de una cultura especifica, como la zapoteca (45). La antropdloga se ha cues-
tionado, en estudios mds recientes, el destino de este grupo por los efectos
de las transformaciones introducidas por la globalizacién, preguntindose si
esta cultura sabrd defender su especificidad, incluida la posibilidad de una
identidad de género que no encuentra lugar en el esquema bipolar mascu-
lino/femenino (46).

Interesante resulta el caso de los Aijra del sur de la India, que forman
una comunidad numerosa, aunque existe discrepancia acerca de la can-
tidad, que oscilaria entre los diez mil y los dos millones. Mds que formar
un grupo homogéneo, la clase de los /ijra estd constituida por individuos
genéticamente machos, que son homosexuales, prostitutas homosexuales,
castrados, hermafroditas, transexuales y travestidos, por lo que es muy
controvertido hablar de un tipo de sexualidad de los Aijra (47-49). Como
demuestra Gayatri Reddy en la minuciosa investigacion etnogréfica que
realiz6 con el propésito de contar la historia de algunos de ellos y poner
en evidencia los motivos por los que al mismo tiempo son respetados y
estigmatizados (50), la nocién de la diferencia sexual no es el tinico lente
a través del cual los Aijra perciben el mundo y que esperan a su vez que
se les perciba. No se les puede referir dentro de una categoria sexual o
de género, como a veces se les ha considerado en la literatura, ni como un
ejemplo de un tercer sexo transnacional, como los han representado pe-
riodistas, estudiosos y exponentes del movimiento homosexual, que han
dado a conocer tal imagen a la opinién publica, india e internacional. En
efecto, como los miembros de cualquier otra comunidad en la India, sus
identidades también estdin modeladas por una gama de otros factores, que
incluyen la parentela, la religin, la clase y las jerarquias que hay que res-
petar. Son tanto de religién hindd como musulmana. Muchos se someten
a la castracién ritual: los hindtes la dedican a la diosa Badhraj Mata; en
cambio los musulmanes consideran este rito como una extensién de la
circuncisién. Como consecuencia de este acto ritual, se les considera do-
tados del poder de conferir fertilidad ya sea a los esposos como a los recién
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nacidos, y encuentran legitimacién en los rituales religiosos, lo que les
permite integrarse en la sociedad india (47,48,51). Tienen vestidos y mo-
dos femeninos en contraposicién con la imagen ideal de la mujer india.
El ritual de castracién al que se someten, marca la pertenencia a la mds
amplia comunidad de los Aijra. Sin embargo, muchos no realizan solo
funciones sociales en los rituales y en las ceremonias, sino que se dedican
también a la prostitucién, lo que crea graves problemas por la difusién
que estd teniendo el sida dentro de esta comunidad.

También se han asomado a la escena politica con su corporalidad, y
justamente sobre esta han fundado su diferencia ética, ya que «no formar
familia» los preservaria de formas de familismo y nepotismo y, por ende,
representarfan un freno a la corrupcién (52). La corporalidad es esencial
para la construccién de su identidad, y con esta corporalidad se relacio-
nan con los varios dmbitos de lo social y en lo especifico de la sociedad
india contempordnea en las relaciones entre global y local.

Por lo tanto, aceptacidn, inclusién y pertinencia al dmbito ritual, pero
también marginalidad, parecen caracterizar a los /ijra, mientras que ac-
tualmente los testimonios de los indios norteamericanos subrayan que
hoy la condicién de ambigiiedad de género ya no se acepta, porque ha
prevalecido el modelo de género de la cultura dominante de los blancos.
Por lo que hasta ahora se ha expuesto es evidente que trazar un confin
entre travestismo, hermafroditismo y homosexualidad se dificulta para
muchas culturas. También los fernminielli napolitanos pueden insertarse
en esta amplia gama de géneros, y también en este caso es importan-
te prescindir de una vision esencialista: las caracterizaciones de género
y, por ende, las relaciones entre los géneros no se manifiestan de una vez
por todas, sino que se encuentran dentro de procesos histéricos y son
realidades procesuales; por lo tanto, también los procesos de construccién
de identidad cambian y conducen a nuevos resultados.

Ademads también para los fermminielli napolitanos debe valorarse el im-
pacto del movimiento gay y de los trans; en esta dptica la politizacion de
la fiesta de Montevergine, de la cual partimos, puede ser un interesante
terreno de confrontacién para la situacién actual.

Por consiguiente, los fernminielli napolitanos representan una forma
social y cultural mediante la cual se expresa una diferencia de género,
presente en Népoles y en otras culturas, como han demostrado las inves-
tigaciones antropolégicas.
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La especificidad napolitana respecto al género radica en que esta iden-
tidad, representada por los femminielli, ha resistido mucho tiempo con
respecto a las simplificaciones y a los proyectos de normalizacién del cuer-
po y, mds tarde, de criminalizacion de la desviacién, que se han impuesto
dentro de la cultura occidental. En efecto, en una gran y poblada ciudad
del mundo occidental, como Ndpoles, durante un largo periodo los fem-
minielli han sido aceptados en el tejido social, desempefiando un rol que
se ha ido articulando segtin modalidades histéricas, dentro de las cua-
les han expresado sus caracteristicas de género y sus identidades fluidas.
Sin embargo, disgregacién social, deslocalizacién habitacional y nuevos
modelos no solo de organizacién social sino también de relaciones entre
géneros y de reivindicacién sexual, nos imponen reconsiderar estas figuras
en la contemporaneidad para no quedar aferrados al pasado y no transfor-
mar aspectos que han sido reales en nuevos estereotipos sobre Ndpoles, los
napolitanos y la inclusividad de lo diverso.

Notas

! Cfr. también el filme documental La Candelora a Montevergine. Nuove mradizioni. Antichi diritti
(2008), de P Valerio y N. Sisci, produccion de la Universita degli Studi di Napoli Federico II.

? Sobre las leyendas, cfr. D’Agostino (2) y De Simone (3).

3 Solo recientemente la Iglesia ha restituido a esta celebracion la categorfa de fiesta de
Cristo, es decir, de la presentacién del Senor al templo (6).

# Delia Vaccarello cita el contenido de una entrevista realizada a Peppe Barra (14).

> Fue noticia el arresto de un femminiello convertido en jefe de la camorra, que seguia pros-
tituyéndose y ofreciendo sexo y cocaina, no obstante haber hecho carrera en el mundo
del crimen organizado. El Corriere della Sera del 13 de febrero de 2009, titulaba asi la
noticia: «Arrestada Ketty, jefe “femminiello”. El periodista Fulvio Bufi revelaba ademds
que Ketty habia subvertido una de las reglas mds antiguas de la camorra, «la que prevé el
mando siempre a los hombres, o a las mujeres, pero solo cuando se delegay.

¢ Se hace referencia al filme-documento de Andrei M., Cerasella, ovvero lestinzione della
femminella, realizado por Mater y la Universita degli Studi di Napoli Federico IT en 2007.
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Napolitanidad e identidades Postmoc!emas.
Rep!asmaciones del femminiello en Népolcs

AnnNavrisa D1 Nuzzo

Sexualidad, cuerpo y género. Reflexiones entre contaminaciones
de saberes contiguos

e repente resulta complejo y complicado adoptar una defini-
cién sobre las «diferencias» sexuadas en la actualidad, pero
considero que este acercamiento definitorio y terminol4-
gico proporciona un posible inicio a la red de caminos para dar sentido a
un arduo si no veleidoso intento de lograr un balance sobre las temdticas
actuales atravesando, como a menudo le sucede a una antropdloga, conti-
guos dmbitos disciplinarios.

Quedan lejos los anos de movilizaciones y de grandes eventos en tor-
no al tema de la diferencia (discriminacién hombre-mujer); los estudios
actuales estdn atravesados por exaltaciones tal vez mds silenciosas pero a
veces mds contradictorias. ;Es licito todavia preguntarse si existen dife-
rencias vinculadas al sexo al cual pertenecen los individuos? ;La vieja y
permanente cuestion naturaleza-cultura que atraviesa adn toda la antro-
pologia cultural, constituye un adecuado parimetro interpretativo?

Género, diferencia, identidad son tres pilares para restablecer equili-
brios, contextos e instrumentos interpretativos. La identidad es con pro-
babilidad el elemento mds lleno de ambivalencias y pertenece a todos los
modelos interpretativos identificados. La identidad se halla imprescindi-
blemente ligada a la alteridad y es inmediatamente profusa en articulacio-
nes en las cuales termina por delinearse una de las tantas diferencias: la
vinculada al primer aspecto aparentemente biolégico, es decir, la diferen-

cia sexual.



No obstante, a partir del dato bioldgico se abre de inmediato el debate.
Parece incluso obvio reconocer cientificamente las diferencias que caracte-
rizan el material cromosémico, las masas musculares y las redes neurona-
les, pero sobre la base de estos datos aparentemente indiscutibles la ciencia
ha identificado en el pasado resoluciones culturales e identificaciones de
roles considerados «naturales».

Resulta oportuno, entonces, reexaminar las diversidades bioldgicas
solo para exaltar las diferencias y reconocerlas mejor como alteridades que
interactdan con el contexto redefiniendo la identidad. Segtin las teorias
evolucionistas, la continuidad de la especie estd asegurada (lo mejor po-
sible) por un modelo reproductivo basado en la reproduccién sexuada, y
seria este el motivo de la existencia de los dos sexos. Pero los seres humanos
producen una relaboracién cultural entre el sexo bioldgicamente atribuido
y el autopercibido que casi siempre coincide pero, a veces, no totalmente.

En la actualidad lo anterior es cada vez mds real a través del auxilio
de la misma ciencia, es decir, la cirugfa pldstica, que reduce y reinventa
la diferencia entre identidad sexual y la de género. El cortocircuito 1éxi-
co debe aclararse. Para algunos estudiosos se pueden usar indiferente-
mente los términos género 'y sexo, mientras seria mas oportuno emplear
un mayor rigor al distinguir entre factores biolégicos (sexo) y factores
socioculturales (género), incluso si los dos planos interactiian indisolu-
blemente en la determinacién de la pertenencia a uno u otro sexo. Por
consiguiente, lo masculino y lo femenino han tenido tareas bioldgicas
diversas que se han sustanciado en roles diversos, casi nunca simétricos, y
con «poderes» y gestiones de los espacios muy diversificados. Las socieda-
des tradicionales y/o exéticas han construido una presunta naturalidad
hecha de domesticidad y crianza para lo femenino, y espacios abiertos,
capacidad de procurar la comida y defensa de la prole para lo masculi-
no. Muchos son, en este presunto esquema natural, las excepciones y
los enmascaramientos —como aclararé en el curso de este escrito— de
reales poderes gestionados en un modo del todo diferente. El intento
de reconocer simetrias es historia reciente y todavia no escrita.

El presunto dato bioldgico y la construccién social del rol se entrecru-
zan en una inextricable sobreposicién que serd largamente ratificada por
las diversas sociedades que histéricamente se han sucedido.

Religiones, sociedades tradicionales rurales y sociedades industriales
cumplen su parte al reafirmar diferencias que devienen subordinaciones.
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El alma, la inteligencia, la masa cerebral han sido utilizadas de varias ma-
neras para confirmar jerarquias y estereotipos a lo mejor negados en las
actuales sociedades desarrolladas, pero sedimentados en el subconsciente
colectivo. Las nuevas propuestas y las lineas de investigacién reafirman las
diferencias duraderas pero simétricas para comprender el funcionamiento
cognitivo humano general.

La psicologia cognitiva se contamina siempre mds con el culturalismo,
ya que intervenciones sobre los procesos educativos y cambios en el am-
biente circundante pueden modificar el propio desarrollo bioldgico. Se
trata de una dindmica de accién y retroalimentacién que continuamente
se debe tener en cuenta al definir y reconocer las diferencias. Un signifi-
cativo ejemplo de esta cuestion se plantea en los estudios sobre el cerebro.
En fecha reciente se ha esclarecido mds una diferencia de funcionamiento
entre los dos hemisferios cerebrales de los hombres y las mujeres. En el
cerebro femenino se encuentra una mayor comunicacién interhemisfé-
rica entre el hemisferio izquierdo (el encargado del lenguaje) y el derecho
(sede de los procesos de integracion global de las informaciones y de los
procesos cognitivos), lo que determina una modalidad de enfoque cog-
noscitivo y resolutivo de la realidad. Se verificarfa una mayor influencia de
factores emotivos y afectivos sobre procesos de razonamiento en serie y un
enfoque mds solistico y/o intuitivo de los problemas complejos.

También la bioquimica cerebral nos proporciona elementos de re-
flexién; el diferente metabolismo de la serotonina en los dos sexos influi-
ria también en las modalidades de expresién de la agresividad, que en los
varones verfa una mayor tendencia a la extroversion —por lo tanto, a ma-
nifestar comportamientos violentos—, mientras que en las mujeres a la
introversién. Asi, para las percepciones espacio-temporales existirfan dife-
rencias significativas entre los dos sexos. Los ejemplos podrfan continuar
largamente, pero en este momento nos parece mds significativo conside-
rar como sobre estas bases bioquimicas y cognitivas se construyen esquemas
comportamentales y culturales, cudl es el espacio reciproco de influencia y
cémo las otras ciencias sociales pueden contribuir a las reflexiones.

Los entrecruzamientos de género son la esencia de este planteamiento.
En las construcciones transexuales pueden converger e interactuar biolo-
gia, medicina, sociologfa, psicologia y antropologia: identidades multiples
que construyen conciencia de si y relaciones con el mundo tratando de
superar estereotipos y modalidades acreditadas. Tratamientos hormonales
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para respaldar elecciones culturales de género, parecen modificar habili-
dad y respuestas cognitivas también, aunque no se sepa verdaderamente
en qué medida; a diferencia de los transexuales, en los homosexuales iden-
tidad genética y percibida coinciden, el interés sexual estd dirigido hacia
individuos del mismo sexo, pero las habilidades y las sensibilidades se
modifican significativamente también sin radicales mutaciones corpdreas.
Todo debe contribuir a una nueva conciencia.

La densidad del problema se condensa y la reflexién parece seguir
conexiones reticulares exasperadas. Habilidades cognitivas, afectividad,
capacidad de relacionarse y de ser asertivos podrian ser los pilares de
los que no hay que alejarse demasiado para navegar entre las complejas
diferencias. ;El mundo de las emociones es un fuerte discriminante en
la diferencia sexual? Sobre este punto los estereotipos y los lugares comu-
nes parecen ser los mds difundidos y compartidos socialmente para de-
terminar roles y funciones laborales dentro de los sistemas familiares; la
psicologia ofrece confirmaciones pero también clamorosos desmentidos.
Se suele considerar que las mujeres son mds «emotivas» que los hombres,
ya sea sobre la base de la menor capacidad para controlar el equilibrio
de las reacciones, ya sea por la mayor capacidad empdtica de conectarse
con los demds. Si se examina mds a fondo una emocidn, esta se compone
de diversos elementos: un componente expresivo-comportamental, un
componente experiencial o verbal, y un componente fisiolégico. Pero
algo quizds mds significativo para nuestro discurso es que manifestar una
emocién no coincide necesariamente con el hecho de sentir esa emo-
cién o no. La diferencia mds relevante entre hombres y mujeres se halla
justamente en la modalidad mediante la cual se manifesta la emocién
—, por lo tanto, en la cultura que codifica su gramdtica— y el valor
atribuido a esta. A las mujeres les estarfa concedido un estilo expresivo
mds evidente y una sabiduria para delinearlo y exponerlo, mientras que
el hombre implosionaria en sus reacciones destinando todo un espacio
interior e invisible a estas dltimas. Sanciones sociales y juicios negativos
pesarian sobre esta modalidad y esta diferencia.

Los hombres se avergiienzan de las manifestaciones emotivas y no sa-
ben ademds coémo manifestarlas en el caso de que se decidieran a comuni-
carlas y a vivirlas. Una investigacion de hace algunos anos ha evidenciado
que los llamados sujetos andréginos serian mds capaces de manifestar de
manera eficaz las emociones. Sujetos andréginos son los que, sometidos
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a cuestionarios especificos, resultan tener una equilibrada presencia en la
propia identidad de masculinidad y feminidad, independientemente del
sexo de los sujetos. Estos sujetos resultan ser en los que la manifestacién
de los comportamientos emotivos estd menos polarizada, y por ende mds
flexible y arménicamente relacionada con las situaciones. Y este equilibrio
permite tener mayor éxito social.

Por consiguiente, los autores de la investigacién, Kring y Gordon, han
llegado a la hipétesis de que la androginia, y no el género sexual o la femi-
nidad, hace que en las mujeres se halle una mayor expresividad emotiva.
El dato es atin mds relevante ya que estadisticamente hay mds mujeres
andréginas que hombres, lo que a menudo ha ratificado erréneamente
el estereotipo al considerarse que el género sexual determina la manifes-
tacién emotiva (1). En esta androginia se han detenido también otros
estudiosos reiterando la necesidad de criticar el concepto bipolar mascu-
linidad/feminidad basado en un sistema de opuestos tal que todo rasgo
asociado con una polaridad no pueda, por definicién, asociarse también
a la polaridad opuesta (2). Por lo tanto, resulta importante superar las
teorias de la contraposicién y trabajar en un constructivismo social y lin-
giifstico que no olvide algunos conocimientos interpretativos aportados
por el feminismo histérico y liberal. Son necesarias la consideracién y la
reconsideracién de los procesos de socializacién y de definicién de los ro-
les también y sobre todo mediante la sexualidad, porque la construccién
dominante de la masculinidad, asi como de la feminidad, ocurre por me-
dio de una plasmacién compleja de los géneros. Actualmente se discute
sobre la necesidad de considerar, a la luz de la teorfa de la masculinidad,
lo masculino como elemento determinante para la definicién del trans-
genderismo junto con la feminidad. Se puede partir del conocido ensayo
de la antropdloga feminista Gayle Rubin 7he Traffic in Women (1975)
y de las reflexiones de David D. Gilmore en La genesi del maschile (1993),
solo para citar algunos.

La vocacién holistica de Lantropologie du proche de Augé brinda al
tema una vision desde dentro abundante en sugerencias e ideas indicati-
vas que esclarecen, una vez mds, como la antropologia no se dedica solo
a la busqueda de instrumentos objetivantes, sino que estd siempre mds
vinculada a la interpretacién ademds de a la descripcidn, de manera pro-
blemdtica y mediante un activo debate sobre el sentido y las tareas de una
antropologfa de lo cotidiano (3).
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En esta dptica el oficio del antropdlogo se caracteriza por un exceso
de sentido y de informaciones que pueden hacer desaparecer los elemen-
tos significativos hasta banalizarlos con el riesgo de perder una identidad
epistemoldgica. Hay aspectos de la vida social contempordnea que parecen
hoy idéneos para una investigacién antropoldgica, como las cuestiones de
la parentela, del matrimonio, de la dote y del intercambio. Asimismo, el
uso de los materiales de observacién antropoldgica presenta el problema
de una utilizacién del lenguaje y de una escritura de la diversidad, ademds
de una eleccién de los mismos materiales. Describir una cultura deviene

...una actividad creativa que se lleva a las extremas consecuencias
como escritura de la diversidad: bien como rescritura desde el pun-
to de vista de los otros, bien como documentacién de sus voces,
bien como introduccién de la alteridad en las practicas antropolé-
gicas, bien como apertura a los otros géneros literarios [4].

La investigacién de los saberes contiguos se abre siempre mds a la con-
frontacién y a especificidades diferentes como la antropologia, la sociologfa,
la novela, el teatro, y ofrece una autoconstruccién continua de estos. Asi, el
antropdlogo seguird siendo antropdlogo, el novelista continuari escribiendo
novelas, el sociélogo actuard como sociélogo, incluso si cada uno recurriera
a la obra de los otros sin demasiadas preocupaciones. Sin duda, el exceso
de sentido, del que habla Augé (3), contribuye a enriquecer la problema-
ticidad de la nueva profesionalidad del antropélogo, anulando también la
nocién de tiempo y lugar de la investigacion tradicional y ofreciendo atin
nuevos horizontes definitorios junto a la necesidad de combinar mds ins-
trumentos de andlisis, asi como en este ensayo en el que he utilizado, ade-
mds de la «antropologie du proche», las teorias sobre la construccién de los
géneros, tomando en consideracién también la masculinidad, superando
dicotomias e integrando los diversos andlisis. El propio mundo contempo-
rdneo, a causa de los cambios espacio-temporales y de sus transformaciones
aceleradas, reclama la necesidad de la mirada antropolégica por medio de
una reflexién renovada y sistématica sobre la categoria de la alteridad.

La sutil ambigtiedad que atraviesa las culturas:
construcciones del género, entrecruzamientos y rituales

La plasmacion de un género otro que integra lo masculino y lo femeni-
no, es un fenémeno presente en casi todas las culturas. En este proceso
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de definicién se abre la posibilidad de un libre espacio de existencia de
la diversidad; o mejor, de lo que no estd atribuido comtinmente a la nor-
malidad y a la presunta naturaleza. En las reflexiones de Ruth Benedict,
normal es el comportamiento culturalmente previsto y aprobado por el
grupo; anormal es, sin embargo, el comportamiento percibido como aje-
no al modelo cultural de una determinada sociedad (5). La nocién de
anormal avala, por un lado, précticas de exclusién dentro de las socieda-
des que Lévi-Strauss denomina antropoémicas, que vomitan y expulsan
a los desviados, pero, por otro lado, las sociedades antropdfagas digieren
las anormalidades, integrdndolas en el grupo por medio de particulares
funciones y ritualidad.

En general, las sociedades tradicionales tenfan una concepcién fuer-
temente ambivalente de la anormalidad capaz de combinar positivo y
negativo, obcenidad y pudor, norma y transgresién; de hecho, exacta-
mente porque el resultado de una transgresion es figura de la inversion,
la anormalidad parece dotada de poderes mdgicos vinculados a lo extra-
humano. Estos poderes dependen de su pertenencia a una dimensién que
escapa a la normal categorizacién que funda el conocimiento y ordena la
existencia. Esta dimension incégnita y misteriosa se advierte como fuente
de poder benéfico y maléfico. «Hay una energia, un exceso de sentido
que circula en los intersticios de las categorias que ordenan el mundo;
por esta razén la actitud hacia los anormales es de respeto mezclado con
miedo» (8). Una particular forma de anormalidad es la que se define por
medio de elecciones de construcciones ambiguas de la sexualidad.

Sin duda, cada cultura delinea una especificidad propia, pero pode-
mos captar algunos aspectos comunes, similares pero no idénticos a los
que rencontraremos en el femminiello napolitano. Me refiero, como ha
sido subrayado en muchas otras ocasiones, en particular a la figura del
berdache de los nativos norteamericanos, pero también a algunas practicas
de travestismo de los iatmul estudiados por Bateson (9) y en fin a los Aijra,
particular casta de Pakistin, India y Bangla Desh (10). El rasgo comuin
que se desprende de una primera comparacién, es la dificultad de defini-
cién de estas figuras, no hombre, no mujer, homosexuales, travestis, tran-
sexuales o, segin las dltimas reflexiones sobre el género, queery postqueer.

Dentro de las sociedades amerindias, los roles masculino y femenino esta-
ban bien diferenciados y caracterizados, pero era posible atravesar y construir
un género diverso del atribuido naturalmente sin ser considerados desviados.
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Los observadores europeos definieron a estos homosexuales como berdaches,
que en francés arcaico significaba mds o menos impropiamente homosexual.

El primer elemento de homogeneidad con otras formas de homo-
sexualidad examinadas en esta breve reflexién, era la aceptacién social del
berdache, generalmente tolerado y aceptado en calidad de poseedor tanto
del espiritu masculino como del femenino y, por ende, mediador entre
los dos sexos y poseedor de particulares poderes que lo dotaban de capa-
cidades chamdnicas y le garantizaban la estima de la comunidad. Otro
elemento en comun es exactamente este vinculo con lo divino o de todas
maneras con el modo mdgico, al igual que los ferminielli que en Népoles
sugieren los nimeros y proporcionan suerte. Se evidencia también, en
este especifico contexto cultural, «un vinculo con la prictica adivinatoria,
mito de magia y sacralidad ambivalente connotada también de elementos
diabdlicos» (11).

Asimismo, la condicién del berdache no designa —al igual que para
el femminiello— a un travestido, un hermafrodita o necesariamente un
homosexual puro, sino a un ser dotado de una sexualidad ambigua que
implica una espiritualidad dotada de atributos tanto masculinos como
femeninos transmitidos por voluntad divina. El berdache era el media-
dor entre el hombre y la mujer, la contraparte mds importante del géne-
ro humano, en posesién de particulares poderes, sobre todo curativos y
educativos para la comunidad. Se dedicaba a algunas actividades especi-
ficamente femeninas, que inclufan el cuidado de la casa y la atencién de
nifios y ancianos. Desde un punto de vista sexual, practicaba a menudo
la abstinencia o la pasividad entendida como rol femenino en la relacién.
En todo caso era el Gran Espiritu quien dotaba de poder espiritual al
berdache, quien, carente de sentido de culpa, es aceptado e integrado per-
fectamente en la comunidad. «Un hombre es lo que la naturaleza o sus
suenos han hecho de él, y por ende es aceptado por lo que es», afirmard el
chamadn lakota Lame Deer (12).

En otras latitudes, otras culturas tradicionales ritualizan una particular
forma de travestismo para codificar el reconocimiento y la rigida adqui-
sicién de las diferencias de los roles sexuados mediante lo que Gregory
Bateson definié como el Naven. Con este rito los iatmul celebran la pri-
mera accién significativa de un muchacho por medio de una aparente
provisoria negacién de los roles sexuados de manera a veces violenta. Se
trata de un rito de travestismo colectivo que terminard por reafirmar las
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rigidas modalidades sexuadas que la esquismogénesis elabora. En esta si-
métrica inversién de los roles sexuados, el travestismo produce un efec-
to de teatralizacién amplificada que resalta los comportamientos falsos
y genera hilaridad. Sin embargo, el cardcter dramdtico y emocional, y la
exageracion caricaturesca de cada actitud son fundamentales en el Naven.
De este modo, segtin Bateson, se orienta el ethos, o sea, el comportamien-
to que la sociedad prescribe al individuo durante la socializacién del nifio,
que varfa principalmente en base al género. En el Naven, por lo tanto,
ensimismarse en el otro sexo produce la radical distancia de este dltimo y la
reafirmacién del irdnico desprecio de los hombres y de la orgullosa vanidad
de las mujeres.”

En el femminiello napolitano la teatralizacién y la adquisicién del rol
determina una especie de esquismogénesis individual en la cual se ironiza
y se dramatiza el comportamiento social y sexual de lo masculino y de lo
femenino en una homeostasis que a veces es singular y que mdgicamente
activa procesos de integracién de una identidad de otra manera imposi-
ble. Complementariedad y simetria se conjugan mediante esta continua
interpretacion de los roles, incluso si la eleccion del partner es rigidamente
la de un macho heterosexual hacia el cual se elabora una particular forma
de relacién amorosa y de dindmica de pareja.

La construccién del cuerpo y de sus posibles definiciones no es solo tra-
vestismo, sino también inscripcién del cuerpo y en el cuerpo con practicas
invasivas y quirtrgicas: en tal sentido son atin mds complejas la definicién
y la identidad sexuada de los Azjra. Mis alld de las multiples clasificacio-
nes internas que se pueden hacer en base a las costumbres sexuales, a las
practicas religiosas o al rol social, podemos decir que un Aijra se reconoce
como un hombre que desea a otros hombres, pero tiene costumbres fe-
meninas. Esta feminidad se construye mediante una cruenta intervencién
sobre el cuerpo, por medio de una castracién que deviene un verdadero y
propio rito inicidtico y una especie de deber religioso. Los Aijra eliminan la
masculinidad inscrita en el cuerpo y, segiin un modelo difundido en Asia
meridional, administran lo que no tienen, o sea, la fertilidad.

Como sucede con los femminielli, generalmente son bien acogidos
en ocasién de matrimonios y nacimientos. Los Aijra, como los eunu-
cos, han eliminado los érganos reproductivos masculinos, pero se visten
y se comportan como las mujeres; por lo comun, no tienen genitales
ambiguos como los hermafroditas, se sienten atraidos por los hombres
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pero, a diferencia de los homosexuales, son castrados que se comportan
como mujeres. Como los transexuales, han modificado su cuerpo, pero
no tratan de reconstruir las caracteristicas sexuales femeninas; y no son
travestidos, porque son conscientes de lo que son: quienes hablan inglés
se definen como transgender, con conciencia de las identidades multiples
que conjugan en su comportamiento social y afectivo (13).

Identidades sexuales, practicas simbolicas,
especificidad napolitana

La cultura napolitana sigue teniendo una vitalidad que se evidencia en
su capacidad de entrar en contacto con lo que es diverso, apropidndose
y reutilizando los instrumentos y los modelos sin perder nunca la espe-
cificidad originaria, que se enriquece y adquiere una nueva complejidad.
Para Ndépoles, todo ello es mds cierto en la actualidad, asi como lo fue
en el pasado. La napolitanidad es un gran reservorio de cultura popu-
lar. Empero, ;qué significa la tradicién popular?; ;qué es justo considerar
auténtico en esta definicion y qué estd desgastado y superado?; ;qué es tan
normal, conforme y respetable como para determinar el valor auténtico
de la tradicién que debe protegerse y salvaguardarse finalmente?; en caso
de que deba existir, scudl es un modelo de referencia que defina sus carac-
teristicas, como se determina y sobre todo quién es el depositario?

Durante gran parte del siglo x1x se indicaba como popular lo que per-
tenecia a la comunidad en su conjunto, con exclusién de la cultura de las
exiguas minorias intelectuales: de este modo, popular se convertia en sind-
nimo de no intelectual, tradicional, arcaico. Esta definicién del siglo xix
no hace justicia a las articuladas y significativas diversidades internas que
componen una sociedad y en particular las actuales sociedades complejas.
La difusion de esta nueva cultura de masas ha invertido e invierte valores
y formas de la sociedad y de la cultura tradicional, lo que contribuye a su
transformacién de manera ambivalente: por un lado, atenuando rigidez
y resistencias hacia las culturas del mundo; por otro, creando la crisis
de ciertos valores y la pérdida de autonomia a favor de homologaciones
planetarias. Con probabilidad, sobre todo en lo especifico que estamos
examinando, la realidad estd mucho mds repleta de formas hibridas de
folclor y cultura de masas, que es necesario comprender y decodificar:
realidades complejas, si bien aparentemente simples, que el antropélogo y
el observador de una cultura nunca logran definir de forma radical.
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Para Ndpoles resulta atin mds dificil: aqui la diferencia entre cultu-
ra alta y cultura baja asume un aspecto muy particular. A partir del si-
glo xvi1, la cultura popular, prerrogativa de algunas clases sociales —de
aquellos que serdn denominados /azzari, de la plebe urbana y, por ciertos
aspectos, también del mundo campesino—, se convierte en una cultura
transversal: la monarquia espafola crea las premisas para una progresiva
urbanizacién de la baronia, que residia en las propias posesiones en las
provincias, segin un proyecto politico que tiende a transformar a los no-
bles en «cortesanos» con el fin de defuncionalizar su particularismo feudal
(14). Un desplazamiento que hard vivir a la nobleza en estrecho contacto
con las capas populares, en una transmisién continua de la cultura po-
pular a la nobleza, una especie de reciprocidad que producird formas que
comparten simbolos, valores y horizontes de sentido, lo que realizard una
«circularidad» cultural entre las diversas clases sociales (15).

Esto hard de Ndpoles una ciudad unica, de gran tolerancia y apertu-
ra: alguien la ha definido como «gran esponja mediterrdnea», la ciudad
porosa (16) que retiene y después emana el calor; una ciudad que logra
condensar, contener, conciliar. En todas sus manifestaciones la napolita-
nidad es prédiga en ambivalencias, en aparentes polarizaciones que en
realidad realizan imposibles integraciones, una «voluntad de forma» abso-
lutamente tnica. En tal sentido, se determina una plasmacién particular
y atdvica incluso de la mds radical polarizacién que las culturas tienden
a definir (17), o sea, de la identidad sexuada y, en particular, del fluido
entrecruzamiento de masculino y femenino que la figura del femminiello
o femmenella ha logrado interpretar durante mucho tiempo.

La tolerancia napolitana y la cultura popular la integran y la convierten
en una reconocida figura de la diversidad y de la liminalidad. De acuerdo
con cuanto sostiene Lévi-Strauss, la sociedad tradicional tendencialmente
antropéfaga la asume senalando la anormalidad como simbolo de lo divino
y de la posibilidad de atravesar el limite entre lo humano y lo ultrahuma-
no, entre lo masculino y lo femenino, entre lo ilicito y lo licito sin titubear
entre el pecado y lo patolégico (7). Asi, durante siglos el femminiello vive
en el callejon, se maquilla el rostro, se construye su imagen corpérea y su
lugar caracterizado por la asistencia y la proteccién hacia los demds por
medio de una teatralizacién a veces exasperada que, como sostiene Tho-
mas Belmonte, estd dentro de cada gesto y comunicacién de la cultura
napolitana (18) y que no se refiere solo al travestismo o a la interpretacién
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que el femminiello hace de su rol, sino también al modo de interpretar
social y emotivamente los roles masculino y femenino. En este sentido,
para la napolitanidad el femminiello no es exceso sino un modo de vivir
la liminalidad. Sin duda, esta teatralizacién es una constante de la cultura
napolitana aun en las actuales replasmaciones, como trataré de evidenciar
mds adelante.

En la Gatta Cenerentola, conocido texto teatral de Roberto De Si-
mone que relabora la fibula de Cenicienta de Basile (19), un femminiello
se arroga el derecho de educar a la Gatta para convertirla en princesa, le
transmite modales y elementos seductores, y no se excluye, por consi-
guiente, que muchas formas de actuar de las mujeres napolitanas, sobre
todo de las clases mds populares, sean el resultado de esta comparacién
continua entre subjetividades sexuadas naturalmente femeninas e identi-
dades sexuales adquiridas de lo femenino.

Sin querer entrar en un discurso de profundizacién literario-teatral,
los elementos de la teatralizacién del cuento —que ofrecen elementos
inconscientemente etnogréﬁcos— juegan con una continua referencia
entre lo masculino y lo femenino, entre actores varones que interpretan
roles femeninos en un juego continuo que podria evidenciar que ha exis-
tido una reproduccién reciproca de imagen entre mujeres y fernminielli
en la cultura napolitana: ellas y ellos se han reconocido durante mucho
tiempo y han compartido caminos de cuidados y modelos de seduccién
y de sensualidad sin competicién aparente, que producen esas formas de
tolerancia que caracterizan a Népoles. Al igual que para los iatmul del
Naven, el exceso teatralizado (en la escena como en la vida, para Népo-
les es lo mismo) produce la definicién del rol opuesto, que se arraiga y
se estabiliza.

No obstante, para Népoles el discurso tiene, como es obvio, algo
absolutamente especifico que tiene que ver con el matricentrismo y las
formas de cuidado familiar presentes en algunas clases sociales (18). Su
propio mito de fundacién estd vinculado a la Sirena Parténope y al fracaso
de una determinada tipologfa de feminidad. Es singular como estd pre-
sente, por una parte, el suicidio del femminella en la Gatta Cenerentola de
De Simone vy, por otra, el suicidio de la Sirena Parténope, que no logrd
seducir a Ulises. La dimensién mds compartida de lo femenino nace, atd-
vicamente, por un impetu seductivo que pone en crisis el poder sexual de
la feminidad a favor de la virginidad y de la maternidad. En este sentido,
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el femminella reintegra en la diversidad estos dos elementos reiterando
la derrota, pero renovando elementos pasionales y transgresivos que son
contextualizados. El ferminiello ama cémo y mds que una mujer, tiene
modales sexuales femeninos, su pasién a menudo estd destinada al fra-
caso, porque no tiene el poder de la maternidad y la pureza, elementos de
fuerza del matricentrismo meridional.

En este comportamiento reflejo existe fuertemente el deseo por parte
del femminiello de ser integrado y aceptado por las mujeres. La manera
en que se produce este reconocimiento, se halla en la vida del callejon.
Los femminielli cuidaban y cuidan a los recién nacidos, a los hijos de las
mujeres, que les confiaban y confian sus hijos, porque ellos tienen un cé-
digo ético propio: el del respeto de la infancia, sin fantasias pedéfilas. Las
madres confian y le dejan en cuidado temporal a sus hijos, lo que refuerza
paraddjicamente el fuerte matricentrismo napolitano. En los relatos de
muchos ancianos estd la presencia de un homosexual-femminiello que los
ha cuidado y ha realizado labores que estaban reservadas a las mujeres, y
no tienen un recuerdo traumdtico, sino tierno y agradecido («la diversi-
dad y la anormalidad estd siempre en el ojo del que mira, al igual que lo
obsceno y lo perverso») (20).

Asi, no resulta extrano que también los aspectos religiosos y de la de-
vocién mariana estén presentes en la construccién social del femminiello.
Famosisima es la devocién a la Virgen Schiavona y al Santuario de Monte-
vergine. Sacralidad, religiosidad, elementos rituales y simbélicos atdvicos se
integran en un complejo sincretismo que llega hasta la contemporaneidad.
En fecha reciente se han filmado algunas escenas de la procesién de los
femminielli, quienes, en ocasién de la Candelora, se dirigen al Santuario
de Montevergine donde se canta, hay mdsica y se realiza un ritual de rezos
muy particular. Ritos de la fertilidad, transgresién y devocién cristiana se
conjugan para garantizar la persistencia de un universo «otro» que com-
prende una religiosidad sincrética en la cual el femminiello protagoniza una
vez mds un vinculo particular con lo divino y, como en otras culturas, es de-
positario de la fertilidad, de la relacién con la tierra, del ciclo vida-muerte.

El universo de la ambigiiedad sexual es muy vario y las palabras que
lo definen son multiples. Podemos identificar un posible esquema inter-
pretativo que no quiere ser decisivo sino mds bien orientativo; diferentes
términos que, sin embargo, ponen de relieve aspectos del mismo universo
de sentido que, obviamente, nunca es univoco.
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Si la palabra homosexualidad evoca la orientacion sexual hacia el mis-
mo sexo, homoerotismo pone en evidencia un aspecto mds bdrbaramente
sexual, al igual que homogenitalidad, mientras que la homofilia enfatiza
mds compartir amigablemente con el mismo sexo. El término mds apro-
piado para definir estas dindmicas relacionales llevadas a cabo por este
sexo-no sexo es tal vez homotropia, que significa alteracién, en la que hay
mds que este comportamiento entre masculino y femenino, en la que se pone
en evidencia el hecho de que existen mds componentes. Lo anterior tiene
que ver con lo que a nosotros nos interesa desde un punto de vista cultural;
es decir, el rol que reviste el travestido napolitano como definicién de género
y como rol social. Entonces es aqui donde entra en juego el problema de la
tolerancia: cuando se comienza a tener un espacio de apropiacién de una
identidad, aunque incluso esté construida de la manera més increible, se ini-
cia el problema de la aceptacién y de la identificacién social.

Hoy mds que ayer el discurso de la homosexualidad parece que debe
pasar a través de la integracién: el homosexual que no tiene nada de ex-
céntrico, en apariencia es un hombre que viste con saco y corbata (por
ende, no es afeminado). Pero en este punto la homosexualidad asusta,
porque es perturbadora, escapa a la excentricidad paradéjicamente recon-
fortante y se insintia entre las tramas sociales, construyendo espacios de
afirmacién que imponen redefiniciones de roles y tareas.

Népoles ha ritualizado la diversidad por medio de los femminielli. La
identidad se construye no por simples oposiciones, sino por transgresién del
sexo mediante el género, junto a una construccién social. Tanto es asi que los
femminielli tienen matrimonios, bautizos y diferentes ritos en su vida social
en los que participan todos los demds del barrio, del callején. El nacimiento,
la muerte y el matrimonio, entre otros, son elementos fundacionales de las
culturas y, como en cada comunidad que se respete, también los femminielli
han ritualizado estos momentos fundamentales de su existencia en el mundo.

Los femminielli se casan de la manera tradicional, salen de casa, existen
locales que hospedan los banquetes de los travestidos, van a la plazoleta de
la iglesia (porque claramente no son aceptados dentro), y se intercambian
un beso y una promesa vestidos como la tradicién manda. Después de
nueve meses, como en cualquier buen matrimonio nace el hijo (que siem-
pre es varén) y el parto se convierte en una representacién ritual que se
hace dentro de una casa, esta vez de manera mds discreta respecto a otros
ritos. En esta particular pareja homosexual, el que ha interpretato el rol
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de la esposa, finge que tiene el vientre hinchado y se procede al conocido
rito de la figliata, en el cual el femminiello escenifica todas las fases de un
parto: tiene el vientre hinchado, reposa en la cama y pare un hijo varén
(paradoja mids fuerte) que generalmente es un mufieco de madera de la
dimensién de un recién nacido con un enorme falo para recalcar el sexo
masculino y su fuerza. Otras veces incluso, cuando después se bautiza, se
muestra y a menudo una mujer del barrio lleva un recién nacido para dar
la posibilidad de proceder como en un bautizo normal. Asi, la conciencia
de tener una dimensidn social compartida se realiza en concreto. El mila-
gro radica en que ellos logran crearse una definicién de rol que en realidad
no tienen, en una continuidad de reparticién social que no sucede en
ninguna otra cultura de manera tan teatralizada.

La cultura popular, si bien con momentos y complejidad que aqui
apenas se muestran, conserva en Népoles de manera clandestina esta
percepcién de la sexualidad, aplastada por siglos de sexofébica cultura
cat6lica que emerge, una vez mds, en ritos, figuras populares, méscaras,
textos literarios, travestismos. También en la dimensién teatral el sentido
de este posible «entrecruzamiento» continuo entre masculino y femenino
estd dado por un travestismo que asigna los roles femeninos a hombres,
tanto que «en Nipoles el travestismo no se considera consecuencia del
ocultamiento de la virilidad, sino la condicién de una realidad presente
integrada y plenamente reconocida» (21). Los primeros ejemplos signifi-
cativos se encuentran en farsas carnavalescas del siglo xvir que atn hoy se
representan, como la Canzone di Zeza (Cancién de Zeza), en la cual los
personajes de Zeza y Vincenzella, o sea, la esposa y la hija de Polichinela,
siempre son interpretados por hombres. El mismo Polichinela remite a un
concepto «de sacro como de anomalia y de exceso, fundamento de toda
su figura» (22). La ambigiiedad sexual de Polichinela, su androginia, estd

...inscrita en su propio cuerpo: pecho abultado, acentuados los
pliegues de la camisa, voz chillona y rota de castrado; al igual que
en los textos teatrales en que la ambivalencia sexual se articula en el
juego de los travestismos, se puede decir que Polichinela ha llevado
vestidos femeninos con frecuencia obsesiva, a lo largo de todo el
arco de su vida teatral [23].

La commedia dell arte habia explotado las posibilidades del travestismo
femenino, como sostiene Scafoglio, para consentir a dos hombres hacer
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el amor volviendo representable la homosexualidad bajo la cobertura del
equivoco y lo cémico. Empero, la teatralidad popular tradicional logra
reapropiarse —en un tema como el de la Cantata dei Pastori (Cantata de
los pastores), vinculado a la cultura contrarreformista del siglo xvi— de
espacios, si bien asfixiantes, para su licenciosidad liberatoria. Asi, como
testimonia el estudio de Annibale Ruccello, en algunas representacio-
nes de la Cantata, el papel de la Virgen se encargaba a un hombre. Mds
alld de las motivaciones que podian incitar a tal eleccién, queda el hecho
representativo de que per se indica una eleccion vinculada, una vez mis,
a la tradicién del travestismo y a una ambigua connotacién de género.

La «nostalgia de la maternidad» es un motivo recurrente desde las pri-
meras polichineladas romanas del siglo xvi1 y se manifesta también como
lactancia paterna y como «envidia del seno». De esta forma se percibiria
simbélicamente una vez mds la exigencia de la naturaleza masculina de
apropiarse de un derecho exclusivo sobre la prole, comprometido en mo-
mentos fisiolégicamente decisivos como el parto y la lactancia, de los que
el padre queda marginado, y de una proclamacién enfitica de autarquia
con respecto a la mujer (23). En la sociedad napolitana contemporanea,
y no solo en esta, esa maternidad ha sido definida como matricentris-
mo. En una ciudad fuertemente caracterizada por una dificil condicién
econdmica en la que hay una fuerte inestabilidad del rol econémico
masculino, se produce una estructura familiar prevalentemente matriar-
cal, que incide de manera determinante en la prole y sus comporta-
mientos (11).

Muy a menudo la madre representa el motor econémico y ético-
afectivo (para bien y para mal) del nicleo familiar, como ejemplarmente
se halla descrito en algunas comedias de Eduardo de Filippo (Natale in
casa Cupiello; Sabato, Domenica e Lunedi; Filumena Marturano). La ma-
dre en Ndpoles (sobre todo la del subproletariado) de hecho sostiene la
economia familiar, ya que por lo comun el padre estd buscando trabajo
de forma perenne. Este no tiene un rol efectivamente propositivo, aunque
el rol directivo y de castigo educativo de todas maneras le toca al padre,
pero quien sostiene los hilos del tejido familiar es la madre, que incide
en el equilibrio familiar, se ocupa de la alimentacién, de la comiday elabora
el comportamiento privado de la definicién de su rol, que le impide
trabajar fuera de las paredes domésticas, como el conocido trabajo que

Goddard ha evidenciado (24).

e 1463920



La visibilidad publica es siempre del padre. No obstante, muchas
veces sucede que el progenitor propositivo en un cierto tipo de familia sigue
siendo la madre, por lo que entonces comienza a manifestarse una identi-
ficacién conflictiva con el padre, quien no es alguien a imitar, sino alguien
de quien mantenerse a distancia. Por lo tanto, el hijo varén tiende al mismo
tiempo a renegar y a interiorizar el modelo materno, y en esta dificultad de
equilibrado crecimiento psicoldgico estaria una de las causas de la eleccién
homosexual del varén napolitano, que sin embargo no abandona del todo
la masculinidad que ha respirado, si bien mediante el matricentrismo.

Tradicion, transformacion, una etnografia

de la contemporaneidad
La pregunta que a menudo ha animado el debate actual, es si atin resulta
licito hablar del femminiello, a’ fernminella, del femminella (la terminolo-
gia es variada) o, como algunos sostienen, su presencia debe considerarse
ya extinguida, asi como la vieja estructura del callején napolitano. Sin
duda, después del terremoto de la década de los ochenta se han roto defi-
nitivamente los equilibrios del barrio, pero otras formas comunitarias los
han sustituido. Asi, como la vieja musica de la tradicion se ha cambiado
por otras formas —como la de los neomelédicos que horrorizan a los
puristas de la tradicién, pero que son indicadores de otras formas de agre-
gaciones y de valores que no es tarea del estudioso juzgar, sino conocerlas
para comprender las dindmicas—, de la misma manera el travestismo y la
figura ambigua del ferminiello viven su propia transformacion intrinseca,
que mantiene continuidad y evidencia diferencias.

Un ejemplo de continuidad y ruptura ha sido el de Valentina, pero
muchos testimonios literarios y cinematograficos, entre otros, dan sig-
nificativos ejemplos para delinear la etnografia de la contemporaneidad
que intentamos realizar. Se trata de llevar a cabo una especie de compa-
racién interna para identificar continuidad y diferencias: la Jennifer de
Ruccello, la Rosalinda de Patroni Griffi, la Eva del Vico del Purgatorio, las
protagonistas de las peliculas de Massimo Andrei —me refiero de cierta
manera a la Cerasella ficcién etnogréfica, pero también al filme Mater
Natura— vy la Valentina cantante neomel6dica. Sin embargo, es ineludi-
ble una mirada comparativa hacia el exterior, que ofrece la oportunidad
de reconocer formas andlogas, si bien distintas, en otras culturas como
la norteamericana, a propésito de Lavern Cox como en breve explicaré.
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En fin, en tiempos muy recientes, el uso de la web con sus diversas
caracterizaciones produce formas de autoetnografia y de conservacién de
la propia tradicién, que realizan nuevas maneras de integracién comuni-
taria y de salvaguardia de la propia diversidad sin conceder indulgencias a
derivaciones folcléricas, sino mediante operaciones en las que los propios
protagonistas se describen a si mismos y reconstruyen su tradicién para
ofrecerse a la observacién y a la catalogacién. Son diversos los filmados en
YouTube que cuentan historias de vida de #ransgender-femminielli. Sara,
por ejemplo, sigue reivindicando «su» construccién del cuerpo sin consi-
derarlo inadecuado, pero utiliza, al igual que los fernminielli, una gramdti-
ca exterior, simbdlica, alusiva, no invasiva, y sobre todo no definitiva, que
reclama la no inclusién entre muchas definiciones de género. Dice de si:
«..yo soy mujer de cabeza, no de sexo» (25).°

La Valentina neomelédica podria definirse como un neo-femminiello
que ha practicado la cirugia estética como travestismo y ha interioriza-
do todos sus valores, estableciendo asi la continuidad en la nueva prac-
tica y utilizando los nuevos medios de comunicacion, y es acogida por el
callejon-aldea global que es la televisién local (26). En el filme-reportaje
Cerasella, Andrei parece querer encontrar y respetar una tradicién que
se ha transformado. Trataré de mostrar los aspectos de la ambigiiedad
de género en estos diversos registros y modalidad. No interesan tanto la
historia personal de Valentina y su vivencia, que indudablemente tiene su
valor, pero lo que impresiona en este contexto son las «teatralizaciones»,
las representaciones de la ambigiiedad sexual que se pueden encontrar
en la cultura napolitana. La teatralizacién excesiva y redundante, junto
a una solidaridad y tolerancia compartida, es uno de los elementos de
persistencia y de continuidad de la ambigiiedad sexual, mds alld del tradi-
cional rol del ferminiello.

En el filme Mater Natura, de nuevo el director antropélogo Massi-
mo Andrei configura la superacién de la crisis del modelo tradicional del
femminiello y del contexto que lo acogfa, sustituyendo la solidaridad ya
superada del callején por una especie de utépica comunidad en la que hay
espacio para todos. Pero no cambian los valores de fondo compartidos
de la acogida y de la solidaridad; si ello significa la muerte simbdlica del
femminiello, todavia no estoy segura, pero sin duda significa que la espe-
cificidad de una cultura no muere al contacto con el cambio y las trans-
formaciones del mundo globalizado, sino que lo que algunos consideran
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los despojos culturales de la tradicién no son tales si renuevan la tradicién
conservando su especificidad.

Si compartimos la definicién de Enzo Moscato, actor, director y autor
de textos teatrales, Nédpoles es una gran ciudad de voces y de sonidos, y
posee una musicalidad que no es musica en sentido estricto, sino en senti-
do amplio a partir del uso televisivo, sobre todo de las televisiones locales,
que son por ende televisiones del callején. La televisién local de alguna
manera, a nivel de utilizacién medidtica, ha vuelto a proponer ciertas
formas de napolitanidad compartida, como las del teatro de Eduardo de
Filippo; no se compara obviamente el valor artistico, sino la funcién que
realiza; los mecanismos simbélicos de pertenencia vueltos a proponer; y
esa utilizacién, por decirlo de algin modo, etnicizada de las televisiones
privadas. En Népoles la dialéctica de la observacién de si se ha llevado a
la exasperacién. Un ejemplo medidtico es el de la actriz cémica Rosalia
Porcaro que hace unos afios proponia, en la transmision televisiva Tele-
garibaldi, la imitacién de Valentina, es decir, un travestido imitado por
una mujer que se traviste de Valentina.

Hay un significativo mecanismo dialéctico, un circuito de referencias
que produce una autoetnografia inconsciente pero fidedigna.

La nueva dramaturgia napolitana después de Eduardo de Filippo,
renueva y reinterpreta el juego de la sobreposicién de los roles y del tra-
vestismo como elemento comun a toda la tradicién cultural napolitana
que sigue siendo redefinido y propuesto de nuevo en muchos textos
contempordneos no solo teatrales. En el filme de Lina Wertmuller de
1986, Un complicato intrigo di donne, vicoli, delitti (Una complicada
intriga de mujeres, callejones y delitos), si bien sobre una trama débil y
sustancialmente vinculada a una modulacién con trazos pintorescos
y manieristas, la Ndpoles de la marginalidad y del callejon se delinea
también por medio de una significativa presencia del homosexual y del
travesti. En la historia la estrecha complicidad entre prostitutas redi-
midas y fermminielli es constante y estd vinculada a la defensa de los
valores antiguos del callejon, a una guapperia* que no puede ceder a las
nuevas reglas de los mercados ilicitos internacionales y que debe salva-
guardar una particular forma de honestidad y de defensa de la familia
y la prole. Asi, la Wertmuller confirma en el texto filmico, no obstante
diversos estereotipos, la parte significativa que la ciudad asigna a la am-
bigiiedad liminal constituida por una sexualidad polimorfa como la del
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travestido-femminiello, que actiia y opera en la teatralidad napolitana
como actor y protagonista, con una autonomia de valores propositiva,
que entra en relacién no solo con los otros aspectos culturales margi-
nales, sino con la realidad toda.

El guion ha sido admirablemente retomado del desgarrador texto de
Annibale Ruccello Le cingue rose di Jennifer (Las cinco rosas de Jennifer),
en el cual el/la protagonista repasa, en un monélogo a la Cocteau, los
temas de la soledad, los barrios periféricos de la ciudad, la solidaridad a
veces burlona del vecindario y el amor, también por medio del espejo,
lugar privilegiado del cuerpo femenino donde la ambigiiedad del traves-
tismo reproduce una especie de inversién hermenéutica de la realidad;
una escena dentro de la escena que retoma una vez mds el tema de una
dialéctica que de continuo se envuelve en si misma entre identidad-alteri-
dad y que continuamente contribuye a redefiniciones de sentido. Asi, en
el texto de Ruccello:

Jennifer tiene un ataque de placer. Canturriando la cancién e imi-
tando a Mina dispone delante del espejo su «buticasar [beauty case).
Con mucha feminidad y siempre cantando extrae los instrumentos
para rasurarse la barba. Se enjabona el rostro. Después de haberse
afeitado la barba, comienza a vestirse mientras la radio transmite
«quattro vestiti» [cuatro vestidos]. Al final de la cancién, estd lista.
Se sienta arreglada cerca del teléfono, mira el reloj; después marca
un ntmero telefénico [27].

En la definicién escénica citada, dos son los elementos que continua-
mente actdan para senalar el cardcter de cambio cultural del/de la pro-
tagonista: el teléfono y la radio local. Simbolos e instrumentos de una
sociedad postmoderna tratan de activar encuentros sin otros lugares, en
un laberinto del éter que reconforta sin ofrecer ningtin sentido. Esa bus-
queda de sentido que hace afirmar a autores teatrales, como Moscato,
Silvestri y a un profético Ruccello, cémo la diversidad es definible solo
mediante el texto, la palabra, el lenguaje, que comunica una vivencia en
la que se condensan desplazamientos del campo a la ciudad, de la peri-
feria a la metrépoli, delirios de verbalidad fundados en contaminaciones
y alteraciones del lenguaje; textos cuyos roles femeninos se encargan a
actores en una imagen de mujer, de feminidad y de seduccién vinculada
a la seductora ambigiiedad del travestismo.
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En este delirio verbal y de definiciones de roles, otros ejemplos nos res-
tituyen la feminidad ambigua y compleja del fermminiello como en Scende
gine per Toledo (Baja por Toledo) de Giuseppe Patroni Grith. Mientras
que el filme de la Wertmuller es de 1986, la novela a la que me refiero es
de los primeros anos de la década de los setenta y Rosalinda Sprint es su
protagonista. Etnografia inconsciente como a menudo sucede en las no-
velas eficaces y de calidad, Rosalinda es intérprete a su modo de lo viejo y
de lo nuevo, de la tradicién y del cambio que vive la ciudad de Ndpoles.
La actual dimensién postmoderna que proponen las nuevas reflexiones
sobre el gender, modelos en los que la sexualidad a menudo estd en vilo
entre diversas orientaciones y no quiere definirse en rigidas pertenencias
de roles sexuados, encuentra en Népoles trayectos a veces anticipatorios
y previsores.

A partir del uso del cuerpo, tal vez resulta util una reflexién sobre la
legitimidad de la radical diferencia que existiria hoy entre el transexual
y el femminiello, sobre el uso del cuerpo y sobre la definiciéon del género
elegido. Un rasgo de continuidad de la plasmacién del cuerpo y de la fisi-
cidad que se deriva, es, por ejemplo, el uso y la modulacién de la voz. En
todas las representaciones y las teatralizaciones de lo ambiguo femenino,
la constante es la modulacién chillona y aguda de la voz tanto porque se
hayan sometido a tratamientos hormonales como si se rechazan las cons-
trucciones bioquimica y quirtrgica del cuerpo. Para Valentina, la voz es
cantar, la melddica y refinada posibilidad de ser cantante neomelddica.
Sin embargo, en Rosalinda Sprint existe, siempre en los momentos mds
dramdticos, el uso significativo de la voz hébilmente teatralizado. En las
primeras pdginas de la novela se lee: «“;Quieres irlo a llamar, si 0 no?”,
un chillido histérico de volumen tan desproporcionado que el muchacho
escapa escaleras arriba y lo hace corriendo hasta el ltimo piso» (28).
Y mis adelante: «“Vdmonos a jugar este péquer”, chilla, como siempre
exaltada cuando hay una decisién que la excita» (29).

Pero ademds existe la obsesion por el pelo y el color rubio; incluso se
trata de un rasgo de continuidad tanto para el antiguo femminiello que,
como se subraya en el filme Cerasella de Andrei, no obstante la edad ma-
dura se pone una peluca por la manana como ritual de la vestimenta diaria,
como para los transexuales o para los que han elegido una construccién
del cuerpo no rigidamente determinada, siempre inconclusa y nunca de-
finitiva, que a menudo no prevé la eliminacién del 6rgano genital, sino
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mds bien un seno siliconado y labios «como lanchas». Con estos ejemplos
quiero decir que la naturaleza identitaria del femminiello no se puede de-
finir solo por el uso de la corporeidad, sino sobre todo por las elecciones
de valores para la interpretacién del rol dentro de la comunidad, la cual,
como es obvio, cambia, y por ende se redefinen algunos aspectos pero no
las funciones y los valores de la relacién, que sigue siendo napolitana. Por
lo demds, en el universo descrito por Patroni Grifh ya en la década de los
setenta la cirugia estética era objeto de discusién entre los fermminielli:

Marlene Dietrich tiene la pupila perdida en el vacio; lentamente
con ambos dedos del medio se masajea las arrugas en torno a los
ojos, estira la piel hacia las sienes —deseo fijo de cirugfa plastica.
«Aqui deberfas hacerte cortar y aqui estirar la piel; te quedan los
ojos rasgados. Asi hizo la Scopa —la han estirado tanto que cuan-
do abre los ojos, se le descerraja la boca; y si la cierra, se le cierran
también los ojos» [30].

Es el sintoma de cambio que ya el escritor habfa advertido al delinear
sus personajes, que nacfan de la directa observacién de la vida en la ciudad.

Lo que permanece sin variacion, es la relacién con la infancia, con la
amistad y con la proteccién solidaria hacia el grupo dentro de un mar-
co de referencia que de todas maneras conjuga violencias, marginalidad
y perversiones. Franfellicche es el muchachito del callejon que tiene una
tierna relacién con Rosalinda y le compra el periédico; es su tester (juez)
preferido para experimentar los tintes que probard en su pelo y lo cuida en
los ratos libres. También Valentina «cuida» a los ninos utilizando el medio
televisivo, los educa por medio de sus discursos medidticos; son sus teles-
pectadores preferidos que la siguen con entusiasmo. Estamos ante formas
de maternidad sublimadas y paradéjicas que siguen teniendo persistencia.

Sin duda resulta eficaz la definicién que Rosalinda brinda de sf misma:
«Buscapleitos, exaltada, loca, agresiva, acaparadora, orgullosa, envidiosa
—ino, envidiosa nol—, no religiosa, isi, se confesé y comulgé en la pri-
marial; después no ha sentido la necesidad» (31).

Mis descriptiva y una vez mds fuertemente teatralizada por momen-
tos, vinculada tal vez al temor de la pérdida de la tradicidn, la descripcién
de Eva-Saverio en la muy reciente novela de Giuseppina De Rienzo, que
repropone al cabo de casi treinta anos los lugares y las atmésferas de la
novela de Patroni Grifh.
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Saverio Derosa, llamada Eva, aparece en lo alto al final de la escale-
ra [...]. Tinica blanca hasta la rodilla, pantalones celestes, sandalias
claramente llamativas y una peluca marrén llevada con delirante
coqueteria. El pelo corto, peinado metddicamente hasta la altura
de las orejas, le hacen el rostro atin més rosdceo y liso, como el de
una muchacha [...] con un movimiento se pone rigida como para
quedar en pose. Se nota que estd acostumbrado a que lo observen,
a ser juzgado desde siempre. Su andar es demasiado contenido;
enseguida hace pensar en el rigor que él mismo se impone, en el
freno que impone a una necesidad de extravagancia y de exceso, a
un ansia que lo estremece en lo profundo de sus entrafas... «Perdo-
na, pero ;td sabes cudntos anos tengo? Setenta», continta solemne,
volviendo a caminar [32].

En esta larga descripcién se condensan diversos elementos: Eva por
edad pertenece a la tradicién antigua del femminiello, construye su gender
con un travestismo al mismo tiempo excesivo y contenido, e interpreta
una modalidad que contintia en Ndpoles, o sea, la bisqueda de la com-
postura en la transgresién. También su amiga del alma, modelo de vida y
de identidad para Rosalinda, la invita al equilibrio y a suprimir el exceso:
«Marlene Dietrich dice que el tinte es demasiado claro; y el corsé, una
exageracion, y la exageracién debe evitarse siempre. Ya estd hecho. De
acuerdo, pero téngalo como regla» (33).

La ambivalencia sexual en Eva se describe con gran sensibilidad y de-
talles precisos que hacen de este Gltimo femminiello el portador de una
identidad ambigua y en vilo entre lo masculino y lo femenino, tal como
construye la postmodernidad.

Y sin embargo su modo de moverse siempre hace pensar en otro
sufrimiento suyo, en algo no resuelto, en un secreto que lo atormen-
ta. Camina manteniendo las nalgas apretadas, como un ejercicio de
dominio sobre musculos brazos caderas ojos, para frenar algo inten-
s0 y extravagante que, si explotase, seguro le inventaria rizos rubios
sobre la frente y senos de muchacha en el pecho [...]. La expresion
es tan distraida y triste que hacen parecer atin mds torpes mis ten-
tativas de quererlo definir a cualquier precio. La peluca y la cara lisa
y rosicea lo asemejan decididamente a una vieja dama. Pero a la
mirada siguiente, la que me dirige inmediatamente después, fugaz,
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lejana, acompanada por un movimiento nervioso de los masculos,
ya me lo hacen igualar a un antiguo caballero varén [34].

En la novela el ferminiello Eva es el portador de justicia y de los va-
lores que se derivan, pero esta tarea contrasta con su ambigiiedad sexual:
segtin sostiene Judith Butler, si la identidad sexual es un rol social, pode-
mos interpretarlo como nos plazca (35), y en Ndpoles es posible desde
siempre. La cultura de esta ciudad tiende a ir mds alld de la simple tole-
rancia y utilizar la diversidad como un verdadero laboratorio cultural de
la postmodernidad en el que la tradicién es innovacién, anticipacién y
original reinterpretacién. Mediante las diversas subjetividades examina-
das hasta aqui emerge un componente de masculinidad que hace ulte-
riormente necesario enfrentarse con la teoria de la masculinidad (36) y
del particular transgenderismo tomado en consideracién. Los rasgos de
feminidad coexisten con elementos de masculinidad que persisten y se
mantienen de forma consciente, como en el caso de Valentina y no solo
ella. Tanto como Eva y Jennifer, Valentina integra en su definicién de
género un fuerte elemento de asertividad, la necesidad de presencia social
y de utilizacién de esta para promover un reconocimiento de la diversi-
dad en la orientacién sexual, y de participacion activa en construcciones
de cambio social en una especie de esquismogénesis postmoderna que, a
partir de actitudes de masculinidad, mezcla los elementos de género tan-
to de lo masculino como de lo femenino y asume una dimensién defini-
toria de los rasgos postqueer.

Para la cantante neomelddica, este espacio publico asume los carac-
teres de la comunicacién televisiva que la convierte en una verdadera
pionera en este campo; solo recientemente, en efecto, una transgender
como Lavern Cox’ (37) ha tenido la posibilidad de ser una defensora
de los derechos de los transgenders en los Estados Unidos. La actriz es
famosa sobre todo por su rol en la serie televisiva norteamericana Orange
is the New Black, en la que interpreta a la presa Sophia Burset, gracias
a la cual ha entrado en la historia como la primera persona transgender
nominada a un premio Emmy en un rol de actriz y en aparecer en la
cardtula de la revista 77me. Cox tiene una historia igualmente fuerte en
la vida real, como defensora de los derechos transgender tanto con pa-
labras —por ejemplo, ha pronunciado un discurso de fuerte denuncia
en la conferencia Creating Change 2014 para LGBT Equality— como
con acciones: se ha negado firmemente a responder a las insistentes pre-
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guntas de la periodista Katie Couric sobre la cirugia transgender y, sobre
todo, ha apoyado publicamente a CeCe McDonald, una persona afro-
norteamericana transgender condenada a cuarenta y un meses de cdr-
cel por un homicidio cometido, segin parece, en legitima defensa. Su
presencia en los medios mainstream de comunicacién estadounidenses
es tan visible que la omisién de su nombre en la lista de los persona-
jes del afio 2014 ha provocado fuerte indignacién; por consiguiente,
los editores de la revista Time han decidido dedicarle la cubierta de un
ndmero, sugiriendo, en el titulo, que el movimiento zransgender habia
alcanzado un «momento crucial» (ver la foto de Cox publicada en la
cubierta de 7ime del 29 de mayo de 2014). La presencia de elementos
de masculinidad se convierte, por ende, en un rasgo identificable tam-
bién en otras culturas y se manifesta del mismo modo como asertividad
publica, como responsabilidad en la orientacién social, al dar vida a un
transgenderismo similar al hasta aqui examinado, en una sociedad como
la norteamericana, aparentemente mads abierta y progresista, pero que
ha digerido con alguna dificultad la presencia de Lavern Cox, al punto
de convertirla en un caso de cubierta de la 7ime. En la zona napolitana
esta transformacién ha sucedido a partir de la presencia del fermminiello,
que ha dado motivo para replasmar constantemente el espacio de esta
diversidad y que contiene elementos de una posible definicién postqueer.
En este caleidoscopio napolitano emergen aspectos de una postmoder-
nidad que hace posible una comparacién con fenémenos identitarios y
de gender relacionados con el postqueer para confirmar, en el caso que
fuera necesario, cémo los procesos identitarios son el continuo resultado
de dindmicas transformaciones. Creo que Valentina pueda acercarse a
la 16gica del postqueer, porque ha demostrado que interpreta mds roles
y valores utilizando, con amplia anticipacién con respecto a otros con-
textos, los medios de comunicacién de masas, sin fosilizarse en rituales
prescritos, y con rapidez e instinto histridnico, sin arraigarse en un mode-
lo (38). Tal modalidad guarda relacién con cuanto sostiene el postgueer,
que considera necesario y caracterizante vivir la rapidez y la mutacién
continua, dejando dialogar perennemente las diversas identidades de gé-
nero. El incesante nomadismo identitario que de ello se deriva, no deja
desiertos culturales, sino que enriquece las nuevas identidades mutantes.
Las categorias estdn atn por definir, pero quizés el sentido auténtico del
postqueer es no definir.
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Estas formas de transgenderismo sugieren en respuesta también nue-
vas posibilidades de construccién de los roles sexuales tanto masculinos
como femeninos. El protagonismo de las mujeres promovido por las ted-
ricas del feminismo no constituye para los teéricos de la masculinidad una
amenaza, sino una ocasion para expresar una peticién latente de libertad
masculina de los estereotipos que constrifien la vida de los hombres y
encarcelan su vida, su sexualidad y su experiencia (39).

Niépoles sigue siendo una ciudad en la que la pureza y el peligro, el
orden y el desorden, lo licito y lo ilicito, la obscenidad y la pureza, lo per-
verso y lo ordinario contintdian viviendo sin que sea necesario reconfirmar
formas, tradiciones y modalidad.

Un polimorfo fascinante y poliédrico. Una sensualidad que restablece
zonas de prohibicién y ofrece originales reinterpretaciones. En este breve
recorrido he tratado de definir un fragmento etnografico escogiendo una
de las maltiples caras del caleidoscopio napolitano, que se compara con
las transformaciones de las culturas contempordneas y las comparte sin
renunciar a su diversidad.

Notas

! Con referencia a estos términos, ya empleados en el léxico antropolégico comin, remito
a Lévi-Strauss (6,7).

2 Para un andlisis del ritual, ver Bateson (9).

3 En esta breve incursién en la web, nos encontramos también con un sitio de la AFAN
(Associazione Femmenelle Antiche Napoletane di Torre Annunziata) que reconfirma la
legitimidad de existencia de estos y de las categorias de referencia socioantropoldgica,
ademds de la necesidad de recoger, conservar y catalogar cuanto ha producido la cultura
napolitana, en sintesis, una demo-etno-antropologia del si.

# En Népoles se denomina guappo a un tipo de hombre que se mueve en la marginalidad
y se caracteriza por ser arrogante y bravucon, y vestir con pretendida elegancia. (V. de
laT).

> La referencia al caso de Lavern Cox es el resultado de una investigacion realizada junto
con Emilia Di Martino, estudiosa de sociolingiiistica inglesa, en la cual confrontamos
y analizamos, desde saberes contiguos, la afinidad y las diferencias del transgenderismo
en dreas culturales diversas en la postmodernidad, en particular en la comunicacién
televisiva. Los resultados de estas reflexiones se hallan en los respectivos ensayos citados
en este trabajo.
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2(n matrimonio en la bahia de Népo!es’?'

GENNARO CARRANO, PINO SIMONELLI

IS
7

; /- I;U.{'> -\ p| asacralidad del travestismo en N4poles se expresa sobre todo
%l{:&j" mediante algunas manifestaciones rituales como el matri-
O monio, el parto y el bautizo. Piénsese en el libro de Curzio
Malaparte La Pelle (La piel) (1) y en el homénimo filme de Liliana Cavani.

Este reportaje procede directamente de la bahia de Népoles, del pe-
queno puerto de Pozzuoli entre el mar y la Solfatara.

Un documento excepcional porque estas ceremonias se realizan con la
participacién de los habitantes del barrio.

El matrimonio de las diosas

Pienso que para ser felices en este mundo

todos los muchachos deberian ser muchachas,

todas las muchachas deberian ser muchachos y no
deberian existir mds ni muchachos ni muchachas

con el objetivo de poder todos llevar una vida tranquila.

CAMMARANO E RossiNt G. E/ barbero de Sevilla (2).

Cochinelle habia escondido su enorme seno bajo un vestido de tul azul
adornado con una boa de plumas negras, que ya se habia puesto algunas
veces para pasear bajo los arcos del teatro San Carlo. Contonedndose de
modo provocante y perseguida por silbidos de admiracién, llegé a pie
hasta Antonio, llamado «A scugnata» a causa de sus dientes. Después



de los esposos, Cochinelle era el personaje mds importante de la boda, la
madrina, la que hace de testigo en la celebracién de la unién conyugal.

«;Habrias podido al menos arreglarte los dientes!», exclamé viendo la
sonrisa desdentada de Antonio, vestido de esposa, que estaba posando
para el fotégrafo de frente al espejo del armario...

«;Habrfa debido tener al menos tu belleza para poder pagar al dentis-
tal», respondié Antonio dando vueltas dentro de su largo vestido blan-
co y evitando abrir los labios sobre todo cuando el fotdgrafo le decia
«;Sonriel».

Cochinelle comenzé a inquietarse: «Rdpido, rdpido, el Mercedes ya
llegd!... joh, qué bello es el chofer! {Vamos, el esposo nos esperal». En una
gran plaza soleada, Mario, el esposo llamado «Sguessera», esperaba en es-
moquin y corbata la llegada del Mercedes. Estaba rodeado de parientes y
amigos: Pasqualina, Scarola, Sofialoren y Tiziana, en jeansy puléver o en
chaleco bordado y minifalda, zapatos de tacones altos y muy maquilladas.

Cochinelle, al bajar del Mercedes con la esposa, se eché corriendo en
los brazos del esposo y exclamé: «;Qué bello eres vestido de hombrel».
Mario la tranquilizé de este modo: «;No te preocupes! ;Es solamente por
hoy!» y se acercé a la esposa para verificar los dientes, después se puso a
posar como enamorado para el fotdgrafo. Detrds de ellos la iglesia estaba
cerrada; los esposos ni siquiera trataron de entrar, quizds en sus corazones
lo habrian deseado, pero en una vida distinta, en un mundo diferente. El
verdadero matrimonio no se celebraba ante el altar, sino mds bien ante
una mesa menos litlrgica de un restaurante en las laderas del Vesuvio.
Pero antes de llegar al lugar para tal celebracién, los esposos y sus in-
vitados no dejaron de ir a rendir homenaje a dos amigos de Pozzuoli,
municipio limitrofe de Ndpoles: Attilio, llamado «Trammiata», y Gianni,
llamado «La Castellana». A pesar de la edad avanzada, habian celebrado
su matrimonio nueve meses antes, bajo la proteccién de San Vincenzo
Ferreri, llamado <O Munacone», y al momento podian mostrar al nino
nacido a término tras su unién. Toda la gente del barrio estaba afuera o
en las ventanas para asistir y participar en la fiesta lanzando pétalos de
flores y arroz a la llegada y durante el cortejo nupcial. La «Trammiata» y
«La Castellana», ambas con un vestido de seda negra, chaleco recamado
y joyas negras, dada su edad, mostraban con ternura y satisfaccién la
prueba de su fertilidad, manifestando quizds también el viejo suefio de
la maternidad que desde siempre vive en todos los hombres...
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El recién nacido, bajo la mirada orgullosa de la vecina que lo habia
prestado a la pareja, fue llevado por todo el barrio en procesién. Una
mujer desde la ventana exclamé: «Traen la dicha, la buena suertel». Al
final, el grupo, después de un abrazo colectivo, se dispuso a ir hacia el
restaurante sobre el Vesuvio, donde dio inicio el almuerzo de boda: ocho
platos y una inmensa tarta.

Numerosas familias completas, abuelos y nietos comian con Pum-
marola 'y Carmencita, con Russulella y Pompadur, que sin embargo no
renunciaban a discutir sus cosas entre conversaciones y sonrisas:

—iPero los zapatos que se compran en via Toledo no son de calidad,
son desagradables! ;Después de dos o tres noches de paseos por las aceras,
los tacones ya se han gastado!

—Entonces eso significa que tienes pocos clientes si paseas toda la noche.

—Pero ;por qué, por favor, un general o un cardenal...? Vean a nuestro
cardenal. Se disfraza de cardenal y se libera de una inhibicién, mientras yo
me visto de mujer. Entonces, ;dénde estd lo malo?

Entre la pasta y el pescado frito, se comenzé a bailar; primero los espo-
sos bailaron el vals vertiginosamente, hasta el momento en que Cochinelle
anuncié por el micréfono: Y ahora la célebre intérprete de Perfume de
hiniesta, la famosisima cantante Giulietta Saccol». Una voz muy aguda,
saludada con un estallido de aplausos, comenzé a cantar con pasién, y
después dej6 el lugar al baile. Cochinelle, en una crisis de locura exhibicio-
nista, mostrd sus vigorosas formas, sacando el seno fuera de la blusa, como
si fuera de goma, mientras se alzé una voz excitada: «;También puede
servir para amamantarl». Cuando la fiesta llegaba a su final, al ritmo de
Paris-Paris, se comenzaron a desnudar con gracia sensual, se entrecruza-
ban piernas desnudas, senos abundantes, blusas recamadas, lentejuelas.
La boda, iniciada en la manana, se concluy6 alegremente en la noche,
con cantos y sonrisas. Al retorno, Mario, «el esposo», salud6 a Antonio,
la «esposa», desedndole las buenas noches y cada uno regresé a su casa.

Nipoles, ciudad travestida
Un hombre en una mujer, mejor dicho un dios...
MICHELANGELO. Rime (3).

El travestismo en Ndpoles no se considera un mero camuflaje de la virili-
dad, sino como la condicién de una realidad tradicionalmente presente e
integrada y reconocida en pleno.
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Desde hace siglos en Ndpoles se transmiten historias de travestidos. La
primera que se conoce, se remonta al siglo xvI y cuenta, al ritmo de una
danza llamada Ballo di Sfessania (Baile de Sfessania), las vicisitudes de un
trasvestido de nombre Lucio Canazza, que seduce a un turco excitadisimo
haciéndole creer que es una mujer, pero una vez descubiertos los trapos
sucios, después de haber sido violado, fue asesinado.

Otra ocasién de encontrar tradicionalmente hombres vestidos de mu-
jeres es la de una farsa carnavalesca del siglo xviI que se representa atin
hoy, La Canzone di Zeza, en la que Zeza y Vincenzella, o sea, la esposa y la
hija de Polichinela, siempre son interpretadas por hombres. Pero anadidas
aestas tradiciones vinculadas a la teatralidad popular, existe en Ndpoles una
forma de travestismo que se diferencia de los fenémenos aparentemente
andlogos a los de Nueva York o Tokio. No es que los travestidos napolita-
nos no compartan con las otras condiciones de vida como la prostitucién
y la explotacién, pero eso nunca ha impedido la celebraciéon periédica
de rituales como el matrimonio, el parto y el bautizo. Tales ritos ocurren
publicamente con la participacién de todo el barrio, mujeres incluidas,
ancianos y nifos, cuya presencia evidencia el hecho de que el travestis-
mo no constituye una forma de desviacién, sino mds bien una expresién
sexual que tiene su propia realidad, sin una precisa definicién y que puede
identificarse en la figura del femminiello. En Népoles se es fernminiello por
nacimiento. Se trata de una condicién de diversidad natural, de la que
nadie es culpable. Resulta obvio que existe también el homosexual que no
se traviste, en general llamado 7icchione (marica), pero que no goza de la
misma popularidad. En efecto, no es casual que se crea que los fernminielli
traigan suerte; entre ellos hay quien organiza pequefias loterias, a algunos
las familias los invitan a participar en sus fiestas, durante las cuales recitan
textos obscenos vestidos de monjas. Esto sucede solo dentro de lo que
Dumas en su Corricolo ha definido como una verdadera tribu de sobre-
vivientes (4), de lo que un siglo después Pasolini habria expresado: «Na-
politanos, vale decir los tinicos irreductibles e incorruptibles, decididos a
extinguirse antes que a transformarse».

El fernminiello es parte de esta tribu. ;Pero cudl es su verdadera natura-
leza mds alld de la que socialmente se le reconoce? Precisamente es la voz
de Pasolini que, al expresarse por medio de la imaginacién de Dominique
Fernandez, formula quizd una primera respuesta que describe a un fem-
miniello que pasa por un callején de Ndpoles:
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Lo mds curioso es que, en violacién de una de las leyes més rigu-
rosas del mundo mediterrdneo, él no suscita ninguna hostilidad,
no provoca ningtn reproche. Apenas solo alguna broma inocua
resuena sin maldad a sus espaldas... En efecto, ;por qué deberia
asombrarme del favor del que goza entre ustedes el travestido? Los
vecinos se dedican a molestarlo de continuo cuando se balancea
bajo su sombrero con flores; necesitan sentirlo en medio de ellos.
:De cudl oscura gratitud no se sienten plenos por quien tiene el
coraje de ser mujer en su lugar?... Hombres a los cuales su sociedad
prohibe manifestar el lado femenino de su naturaleza, honran en
secreto al muchacho que osa transgredir la prohibicién [5].

Y sin duda, para revestir este rol simbdlico, la naturaleza del fernmi-
niello no puede explicarse banalmente como si fuese una versién de un
hermafroditismo psicolégico, o todavia menos referirse al rol tribal de
figuras aparentemente similares, como el berdache durante un tiempo
presente en la tribu de los mohave en América del Norte.” La androginia
como fusién de los dos sexos puede considerarse un estado sucesivo res-
pecto al del femminiello, porque representa algo diferente; en fin, no es el
ser desequilibrado medio hombre y medio mujer del mito que en el Sim-
posio (El banquete) Platén atribuye a Aristéfanes. El femminiello encarna,
sin embargo, una naturaleza abstracta, metafisica, de la cual posee una
inquietante sacralidad.

El matrimonio

La sacralidad de los travestidos en Ndpoles se expresa sobre todo me-
diante algunas manifestaciones rituales fundamentales de la vida social
como el matrimonio, el parto y el bautizo. Estas manifestaciones rituales
presentan todas las caracteristicas de las «<normales». En efecto, el matri-
monio comienza con el tradicional acicalamiento de la esposa en su casa,
en presencia de la madrina, es decir, de la testigo. Después de la foto
ritual, /z esposa se dirige a la entrada de la iglesia, donde ¢/ esposo la espera
para conducirla al altar. Pero para los femminielli la puerta de la iglesia
no estd abierta y se limitan al beso para después bajar los escalones de la
iglesia rodeados de una multitud alegre de amigos y parientes invitados,
como si salieran después de haber pronunciado ante el altar el fatidico
Si. Como manda la costumbre, los esposos suben después a un lujoso
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automévil alquilado para la ocasiéon y se dirigen al restaurante para el
almuerzo nupcial. Pero en este caso van antes a ver a otros dos fernminielli
que, ya casados desde hace nueve meses, tienen su nifio —después de un
parto simulado en secreto, ante la presencia de algtin amigo intimo exclu-
sivamente fermminiello— para mostrarlo por primera vez en publico, en
el momento del tipico rito del bautizo «normal», y que se llama primera
salida. El nino, siempre un vardn, a veces es un mufeco, pero a menudo
es un recién nacido que una vecina les ha prestado. También esta cere-
monia tiene lugar con la participacién de todo el vecindario, con las dos
madres que muestran su improbable progenie y van a recibir a los esposos.
Todos juntos, los esposos, las madres, los invitados, parientes y vecinos
se dirigen al restaurante para festejar como se debe los dos acontecimien-
tos con un almuerzo suntuoso que dura hasta la noche, durante el cual
se presentan cantantes muy populares y femminielli. Estos ritos, solo en
apariencia imitativos, tienen en tal circunstancia un sentido que va mds
alld del tradicional significado social, porque esencialmente a causa de las
condiciones y reglas segtin las cuales se celebran, sugieren mds que una
unién de los sexos, una abolicién de los roles sexuales.

Durante el matrimonio, los fermminielli no se limitan de forma obliga-
toria a representar los roles que revisten, sino los interpretan totalmente
en un complejo juego de ambigiiedad no solo sexual, sino sobre todo
simbdlico, quizds incluso m4s alld de sus intenciones.

Se trata de un falso matrimonio no solo porque civil y religiosamente
no estd reconocido (tanto mds porque los esposos no lo pedirdn nunca),
sino sobre todo porque no prevé ninguna transformacién de la relacién
que existe entre los dos femminielli. Por lo tanto, resulta evidente que el
matrimonio no constituye la finalidad de tal rito, sino que hay en ello un
significado mds complejo que lo que todos intuyen tdcitamente. En efec-
to, tanto durante el matrimonio como el bautizo, la participacién de las
personas presentes adquiere un sentido fundamental, sobre todo porque
ellas no viven la dimensién ficticia de los acontecimientos, sino que se
implican activamente como protagonistas. Asimismo, los esposos aban-
donan, durante las representaciones, su estado de femminielli o de traves-
tido, para retravestirse asumiendo esta vez los roles especificos de los dos
sexos, masculino y femenino, representados justamente en el momento
en que se desempena al maximo su diferencia, es decir, en el matrimonio.
Todo lo anterior se realiza con el objetivo de celebrar la unién de los sexos
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en una situacién que podremos definir no solo como «doble dimensién
teatral», sino también como «doble dimensién efimera del matrimonio».
Por otra parte, la existencia de tales ritos no se puede explicar Ginicamente
por la apariencia, como si se tratase para los femminielli de una necesidad
de normalidad y de aceptacién, tanto mds cuando ya tienen un rol en el
seno del grupo social al que pertenecen. Para poder comprender el rol que
ellos desempefian dentro de su grupo social, es necesario considerar estas
manifestaciones no solo en su aspecto imitativo y teatral, sino sobre todo
por su valor interpretativo. Se puede afirmar, por ende, que los fernmi-
nielli devienen con el matrimonio los intérpretes de un rito colectivo que
los hace protagonistas plenamente de la «unién de los sexos por exce-
lencia», como queriendo personificar a la «pareja primordial» que nace,
en efecto, de su «abstraccién sexual», y que puede regresar al mito de la
«androginia divina» (8)

Nota

! Se tradujo al espafiol la traduccién al italiano de Eugenio Zito del texto francés de Gen-
naro Carrano y Pino Simonelli «Un marriage dans la Baie de Naples?», aparecido en la
revista Masques. Revue des Homosexualités, no. 18, 1983, pp. 105-115. (V. de la T.). El
texto en la version original estd acompanado por interesantes testimonios fotograficos
recopilados por los autores.

? Cfr. Kroeber (6) y la revista Masques, no. 3 «Chomosexualité dans les sociétés nord-
américaines».
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Yo,/Nosotros; Masculino,
Femenino/Transgenclcr.

| arevitalizacién del rito
de la juta de los femmimrelli

FrancEesca VERDE

Premisa

| ntentamos recorrer la juta (caminata), el ascenso, en
compania de algunos fermminielli que llegan al Santuario
de Montevergine para adorar a Mamma Schiavona, en la
tentativa de atravesar varios niveles de experiencia y tratar de comprender
el sentido que esta ritualidad tenia en el pasado y el sentido que asume su
reciente revitalizacion en el presente.

En una historia no demasiado remota, en Ndpoles los femminiell,
hombres vestidos de mujer, realizaban diversas labores en el complejo
orden social de los barrios mds populares, como la de cuidar a los nifios de
las mujeres ocupadas en las tareas domésticas o en la realizacién de otros
oficios. Mids en general, a los femminielli se les queria y se les conside-raba
capaces de dar buena suerte, por lo que nunca se les desacreditaba, a lo
sumo eran objeto de bromas populares. Por medio de pricticas y rituales,
como la témbola o la figliata,' oficializaban su presencia en la sociedad
partenopea.

Devotos de la Mamma Schiavona, participaban en un peregrinaje que
se realizaba en su honor: la juta, que se repite atin hoy cada afo en los
meses de septiembre y febrero, y que parte de un pequeno pueblo en la
provincia de Avellino hasta llegar al Santuario de Montevergine. Al final
de la manana, los fieles llegan a pie a la plaza del Santuario: el lugar de
culto aparece completamente oscuro y los devotos recorren la nave de la




iglesia para detenerse de frente a la imagen de la Virgen Negra, sostenien-
do en las manos las velas que vienen a ofrecer como voto. Salen después
de la iglesia y se unen a los bailes y cantos de varias ruedas de tammurriate
continuando el ascenso de la Escalera Santa del Santuario. Ademds de
festejar en septiembre, mes dedicado a la Virgen, también se celebra el
dos de febrero, cuando oficialmente se recuerda la presencia de Jests en
el templo y tradicionalmente se festeja la Candelora: en esta ocasién los
femminielli hacen su aparicion.

En torno a las décadas de los anos sesenta y setenta del siglo xx se
produjo la mds amplia difusién del culto, a la cual sigui6 una especie de
disminucién fisiolégica, debido probablemente a la progresiva extincién
numérica de los femminielli. Actualmente sobreviven poquisimos fermmi-
nielli, casi todos ancianos.

Esta ritualidad estaba profundamente vinculada a un mito que la fun-
daba: se narra, ain hoy, un episodio de la vida de San Vitaliano, obispo
de Capua, que celebré por error las funciones religiosas vestido de mujer
y que, después de su fuga para sustraerse a la muerte, fundé el Santuario
de Montevergine. Aun antes se cuenta que en un pasado remoto sobre
el monte Partenio existia un templo dedicado a Cibeles, la Gran Madre,
cuyos sacerdotes eran castrados y se ponian vestidos femeninos: de su
solemne séquito formaban parte también hombres que la acompafaban
con una danza extdtica entre las estridentes notas de instrumentos de la
montana (flautas, cimbalos...).

Estos mithoi son cuentos colectivos mediante los cuales toda la co-
munidad se ha explicado la presencia de estas figuras andrdginas, atribu-
yendo a la experiencia liminal de contacto con el otro, vivido como no
familiar, un sentido particular recolocable en el orden de lo sagrado. El
andrégino nace de un mithos colectivo.

En el espacio ritual descrito, la identidad inestable del ser «ni varén ni
mujer» era individualizada y se identificaba en la colectividad por medio
de la construccién de una identidad grupal, que favorece una localizacién
del grupo «excéntrico» de los femminielli y les garantiza una representati-
vidad en el mds amplio espacio social.

En la experiencia ritual, como en un sueno, lo que no es pensable pero
es perceptible como preconcepcidn, se contacta y elabora por medio de
una funcién de réverie (ensuefio) de grupo, la funcién gamma (2), andloga
a la funcién alfa bioniana® (3): de este contacto se producen elementos
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utilizados por los pensamientos de la vigilia. Cada comprensién cogniti-
va, cada idea, prevé, en efecto, un desarrollo que se produce como proceso
inconsciente mucho antes de una formulacién racional: en este estado, en
lugar de conceptos claros, hay imdgenes con fuerte contenido emotivo
(preconcepciones) que no se piensan sino se miran, se puede decir, pic-
téricamente. Se supone con Freud que, por medio de saltos cudnticos de
energfa, la presentacion de las imdgenes se convierta en representaciones
verbales simbélicas. Los elementos indiferenciados sensoriales o emocio-
nales se transforman de la funcién a/fz (3) y de la funcién gamma a nivel
del grupo. Estas funciones pueden definirse como funciones de transfor-
macién del campo por las cuales los eventos de la experiencia factual se
vuelven disponibles en forma de protopensamientos para la elaboracién
consciente (4).

Con esta Optica resulta interesante detenerse entonces en el sentido
que pueda tener la reciente revitalizacion de este ritual. En los tltimos
afnos ha habido, en efecto, una cierta reanudacién del festejo en el dia
de la Candelora por parte de personas transexuales, transgender® y
homosexuales que, en un proceso de sustitucién, se estdn reapropiando
del culto. Estas personas, después de un episodio de discriminacién por
parte de quien ejercia las funciones religiosas, reivindican el derecho a
venerar a la Mamma Schiavona, protectora de los fermminielli.

Como en el pasado, este culto servia para definir la identidad de los
femminielli, favoreciendo su colocacién en la sociedad, y para hacer en-
trar en contacto la comunidad con una otredad sentida como ajena. La
reciente revitalizacién podria ser una tentativa de asimilar las sexualidades
periféricas en una sexualidad normal polimorfa (6) y mds en general ser
un ejemplo de posicionamiento liminal en la realidad fisica y psiquica, y
de funcién elaborativa de una crisis.

Identidad en crisis: Yo, masculino/femenino

La claridad que existia acerca de la construccién de la identidad como
proceso lineal delimitado en etapas temporales, en el que se excluia ge-
neralmente la influencia del campo dentro del cual se desplegaba este
proceso, definia un Yo estable y encerrado en claras categorias bioldgicas,
psicoldgicas y culturales. Una de estas era la de lo masculino/femenino
biolégico como correspondiente a la categoria hombre/mujer en los tér-
minos de roles atribuidos por la cultura. En esta visién del mundo, se
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contemplaban, sin embargo, excepciones a la «regla», como en el caso
de los femminielli, como si fuese un reconocimiento, en la experiencia de
grupo, de la existencia de realidades «otras» que restitufan al mundo su
naturaleza compleja respecto a un proceso de categorizacién mental diri-
gido a simplificarla. Estas realidades «otras» se domesticaban por medio
de rituales en los que, en un estado de conciencia grupal, se integraban y
se hacfan familiares. Ademds, la viva participacién de la comunidad en los
rituales cuyo protagonista era el femminiello, como xenos (un ser fordneo
y familiar), daba la posibilidad de re-contactar con las propias partes de si
puestas en el otro, calificado como diverso.

También en el dmbito de los estudios de biologia, la materia propia-
mente orgdnica, generalmente clasificada como dividida en dos objetos,
el femenino bioldgico y el masculino biolégico, muestra en la realidad
factual la existencia de drganos reproductivos que presentan ambos sexos
(intersexualidad). El splitting,* como proceso mental de escision, resul-
ta inadecuado frente a la naturaleza compleja de la realidad, en la que
algunas especies vivientes mutan su sexo bioldgico en el curso del tiem-
po o presentan ambos. Lo somato-psiquico, entendido como estado de
indiferenciacion entre psiquis y cuerpo, describe un estado fusivo entre
macho/hembra.

Entonces si el proceso de categorizacién es muy importante para el
funcionamiento de la conciencia ordinaria, por otra parte excluye todas
las situaciones no categorizables, considerando asi, por ejemplo, la inter-
sexualidad como una anomalia de la diferenciacién sexual y al transexual
como diverso.

Estos descartes que la mente opera, pueden recontactarse mediante la
percepcién de «rudimentos» de la psiquis. Piénsese, por ejemplo, en los
elementos beta bionianos, en una experiencia colectiva que re-evoca aquel
estado con-fusivo, que reconoce la magmaticidad de la psiquis y sus mo-
vimientos, la posibilidad de confusiones y superposiciones: los dos polos,
macho y hembra, tienden el uno hacia el otro tanto en la realidad material
como en la realidad del suefo.

El progresivo repensamiento respecto a las definiciones de rol y a la
cada vez mayor atencién a la temdtica de la intersexualidad, de los tran-
sexualismos y del transgenderismo también desde un punto de vista cien-
tifico, ha incitado a una reconsideracién relacionada con la construccién
de la identidad de género como un proceso de intercambio y como tran-
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sicién del Yo del individuo al Nosotros de los grupos atravesados durante
todo el transcurso de la vida. Desde un vértice social, estos movimientos
parecen concretizarse en la continua investigacién de una identidad flui-
da, magmatica: la identidad social ha comenzado a asumir asf las caracte-
risticas de los fluidos de forma similar a la sociedad de la que es parte (7).

En la éptica mostrada aqui, la crisis, como momento con-fusivo que
atraviesa un sistema social y las identidades que forman parte de este, se
configura como un punto de transformacién y reorganizacién en la redis-
tribucién de nuevas trayectorias de desarrollo. La presencia del fenémeno
transgender en la realidad puede pensarse entonces como un punto de
articulacién importante, ya que se mueve potencialmente hacia una supe-
racién del esquema binario que condiciona més en general las estructuras
mentales, sociopoliticas y culturales de nuestro mundo.

La presencia del transgender en la sociedad, como signo evidente de
una ambigiiedad que a veces entra en contacto con los temas de la locu-
ra, de la embriaguez, del furor, y por ende con un estado de conciencia
grupal, describe con acierto la conceptualizacién cientifica que se trata
de alcanzar, que intenta ir mds alld de una cultura dicotémica mostrando
una légica de pensamiento mds compleja. La época postmoderna, em-
blemdticamente representada por el transgenderismo en su acepcién mds
amplia, también colocable en el cambio de paradigma de las ciencias,
incita a repensar en el desarrollo en términos de movimientos plurales
que dan lugar a continuas transformaciones, apartando los modelos que
sostenfan una linealidad de los procesos identitarios (5). La immersién
en la complejidad restituye asi aquel movimiento dindmico colectivo e
individual que evidencia relativas transformaciones no lineales. ;Cémo
proceder entonces con el desarrollo de un pensamiento respecto a estos
fenémenos observados en la éptica de la complejidad?

Campos/cuerpos
Ser conscientes, desde un punto de vista cientifico, de la complejidad
de la realidad psicofisica implica un esfuerzo de superacién del binomio
campolcuerpo (masa/energfa, particula/onda), que més bien considera esta
pareja de opuestos en su cardcter complementario. Es decir, el campo y
los cuerpos se influencian reciprocamente y no pueden estudiarse prescin-
diendo el uno del otro. El campo aqui se entiende no como un espacio
ocupado por las lineas de fuerza entre los cuerpos, sino como una seccién
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especifica del espacio tiempo, definida como un particular evento por
un particular observador.” Por ende, la representacién actual de los fené-
menos debe recurrir necesariamente a una descripcién mds abstracta de
estos, en la cual entran en juego funciones dependientes de un sistema
de referencia (4). Para relevar las propriedades caracteristicas del punto
espacial y del instante temporal de un campo, es fundamental entonces la
adquisicion de un método o un instrumento de observacién.

Para evidenciar la complementariedad del par campo/cuerpo, me sirvo
del modelo de multiestrato complejo (8), en el que las estructuras fisicas,
mentales y sociales implicadas en el andlisis de un fenémeno se pien-
san y se ordenan segin una serie concéntrica de sistemas semipermeables
que comunican entre si. La coparticipacién y la compenetracién de los
diversos niveles, que funcionan de contenedor/contenido (9), evidencian
la naturaleza complementaria del campo y de los cuerpos: los mundos
internos de los individuos que constituyen una colectividad, por ejemplo,
se integran en el contexto para construir su realidad externa, que después
es la interna de los organismos plurales complejos en los que estdn conte-
nidos. Serfa limitativo, o mejor lineal, considerar la realidad de un tnico
nivel examinado como alejado de la serie. Las influencias y los feedbacks
entre los varios niveles rompen esta linealidad, abriendo asi la complejidad.

Tratar de focalizar, asumiendo un punto de observacién, necesita, por
consiguiente, el empleo de instrumentos. Para el psicoanalista serfa fun-
damental la institucién de un setting, posiblemente capaz de contener
la complejidad,® pero en estas condiciones macroscopicas la accién es
imposible, por lo que entonces es importante tener presente el modelo
multiestrato y tratar de identificar, como sugiere Margherita (8), qué rela-
cién fluye en particular entre las identidades, los lenguajes, la verdad y los
estados de conciencia en el campo que se ha elegido observar.

Identidad

Segtin una visién discreta, cada uno de los campos puede ser un cuerpo
bien definido y poseer su identidad: piénsese, por ejemplo, en el grupo de
los femminielli, en la Iglesia, en los grupos de trabajo que se ocupan del
transgenderismo. Los femminielli constituian un grupo social homogé-
neo que presentaba una identidad grupal propia reconocible y reconocida
socialmente (5). Todo cuerpo, cuando estd focalizado, es identificado y
puede comunicar con otros cuerpos a su vez identificados que forman
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parte del mismo suprasistema, e incluso con partes propias: piénsese en la
relacién entre la Iglesia y el grupo de los femminielli devotos de la Virgen,
o en los intercambios entre estos tltimos y los habitantes de los barrios
donde vivian.

En esta dimensién discontinua de la serie, se sobreimprime, sin em-
bargo, una dimensién continua, en la que los mdrgenes de estos cuerpos
se difuminan uno en el otro casi hasta anularse, restituyendo a la realidad
su cardcter fluido. La percepcién de esta continuidad sucede, para el es-
pecifico individuo implicado, en un estado alterado de conciencia en la
transicién del Yo de la conciencia individual al Nosotros de la conciencia
grupal o, en otros términos, del subsistema al suprasistema.

Es lo que sucede, por ejemplo, durante un peregrinaje: en el trayecto
ritual de la juta, las dicotomias macho/hembra'y hombre/mujer, producidas
por un estado de conciencia ordinario, se difuminan tomando mds bien la
expresion de la sexualidad globalmente, en un continuum que era repre-
sentado por la figura del femminiello.

Conciencia

La ampliacién en el campo del conocimiento de las grandezas numerables
a las innumerables” remite a la posibilidad de considerar la transicién,
arriba descrita, de lo discreto a lo continuo, del mismo modo en que
es pensable una transicion de lo finito a lo infinito. Lo discreto es expre-
sién de una linealidad de relacién, propia del asi llamado estado ordinario
de conciencia, como resultado de una seleccién de cierta posibilidad de
experiencia de la conciencia y como modo semiarbitrario de estructurarla
que facilita ciertas capacidades adaptativas e inhibe el desarrollo de otras
posibilidades. Este estado ordinario de conciencia es el de vigilia, en el que
la conexidn entre los dos cuerpos se expresa en la relacién sujeto-objeto.
Un estado alterado (del latin alter ‘otro’) de conciencia es la condi-
cién en la cual el individuo toma un estado de conciencia grupal su-
prasistémico. En esta condicién se reconocen otras posibles trayectorias
no directamente lineales respecto a la conciencia individual, que solo se
pueden sentir al entrar en tal estado. Estas experiencias, sin embargo,
no tienen posibilidad de comunicarse linealmente y tienen que ver con
contenidos psiquicos potenciales e inmutados, sensaciones y emociones
no simbolizadas, territorio trans-liminal de las des-simbolizaciones (11).
Con esta ampliacién de campo se desarrolla una transicién de los restos
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inconscientes del psicoanilisis freudiano a los «rudimentos», precursores
de la posibilidad de representaciones como expresion de la bidireccio-
nalidad entre mundo inconsciente y conciencia. La posibilidad de una
ampliacién de campo sugiere, por ende, focalizar la atencién en el conti-
nuo, como dimensién en que son observables los movimientos emocio-
nales y donde sucede un intercambio profundo.

Entonces, la adquisicién de una visién al infinito, en la pérdida de la
focalizacion del objeto que se quiere observar, produce un estado alterado
de conciencia similar a lo que podria verificarse durante un peregrinaje.

Lenguajes

Las identidades comunican entre si mediante diversos lenguajes que Bion
ha tratado de colocar en una tabla® y que abarcan desde los elementos
no pensables, no representables, hasta el cdlculo algebraico, expresién
méxima de la claridad. Entre estos se encuentra el lenguaje mitico, que
permite transformar la red comunicativa entre cuerpos en un suprasiste-
ma que adquiere identidad y que la confiere, a su vez, a los miembros que
la constituyen (13). El mito comunica la existencia de una bildgica (14),
o sea, de una copresencia, en diversos grados de saliencia, de la 18gica aris-
totélica y de la que funciona para lo inconsciente. La narracién mitica es
polisémica (15), por lo que es capaz de hacer resonar los campos. El mito
tiene sentido porque es capaz de comunicar una verdad’ que no puede de-
cirse de otra manera y de otorgar garantia de existencia a ciertos rituales:
las figuras miticas de los sacerdotes de Atis y del femminiello son ejemplo
y definen identidades singulares y plurales al mismo tiempo.

Identidad colectiva: Nosotros, Transgender

El hecho importante subrayado por esta férmula de campo es la in-
determinacién del margen. Incluso siendo percibido sin extensién,
el contenido del margen estd presente, y ayuda tanto a guiar nues-
tro comportamiento como a determinar el sucesivo movimiento
de nuestra atencién. Ello estd a nuestro alrededor como un campo
magnético, dentro del cual nuestro centro de energfa gira como la
aguja de una brijula, cada vez que un momento de la conciencia
se trasforma en el sucesivo. Nuestra reserva de memorias flota en-
teramente mds alld de su margen, lista, si la tocan, para regresar.
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Toda la masa de poderes residuos, de impulsos y de conocimientos
que constituye nuestro Yo, se extiende con continuidad mds alld de
eso. Tan imprecisos son los confines entre lo que estd sucediendo
y lo que es solo potencial, en un momento cualquiera de nuestra
vida consciente, que siempre es dificil decir si somos conscientes o
no de ciertos dementes psiquicos [17].

Suspendamos por un instante esta intuicién de James y tratemos de
captar el sentido psicoanalitico de la reciente revitalizacién de la juza
de los femminielli. Si volvemos al mito del origen de este ritual, las imd-
genes de hombres que danzan en éxtasis por la diosa Cibeles, me remiten
asociativamente a la figura de las Bacantes y los ritos dionisfacos.

Un cambio en el andlisis cientifico de algunos fenémenos, en el des-
plazamiento éptico del punto de vista individual al grupal, me induce a
un salto que desplaza la atencién del mito de Edipo al de Dioniso. Si el
primero funda el psicoanilisis freudiano poniendo el acento en la vivencia
individual, el mito de Dioniso remite de inmediato a una dimensién co-
lectiva: el dios es publico, a diferencia de la historia de Edipo, cuya accién
asume inicialmente un caracter individual y, solo al final, colectivo (18).

Tal vez el fenémeno de la revitalizacién del ritual de la juza se co-
munique mejor si se conduce por medio de un discurso «dionisiaco»,
como inmediatamente vinculado a un discurso publico, colectivo y que
parece referirse a la posicién en el campo y al lugar desde el cual se elige
observar el fenémeno. Desde un punto de vista cientifico, significa tratar
de asumir una mirada globalizadora'® con la intencién de comprender
las partes excluidas en un razonamiento lineal, aplicando asi una funcién
inversa a la analitica en el momento en que se pasa del estudio de lo local
a lo global, es decir, por ejemplo, que el mito se aplica a la teorfa y no
viceversa (18).

Dioniso es el dios portador de libertad; es el libertador que permite
a cualquiera dejar de ser si mismo, dejar el punto de vista propio «per-
diéndose» en el campo. Dioniso es el dios loco que se contrapone a la
mentalidad de una cultura mecanicista: él es como un ser trans-gender.

No obstante el intento por parte de la comunidad cientifica y de sus
grupos de trabajo de redirigir, en efecto, el fenémeno transgender a con-
ceptos amplios, el discurso que se construye no pertenece al mundo de la
nitidez. El mundo al que se refiere, es difuminado, tendente a lo conti-
nuo, a la fusién y a la confusién.
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Participar en un rito, hacer un peregrinaje (dal latin peregrinatio,
per-ager ‘a través del campo’) significa atravesar lugares y particulares espa-
cios mentales donde se generan procesos transformadores, donde suceden
modificaciones profundas, mentales, psiquicas y culturales. Hacer un pe-
regrinaje es formar parte de una vivencia colectiva en la que se contacta,
en un estado alterado de conciencia en la transicién del Yo al Nosotros, la
contempordnea presencia de diversos niveles de experiencia (individual,
grupal, institucional, social) vibrando con estos. Esta visién paraddjica
desorienta, pero estimula la mente para un esfuerzo que amplia el hori-
zonte cognoscitivo (20), integrando elementos hasta entonces no pensa-
bles como, por ejemplo, la existencia de multiples identidades de género
colocadas a lo largo de un continuum cuyos polos estén representados por
los mds conocidos conceptos de hombre y de mujer (21).

En esto, la sacralidad de un territorio es importante porque induce a
atravesar estos espacios mentales: ser acogidos en el orden de lo sagrado
significa abandonar la modalidad dialéctica del pensamiento unilateral,
adoptando mds bien una légica paraddjica. Y es justamente la vivencia de
crisis vinculada a la experiencia de campo, al «perderse», la precondicién
que favorece la transicion del Yo individual al Nosotros, conjuntamente
con la construccién de un espacio ritual de reparticién, en el cual toma
cuerpo la representacion de un grupo de figuras miticas, como la del fem-
miniello o de los sacerdotes de Atis. Estas figuras miticas son expresiéon
de una religiosidad liminal, similar al acto del peregrinar, expresién po-
sible de una identidad colectiva nunca conceptualizada claramente, sino
solo mirada pictéricamente, como una imagen emotiva contactada en la
experiencia religiosa.

La revitalizacién de la juta de los femminielli es entonces una articula-
cién importante, una zona de turbulencia emotiva centrada en una idea
nueva y al mismo tiempo que contacta la realidad originaria."" Se puede
pensar, no sin razén, en el término mistico usado por Bion (9) para en-
tender una categoria de personajes que tienen en comun la caracteristica
de expresar un pensamiento que se abstrae de la cultura del grupo al cual
pertenece, pero que introduce una novedad profunda. Desde un punto
de vista social, lo mistico se inserta de manera estable en el grupo del cual
comparte cultura y tradicién (por ejemplo, religién catdlica y devocién
a la Virgen Negra). La participacién sinténica de los movimientos que
estdn presentes en el grupo y la percepcion de conjunciones constantes de
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la realidad originaria (como la posibilidad de ser transgender, hombre y
mujer al mismo tiempo) conducen a movimientos considerados nuevos
y rompedores (22).

La revitalizacién de la juza resulta entonces una posibilidad de atra-
vesar campo y espacios mentales inexplorados: en esta dimensién se vive
un sentido de libertad como prendre la clé des champs (tomar las de Villa-
diego), una especie de deslocalizacién, una induccién benéfica de trance
disociativo como tra(n)sfiguracién del dato real.

Las asociaciones que apoyan la homosexualidad, el transexualismo y el
transgenderismo —que se reapropian en los tltimos afios del rito de la juza
en Montevergine—, intentan identificar un espacio donde poder ejercer.
En la actualidad este espacio parece configurarse como un lugar ectdpico,
o sea, en «otro lugar», cuyo centro varia de continuo, porque se inventa
y reinventa cada vez por los individuos que componen y descomponen
las corrientes asociativas (23). El concepto de ectopia, del griego ek-tdpos
‘fuera de lugar’, resulta entonces fundamental para evidenciar la funcién
de este grupo que remite a la disposicién de un érgano (los femminielli) del
cuerpo social en un punto considerado normalmente equivocado.

La figura del transgender, como en el pasado la del femminiello, tiene
ahora una funcién mental, social y cultural muy importante: comunicar la
posibilidad de estar en una posicion a/ margen, detenido en la con-fusidn.
La afirmacién inicial de James, que me parece vinculada a una interrogante
sobre la relacién entre conciencia e inconsciencia, pero también entre la
experiencia de sentir formar parte de un campo y de ser cuerpo, describe
bien la experiencia de estar @/ margen. En este sentido, apropiarse de esta
posicién liminal restituye al transgender su sentido.

Notas

! Para profundizar, ver Ceccarelli (1).

? Concepto clave de la teoria del pensamiento elaborada por W. R. Bion. Segtn este autor,
el pensamiento solo puede desarrollarse cuando el aparato psiquico metaboliza las im-
presiones sensoriales de las experiencias emotivas. Estas impresiones en bruto, llamadas
elementos beza, se originan en el plano de la sensorialidad y de la emotividad, y estén
destinadas a permanecer tal cual si no se metabolizan. La funcién a/fz tiene la tarea
de volver disponibles los elementos beza para el desarrollo de un pensamiento que se
oriente hacia la modificacién de la realidad. Una vez que los elementos beza han llegado
a la conciencia, la funcién a/fz los transforma en elementos alfa, es decir, en elementos
psiquicos que tienen caracteristicas tales que pueden utilizarse como pensamientos del
suefio y como pensamientos de la vigilia.
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3 Para esclarecer los significados del término, se remite al trabajo de Eugenio Zito y Paolo
Valerio (5).

4 En su teorfa de las relaciones objetuales, Melanie Klein ha introducido el concepto de
«escision del objeto», una operacion realizada por el nifio sobre la base de las experiencias
emotivas que lo llevan a considerar separadamente el «objeto bueno» y el «objeto malo».
Un paso importante en el desarrollo del infante es la gradual integracién de estas partes
escindidas en un objeto entero que muestre los matices.

> Estas consideraciones toman los procedimientos de las recientes conceptualizaciones
de la fisica moderna, en particular de la férmula de Einstein sobre la relacién entre
materia y energfa, que establece la equivalencia entre la energia y la masa de un sistema
fisico, y del principio de indeterminacién de Heinseberg, el cual afirma que en mecdnica
cudntica las particulas tienen algunas propiedades tipicas de las ondas, no poseen un par
posicion-momento bien definido, y la indeterminacién reside en la propia preparacién
del sistema.

¢ Para profundizar en la construccién de un sezting complejo, ver Margherita (10).

7 Piénsese, por ejemplo, en el concepto newtoniano de infinito como limite matemdtico
a partir de lo finito.

8 Para profundizar, ver Bion (12).

? El término verdad aqui estd considerado como lo conceptualizé Bion. La verdad es «lo
que evoluciona», es «lo no concluido»; tiene «un poder transformativo» y «un cardcter
performativo». Para profundizar, ver Neri (16).

10 Para profundizar, ver Margherita (19).

"1 «Op», la realidad originaria, es una hipdtesis bioniana sobre la existencia de una realidad
tltima con la cual el sujeto entra en contacto por medio de la funcién alfa. Por este
contacto se producen elementos alfz, utilizados por los pensamientos de la vigilia y
del sueno, y elementos bem, que derivan de la imperfeccion del trabajo de a/fz y de la
calidad infinita de la realidad tltima (ver nota 2). Esta teorfa la utiliza Bion ademds de
para describir el desarrollo del pensamiento en el individuo, para expresar algunas con-
sideraciones sobre la vida de los grupos.
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| os femmunielli o la rivalidad seductora:
afectos, identidad y sexualidad

en Népo!es yen Campania.
E_mcoque antropolc’)gico, literario
y Psicoana!ftico'

CoRINNE FORTIER

Femmuiniello, femminielli

ay una figura particular en Ndpoles y en su regién, Cam-
% pania, que no se encuentra en ningdn otro lugar de Italia,
incluidas las otras regiones del sur, como Sicilia. Se trata
del femnminiello (plural: femminielli) o «afeminado». Con mds precision,
el femminiello no es, a pesar de lo que se cree, una figura tipica de los
Barrios Esparioles de Népoles; en efecto, se le encuentra en otras zonas de
la ciudad, y no solo en Ndpoles, sino que estd presente también en otras
localidades de Campania.

Asi, en el curso de diversas campanas de investigacion realizadas entre
2004 y 2007 en Campania y en Népoles, en particular en los Barrios
Esparnoles, hemos podido conocer a algunos, y observarlos mientras actua-
ban en su barrio, en su familia y durante sus actividades. Ademds de estos
datos etnograficos fundamentados en la observacién participante y en
entrevistas, nos basaremos también en la novela de un autor napolitano,
Giuseppe Patroni Griffi (nacido en 1921), Scende giit per Toledo® (1), que
no obstante la fantasia, constituye un testimonio precioso sobre el modo
de vivir, hablar y pensar de los femminielli napolitanos. En efecto, segtin
nuestra opinién, nadie mejor que un novelista puede restituir de modo
preciso y evidente el entramado de vida subjetiva de ellos, es decir, sus
sentimentos, su drama, su fantasfa, su crueldad, su poesia y sus suefios.

Parece que la figura tradicional del femminiello existié6 también en
Espana con otro nombre, y se puede adelantar la hipétesis de que su




especificidad en Ndpoles y en Campania depende de la influencia de ele-
mentos culturales derivados de la dominacién espanola que duré en la
regién dos siglos, de 1503 a 1707. Asimismo, los Barrios Espanoles donde
se encuentran muchos de los femminielli, deben su nombre a un antiguo
campamento militar espafiol alli instalado en el siglo xv. Ademds, a un ni-
vel mds aristocrdtico, a partir del siglo xvi Ndpoles ha sido histéricamente
el lugar de procedencia de los castrados que cantaban con su voz aguda en
los escenarios de dpera mds importantes de Europa, como Carlo Broschi,
llamado Farinelli, o Caffarelli en el siglo xviir (2). Empero, la figura po-
pular del femminiello es en si muy diferente a la del castrado napolitano,
ya que no se le ha practicado la castracién antes de la pubertad.

El estudioso de folclor Abele De Blasio testimonia, en su libro Usi ¢
costumi dei camorristi publicado en 1897, sobre la existencia de los fem-
minielli en Ndpoles en el siglo x1x (3). Al haberse convertido el término
femminiello en algo un poco folclérico, los individuos interesados lo uti-
lizan raramente para autonombrarse. Al inicio de nuestra investigacion,
cuando no conocfamos en minimos detalles las razones de tal denomi-
nacién, le preguntamos justamente a uno de ellos si él se definfa como
«femminiellor; se eché a reir y nos explicé que no debia preguntarse por
algo asi, asombrado ademds de que una extranjera conociese este término
tipicamente napolitano.

Hoy, algunos femminielli prefieren usar el término ricchione (marica)
para referirse a si mismos, vocablo con una connotacién peyorativa que
remite en italiano a una orientacién sexual precisa, la del homosexual
pasivo, pero que ellos usan para si mismos con cierto orgullo, segtin una
inversién del estigma conocido en otros ambientes homosexuales. Pién-
sese en el uso que algunos gays hacen en Francia del término pédé, o aun
en los Estados Unidos y después en Europa del término gueer que signi-
fica raro. Estos femminielli prefieren utilizar una categoria mds moderna,
vinculada a su sexualidad, en vez de una categoria que a ellos les parece
desfasada y folclérica.

Asi, a diferencia de los trans, los femminielli hacen referencia mds
a menudo a una identidad masculina de tipo homosexual, acicaldndose
exteriormente con sefiales de feminidad y realizando los roles femeninos.
Ya el término femminiello es masculino y no femenino, y designa lite-
ralmente «al afeminado», es decir, a un hombre biolégico que tiene una
apariencia femenina.
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Al tener en cuenta su identidad de hombres afeminados, no emplea-
remos el término #rans a propésito de los femminielli. Los que hemos en-
contrado, nunca han usado para referirse a si mismos la categoria de trans,
en el sentido de travestido, de transgender o de transexual. Esta categoria
se refiere a una identidad de género que en general se reserva a individuos
que han transformado la apariencia fisica de sus cuerpos, ya con la inges-
tién de hormonas, ya con operaciones de cirugia estética para aumentar el
seno, ya con la reconversién quirtrgica de los genitales (4).

El término femminiello més bien corresponde a la realidad fisica de los
femminielli que generalmente no modifican su cuerpo: muy a menudo
no han recurrido a las hormonas o a la cirugia estética para tener senos,
y ademds conservan su pene. La transformacion fisica de su cuerpo se
limita a rasurarse,’ depilarse y dejarse crecer el pelo. Ademds, el término
femminielli mas bien corresponde a su realidad psiquica, porque ellos no
se identifican con las mujeres y no buscan ser reconocidos como tales,
lo que generalmente esperan las trans.

Sobre las «prostitutas a lo masculino»

Nacidos varones, los femminielli no modifican, en general, su cuer-
po masculino, pero tienen aspecto exterior, gestualidad y ocupaciones
femeninas. La mayor parte de ellos ejercen la prostitucién como trabajo
principal, actividad que, como en otras partes, es socialmente reconocida
como tipicamente femenina: el femminiello <hace de puta» o es una «puta
hombre». Hay muchos femminielli en los Barrios Esparioles, zona muy po-
pular de Ndpoles, frecuentada por la «wmala-vita» (el hampa), con sus mu-
chachos de la calle y sus prostitutas. Los Barrios Espasioles se consideran de
mala fama, y los napolitanos, incluidos los mismos habitantes del lugar,
aconsejan a «no frecuentarlos después de las cinco de la tarde».* Ndpoles
es una de las ltimas ciudades de Italia, y mds en general de Europa, don-
de se encuentran atin suburbios populares en pleno centro de la ciudad.
Los Barrios Esparioles estdn, en este caso, colocados junto a los lugares mds
turisticos de la ciudad, como la Piazza del Plebiscito, y a los més elegantes
lugares de encuentro, como el Caff¢e Gambrinus.

El sentido de pertenencia al territorio se percibe mucho en los Barrios
Esparnoles, no solo a nivel del propio barrio sino también al del callejon.
Este tltimo es el lugar de los bassi, habitaciones de un espacio en la planta
baja que, como los negocios, dan directamente a la calle. A menudo la
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puerta y la ventana del basso estan abiertas al callején, de modo tal que
quienes pasan pueden observar desde el exterior la vida intima de sus
habitantes. Los femminielli que se prostituyen, reciben a sus clientes en los
bassi, y solo en esta circunstancia cierran puerta y ventana en el momento
oportuno. Algunos alquilan un basso Gnicamente para ejercer su oficio,
mientras que otros reciben a sus clientes en la propia habitacién, en el
propio basso.

Los femminielli viven en armonia con los otros habitantes del barrio.
Su actividad principal, la prostitucién, de hecho se tolera por completo.
En este barrio marcado por la desocupacién, poco importa cémo se gana
la vida, con tal que se demuestren generosos con quienes estdn en torno.
El contacto entre los bassi y la vigilancia por parte del vecindario asegura
a los femminielli la proteccién contra los clientes malévolos que podrian
eventualmente agredirlos. Reciben a los clientes durante el dia desde las
nueve y treinta de la manana hasta las diez de la noche, de lunes a sédbado,
reservando el domingo al reposo; muy creyentes, como la mayoria de los
napolitanos, el domingo asisten habitualmente a misa.

Un femminiello nos invita al basso donde recibe a los clientes. Cuando
llegamos, el basso estaba abierto de par en par, puerta y ventanas. Lo en-
contramos limpiando el piso como toda mujer de familia napolitana que
se respete, en espera de recibir a los clientes. Se halla alli una caracteristica
de las moradas napolitanas: minuciosamente limpias y a menudo con
olor a detergente, ya que las mujeres consideran una cuestién de honor
tener la casa perfectamente impecable. Nuestro duefio de casa se dedica,
por ende, a dos actividades tipicas femeninas: la prostitucion y el cuidado
de las labores domésticas.

El basso que visitamos, estd compuesto por una tinica habitacién don-
de hay una cama, con un pequefio bano. A diferencia del basso como
habitacién, donde a menudo impera un armario de formica que contiene
un bucaro de flores de tela y una imagen de la Virgen del Arco, aqui do-
mina la apariencia funcional y desnuda.

El femminiello que ocupaba este basso, pagaba un alquiler de cuatro-
cientos euros al mes. No tenfa que prostituirse por la calle, porque sus
clientes conocian su basso. Ademis, se sentia halagado de que, en algu-
nas noches de particular afluencia, estos hicieran en sus mdquinas la co-
la en el callejéon donde se encontraba su basso. Su actividad, bien aceptada
en el barrio, no daba ninguna molestia a sus vecinos. La tarifa de las pres-
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taciones dependia de su duracién, porque en 2003 pedia a sus clientes
seis euros por un cuarto de hora. Su prestacion consistia esencialmente en
hacer felaciones o dejarse sodomizar.

Parece, como dice Giuseppe Patroni Grifh, que algunos femminiell,
por miedo a que otros puedan robarles los buenos clientes, prefieren ir a
sus casas en vez de recibirlos en sus apartamentos:

No se le puede nombrar a Sayonara —le da un ataque histérico.
Dice que es una perra envidiosa, porque es verdad que de ella habla
con respeto, pero lo hace adrede para hacerla parecer antipdtica, que
cuando tiene un buen cliente entre las manos (cosa rara) se cuida
mucho de llevarlo a su casa, que es la mejor de Napoles, se lo va a
roer a ese cubil sifilitico donde vive, aun sabiendo que asi lo pierde,
pero no le importa, lo prefiere, tanta es la envidia que la corroe [5].5

El femminiello que visitamos, recibia a los clientes en el basso donde
su tia se habia prostituido, por lo que la actividad de la prostitucién no
era una novedad en su familia. No lejos de alli, en los otros callejones, se
podian encontrar también mujeres que se prostituian, fueran napolitanas
0 extranjeras; en esta ocasion una de esas era de origen africano. Empero,
mientras ellas estrechan vinculos fuertes entre si, los fermminielli no tienen
ningun vinculo particular con las mujeres del barrio que se prostituyen,
prostitucion que ademds es menos visible que la de los fernminiell.

Asimismo, la prostitucion de los femminielli se halla tan bien inte-
grada al barrio, tanto de dia como de noche, que no es tan espectacular
como la nocturna de los transexuales que no estdn lejos de alli, en las vias
adyacentes a la Piazza Municipio, donde criaturas siliconadas, no origina-
rias de Nédpoles pero a menudo provenientes de otras ciudades de Italia,
exhiben una vestimenta sexy y se comportan como reinas de la noche.

Integracién en el barrio

Algunos femminielli que no viven en los Barrios Esparioles, se prostituyen
en esquinas mds o menos aisladas préximas a su domicilio. Es el caso,
por ejemplo, de un femminiello que de dia trabaja como empleado mu-
nicipal en un cementerio de Nipoles, y que, al llegar la noche, cambia su
uniforme de trabajo y sus espejuelos por una minifalda y una mirada de
fuego que deberia atraer a los hombres que pasan por la calle donde se
prostituye. Se quita las prendas masculinas que generalmente lleva, como

187



una cadena, aretes y una pulsera plana, para sustituirlas por prendas mds
femeninas, como pendientes largos, un collar que cuelga a lo largo del pe-
cho y sonoros brazaletes. Para mostrarse mds femenino, delante del espejo
se maquilla y se crea un nuevo peinado haciéndose una cola de caballo.
Después del crepusculo, se prostituye cerca de su casa, con su perro que
no lo abandona nunca, siendo este a la vez su protector y su compafero
afectivo. Apoyado al muro, esperando a los clientes, fuma dando intensas
caladas a su cigarrillo. Todos saben de su travestismo y de la prostitucién
ademds de su trabajo de empleado municipal en el cementerio, sin escon-
derlo o sentir deshonra.

Otro femminiello que conocemos, siente pasién por la costura para la
cual obtuvo un diploma. Confecciona él mismo vestidos lujosos que luce
en ciertas ocasiones, como cuando se prostituye. Muy religioso, como
ferviente devoto ayuda con frecuencia a los miembros de su parroquia a
decorar la iglesia. Feligreses y curas conocen su actividad de prostitucién
y de travestismo sin hacerle ninguna observacién, tanto es el celo que
muestra en sus actividades parroquiales.

Otra persona contactada, mds trans que femminiello, ya que se puso
pechos de silicona y labios carnosos, y que se presenta con un nombre
femenino, se dedica igualmente a diversas actividades. Durante el dia rea-
liza un trabajo muy femenino: es peluquera en su salén para seforas. De
dia peina a las madres de familia y a las ancianas de su barrio a la escucha
de sus confesiones de mujer, y en la noche hace striptease en un club gay.
Esta persona, que no vive en los Barrios Esparoles sino en otro barrio po-
pular de Népoles, pudo abrir su salén de peluqueria en la planta baja del
mismo lugar donde vive, y de dia recibe a sus clientas abajo, y de noche
a sus amantes arriba. A la entrada de su salén se puede ver el cartel y las
fotos de la pelicula en la que participé como actriz. Las poses sexy y de
glamour de estas fotos no parecen escandalizar para nada a las viejecitas
del barrio que vienen a «arreglarse el pelo» con ella.

Llegados a este punto, lo que llama la atencién es también la inte-
gracion de los fernminielli en el barrio donde viven: son aceptados como
todos los demds individuos por el conjunto de los habitantes, sin ser vic-
timas de estigmatizacién o de desprecio por el hecho de feminizarse o
prostituirse, y sin que deban vivir efectivamente una doble vida como a
menudo sucede a personas que se trasvisten o que se prostituyen, a causa
del estigma que en general afecta esta actividad. Se les considera a veces
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como las szars del barrio; son a menudo muy sociables, sumamente ser-
viciales y popularisimos. Divierten a las personas con su lado histérico,
teatral e imprevisible.

El vinculo con la prostitucién les permite a veces conocer de modo
intimo a hombres influyentes en el campo de la politica, a quienes les
piden favores incluso para los miembros de su familia, para su amante
o para su vecino. También se les respeta por el dinero y los servicios que
pueden prestar al barrio por medio de sus amistades.

El hecho de que los femminielli se comporten muy a menudo como
reinas que adoran a su interlocutor y lo colman de favores, o lo execran
y lo insultan, atane al mismo tiempo a sus reglas tradicionales, que los
autorizan a decir lo que quieren sin pudor ni reserva, pero también a la
actividad de prostitucidn, que les ofrece alguna vez la ocasién de establecer
relaciones de proteccion con personas bien situadas politica y socialmente.

Una conducta femenina

A diferencia de los travestidos encontrados en Francia, que viven como
hombres gran parte de su vida y se travisten usando vestidos femeninos
solo de cuando en cuando, los fermminielli visten la mayor parte del tiem-
po ropas andrdginas, sin necesariamente llevar vestidos o faldas, pero a
menudo usan jeans femeninos apretados que resaltan las formas de las
piernas. Los fernminielli lucen en general vestidos elegantes solo cuando
salen a prostituirse.

La caracteristica mds comtn de los fermminielli consiste en dejarse
crecer el pelo, cuyo largo es el simbolo por excelencia de la feminidad.®
Habitualmente lo tienen recogido por decencia cuando circulan por la
calle con un aspecto andrdgino y se lo sueltan en privado o cuando van a
prostituirse para mostrarse mas femeninos. En general estdn muy orgullo-
sos de su cabellera, que les permite no usar pelucas. Al pelo largo también
se asocia un gesto femenino como el de echar la cabeza hacia atrds para
colocar el pelo detrds de la nuca, gesto por excelencia de la sensualidad
femenina, o como lo describe Giuseppe Patroni Grifh: «Con el reverso de
la mano, dos o tres golpes bajo la nuca para ahuecarse el pelo» (7).

Algunos femminielli se tifien el pelo de rubio, pues este color evoca
una fantasfa erdtica en una sociedad en la que la mayorfa de las muje-
res tiene el pelo castafio o negro. La novela de Giuseppe Patroni Grifh
hace referencia a este tinte de pelo ideal para los femminielli: <“No me
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doy cuenta, porque el rubio en tu cabeza parece natural. La préxima vez
probamos con henna’» (8). El tinte del pelo pero también el maquillaje
contribuyen a la feminizacién de los femminielli. Giuseppe Patroni Grifh
describe en su novela la habitacién de la protagonista, Rosalinda Sprint,
llena de botellitas destinadas a diversas exigencias estéticas:

La habitacién de Rosalinda Sprint es la habitacién de Rosalinda
Sprint..., y botellas y botellitas de agua oxigenada, de esencias, de
maquillaje y crema para desmagquillarse, colonia, perfume, tinte y
lociones, desde las que fortalecen el foliculo piloso hasta las que
suavizan la piel y para otras cosas superfluas, y... en fila india, un
centenar de minusculos frascos de pintura de unas que van del
negro pez, a través de todas las gamas del iris y los posibles matices,

del plateado y del dorado [9].

Asimismo, los femminielli asumen a menudo una gestualidad feme-
nina caracterizada por el modo de hablar con las manos, su contoneo, su
modo de empujar el busto hacia adelante como si tuvieran pecho. Se dis-
tinguen también por una cierta manera de relacionarse con los hombres,
basada en la provocacién, salpicando a menudo el discurso con alusiones
sexuales o con gestos de significado obsceno que hacen reir a su auditorio.
Este modo de actuar estd muy bien descrito en la novela de Giuseppe Pa-
troni Griffi: «Las carcajadas para detener a la gente por la calle —le relatas
historias increibles, le haces las propuestas mds obscenas» (10).

Podemos citar a titulo de ejemplo una de las tantas escenas de este tipo
que hemos podido observar. Mientras acompafamos a un femminiello
por la calle, este se detiene a saludar a un hombre que lleva de la mano a
la hija. Comprendemos enseguida que se trata de un cliente habitual. En
vez de fingir que no se han visto, para evitar un encuentro que puede con-
siderarse embarazoso, se saludan abiertamente demostrando que ni para
uno ni para el otro es una vergiienza conocerse. Incluso, por provocacién
y con orgullo para subrayar su actividad y su relacién con aquel hombre,
el femminiello pide ostentosamente a la nina que repita la palabra puza.

Ademds de la prostitucion, actividad femenina por excelencia, los fen-
minielli se dedican a otras actividades que se consideran tipicamente fe-
meninas: cocinar, coser, «arreglar el pelo», atender las labores domésticas
como toda buena mujer de casa. Se ocupan muy a menudo también de
hacer compras para las vecinas ancianas que tienen dificultad para mover-
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se. Y las madres de familia no dudan en encomendarles a sus hijos cuando
necesitan ausentarse de la casa, por lo que de ninguna manera confunden,
como en otras partes, pedofilia y pederastia. Muchos femminielli poseen,
ademds, un perrito que adoran y que tratan como a un hijito, adoptando
asi una actitud muy maternal hacia el animal.

Resulta sorprendente constatar como a los femminielli les da placer ser
utiles al vecindario, con lo que logran ser mejor aceptados y, por ende,
adquieren una buena reputacién, con independencia de su orientacién
sexual y de su actividad profesional. Al basarse la sociedad napolitana en
el intercambio de favores, todo individuo que participe en tal trueque,
mostrdndose generoso con la familia y el vecindario, se integra socialmen-
te y goza de buena reputacidn, sin importar cudles sean sus preferencias
sexuales y cémo haya ganado el dinero.

Hombres afeminados, no trans

En la tradicién los fernminielli no tenfan a disposicién hormonas para
trasformar su cuerpo, pero hoy algunos hacen uso de estas; otros van mds
alld rehaciéndose el seno con la cirugfa estética. Asi cambian de categoria
volviéndose mds transgender que femminielli. A pesar de la transforma-
cién del seno, no piensan generalmente en recurrir a la cirugia de recon-
version de los genitales, por ser el pene esencial para su identidad.

En la vida cotidiana los femminielli hablan a menudo de si mismos
en masculino. Conservan por lo general el nombre de nacimiento, sal-
vo cuando se prostituyen como mujer; en este caso, asumen un nombre
femenino que evoca en la mayoria de las veces a una bella criatura de
fantasia como Cleopatra, Flamma, Sara. En la novela de Giuseppe Pa-
troni Griffi, los nombres estdn inspirados en actrices o en personajes del
cine que encarnan a temibles seductoras, como Marlene Dietrich, o el de
Sayonara, que llega a sustituir al de Mimi Bluette, nombre 7étr0 de un
personaje de cocotte parisina de origen italiano:* «Entonces me llamaba
Mimi Bluette. El nombre lo cambié después del filme de Marlobbrando;
es mds moderno. Sayonara, y me queda bien, pone en evidencia los ojos
almendrados, ;no?» (11). En esta novela, el protagonista principal tiene
un nombre con consonantes sonoras que Marguerite Duras no habria
despreciado, Rosalinda Sprint, después de haberse llamado al inicio Rosa

de Népoles, nombre que ahora juzga fuera de moda: «Al inicio me llama-
ba Rosa de Népoles. Démodé» (12).°
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En conclusién, para nosotros resulta dificil emplear los términos de
travesti, transgender o transexual, que estdn bastante lejos de la identidad
de los fernminielli. En efecto, mientras los travesti, los transgender o los
transexuales piden que se les reconozca como mujeres y usan el feme-
nino a propésito, lo mismo no sucede con los fernminielli, que hablan
generalmente de si mismos en masculino. El término andrégino no nos
parece mds apropiado, porque estas personas no tienen necesariamente
una apariencia fisica andrégina, sino que viven en su cuerpo masculino
acentuando un modo de ser femenino. El término zercer género ya no nos
parece pertinente, en la medida en que los fernminielli no crean un nuevo
género, sino que conservan el cuerpo masculino y desarrollan a la par atri-
butos fisicos y roles sociales femeninos. Ni por otra parte se emparentan
con las drag queens, término que designa a personas que, en la comunidad
gay, de cuando en cuando se visten de mujer esencialmente en ocasion de
presentaciones escénicas. Tampoco nos parece justo hacer desaparecer a
los femminielli dentro de una de estas categorias, sino mds bien poner en
evidencia prospectiva lo que caracteriza su identidad y su especificidad.

Una sexualidad sin procreacion

Para los femminielli la operacién quirdrgica de reconversién sexual es muy
a menudo impensable, pues no tienen ningtn problema con su pene,
como sin embargo sucede en el caso de algunas personas trans. La idea
de tener o incluso de ver un sexo femenino provoca en muchos de ellos
un cierto disgusto. Esta repugnancia por el sexo femenino confirma su
homosexualidad, ya que la mayoria de ellos nunca ha tenido, a diferencia
de muchos trans que hemos encontrado en Francia, relaciones sexuales
con mujeres sino exclusivamente con hombres.

Ademds, modificar su sexo significa transgredir. Por una parte, se trata
de una transgresién ante Dios, que los ha creado con un sexo definido, y
por ende no se puede ir contra la voluntad divina. Por otra parte, se trata
también de una transgresion ante la propia madre que los ha generado
de sexo masculino. En efecto, nos ha parecido que para los fermminielli,
como para el resto de la poblacién local, es ante todo la madre la que los ha
hecho asi, o sea, les ha dado un pene como érgano sexual y procreador.
Tanto mds que el pene, llamado localmente «/uccello» (el pdjaro) en refe-
rencia a un muchachito, a menudo exaltado por la madre, que generalmen-
te en la sociedad mediterrdnea estd muy orgullosa de tener un hijo varén.
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En fin, cambiar el sexo serfa una transgresién ante la diferencia de los
sexos, que los femminielli, segiin la sociedad en la que se mueven, consi-
deran no como cultural sino biolégica. Es la anatomia la que marca en
definitiva el hecho de ser hombre o mujer, y no existe para ellos otra op-
cién posible. Por otra parte, realizar la operacién de «reasignacién sexual»
como se dice comtnmente en el ambiente médico, no los harfa mds mu-
jeres, porque, aun confiriéndoseles un sexo femenino, no les otorgaria sin
embargo el poder de procrear, poder femenino que caracteriza de modo
natural a la mujer en esta regién.'’

Los mismos femminielli afirman que nunca podrdn estar a la altura
de una mujer, desde el momento que les falta la capacidad reproductiva
propia de la misma mujer. La feminidad en la sociedad napolitana, como
en otras sociedades, estd vinculada al hecho de procrear y de tener ninos,
significativamente llamados «criaturas», capacidad que se valora en par-
ticular en la zona de Ndpoles, donde la madre se coloca sobre un pedestal
justamente por la razén del poder dar la vida, o sea, similar a Dios. Y por
esta razén la Virgen, mds que cualquier otra figura cristiana, incluida la de
Jesucristo, se festeja con abundancia en Campania.

Cuando evocamos con los femminielli 1a posibilidad para los homo-
sexuales de adoptar nifios o de recurrir a la procreacién con asistencia
facultativa, se muestran contrariados ante la idea de que una pareja ho-
mosexual pueda tener un nifio. Para ellos, son el producto del encuentro
entre un hombre y una mujer, y no puede ser de otra manera. Los fem-
minielli se encuentran claramente muy lejos de las luchas de los homo-
sexuales que reivindican el derecho de formar familias homoparentales.
La procreacién estd tan estrechamente vinculada a la diferencia de los
sexos en esta parte del sur de Italia que no es posible disociarla; aqui la
idea de que un nino pueda nacer solo del encuentro sexual entre un hom-
bre y una mujer, es insuperable.

Rivalidad de conquista
Los ferminielli dicen que no pueden tener nifios con los hombres, pero
pueden tener relaciones sexuales con ellos, relaciones evidentemente
no procreadoras por la igualdad de los érganos genitales de los parners
implicados. En cierto modo, a diferencia de las mujeres, los fernminielli
encarnan la pura sexualidad sin procreacién, y sin duda por esta razén
pueden atraer a hombres heterosexuales. En efecto, se distinguen de los
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homosexuales porque tienen relaciones sexuales con hombres hetero-
sexuales. Como dice Rosalinda Sprint en la novela de Giuseppe Patroni
Grifh: «El tipo de hombre que me hace perder la cabeza» (15). Los hom-
bres heterosexuales que tienen relaciones sexuales con los fernminielli, no
se consideran y no son considerados localmente como homosexuales."!

Estos hombres pueden ser padres de familia o solteros. Mientras mds
bellos, jévenes, viriles, musculosos, vellosos, atractivos son, mds se con-
vierten en el objetivo elegido por los fermminielli. En efecto, siguen una 16-
gica depredadora hacia estos tipos de hombres. Entre ellos, los ferminielli
mantienen relaciones de competicion: se trata de saber «quién es la mds
bella en su espejo», y algunos por ende recurren a la cirugfa facial para ser
mds atractivos. En la novela de Giuseppe Patroni Grifli, Marlene Dietrich
se burla asi de Scopa quien, al hacerse la cirugia estética para tener «los
ojos rasgados», se halla con una mueca mecdnica:

Marlene Dietrich tiene la pupila perdida en el vacio; lentamente
con ambos dedos del medio se masajea las arrugas en torno a los
ojos, estira la piel hacia las sienes —deseo fijo de cirugfa pléstica.
«Aqui deberfas hacerte cortar y aqui estirar la piel; te quedan los
ojos rasgados. Asi hizo la Scopa['?] —la han estirado tanto que
cuando abre los ojos, se le descerraja la boca; y si la cierra, se le
cierran también los ojos» [17].

Por otra parte, los femminielli tienen relaciones de competencia re-
sentida con las mujeres, con la esperanza de arrebatarles al companero, al
amante o al marido, con el fin de demostrar que son mds deseables que
las mismas mujeres. Una entrevista recogida por Eugenio Zito y comen-
tada por Gabriella D’Agostino testimonia claramente la rivalidad de los
femminielli con las mujeres para «quedarse» con (atrapar a) su hombre,
rivalidad que en sus discursos proyectan sobre las mujeres, transfiriendo
asi a ellas los sentimientos de celos que ellos mismos sienten:

...Jas mujeres envidian a las iguales que yo, porque nosotras nos
sabemos vestir, nos sabemos preparar, nos gustan las cosas bellas,
tenemos gusto y sobre todo sabemos qué hacer con los hombres,
tanto que, si queremos, podemos quedarnos con sus hombres como
y cuando queramos, porque, mirdndolo bien, nosotras no vemos
capaces de eso a muchas mujeres y por ello hay mucha envidia
también, porque nos ven siempre bellas y preparadas y sobre todo
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ven que logramos atraer mucho mds que ellas a los hombres y
después nos los llevamos a la cama o hacemos con ellos lo que
queremos; somos asi y por lo tanto también somos muy envi-

diadas [18].13

Comportarse como «una reina»

Para hacerse desear por los hombres heterosexuales que los fernminielli
quieren, se deben feminizar. Deben tener los atributos de la feminidad
y la gestualidad que les consentird cautivar a los hombres en todos los
sentidos del término. Como aconseja un femminiello a otro en la novela
de Giuseppe Patroni Griffi: «A los hombres, recuérdate, los debes impre-
sionar. Si lo logras, podris elegir tii sin esperar a ser elegida» (20).

Los femminielli escenifican la feminidad con una mascarada bien co-
nocida también por las mujeres. Nos referimos a la nocién de «mascara-
da» introducida por primera vez por Joan Riviére (21) y retomada por
Lacan (22), segtin la cual remite a una cierta puesta en escena de la femi-
nidad, de la que los fermminielli se reapropian mucho mejor de lo que deja
ver una imagen arquetipica de la propia feminidad. Asi pueden parecer
a los ojos de ciertos hombres como una figura deseable, por el hecho de
que, vestidos con las ropas de la feminidad y exagerando con estas, repre-
sentan un objeto erético.

Existe, por ende, una doble competencia: por una parte, entre los
mismos fermminielli; por otra, entre estos y las mujeres. Se trata de saber
quién resultard mds seductora y provocadora para los hombres. Y por
ello necesitan ser «una reina», como dicen los fernminielli. Asi recuerda
un femminiello a otro en la novela de Giuseppe Patroni Grifi que para
conquistar a los hombres: «Se necesita clase, te debes sentir importante,
una reina» (20).

Al no conocer la «herida» que representa simbélicamente el sexo fe-
menino y al poseer el 6rgano sexual de valor que es el falo, los fernminielli
no sufren el menosprecio de si que a menudo afecta a las mujeres, sino
que, al contrario, manifiestan una seguridad del todo narcisista, como lo
demuestra, por ejemplo, el hecho de que algunos se consideran reinas y a
veces toman el nombre de una reina como Cleopatra.

Los femminielli desean demostrar a los hombres que pueden dar-
les algo mds con respecto a las mujeres, considerandose, en particular,
como mejores partners sexuales. Al no estar sometidos a las reglas del
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pudor femenino, parecen sexualmente mds osados que las mujeres. Tratan
por lo general de seducir a los hombres con su mimica, sus poses lascivas,
las alusiones obscenas, y pueden con mucha rapidez hacer gestos sexuales
hacia ellos, como poner la mano en la zona del sexo para estimular su
deseo. Hemos podido verificar cudn dificil resulta la pertenencia al géne-
ro femenino para contactar con los fermminielli, en la medida en que,
como mujeres, no les interesamos sexualmente. De seguro nos habrian
prestado mayor atencion si hubiéramos sido un torpe jovencito. La mira-
da femenina que dirigimos hacia ellos, les resulta indiferente, porque solo
una mirada masculina los erotiza, los histeriza, los anima, los hace vibrar
y existir. Para nosotros, por lo tanto, se trata de un simbolo de la identidad
decididamente masculina de los ferminielli, cuya actitud es muy diferente
de la de las trans que hemos encontrado en Francia, las cuales se pueden sen-
tir valoradas y también reconocidas por la mirada benévola de las mujeres.

Los fermminielli ven en la mayor parte de los casos a las mujeres como
los seres rivales e inferiores que no poseen el poder filico al que ellos dan
mucho valor. Para ellos, arrebatar los hombres a las mujeres, es una ma-
nera de afirmar su sex appeal y su poder. Estdn asi en un reto constante
con las mujeres para sustraerles al partner. Hemos descrito en la sociedad
maura de Mauritania un juego de tipo homosocial que consiste en que un
hombre soltero conquiste a la mujer de un hombre casado (23); en Né-
poles asistimos a un juego ya no solamente homosocial sino homosexual
que consiste para los femminielli alejar a un hombre heterosexual de su
deseo por la mujer.

«Dulce esclavitud de amor»

Pero la excitacién de este juego de predacion desaparece: los fernminielli
saben que los hombres que han seducido regresardn a su partner femeni-
na. Pasada la impresién placentera de su superioridad frente a las mujeres
que les produce la conquista de un hombre, asumen su inferioridad al no
poder, como ellas, pasear por la calle del brazo de «<su hombre» o vivir con
él en pareja.'* Ellos nos han confesado su sufrimiento por no tener un
rol socialmente reconocido junto a los hombres que frecuentan, incluso
si saben desde el inicio que no pueden esperar nada de ellos: los casados
se quedan con la madre de su hijo y los solteros seguirdn flirteando con la
que a lo mejor se convertird en su esposa.
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Al mdximo tienen con estos hombres una posicién de amante. Y es
muy raro que estos amantes los cubran con su generosidad, ya que mds
bien son ellos los que generalmente los llenan de regalos suntuosos con el
objetivo de retenerlos. Giuseppe Patroni Grifh hace hablar asi a Sayonara,
enamorada de un hombre casado con el cual se deleitaba:

También a mi, querida, me habria gustado quedarme con Elia—para
toda la vida. Unico amor. Verdadero. Tena tu edad. Era un sardo que
estaba en Cerdefia. ;Podia seguirme?, ;me lo podia traer conmigo?
Si, manana. Tenfa mujer, e hijos, no sabia ni siquiera dénde estaba el
continente.["’] ;Contigo pan y cebolla? ;Si, mafana! ;Trabajaba para
mantenerlo? ;Y él se dejaba mantener por mi? [206].

Enamorados de estos hombres, los femminielli aceptan todo de ellos,
incluido que les peguen por celos: desde su punto de vista, se trata de una
prueba de amor, como lo es para las mujeres de los ambientes populares
de Népoles.

Asi, el femminiello del que ya hemos hablado que nos recibi6 en el
basso donde se prostituia, se sentia orgulloso de presentarnos a su bello
joven protegido, a quien habia comprado una flamante moto nueva con
las ganancias de la prostitucién, y también con orgullo nos mostraba las
marcas que le habfa dejado en las piernas por un exceso de celos. Giu-
seppe Patroni Griffi pone asi en escena a Rosalinda Sprint, quien, a pesar
de que el amante le habia robado el dinero, le grita desde la ventana «Te
amo» en una escena muy cinematogréfica:

Se apropia de la bolsa que entretanto ha vigilado, la vira al revés,
coge el dinero que encuentra, escapa.

«Te amo, te amo», llora Rosalinda Sprint.

Corre al balcdn, lo ve salir cuando todavia se introduce el dinero
en el bolsillo. Atraviesa la calle y desaparece como un ladrén. Mag-

nifico [27].

Las relaciones de los fernminielli con sus amantes recuerdan las relacio-
nes tradicionales de las prostitutas con su protector, con quien tienen una
relacién de sumisién amorosa por la que aceptan que les peguen, roben
y traicionen.
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Loca de amor

Al llegar a este punto, citaremos abundantemente a Giuseppe Patroni
Grifh, ya que parece que es la persona que mejor haya sabido expresar la
subjetividad amorosa de los femminielli, que se relaciona con su cédigo
sentimental y sexual de la feminidad, lo que ya es evidente en el pasaje
citado antes, y aparece de igual forma en el modo en que Rosalinda Sprint
estd «loca» por su amante: «Cuando el brigadier la atrapa con las manos
en la masa, en la masa de un jovencito por el que estd loca, con quien lleva
algin tiempo coqueteando» (28).

La locura amorosa es una locura por el cuerpo del hombre. En la no-
vela de Giuseppe Patroni Grifhi, Sayonara compara la tersa belleza de su
amante con la de un Cristo de madera: «...era bello, bellisimo, un Cristo
de madera (no solo la cara, entenddmosnos, esculpida en la madera)»
(11). Respecto a Rosalinda Sprint, es més sensible a la belleza fea y para-
ddjica de los hombres, que raya en lo sucio y en la animalidad:

«Quédate de pie cerca de mi; te miro pedazo a pedazo y te des-
cribo tus bellezas. Esctichame. Labios. Estdn virados hacia afuera.
Negros. Suaves. Largos. Provocan que los muerda. Boca. Ancha.
Yo con mi boca entro dentro de tu boca. Boca de macho, tipo
perro de caza. Dientes. Uno partido, uno encaramado. Oscuros.
Nicotina. Dientes de hombre. Cara. Bella como debe ser fea la
cara del macho. ;Me sigues? Todos esos puntos negros en la epider-
mis del rostro, pinchan. No a ti, pinchan a quien mira. Me siento
un colador —soy toda agujeroooooos», grita [29].

El pene del hombre es en particular objeto de una sacralidad amorosa.
Rosalinda Sprint exclamar4, en adoracién delante del pene de un hombre,
llamado afectuosamente en Népoles el «pescado»: «...qué bello es el pes-
cado —qué bueno estd» (57). Esta veneracién por el pene de un hombre
puede llevar a amar a esta persona, confusién de sentimientos subrayada
por Sayonara: «...hablan de miembro viril y creen que hablan de amor:
ese es el equivoco» (20).

Giuseppe Patroni Griffi describe esta confusién de sentimientos
de Rosalinda Sprint por Gaetano, en quien sigue pensando nostélgica-
mente aunque sabe que él no alberga ningln sentimiento por ella, lo
cual se lo hace entender por el hecho de que sigue pagdndole como a
una prostituta:
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1Y este Gaetano, que ni siquiera dice adids, ni siquiera él...!' Y en
efecto, jdiez mil liras! Estdn atravesadas con un alfiler en el cora-
z6n de una flor de tela. Gaetano, Gaetano, no comprendes ni un
carajo; tendrds un par de pelotas potente, pero cerebro... jna’! He
sentido que tu ritmo implacable se enredaba con los latidos de mi
corazén; se superponia hasta el espanto que ahora se detiene, pero
tu corazén, Gaetano, jna! Tu piel tersa se crispa en rifagas de em-
briaguez que rdpido se deslizan desde los pies hasta la raiz del pelo,
pero sangre en las venas, td, jna’! Estard bien distribuido tu peso
para quien esté debajo de ti; serdn fuertes los muslos que desbor-
dan curvas por mi cuerpo frégil; serdn ligeros tus delgados tobillos
que maniobran tus pies intranquilos contra los mios demasiado
grandes; tendrés la barriga sélida que parte nerviosa desde las in-
gles y se amplia tensa sin una particula de blandura; habra algo
vivo y mutable dentro del pecho que no es ancho, Gaetano, y sin
embargo carnoso (;Qué haces?, ;natacién? Hacia. ;Ya no nadas?
Tengo una lancha motora); delgados los brazos que aprietan como
tenazas; serd, serd, serd, tu cuerpo una belleza de volumen y fuerzas
en equilibrio, pero un poco de sensibilidad, dénde la encuentras:
tu sensibilidad, Gaetano, jna’! Eres como tu boca que no besa, que
con los labios apretados te repugna la mezcla tibia de las salivas:
eres un pedazo de mierda, Gaetano. Y las diez mil liras yo te las
tiro a la cara, aunque te encontrara del brazo de la reina Taitu, [']
te viera pasar por la Caracciolo["] en tu alegre lancha motora. Si
eres un macho, y lo eres, ;dénde vives? ;No te han ensefiado que a
un macho una se ofrece, se regala, se entrega? [31].

La amante de placer

En este pasaje como en el siguiente, se ve que Rosalinda Sprint no quie-
re absolutamente mezclar el amor con el dinero: «Estos relatos la hacen
sentirse mal, porque se convence mds que el amor deberia ser un tesoro
privado, escondido, sobre el que no debe actuar ninguna razén de interés.
El amor no debe tener nada que ver con la moneda» (32).

A esta concepcién pura y desinteresada del amor se agrega, para Rosa-
linda Sprint, una visién sentimental y receptiva de la sexualidad:
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Le da vuelta, le abre los muslos, acumula saliva en la boca pero no
la escupe, le deja caer un grueso chorro directamente al centro del
culo, que se contrae. Estd caliente. Rosalinda Sprint suelta un grito
agudo, gira la cabeza para mirarlo. De los labios de Gennaro parte
un hilo de baba que la tiene amarrada —primera cadena de amor.
Gennaro no se mueve, con las manos firmes para mantener abierta
la pulpa de las carnes —espera. La cadena se debilita poco a poco,
se parte. Dos dedos en el montdn de saliva densa, jy ya!, adentro.
Un temblor se expande a oleadas por el cuerpo —un torbellino de
embriaguez, el mar, el verano, yo soy el verano, yo soy el mar, la
quilla de un velero me surca, me abre, me crispa. No es un masaje;
es una masturbacidon que agota, quisiera entender si los dedos son
siempre dos o tres, no logra distinguir, tal vez cuatro, todos, no
sabe. El viento disminuye, desaparece; el aire tenso amenaza con
un ciclén fatal. Una ola misteriosa se ensancha, se yergue cargada
de fuerza, y golpea el velero contra los arrecifes para destrozar el
orgulloso mascarén de proa de oro. Grita Rosalinda Sprint, grita,
cudnto tiempo grita; Gennaro entra vivo en ella, aiin grita, nunca deja
de entrar Gennaro vivo, inexorablemente lento Gennaro se adentra,
se ahoga, se hunde, exhala un primer respiro profundo. Le encaja los
soberbios cojones negros entre los muslos. No la ldgrima de antes, sino
un llanto copioso le bana las mejillas aplastadas sobre la cama [33].

Giuseppe Patroni Grifli describe muy bien el aspecto al mismo tiempo
romdntico de Rosalinda Sprint, que se identifica con Madame Butterfly
y la impulsa a apreciar las relaciones sexuales salvajes durante las cuales se
siente volverse mujer al lado de alguien que es «todopene»:

...soy tu Butterfld... Y después emocién de la espera, amor desbor-
dante y deseo, y él que se ha convertido en todopene y la doblega
con fuerza de rodillas en el foso himedo —hace calor, la hierba
mojada se arrastra entre los muslos desnudos apenas separados
para agregar frenesi, y ¢l la cabalga teniéndola abrazada, las grue-
sas manos martirizan los pezones sutiles, los queman, una tortura
que no podria resistir si no fuera por la destreza con la que la estd
cabalgando, que confunde cada sentimiento, y ella se pone a aullar
a la luna que explota desde el mar negro detrds de los drboles ne-
gros y se siente un animal feliz como un animal... [26].
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Violencia de goce
El novelista describe la intensidad de las sensaciones fisicas y emocionales
que Rosalinda Sprint siente con el del «pez de oro de Tutankamény:

Gennaro se la folla y Rosalinda Sprint se siente follada —sensacién
rara en su oficio. Se siente exactamente debajo de él, se siente que
estd buena, se siente abierta, usada y ttil; se siente zorra, puta, bor-
botante, ensalivada, baboseada; se siente deshuesada, todacarne,
medusa temblorosa; se siente ensanchada, plana, que se expande;
se siente crecer como el pan dejado a crecer, caliente de levadura,
amasada con sangre y mierda hirviente; se siente privada de pala-
bras, incapaz de hablar, fragor de sonidos puros que la parten desde
lo hondo y son roncos, salvajes, deshumanos, partidos o larguisi-
mos, nunca antes escuchados, y Gennaro sigue follindosela con
marcha exasperante que corta el aliento, que ya has entendido que
te lleva al manicomio antes de alcanzar la destruccién final.

Sabe que serd su locura, sabe que desde el momento que se separen
comenzard a buscarlo; sabe que su vida estard envenenada porque
de seguro las cosas no saldrdn bien, demasiado bello serfa... sacude
la cabeza a derecha e izquierda, no aguanta mds el placer, a derecha
e izquierda; clava los codos sobre el colchén.

«Nol», grita Gennaro. Se detiene. Un momento. La agarra sor-
presivamente, la lanza contra su pecho y corre por la habitacién
estrechdndola contra si, mordiéndole el cuello y los hombros, aho-
gindose, mientras le descarga dentro chorros y chorros de esper-
ma. Cuando ha terminado, la deja resbalar por los brazos, por el
pez, y Rosalinda Sprint se golpea la cadera contra el piso —se dard
cuenta mds tarde: un derrame y una hinchazén.

«Limpiame».

Gennaro, con las piernas abiertas, arrodillado sobre ella, le acerca
el pez a los labios; Rosalinda Sprint, con la lengua, se lo lava de la
punta a la raiz: humillacién, intimidad habitual, privilegio orgu-
lloso. Se lo seca pasdndole por encima los labios secos: joh, pez de
oro de Tutankamdn, dulce esclavitud de amor!

Tres veces Gennaro la clava, tres veces la rellena... Rosalinda Sprint
se ha quedado muerta [34].
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El sentimento de muerte violenta que siente Rosalinda Sprint al momen-
to del goce, y que no habria disgustado a Georges Bataille, se expresa con imé-
genes de cuchilladas y de almas errantes heredadas del imaginario napolitano:

En la apoteosis dorada de una aureola de altar del siglo xv111, agoni-
zan en el lecho glorioso con manchas de esperma, en un borboteo
de sangre que huye de sus cuerpos abiertos. La revelacién suprema
es deslumbrante —no muere sola Rosalinda Sprint, muere con el
amante, y es ella quien otorga el gozo de la muerte a ambos. ;Con
cudntas cuchilladas te he decorado mientras eyaculabas? Mientras
mis te acuchillaba, mds gozabas. Me has exhalado el alma en el
culo. He vuelto el cuchillo contra mi, y cuantas bocas habia abierto
en tu cuerpo, tantas he abierto en el mio, y en la misma direccién,
para que se pudieran besar. He sentido tu pez morirme dentro;
siento mi alma que se separa y va al encuentro de la tuya. Se mez-
clan, prisioneras felices, en los cuerpos amados [35].

«Fl peso de la prostitucion»

Giuseppe Patroni Grifhi describe bien lo que Rosalinda Sprint llama «el
peso de la prostituciény, sobre todo cuando debuta en tal actividad:

En los primeros afos no logra vencer la repugnancia de cumplir
con los gestos y los actos de amor, acompandndose con viejos, en
general con hombres que no le gustan. En su yo intimo hay una
especie de delicadeza —ninguna vulgaridad—, por lo que siente el
peso de la prostitucion [28].

Pensar en escenas de amor con su amante, ayuda a Rosalinda Sprint a
soportar «el tormento de la prostitucién»: «Cudntas veces revive la escena
mientras se vende a los asquerosos que le pagan... Revivir los momentos
preferidos es su manera de superar el tormento de la prostitucién» (28).

Descubrirse pensando en un amante de placer cuando se estd con un clien-
te, es un modo de suavizar la violencia de la experiencia de la prostitucién,
como aparece en este didlogo entre Marlene Dietrich y Rosalinda Sprint:

—Hija mia, ;crefas que en la vida solo se permite lo que gusta? No
serfa vida, serfa paraiso. Cuando estds debajo de uno que te paga,
imaginate a otro.

—A mi me dan ganas de escupirle a la cara.
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—Y te aguantas. Piensa en quien te ha hecho gozar [36].

Giuseppe Patroni Grifh muestra, ademds, motivaciones no exclusi-
vamente venales de los femminielli para prostituirse: «...si los tontos que
les pagan decidieran no soltar una lira mds, igualmente se acostarfan con
ellos gratis. Feos y gratis. Amor de corazén, amor de moneda —no me
hagan reir...» [20].

De modo sutil, Giuseppe Patroni Grifh evidencia la dolorosa confu-
sién que puede encontrarse en la cabeza del femminiello, pero también de
cualquier prostituta, como queda demostrado en coloquios con mujeres
que se prostituyen en Francia entre el cliente y el amante cuando hace el
amor con este ultimo: «Te parece que haces las mismas cosas tanto con
quienes te pagan como con quien te gusta o tG amas...» (11).

Sin duda, en la prostitucién lo importante es el dinero, no la belleza
del hombre. Como para muchas prostitutas, ya se trate de hombres o de
mujeres, amor y dinero no se confunden. Como le dice de modo crudo
y colorido Marlene Dietrich a Rosalinda Sprint, se necesita tener «dos
culos», uno para trabajar y otro para el amor (37), sobreentendiéndose
que es necesaria una separacion en la mente de quien se prostituye entre
cliente y amante: «...si en el trabajo buscas el amor, estds jodida. T tienes
dos culos y te lo debes meter en la cabeza» (38). Por lo tanto, los fernmi-
nielli no deben hacerse ninguna ilusién con las intenciones de los clientes,
como recuerda Marlene Dietrich a Rosalinda Sprint:

El cliente [...] es indtil que lo mantengas conversando en el salén,
jugando a las senoras; jlo irritas, lo pierdes! El cliente que se quiere
demorar, acude una vez al afo. Ellos quieren hacer y desaparecer,
porque se avergiienzan de ti y de sf; tu tarea es facilitar la retirada,
si quieres que te aprecien [39].

Asi como igualmente lo deja entrever esta tltima cita de la novela de
Giuseppe Patroni Grifhi, detrds del folclor y la poesia de la figura de los
femminielli —y mds en general de las prostitutas— se esconde también
una violencia social de género. Mds alld de su imagen de reina, de su
mascarada femenina, de sus provocaciones obscenas y de la inversién de
género que puedan representar, su vida también estd llena de humillacién,
frustracién y desprecio.

Los femminielli son el producto de ciertos deseos eréticos masculinos
que en vez de ser socialmente reprimidos, tienen derecho de ciudadania.
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Segiin nuestra opinién, la sociedad napolitana ha creado asi esta categoria
de personas para responder a la necesidad masculina arcaica de desvincu-
lar la sexualidad de la procreacion. Los femminielli encarnan con sus cuer-
pos, a diferencia de las mujeres, la fantasia masculina de una sexualidad
que no serfa de ningin modo procreadora sino puramente sexual; por
ende, solo dedicada al goce masculino.

Notas

! Esta versién al espafiol se basa en la traduccién al italiano de Eugenio Zito del texto
original en francés de Corinne Fortier. La traduccidn al espaiiol de los fragmentos de la
novela Scende giix per Toledo es de la traductora de este libro. (V. de la T.).

2 El dtulo Scende git per Toledo se refiere a una via peatonal de Ndpoles, flanqueada por
tiendas de lujo, por la que a los napolitanos les gusta dar sus paseos.

3 Por lo que se refiere al pelo, los femminielli se rasuran cada dia la barba y solo algunos
recurren a la técnica de la depilacidn con ldser, que los eliminaria de manera definitiva.

# Consejo que nunca segui, ya que allf yo habitaba.

> Scende gin per Toledo, famosa novela que narra la vida de Rosalinda Sprint, femminiello
napolitano que, entre violencias y disgustos, enfrenta la vida con una sonrisa y el deseo de
renacer siempre. En ocasiones el texto emplea un lenguaje descarnado y soez; para su tra-
duccién se ha elegido moderar el lenguaje dentro del contexto de este articulo. (V. de la T)).

¢ Para el tema del pelo largo como signo de feminidad en diversas sociedades, ver Fortier (6).

7 El pelo largo proporciona también el asidero cuando dos femminielli quieren «agarrarse
por el pelo», de la forma en que pueden hacerlo las mujeres, como muestra la novela de
Giuseppe Patroni Griffi: «...esta noche no termina sin que las agarre por el pelo a las dos
y las arrastre detrds de mi» (8).

8 Este nombre se deriva del filme Mimi Bluette. .. fiore del mio giardino (1977) de Catlo di
Palma, inspirado en la exitosa novela de Guida de Verona (1919), con el mismo titulo.
En esta se siguen las peripecias de una cocorze desde cuando en Italia su madre la vendié
a los doce anos a un hombre que la llevd a Paris.

? Lo mismo sucede con un nombre de consonantes sonoras elegido por el novelista na-
politano Pasquale Ferro (nacido en 1956) para designar a la heroina travestida que da
nombre a la novela, Genny Flowers (13). Ademds, sus amigos trasvestidos la llaman
Farfallina (Mariposita).

10 Este hecho lo ha subrayado asi Gabriella D’Agostino (14).

! Esta situacién también la destaca Marinella Miano Borruso (16).

12 La Scopa es sin duda el nombre de un femminiello, si bien no se dice nada de él en la

novela.

13 El texto aqui citado pertenece al corpus de las entrevistas recogidas por Eugenio Zito,
citadas y comentadas por Gabriella D’Agostino en el prefacio del libro de Zito y Valerio
(19). (V. del T. al italiano).

14 Este aspecto de frustracion afectiva y de falta de reconocimiento por parte de su amante
aparece en el filme Mater Natura (24) o en la novela de Giuseppe Patroni Grifh (25).

15 El continente designa al resto de Italia para los islenos, que aqui representan a los sardos.
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16 Se trata de una reina africana imaginaria.
17 Calle que bordea el mar a lo largo del cual a los napolitanos les gusta pasar el tiempo

libre.
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Femmumiellr: un singular limbo sociocultural,
entre la suerte Yy la muerte

MAaRINELLA M1aANO BORRUSO

Género y culturas

n linea general, en cada sociedad la pertenencia de género
se define en base a la naturaleza bioldgica que circuns-
cribe, en una rigida dicotomia, los dmbitos de competen-
cia socialmente atribuidos a hombres y mujeres. No obstante, en muchas
sociedades existen personajes «andémalos», caracterizados por comporta-
mientos sociales y pricticas sexuales que invierten los que se asocian con-
vencionalmente a su sexo. Las respuestas socioculturales a la diversidad
sexo/género son multiples. Algunas culturas han creado dmbitos especi-
ficos de accién y representaciones culturales para los sujetos sexualmente
«atipicos», integrdndolos en la vida cotidiana; otras los han negado, ex-
cluido o reprimido; en algunas culturas, las practicas sexuales entre per-
sonas del mismo sexo forman parte de las ceremonias de iniciacion de
la adolescencia a la edad adulta; en otras, se han creado roles especificos
para las personas intersexuales o hermafroditas, el hombre afeminado o la
mujer masculinizada.

La literatura etnoldgica presenta diversos ejemplos de inversién sexual
por medio del travestismo, de la integracién social de estos personajes y,
a menudo, de su relacién con la esfera mdgico-religiosa (1-3). El ejemplo
mas famoso es el de los berdaches, documentado en el 4rea de América del

Norte. Este término se refiere a

...un individuo, generalmente masculino, anatémicamente normal,
que asumia vestido, ocupaciones y comportamiento del otro sexo
para realizar un cambio en el estado de género. Este cambio no era



completo; consistia més bien en la inclinacién hacia un estatus inter-
medio que combinaba atributos sociales masculinos y femeninos [4].

Su estado social les conferia un rol importante en las conciliaciones, en
los matrimonios, en las pricticas magicas y en las curaciones. «Los berda-
che son chamanes, curadores, exorcistas, videntes y ocupan una posicién
central en las ceremonias, un lugar privilegiado con respecto a todo lo que
pone en juego la dimension simbélica» (5). Entre los mohave, «un varén
se vuelve del género opuesto tras una visién que le envian los espiritus
totémicos» (6).

En India, desde el siglo viir a.C. se registra el reconocimiento social de
los hijra, culturalmente definidos «ni hombres ni mujeres». Veneran a la
diosa Madre hinduista Bahuchara Mata, que en particular estd asociada
al transgenderismo; visten, se adornan y se comportan como mujeres:
«...nacen varones y mediante una operacién quirtrgica ritual se convierten
en una tercera categoria de sexo/género» (7). El término Aijra se traduce
habitualmente como «eunuco» o intersexuado, no como homosexual; el
poder del Aijra consiste en la renuncia a la sexualidad y en la transfor-
macion del deseo sexual en inspiracién religiosa y ascetismo. Tienen una
importante funcién en los matrimonios, y en el nacimiento de un nifno
cantan, bailan, bendicen al recién nacido y a los padres para que sean mds
fértiles y présperos en nombre de la diosa (7).

En México, en la sociedad zapoteca del istmo de Tehuantepec —uno
de los mds importantes grupos étnicos del pais de origen prehispdnico
y que hoy es una rica etnia urbana que ha sabido articular la tradicién
con la modernidad— no existe estigmatizacién ni marginacién social del
homosexual (muxe' en zapoteco); al contrario, existe una actitud social
y cultural particularmente permisiva y participativa respecto a la homo-
sexualidad y al travestismo, en gran contraste con el modelo nacional.
El muxe realiza funciones socialmente reconocidas en la familia y en el
dmbito publico; preside una amplia gama de manifestaciones: desde la
«vestida», como se nomina a quien se viste y vive cotidianamente como
una mujer, hasta el travestido ocasional, el afeminado, el homosexual
masculino, el gay activista (8). El muxe es, por ende, parte integrante de la
construccién y organizacion del género y goza de prestigio por la activi-
dad que desarrolla en la comunidad a favor de la identidad étnica y de la
cohesién del grupo (9). También se ha puesto en evidencia su protagonis-
mo social en relacién con espacios experienciales de dreas liminales del ser.
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Los muxe pueden también ser curanderos y videntes [...] en ge-
neral son la prima donna en espacios liminales que hombres y
mujeres descuidan o no pueden ocupar: la estética de los cuerpos
y de los espacios de lo cotidiano, los objetos y las dreas sagradas,
[el arte del erotismo,] el sentido de ligereza, las risas y el juego
como construccién, y la interpretacién de la vida cotidiana, la
alegria de la vida como contraparte a la solemnidad cultural del
existir, la gestién cotidiana de la seduccién, o mds bien la seduc-
cién como eje de la existencia [10].

En la sociedad occidental, por mucho tiempo el control de la diversi-
dad sexual ha coincidido con la construccién de una rigida divisién en-
tre el modelo heterosexual «normal» y el modelo homosexual «anormal
y pervertido o desviado», ética consagrada por la Iglesia y los Estados, y
sostenida por el sistema educativo, la medicina, las instituciones sociales
y el prejuicio popular. Sin embargo, las sociedades contempordneas se ca-
racterizan por una constante y siempre mds reconocida heterogeneidad
sexual, que cuestiona la rigida clasificacién sexo/género entre macho/hom-
bre y hembra/mujer, asi como la legitimidad de la sexualidad reproductiva
como norma universal.

Si bien las teorfas sobre el género oscilan entre una visién dicotémica
biologizante universal y la deconstruccién de las categorias de sexo/gé-
nero —y por lo tanto, del rol del cuerpo y de la sexualidad—, es impor-
tante reflexionar acerca de las relaciones existentes entre sexo, sexualidad,
género y cultura a partir de estudios sistemdticos y empiricos sobre los
cuales construir nuevos modelos de interpretacion. En efecto, la sexua-
lidad es un producto histérico y sociocultural que a menudo escapa de
las determinantes normativas del género, y la sexualidad no reproductiva
debe entenderse en el contexto del orden de género especifico, teniendo
en cuenta las concepciones culturales que cada sociedad genera. Existen
sociedades (no necesariamente «tradicionales») que superan la dicoto-
mia sexual y se organizan incorporando mds de dos elementos sexuados
en su orden de género y admiten la posibilidad de la transversalidad y de
la inversion de género durante el curso de la vida individual (8).

Por otra parte, el sexo biolégico y la orientacién sexual pueden ser
elementos menos significativos para la construccién social del género en
el ambito de la produccién, la reproduccién y la accién social en que se
realizan los individuos. En otros términos, la definicién y la asignacién
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social de género pueden no definirse inicamente a partir del sexo biol4-
gico del individuo, sino de su posicién social en base al dmbito de accién
y funcionalidad social ocupado por el individuo (11) a los fines de la
reproduccién sociocultural del grupo. La construcciéon del género estd
intimamente vinculada al ciclo biolégico de la vida; por lo tanto, se puede
llegar a la hipétesis de la existencia de multiples construcciones sociocul-
turales de género también dentro de sociedades dicotémicas.

Con esta contribucién, mediante una clave de lectura histérico-cultu-
ral, presentamos una investigacién sobre la institucionalizaciéon cultural
de la inversién de género en el dmbito metropolitano, donde existe una
forma de cambio de sexo peculiar y desconocida en otros paises europeos,
cuyos actores sociales se conocen con el nombre de fernminielli (12).

Queremos formular algunas hipétesis de lectura del caso de los fermmi-
nielli a partir de las premisas antes expuestas para aclarar cudles son las ba-
ses de las formas de legitimidad social que se conceden a estos individuos
«fuera de la norma sexual» y que permiten una forma de institucionaliza-
cién de la inversién de género y del travestismo en la sociedad napolitana.

Kl femminiello en la tradicion popular napolitana

Con el término femminielli se denota a hombres afeminados, travestidos y
actualmente transexuales, con orientacién sexual hacia personas del pro-
pio sexo; es decir, todos los sujetos nacidos varones que han iniciado un
proceso de deconstruccién a diversos niveles del sexo y del género de naci-
miento (13). Por lo tanto, son individuos, genéticamente masculinos, que
se reconocen en una identidad femenina y que se relacionan sexualmente
solo con otros varones, no homosexuales.?

Como afirma D’Agostino, «no todos los travestidos o transexuales son
femminielli ni confirman ritualmente su estatus, pero todos los fermminie-
Uli son homosexuales travestidos; no todos los travestidos estdn integrados
socialmente, pero todos los femminielli lo estin» (4). Ya antes de que el
fenémeno transexual se volviera visible durante la década de los ochenta y
se difundieran las practicas de cirugia pldstica y de tratamientos hormona-
les, los femminielli eran protagonistas de diferentes actos dirigidos a afir-
mar y a visibilizar permanentemente la inversién de género y a legitimar
ritualmente su pertenencia al género femenino. La declinacién del térmi-
no, no obstante hoy se refiera a trans y travestidos, es siempre y de todas
maneras al masculino, lo que queda probado por la costumbre de festejar
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el onomastico considerando el nombre de nacimiento en vez del de adop-
cién (13), hecho que indica cémo el sustrato bioldgico estd presente de
todas maneras también en la construccién y escenificacion de la identidad
de género opuesta.

Marcasciano subraya cémo:

En los ultimos afos la antigua tradicién compuesta por ritos y
reglas sobrevive solo en pequefisimos grupos, compuestos preva-
lentemente por personas de edad avanzada que viven en los Barrios
Espanoles, el antiguo barrio popular cerca del puerto, centro y en-
crucijada de la microcriminalidad urbana (13).

En efecto, sobre todo en los barrios populares encontramos al femnmi-
niello como personaje integrado en la vida cotidiana. Su presencia social se
circunscribe a las zonas mds populares y tradicionales del centro histérico
de la ciudad y ahora, segin varios estudiosos, estd desapareciendo como
figura representativa en la medida en que se modifica la composicién
socioeconémica de estas zonas.

Los habitantes de los barrios populares donde ellos viven no aceptan
la homosexualidad, el término ricchione (marica) para definir al hombre
homosexual es despreciativo, y si se dirige a un hombre heterosexual tiene
indudablemente valor de insulto. Sin embargo, se reconoce y se respeta el
género de los femminielli. Su diversidad se manifesta en la adolescencia y
se acepta culturalmente. Resulta natural que las familias, en particular las
madres y las mujeres de la familia, no consideren este tipo de diversidad
una desgracia y no marginan al sujeto; lo integran en el circulo fami-
liar y en el contexto mds amplio del callejon y del barrio, asigndndole
roles y funciones especificas. No se encuentran femminielli en estratos so-
ciales mds altos, lo que indica cémo el poder y el prestigio social siempre
estan vinculados con la masculinidad.

Pasqualina, un femminiello ya cercano a los sesenta anos, me contaba
en una entrevista que «antes», en aquel tiempo indeterminado de la me-
moria histérica, el femminiello ayudaba en las labores domésticas, realiza-
ba trabajos de sastreria y lavaba la ropa, trabajo pesado para las mujeres
cuando aun no existia la lavadora; las vecinas les encargaban mandados de
diversos tipos y les confiaban el cuidado de los nifios mds pequefios y de los
ancianos. Aun hoy el femminiello puede ser muy bueno y apreciado como
peluquera o, como se decia antiguamente, capera: persona al cuidado de la
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capa (la cabeza) que, al pasar de casa en casa, a causa de su actividad, cono-
ce todos los secretos y, por ende, los chismes del barrio.* Pero Pasqualina
agregaba que solo en la década de los ochenta, cuando aparece la figura del
transexual vinculado a la prostitucién, ha sentido que se ha verificado un
rescate social del femminiello:

...antes no éramos nada, haciamos reir; la gente se burlaba de no-
sotros, no en el mal sentido, pero éramos la diversién de todos; las
que las familias no aceptaban, vivian en la calle, en un sétano; se
prostituian, pero por poco dinero, por un plato de macarrones.
Pero después, desde que nos hemos convertido en trans nos pagan
bien; nuestro cuerpo vale dinero.

La tradicién oral habla de un Rosario de los ferminielli, ritual ya de-
saparecido, que se realizaba periédicamente como una especie de servicio
informativo o radio de barrio. Por lo tanto, el femminiello tiene un rol,
un lugar, una historia, una naturaleza propia particular; en esencia «no se
le considera como un desviado; puede ser objeto de burla pero de modo
cémplice y bonachén» (4).

A estas senales de integracién en la vida cotidiana se agrega el prota-
gonismo de los femminielli en algunas ceremonias y rituales, lo que de-
muestra una relacién especial con el dmbito mdgico religioso que, en mi
hipétesis, conforma un sistema simbdlico en el que los femminielli cum-
plen particulares funciones, que a menudo comparten tradicionalmente
con las mujeres.

En efecto, se cree que el femminiello «trae buena suerte» como los
hombres que tienen una joroba. Es la contraparte del jestarore (el gafe), fi-
gura popular también institucionalizada que, al contrario del femminiello,
atrae la «mala suerte» (la jella) por medio de su mirada o con su simple
presencia (15). Por ende, en la cultura popular el femminiello se coloca
en oposicién al mal, a la desgracia, al mal de ojo como «poder mdgico
atribuido a la mirada deseosa o envidiosa de los bienes ajenos» (16); trae
una carga o, en términos New Age, una «vibra» positiva y benévola que se
expande a quien lo circunda.

Como portadores de un poder benéfico, alos fernminielli se les delega la
distribucién de parte de esta peculiar facultad a los demds en rifas, en jue-
gos y en eventos positivos que marcan el ciclo de la vida. Por consiguiente,
muy a menudo son invitados a asistir a fiestas y ceremonias como bautizos,
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comuniones, bodas y en general a eventos sociales, civiles o religiosos en los
que se reconoce la comunidad del barrio. Esto recuerda la funcién de
los hijra de 1a India, pero en una situacién mds profana y secular. Como los
muxe zapotecas, se dedican al canto y a la danza a menudo como una
verdadera y propia profesion: en efecto, los fernminielli amenizan las fiestas
con canciones, danzas y especticulos del repertorio de la tradicién napoli-
tana, con una predileccién por la farsa, forma de teatro popular que alterna
el drama con la musica. Un grupo de tres femminielli, Le Coccinelle, se
hizo famoso en todo el territorio nacional, durante la década de los ochen-
ta, por el repertorio teatral y musical que ponfan en escena.

En otras situaciones, los ferminielli son los protagonistas de diferentes
rituales populares y su presencia testimonia una relacién privilegiada con
el dmbito simbdlico mdgico-religioso, en particular con el juego, los espi-
ritus de los muertos y las antiguas divinidades asociadas con la sexualidad.
Nos detendremos en este dmbito para tratar de aclarar cémo y por qué
la tradicién cultural autéctona diferencia claramente al femminiello del
homosexual o del gzy metropolitano moderno.

Mi hipétesis es que, ademds de las funciones realizadas en el dmbito
familiar y social, el femminiello es portador de un plus social, «trae buena
suerte»; ademds, por su indeterminacién de género se le reconoce una
liminalidad simbdlica que se traduce también en liminalidad social, lo
que le permite ser intermediario entre el mundo de lo real y el no real.
Asimismo, el fenémeno de los fermminielli es mucho mds interesante,
ya que, no obstante se presente en un contexto contempordneo urbani-
zado, mantiene, a veces inalterados, determinados caracteres de arcaismo
conectados con la androginia simbdlica.

Las tradiciones que describiré, constituyen un complejo simbéli-
co religioso que relaciona la dimensién transgresiva de la sexualidad, la
liminalidad entre la vida y la muerte, y el destino/suerte. El femminiello
es un actor importante de este conjunto simbdlico en virtud de su inde-
terminacién sexogenérica. Esta particular posicion de los femminielli en
la dimensién simbdlica religiosa estd en la base de su legitimacién social.

En efecto, el femminiello, como una figura polimorfa, asume en los
rituales diversos roles, que abarcan desde ser el protagonista de una pues-
ta en escena, en la dramaturgia de la vida cotidiana y de los juegos y las
rifas, hasta ser intermediario entre los hombres y el mundo de los espi-
ritus y portador de un posible destino de bienestar y prosperidad, y ser
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un especialista de la cdbala napolitana, de los suefios, de las practicas
(danza y canto) que acercan a los humanos a la divinidad; por lo tanto,
asume una posicién intermedia entre el médium y el chamdn, entre la
vida real y el «mds alld». A su vez este «mds alld» se extiende a diversos
niveles simbdlicos: el inframundo habitado por las almas de los difuntos,
el mundo sagrado de las divinidades, y finalmente la esfera «mds alld» de
la racionalidad humana, desde el imaginario individual (el suenio) hasta el
imaginario colectivo (mitos, simbolos), y el imponderable destino admi-
nistrado por la suerte.

El ambito de la suerte: tumbulella, smorfia y loteria

En Italia es muy popular el juego de la témbola, juego en torno al cual se
retnen las familias y los amigos en el periodo de Navidad y Nochevieja.
Sin embargo, la tdmbola napolitana presenta caracteristicas que la hacen
diferente de la que las familias italianas juegan tradicionalmente en las
fiestas mencionadas. En la tumbulella, nombre vernaculo, a cada niimero,
del uno al noventa, se asocia un significado. La persona que se ocupa del
tablero y extrae los niimeros, generalmente los «llama» (en el doble signi-
ficado de extraer y designar) por el significado al que estd asociado cultu-
ralmente: por ejemplo, dice «la desgracia» cuando sale el 17; «las piernas
de la mujer» en lugar del 11; «muerto que habla» en vez del 48; «el tonto»
por el 23... En las familias napolitanas mds tradicionales siempre hay un
familiar o un amigo que conoce mejor que los demis el significado de los
numeros. El disfrute de todos los presentes es que este personaje sea el que
se encargue del tablero y «llame» los nimeros, porque al juego se agregan
los elementos histriénico y teatral, que se expresan en divertidos dobles
sentidos, en juegos de palabras, burlas y alegria que implican a nifios,
jovenes y adultos.

Ademis, en Népoles la zumbulella no se juega solo en las fiestas conven-
cionales: sociedades de barrio que se forman ad hoc, la organizan durante
todo el afo. Se trata de sociedades constituidas tinicamente por mujeres
y femminielli; los hombres estin excluidos. «Los pantalones (los hombres)
traen jella», me dijeron. Los nimeros se sustituyen por completo por su
significado y muy a menudo por una metéfora del significado, sobre todo
cuando este se presta a interpretaciones de tipo sexual. En general, un
femminiello estd encargado de «llamar» los niimeros, tanto porque se les
atribuya la capacidad de atraer y distribuir la suerte, como por la capacidad
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de teatralizar el juego a través del lenguaje y el uso brillante del verndculo
y por sus capacidades histriénicas, convirtiendo asi la situacién vivida y
compartida durante el juego en un espectdculo habitual.

Traslado de mi diario de campo la descripcién de una tumbulella a la
que fui invitada por uno de los femminielli <histéricos» del callejon Carita.

Tatiana me ha invitado a una témbola, el sibado 19 de diciembre
alas 10 de la noche. Llegué a su casa con cinco minutos de retraso;
ella y Luna ya se habian encaminado hacia el lugar de la témbola.
La vecina, dona Lina, me ha indicado vagamente adonde dirigir-
me; mi impresion fue que no estaban muy interesadas en que yo
asistiera. De todas maneras me encamino a la direccién indicada,
un enredo de callejones siempre mds deprimentes, oscuros y so-
litarios, pero, al «poner» cara de antropéloga que pregunta con
insistencia a todos a lo largo del camino, un joven femminiello me
ha guiado al lugar justo. La sorpresa fue encontrarme en un basso
remodelado con todos los lujos modernos. Se baja algunos esca-
lones y se entra en un ambiente que parece cavado en una gruta,
con el techo curvo y bajo. Aparte, una pequefa fuente kitsch que
emitia humo, el pavimento claro, y los materiales de primera clase
del mostrador al fondo, los bafos casi erdticos, la cubierta del cielo
raso en cal que deja al descubierto parte de los muros en piedra y
el modernisimo sistema de ventilacién en aluminio: todo mostraba
claramente la mano de un arquitecto de buen gusto. La estructura
para la ventilacién me ha dejado asombrada, porque aunque todos
fumasen abundantemente, no habia rastros de humo; el aire era
limpio y respirable: vaya fiasco para las advertencias apocalipticas
en las cajas de cigarrillos. Me senti como en mi casa. Entrando a la
izquierda habia una sala de baile con un estéreo a todo volumen;
sonaba musica salsa, alquilada (me dijeron) a un grupo de cuba-
nos. Me asomé para ver, pero me alejé a causa del volumen de la
musica y la casi total oscuridad. En el basso, sillas y mesitas estaban
abarrotadas de mujeres y de femminielli que gritaban a voz estereo-
fénica en napolitano cerrado, arcaico, incomprensible. Todos se
conocian; era la inauguracién del local que, segtin el cartel pega-
do a la pared, era una «asociacién deportiva diletante, fundada en
2004, para cumpleanos, bautizos, fiestas de 18 anos». Habia varios
nifios que se mantenian separados del drea de los adultos, sentados
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en la escalera de la entrada jugando entre si. Dos personas me im-
presionaron de manera particular. Una joven, alta, gordisima, con
una bella cara redonda, parecia el modelo en vivo de una estatua
o un cuadro de Botero, hombros redondos, senos pequenos y se-
parados, la curva acentuada de la cintura, con caderas y barriga
muy gruesas y redondas. Se ocupaba de servir en el mostrador,
controlaba los movimientos en el basso y daba érdenes con los ojos;
se imponia con su mole y por la calmada energia que emanaba
de su mirada y de su cuerpo. La otra mujer interesante, Anna,
era sin embargo de apariencia absolutamente masculina, en jeans
y camiseta, pelo corto, brazos gruesos y acostumbrados, segin se
intufa, a levantar fuertes pesos y a golpear a pufietazos. Era la que
dominaba el ambiente, organizaba todo, separaba a la gente y a los
nifios, gritaba mds que todos y sabia que todos la respetaban. No
entendi si era la propietaria o solo alquilaba el local. Una guappa
camorrista a primera vista. Y, en efecto, Tatiana me confirma que
todos en los barrios le tienen miedo, pero que es generosisima y
espléndida cuando organiza sus fiestas en los callejones para la co-
munidad, y por eso la respetaban todos. Habia varios ferminielli
ya maduros; de hecho, jévenes solo vi a Luna, conocida en casa de
Lina dos noches antes junto a Tatiana. Todos tienen un sobrenom-
bre propio; muchos se han operado el pecho, con cintura estrecha
y nalgas amplias, tal vez también siliconadas. Bien vestidas, a la
moda, falda o pantaldén y blusa; se usa mucho el negro; el maquilla-
je, a veces exagerado, de todas maneras deja entrever el origen mas-
culino. Pero también habia fernminielli legitimos no travestidos, de
quienes de todos modos se habla en femenino, pero se presentan
en masculino. Pantalones y camisas, una coleta amarrada con un
eldstico, una imperceptible capa de maquillaje, mocasines de mar-
ca, casi un metrosexual. Eran los mds ancianos, quienes ahora ya no
podian mantener el empeno de la transformacién a lo femenino.
Todo el publico estd compuesto por mujeres; los Gnicos hombres
son los cubanos, que permanecen encuevados en el 7ight, y uno o
dos jévenes, familiares de Anna, que desaparecen de la circulacién
una vez iniciado el juego. Mientras esperdbamos que comenzase
la témbola, contactaron a Luna para organizar una en un restau-
rante; la escuchaba negociar por teléfono. El precio de los cartones
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me ha pasmado y me ha hecho desistir. 50 euro, digo euros, por
6 cartones, el minimo, segun parece, para tener la esperanza de
ganar la témbola. Un verdadero juego de azar. Antes del inicio,
vendian a 20 euros una tira con tres niimeros para atraer la suerte.
El niimero extraido ganaba 150 euros. Compré una, para no ser
tachada de avariciosa. Cuando ya la sala estaba llena con todos los
participantes, se distribuy6 una rebanada de pandoro, café y ver-
mut; por lo tanto, bien merendados, jjilistos para la buena suerte!!!
Por peticion general Luna hizo mover v panare. En primer lugar,
expresaba el significado del nimero segin la smorfia; después decia
el nimero, pero a menudo improvisaba una metifora, haciendo
referencia a cosas o acontecimientos conocidos y compartidos por
todos los presentes, que se desternillaban de risa e incrementaban
las alusiones. Era imposible para mi entender, ocupada ademds en
rellenar tres cartones que Lella me habia asignado en ausencia de
la legitima propietaria. Sus cartones los rellenaba una senora, que
después gand. La mujer que gand los 150 euros de las tiras, dio un
billete a Luna, como recompensa por haber participado en la buena
suerte del triunfo. Y otros billetes, de 10 a 50 euros por lo que pude
entrever, se los regalaron después de la témbola. En verdad, vi un
gran trafico de dinero de mano en mano, pero no comprendi en
base a cudles motivos y en atributo de quién, pues circulaban con
demasiada rapidez. Seguramente una buena parte terminé en las
manos de Luna. Apenas finalizada la témbola, todos los fermmi-
nielli se levantaron al mismo tiempo, como soldaditos de plo-
mo resucitados después de la batalla, y abandonaron el local. Se
sinti6 el brruum de las sillas movidas. Habian venido solo para
eso. Tatiana me dijo que la mayor parte se dirigia al bingo de
la Via dei Fiorentini abierto hasta las dos de la madrugada, para
seguir jugando.

De esta descripcién resulta evidente la alianza entre mujeres y femmi-
nielli, asi como las multiples relaciones ilegales, entre clientela, miedo y
respeto, que se establecen entre fernminielli y los jefes del barrio cercanos a
la criminalidad, a la marginalidad social y con mujeres que manejan bas-
tante dinero. Cierto es que vi circular gran cantidad de dinero, algo que
resulta bastante sorprendente dado el bajo nivel de vida de las personas
en estos barrios.
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La actitud compulsiva hacia el juego de azar hace que el bingo, de
reciente importacion a Népoles, esté constantemente repleto de clientes,
al punto de tener que hacer la fila para entrar. Sin embargo, la rumbulella,
por lo menos las dos a las que he asistido, muestra una atmésfera familiar,
en la que no hay lugar para el anonimato o la privacidad, y en la que
durante el ritual se juegan muchos niveles de interacciones sociales y sim-
bélicas. Resulté también claro que no necesariamente los ferminielli son
travestidos; en efecto, si Tatiana (casi setentona, para decirlo a lo Cami-
lleri), Luna y algunos otros jévenes lucian una apariencia femenina, con
faldas y camisetas escotadas, pendientes y falpala, los otros femminielli,
por encima de los cincuenta anos, habian renunciado a la performance a
favor de un estilo mds cémodo para su edad, incluso si, como era obvio,
no faltaba el toque femenino en el peinado y en el maquillaje del rostro.

X K K

¢:De dénde viene esta relacion entre nimeros e ideas? La atribucién de par-
ticulares significados a los niimeros estd codificada en la smorfia,’” una forma
de cdbala local, un compendio de niimeros y significados del uno al noventa
que se ha transmitido de forma anénima tanto en la tradicién escrita como
en la oral.

La tradicién escrita de la smorfia se encuentra en un libro conocido
con el nombre popular de Libro dei Sogni (Libro de los suenos). En el
Ventre di Napoli (Vientre de Ndpoles) de 1884, Matilde Serao define la

smorfia como:

...una primera forma literaria, rudimentaria y analfabeta, fundada
sobre la tradicién oral como ciertas fibulas y leyendas. Todos los
napolitanos que no saben leer, viejos, nifios, mujeres, sobre todo
las mujeres, conocen la smorfia, o sea, la Clave de los Suenos, de
memoria y de inmediato la aplican a cualquier suefio o a cualquier
cosa de la vida real [17].

La publicacién mds antigua se remonta hasta finales del siglo xvir. Su-
cesivas ediciones de la smorfia, mas complejas, la definen también como
manual de interpretacién de los suefios y «guia para el juego de la loterfa»,
loterfa publica a la cual son particular y apasionadamente aficionados los
napolitanos, sin distincién de clase, edad, sexo y educacién. Las edicio-
nes mds simples proporcionan una lista de nombres comunes, adjetivos
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y adverbios, entre otros, en orden alfabético con la correspondiente tra-
duccién en niimeros del uno al noventa, pero las ediciones mds complejas
ofrecen ademds un abanico de estrategias de juego que incluye la «inter-
pretacién de los suefios» y célculos definidos cabalisticos que sirven para
jugar a la loterfa.

La loteria y la smorfia son tradiciones tan radicadas que en Ndapoles la
mayorfa de las veces se traduce en nimero cualquier evento notable de
la vida, lo que vale decir que la interpretacién de la realidad se expresa en
sefales numéricas que de inmediato se apuestan en la loteria, con la espe-
ranza de cambiar el destino propio.® En 1891, Matilde Serao escribfa: «El
pueblo napolitano, que es sobrio, no se corrompe con el aguardiente, no
muere de delirium tremens; se corrompe y muere por la loterfa. La loterfa
es el aguardiente de Ndpoles» (18). Consideraba el juego de la loteria una
verdadera peste que desde siglos contagiaba a los napolitanos, sobre todo
al pueblo y a los mds pobres que cada semana se endeudaban y empefaban
incluso los vestidos para «jugarse un billete», con la esperanza de ganar el
premio gordo.” Para los napolitanos los niimeros guardan la esperanza y la
espera de un cambio radical del destino, siempre concebido como sustan-
cialmente negativo, ya que se asocia a la secular frustracién y miseria de las
plebles meridionales: la esperanza es el rescate de la pobreza.

En el lenguaje de los jugadores de loteria, dar los nimeros asume
un significado altamente positivo, porque significa la capacidad de
predecir la rueda de la fortuna. Las personas consideradas capaces
para dar los nimeros, gozan de un enorme prestigio [19].

La tradicién popular asigna a curas, monjes y a un personaje codifica-
do por la cultura, «el asistido» (asistido por un espiritu del mds alld), una
especial capacidad para dar los nimeros —no porque den directamente
los niimeros, sino porque todo lo que dicen y hacen se considera bueno
para ser «smorfiado» y jugado—, pero es al «apostador» de las receptorias
de la loterfa a quien nos dirigimos para pedirle consejos, sugerencias e
interpretaciones.

Sin embargo, existe una diferencia sustancial entre la smorfia para la
loterfa y la tdémbola imaginada, cuyo «juego» en el juego consiste en de-
clarar el significado de los niimeros extraidos (los significados son noventa
como los nimeros) durante la extraccién que estd determinada por el
azar, por la imponderabilidad del destino. Sin embargo, en la smorfia, sea
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de tradici6n oral o escrita, cada nimero posee un campo de significados
muy vasto que permite la interpretacion de las senales oniricas y se apli-
ca de manera inversa al juego de la loterfa, desde el momento en que el
significado se atribuye al evento, onirico o no, y por ende no al azar, sino
en base a una interpretacion, relativamente especializada, de los «hechos»,
que se convierten en nimero segiin la norma establecida por el mito de
origen, o sea, la propia smorfia.

Si bien al femminiello se ha atribuido el poder de la suerte y de la
fortuna, producto del azar, de aquel «mds alld» imponderable que escapa
al razonamiento humano, y por consiguiente estd encargado de «llamar»
los ntimeros o regular las rifas, él no forma parte de los personajes legiti-
mados que dan los nimeros para el juego de la loteria, en el que lo que
cuenta no es el hecho, sino la normatividad de la interpretacién de la
sefal onirica o real.

Entre los niimeros mdgicos, los mds codiciados son los que derivan
de la interpretacién de los suefos, sobre todo si en el suefio ha aparecido
algtin familiar, un amigo difunto o un alma del purgatorio. De hecho, a
los difuntos en los cuales se tiene mayor fe, los individuos les piden que
les envien los niimeros ganadores.®

Segin el imaginario popular, todos los suenos tienen —ademds del
contenido, que se expresa a través de las imdgenes, la puesta en escena y la
trama, o sea, las relaciones existentes entre las imdgenes— un significado
velado y escondido que es el verdadero ntcleo, el objetivo final que hay
que develar e interpretar. El suefio es una experiencia alucinatoria, una
actividad psiquica, que escapa a la l6gica de lo consciente y evoca «viven-
cias que el durmiente desarrolla sobre la base de [...] eventos, personas,
cosas que pertenecen a su ambiente actual» (20) sociocultural. El sueno
estd relacionado con el proceso de formacién del simbolo, y los simbolos
oniricos no son solo los personales del sujeto, o sea, «privados», sino tam-
bién simbolos universales compartidos por los miembros de un determi-
nado contexto cultural, lo cual representa la smorfia.

Por lo tanto, el sueno estd en la base de muchas creencias y concepcio-
nes, doctas y populares, que dan origen a la oniromancia o adivinacién a
través de los suenos, ya presente en Mesopotamia. La literatura demold-
gica ha mostrado cé6mo los suefios en las culturas campesinas y en algu-
nos grupos de poblacién urbanos se conciben como una emanacién del
mundo del mis alld o provienen directamente del mundo de los difuntos.
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Los niimeros que derivan de la interpretacién de los suefos, se juegan en
la loteria.

Los suefios como portadores de informaciones de los muertos [...]
a menudo se hacen traducir en niimeros por el «apostador», el em-
pleado de la receptoria de la loteria, a quien nos dirigimos habitual-
mente para pedirle consejos, interpretaciones y sugerencias [21].

La interpretacién de los suenos y la atribucién a los nimeros de un
significado profundo las realizan personas que el contexto social reconoce
como especializadas, al ser hdbiles conocedoras de la tradicién oral de
la smorfia. El femminiello puede hacer esta funcién, pero en mi trabajo
de campo no he encontrado un nexo especifico que lo legitime como
especialista de la interpretacién de los suefios, mientras que recuerdo, en
el repertorio selectivo de la memoria, a una sefiora que circulaba por el
barrio, a quien muchos recurrian porque sabfa elegir, entre las muchas
sefales oniricas de un suefio privado, las mds cargadas de significado.

Regresando a los femminielli, en virtud del manejo de la smorfia pa-
rece entonces que pueden tener una relacién especial con el dmbito de
los suefios y en particular con aquellos que envian los difuntos, pero
de forma marginal, dirfa que liminal, porque estdn privados de la claridad
que confiere el reconocimiento social. Al ser ni hombres ni mujeres, estdn
representados, en el sentido comun, como la figura por excelencia de la
diversidad y asimilados simbélicamente a las almas del Purgatorio.

Sueno y almas del Purgatorio son elementos fuertemente correlacio-
nados, ya que permiten a los vivos acceder al mundo de lo ignoto, cons-
truir un didlogo con las personas desaparecidas, y mantener vigentes los
vinculos afectivos y emocionales.

El ambito de lo sagrado: el culto de las almas del Purgatorio
y el culto mariano en el monasterio de Montevergine

Las manifestaciones descritas se pueden asociar al culto popular de las
«almas del Purgatorio», a las cuales el imaginario popular atribuye capaci-
dades especiales para cambiar el destino de los vivos. Muchos estudiosos
sitian el origen o por lo menos la difusién de este culto popular en la
segunda mitad del siglo xvi11, y lo relacionan con la resonancia de la peste
de 1656 en el imaginario colectivo. En los subterrdneos de las iglesias y
en el Cimiterio delle Fontanelle fueron enterrados miles de cuerpos de

223



difuntos a causa de la peste, muertos sin despedida y sin consuelo lejos
de los afectos familiares, «almas abandonadas», como los napolitanos de-
votos designan a las calaveras, los huesos y los restos humanos. En este
periodo se difunde la devocién a las almas del Purgatorio, concebidas
como almas en pena, como pueblo que sufre, implicado en la vida de los
hombres tanto por medio de la practica de los sufragios como del intenso
intercambio simbélico que se instaura entre vivos y muertos en nombre
de la caritas.

En el dmbito del culto a las almas del Purgatorio, la religién popular
napolitana se dirige en particular a las almas anénimas y abandonadas,
para ayudar y a las cuales pedir ayuda, estableciendo un sistema de comu-
nicacién con el «mds alld» a partir de la comtn posicién de marginalidad
social y liminalidad. Las almas condenadas al Purgatorio y los devotos
condenados a la marginalidad social comparten una zona de frontera:
las primeras estdn situadas en un lugar de transicién en la muerte que
es cierta; los segundos viven marginalmente en una vida que es precaria.

Desde hace siglos, la piedad popular se encarga de estas calaveras sin
nombre, identificindolas con las almas del Purgatorio llamadas almas
pezzentelle (pobres, mendigas), almas olvidadas o simple y afectuosamen-
te capuzzelle (pequenas calaveras). Las almas en pena son espiritus sin paz
y sin nombre, cuyo abandono y marginalidad continuarian b aeterno en
el «mds alld» si no existieran los cuidados y las oraciones de los fieles que
se encargan de limpiarlas y lustrarlas, de encender velas, llevar flores, rezar
y mandar a decir misa por ellas.

El culto a las almas pezzentelle tiene una fuerte connotacion femenina,
porque lo practican esencialmente las mujeres. Cada fiel «adopta» una
capuzzella, a la que rinde culto toda la vida a cambio de favores y buena
suerte en el dmbito de la salud, del amor y de la riqueza, con el fin de que
ayude a los vivos a vivir mejor.

También en este culto el sueo tiene una funcién importante en una
doble versién. El fiel puede elegir la capuzzella y «<adoptarla» mediante visi-
tas constantes y regulares, hasta que el muerto se le aparece en suenos y se
da a «reconocer» con su verdadero nombre; o al contrario, el alma aparece
en el suefio del fiel para identificarse y, por ende, adoptar. El suefio es, por
lo tanto, el medio privilegiado de la comunicacién entre vivos y muertos.

En las pricticas y en el propio lenguaje del ritual de adopcién de la ca-
puzzella, resulta posible descubrir el cardcter femenino de la devocién y la
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asociada connotacién infantil de los espiritus adoptados, correspondencia
mitico-simbdlica entre nifios, viejos y difuntos, asociados como catego-
rias no perfectamente integradas en el cuerpo social, figuras marginales,
carentes, insuficientes a si mismas, y, por consiguiente, objeto de caridad
y ritualmente estigmatizadas.

En la tradicién popular «los nifios representan a las almas del Pur-
gatorio» (testimonio oral) y los adultos generalmente llevan a los
nifos a los lugares de culto de las capuzzelle; es como llevar consigo

la cornucopia de la felicidad y de la fertilidad (22).

El empleo del término adopcion remite al campo metaférico de la in-
fancia abandonada e inocente, pero, al mismo tiempo, al campo femeni-
no de la maternidad. Y, en efecto,

...ademds que por religiosidad o por culto o por devocién, los fem-
minielli se dirigian a estos lugares por un deseo de maternidad,
de feminidad o de todas maneras para encontrarse en un mundo
femenino [...] no olvidemos la fuerte teatralidad del culto y la fuer-
te teatralidad de los femminielli (23).

Por lo tanto, en el imaginario popular la liminalidad de las almas se
relaciona, a su vez, con la liminalidad social de los nifos y de los fermmi-
nielli, quienes a su vez se ubican en la liminalidad entre fertilidad simbé-
lica, de la cual es testimonio el rito de la figliata (24), y la infertilidad real
biolégica.

Tradicionalmente el lunes era el dfa dedicado al culto. En muchas
zonas del sur de Italia este dia se hacian, y atin hoy se hacen, las ofrendas
alos difuntos. En el mundo griego antiguo existia un empleo andlogo por
ser el dia dedicado a los muertos y estar vinculado a la periodicidad lunar
de las «ceni de Hécate», divinidad del inframundo por antonomasia, que
establece una correlacién entre la luna y la buena suerte. Como en el caso
precedente, encontramos una vez mds a los femminielli con una funcién
peculiar que asocia la muerte a la suerte: son ellos los que organizaban la
«rifar que se realizaba los lunes en varios puntos de los barrios populares,
si bien la mds famosa era aquella delante de la iglesia de Santa Maria alla
Sanit, conocida popularmente como la iglesia del Monacone, a la salida
de las catacumbas de San Gaudioso, santo representado como un monje.
Por ser el portador de una carga mdgica y al encontrarse en el limite de
lo diverso, en la condicién de hermafroditismo, se delega al femminiello
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para distribuir parte de su suerte a los demds en las rifas, en las que se
sorteaba comida y bienes de primera necesidad, en un sistema vinculado
a la extraccién de los nimeros de la loterfa. Ya esta funcién no se ¢jerce, y
algunas fuentes han subrayado que se practicaba esporddicamente en los
tltimos anos del siglo pasado.

X kX

El protagonismo de los femminielli se registra en otra ocasién festiva y
ceremonial con respecto al culto mariano en el Santuario de Montever-
gine, cerca de Avellino, que es la meta de tres importantes peregrinajes: en
mayo, el de los cafoni (campesinos); en septiembre, el de los napolitanos
(urbanos); y el dos de febrero, fiesta de la Candelora, el de los femnminie-
Uli, que parten en comitiva desde Ndpoles y otros pueblos de Campania
la noche precedente. Sin embargo, también en las otras peregrinaciones
tradicionalmente un femminiello acompanaba a los peregrinos animando
con cantos y danzas.

El santuario de Montevergine estd vinculado, segin los estudiosos lo-
cales, a la existencia de un templo de Cibeles (la gran madre), cuyo culto
se caracterizaba por el ritual de castracién de sus fieles y el travestismo de
sus sacerdotes (25). Por otra parte, la zona geografica de Montevergine
parece relacionarse particularmente con los cultos y rituales referidos a
la esfera de la sexualidad de orden sacro. Un santuario del siglo v estaba
dedicado a la diosa Mefite (Mefitis), divinidad andrégina, nombrada en
masculino y en femenino.

La misma leyenda de la comunidad religiosa vinculada al Santuario, na-
rrada en la vida de San Vitaliano (siglo x11) refiere que Vitaliano, obispo de
Capua, fundé el Santuario después que se salv de ser ejecutado por los fieles
que lo descubrieron travestido con vestidos femeninos. Y en 1611, segin
la historia referida por los padres benedictinos, después del incendio que
destruyo el Santuario, se descubrieron entre los muertos (probablemente los
huéspedes del convento) muchos cuerpos de hombres vestidos de mujer.

Una leyenda que se transmite hace siglos y que se remonta a 1256,
narra que dos «sodomitas» fueron expulsados en aquel tiempo de la co-
munidad por actos obscenos y llevados al monte Partenio para dejarlos
morir de frio en un dfa de invierno. Sin embargo, se produjo el milagro:
apareci6 el sol y los dos hombres pudieron amarse segtin su naturaleza.
Este es el mito del origen de la fiesta de los femminielli en la Candelora,
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porque van a agradecerle a la Virgen por el milagro llevando una tammu-
rriata que contagia con el ritmo y la danza a todos los peregrinos.’

El mito construye, ordena, narra y transmite algo que permanece y es
inmutable, que se recrea cada vez que se repite y se difunde; organiza la
realidad para darle un sentido e integra al sujeto en el mundo ofreciéndole
una identidad, un lugar y una historia; da cuenta de lo que no podemos
explicar, que escapa a la razén y a la palabra: lo imposible, en este caso lo
inverso de la naturaleza sexuada. Por lo tanto, este mito legitima y sacra-
liza la figura «anormal», condenada en los textos sagrados, y la reintegra
a la historia.

En el contexto del peregrinaje a Montevergine, el femminiello que can-
ta y gufa las danzas, podria recordar la funcién del médium o del chamdn
pero a la inversa. Me explico.

La capacidad del chamdn es «viajar» en estado de #rance al mundo de
los espiritus y utilizar sus poderes. Mediante el sonido del tambor o el
ritmo de los cascabeles, el chamdn alcanza el estado extdtico (estado alte-
rado de conciencia) para entrar en la realidad imperceptible del espiritu, a
fin de obtener ayuda para si mismo y los demds. Puede ser capaz de pro-
ducir el éxtasis y controlar el zrance.

Pero el fernminiello en Montevergine no entra en france como el cha-
mén; puede provocarlo en los presentes, como consecuencia del ritmo
obsesivo de la tammurriata y de la danza, pero esta no es su funcién ni la
caracteristica principal de su actuacién: la comunicacién con la divinidad
no va hacia el éxtasis, en una ascencién de lo humano hacia lo divino,
sino al contrario es una representacién, una puesta en escena alegre de la
vida sexuada y de la sexualidad de la vida humana frente a la divinidad;
sexualiza el acto religioso. Se llama a la divinidad para que asista al delirio
de los humanos.

Reflexiones finales

Los femminielli, como los otros personajes similares, estdn ubicados en el
eje de la liminalidad, de la ruptura de las normas legitimadas por la comu-
nidad, en una fase intermedia y de transicin, en una zona de ambigtiedad,
una especie de limbo sociocultural en el que los simbolos culturales pueden
ser manipulados y recompuestos segtin modalidades inéditas. Turner sos-
tiene que «la esencia de la liminalidad consiste en la descomposicién de la
cultura en sus factores constitutivos y en la recomposicién libre o “ludica”
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de los mismos en cada una y cualquiera de las configuraciones posibles,
por rara que sea» (26). Los femminielli ponen en discusion la rigidez de los
cédigos y de las clasificaciones socioculturales, y vuelven caducas y fluidas
las fronteras entre varén y mujer, entre la vida (precaria) y la muerte (cierta),
entre lo sagrado y lo profano, entre el sexo (bioldgico) y el género (cultural).
En otros términos, en la liminalidad la persona «juega» con los elementos
de la esfera familiar y los hace «otros», en combinaciones sin precedentes.

Si bien se consideran fuera de la norma, algo poco claro en su
naturaleza, figuras como el berdache, el hijra, el muxe o el femminiello
encuentran formas de expresion y afirmacién en espacios legitimados de
la cultura tanto femeninos como masculinos, en esos intersticios y zo-
nas de convivencia y produccién cultural que quedan fuera o periféricos
respecto a la influencia de la cultura heterosexual. Producen una cultura
de la ambigiiedad, de la performance, del exhibicionismo y de la trans-
gresion que escapa tanto a los estereotipos de género como a las estre-
chas clasificaciones de la cultura occidental. El concepto de tercer género
como repertorio de caracteristicas de ambos sexos que se condensan en
el individuo, como a menudo lo emplean algunos autores con respecto
a los individuos con orientaciones sexuales y de género que no son orto-
doxas, resulta demasiado limitado, pues oculta la complejidad de roles,
identidad e interrelaciones contradictorias entre diversas dimensiones:
bioldgica, sexual, de género, cultural, religiosa. Por consiguiente, el uso
del término homosexual para definir a personajes tan peculiares, es errado.
Esta palabra pone el acento en la expresién de la sexualidad individual,
mientras que el muxe o el femminiello remiten a practicas y 6rdenes so-
ciales muy complejos, en los que la identidad sexual no es el elemento
central o preponderante de definicién social, como podria serlo para un
homosexual o gay en la sociedad occidental moderna.

Ademis, es interesante notar que las sociedades que incorporan y no
demonizan a estos personajes, brindan espacio y legitimidad a las zonas
de sombra, a lo indefinido, a la contradiccidn, a la liminalidad (ese um-
bral infinitesimal entre el ser y el no ser, entre una cosa y otra en proceso
de cambio y mutaciones) de la naturaleza, del género, de las relaciones
en sociedad y con la divinidad. Se trata, sin duda, de culturas dindmi-
cas, expresiones de poblaciones que logran combinar de forma original
tradicién y modernidad, cambios y permanencias, conflictos y armonias,
ciencia y magia, bipolaridad y tridimensionalidad del género.
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Estas experiencias nos indican también que es necesario superar nues-
tro etnocentrismo para respetar tales manifestaciones y estudiarlas ubi-
cdndolas en el contexto histérico, social y cultural teniendo en cuenta la
organizacién sociopolitica del género, que es especifica de cada sociedad
y de cada momento histérico. Las 16gicas de los valores sociales, en base
a su grado de inclusién o exclusién, pueden producir «monstruos», «des-
viados» y «anormales», o al contrario permitir a los individuos expresar
formas diversas de sexualidad, asi como construir otros estilos de vida y
de relaciones que pueden también articular las caracteristicas de ambos
géneros, pero, al mismo tiempo, dar vida a pricticas, comportamientos y
elementos culturales propios de la transversalidad del género.

Notas

! Muxe es la traduccidn en zapoteco de la palabra muger; en este caso el sonido se asemeja
a la je francesa.

? La condicion de género durante el ciclo de vida de una mujer estd marcada por la pre-
sencia o ausencia de la capacidad reproductiva. La concepcion del cuerpo y los dmbitos
de poder familiar y social cambian en una mujer desde la edad reproductiva hasta la
menopausia.

3 Importante es también la funcién de estos personajes en la construccién de la sexualidad
masculina en sociedades segregadas. Una diferencia importante con la cultura occidental
urbana radica en que para la cultura popular napolitana tiene significado solo la relacién
sexual que un femminiello realiza con un hombre heterosexual. La relacién entre dos
femminielli, entre un femminiello y un hombre homosexual de tipo occidental es incon-
cebible, més bien «desagradable» al decir de todos. El femminiello quiere solamente un
hombre heterosexual declarado y sin duda. En la sociedad zapoteca, las practicas sexuales
de los varones adultos con un muxe, muy frecuentes en estado de embriaguez, no se con-
sideran sefiales de homosexualidad, sino mds bien afirmacién de virilidad y machismo
siempre que el hombre lleve la parte activa en la relacién. Estas mismas concepciones
culturales sobre la sexualidad las encontramos entre los femminielli en Népoles. Quiere
decir que existe en ambas sociedades una clara diferencia de identidad y conceptualiza-
cién entre el individuo reconocido como homosexual en sentido estricto (sea afeminado
0 no) y el hombre que tiene relaciones sexuales con ¢él: se concibe al primero como un
individuo que asume en la relacion sexual un rol «pasivo», de penetrado, y al segundo
un rol «activo», de penetrador. El hombre que tiene précticas sexuales con un muxe o un
femminiello nunca se le considera homosexual; es decir, su hetero-estatus no se pone en
discusiéon socialmente. Este modelo de identidad sexual, llamado también «homosexua-
lidad mediterrdnea o étnica», es una concepcidn particular de la homosexualidad que
encontramos muy difundida en los paises de cultura latina (europea y latinoamericana)
¢ isldmica del Mediterrdneo, y ademds en la zona balcdnica (14).

* En mis recuerdos de infancia estd presente un femminiello capera que venia a elaborar el
mofo a mi tfa cuando la ocasién social lo requeria.

229



> Anagrama de Morfeo, dios del suefio.

¢ Algunos ejemplos casi histéricos: durante el Mundial de Fatbol en Madrid en 1982,
Paolo Rossi, que jugaba con el nimero 9, marca 3 goles contra Brasil, que se tradujeron
en la combinacién ganadora, 82-9-3; y Diego Maradona (nimero 5 en la terna) y la
caida del gobierno pentapartido el 2 de mayo de 1985, dan origen a la terna 5-25-85.

7 Siempre del repertorio de mis recuerdos infantiles, tengo en la memoria con claridad
las interminables (para mi) discusiones que se instauraban entre nuestra mucama, el
muchacho que distribuia la compra a domicilio y mi abuelo paterno, que era sastre, con
la intervencién a menudo de mi padre, médico reconocido en aquellos tiempos, sobre
los ntimeros que habia que jugar en la loterfa el fin de semana.

8 Mi tia, por ejemplo, me decia: «Pidele los nimeros al alma de tu abuela, mi madre, que
era una santa mujer», muerta cuando adn yo era nifia.

? Si bien la Iglesia Catélica ha tolerado durante mucho tiempo los peregrinajes de los
femminielli, en febrero de 2002 el abad del Santuario de Montevergine expulsé a los fer-
minielli de la plazoleta de la iglesia, los acusé de profanar un lugar sagrado, afirmé que sus
oraciones no eran apreciadas y gritd: «Vergiienza, vergiienzal». A partir de ese momento
se verifica una irrupcién del movimiento urbano del orgullo gay que se apropia, en cierto
sentido, de la tradicién.
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] exto y contexto de los femminielli
reflexiones socioantropolégicas
sobre una investigacion de género

EuGenio Zito

...mira, el problema es justamente ese; asi es que, segiin mi opinidn,
tiene sentido hacerte la operacion si después puedes tener hijos;

si no para qué sirve; para nada porque no cambia nada,

de todas maneras no puedes tener hijos; y entonces para qué hacerla.
Mejor asi, que puedes ser todo siendo de todos modos muy mujer,

porque ademds asi eres mds especial y te buscan mucho mds [...].

NiNa, 44 ANOS.

Introduccion

os femminielli, hombres que «sienten y viven como
mujeres» (1,2), constituyen una realidad colectiva que
se remonta, de algin modo, incluso en la diversidad
de formas y manifestaciones especificas, a los origenes de la ciudad de
Népoles, al menos en el plano socioantropoldgico; y si no, por una se-
cuencialidad histérica ininterrumpida y probada (3). Los femminielli
se casan entre ellos con un rito que imita las bodas religiosas en la iglesia,
y llegan también a imitar escenas de parto y bautizo como Malaparte
ha narrado en La piel (4) y la cineasta Liliana Cavani ha mostrado en
algunas memorables escenas del homénimo filme de 1981 (5). Ellos re-
presentan una realizacién sui géneris que es a la vez, paradéjicamente,
arcaica y actual, porque conjuga caracteristicas de un mundo y de una
realidad sociocultural que ya no existen (6), con las indicadas como con-
quistas del pensamiento y de la praxis contempordnea (7). Este fenémeno




es expresion de una sorprendente postmodernidad, porque valida en el
campo de la identidad de género, con todo el peso de su historia, la idea
de un continuum entre masculino y femenino, en oposicién a una rigi-
da polaridad sexual de hombre y mujer. Més tarde, en su arcaismo la figu-
ra del femminiello prolonga hasta hoy el mito y arquetipo del andrégino
que recuerda la omnipotencia y la autosuficiencia de la unidad narcisista
primaria y parece también evocar, concretamente, el bagaje imaginario de
la bisexualidad psiquica de cada quien (8). Empero, al considerar que se
trata de un fenémeno caracteristico de la ciudad de Ndpoles, es inmediata
la remisién a la figura de la sirena Parténope, a la que estd vinculado el mito
de fundacién de la ciudad, como idea de lo doble y de lo autosuficiente.

En el texto del epigrafe, un femminiello entrevistado habla licidamente
de su condicién. La encuadra en un «todo» omnicomprensivo (mujer,
varén, varén-mujer, mujer-varon), pero la caracteriza con el sustantivo
mugjer, haciéndolo superlativo con el adverbio muy, y la califica mds espe-
cial. Todo esto prescindiendo de la capacidad de tener hijos. Esto tltimo
se considera solo como aquel valor anadido que podria dar sentido a una
operacién completa de reconversién quirdrgica del sexo alli donde fuera
verdaderamente factible. Pero ya que asi no es, resulta evidente que nues-
tro sujeto expresa una cierta conciencia de vivir una identidad de género
que es, permitanme el juego de palabras, sui géneris. Si quisiéramos con-
notarla con un lenguaje actual, podriamos situar esta compleja realidad
identitaria en el universo del transgenderismo." En efecto, se advierte en la
condicién de los fermminielli una situacién diferente respecto al registro
de la transexualidad (9), ya que ellos realizan la superacién de la propia
masculinidad en un plano mds ritual y simbélico. En otros términos, per-
pettian la propia simbiosis con la madre prescindiendo de la consecusién
de una completa asimilacién en el plano biolégico. Se puede considerar
que esto constituya el elemento distintivo de este transgenderismo, con-
jugado con una ascendencia arcaica estratificada en el peculiar contexto
cultural de procedencia.

En Népoles el transgenderismo y el travestismo de los femminielli se
diferencian, por lo tanto, de fenémenos andlogos de otras grandes ciuda-
des europeas o de Nueva York como el de las drag queens (10). Se trata de
un transgenderismo urbano y por ende es diferente del que expresa roles
tribales como en el caso de los berdache de los indios mohave de Améri-
ca del Norte (5,11) o roles esencialmente religiosos presentes en algunas
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poblaciones del Extremo Oriente (12). Sin embargo, presenta analogfas,
semejanzas y afinidad con el mundo de los muxe de la sociedad zapoteca
de México (13). No es disfraz de la virilidad ni estd simplemente vincu-
lado a tradiciones de teatralidad popular documentada en obras como la
llamada Baile de Sfessania o la Cancion de Zeza, que datan respectiva-
mente de los siglos xv1 y xv11, en que a menudo los fermminielli han sido
utilizados en roles fundamentales. En realidad presenta casi los caracteres
de una condicién de diversidad exhibida con naturalidad y de una ex-
presién sexual que tiene una realidad propia ampliamente reconocida e
integrada en su contexto social con aspectos de sacralidad ritual y de sabor
arcaico profundamente estratificados en la cultura (1,2). Los dos aspectos
de la sacralidad y de la integracién social estdn correlacionados, porque
la ritualidad actual se manifiesta sobre todo en las representaciones de
ceremonias fundamentales de la vida social, como el matrimonio, el parto
y el bautizo, en el ejercicio de la adivinacién bajo varias formas y en el
reconocido poder de dar buena suerte. A propdsito, muy difundida ha
sido, por ejemplo, su pintoresca presencia en las familias de la burguesia
napolitana durante el tradicional juego de la tdmbola.*

En definitiva pareceria que la especificidad en el plano socioantropo-
16gico de los femminielli de Napoles sea la de haber perpetuado, con con-
tinuas adecuaciones a las mutaciones histéricas y sociales, esta tradicién
arcaica de identificacién ritual y psicoldgica con lo femenino originario.
Por consiguiente, el de los fermnminielli se habria configurado asi como
un tercer género, con su tipico universo de significados, es decir, una
identidad otra, distinta claramente tanto del género femenino como del
masculino, pero sin superar la frontera del deterioro gracias a un social
acogedor y tolerante, portador de una cultura antigua, estratificada y, en
fin, tan evolucionada que encarna un tipo de postmodernidad sui géneris.

El objetivo de la investigacién que se presenta a continuacién, ha sido
el de verificar la consistencia de tales elementos y de esta particular alianza,
a partir de un andlisis de los discursos producidos por algunos femminielli
napolitanos, en consideracién de la significativa potencialidad del len-
guaje para revelar los universos de sentido. Al delinear este objetivo se ha
tenido presente, de modo particular, la verificacién de la adecuacién de
este tipo de condicidn, caracterizada por rasgos aparentemente grotescos,
extravagantes, estereotipados y antifeministas, con un contexto sociocul-
tural que, en la ampliacién de sus dpticas de tolerancia, de globalizacién
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en préctica, paradéjicamente le dificulta al Estado mantener las diferencias
locales. En lo relativo a esta finalidad, se puede constatar que la experiencia
existencial del femminiello se traduce en una gran tolerancia de la ambi-
giiedad sexual que puede considerarse como una modalidad bastante evo-
lucionada para afrontar la variacién de género. Su experiencia constituye,
ademds, la prueba continua de que se puede vivir la identidad de género
que se siente como propia sin tener necesariamente que adecuar el cuerpo
hasta la total reconversién quirtrgica de los caracteres sexuales, por lo de-
mids regulamentada en Italia por la ley 164° (14).

La mvestigacion
Esta investigacién tiene como objeto de estudio los discursos de algunos
femminielli de los barrios populares de la ciudad de Népoles, a partir del
complejo constructo de género, con un posicionamiento de frontera en
una perspectiva multidisciplinaria que tiene en cuenta aspectos existen-
ciales en un marco socioantropolégico. En efecto, en los tltimos decenios
se ha ido delineando un nuevo campo del saber, el llamado estudios de
género, que analiza las relaciones entre sujetos sociales, género, cuerpo y
sexualidad redefinidos como instrumentos de andlisis interdisciplinarios.

Para el desarrollo de la investigacién, operativamente nos hemos mo-
vido a lo largo de dos directrices: una atenta al «contexto» y la otra al
«textor de los femminielli.

Para la primera, se ha privilegiado una investigacién histérico-socio-
antropoldgica de su trasfondo cultural en la ciudad de Ndpoles, humus
mds que nunca fértil para el desarrollo de su realidad y del cual no se podia
prescindir para una adecuada comprensién sobre ellos.

Parala segunda, se eligié una metodologia de andlisis y de interpretacién
de datos textuales recogidos mediante quince entrevistas semiestructu-
radas en las que nos centraremos ampliamente en las pdginas siguientes.

Por todos estos motivos se opt6 por un procedimiento de tipo cualita-
tivo que, mientras salvaguardaba la subjetividad de las personas entrevis-
tadas, para que resultara lo menos intrusivo posible a lo largo del proceso
de investigacién, estuviera, al mismo tiempo, abierto a hibridaciones y
contaminaciones metodoldgicas ozras.

Népoles tiene muchas almas que se han estratificado, sobrepuesto
y a veces contrapuesto en el curso de su larga historia. La femenina es
determinante, y parece tener su expresién sugestiva en la sirena, ima-
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gen-simbolo que se remonta en el tiempo hasta los mismos origenes de
la ciudad, a la cual estd vinculado el mito de Parténope. Segin la tradi-
cidn, Parténope era una sirena ornitomorfa, un ser mitad mujer y mitad
pdjaro; por lo tanto, de naturaleza doble, simbolo reconocido de una
feminidad autosuficiente e integral, «virgen», como sugerido por la raiz
griega. Nédpoles es una ciudad femenina que contiene estratificada en su
cultura la antigua alma femenina del Mediterrdneo, de la cual la figura
del propio femminiello puede, a nuestro parecer, asumirse como ima-
gen-metafora por muchos de sus aspectos. Asimismo, el cardcter arcaico
de esta figura reside en conservar una cierta «primitividad» vinculada al
instinto de sobrevivencia, que se traduce en el arte de arregldrselas por
su cuenta (15) en el plano social y sobre todo en el psiquico. En efecto,
la solucién de género elaborada por el fermminiello es extrema vy, sin
embargo, socialmente compatible para «sobrevivir», a pesar de traumas
de diferente orden y grado. Esta particular forma de restructuracién de
la identidad —fruto de una estrategia de sobrevivencia de la psiquis
respecto a la agresién externa de una realidad desventajosa y multipro-
blemadtica que, sin embargo, en su compleja riqueza cultural ofrece un
marco de sentido— da lugar a la manifestacién de una subjetividad
otra, como ha teorizado el pensamiento postmoderno. Constituye casi
una corroboracién en el plano de la posibilidad, porque, en su vaciar y
deconstruir para después reconstruirse, la figura del femminiello, incluso
conviviendo con él, pone en crisis el orden simbélico patriarcal, lo que
demuestra su mera artificiosidad sociocultural.

Sin embargo, la existencia de este particularisimo modo de ser que,
como se ha dicho, hoy incluiremos en el variado universo del transgen-
derismo (16), es el fruto de un delicado equilibrio que corre el riesgo,
al momento, de orientarse hacia una forma de subjetividad deteriorada,
paraddjicamente por diversas razones vinculadas también a un acelerado
y radical cambio sociocultural del contexto de referencia. La caracteris-
tica de tal subjetividad ya no es aspirar a la superacién de la categoriza-
cién masculino-femenino (17,18), sino proponer una forma consistente al
transformarse, en todos los sentidos, en la estereotipada copia de un cierto
«femenino». Este deterioro podria perturbar la restructuracién identitaria
que hasta este momento los fermminielli han realizado y podria derivar en
una forma de identificacién total de un varén que involucra también el
cuerpo con el polo femenino.
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El objetivo principal de la investigacién, como se ha mencionado
antes, ha sido el de explorar algunas caracteristicas socioculturales del uni-
verso transgender de los femminielli, a partir de la complejidad del cons-
tructo de género, intentando, por ende, una articulacién tanto en el plano
del andlisis existencial como del marco socioantropoldgico.

El género, instrumento hermenéutico-conceptual de relevante interés
para el discurso antropoldgico, representa, en efecto, un concepto com-
plejo que se coloca en la interseccién simbdlica entre la dimensién indi-
vidual y la social, desde el momento en que se impone bien como una
relevante ancla identitaria que desempefia la funcién de individualiza-
cién/identificacién sobre la base de la cual se estructura el sentido de
pertenencia sexual de los sujetos sea como constructo social, sea como
derivado de los procesos socioculturales que concurren en la determina-
cién de las diferencias entre hombres y mujeres (19).

Especificamente se ha intentado indagar, utilizando una metodologia
cualitativa basada en el andlisis de los textos de entrevistas semiestruc-
turadas, la compleja drea de la imagen de si en relacién con la insercién
en el contexto sociocultural de pertenencia en un grupo de femminielli,
sujetos transgender con sexo masculino biolégico y en el registro civil,
todos provenientes de la misma drea topogréfica y cultural de la ciudad
de Ndpoles constituida por tres barrios histéricos. De este modo se ha
intentado construir la hipétesis relativa a su condicién actual, a partir de
la que es la percepcién de si mismos como fercer género dentro de la com-
plejidad y riqueza del contexto cultural napolitano. La eleccién se con-
centr$ en los barrios de Sanita, Montecalvario y Avvocata, tres zonas de
la ciudad de Ndipoles en las cuales los ferminielli habitan por tradicién y
que histéricamente nacen como barrios marginales, es decir, en los mar-
genes topogréficos del trazado histérico de la ciudad en el siglo xvir. Se
trataba de lugares «excéntricos» en el sentido de ex-centro, es decir, ubi-
cados en posicién distante del centro de la ciudad, a menudo destinados
a funciones particulares y a personas o grupos marcados por alguna di-
versidad respecto a la poblacién ordinaria y «normal». En particular, el
barrio de Sanita nace como lazareto para los apestados y Montecalvario
como sitio de campamento de las tropas espafiolas, mientras que Avvo-
cata tenfa partes en comun con estas dos zonas y las unia. Se trataba,
ademds, de dreas que, al encontrarse a los pies o en las primeras cuestas de
la zona de colinas de la ciudad, presentaban muchas cavidades y grutas
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naturales o excavadas en la toba, destinadas desde siempre a varios usos.
Entre estos, aparte del habitacional, en el curso de toda la historia de la
ciudad prevalecia, en el periodo grecorromano, el que destinaba las grutas
a sedes para celebrar ritos y cultos de la divinidad c#dnica de la fertilidad.
En estos barrios, en el curso de los siglos sucesivos, por diversos motivos,
fue a radicarse la parte mds popular de la ciudad, que mds parece haber
conservado costumbres, creencias y tradiciones antiguas heredadas por
la sobreposicién de las diversas civilizaciones y dominaciones que se su-
cedieron en Ndpoles a lo largo de los siglos. La eleccién de sujetos todos
provenientes de estos tres barrios garantiza su homogeneidad respecto a la
variable contexto, entendida en su acepcién no solo territorial y geografica,
sino sobre todo cultural.

Después de una fase inicial de observacién y frecuentacién del contex-
to elegido para la investigacion, es decir, los tres barrios en la ciudad de
Népoles, se comenzé a seleccionar a la poblacién mediante una primera
indicacién y un primer contacto por parte de una asociacién de barrio que
opera en una de las zonas elegidas.* Gracias a la indicacién y al contacto
sucesivos de participantes individuales en el estudio que encontraron a
otras personas, se pudo proseguir. Por ende, gran parte de la eleccién de
los participantes fue controlada por ellos mismos. Este procedimiento
se funda en el principio de que los miembros de un grupo son capaces
de reconocer mejor que el investigador a aquellos que forman parte del
mismo grupo. La poblacién considerada consté, por lo tanto, de quin-
ce sujetos, después de un largo trabajo de contactos no siempre féciles,
de invitaciones a veces ignoradas y de encuentros concordados pero que
en algunos casos no llegaron a buen fin. Todos los sujetos entrevistados
han tomado hormonas que feminizan en algin momento de su vida,
se han sometido a mastoplastia aditiva y a varias operaciones de cirugia
estética. Pero ninguno declaré haberse efectuado una operacién de recon-
versién quirurgica de los genitales. Todos viven segin un rol de género
femenino. El rango de edad de los sujetos entrevistados varia de 37 anos
(edad minima) a 67 afios (edad mdxima), con una media de 46.3 afios y
una desviacién estdndar de 8.9 afos.

Para la recogida de datos se decidié reunirse con cada sujeto al menos
dos veces. En el primer encuentro se explicé en lineas generales el objetivo
de la investigacion, se obtuvo el consentimiento informado, y al final se
preguntd la edad, el barrio de residencia, el nivel de reconversién hormonal
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y quirtrgica de los caracteres sexuales primarios y secundarios. En el se-
gundo encuentro se procedid a efectuar y a grabar en audio una entrevista
semiestructurada. Tal entrevista tuvo una duracién media de una hora;
la pregunta estimulo, igual para todos los entrevistados, que constituyé
el elemento alrededor del cual se organizé la produccién discursiva, se
formulé del siguiente modo: «Hableme de usted y de las relaciones que
mantiene con la gente de su barrio», tratando de no poner vinculos a la
libre produccién del discurso del sujeto. En algunos casos fue necesaria
la intervencién del entrevistador, de todas maneras nunca en términos
directivos; en estos casos la actividad del entrevistador se concreté a la
formulacién de preguntas que, retomando las Gltimas palabras del entre-
vistado, le pedian profundizar, como «;qué quiere decir cuando afirma
que...?», o simplemente invitindolo a continuar, hasta que la produccién
lingiistica resultaba agotada. Cerraba la entrevista la pregunta «;Tiene
algo que agregar?». Es necesario evidenciar que en este tipo de entrevista
ha sido muy dificil mantener el justo equilibrio entre una produccién dis-
cursiva de los sujetos, libre, espontdnea pero lo suficientemente adecuada,
y una actitud de escucha del investigador, no directiva sino estimulante y
de contencidn. Las entrevistas, grabadas con un aparato de audio, después
fueron transcritas y reunidas en un texto tnico. El andlisis informdtico del
corpus textual de las entrevistas estuvo precedido por un tratamiento’
del propio texto terminado, con el fin de también prepararlo para la lectu-
ra por parte del software preseleccionado. El corpus con este tratamiento
previo se analizé con la metodologia de elaboracién estadistica de los da-
tos textuales de Reinert (1995) mediante el software Alceste,® para explo-
rar los universos semdnticos utilizados por los sujetos en sus discursos. Tal
software es un instrumento de estadistica textual que permite clasificar
los enunciados de un texto sobre la base de las co-presencias de palabras,
es decir, de su aparicién en asociacién, en los propios enunciados y de
organizarlos dentro de clases especificas.

Se trata «no de estudiar las distribuciones estadisticas de las palabras
en diferentes corpus, sino de estudiar la estructura formal de sus co-pre-
sencias en los enunciados de un determinado corpus» (21).

El objetivo de Alceste es analizar la estructura interna del propio texto,
mediante el estudio de la distribucién de las palabras y, en especifico, de
la asociacién entre palabras en las diversas partes de un texto, lo que evi-
dencia los diversos mundos lexicales de un determinado corpus, que a su
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vez remiten a los lugares mentales empleados por los sujetos-enunciantes
para construir y comunicar el punto de vista propio. Ademds, resulta in-
teresante subrayar que la nocién de mundo lexical, que implica un punto
de vista, remite, por ende, a la nocién de sujeto-enunciante.

Esta metodologia ha estado integrada por una reelaboracién del and-
lisis factorial (22) producida por el mismo Alceste, a través de la cual se
ha procedido después a extraer y a interpretar los factores significativos
que a nuestro entender vinculaban los universos semdnticos evidenciados.

Kl corpus textual Femminzelli: denominacion, descripeiéon
e interpretacion de las clases semanticas
Del andlisis estadistico de los textos de las quince entrevistas recogidas
emergieron seis clases semdnticas, a continuacién denominadas, descri-
tas e interpretadas de esta manera.

La primera clase, que denominamos CONFLICTO RESPECTO A LA OPE-
RACION, se caracteriza por formas especificas que hacen referencia al tema
de la operacién de reasignacién quirtrgica de los caracteres sexuales. En
particular, se habla al respecto en términos de conflicto: por un lado, como
de algo deseado y esperado, porque es capaz de brindar una presunta felici-
dad por medio de un «poder hacer», pero al mismo tiempo, por otro lado,
como algo temido ya que es riesgoso y sobre todo irreversible, pues elimi-
na «partes» de si, por lo que no se realiza. Ademds, la referencia se hace
sobre una significativa oscilacion entre los polos del «ser» y del «tener», es
decir, del ser lo que se es, contrapuesto a la posibilidad de tener un nuevo
cuerpo a través de la cirugfa. Lo importante que hay que subrayar, es que
esta primera clase se configura como una reflexién abierta respecto a una
temdtica central para sujetos con variacién de género, o sea, la de la posibi-
lidad de recurrir o no a la cirugfa estética en general y a la de reconversién
de los caracteres sexuales en especifico. En particular, emerge fuerte, en el
plano consciente, la idea de que la reconversién de los caracteres sexuales
no permite «convertirse» en mujer, porque no permite de todas maneras
la posibilidad de procrear, como si la dimensién principal que hay que
atribuir a lo femenino fuera, en su fantasfa, esencialmente la de la mater-
nidad. Detrds de esta idea compartida se esconde un deseo ambivalente de
transformacién y de renacimiento, frenado por el miedo de perder partes
fundacionales de la propia identidad.
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A continuacién mostramos algunos fragmentos de textos caracteris-
ticos de esta clase, emergidos en el andlisis computadorizado de todo el
corpus de las entrevistas:

«..es de locas operarse y ademds no tiene sentido, ya que no te
vuelves mujer y no puedes tener hijos, y entonces es mejor quedar-
se asi como se es. Y ademds, no es verdad que si no te operas eres
menos mujer, puesto que mujer no puedes serlo nunca; entonces
es mejor ser como eres sin pensarlo demasiado, y ademds sobre
todo gozar la vida haciendo las propias elecciones [...]».

«...pequenas operaciones que me he hecho y ahora ya no puedo
mds; quiero estar tranquila y gozar de lo que tengo. Porque si la
operacién te la quieres hacer en una estructura publica, entonces
debes hacer una espera larga que al final te cansa y no puedes mis,
y entonces es mejor asi como estoy [...]».

«...incluso por esto yo he decidido no operarme, porque de todas
maneras no puedes tener hijos, y entonces es mejor quedarse como
eres, y yo estoy bien asi y esperemos estar bien asi ain durante
mucho [...]».

«..no estaba bien asi, porque td puedes vivir lo que sientes también
asi como eres, y es de locos operarse porque después lo que queda
no te convierte en una mujer. Porque, segun td, las operadas ver-
daderamente no conocen la diferencia con las verdaderas mujeres
y, segln td, los clientes que van con ellas y se justifican diciendo
que van con mujeres, no saben que son varones y no mujeres |...]».

«..y ademds si debo decirte la verdad, tengo demasiado miedo a la
anestesia, porque es demasiado larga, y ademds no sé después qué
sucede. En cambio, estoy bien asi; soy bastante mujer, y ademds
mira qué pecho tengo [...]».

«..porque tampoco ahora quiero este cambio con la operacién,
porque ya soy y vivo como una mujer. Y ademds, para decir toda
la verdad, las que como yo nunca pueden ser mujeres completa-
mente, porque existe el problema que de todas maneras nunca serd
posible tener hijos, y entonces qué sentido tiene operarse; segiin mi
opinién, ninguno [...]».
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«..es importante tener un poco de fe y yo creo mucho, y en todas
las cosas me encomiendo a Dios y a lo mejor al final él lo hizo para
que no me debiera operar [...]».

«...se fijan en mi'y piensan que soy una mujer de verdad, pero no es
asi porque nunca me he operado y no creo que lo haga, ni siquiera
me he operado los senos, en el sentido de que basté tomar las hor-
monas y el seno crecié solo; jmira cudn mujer soy!; no me quiero
operar; me va bien como soy, y ademds todos me confunden con
una mujer, ;cudl es el problema...2».

«...ser optimista, y ademds creo que si Dios me hizo nacer asi, una
razén habrd, si no ;qué sentido tiene?; de todas maneras no sé; sé
que soy asi y que no hay nada que hacer; mds vale tratar de gozar

la vida [...]».

«...de explicar, no sé cdmo decirte que es una situacién complicada
y dificil de explicar; de todas maneras ahora estoy bien asi, al me-
nos por el momento, y no pienso hacer otras operaciones excepto
la electrodepilacién, y porque mientras més te haces, mds desapa-
recen al final los pelos completamente del cuerpo, y es importante
porque si no, debes estar cada vez con la cera y la pinza de cejas, y
es una esclavitud [...]».

La segunda clase, que denominamos RELACION CON EL BARRIO, estd
constituida por formas caracteristicas que remiten a una descripcién de
acciones y relaciones cotidianas en el propio contexto de referencia. En
particular, parece emerger una modalidad de relacionarse con el propio
contexto, caracterizada por un marcado exhibicionismo, espectaculari-
dad, seduccién, ser mirados, conjuntamente con una necesidad constan-
te de «prepararse», de lucir para afrontar una vida cotidiana que se vive
como espectdculo. Las relaciones interpersonales parecen orientadas a di-
ndmicas como envidia, celos, seduccién, agresividad, venalidad, diversién
y fiestas, todo en un marco social caracterizado por una fuerte agregacion
comunitaria. Esta clase parece reconstruir y trazar un perfil de vida co-
munitaria peculiar de estos sujetos, mds bien vivaz y articulada, aunque
prevalentemente relacionada con dindmicas interpersonales en «nega-
tivo» como, seglin se dijo exactamente antes, agresividad, envidia y celos,
articulada ademds por el imperativo categérico de aparentar a cualquier
precio, porque se «es» a través de la mirada del otro.
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A continuacién mostramos algunos fragmentos de textos caracteristi-
cos de esta clase:

«..la gente te respeta y no sucede nada salvo después algunas cues-
tiones de celos que siempre pueden suceder en la vida. Soy afortu-
nada porque tengo un buen grupo de amigos que bajan conmigo
incluso a Via Toledo, como mis amigas Luciana y Carmela, y no
tienen problemas, no tienen ningtn problema en dejarse ver con-
migo [...]».

«...una mercerfa que también vende ropa interior y cada tanto las
voy a visitar; sucede incluso que, si tengo tiempo libre a veces en
algunos periodos del ano como en Navidad, les doy una mano y
me gano el dia, y ademds es un trabajo bello [...]».

«..solidaridad y de todas maneras, incluso siendo extranjera y
diversa, todo ha ido bien, y ademds ahora tengo tantas amigas
y amigos. Mira, por ejemplo, estin Luciana y Carmela, que vienen
todos los dias a jugar a las cartas conmigo y después nos vamos a
dar una vuelta por Via Toledo a ver las tiendas cogidas del brazo y
no hay problemas; mira, es [...]».

«..construir en mi vida, mi casa, mi familia y algin amigo que
me quiere. Y después, ;por qué no?, cuando aparece la aventura
la vivo, porque adn los hombres se voltean cuando me ven, y en
fin sobre todo cuando estoy bien reposada y arreglada, y debes ver
cudntos hombres me buscan y me desean, y todo es demasiado
bCHO [...]».

«..y después haria venir también a las sefioras de mi barrio para
hacerles ver lo que soy capaz de hacer. Es verdad que en mi barrio
y en mi edificio me respetan, pero a veces me doy cuenta que, en
el fondo-fondo, hay un poco de envidia hacia aquellas como yo,
porque somos libres y no tenemos marido e hijos, tenemos mds
tiempo para nosotras, nos sabemos arreglar y vestir, y si queremos
podemos ser més [...]».

«...sobre todo me gusta y me permite vivir con bastante tranqui-
lidad. Y después el trabajo me da satisfaccién, porque tengo un
montdn de clientas que me aprecian, que hacen la cola o esperan
también muchos dias con tal de arreglarse el pelo conmigo, y ade-
mds soy de verdad buena [...]».
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«..y nos divertimos un montdn juntas, hacemos muchas cosas;
son una buena compania para mi y yo para ellas, y nos ayudamos
como podemos y también econémicamente si tengo un problema
que, por ejemplo, debo pagar [...]».

«...después somos nosotras las que queremos quitarles a sus mari-
dos, y no saben que son ellas mismas que, si se descuidan, pierden
a los maridos. Porque después ta al hombre te lo debes también
ganar si no qué haces, qué sucede: que te quedas con los cuernos
en la cabeza; y cudntas conozco que estdn llenas de cuernos porque
no saben conservar a los maridos y no saben hacer que se diviertan
como sabemos hacerlo [...]».

«...mira, nuestro grupo constituido por él, que es gay, y por mi se
llama las Nuevas Luciérnagas, y él parece un hombre y después
se transforma durante el espectdculo. Después a veces, cuando es
posible, trabajo también como solista, es decir sola; algunas noches
voy a hacer témbola o en los restaurantes o en las casas privadas, y
divierto mucho porque ademds me preparo [...]».

«..y después, mira, en mi casita recibo por la noche a un montén de
amigos y sobre todo amigas sinceras que me quieren un montén, mien-
tras que tengo pocas amigas trans como yo; no me llevo con las otras
trans, porque apenas se salva alguno que sea como yo [...]».

La tercera clase, denominada LA FAMILIA, se articula en una narracién
de las dindmicas familiares caracterizadas sobre todo por separaciones,
traumas, pérdidas, lutos, preocupaciones y por una organizacién familiar
en si misma mds bien extensa y alargada, en la cual se observa una ausen-
cia dindmica de la funcién paterna y en la que lo masculino se reduce al
rol de marido, novio o tio. Lo que parece importante subrayar es que en
esta clase prevalece una narracién de las relaciones familiares caracterizada
por «madres» fuertes y en general por figuras femeninas enérgicas que se
ofrecen como atractivos polos de identificacién en contraposicién a la
ausencia del padre y a figuras masculinas degradadas y débiles.

A continuacién mostramos algunos fragmentos de textos caracteristi-
cos de esta clase:

«..la relacién con mamd es buena, pero ahora ella se ha hecho
mayor y estd decayendo un poco, pero con ella estd mi hermana
casada, la ltima hija que no tenia la posibilidad de comprarse una
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casa, porque el marido no gana mucho y trabaja ocasionalmente
como obrero, y entonces estd con mam4 en casa, le hace los man-
dados, la cuida, y en cambio mam4 la ayuda con la [...]».

«..mi mamd vive por aqui arriba, a dos edificios antes de este, y
con ella estd mi hermana con el marido y el hijo. Y mi mam4, por
ejemplo, no queria que yo estuviera con mi dltimo novio, porque
habia entendido que no servia para nada y que explotaba mi tra-
bajo en la calle; me habia dicho que lo tenfa que dejar, que [...]».

«..bella, rubia, alta, era verdaderamente una bella mujer y sobre
todo era fuerte, muy fuerte; ella que se habia quedado viuda de
joven y habia logrado sacar adelante una familia con cuatro hijos,
y los cri6 a todos, entre ellos a mi mamd [...]».

«..poco me las arreglo. Yo vivo con mi madre que no estd muy
bien de salud; mi mama4 ha trabajado la vida entera para mantener
a mis hermanos y a mi; somos cinco hijos, yo soy el tltimo; antes
de mi hay dos hermanas casadas [...]».

«...y es un problema porque ella antes estaba verdaderamente bien,
tenia la casa propia y ahora estd esperando incluso gemelos, y el
marido que no sirve para hacer nada; y entonces a mi me gusta
darle una mano; ella es la dltima y tiene [...]».

«..mi tio continud hasta que mi padre tuvo un accidente en Ale-
mania y regresé definitivamente a Népoles, y desde entonces ha
tenido una pensién de invalidez y yo he regresado a casa con él,
hasta que me fui de la casa en torno a los [...]».

«..y ademds estoy bien también con mi familia; mira, tengo dos
hermanas mujeres y cuatro varones, y perdi a una hermana el afio
pasado; los frecuento, ellos cuando pueden vienen a verme [...]».

«...soy la quinta hija, y hay tres varones y una mujer antes de mi;
estoy en casa con mamd y con mi novio desde cuando papd murid,
que no aceptaba mi posicidn; por eso solo ahora vine a casa de mi
madre [...]».

«...después les hice una peticién para el acompanamiento y después
de un ano ha obtenido ese acompanamiento, y entonces habia du-

&2469%



plicado su pensién. Y yo una vez le dije: “Oye, mamd, yo nunca
te he pedido nada”, porque légicamente t con una pensién debes
gestionar tantas cosas, y debes ayudar una vez a uno y otra vez a
otro, nunca me he permitido, y siempre me las he arreglado [...]».

«...mi mamd ahora habita con una hermana mia y yo he alquilado
un apartamento, donde vivo con mi novio. Mi novio y yo el do-
mingo vamos a comer afuera, una vez con su familia, una vez con
mis hermanas; estamos bastante bien juntos [...]».

La cuarta clase, denominada VIDA AL MARGEN, se caracteriza por for-
mas especificas que hacen referencia a los aspectos mds problemdticos
vinculados a las peculiares elecciones existenciales y profesionales de estos
sujetos. Se describe un contexto, que es también el del trabajo de hacer la
calle, de la prostitucién, de la noche, caracterizado por violencia, droga
y delincuencia, pero en el que parece que puede percibirse una gran hu-
manidad y en el que aparentan manejarse con desenvoltura y una cierta
autoironfa para sobrevivir. Ante todo parece surgir la sensacién de una
degradacién de la actual realidad contextual de referencia. Lo importante
que hay que subrayar, es que esta clase se caracteriza exactamente por la
conciencia expresada de un desmoronamiento del actual contexto social
de referencia, de un hoy multiproblemdtico y peligroso al cual no se logra
dar un sentido respecto a un pasado un poco idealizado, vinculado sobre
todo a una dimensién ladica, alegre y mds serena, asociada también al
trascurrir de la juventud. Esta cuarta clase se integraba en sus origenes
a la primera, denominada CONFLICTO RESPECTO A LA OPERACION. Esta
integracién pareceria indicar, ademds, que la fluctuacién hacia la probable
decisién de una operacion de reconversién quirtirgica de los caracteres
sexuales es la consecuencia del desmoronamiento de un contexto social
fundamental para una identidad como la del femminiello, fuertemente
connotada, en sentido social, como una especie de gesto extremo respecto
a un social que ya no sostiene y que resulta inexplicable en sus veloces
transformaciones.

A continuacién mostramos algunos fragmentos de textos caracteristi-
cos de esta clase:

«..ahora solo se disparan, se matan como si nada, y después estd
la droga que ha arruinado todo y no se entiende ya nada; ahora la
gente piensa solo en drogarse [...]».
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«...simple y habfa mds ganas de vivir y de divertirse. Entonces ha-
bia un montén de locales incluso aqui en los barrios o no lejos, y la
gente se queria divertir, se salfa, habia respeto de todos y de todo,
habia una bella atmésfera, no como hoy [...]».

«..mucho mds viva y animada; hoy ya no hay nada mds aparte de
la droga, y esto es hoy Ndpoles. Hoy lo que ha arruinado todo es la
droga, antes a lo mejor se bebia, se jugaba; hoy se matan, se disparan,
se apufalan y estdn llenos de droga, y no se entiende nada més [...]».
«..he sufrido también asaltos horribles, y asi he aprendido que es me-
jor estar muy atentos. Antes se llevaban el dinero y a lo méximo te
daban una paliza; hoy no, es mds peligroso, te disparan por nada,
te apuntan con la pistola o el cuchillo y qué mds puedes hacer; hoy el
ambiente de la calle de noche es muy desagradable [...]».

«..porque yo recuerdo que Nipoles una vez era diferente y la
gente tenfa siempre ganas de divertirse; no como ahora que no se
entiende ya nada. Que te disparan y ni siquiera sabes el porqué o ni
siquiera te das cuenta; no, hoy no se entiende nada de nada. Una
vez la gente en Ndpoles se queria divertir, querfa vivir, y Ndpoles
era una ciudad de noche [...]».

«...por desgracia el tiempo ha pasado; Ndpoles ha cambiado, no-
sotros hemos cambiado, la gente ha cambiado, las cosas en torno
han cambiado; y el dinero como se ganaba antes, ahora ya no se
gana, y desde que estd el euro, ya no se entiende nada, porque
ahora un euro tiene el valor de mil liras y ya no nos encontramos
con nada [...]».

«...en mi vida he sufrido tanta violencia igual que otras, tantos gol-
pes, pero también palabras feas que son peores que una golpiza [...]».
«...hoy ya no hay nada mds, hoy la gente escapa, tiene miedo; hoy
no hay respeto, nada, no encuentras nada interesante, no hay loca-
les; antes no habfa locales abiertos toda la noche continuamente y
la gente se divertia cantidad, yo me acuerdo [...]».

«..pero ahora el ambiente y los encuentros ya no me interesan,
incluso porque se han vuelto peligrosos, llenos de gente; asi que
en vez de divertirse, se dispara; ya no se entiende nada. Hay tam-
bién demasiada violencia debido también al uso demasiado exage-

rado de la droga hoy [...]».
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«..no pienso que es solo un hecho casual, no es posible, segura-
mente hay otras cosas; yo tengo una confusién general. No sé qué
mids decirte [...]».

La quinta clase, denominada LA INFANCIA, estd constituida por formas
caracteristicas que remiten a una narracién de la propia infancia como
realidad marcada por la dimensién de la diversidad, connotada por viven-
cias de culpa y sufrimiento, en las que se capta el tema de la confrontacién
con los otros ninos ademds de con los padres, y en general con el mundo
de los adultos. Esta quinta clase, en la que se evita la narracién de la pro-
pia infancia como caracterizada por la diversidad, se unfa antes a la tercera
clase, LA FAMILIA, en la que, como ya se ha visto, se habla de la familia, con
la diferencia de que en esta quinta clase parece emerger, de modo claro
e inequivoco, la figura del padre, a la cual se asocia probablemente una
vivencia de persecucién, de castigo y de culpa.

A continuacién mostramos algunos fragmentos de textos caracteristi-
cos de esta clase:

«...recuerdo que cuando era ain mds pequeno mi padre me entra-
ba a golpes cada vez que me veia jugar con las mufiecas de mi her-
mana y me decia “mejor muerto que perdido” y me cafa a golpes,
y después me regalaba siempre cajas de [...]».

«..yo querfa la mufieca de mi hermana, jugaba con las mufecas
de mi hermana; querfa las cosas de las mujeres y estaba siempre en
medio de las mujeres. Después poco a poco a los ocho anos, nueve
afios, yo me sentfa diferente, o sea, mi hermano y yo estdbamos
juntos en la habitacién, ;no?, y si me tenfa que desnudar delante
de él, no [...]».

«...con todo, mi padre era un tipo débil, sin tanto cardcter; sin embar-
go, mi mamd siempre ha sido muy fuerte y yo estaba siempre con ella,
y sobre todo me sentia dominado por ella y después la copiaba [...]».
«...en la escuela primaria era un lio, porque yo queria estar siempre
con las nifas porque me sentia mejor; querfa jugar con ellas, pero
después los otros se burlaban de mi. Y después recuerdo que las
maestras se daban cuenta que habia algo que no iba bien, y una vez
una maestra hablé con mi mamd sobre el asunto, pero mi mamd
le dijo que no era nada, también porque tenia miedo de mi padre,
que cuando se encabronaba [...]».
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«...me acuerdo que hacfa de todo para ir a esa casa; tenia ocho anos
y mi madre no queria que fuera; sin embargo, estaba siempre alli,
comia con ellos y la senora no me decia nada; yo me metia en la
cocina, a fregar los platos [...]».

«...cuando estaba en casa con mi mamd y con mi padre, andaba
con mi mamd. En aquel periodo también estaba una hermana mia
en casa y en aquel periodo mi papd trabajaba en el Circolo Ca-
nottieri cerca de la piscina y ganaba bien, muy bien y nunca nos
faltaba de nada [...]».

«..aquella maestra me querfa muchisimo, ademds porque yo no anda-
ba muy bien en la escuela, también porque trabajaba, porque ademis
era un caso de necesidad; entonces salfa de la escuela e iba a la fibrica
a trabajar, a la fibrica de bolsas para ganar siete mil liras a la semana
que daba a mi mamd; tenta seis, siete afios, para ayudar a mi mamd y
a mi padre [...]».

«..pero mi hermano siempre me traté mal, porque por mi culpa
la gente hablaba de nosotros y se burlaba, pero a mi no me im-
portaba nada; también porque eran otros tiempos, ahora va todo
mejor [...]».

«..porque decia “yo por ti no quiero sufrir como sufri por mi her-
mana’. Sin embargo, mi primo, el hijo de esta hermana de mi
padre, que trabaja en sociedad conmigo en la gestién de esta acti-
vidad, es un vardn, es gay, y nunca se ha travestido por culpa de la
mamd, porque ¢l estaba muy enamorado de la mamad [...]».

«..pequeno y me travestia y me comportaba de modo afeminado,
y mis hermanos se burlaban de mi, porque decian que yo era ma-
rica y esas cosas asi, y no ha sido ficil [...]».

La sexta clase, denominada CONSTRUCCION DE LA PROPIA IDENTIDAD
A LO FEMENINO, remite directamente a las etapas de la construccién de una
presunta identidad a lo «femenino», por medio de la realizacién de una nue-
va imagen corpérea también mediante el travestismo, el uso de hormonas
y la cirugfa estética, que confieren una marcada visibilidad y que confluyen
en la experiencia, inevitable para muchos de estos sujetos, de la prostitucién.
Parece, asimismo, que la construccién de una identidad a lo «femenino»
debe pasar por una experiencia de alejamiento del propio ambiente donde la
completa transformacién no parece posible, a lo que sigue, sin embargo, un
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veloz regreso. Esta tlltima clase parece en definitiva centrarse de modo parti-
cular y también sobre todo en torno a la temdtica de la prostitucion, como se
sugiere por una amplia utilizacién del término en todas sus mds variadas ar-
ticulaciones y declinaciones, lo que evidencia la centralidad de algo que no es
solo un incidente en el camino, sino una experiencia sentida y necesaria en
la propia identidad.

A continuacién reportamos algunos fragmentos de textos caracteristi-
cos de esta clase:

«...que no eran mujeres y se prostituian; hacfamos creer que éramos
mujeres y entonces nos divertiamos un mundo. En aquel periodo,
en los Barrios todas eran mujeres y eran todas verdaderamente be-
llas, de hecho eran bellisimas, y después estaban las que, como yo,
de todas maneras tenfan su mercado, pero los americanos no se
debian dar cuenta absolutamente [...]».

«...mira, con mi trabajo en la calle he hecho mucho dinero, mucho
mucho; tenia las gavetas llenas de dinero, de oro y de relojes que
me dejaban los americanos, que después se querfan casar conmigo,
pero yo nunca he cuidado el dinero y siempre he mantenido a
todos, a todos aquellos que estaban a mi alrededor; daba a quien
podia y ayudaba siempre que me fuera posible a alguien [...]».

«..entonces no existian las estructuras que existen hoy con los mé-
dicos que te tratan. Entonces, al inicio de los afios ochenta se hacia
y basta, y recuerdo que habia una vieja trans experta justo aqui, en
los Barrios Espafioles, y con sus consejos comencé a tomarlas [...]».

«...a los veinte anos me hice el seno y esperaba antes o después
hacerme la operacién completa, pero después me detuve ahi por-
que se necesitaba demasiado dinero y no lo tenia [...]».

«..y asi, recuerdo cuando era mds joven y cogia las hormonas de las
otras trans mayores y adultas; me acuerdo que veia la vida que estas
hacian aqui en Népoles [...]».

«...me inicié con las hormonas a los dieciocho afios; eran los afos
ochenta y entonces no existia la posibilidad de que un médico te
tratara; solo existian los consejos que te daban las amigas o la posi-
bilidad de ver a las otras y después te regulabas ta [...]».
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«..y los hombres, y tenfamos un basso entre dos donde nos pros-
titufamos y entonces Ndpoles era muy bello. Y después habia un
montén de militares americanos, esos muchachos muy bellos que
venian y se querian divertir, y entonces venian a aquellas como yo
para divertirse un mundo; y fue un buen periodo; en fin, era un
periodo [...]».

«...recuerdo atin que me buscaba las hormonas clandestinamente,
en el mercado negro, mediante algunas amigas trans mds ancianas
y mds expertas que yo, y después las tomaba a escondidas en las
cabinas de las fotos de carné que hace muchos anos estaban en la

plaza Carlo III [...]».

«...de todas maneras, después, en aquel periodo en Ndpoles conoci
a otra como yo y comenzamos a vivir juntas, alquilamos un basso
aqui en el barrio, entonces fuimos a vivir alli y después decidimos
que debfamos tratar de ir también a [...]».

«..y esta calle estaba llena, repleta de mujeres bellisimas, y a pesar
de que al inicio yo era delgadita y aunque habia mujeres bellisimas
que se prostitufan aqui, de todas maneras trabajaba muchisimo y
tenfa un montdn de clientes, en verdad demasiados [...]».

Discusion y conclusiones

Los datos obtenidos se han elaborado ulteriormente, y se identificaron,
después de los andlisis estadisticos y de los relativos controles de confiabi-
lidad,” dos factores fundamentales para estar en condiciones de explicar
las relaciones entre las seis clases que acabamos de describir e interpretar:
IDENTIDAD y CRISIS. La evidencia de un eje factorial de la IDENTIDAD
que se desarrolla entre subjetividad y socializacién, y de un eje factorial
de crisis que en el tiempo pasa desde una infancia politraumdtica y de
peculiares relaciones familiares hasta el malestar actual, puede interpre-
tarse como confirmacion implicita de que los femminielli constituirfan
un grupo social homogéneo que presenta una identidad grupal propia
reconocida socialmente, para los cuales la operacién de reconversion qui-
rargica de los caracteres sexuales mds que un elemento constitutivo de un
proceso identitario es algo fantaseado de un modo defensivo especular-
mente, para una condicién de vida social y comunitaria critica y margi-
nal, ya que se encuentra actualmente en deterioro. En particular, al obser-
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var mds atentamente todos los elementos emergidos, se confirma la idea
de que la identidad de estos sujetos estd en juego de forma permanente en
la relacién individuo-sociedad. Por lo tanto, la operacién de reconversién
quirtargica de los caracteres sexuales de la que también hablan, no parece
constituir un elemento esencial en sus dindmicas identitarias. Se caracte-
rizarfa mds bien como reaccién defensiva, expresion de una crisis respecto
a un social que se desmorona y a lo que no se logra dar un sentido. Esto
confirmarfa que el fenémeno de los fermminielli se pueda enmarcar correc-
tamente en el dmbito del transgenderismo mds que en el transexualismo
en sentido estricto, configurdndose como la encarnacién de un zercer gé-
nero que siempre se ha dilucidado entre un fuerte convencimiento sub-
jetivo asociado a un proceso de metamorfosis y transformacion de visu, y
un social acogedor y preparado para «significar» una alteridad, gracias a
un patrimonio socioantropoldgico y cultural estratificado durante siglos.
Este patrimonio ha conservado y llevado siempre en su superficie elemen-
tos arcaicos de valorizacién ritual de lo femenino como dimensién positiva
que, incluso encontrando origen en la potencia generativa de la mujer, se
ha estilizado en una forma exterior y de rol hasta llegar a prescindir del
todo de la capacidad generativa de la propia mujer. No obstante, de esta
tltima se conserva su recuerdo y se perpetiia su valor por medio de la
mimesis que repropone primero el matrimonio y después el parto entre
algunas representaciones tipicas de los femminielli napolitanos.

Con el complejo mundo de los fernminielli de travestismo, ambigiie-
dad y superacién fluida de las barreras sexuales, que se alimenta del gran
reservorio de la cultura napolitana, entendida como arcaica, popular, tra-
dicional, capaz de gran tolerancia y apertura, contentiva y conciliante, ca-
paz de conservar ambivalencias y contradicciones y de realizar imposibles
integraciones, tal vez ellos viven hoy una profunda e intrinseca transfor-
macién que mantiene la continuidad y evidencia diferencias (24).

Resulta significativo en esta direccidn que el fuerte sentido de iden-
tidad como tercera opcién de género, ni masculino ni femenino, esté
mids presente en los sujetos mds ancianos y radicados en aquel territorio
citadino mds tradicionalmente vinculado a la presencia y a las varias ma-
nifestaciones de vida de los fernminielli y también conocido como Barrios
Esparoles, mientras que en los sujetos mds jovenes, presentes prevalente-
mente en los otros dos barrios considerados (Avvocata y Sanita), parece
mds evidente la dimensién de la crisis actual manifestada por medio de
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una percepcién de vida al margen vinculada al conflicto respecto a la
operacién. Esto lleva a considerar que en realidad este zercer género viva en
la actualidad una crisis profunda muy probablemente vinculada a la altera-
cién del tejido social y cultural de los tradicionales barrios de pertenencia.
También tras el terremoto de 1980 y de los consiguientes cambios sociales
ocurridos, el equilibrio vinculado a la vieja estructura del callején napoli-
tano parece haberse roto (24). Ademds, no son despreciables los efectos de
los procesos de globalizacién econdmicos y de la cultura, también median-
te la capilar difusién de las nuevas redes medidticas.

Se trata de una alteracién que podria ya no permitir a una identidad
otra encontrar un asidero capaz de expresarla en el plano relacional, en el
plano de la gratificacion existencial, ademds del de las relaciones socioeco-
némicas, a menos que no se echen a andar los mecanismos de adecuacién
idéneos para recuperar elementos identitarios y funciones sociales.

Este tipo de identidad se estd «deteriorando», porque se desmorona
aquel particular Adbitat sociocultural que siempre ha sido parte notable
y fundamental en la percepciéon de una identidad realizada, aunque sea
otra. Este hdbitar siempre ha consentido a los fermnminielli 1a libre expre-
sién de toda una serie de manifestaciones ritualizadas tipicas y la posibi-
lidad de conciliar el ejercicio de actividades en las cuales podian confluir
y con-fundirse roles masculinos y femeninos para dar lugar a expresiones
de vida sui géneris, en cuanto a sujetos otros.

Alteridad es término transversal a los diversos enfoques disciplinarios;
se refiere a entidad, situaciones y conceptos de los cuales se quiere evi-
denciar el cardcter relacional y a la vez de contraposicién polar respecto a
entidad, situaciones o conceptos tomados como punto de referencia, por
ende como de «otro de si».

Para el individuo, se vincula a la posibilidad de la distincién vy, en el
plano psicoanalitico, hace referencia a la construccién del si que consiente
al nifo salir de la simbiosis con lo materno, realizando la individualiza-
cién que en tanto se verifica si se lleva a cabo en la relacién.

Para los grupos sociales, la alteridad es la cualidad del otro, es decir,
lo out, lo que estd afuera y que no participa del propio grupo, ya que
no presenta las caracteristicas previstas y codificadas. En el plano de los
comportamientos, alli donde por motivaciones de diferente naturaleza
prevalezca este valor de lo out, es decir, del afuera, emergen dindmicas
de exclusién y de marginacién; mientras se desencadenan dindmicas de
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inclusién y de apoyo, el otro mantiene la diferencia pero adquiere, en
el interior del grupo, también la funcién. En este tltimo sentido se em-
plea la expresion identidad otra, es decir, una identidad diferente pero
funcional respecto al grupo.

Sin embargo, cuando para una identidad otra, ya portadora de por si
de una situacién existencial problemadtica, viene a menos la inclusién y el
apoyo del contexto, los procesos de disgregacién y de transformacién, o
procesos de crisis social o de rechazo, activan para ella procesos de dete-
rioro. En pocas palabras, es una identidad, la deteriorada, que no se nutre
mis de la linfa relacional y se desvincula de un contexto especifico: es el
caso, por ejemplo, de todas aquellas identidades diversas que, respecto a
rigidos cdnones de naturaleza sociocultural, no tienen a menudo recono-
cimiento ni funcién. Segtin este esquema, el anciano marginado que se ha
convertido en un peso para la familia, hoy pricticamente corre el riesgo
de convertirse en una identidad deteriorada, asi como podria ser la persona
con necesidades especiales o el enfermo psiquico en determinados contex-
tos y/o momentos histéricos.

En definitiva podremos decir que el primer factor fundamental emer-
gido de la investigacién nos habla de una identidad otra, diferente pero
funcional, capaz de realizar sus tareas. El segundo factor fundamental re-
vela la presencia subyacente del deterioro actual de tal identidad vinculado
a una alteracién en curso del contexto sociocultural de referencia. Tal
deterioro, que encuentra su punto de acople en una experiencia de la in-
fancia politraumdtica, caracterizada por peculiares configuraciones fami-
liares, reactiva sus dindmicas y solicita procesos de reajuste de la identidad
que pueden desembocar en soluciones «imposibles». Con esta dptica, los
dos factores principales, es decir IDENTIDAD y CRIsIs, pueden interpretarse
también como proyecciones mediante los discursos, respectivamente del
espacio y del tiempo psiquicos, teniendo en cuenta una idea freudiana so-
bre el propio tiempo psiquico y sobre la atemporalidad del inconsciente.

Los desarrollos psiquicos tienen una peculiaridad que no se en-
cuentra en ningin otro proceso evolutivo [...]. En la evolucién
psiquica las cosas proceden en modo del todo diferente; y la si-
tuacién, no comparable con otras situaciones, puede ser descrita
solo diciendo que cada fase evolutiva precedente sigue subsistiendo
junto a la fase sucesiva a la cual ha dado lugar: la sucesién compor-
ta también una coexistencia [25].

255



Resulta singular cémo Freud sitiia juntos para el tiempo psiquico las
dos cualidades que Leibnitz y el racionalismo en general indican como
caracteristicas del tiempo y del espacio fisico respectivamente, vale decir,
la sucesién y la coexistencia. En esta extraordinaria combinacién Freud
identifica la esencia de la enfermedad mental que no es destruccién de la
vida psiquica e intelectual, sino «un regreso a condiciones anteriores de vi-
da afectiva y de funcionamiento psiquico» (25) que contintan coexistien-
do con las adquisiciones y las fases evolutivas sucesivas. Por lo tanto, la
atemporalidad del inconsciente no consiste tanto en la ausencia del tiem-
po, sino mds bien en un modo diferente del tiempo de relacionarse con
el espacio. Si el espacio es el orden de la coexistencia de los eventos y el
tiempo es el orden de la sucesion de los estados de coexistencia, en el plano
fisico es imposible que coexistan en el mismo lugar eventos de tiempos
diferentes, como es imposible que existan en el mismo instante los eventos
que se verifican en el mismo lugar. Sin embargo, en el plano psiquico,
ocurre la presencia simultdnea y la compenetracién de eventos que perte-
necen a tiempos y a espacios diferentes. Por consiguiente, lo psiquico es un
espacio-tiempo sui géneris que hibrida coexistencia y sucesion, en el cual
se dan a la vez progresiones, fijacién y regresiones, desarrollo y conserva-
cién, pulsiones de vida y coacciones para repetir. Esta presencia simultdnea
y esta compenetracion de eventos consienten, por un lado, la reformula-
cién del pasado y, por el otro, la actividad en el interior del individuo de
todas las vivencias que ha acumulado a lo largo de su existencia, que en
ocasiones pueden incluso haberse eliminado, pero que, al conservar su car-
ga energética, pueden volver o regresar a actuar en el tiempo presente. Esto
determina la exigencia de un continuo reajuste dindmico de la identidad.
Alli donde hay elementos no traducidos de otras épocas de la vida o partes
fragmentadas no suficientemente integradas en el sujeto, nace la crisis en el
reajuste identitario, que se revela como deterioro de la persona.

Por consiguiente, el deterioro al que se hace referencia en el andlisis re-
lativo a la condicién actual de los femminielli, no posee tanto el significado
acostumbrado de realidad que se dafa perdiendo progresivamente sus ca-
racteristicas, sino mds bien el de un regreso a condiciones anteriores de vida
afectiva y de funcionamiento psiquico, a causa, segiin nuestra hipétesis, de
un ausente reajuste identitario en la relacién con un social en transformacién
ya no significante. Se confirma, por estos tltimos aspectos, la incidencia de
toda la compleja red de elementos evidenciados por la literatura psicoana-
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litica sobre la génesis y la estructuracién de las disforias de género (Lacan,
Stoller, Ovesey y Person, Czermak, Oppenheimer, Chiland, Di Ceglie).

Asimismo, parece que es de alguna manera util a nuestro discurso lo
que escribe Molfino:

La liberacién de los roles sexuales y la necesidad de transparencia
ha puesto en evidencia el cuerpo desnudo, que se ha convertido en
el portador ya no del sexo bioldgico, sino del género sexual, que
una vez se definia con el vestido. Por lo tanto, el cuerpo incons-
cientemente ha sufrido las leyes de la vestimenta. Por ser un media-
dor entre el individuo y la colectividad, la piel se ha transformado
en una tela sometida a las intervenciones de corte y costura. Las
operaciones de cirugfa pléstica y de remodelacién ahora estin muy
difundidas entre mujeres y hombres. Las operaciones de travestis-
mo de hoy tienen que ver con el cuerpo mds que con el vestido:
son diversas las imdgenes que se buscan: o una imagen de si fuera
del tiempo, del envejecimiento, o una imagen de un dngel sin sexo
o la imagen de un hermafrodita [...] [26].

Por consiguiente, en el actual contexto de una globalizacién que no
perdona a diversos niveles ningtiin género sexual, el «travestismo» local
de los femminielli, que era la solucién transgender tipica adoptada por
este grupo de sujetos para resolver el propio «drama» identitario gracias a
un social «complaciente», corre el riesgo de desembocar en un «travestis-
mo» total del cuerpo, a través de los tratamientos hormonales y la cirugia
dirigidos a realizar el deseo «imposible» de convertirse en mujer. De tal
modo, como sostiene Garber en Interessi truccati..., se perderia también
la dimensién creativa caracteristica de una posicién intermedia, ni mas-
culina ni femenina (27). En efecto, segtin la autora, sin el travestismo no
puede haber cultura. El travestido, el tercero que no es ni masculino ni
femenino, que no se deja reconducir ni reducir a estas categorias, y que
es excéntrico (28), como han sido y siguen siendo en parte los femminiell,
se encuentra para Garber en la base de la creatividad, de la superacién del
esquema binario que ha condicionado el pensamiento y las estructuras de
la organizacién sociopolitica del mundo occidental.

Si todo lo anterior era verdad una vez, hoy existe el riesgo de que aquel
mundo de ruptura de los esquemas desaparezca con todo su valor trans-
formativo. Existe también la posibilidad de que los femminielli puedan
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responder a las transformaciones en las que estin sumergidos mantenien-
do continuidad, aunque manifestando diferencias respecto a la tradicién.
Por ejemplo, gracias a la utilizacion de los nuevos medios de comunicacién,
que desplazan la escena de representaciones de su teatralidad redundante
del callején a la aldea global de la televisién local, recuperando visibilidad,
solidaridad y tolerancia compartida, alguno de ellos ha efectuado una ope-
racién de conservacion y de ruptura de la tradicién absorbiendo las nove-
dades que avanzan (24). De este modo el «riesgoso» travestismo total del
cuerpo mediante la cirugfa, que incluso habria aparecido como la tinica via
practicable, ha sido exorcizado a través de un travestismo «medidtico» que
se refleja de nuevo en una comunidad acogedora.

En definitiva, al conservar, aunque entre mil dificultades existencia-
les, su particularisima fluidez de género, sin reconocer limites o reglas al
respecto, el femminiello podria representar atin hoy, como en el pasado,
un modo de resolver los problemas de «frontera», mediante un reajuste
de la identidad personal que se desplaza continuamente, sintesis Ginica de
arcaismo y sorprendente postmodernidad.

Notas

! Por transgenderismo se entiende la realidad de personas que, viviendo una identidad de
género opuesta al propio sexo bioldgico, no desean, sin embargo, cambiar por completo
el propio cuerpo, pero desean y piden poder expresar, en su comportamiento y sus
relaciones interpersonales, sentirse hombre o mujer, mds alld de la propia estructura
anatémica y sin estar obligados a homologaciones de ningtin tipo. Asimismo, el término
parece tener otra acepcién mds amplia, referente a una condicién caracterizada por una
identidad de género en movimiento y que no se identifica de forma estable ni en el
género masculino ni en el femenino.

Es un tradicional juego de mesa navidefio originario de la Italia meridional y tipico de la
Campania; se basa en extraer de una cestica nimeros del 1 al 90, a cada uno de los cuales
se le asocia con una imagen o un significado.

La ley 164 de 14 de abril de 1982 promulga las «Normas en materia de rectificaciéon
de atribucion de sexo». La ley permite, sin nombrar jamds el «érmino transexualismo
pero hablando de quirirgicas modificaciones de las caracteristicas sexuales, recurrir a la
intervencion quirtrgica de readecuacion genital tras la sentencia emitida por el tribunal
designado para evaluar la genuinidad de la peticién.

A todas las personas encontradas se expresa un agradecido y grato reconocimiento, por-
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que sin su paciente colaboracién y sensibilidad humana no habria sido posible recoger
los datos fundamentales de este estudio. Un caluroso agradecimiento se envia también
a Anna Stanco, responsable de la Associazione Quartieri Spagnoli, «decana» de referen-
cia por tantos trabajos de investigacion in situ, cuya gran disponibilidad ha permitido
un primero e indispensable contacto con algunas de las personas entrevistadas.
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> El tratamiento del texto preliminar a su andlisis ha permitido, ademds, mejorar la cua-
lidad del dato lingiiistico, tratando de dejar intacto el sistema de variabilidad de los
significados; reduciendo, por ejemplo, las ambigiiedades semdnticas; mejorando la mo-
nosemia; conservando diferentes en el texto las variaciones significativas en términos se-
madnticos; y fundiendo las formas que podfan constituir, a nuestro entender, invariantes
semdnticas. El tratamiento del texto, preliminar al andlisis informatizado y al trabajo de
interpretacién, ha necesitado, entre otras, las siguientes operaciones: distincién entre
algunas formas que tienen el mismo significante y significados diversos, desambigiiedad
de algunas formas graficas, fusion de dos o mds formas que tienen diferente significante
y mismo significado, fusién semdntica, recurrencia a poliformas.

Alceste (Analyse des Lexémes Cooccurrents dans les Enoncés Simplex d’un Texte) es un
software para el andlisis textual de los datos, desarrollado por el Centre National de la
Recherche Scientifique (C.N.R.S.) en colaboracién con ANVAR; representa un impor-
tante instrumento para el andlisis automdtico de los datos textuales (preguntas abiertas,
documentos literarios, articulos de periédicos, ensayos y otros). Es un instrumento de
estadistica textual que permite clasificar los enunciados de un texto sobre la base de las
co-presencias de palabras en su interior y organizarlas dentro de clusters (clases) especi-
ficos. Como todos los softwares para el andlisis computadorizado de los datos textuales,
Alceste contribuye a construir un puente entre los dos enfoques de la investigacién, el
cuantitativo y el cualitativo; en efecto, sobre una base de datos cualitativos (las palabras)
este programa efectda una serie de andlisis numéricos y estadisticos con el objetivo de
facilitar la comprensién del contenido y de la organizacién interna del texto analizado.
En particular, el objetivo es cuantificar un texto para extraer las estructuras mds signifi-
cativas, asi como para ilustrar las informaciones esenciales contenidas en el propio texto.
7 Para todos los detalles relativos a las varias técnicas y procedimientos estadisticos de

andlisis e interpretacién de los datos, se remite a Zito (23).

N
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In nomme fermmimnrellr
una investigacion etnogréfica
sobre la realidad gender variant
enla Népoles comtemporénea
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Femmunielli en palabras
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n esta contribucién propongo una reflexion sobre la expe-
riencia gender variant en Népoles por medio del andlisis
socioantropolégico del término fermminiello (o femmi-
nella) al desarrollar un discurso sobre los diversos usos que los propios
representantes del mundo LGBT napolitano, entre otros, hacen hoy de
este término.

El titulo de este libro, Femminielli: corpo, genere, cultura, es ya de por
si indicativo de la magnitud de esta experiencia del ser, de esta «esencia»,
como un femminiello una vez se definié en el curso de una conversacién
conmigo (1). Cuando se habla de los femminielli, de hecho no se hace
solo de una tipologia o de una categoria, sino de hecho de una experiencia
y de una esencia. Sobre la antigiiedad de esta figura no pretendo detener-
me, debido a la exhaustividad de los otros andlisis al respecto presentes en
este mismo libro. Sin embargo, quisiera explorar, con la asistencia de las
«esencias» que en casi un decenio de investigacién de campo han com-
partido conmigo sus reflexiones y sobre todo su experiencia de vida, el
sentido que hoy ha asumido la denominacién femminiello.

En otros términos, ;quiénes son los femminielli hoy?, ;qué se entiende
por femminiello en la Ndpoles contempordnea?

En primer lugar, es necesario hacer una oportuna distincién entre el
nivel definitorio desde lo alto ylo desde un punto de vista ético (hetero-
denominacién) y las experiencias de los sujetos que viven la experiencia



de un si variante desde abajo ylo desde un punto de vista émico (autode-
nominacién). Las dos perspectivas, externa e interna, podrian no solo no
converger, sino incluso contrastar entre si.

También en el caso del nivel definitorio desde lo alto, las interpretacio-
nes de esta experiencia del si pueden resultar no univocas o dadas por cier-
tas. De homosexual afeminado —dejando de lado, por ende, la cuestién
identitaria—" se pasa a transgender (tal vez la definicién mds acreditada),
a tercer género.

En los casos que pretendo mostrar —por medio de una puntual re-
ferencia a las entrevistas recogidas durante la investigacién de campo—,
femminiello parece superponerse de cierta manera al término sombrilla
transgender al incluir multiples experiencias del si.

En el especifico contexto examinado, el de la llamada plebe napolitana,
de hecho identidad de género (trans-) y sexualidad (homo-) son nociones
no muy bien definidas ni, mucho menos, irreductiblemente separadas en-
tre si,” por lo que fermminiello se convierte en una categorfa semdntica am-
pliada. Ademds, femminiello es un término ambivalente; de hecho, puede
asumir variacion positiva o signo negativo, tanto en el interior como en
el exterior de la comunidad LGBT, deviniendo, por lo tanto, una especie
de significante fluctuante.

Justamente esta tltima expresién, acunada por Lévi-Strauss (3), con-
siente un enlace con la perspectiva analitica que aqui pretendo adoptar,
la de los queer studies. En efecto, la denominacién queer es definida por el
filésofo politico Lorenzo Bernini, autor del reciente libro Le teorie queer.
Un'introduzione, como

...un término polisémico cuyo valor tedrico deriva exactamente del
hecho de no tener un referente determinado: su riqueza consiste
en que debe definirse en cada uso o, al contrario, en que puede
utilizarse sin definirse plenamente [4].

Bernini sostiene que gueer es, por ende, un significante fluctuante (5),
asi como, a mi entender, hoy ha llegado a serlo, aunque en un sentido
diferente, el término fermminiello.’

El paralelismo entre los dos términos, incluso con las debidas distan-
cias, me induce a proponer un andlisis que parta de algunas reflexiones
sobre (y de) los queer studies con el objetivo de tratar de comprender el
sentido y el significado atribuidos hoy al género femminiello, para retomar
el titulo de este libro.



En muchos sentidos, ademds de poderse incluir en la categorfa som-
brilla transgender, los femminielli son sin duda los representantes de otro
género,” pero son también sujetos queer o, mejor, genderqueer.®

El caso que traigo aqui a continuacién, parte de mis apuntes de cam-
po, deberia aclarar mejor este vinculo:

Népoles, 8 de julio de 2018

Summer Minerva es una artista genderqueer de Nueva York, de
origenes italianos (de Avellino), que hace algunos afios lanzé una
iniciativa para recaudar fondos con el objetivo de encontrar la sa-
cralidad de las figuras como la suya, que encarnan la duplicidad
identitaria, mediante la experiencia del encuentro con Mamma
Schiavona, alias Virgen de Montevergine, que desde algunos afios
se ha convertido en un verdadero y propio icono LGBT, en especi-
fico, pero no solo, para legitimar la identidad y el orgullo rransgen-
der (en este caso utilizo el término en su pleno sentido de término
sombrilla, que incluye diversas categorias de sujetos gender variant,
incluida la de los femminielli).

Summer ha decidido venir a Ndpoles para filmar un documental
sobre la experiencia de la investigacién de si a partir de sus origenes
italianos y de Campania que, en el culto y en la devocién a Mam-
ma Schiavona, encuentran nueva linfa y un elemento de confirma-
cién. En efecto, me cuenta que vino a Italia para «rencontrar sus
origenes» —su abuela materna era de un pueblo en la provincia
de Avellino—, dado que, en su lugar de procedencia, no «lograba
encontrarse». Cuando, la primera vez que nos vimos (en enero de
2018), le pregunté cémo se definfa, me dijo que «genderqueer.
Cuando la entrevisté seis meses después, esta vez tras su estancia de
algunos meses en Népoles, a donde ha regresado para establecerse
por un periodo mds largo —«en realidad indefinido», subraya—,
me dice que se siente fermminella y que también los demds la defi-
nen asi «o marica». Summer me cuenta que ha observado cémo,
por la parte masculina, muchas veces se llevan a cabo dindmicas
jocosas con ella como si —pero esto se lo hago notar yo— de
algin modo ella encarnase, precisamente, la figura del femminie-
llo, con la cual, en efecto, la poblacién napolitana (fundamental-
mente la masculina) estd acostumbrada a interactuar con doble
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sentido en cada conversacién. Cuando le pregunto quiénes son
los fernminielli para ella, me cuenta de la dificultad que ha hallado
aqui en las definiciones y en la identificacién de las categorias. En
los Estados Unidos, me explica, todo es mucho mds esquemadti-
co y hay términos para cada cosa, para expresar las identidades
y las subjetividades. Su impresién es que en esta realidad (Népo-
les) es casi imposible entender a fondo a qué se refieren cuando se
habla de los fermminielli, aunque se tenga una idea bastante clara
del significado de esta figura que ella considera que encarna: una
criatura a medias entre lo femenino y lo masculino. Agrega que
la diferencia entre fermminielli y trans la crea el hecho de modi-
ficarse el cuerpo o no, de querer parecer y verse como mujeres o
no. Por consiguiente, agrega, no son tanto las modificaciones del
cuerpo lo que signa una diferencia entre fermminielli y trans como
la necesidad de lucir como mujeres. Me explica que siente su parte
femenina mds fuerte que la masculina, pero que también se da
cuenta de que los mismos conceptos de masculino y femenino,
después de todo, estdn construidos y son performance; son, no por
casualidad, expresiones del si. Agrega también que, sin embargo,
estd el hecho de que cada uno tiene el derecho de definirse como
quiere y de que no es bueno —me dice que en los Estados Unidos,
por ejemplo, no debe hacerse de ninguna manera— decidir quién
es una persona en base a su apariencia, vale decir, definirla basdn-
dose solo en cdmo esa persona se muestra.

«;Quién soy yo para decirle a una persona quién es? Si esa persona

se siente ferminella, aunque yo diga que es trans, evidentemente se

siente fernminella. ;Quién mejor que ella puede saberlo?» (Summer).

El fundamento del pensamiento de Summer coincide perfectamente
con una idea queer del si y fortalece la cuestion de la necesidad de la
doble mirada, externa e interna: por un lado, definitoria desde lo alto'y,
por el otro, reveladora de sentirse en la propia subjetividad. El problema
de las categorizaciones radica en que si bien estas son necesarias para el
mismo proceso de definicién de la realidad,® son, por otra parte, a cau-
sa de su ser, constitutivamente reductivas —respecto a la complejidad
y a la vastedad de las experiencias humanas— y, sobre todo, excluyen-
tes en muchos casos. Desde este punto de vista, el pensamiento gueer
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parece diferenciarse, sin embargo, del pensamiento LGBT, no solo por lo
que se refiere a las dindmicas categorizadoras, sino por el hecho de que
dentro del pensamiento y del activismo LGBT a menudo se reproducen
modelos normativos y jerarquias muchas veces excluyentes (2,9) —con el
objetivo del reconocimiento social— por medio de la propuesta de «una
imagen respetable y tranquilizadora de homosexualidad, iz primis mas-
culina [...]» (10). El término gay, alejindose de su acepcidn inicial, que
indicaba exactamente un estado de frivolidad también de las costumbres
en una perspectiva subversiva, con el tiempo se ha esencializado en una
categoria, si bien con el noble fin de la reivindicacién de los derechos, que
comienza al mismo tiempo a excluir de su interior a quien se oponia a los
procesos de normalizacién, que empujaban y empujan a la reproduccién
y reproposicion del modelo binario masculino-femenino (11).”

El binarismo de género es, por otra parte, una consecuencia del «descu-
brimiento» del dimorfismo sexual (12, entre otros). Gilbert Herdt habla,
a tal propésito, de un «principio de dimorfismo sexual», un paradigma,
nacido dentro de las légicas del evolucionismo darwiniano y vinculado
a la reproduccién, que ha devenido una especie de ley natural uniforme,
dice Herdt, «como la gravedad» (13), «un principio binario de estructura
social» (14). Después de la Segunda Guerra Mundial y con la institucién
de las modernas clinicas del sexo, continda el estudioso, emergieron «las
dos expresiones claves de un dimorfismo esencializado: la asignacién del
sexo en el nacimiento y la teorfa evolucionista de la progresiva afirmacién
de la identidad de género» (15).

Lo que nos vuelve a conducir a la cuestién mencionada antes sobre
la separacién entre orientacién sexual e identidad de género. Si, como ya
ha sostenido Judith Butler, los géneros no son productos de la «préctica
sexual», es cierto también que identificar una categoria solo sobre la base
de la identidad de género implica excluir del orden de los discursos sobre
las producciones identitarias no solo la sexualidad, sino también los otros
varios elementos que constituyen las subjetividades (11).

El sistema clasificatorio sexo-género-orientacién sexual es, por lo tan-
to, imperfecto, insuficiente y contradictorio, y produce los idealtipos
(«el Hombre», «la Mujer», pero también «el Heterosexual», «el Ho-
mosexual»...) que estdn a veces demasiado lejos de las experiencias
que viven los sujetos que debieran ser descritos por tal sistema [16].
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En fin, la tesis de la plena y perfecta adhesion de gays y lesbianas al
género correspondiente al sexo de nacimiento, ademds de no dar
cuenta de la existencia de mujeres transgender lesbianas y hombres
transgender gays, cancela las experiencias y los comportamien-
tos no conformes al género que caracterizan la vivencia de muchos
hombres gays cisgender y de muchas mujeres lesbianas cisgender,
y por lo tanto los fenémenos de las masculinidades femeninas y de
las feminidades masculinas [17].

Como decia hace poco, es necesario siempre reflexionar en la doble
perspectiva ética/émica. Bernini se pregunta, por ende, el porqué de
este sistema clasificatorio en «cada tratamiento contemporaneo sobre la
sexualidad», incluyendo naturalmente también las «fuentes» de tales cla-
sificaciones, vale decir, los saberes desde lo alto, conscientes, continuos,
«de la multidimensionalidad y de la complejidad de las identificaciones
sexuales de los seres humanos» (16). Su respuesta remite a la metodolo-
gia histérico-constructivista de Foucault que, como se conoce, interpreta
la sexualidad como un dispositivo de poder (18). En particular, Bernini
define la sexualidad como «un dispositivo de poder tipico de la plena
modernidad, como un complejo entramado de convenciones, normas,
précticas, saberes, cuyo efecto es el gobierno de cuerpos, de comporta-
mientos, de las subjetividades mediante la definicién y la imposicién de
identidades sexuales» (16) y sostiene que el binarismo sexual es de hecho
un «operador biopolitico» que actiia reduciendo «la complejidad de los
factores que intervienen en la definicién de la identidad sexual» (19).

Con tal perspectiva las identidades de género se imaginan como un
atributo de la persona y no como un proceso constitutivamente fluido y
vinculado —y aqui una vez mds me remito a Butler— a la performance.®
Sin descuidar, obviamente, el otro elemento central de la interseccionali-
dad vinculado al género, el cual, sostiene a tal propésito Butler, «no siem-
pre se constituye de manera coherente o uniforme en contextos histéricos
diversos» y es, por lo tanto, «inseparable de las intersecciones politicas y
culturales en las que invariablemente se produce y mantiene» (21).

Las que se definen como «expresiones de género» se enlazan, de hecho,
totalmente con comportamientos y roles que estdn vehiculados por, y vin-
culados a, contextos, pricticas y elementos especificos. La sexualidad es
uno de estos elementos, porque se refleja en las experiencias de vida de un
individuo, caracterizando a veces costumbres, preferencias, estilos de vida
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que en algunos casos —y regreso al discurso de antes— se uniforman y
caracterizan ya no solo al sujeto, sino a la categorfa completa. Esto explica
también los procesos discriminatorios internos en la misma comunidad
gay hacia quien no se reconoce en un estilo que hoy tiende, ya que se refie-
re a la homosexualidad masculina, al 7acho (11). En correspondencia con
el pensamiento de Valentine (9), estos procesos discriminatorios son el
resultado de una rigida separacion entre identidad de género y sexualidad
que una parte de la comunidad gay ha asumido plenamente en virtud de
la necesidad de una claridad identitaria que, en el caso de la homosexuali-
dad masculina, se traduce con la eliminacién del espectro de la feminidad
de sus cuerpos, feminidad a la cual, a su vez, se asocia la idea de debilidad
(11). Si los homosexuales afeminados son marginados, es porque el con-
texto en el que se mueven todavia asume sobre si, en las formas de un neo-
patriarcado, la devaluacién estructural de la feminidad que, al encarnarla
de forma parcial, sobre todo por medio de un cuerpo masculino, se hacen
portadores de un hibridismo hoy evidentemente inaceptable.

Femminielli impropios (?)
Si bien los fernminielli, como muchos de ellos tienden a subrayar, no en-
tran por varias razones en la categoria gay, el término femminiello, en su
version abreviada femmené, lo utilizan algunos homosexuales para ofen-
der a otros homosexuales, justamente en virtud de esa discriminacién
dirigida a quien encarna lo femenino en un modo o en el otro (11).

Tal «inconsciente androcéntrico», como Bourdieu lo ha definido (22),
estd estructurado de manera que condiciona las formas lingiiisticas dentro
de la misma comunidad de los fernminelli.

Como en el caso de un entrevistado que, sobre la definicién de si mis-
mo, ha tenido dudas y reflexiones. En un primer momento, se identificé
como gay, término al cual, me ha contado, llegd «después»: «Antes me
sentfa mas fermmenella, ahora més gay».

Cuando, en el curso de nuestra conversacién, emergié la cuestién de
la pareja gay,” mi interlocutor se disocié inmediatamente de la categoria
afirmando con plena seguridad que era femminella. Es plausible, por lo
tanto, que este ultimo utilizara el término gay asocidndolo a modernidad,
«a la emancipacién de los tiempos modernos».

Siempre en relacién con la autodefinicién y el empleo de los términos,
cito a continuacién parte de la entrevista a Ernesto,'’ que se identifica
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como femminiello y aqui responde a mi pregunta sobre el hecho de refe-
rirse a si mismo en femenino o en masculino:"

iEn masculino! [...] no, no viene al caso; en femenino [...] cuan-
do estamos entre nosotros, si [...] entre nosotros, homosexuales,
femminielli [me da ejemplos en dialecto]. Cuando estamos con las
personas llamadas normales, me parece extrafo que me traten en
femenino; si me lo dice una femminella, si.

De primera impresion, pareceria que no hace distincién entre femmi-
nielloy gay:
Yo soy un femminello, somos las Gltimas en Ndpoles, porque la
femmenella en Népoles estd en extincién [...] porque ahora td ves
[...] nosotros hemos sido afortunados [...] porque habia una fem-
minella que la llamaban La Creola Nera [La Criolla Negra]; era
una travestida que murié a los 74 o 75 anos y que de varoncito
era de una belleza estremecedora [...] tan bella era que ejecutaba
el bolero en Porta Capuana, el bolero de Ravel, y todos le daban
dinero. Porque en aquella época los femminielli subsistian con /a
posteggia [posicionarse en una esquina para ejercer la prostitucion]
(finales de los afos cincuenta) [...] ella me decia que hemos sido
afortunados porque las de su generacién nos habian abierto el
camino y nosotras lo estdbamos explotando. Los de los anos
noventa-principio de los dos mil son los que la estdin pagando,
sy sabes por qué? Son los que se hacen llamar gays y se encierran
dentro de los dark rooms, los locales y no son visibles; nosotros
somos los tltimos visibles. Se dejan crecer los bigotes, la barba en
forma de candado, se ven musculosos, se meten en los dark rooms
y son feminisimas, pero cuando salen se hacen los machos; sin
embargo, nosotros éramos visibles, en las casas, por la calle y en
los locales. Nosotros éramos mis libres. Tenfamos la plaza Vittoria,
que era la llamada plaza gay. Ahora tienen la plaza Bellini, pero
después les entran a golpes... a nosotros nunca nos han golpeado.
La Villa Comunale [...] habia un battuage de noche que era algo
loco; se refa, se bromeaba. Estaba toda la provincia de Nipoles
[...] venian al Roof Garden para ver a los femminielli [...] ahoraya
no los ves en la calle. Los ves dentro de los locales, porque por
la calle los golpean ahora, a menos que no seas una bella trans.
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Hubo una transicién: si te aceptan como femmenella visible [...]
yo soy asi como me ves siempre, no me oculto, mientras que ahora
los gays se reprimen. Con las transexuales hay una transicién [...]
gays, femmenelle y transexuales. Comienzan a quitarse el vello, se
dejan crecer el pelo, se ponen hormonas, se van ajustando.

Existirfa, por lo tanto, una clara analogfa, una verdadera y propia su-
perposicin, entre gay y femminiello. Sin embargo, en el curso de la entre-
vista emergen las diferencias relacionadas no solo con los estilos de vida
y con el performance del si, en los contextos ordinario y extra-ordinario,
sino también con la identidad de género.

Yo hago espectdculos en los restaurantes, canto las canciones de
Giulietta Sacco [...] jpor lo tanto, automdticamente soy una fem-
minella declarada! {Pero el gay no te canta la cancién de Giulietta
Sacco! Que es un icono de los gays napolitanos, una cantante belli-
sima, una voz estupenda. Pero el gay no te canta la cancién.

Las diferencias [entre gays y femminielli] son muchas. Un gay no
camina con un femminiello declarado a su lado. He tenido un
montdn de discusiones con los gays por este hecho. Porque se sien-
ten que quieren hacerse los varones. Otra cosa [...] yo, con otra
femminella declarada como yo, [...] jnunca! ;Me viene la alergia!
iMientras que ellos, sin embargo, gay y gay hacen el amor, se ha-
cen novios! El verdadero amor es aquel entre personas del mis-
mo sexo [aqui se refiere a género]. Con una fermminella el llamado
heterosexual que se esconde, con esposa e hijos, puede dedicarte
[a ti fernminella] alguna hora durante el dia, pero no todo el tiem-
po porque tiene esposa ¢ hijos [...] td eres siempre fermminella. Sin
embargo, gay y gay deciden estar juntos y van a vivir juntos, hacen
todo juntos y viven felizmente y es una historia que puede durar.
Para una femminella es imposible tener eso con un macho como
nos gustan a nosotras.

Cuando antes mi interlocutor distingufa entre fernminielli y gay en re-
lacién con el hecho de vivir y mostrar la propia diversidad/feminidad en
publico (homosexual/fermminiellodeclarado), evidentementesereferia, pues,
a los femminielli que no tienen el valor de declararse como tales y que, por
ende, se «reprimen» asimildndose a los gzys. Remite este «enmascaramiento»
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al contexto, o sea, a Nédpoles, que se ha vuelto excluyente y violento con
respecto a quien encarna la duplicidad/diversidad.

El otro aspecto fascinante se refiere a la transicién, que ¢l identifica, de
la homosexualidad al transexualismo.

Yo no cambiaré nunca mi cuerpo, me siento un femmenella rea-
lizado como soy [...] he pasado también por la experiencia del
travestismo [...] pero de dia era siempre la fernminella, de noche
era un trans, un travesti. El trans es el que comienza a hacer mo-
dificaciones a su cuerpo; sin embargo, yo me ponia mis senos de
silicona, la peluca, me maquillaba: el travesti.

[...] Ahora los que quedan se cuentan con los dedos de las ma-
nos [...] ahora son mds trans, mds gay que femminielli [...] ahora
los femminielli més declarados en Ndpoles [...] te puedo enumerar
una decena. Los propiamente declarados visibles.

Una de las razones del proceso de depauperacién («extincién») de esta
figura es, al decir del informante, también el resultado de précticas dis-
criminatorias que operan tanto dentro como fuera del sistema. Narra el
cambio percibido por él con mucha claridad de lo sucedido en Népoles
en el curso de un decenio («Teniamos la plaza Vittoria, que era la llamada
plaza gay. Ahora tienen la plaza Bellini, pero después les entran a golpes
[...] a nosotros nunca nos han golpeado»). Y sin embargo, en sus varias
reflexiones, positivas pero también negativas, el vinculo entre los fermmi-
nielli y la ciudad sigue siendo inseparable.

Las femminelle y los lugares

Scio Scio: femmeniel] tombola e tammorre es un espectdculo ideado por
Luigi Di Ciristo, que es también el presidente de la Associazione Femme-

nelle Antiche Napoletane (AFAN).
Asi lo cuenta su creador:

Una tarde de otofo de 2008 en Roma le expresé a Ciretta'” una
exigencia que me nacia dentro; sentia una necesidad de investiga-
cién acerca de mi pasado y del territorio en que naci. Me respon-
dié que la materializara y la viviera. Habia entrado en un divertido
juego que me conducia a mis abuelos, a los bandoleros, a los con-
trabandistas y a los campesinos, a las peregrinaciones a Montever-
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gine, al mar a cien metros de mi casa de campo, a mis primeras
experiencias de juegos sexuales inocentes. Tantas imdgenes y coin-
cidencias pasan ante mis ojos. El mundo del femmeniello siempre
ha estado presente en mi y, después de afios de ausencia, el juego
me ha permitido encontrar a mi gente [...] he visitado tanto y a
tantos [fermminielli] he conocido y reconocido. En 2009 encontré
a Gerardo Amarante, actor y cantante. Fue una gran visién y desde
entonces siempre he amado su arte en el canto y la actuacién. Ha
sido ¢l quien me ha inspirado a Scio Scio. Le cuento a Ciretta y
ella, contenta, después le regalard al espectéculo un toque de tea-
tro popular contempordneo. Scio Scio Ciucciuvé se convierte asi en
espectdculo de cultura popular, mdsica, teatro, danza y juego de
la témbola. Los dos personajes principales, junto a los musicos,
sefundenenelrecorrido, llevando al espectadoraun estado diferente
de conciencia, el suefio. Si el espectador es de cultura popular par-
tenopea, entonces puede convertirse también en actor por una no-
che. Ano 2013. Mi investigacién contintia, somos mds grandecitos;
tengo mds informaciones, fotos, documentos, historias y persona-
jes, pero sucede algo diferente: decidimos liberar la ciuccinvettola
del titulo, cambiando por Scio Scio: femmeniell tombola e tammorre.
Con el ritmo de la tammorra y la voz de Marcello Colasurdo, el
pasado de la historia antigua partenopea ocupa su espacio bajo la
carpa de circo. Un bellisimo y emocionante encuentro con Marce-
llo, quien como mamd mece y canta a todos sus hijos. ;Ya esta! Estos
tres personajes son las columnas de carga de Scio Scio. Me dije: el
espectdculo estd completo. En torno giran otros artistas y persona-
jes del publico que matizan los colores principales. Scio Scio es un
espectdculo compuesto, sin una direccidn técnica, solo momentos
temporales; es un espectdculo que siempre han organizado de for-
mas diversas, y organizan todavia, los femminielli en sus barrios, en
los patios o en las casas privadas. ‘A Pullera, Recchie ‘e puore, Pie-
rerotta'y ‘a Shangai eran personajes del barrio Forcella en Népoles
durante los anos sesenta y setenta del siglo xx, y organizaban anual-
mente una fiesta de Plaza y durante el afo siempre eran invitadas a
las ceremonias. Eran activas artisticamente y muy amadas.

Mi investigacién deviene conocimiento, un mundo que habia de-
jado y que ha regresado con este regalo. Un ojo atento y un oido
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sensible pueden encontrar las escenas y sonidos de Scio Scio espar-
cidos en formas diversas, en los barrios populares a lo largo de la
costa del golfo o en las faldas vesuvianas. El espectdculo tiene una
sola parte que dura aproximadamente dos horas.

CiroCiretta (Cascina), femmenellay performer, ha afirmado en el curso
de la presentacién publica del espectéculo Scio Scio:'?

Scio Scio no lo podemos hacer en Berlin; lo podemos hacer aqui,
porque el publico que asiste es un puablico que tiene la medio
fémina en la sangre; este ptiblico no te percibe como «curiosidad»,
sino como expresion «normal». El nuestro es un publico muy po-
pular [...] cuando digo popular no quiero decir de las vaiasse;[']
quiero decir un publico que mantiene una cultura popular, que
no le gusta nada al ambiente burgués. La burguesia, que tiene més
maneras porque tiene la habitacién para dormir, el comedor; por
ejemplo, se puede afirmar que algo como pucchiacca[”] se dice en
el retrete. En la cultura popular, en el vascio,[*] donde el retre-
te es un todo tnico [con el resto de la casal, existe, sin embargo,
este tipo de lenguaje, para mi refinadisimo [...] la pucchiacca, el
cerebro y el corazén es un todo tnico. No puedo vivirme la parte
pélvica el sdbado por la noche en los locales, sy después toda la se-
mana qué hago de mi cuerpo? Es un cuerpo dividido, destinado a
la esquizofrenia, en el mejor de los casos. Sin embargo, en la cultu-
ra popular, este cuerpo integro adn se sostiene porque hay todavia
cultura popular, y nuestro pablico es mayormente de cultura po-
pular. Cuando digo que este es nuestro publico, quiero decir que
reconocen no solo en mi a la medio fémina, sino que la reconocen
en ellos, que pertenecen a un territorio donde la duplicidad la res-
piras [...] no es algo que no exista. También los varoncitos que
nacen aqui, tienen una virilidad que es diferente de la de Berlin.
Tienen una dulzura, tienen esa costumbre de llevarle la pasterella
[un dulce] a la mama el domingo. Tienen su gracia, por lo que nos
la encontramos no solo en la parte cultural, sino también cuando
vas a la cama [se refiere a encuentros sexuales/amorosos], encuen-
tros dulzura que no te los hace previsibles otro tipo de cultura
[...] es otro lugar [...] antes de llegar a la homosexualidad, que
es una palabra tan global, enorme, que hace perder la posibilidad
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de podernos ver y de podernos entender [...] porque son palabras
globalizadas. Gays los puedes encontrar por todas partes, tienen
el mismo look. Scio Scio [...] antes de llegar a esta cosa enorme,
volvamos al hecho de una medida humana en la que tengo mis
posibilidad de entender mejor. Reduzco esa palabra enorme (gay),
que abraza tantas cosas, a una geografia precisa, la del femminiello.
Porque me da la posibilidad de entender c6mo se adaptan las cosas
en un territorio. Porque basta ir a Afragola, a Roma, y ya es otra
realidad. Es necesario regresar a las medidas propias. Mi regreso al
femminiello es la posibilidad que me doy de didlogo con una medi-
da geogréfica mia; no puedo hablar de la homosexualidad que en
algunos casos no entiendo nada [...], porque la de Mildn es algo
muy diferente de la mia. Siento que hay dos mil afios de lejania,
que no son solo entre las femmenelle y las transexuales, sino entre
las propias fernminelle. Esta carga pesada de dos mil afios se siente;
yo la siento muchisimo. Iniciar el discurso con esa bella fluidez
[...] a mi me gusta exactamente contar que no la tengo. Porque
siento que por tantos afnos hemos estado separadas entre nosotras
y separadas de la cultura de all4, la oficial.

La reflexién de CiroCiretta sobre la experiencia de su si de femminella
aclara la necesidad de distinguirse con el fin de proclamarse en la propia
autenticidad, que no se puede disociar del contexto de referencia, o sea,
un lugar fisico, profundamente connotado cultural y socialmente, y un
pasado, un tiempo antiguo, que legitima un modus vivendi et operandi
tinico en su género. CiroCiretta habla de gays como de una realidad que
hoy incluye muchas categorias, de las cuales, sin embargo, a ella (él) le
gusta disociarse. Asimismo, se disocia de la fluidez, que tal vez para él
(ella) es sinénimo de no tener raices, de ser los/las mismos/as en cualquier
lugar, lo que deslegitimaria la propia esencia de fermminella que ella (él)
siente encarnar.

La relacién con la ciudad de Ndpoles y con el napolitano permanece
fundamental en el discurso sobre las femminelle, particularmente en su
connotacién de otro género. Como sostiene Gilbert Herdt:

... there is non ready-made formula that will produce divergent sex or
gender categories and roles, suggesting that special conditions — demo-
graphic, symbolic and historical — combine to create the necessary and
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sufficient basis for the conventionalization and historical transmission
of the third sex or gender [...no existe una férmula ya preparada
que produzca categorias y roles de sexos o géneros divergentes, lo
que sugiere que condiciones especiales —demograficas, simbdlicas
e histéricas— se combinen con el fin de crear las bases necesarias
y suficientes para la convencionalizacién y la transmisién histérica
del tercer sexo o género] [27].

En diversas partes de este libro se ha tratado sobre simbolismos, in-
cluidos los rituales, que ven como protagonistas a las femminelle y que
han sido, y en cierta medida lo son atin, dispositivos de inclusién social
y fuente de legitimacién de una identidad otra, de exactamente un tercer
(otro) género. La relacién con la ciudad —aunque la figura de las fermmi-
nelle no se refiera solo al contexto urbano, sino también a otros lugares de
la regién napolitana—, que muchos han definido «de naturaleza femeni-
na», si no «de naturaleza doble», sigue siendo el elemento mds evidente,
sobre todo cuando se trata de la relacién que los fernminielli tienen con sus
tradiciones religiosas (sobre todo en la forma de la devocién popular, otra
caracteristica peculiar del contexto de referencia), rituales y artisticas, para
no hablar después de algunas modalidades expresivas «tipicas» del pueblo
napolitano, de los lenguajes verbales y no verbales, de la peculiar visién
del espacio publico/privado'” que, como es plausible, han sido histérica-
mente incorporados por los femminielli y reelaborados en las formas que
hoy los caracterizan. He aqui porqué, en la éptica de una legitimacién de
la variacién sexual o de género, la figura del femminiello deviene referencia
imprescindible. Y he ahi que, en algunas circunstancias, sobre todo en las
que se prevé un cierto impacto medidtico, el término pierde cualquier
connotacién negativa y se vuelve simbolo de libertad, de inclusién social,
de reivindicacién de derechos negados (29). Se vuelve el término sombri-
lla que incluye todas las diversidades sexuales y de género. Desde el punto
de vista semdntico, se superpone, en estos casos, al término transgender.
Este proceso de «apropiacién identitaria» sucede en virtud de un pasado
que legitima y sacraliza la praesentia de los sujetos hoy llamados gender
non-conforming. La figura del femminello en ciertos casos aparece de tras-
fondo, convirtiéndose en una presencia «politicamente» tranquilizadora
que «autoriza» y «valoriza» un fenémeno cultural, un evento, aun cuando
no participe directamente.'®
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Femminelle, no en transito

En la comunidad trans m#f (de hombre a mujer), el término femminiello
puede indicar diversas experiencias. A continuacién un extracto de una
entrevista a Sara, una mujer trans que entrevisté en 2012.

Una de nosotras cuando es pequenita ve por la calle a las otras [...]
ve una semejanza y por tanto lo sabe. Dices: «...debo ser gay, esos
afeminados, el femminello, o me gusta més la trans [...] jporque a
mi me gusta mds la trans!». Porque uno después las ve y quiere ser
como ellas.

Sigue el discurso sobre las hormonas, que toma desde muchachita y
sin control médico «porque te sientes demasiado mujer dentro», y las
operaciones de cirugia estética.'” Una frase que a menudo aparece es «esa
no se ve para nada que es trans!», o sea, pasa por una mujet, que es después
el objetivo de muchas de las mujeres trans que he encontrado en estos
afnos,” estén operadas —vale decir, sometidas a reconversién quirtrgica
de los genitales— o no. La tensién en un cuerpo «conformev, es decir, di-
rigido a adquirir el aspecto del género al cual se siente pertenecer (tender
ala Unidad), es lo que en mi opinién desentona mayormente con la «du-
plicidad», también visible, propuesta por los fernminielli. Tales visiones
contrastantes pueden crear, también dentro de la experiencia transgender
—utilizando ahora este término en un sentido totalmente inclusivo de to-
das las identidades gender variant—, una distancia con respecto a quien,
en modo evidentemente diverso, vive la experiencia del propio si y lo pone
en escena en una modalidad no conforme.

Femminiello se vuelve, por ende, en una denominacién asociable a
«antigiiedad», entendida aqui no como elemento de legitimacién, sino
en el sentido de «cosa superada, vieja», o asociable a «fealdad», en refe-
rencia a un femenino que no se representa como tal, sino en un cuerpo
«atin» evidentemente masculino (1,23-25); en algunos casos, femminiello
viene a indicar, en sentido despectivo y dentro de la misma comunidad
trans, a las mujeres trans no operadas. En este caso, femminiello coincide
con, o se superpone a, ricchione (marica), término que se emplea tam-
bién en la comunidad trans, a menudo en sentido negativo, para subra-
yar la masculinidad (o sea, falta de feminidad) del sujeto al cual se dirige
el epiteto (1). La utilizacién indiscriminada de un término o del otro no
es casual, como es natural, sino el resultado de una mirada desde abajo
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que, por un lado, no disocia la sexualidad de la identidad (de género)*!
y, por el otro, practica hoy una discriminacién sobre la base de un reduc-
cionismo en el cuerpo, en su parte genital, que debe volverse conforme,
mediante un trabajo de demolicién y reconstruccién, para consentir la
«legitimidad» identitaria (23,25,30); en una palabra: transnormatividad
(para traer a colacién una vez mds la perspectiva queer).

No obstante, desde la perspectiva de los fermminielli no trans que he
encontrado, la diferencia entre ellos y las mujeres trans se refiere, aparte de
la visién del si propio por medio de un cuerpo que cambia o no, también
a la continuidad con las tradiciones del lugar, del callejon, del barrio, en
su sentido mds amplio. Mds alld de las pricticas simbélicas, devocionales
y rituales que pertenecen a tal tradicién, se encuentra incluso también el
vinculo con algunos valores que se podrian definir, efectivamente, como
«tradicionales», como el de la familia (heterosexual), lugar considerado
sagrado por los ferminielli, sobre todo siempre que sea contexto para
acoger y compartir (y, por ende, con una funcién de familia ampliada, si
queremos). Aqui, de hecho, emerge una ulterior, a menudo remarcada,
diferencia con la figura de las trans contempordneas quienes, a causa de
su impetuosidad fisica, o por el solo hecho de ser asimilables visiblemente
con las mujeres bioldgicas (passing), podrian llegar a representar un peli-
gro para la estabilidad conyugal de las familias con las que entran en con-
tacto (31), sobre todo, aparte de la cuestién estética (aunque es plausible
que haya una conexién entre cierta eleccién de modificar el cuerpo y el
alejamiento de ciertas tradiciones), por la diferencia de las mujeres trans
con las dindmicas del callején, que incluyen el respeto por los valores del
lugar, de los que la familia representa el nicleo. Por otra parte, el respeto
es reciproco, como mds de un interlocutor ha querido subrayar al referirse
a una inclusién social que comienza por compartir los valores menciona-
dos: «es necesario comportarse bien.

El discurso se puede remitir al cuerpo, en el sentido de un enfoque
diferente de este a consecuencia de las mutaciones relacionadas también
con los procesos de medicalizacién de ciertas experiencias, ademds de un
mis ficil e inmediato acceso a las tecnologfas quirtirgicas en condiciones
de reconstruir los cuerpos «no conformes»; tales mutaciones marcan una
diferencia entre los sujetos gender variant en relacién con la edad en el
registro civil, que cambia de modo significativo la experiencia que se hace
del propio cuerpo, asi como (en mi opinién, los dos elementos se vincu-
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lan) define la relacién con la comunidad circundante (1,23-25). También
entre quienes se definen como trans y han hecho uso del tratamiento hor-
monal y de la cirugfa estética emergen reflexiones sobre las diferencias entre
femminelle y trans. Como en el caso de Carmen, entrevistada en 2013.%

La mentalidad era otra: el femminiello formaba parte de la familia,
el edificio era toda una familia. Existe todavia, pero la mentalidad
ha cambiado; la trans se siente que estd buenisima porque el pue-
blo la hace sentirse asi. Todavia hoy los fermminielli de la Sanita®
estdn en casa con las familias. Las trans de hoy no tienen estas
caracteristicas; aspiran a la belleza, al bienestar y son ignorantes.
Nosotros somos ignorantes, pero hemos aprendido de la calle, de
la vida. Una trans de hoy se encuentra en dificultades, 7o sabe vivir.

En este caso, Carmen habla de trans de ayer y de hoy, para subrayar
una diferencia vinculada justamente a la relacién con el contexto y con
sus valores de referencia.?* Asimismo, en su relato el femminiello se distin-
gue de las trans y se le define como un <hombre muy afeminado», justo a
causa de la falta de modificaciones del cuerpo.

Por lo tanto, femminiello es un significante fluctuante por su proprie-
dad transformativa en relacién con los contextos y los sujetos que asi
se denominan. Se oscila entre el gueer (rechazo del passing, por ejemplo)
y el tercero u otro género, también en virtud de los simbolismos que
connotan esta categoria; o se hace referencia a transgender, si con este
término se pretende «una posible alianza politica entre todas las formas
imaginables de antinormatividad de género» (y, en este caso, transgender
se articula con gueer).”

Desde este punto de vista, la investigacién de campo prolongada
en el tiempo ha permitido captar los matices de este término que, en
su fluctuar, a menudo mds que aclarar parece obstaculizar el intento de
categorizar. Lo que nos vuelve a llevar al profundo sentido de lo gueerness.

Con tal perspectiva, la de los fermminielli es una identidad profun-
damente subversiva, en condiciones de desestabilizar a quien intente sis-
tematizar cientificamente el sentido (perspectiva desde lo alto). Subversiva
también en su reproposicién de una ambigiiedad, de una indefinicién,
que hoy no puede aceptarse (perspectiva desde abajo).

Al inicio de este ensayo definia a los femminielli también como sujetos
genderqueer. Esta definicién se refiere, en realidad, sobre todo a las jévenes
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generaciones norteamericanas, en su capacidad/posibilidad de retar el bi-
narismo y, con ello, la tendencia a la normatividad/normalizacién —que
se traduce a menudo en una ausencia de ambigiiedad— presente, ya he-
mos visto, en los mismos contextos LGBT y, por ende, también dentro
de la comunidad transgender.

Las identidades genderqueer desestabilizan, por lo tanto, no solo las
categorias del gender, sino también las del zransgender’® (7).

En mi opinién, los femminielli conducen a la misma desestabilizacion,
aunque no conscientemente, y tampoco la de ellos es una operacién «po-
litica» o de reivindicacién de una identidad otra. Ellos existen y basta.

Notas

! Sobre este punto, o sea, sobre la distincién entre identidad de género y orientacién
sexual, volveré en pdrrafos sucesivos. Me limito, en esta fase, a subrayar, mediante la
siguiente cita, el recorrido/proceso de construccién de tales nociones:

Solo en 1953, por la publicacién del articulo «Transvestism and Transsexualism»
de Harry Benjamin, el término fransexual, ya utilizado por Cauldwell como adjeti-
vo, fue sustantivado para indicar una precisa categoria de personas: en este punto,
por ende, la identidad del invertido se divide, dando vida a las dos identidades del
homosexual y del transexual. Aparece asi conceptualizada la diferencia entre identi-
dad de género y orientacion sexual [...] [2].

% Por otra parte, como decia hace poco, esta separacion es en si misma objeto de reflexidn,
como veremos en breve.

% En correspondencia con Bernini, por significante fluctuante no se entiende un «signifi-
cante completamente vacio o abierto a cualquier significacién» (6). La diferencia entre
los dos términos estd en el hecho de que gueer tiene un fuerte valor y connotacién
politica, critica y contrastante con respecto a los binarismos sexuales y de género, y a
las formas fébicas hacia las variantes de género y sexuales. El término femminiello y las
propias identidades que se identifican en esta categoria, incluso llevando a efecto, en mi
opinién, una préctica de resistencia a los diversos 6rdenes normativos y normalizadores,
en la mayor parte de los casos no tienen conciencia de un valor politico, aunque solo
fuera por la fuerte dimension local que las considera.

# Que no definirfa tercero o cuarto, en la éptica de una superacién de las clasificaciones
que de todas maneras dejan fuera de las categorias a quien no se encasilla en estas.

> Traigo aqui parte de la definicién de genderqueer tomada de la Encyclopedia of Gender
and Society:

... The concept of genderqueer has its genesis in the development of a queer movement in
the 1990s that redefined queer as a term of empowerment and confronted heteronorma-
tivity and the conformist ideologies of many lesbian and gay organizations. In a similar
way, the term genderqueer challenges gender normativity and the common assumption,
even among many transgender people, that everyone is either male or female. A gen-
derqueer identity challenges the traditional transsexual paradigm that individuals who
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Jeel themselves ro be a gender different from the one assigned ro them at birth will seek
to express that different gender completely through changing their bodies and present-
ing unambiguously as that gender. .. [El concepto de genderqueer tiene su génesis en
el desarrollo de un movimiento queer en la década de los noventa del siglo pasa-
do, que redefinié gueer como un término de empoderamiento y se enfrent6 a la
heteronormatividad y las ideologias conformistas de muchas organizaciones lésbicas
y gays. De forma similar, el término genderqueer desafia la normatividad de género y
la suposicién general, incluso entre muchas personas sransgender, de que se es macho
o hembra. Una identidad gendergueer desafia el tradicional paradigma transexual de
que los individuos que sienten que pertenecen a un género diferente al asignado al
nacer tratardn de expresar por completo ese género diferente mediante el cambio de
sus cuerpos y la presentacion sin ambigiiedades de acuerdo con ese género] [7].

¢ Como sostiene Elisabeth Badinter, «el conocimiento del mundo comienza con la clasi-
ficacién y la distincién» (8).

7 Uno de los casos mds evidentes, aflorado en el curso de mi etnografia en Ndpoles, mues-

tra la efectiva existencia de dindmicas discriminatorias y procesos de ostracismo —cuan-

do no incluso de violencia— por parte de los mismos hombres gays con respecto a los

homosexuales afeminados (11).

Me urge aclarar la cuestion de la performatividad de los géneros, la naturaleza etimold-

gica del término, asi identificada por Victor Turner, padre de los estudios sobre la per-

formance en antropologfa. El término deriva del francés antiguo parfournir que significa

«completar». Para Turner, «una performance es, por lo tanto, la conclusién adecuada

de una experiencia», lo mismo que «una experiencia vivida nunca estd verdaderamente

completa hasta que no se “expresa’, es decir, hasta que no se comunica en términos
inteligibles para los demds, por medio del lenguaje o en otro modo» (20). Llevando
el discurso al orden de las identidades individuales, resulta evidente que no podemos
ser si no es en relacién y en referencia al otro, que nos mira y que, con su mirada, nos

completa. La identidad es, por otra parte, constitutivamente un proceso dialéctico y

relacional, como nos ensena la antropologia. {En este sentido, después de todo, somos

todos constitutivamente dobles (o, mejor, multiples)!

? Como se verd también mds adelante en el texto, para un femminiello una relacion con
otro como €l (ella), o sea, con otro femminiello, es impensable. Sobre el tema, véase
Mauriello (1,11,23,24).

1" He entrevistado a Ernesto muchas veces entre 2011 y 2014 en Népoles.

' Cfr. Mauriello (25,26).

12 Véase después en el texto. Se trata de CiroCiretta Cascina.

13 El evento de presentacién del espectdculo se realizé el 21 de enero de 2015 en el café
literario IntraMoenia en la plaza Bellini, en Ndpoles. CiroCiretta (Cascina) en aquella
ocasién intervenia como performer del especticulo y también como miembro de la
AFAN (Associazione Femmenelle Antiche Napoletane) presidida por Luigi Di Cristo,
también presente en el evento. El espectdculo, al cual asisti, se presentd después el 23 de
enero del mismo afio en el teatro Politeama de Torre Annunziata.

“Término de la lengua napolitana que literalmente se traduce como servaccia, que indica
a las mujeres de bajisima condicién social.

15 Término de la lengua napolitana que indica el genital femenino.

8
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'¢ Término de la lengua napolitana que indica la vivienda de un solo espacio a nivel de la
calle, tipicas de los barrios populares de Ndpoles.

17 Me permito remitir a mi texto de 2016 (28).

'8 Como sucede en el spusarizio (matrimonio) —en cuya descripcién no me detendré, ya
que en este mismo libro otros y otras lo han hecho de forma destacada—, que de hecho
histéricamente connotaba la figura del femminiello y que hoy, sin embargo, ocurre que
lo celebre también quien, en lo cotidiano, no se reconoce como femminella, como en
el caso de hombres gays o de sujetos que se definen como trans. Lo que no quita, sin
embargo, que el matrimonio siga siendo de los femminielli.

19 Cfr. Mauriello (30).

? Lo cual pareceria que es obvio, cuando, sin embargo, no lo es; como he observado in
situ, a algunas mujeres trans les gusta ser reconocidas (identificadas) como trans, por-
que para ellas es elemento de distincién y motivo de orgullo identitario.

! Ricchione en la lengua napolitana indica al homosexual llamado «pasivo». Desde el mo-
mento que la pasividad, también en sentido sexual, se asocia a la feminidad, el rol sexual
pasivo, por ende femenino, viene a corresponder con la identidad del sujeto. Esto en un
contexto, el de la plebe, en que, como senalaba al inicio del ensayo, identidad de género
y sexualidad no son nociones separadas entre si, por lo menos no siempre y no en modo
tan neto. De hecho, de tal contexto proviene buena parte de los sujetos rransgender con
los cuales comparti en los tltimos afos.

22 En la época de la entrevista Carmen tenia 46 afios.

» Se trata de un barrio de Ndpoles.

24 Para profundizar, véase Mauriello (25).

» Cfr. Stryker S. Una storia del movimento transgender. Esperienza, omonormativita e
pratiche disciplinari. 2015 [2008]. p. 40-1, cit. en Bernini (32).

26 Con particular referencia al «paradigma transexual tradicional» para el cual «los indivi-
duos que se sienten de un género diferente del asignado al momento del nacimiento,
aspiran a expresar ese género diferente de modo completo, modificando sus cuerpos y
presentdndose de forma no ambigua como ese género» (7).
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iIa muerto el femminrello
\Viva el femminiello
Fatrimonializacion y renacimiento

de una Figura social napolitana

MARIA CAROLINA VESCE

n el curso de los ultimos decenios ha crecido y se ha
1ntensiﬁcado el interés hacia aquellas figuras de género li-
minal (1,2) o disidentes (3) que en el contexto napolitano
y en algunas dreas de Campania se reagrupan con la etiqueta de los fernmi-
nielli. Figuras extremamente complejas, que han sido objeto de las aten-
ciones de comedidgrafos, escritores e investigadores sociales en calidad de
portadores de un ethos comtin o por su capacidad de adaptarse al contex-
to y de llevar a cabo procesos de transformacién. Experiencias marginales
y vulnerables, representadas como parte integrante del subproletariado
urbano (4,5) que en Népoles durante mucho tiempo ha sido identifi-
cado con el pueblo de los «lazzari» (holgazanes), asociado a la vida de
la calle, a la prostitucidn, a la delincuencia y a la «locura moral». A estas
representaciones sirve de espejo una imagen positiva y tranquilizadora del
femminiello como confiable care-giver, «identidad»' antigua que encarna
una feminidad a la vieja usanza (7,8), que posee poderes especiales y, jus-
tamente por su ser doble, puede volverse canal de comunicacién entre lo
terrenal y lo ultraterrenal.

Unidas por la constatacién de las profundas transformaciones que han
atravesado el tejido social napolitano, las mds recientes representaciones
del fernminiello parecen compartir las preocupaciones por la inminente de-
saparicién de esta particular figura social. Las mds antiguas entre las «repre-
sentantes del género» son entrevistadas, filmadas y fotografiadas como
los altimos ferminiellir;* se vuelven a poner en escena ritos y performan-
ces que caracteriza(ba)n la experiencia social; y antropélogos, psicélogos,




historiadores, documentalistas y periodistas producen centenares de pé-
ginas que indagan en los diversos aspectos de sus existencias. Sujeto dis-
putado (9), el femminiello se vuelve protagonista de un verdadero y justo
proceso de patrimonializacién (7,8), soporte ideal para el compendio de
estereotipos, positivos y negativos, potencialmente asociados a la napoli-
tanidad (10-13).

Quisiera detenerme en este escrito en las relaciones y las fricciones que
se producen entre los estereotipos positivos y negativos del femminiello y
una mirada émica que lo concibe y reproduce como experiencia del si. A
partir de las observaciones recogidas durante una investigacion de campo’
de larga duracién en Ndpoles y en Campania, quisiera sostener que si
recurrir a imdgenes estereotipadas del femminiello, devenido sujeto ideal
y emblema de la cultura napolitana, favorece el resurgimiento de formas
del orientalismo esencialista caracteristicas de las representaciones domi-
nantes de la meridionalidad y, en particular, de la napolitanidad (13-15),
la reivindicacién para si de la herencia y de la experiencia del femminiello
activa un mecanismo de inédita re-produccién de esta figura social, ya no
solo figura de la napolitanidad sino modelo, entre los otros, de la com-

plejidad de género.

Un género precario y resistente
Al exponer mi proceso de investigacién, me sucede a menudo que intro-
duzco mi trabajo haciendo referencia al sentido de profunda vergiienza
e inadecuacién que senti apenas llegué al campo, en febrero de 20006,
cuando me comunicaron que las personas con las que pretendia realizar
mi etnografia se habian extinguido (8). Mds que un expediente narrativo,
el desconcierto ante dichas afirmaciones permite introducir las preguntas
que, inevitablemente, se debe hacer la antropdloga: ;puede el encuentro
etnografico tomar forma a partir de una ausencia?, jes posible hacer et-
nografia sobre un sujeto/objeto desaparecido? Al agotarse el humus social
en el cual encontraban una posicién propia, los femminielli se habrian
transformado en otras identidades: sobre todo gay y trans; después, mds
recientemente, personas no binarias, gender-queer o gender non-con-
forming (4-6,16-21). Me decian que al mdximo habria podido investigar
con los o las herederas de las antiguas fermminelle, de nuevo homosexuales
o transexuales, segtin el interlocutor. No obstante, interrogados al res-
pecto los gays y las trans «modernas» (22) no necesariamente habrian
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reconocido esta genealogia, ya que manifestaban a veces intolerancia por
la aproximacién con el femminiello (4,8), o reivindicaban en cambio la
descendencia de aquella figura (6,8). La imagen que de las femminelle
mostraba la literatura era, ya entonces, una imagen compleja e iridiscente:
de los effeminati de Della Porta a las fernminelle de De Blasio; de los man-
tesinelli de De Filippo al femminella de De Simone; de la obra maestra de
Giuseppe Patroni Grifh que es Rosalinda Sprint a las dos Jennifer puestas
en escena por Ruccello; de los fermminelli de Enzo Moscato a los filma-
dos por Michele Buono y Carmine Fornari, fotografiados por Luciano
Ferrara y cantados por Pino Daniele.* Y ademds, las Coccinelle «femmene
y notter; Valentina Ok que canta «Se tu mi vuoi»; Russulella «la dltima
femmenella»; Europa y Cerasella, protagonistas de los trabajos de Massi-
mo Andrei, para citar solo algunas de las representaciones mds conocidas.’
Quien quisiera aventurarse en una resefia de los productos culturales que
ponen en escena a los femminielli, incluso sin tener en cuenta la enorme
produccién de literatura mediocre (impresa u on-line), llegaria a contar
diversas decenas de titulos.

La experiencia de una figura fluida,® en continua transformacion,
no puede redirigirse hacia una identidad precisa y claramente definible
(8,27). Los intentos de rastrear los rasgos distintivos que habrian carac-
terizado la experiencia social de las femminelle en discontinuidad con las
experiencias homosexuales y transexuales ya en los primeros meses de la
investigacién, me parecieron conducir inevitablemente a una obsesién
identitaria (28) y a una inmediata ansia de autenticacién (29,30) que des-
pertaba en mi la misma vergiienza que senti en el momento del encuentro
etnogréfico. La oposicion subjetividades politicas/figuras tradicionales me
parecia poco convincente y, de hecho, un instrumento potencialmente
comerciable en el mercado, decididamente politico, de las identidades.

También en el dmbito antropoldgico, las retéricas dominantes consi-
deraban al femminiello una figura tipicamente (es decir, exclusivamente)
napolitana, una especie de tercer género (31, ver infra; Ranisio, ver infra)
irreductible a las identidades homosexuales y transexuales, y mds cercano
en todo caso a las experiencias transgender (4,205 Zito, Sisci, Valerio, ver
infra).

Ni varén ni mujer, femmenell’ es quien aprende a ser mujer, un apren-
diz del género (Bianchi, ver infra; 8). El suyo es un cuerpo que no es ni
masculino ni femenino, un cuerpo a la vez atréfico e hipertréfico: por
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un lado, cuerpo incompleto y perfectible, al que le faltan los atributos
sexuales primarios y secundarios; por el otro, cuerpo excéntrico, a veces
excesivo, que excede los limites de los géneros y se presenta como dife-
rente de lo que nos esperamos que sea: cuerpo en el medio que en el ima-
ginario comun vive perfectamente integrado en la estructura social del
callejon, y en ese espacio a veces estd encargado del trabajo reproductivo,
de la atenci6n de los nifios o del cuidado de las casas; un cuerpo no ac-
tual e inesperado, que reta no solo las representaciones dominantes de lo
masculino, de lo femenino y, por ciertos aspectos, del orden heterosexual,
sino también de lo homosexual o de la norma trans (7,8). En este sentido,
el del femminiello es un cuerpo (y un género) vulnerable y precario, que
no se deja reconducir a una norma y escapa a las definiciones propias de
los modelos hegeménicos de homosexualidad, transexualidad, transgen-
derismo, fluidez o no binarismo.

Las personas que he encontrado durante mi recorrido de investigacion,
habitan cuerpos extremadamente diferentes entre si, que contemplan to-
dos los matices que van del homosexual afeminado a la trans, compren-
didos todos los matices que estas mismas experiencias pueden de por si
contemplar. Algunos de ellos encarnan una condicién que reta el orden
social de los géneros justamente por su ser indefinido y no reconocible
de inmediato. No luchan por el matrimonio igualitario ni reivindican
el derecho a la adopcidn; en todo caso ponen en escena lo spusarizio y la
figliata, tiran la témbola, participan en la procesién de la Candelora (8).
No se ponen minifaldas, purpurina ni tacones altos; a lo méximo recurren
al uso de accesorios claramente distintivos desde el punto de vista de gé-
nero, como una bufanda con muchos colores, una gran bolsa o un par de
pantalones mds apretados de lo que la moda concede al género masculino
(7,8). Entre ellos hay quien ha tomado o toma hormonas, quien even-
tualmente ha recurrido a la cirugfa estética, mientras solo dos han elegido
recurrir al tribunal para solicitar que se rectifique la atribucién de sexo y
el cambio del nombre en el registro del estado civil.”

Con la constitucién en 2009 de la Associazione Femminelle Antiche
Napoletane (AFAN), un grupo de femminelle ha comenzado a reclamar
abiertamente para si la herencia de la femminella, empefidndose en docu-
mentar su historia y cultura, y a preservar su memoria (7,8).

De sujeto (y género) precario y en vias de extincién, el femminiello
se vuelve sujeto (y género) resistente, que rebasa los confines regionales
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y nacionales, y se transforma en una verdadera y propia identidad, una
figura de la napolitanidad que entra en el circuito patrimonial y produce

lo local (7,8).

Napolitanidad y femminzelli

En Cultura popolare a Napoli e in Campania nel Novecento asi escribia
Amalia Signorelli:

Népoles es sin duda la ciudad de Italia en la cual se han producido
y se producen los estereotipos en mayor cantidad, a menudo en
contradiccién entre si y con los ya consolidados, que no desapa-
recen sustituidos por los nuevos, sino que persisten. Todos juntos
y no obstante las contradicciones, confluyen en la idea de aquella
«cualidad» (imaginada) que ontolégicamente deberia permear de
si a todos los partenopeos: la napolitanidad [32].

En torno a esta cualidad imaginada se ha ido estructurando un cor-
pus tedrico y prictico que ha entrado a formar parte de la cultura y de
a conciencia colectiva roduciendo un pensamiento distintivo que
1 lectiva (33 d d to distintivo q
penetra las representaciones que los mismos napolitanos tienen de si (10).

or un lado, de ahi la idea de napolitanidad viene a coincidir con la pro-
P lado, de ahi la idea d litanidad d 1
pia cultura del «pueblo napolitano»; por otro, como subraya Giuseppina

Della Sala:

...la napolitanidad es la distribucién de una conciencia geopolitica
en una serie de textos literarios, cientificos, sociolégicos e histo-
riogrficos que han contribuido no solo a la elaboracién de una
distincidn tanto geogréfica como politica, tanto de intereses como
de précticas culturales, sino también a dar origen a caracteres iden-
titarios especificos que, de cuando en cuando, encierran a los na-
politanos en formas de vida estereotipadas y generalizadoras [34].

En calidad de figura de la napolitanidad, el femminiello entra con ple-
nos derechos en las representaciones de la ciudad, asume la condicién
de Bambinella, informante del comisario Ricciardi en las novelas poli-
ciacas de Maurizio De Giovanni, o de Rosa, la mujer trans que abre el
videoclip de Me staj appennenn’ amo de Liberato. Puede ser un personaje
para interpretar la figliata filmada por Ferzan Ozpeteck en Napoli velata
o cargarse de la cruda violencia de la vida en las imdgenes del amor entre
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don Salvatore Conte y Nina, en la serie televisiva Gomorra. El proceso
de naturalizacién y de etnizacién del femminiello es funcional para su
patrimonializacién. Ciudad y sujeto social parecerfan mantener una
relacién metonimica y las representaciones del femminiello parecerian
destinadas a difuminarse en una imagen de la ciudad dividida entre arrai-
gados estereotipos «positivos» y «negativos» que actiian tanto sobre el pla-
no émico como sobre el ético (10).

La relacién con el territorio estd establecida y es inseparable, y la ciu-
dad, dividida entre el mar y un monte de fuego,® estd llamada a normali-
zar e incorporar la doble naturaleza del fermnminiello.

Los discursos de cuantos han comenzado en fecha reciente a reivindi-
car para si la experiencia del femminiello, produciendo lo que, como he
subrayado en otra ocasién, me ha parecido configurarse como un ver-
dadero y propio proceso de patrimonializacién «desde lo bajo», insisten
mucho en la relacién pldstica y reciproca con la ciudad y el territorio.
Segtn las palabras de CiroCiretta, entre los mds vivaces animadores de la
AFAN, este vinculo es tanto reproductivo como generativo:

Antes de las femminelle, antes de todas las etiquetas que inevita-
blemente trataremos en nuestra conversacién, antes de todo existe
una tierra, y esta tierra pare, s un elemento vivo, pare cosas, y
como madre te tiene vinculado a ella. Creo que durante toda la
pequefia vida que nos concierne, te tiene vinculado a ella en la raiz,
porque aunque si te permitiese la liberdad de ponerte hormonas,
de dejarte crecer el pelo..., en la raiz nunca te dejard. [...] Por lo
tanto, hundirse antes en lo profundo y después, desde el fondo,
volver a subir. Pero es el fondo lo que deberia revisarse, porque
es de alli de donde parten las cuestiones de arriba. Porque arri-
ba estdn las transformaciones, las intervenciones botdnicas... uno
las podria ver también politicamente... pero no han podido gol-
pear la raiz. Entonces es verdad que eres de una forma diferente,
pero la raiz es aquella. Y la raiz de este territorio es esto, como td lo
ves aqui delante de ti: el azul del mar... y no por casualidad aqui, en
los tiempos mds antiguos, nace la fabula, la historia... porque tam-
bién la fabula es simbolo de historia, también la leyenda construye
la historia... y entonces aqui, aunque podian ir mds arriba, en cam-
bio desde aqui hicieron partir el mito del doble, de la sirena. Por-
que existe este azul, increible y delicado, y después hay un fuego
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que te puede destruir; por lo tanto, dos elementos que pertenecen
sobre todo a un territorio. Porque es verdad que ciertas figuras, por
su sensibilidad, porque ti podias elegir, porque el conocimiento
humano es inmenso, y td desde el conocimiento debes elegir... En-
tonces yo pienso que quien nace aqul’, quien nace en este territorio,
estd abocado a lo doble. Si piensas en el desfile del sdbado,” algunas
figuras de las carrozas, algunas figuras que desfilaban, formaban un
conjunto tnico con las figuras que estaban a los lados. Porque ellas
mismas tienen esta sensibilidad de lo doble, y este doble nos hace
encontrarnos. No sé a quién me refiero, si a la gente del pueblo 0 a
las femminelle, porque todos son uno."

El ser un todo tnico con el territorio, con su gente y con sus simbolos
pone a las fernminelle en simbiosis con el ecosistema cultural de la ciudad.
En particular, los Barrios Espanoles representan un espacio de excepcién
que en el imaginario nacional se asocia al peligro, a la inseguridad, a la
ilegalidad (35), y sin embargo se configura también como el lugar por
excelencia de la hospitalidad y del calor de los napolitanos. En las palabras
de Gianna:

Hace muchos anos, las femminelle se iban de casa, porque sus fa-
milias las botaban. Entonces alguna..., pongamos el caso: yo que
soy un poco mds grande, por ejemplo, alquilé un basso en Ndpoles,
porque en Népoles aceptamos a todos; los Barrios Espanoles eran
los barrios en los que habia travestidos de toda Italia, porque es-
capando y escapando llegaban a Népoles. Y el motivo por el cual
las femminelle se reunian, era que ninguna de ellas tenfa una casa.
Hace muchos afios se hacia asi."

«Cémo Népoles nos ha ensefiado por primera vez qué es la libertad de
género» (36), «Una historia antigua: Ndpoles, los femminielli y la figliata»
(37), «El femminiello en Népoles: el origen sagrado de una palabra llena
de historia y folklore» (38) o aun «Los femminielli: entre pasado milenario
y futuro necesario» (39), son algunos de los titulos recientemente apareci-
dos en drganos de prensa impresos u on-line que ejemplifican bien, a mi
entender, el vinculo entre la figura del femminiello y una imagen de la
ciudad como lugar de lo extraordinario. Estas representaciones recurren
a un repertorio de adjetivos que remite al campo semdntico de la acogi-
da, la jovialidad y la naturaleza solar y benévola del pueblo napolitano.
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La retdrica de la inclusion parece dominar estos discursos, connotando la
relacién entre ciudad y figura social en términos de tolerancia, aceptacion,
admision, no rechazo. Ndpoles, ciudad de la acogida, se configura como
el lugar en donde, ya en tiempos no sospechados, se valorizaban las dife-
rencias y se practicaba la inclusion.

Retratos de femminielli

Si en Napoles fernminielli se nace, femminielli no se nace solo en Ndpoles.
La historia de Tarantina es una prueba evidente, historia emblemdtica
justamente porque en ella se trasparentan los temas de la inclusién y de la
acogida caracteristicos de las representaciones positivas de la napolitani-
dad. Nacida en un pueblecito de Puglia, repudiada por la familia cuando
era todavia un nifo, Tarantina llega a Ndpoles enseguida después de la
guerra, exactamente el dfa de la fiesta de Piedigrotta. Abandonada por el
joven marinero con quien habia partido, como en una fibula se durmié
bajo el portén del Maschio Angioino, hasta que un guardia lo despertd; al
verlo solo, vestido de harapos, lo manda a irse para la casa, diciéndole que
alli no puede estar. Escapando y escapando, Tarantina llega a los Barrios
Espanoles, donde fue acogida no obstante las penurias de la postguerra, y
donde todavia vive, rodeada del afecto y del respeto de la gente del barrio.
Tal vez el rostro mds conocido de la comunidad de los femminielli napoli-
tanos, después de la muerte de Mina ’a Russulella'? en 2011, muchos han
querido reconocer en ella el nuevo «tltimo femminiello» y, de hecho, ella
misma ha asumido con orgullo el «titulo», autoproclamindose como tal.
Narradora incansable, profundamente consciente del valor documental
de su experiencia de vida, ella misma contacté a la biégrafa para que
recogiera su historia y la transformase en un libro (40). Protagonista de
dos importantes trabajos de Fortunato Calvino, un filme-documental® y
un espectdculo teatral,'* Tarantina es un personaje pablico que se cuenta
por si misma.

«El primero y dltimo de los femminielli en Népoles» la define el alcalde
Luigi De Magistris en ocasién de la inauguracién del mural Zarantina Ta-
ran, realizado por Vittorio Valiante en el dmbito de la iniciativa ST.ART,
nacida de la colaboracién entre el Municipio de Ndpoles y FOQUS (Fon-
dazione Quartieri Spagnoli) y dirigida a valorizar las nuevas expresiones
de la creatividad urbana para la recalificacién de los espacios ciudadanos.
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Icono de los Barrios Espanoles, Tarantina es identificada como simbolo
de la ciudad, un patrimonio que hay que exhibir y dar a conocer, como
Polichinela o tal vez como Maradona. La ciudad incorpora el rostro de
Tarantina, retrato sobre los muros de la Via Concezione en Montecalva-
rio con el gesto de agitar el panaro (el bombo) que contiene los niimeros
de la témbola. Gesto cultural que connota «la cultura del femminiello»
y se convierte en topos. Definitivamente asumido entre los simbolos de
la ciudad, y expuesto al desprecio justamente como simbolo, el fermmi-
niello es, en esta situacién mds que nunca, patrimonio cultural que hay
que defender y salvaguardar. El acto de rayar el rostro de Tarantina y la
aparicién del escrito «No es Nédpoles», podria considerarse una prueba
del proceso de simbolizacién en la base de la eleccién iconografica. Y sin
embargo, a continuacién del gesto de intolerancia homéfoba, una vez
mis el alcalde senala el nexo entre la figura del ferminiello y la cultura na-
politana, y devuelve la acusacién al remitente cuando afirma: «El ultraje a
la obra de street art realizada por Vittorio Valiante en los Barrios Espano-
les, que representa a Tarantina, es un hecho indigno y bérbaro cometido
por manos sucias de incivilizacién y antinapolitanidad».” La acusacién
de reciproca antinapolitanidad se desarrolla en un terreno abiertamente
politico-cultural. La «ayuda de solidaridad y resiliencia», convocada por
el propio municipio de Népoles un dia después de la vandalizacién del
mural, recibe la adhesién de diversos componentes de la junta comu-
nal, de la sociedad civil y del mundo de las asociaciones LGBT+. En pre-
sencia de las autoridades, el artista vuelve a situar simbdlicamente en su
lugar el rostro de Tarantina, pegando sobre el negro del ultraje el rostro
impreso y recortado de la protagonista del mural. Se dice que la obra serd
restaurada cuanto antes.

Ya en ocasién de las elecciones para la renovacién de los representantes
en las municipalidades de la ciudad metropolitana de Népoles un grupo
de trans y femminelle napolitanas se habia posicionado a favor de la re-
eleccién del alcalde De Magistris, animando su campana electoral y pos-
tuldndose en las listas del DeMA. No obstante, el episodio del ultraje al
mural de Tarantina aclara definitivamente el rol que el femminiello ocupa
en el cuadro de las retéricas y de las politicas culturales que articulan en
sentido distintivo el juego de los posicionamientos dentro de la dialéctica
de napolitanidad/antinapolitanidad.
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Femmuinelle del tercer milenio

Summer Minerva es una activista gueer italoamericana. Se define como
«un _femminiello nacido en Brooklyn» y desde algunos anos ha emprendi-
do una travesia espiritual en busca de sus raices.

En enero de 2018, mientras se encuentra en Ndpoles para realizar
su proyecto de investigacién espiritual y documental sobre las huellas
de sus antepasados, pocos dias antes de la fiesta de la Candelora en Mon-
tevergine, Summer escribe una carta dirigida a Mamma Schiavona,' «la
mds querida, la mds bella», en la que traza su recorrido de acercamiento
a la cultura de los femminielli.' Descendiente de emigrados de Irpinia,
Summer decide recorrer en sentido contrario el trayecto efectuado por su
abuela setenta afios antes para investigar sus raices. En 2018 la performer
pasa en Ndpoles algunos meses, frecuenta la comunidad de los femminielli
y estudia su historia. En una entrevista recogida en ocasién de la presenta-
cién de su proyecto documental, Summer afirma:

He comenzado a estudiar el rol de las personas transgender en di-
versos contextos culturales en el curso de la historia y he descubier-
to que los transgenders se han conocido en todas las civilizaciones
por ser poderosos, gracias a nuestra capacidad de «caminar entre los
mundos»: de género, cielo y tierra, vida y muerte, etc. He comen-
zado a entrevistar a importantes lideres espirituales transgenders en
mis comunidades en Nueva York y Chicago, y he aprendido mu-
cho de las experiencias de otras personas espirituales en la comuni-
dad transgender, pero empiezo a preguntarme donde estaba yo en
la historia. Las luchas y las victorias de mi vida de todos los dias no
estaban presentes. Tenfa necesidad de contar una historia no desde
un punto de vista académico, sino desde mi experiencia humana;
de encontrar mi lugar en el mundo como resultado de mi género,
espiritualidad, etnia y otras categorfas sociales.'®

Lejos de estar en via de extincidn, el femminiello parece vivo, hoy mds
que nunca. No solo representa el puente, sino la experiencia de frontera: un
verdadero y propio género en el cual nos podemos reconocer y que puede
ser causa de un sentimiento de «pertenencia».'” Al regresar a los Estados
Unidos, Summer difunde la cultura del femminiello y en 2019 regresa a
Népoles y a Montevergine en compania de un grupo de cinco muchach*s
gueers italoamerican™s interesad*s en conocer a los femminielli y su cultura.
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En los mismos dias, en Ndpoles y en Montevergine, estd también
Valentina, una joven y brillante estudiante de psicologfa, activista trans-
feminista y responsable del sector emigraciéon del MIT (Movimento
de Identidad Trans). Nacida y crecida en un pueblecito del interior de
Campania, desde hace mds o menos dos anos Valentina vive y trabaja en
Bolonia. En ocasién de la Candelora de 2019, junto con un grupo de
activistas, operadores y operadoras alla pari*® del MIT, hemos partido
de Bolonia para participar en la fiesta de la Virgen de los femminielli. «Era
la primera vez que regresaba como trans», dice al inicio de una entrevista
recogida a nuestro regreso. Junto a nosotras, se hallan algunas mucha-
chas solicitantes y titulares de proteccién internacional, beneficiarias de
un proyecto pionero de acogida especificamente dedicado a las personas
trans.”! «Para nosotros, para el equipo, era importante dar a conocer una
cultura diferente sobre el género, que no es la transexualidad, sino el ori-
gen de la transexualidad y del transgenderismo en Italia».”

Cuando habla del femminiello, Valentina no se refiere solo a una cul-
tura sobre el género, sino a la propia cultura de género y sobre esta se
interroga, en sentido reflexivo.

Este viaje me ha hecho reflexionar mucho sobre la relacién entre
el movimiento trans y la cultura de los fernminielli, que segtin mi
opinién es una relacién aiun no resuelta, porque sobre todo no-
sotras, las trans de Campania, estamos en el medio: es decir, yo
personalmente no me defino mujer, aunque tenga una F en mis
documentos; desde ese punto de vista me siento fermminella. De
este mundo que no es masculino ni femenino, este tercer géne-
ro... yo lo siento el tercer género, pero después, a los ojos de la
medicina, de la psicologia, de la ley, estoy encuadrada como trans.
Es casi una etiqueta pegada encima, que no refleja del todo mi
cultura. Porque, al mismo tiempo, estoy en medio de dos mundos;
de hecho, podriamos decir también tres, porque estd la cultura
heteropatriarcal, la cultura de los femminielli y la cultura trans. Y
entonces: ;dénde nos ponemos las trans de Campania? Sobre todo
quien hace activismo trans, quien se define una trans feminista y
después va a tratar de dialogar con los femminielli que sin embargo
repiten un modelo heteropatriarcal, porque de hecho, en la cultura
napolitana, el femminiello est en el sistema heteropatriarcal, inclu-
s si es un tercer género; pero no es un tercer género que combate
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contra el patriarcado; es un tercer género al servicio del patriarca-
do. Y entonces, ;qué significa ser ferminielli hoy? Es algo como...
las fernminelle del tercer milenio.

En las palabras de Valentina, la del femminiello deviene una verdadera
y propia experiencia del si. Experiencia personificada y, por lo mismo,
contradictoria. Sentirse y definirse, como hacen Summer y Valentina, «un
femminiello nacido en Brooklyn» o «una femminella del tercer milenio,
quiere decir aun hoy encarnar una condicién de género no resuelta, un
estatus-puente que permite colocarse en el borde (2). Estas inéditas for-
mas de re-produccion del sujeto femminiello, ya no solo figura del pasado
o modelo antiguo, sino forma del ser y del sentir, actGian sobre un imagi-
nario que trata de entrecruzar género, nacionalidad, estatus y espirituali-
dad, colocando cuestiones sin resolver por la antropologia que solicitan
una reflexién, por un lado, sobre los instrumentos conceptuales a partir
de los cuales «tradicionalmente» hemos pensado la diferencia de género
en las culturas; por el otro, sobre la propia relacién que estd en la base de
la produccién de aquel particular tipo de conocimiento vehiculado en
nuestras etnografias.

El caso quizds mds emblemadtico, que puede ser util aqui recordar bre-
vemente, es el de los/las berdache. Durante la Tercera Conferencia In-
ternacional de nativos gays y lesbianas, realizada en Winnipeg en 1990,
se discutié ampliamente sobre lo inadecuado del término berdache, que
tanta suerte habia tenido en los estudios etnoantropoldgicos (41,42), ya
que se consideraba incapaz de dar cuenta de la complejidad de las expe-
riencias indigenas y del vinculo fundamental entre identidades sexuales,
roles de género y espiritualidad para la definicién de las «identidades»
de los nativos. Sexualizacién, racializacién e imposicién del modelo pa-
triarcal como tnico instrumento de redencién habian sido los principios
cardinales del proyecto colonial, ademds de instrumentos de las acciones
de los gobiernos particulares. La eleccién de la expresion Zwo-Spirit como
término sombrilla capaz de identificar experiencias demasiado diferentes,
sucedié en ese contexto. De la critica de la categoria antropolégica de
berdache tomé forma en los primeros anos del tercer milenio el proyecto
critico de descolonizacién de los saberes y de las experiencias indigenas de
género que se ha autodefinido como los Queer Indigenous Studies (43-
47). Nacidos en el seno de los movimientos y por voluntad de activistas e
intelectuales «militantes» y crecidos en el didlogo con la antropologia, los
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Queer Indigenous Studies podrian parecer depositarios de la mesidnica
tarea de refundar la disciplina, interviniendo en practicas y metodologias,
y en la propia relacién en la base de la prictica etnogréfica. Inversion ries-
gosa la que se confia al supuesto poder revolucionario de tales discursos,
proyectando sobre estos el potencial transformador que se habria deseado
para si (48). Porque si es verdad que la antropologia es esencial y cons-
titutivamente politica, y que el conocimiento al cual aspiramos quisiera
estar dedicado a la transformacién del sujeto del conocimiento mds que
de su objeto (49), lo que estd en juego es mucho mayor respecto a la in-
cluso necesaria historizacién de las categorias mediante las cuales leemos
el mundo.

No se trata, entonces, de insertar al femminiello en una posible lista
de los géneros indigenas, estableciendo con mds o menos certeza la com-
paracién con otras experiencias indigenas de género, sino de reconocer
la actualidad del fernminiello, su ser modelo y la capacidad de encarnar,
simultdneamente, lo ideal y lo real.

Notas

! Con el intento de sefalar lo inadecuado del término identidad en referencia a los suje-
tos protagonistas de la investigacion, elijo aqui poner entre comillas la palabra, privile-
giando, en este ensayo como en otros y en correspondencia con los posicionamientos
recientemente manifestados por el movimiento trans italiano, el empleo del wérmino
experiencia. En particular, en el marco de una amplia y profunda reflexién sobre la
despatologizacién de la transexualidad, que reivindica una especie de descendencia
genealdgica de la figura del femminiello, el movimiento trans ha sugerido sustituir las
expresiones disforia de género, fendmeno transexual o identidad transexuall transgender por
«experiencia humana significativa» (6).

De particular interés, la tendencia a la identificacién del dltimo femminiello necesitaria
mucha mds atencién de la que es posible dedicarle en este ensayo. En 2006, al inicio
de mi investigacion de campo, todavia vivia Russulella, undnimemente considerada el
ultimo fernminiello. Cuando Mina desaparecid, el 26 de enero de 2011, Repubblica ¢ I/
Corriere del Mezzogiorno publican la noticia: «Muere a los 91 afios el tltimo fermminiello
de Népoles» y «Ha desaparecido a los 91 afos A’” Russulella. Adids al dltimo femmi-
niello». Protagonista de diversos trabajos como La Candelora. Antiche tradizioni, nuovi
diritti de Nicola Sisci y Paolo Valerio, Cerasella, ovvero l'estinzione della femminella de
Massimo Andrei y A rose is a rose de Margherita Pescetti, Russulella habria cedido el
puesto a Tarantina, rostro muy conocido de la comunidad napolitana, a su vez prota-
gonista de un libro, un documental y un espectdculo teatral. A diferencia de Russulella,
Tarantina es, sin embargo, actor consciente del proceso de (auto)patrimonializacion

2

y del valor documental de la propia experiencia. En época reciente, la inauguracién y
después el ultraje, por parte de desconocidos, de un mural dedicado a ella en el barrio
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Montecalvario ha representado un momento de gran visibilidad para Tarantina, entre-
vistada por los principales érganos de prensa locales y nacionales (cfr. infra).

% Desde febrero de 2007 hasta el mes de marzo de 2014 he efectuado estancias in situ
de duracién variable en Ndpoles y en Campania, para un total de mds de veinte meses.
Después he seguido visitando esporddicamente el terreno y observando «desde lejos»,
para mantener contactos y comunicaciones con amigas e informantes que han hecho
posible esta investigacién. Ante ellos albergo una deuda humana a quienes ninguna
publicacién cientifica podrd hacer justicia.

# Ademds de los ensayos de Eugenio Zito, Paolo Valerio, Patricia Bianchi, Gianfranca Ra-
nisio, Gabriella D’Agostino y Corinne Fortier de este libro, véanse Fiore (23), Sapienza
(24) y Vesce (8).

> Aqui se hace referencia a algunos de los femminielli mas conocidos: el grupo de caba-
ret Le Coccinelle, protagonista del docu-filme Le Coccinelle. Sceneggiata Transessuale de
Emanuela Pirelli; la famosa cantante neomelddica Valentina (25); el personaje de Euro-
pa, interpretado por Enzo Moscato en el filme Mater Natura de Massimo Andrei; y el de
Cerasella, protagonista del homénimo docu-ficcién del mismo director.

¢ En fecha reciente Francesco Remotti ha puesto en guardia a los antropélogos por la idea
de que la identidad pueda ser fluida. Escribe Remotti:

La identidad no existe mds alld de las intenciones de los sujetos: es una represen-
tacién mediante la cual los sujetos dan un paso que los lleva mds alld de la fluidez.
La identidad es un expediente ideoldgico para contrastar todo lo que puede ser lla-
mado fluidez, inestabilidad, precariedad. No es la identidad la que es fluida; fluida
es, sin embargo, la realidad (individual o colectiva, natural o social) contra la cual
la identidad, o mejor los sujetos que la invocan o la exhiben, combaten sus batallas
y afirman sus pretensiones de estabilidad. Decir que la identidad es fluidez, es una
grave confusion conceptual: fluida es la realidad que la ideologia identitaria quiere
negar y contrastar [26].

7 En el curso de la investigacion he entrevistado a unas veinte personas que se identifican
como femminelle y he realizado coloquios informales con personas trans, homosexuales,
intelectuales, activistas y cualquiera que de algtin modo estuviese informado sobre el
mundo de los femminielli.

8 Se refiere al volcdn Vesubio. (V. de la T).

? Ciretta se refiere aqui al desfile del Pride (Orgullo Gay) de Népoles de junio de 2010.

10 Ciro, entrevista recogida en Boscotrecase el 5 de julio de 2010.

! Gianna, entrevista recogida en Ndpoles el 26 de junio de 2007.

12 Véase https://corrieredelmezzogiorno.corriere.it/bari/notizie/cronaca/2011/26
-enero-2011/scomparsa-91-anni-a-russulellaaddio-ultimo-femminiello-napoletano
-181333372682.shtml [Véase ademds la nota 2].

B La Tarantina, Genere Femm(&)nell.

Y La Tarantina. Lultimo femminiello dei Quartieri Spagnoli.

15 Véase https://ricerca.repubblica.it/repubblica/archivio/repubblica/2019/02/24/
sfregiato-el-murale-di-tarantina-taran-il-ripuliremoNapolil7.heml

1© Mamma Schiavona es el afectuoso apelativo con el que los fieles llaman a la Virgen de
Montevergine.
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Véase https://gaynews.it/attualit%C3%A0/item/1018-femminielli-juta-montevergine
-artista-queer-italo-americana-minerva-summer-lettera-mamma-schiavona.html

Véase http://www.crudiezine.it/napoli-presentato-appartenenza-il-viaggio-di-minerva
-summer/
«Appartenenzay es el titulo que Summer habia elegido originalmente para el documental
en el que estd trabajando.
Dicese de una persona que realiza un trabajo a cambio de alojamiento y alimentacion;
a veces puede recibir una modesta retribucién. (V. de la T.).
El proyecto Rise the différence, financiado por la Oficina Nacional Antidiscriminaciones
Raciales, de la Presidencia del Consejo de Ministros, ha permitido la implementacién de
una casa refugio para personas trans solicitantes o titulares de proteccion internacional,
tinico servicio en Europa especificamente dedicado a este fin, que ha sido realizado por
el Movimiento de Identidad Trans, la Cooperativa Cidas y el Centro Risorse LGBTQ.
Valentina, entrevista recogida en Bolonia el 7 de febrero de 2019 en el marco de una
investigacién sobre «Politicas de género y pricticas de acogida. Etnografia para en-
cargarse del cuidado de refugiados/as trans en Bolonia», financiada con fondos de la
Fundacién Alsos.
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Sonaba siempre que abria un porton grandisimo.
Narracion de siy procesos de construccion
identitaria gender variant en Népoles

Eugenio Zito

La palabra, para esta especial habilidad,

es apandrselas, el arte de acaparar algiin dinero
gracias a una de las tantas increibles actividades

que logran inventarse estimulos a causa de

una afortunada y valiente estrategia de sobrevivencia.

Taomas BELMONTE (1).

Encuentros etnograficos

onoci a Gina, de quien voy a incluir la narracién de su
historia de vida recogida en el curso de una larga en-
~| trevista realizada en 2002, durante mi investigacién de
licenciatura sobre el mundo de los tltimos femminielli en los barrios his-
téricos y populares de Nédpoles. En esa época Gina tenia treinta y siete
anos y fue la primera que acepté ser entrevistada para hablarme de si, de
su identidad gender variant, gender fluid ylo gender non-conforming (2,3),
vivida entre tradicién de los femminielli y transformaciones transgender,
de su trabajo, de la relacién con la comunidad de su barrio y mds en
general con la ciudad de Népoles. Estdbamos a finales de la primavera
de 2002 y gracias a la valiosa mediacién de Anna Stanco, entonces presi-
denta de la Associazione Quartieri Spagnoli, quien me la presentd, tuve
la oportunidad de conocerla en un preliminar y veloz encuentro informal
al que sigui6 aquel en que, unos diez dias después, pude entrevistarla




a profundidad. De esta primera circunstancia recuerdo que mds que nada
me impresiond su aspecto un poco abandonado; el rostro delgado, cansa-
do y poco maquillado; los ojos azules un poco apagados; el pelo rubio y
largo, pero desalifiado; la ropa sencilla y poco vistosa, de aspecto prevalen-
temente #nisex; y la mirada preocupada o mds bien triste, pero orgullosa
y muy digna. Con gentileza me dio una cita para pocos dias después, o
al menos asi me parecié entender, en su casa dispuesta a nivel de calle
de uno de los callejones de los Barrios Esparioles, no lejos de la sede de la
asociacion en que la habfa conocido y a pocos pasos de la centralisima Via
Toledo, indicindome como horario para el encuentro las primeras horas
de la tarde.

Thomas Belmonte, en su monografia La fontana rotta. Vite napoletane:
1974, 1983 (1), por medio de una compacta y rica narracion etnogréfica,
restituye de modo vivido, incluso a nivel sensorial, descripciones intensas
de los Barrios Espanoles, parte histérica del centro de Ndpoles (4), con su
vida palpitante, su historia, y con su compleja humanidad (5). Aqui el
antropélogo neoyorquino vivié en dos etapas, en 1974 y en 1983, alo-
jandose justamente en torno a Fontana del Re, «La fontana rotta» que da
titulo a su trabajo, que nos muestra el abismo humano de los pobres de
Nipoles, antes y después del terremoto de 1980, evento catastréfico que
modificé profundamente la percepcién y la vida de la ciudad, sobre todo
en sus barrios mds antiguos. Como he contado y tematizado en otro lugar
(6), cuando en 2002 «bajé» por primera vez a ese mismo «campo» para
recoger los datos de mi investigacién apenas iniciada, «cai» de repente,
aparte de la metifora, en lo que quedaba del abismo descrito por Bel-
monte (1). Lleno de entusiasmo, después del primer encuentro informal
antes descrito, habia obtenido en realidad al fin una cita para entrevistar
en profundidad a Gina, uno de los femminielli de 1a zona (7), que la pre-
sidenta de la Associazione Quartieri Spagnoli, usando su autoridad a mi
favor en un contexto mds bien cerrado y dificil (8), me habia procurado
generosamente, después de mis vanas tentativas anteriores de penetrar en
aquel complejo mundo. No obstante, el dia previsto para el encuentro fue
un verdadero desastre. Gina no se encontraba en el lugar y en el horario
acordado; solo una semana después supe que habia confundido la fecha,
o mds bien me di cuenta que habia sido yo quien no habia «entendido»
bien lo que me habia dicho. Asi, después de la larga y vana espera, me puse
a dar vueltas por el barrio, desilusionado por la entrevista fallida, pero
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bastante curioso ante un contexto que a duras penas conocia. A pocos
minutos de dar vueltas entre viejos edificios y estrechas callecitas cuesta
arriba, perdido en mis pensamientos y de un solo golpe, casi sin darme
cuenta, me robaron casi todo cuanto llevaba conmigo en aquella circuns-
tancia, con la complicidad de la atmdésfera solitaria de la siesta. La mochi-
la que me fue bruscamente sustraida, contenia una pequena grabadora,
un teléfono portitil, una libreta de notas, llaves y la billetera con algo de
dinero, ademds de mis documentos. Con prepotencia me la arrancaron
del hombro derecho de donde distraidamente colgaba. Fueron los veloces
y expertos brazos de un muchacho sobre una moto destartalada, pero
habilmente conducida por otro joven, que de repente me encontré detrds
de mi, quienes me la arrancaron mientras, en las primeras horas de una
tarde de un mayo ya de fuego, vagaba solo por aquellos callejones. En
pocos segundos, incrédulo y aturdido por lo sucedido, me encontré con-
fundido, metaféricamente «precipitado» al fondo de la fontana rotta de
Belmonte (1). Con el robo y la materialidad de los objetos sustraidos,
de alto valor simbdlico para mi, ademds de lo prictico, habia perdido en
pocos segundos todas mis certezas y seguridades, las herramientas de un
oficio que me preparaba a aprender y, junto a estas, las referencias a mi
identidad de investigador en formacién, casi una metéfora concreta de lo
que a menudo sucede al antropdlogo cuando se enfrenta a la alteridad con
la que elige medirse. Un shock multiple, a la vez sensorial, emotivo y cog-
nitivo (9), me preparaba involuntaria y concretamente a enfrentarme a la
compleja realidad de la que de alli y en breve me habria ocupado, el sin-
gular mundo de los Gltimos fermminielli (o femminelle) de Nédpoles, como
en una vigilia no esperada y por ende traumatica. Por cierto, al describir
el tejido humano de los lugares por él explorados en Népoles entre 1974
y 1983, Belmonte hace referencia de nuevo a tales sujetos sociales cuan-
do escribe: «En fin, regresé a la zona de mi primera exploracién, el viejo
Barrio Espanol. De noche era lugar de prostitutas, reunidas alrededor del
fuego, y de travestidos, con el rostro maquillado como geishas» (10).

A la semana siguiente, aclarado el malentendido y atin con el paciente
apoyo de Anna Stanco, Gina me acogié con gentileza y disponibilidad
en su casa a nivel de calle, limpisima y con un fuerte olor a detergente, a
pocos pasos de la sede de la Asociacién. Esta vez tenfa un aspecto decidida-
mente mds cuidado, no solo por el make-up més pronunciado y el peinado
muy arreglado, sino también por la ropa inequivocamente femenina y la
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expresion del rostro mds distendida y serena. Con una sonrisa y despi-
diendo velozmente a Anna Stanco, que de nuevo me habia acompanado,
me acomodd en una pequena mesa redonda en la que habia un bucaro
con flores plésticas de vivos colores, colocado sobre un tapetico bordado, y
tres sillas alrededor, una para ella, una para mi'y otra para su perrito, que
se enroscé queddndose tranquilo durante todo el tiempo del encuentro.
La mesa estaba colocada justo a la derecha del umbral frente a la tnica
ventana de la casa, contigua a la zona de ingreso, en un ambiente mds bien
reducido, de techo abovedado, en el que habia un pequefio fogén, una
butaca y un gran televisor sobre una mesa auxiliar, ademds de dos puertas
que imaginé que pudieran ser las que daban al dormitorio y al bafio. Du-
rante este segundo encuentro, habiendo aceptado ser entrevistada en pro-
fundidad y habiéndome dado su consentimiento para la grabacién, Gina
me contd con naturalidad y profunda dignidad su vida gender variant, las
pequenas transformaciones quirdrgicas aportadas a su cuerpo para femi-
nizarlo, su modo de vivir, sus relaciones sociales y afectivas, su actividad
laboral y parte de su historia familiar. La entrevista larga e intensa concluia
con el relato de un sueno recurrente desde su infancia:

...sofnaba siempre que abria un portén grandisimo y habia tanta
luz que me encandilaba los ojos y después habia muchas flores
y pdjaros, pero me ponia cerca de este edificio, lo miraba, pero
no podia pasar; o sea, lo vefa, me imaginaba que serfa bellisimo
entrar en aquel edificio, pero no podia entrar [Gina, Népoles, 31
de mayo de 2002].

En la narracién que me hacia, ese suenio me impresioné mucho por
la fuerte carga emotiva que lo acompafiaba. En aquel momento no com-
prendi bien su significado, pero posteriormente me parecié poder asociar
con mayor claridad la imagen del portén/umbral a la dimensién liminal
(11-13) del mundo de los fernminielli (6,7,14,15) y, por ende, a la in-
compatibilidad de ese mundo tradicional y zransgender al mismo tiempo
(6,16,17) con las légicas dicotémicas en base al género de la sociedad
ordinaria fuera del hdbitar del barrio de procedencia (18), donde sin em-
bargo todo parecia posible, fuera de cualquier paradoja.

Después de la circunstancia de la entrevista, he encontrado a Gina
varias veces, la tltima de las cuales fue exactamente la primavera del afio
siguiente, durante uno de los «<matrimonios» per-formato (6) de otro fem-
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miniello en un callején contiguo y en el cual participaron, ademds de las
personas del barrio, diversos femminielli, en el cual tuve la posibilidad de
encontrarme durante mi investigacién de campo.

En las pdginas que siguen, refiero la historia integral que Gina me
contd en el ya lejano 2002, como un caso especifico de «historia de vida»
(19-23) recogida durante un «encuentro etnografico» (9,24-26) para mi
inicidtico, porque me ha parecido el mejor modo de cerrar este nuevo li-
bro colectivo sobre el sorprendente mundo de los femminielli en Napoles,
ddndoles voz a través de su voz, en una perspectiva émica, y tratando asi
de restituir una parte de su discurso lleno de humanidad, con su carga
subversiva y al mismo tiempo de fuerte resistencia.

La historia de Gina: narracion y construccion identitaria

La entrevista abierta de la que a continuacién presento el texto integral,
al cual obviamente se han agregado los signos de puntuacién necesarios
para restituir las pausas del discurso de la entrevistada, duré poco menos
de dos horas y fue grabada en audio y recogida el 31 de mayo de 2002
en la casa de Gina en los Barrios Esparioles en Ndpoles. La transcripcién
integral del texto de esta entrevista ya ha sido analizada como parte de
un dnico corpus narrativo junto a las otras entrevistas recogidas en el
bienio 2002-2003 y se ha unido al trabajo de investigacién presentado
en la monografia titulada Corpi sull uscio, identita possibili. Il fenomeno dei
Sfemminielli a Napoli (7).

En este caso la presentacién del tinico texto integral relativo a la entre-
vista realizada aspira, en cambio, a permitir una reflexién sobre algunos
temas especificos que se evidencian y emergen de la peculiar historia de
vida de Gina, al haber tratado de analizar de este modo la complejidad
de los procesos de narracién de si y de construccién identitaria gender
variant. Como explica D’Agostino (27), si por un lado el instrumento de
la entrevista plantea toda una serie de problemas metodoldgicos para la
investigacion en general y para la antropologfa en particular —problemas
que no es mi intencién afrontar aqui—, ya que estd destinada en alguna
medida a reconstruir hechos, recoger experiencias de vida, recomponer
testimonios de eventos y situaciones lo mds auténticas posibles, por el
otro implica siempre una dimensién relacional, como es la que se ins-
taura entre el antropdlogo y su interlocutor, que se prefiere mucho mds
que el término informante (28), dentro de la cual toma cuerpo. Por ende,
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la entrevista implica un didlogo y una relacién, y como tal comporta la
activacién también de especiales emociones no solo en el entrevistado,
sino también en el entrevistador presente in situ con su cuerpo, del mis-
mo modo que su interlocutor. El saber antropolégico se construye en
efecto dentro de un constante didlogo discursivo, en el que entran en jue-
go negociaciones y compromisos, pero también malentendidos y seleccio-
nes de ambos lados de la relacidén (29) y cuyos interlocutores del campo
resultan obviamente los coproductores, junto al antropdlogo, de su mis-
mo saber (23,28). Tal relacién, con su compleja carga emotiva, necesaria-
mente debe ser comprendida y significada en el frame cultural dentro del
cual se mueven investigador e interlocutor, y en su complejidad confluye
también a cualquier nivel, como a continuacidn se verd, en el texto etno-

grifico (30,31).

Tengo una buena relacién con la gente de mi barrio que me quiere,
me estima, me respeta y me ayuda. Si sucede algo, vienen y me
traen comida, porque a veces ha sucedido que me quedaba sin
nada. Esa es la verdad. De mi puedo decir que me gusta mucho mi
trabajo también porque son todos muchachos como yo. Por la no-
che nos reunimos cuando vienen a trabajar, a veces tomamos el
café juntos, vamos a comer un croissant cuando..., o sea, termina
el trabajo. Son buenos, buenos muchachos, aunque sufren en me-
dio de la calle, pero como trabajo es bueno. O sea, ellos vienen
aqui a trabajar con el cliente, les abro la puerta, después salgo, més
tarde salen y me pagan. Después vuelvo a entrar, arreglo la cama,
limpio y se hace lo mismo hasta las cuatro o cinco de la madruga-
da. Se comienza desde las diez hasta las cuatro o cinco de la madru-
gada. Tengo muchas personas que vienen, incluso los clientes, pero
son buenos, jti sabes!, te dan propina, son educados. Aqui nadie
de la gente del lugar se queja, porque no oyen ruidos y los clientes
son educados. O sea, hay algunos ruidos, la puerta, la mdquina,
pero se hace con respeto; uno respeta a la gente que debe dormir,
que debe ir a trabajar; no se hace mucho ruido, porque ademds yo
sé¢ dirigir. Si, por ejemplo, un cliente tiene la maquina encendida
por cinco minutos, yo le digo «jApagal»; si alguno tiene el estéreo
encendido, les hago bajar la voz; cuando cierran la puerta y suena
ibum!, les digo que lo hagan despacio. ;Entendiste? Se hace todo...,
o sea, normal, para no molestar. Después, a las cinco de la mafana,
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voy a dormir, y de dia, por la tarde, hacia las cinco bajo para lim-
piar y recomenzar de nuevo a trabajar por la noche. Y asi vamos
tirando toda la semana, quizds solo el domingo es un poco menos,
todos los demds dias se trabaja mucho. Y después las relaciones con
la gente del barrio, con los amigos y con mi familia son buenas, de
verdad buenas, como hermano y hermana. Mi familia estd feliz,
estd contenta por mi, porque dice «Mejor esto a que hicieras otra
cosa». Porque tenfa a mi padre que no aceptaba; cuando era peque-
fio me decia «Haz todo lo que quieras menos que te prostituyas».
En fin, he respetado a mi padre. Entonces mi mamd, mis herma-
nas, mis sobrinos estin todos contentos, porque... 0 sea, aunque
hago una vida un poco en la calle pero de frente a mis amigos;
mejor asi que... en fin, me tenfa que prostituir yo también, ;no?
Porque nosotros no somos aceptados en otro trabajo. Yo he traba-
jado de pequefio, tenia seis anos; después, cuando he comenzado a
transformarme y a tomar hormonas, a pesar de que he trabajado
veinte afios ya, no me miraban bien como cuando era nino, por-
que vefan algo diferente, ;entendiste? Por lo tanto, entonces si no
tenia este trabajo, ;c6mo hacfa? Para mi es importante para vivir,
porque no tengo otro trabajo, solo este. Y menos mal que tengo a
mi novio. Hace veintidés afios que estoy con €l; no estd casado y
no esta comprometido. Yo era pequena, tenia quince anos, ha esta-
do siempre conmigo; me ayuda, me paga el alquiler de la casa don-
de vivimos él y yo, me ha comprado los muebles, vivimos juntos;
me da cien euros a la semana; después si se acaba el azicar, el café,
esas cosas asi, ¢l las compra y me las trae. Es un muchacho bueno,
tranquilo; ademds trabaja, tiene la moto, y si tii debes ir a hacer un
mandado, él te lleva y le das cinco euros, debes ir a pagar laluz y te
la va a pagar, sentendiste?; todas esas cosas asi, pero gana, gana
bastante bien. Tiene cuarenta y cinco afios, ocho anos mds que yo.
Hace tres anos que vivimos juntos. Yo antes vivia con mi mamd y
mi padre; después hace siete anos mi padre murid; a los cuatro
afos de la muerte de mi padre, el propietario vendié el apartamen-
to por trescientos millones de liras, y nosotros no las tenfamos. Mi
mamd ahora vive con una hermana mia y yo he alquilado un apar-
tamento, donde vivo con mi novio. Mi novio y yo vamos el do-
mingo a comer fuera, una vez con su familia, una vez con mis
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hermanas; estamos bastante bien juntos. Mi familia y la suya han
aceptado completamente todo desde el primer dia, también por-
que las dos familias se conocen desde hace muchisimos afios; ¢l
vivia con toda su familia en el callején donde vivia yo. El era amigo
de mis hermanos mayores, jugaban juntos al fitbol, y venia a mi
casa a buscar a mis hermanos. Yo era pequena, tenia doce afos; ¢l
ya me miraba, pero..., o sea, porque a los doce anos tu te ves dis-
tinta, te sientes pero no logras entender atin, no logras imaginar, o
sea, no sabes ni siquiera tii, no comprendes bien la cosa, sentien-
des? Y yo decia «;Pero por qué él me mira?». Después a los trece o
catorce anos tomé hormonas; entonces ya llevaba el pelo largo y
frecuentaba la Piazza Vittoria. Y él siempre daba vueltas con la
moto a mi alrededor; después un dia se detuvo cerca de mi'y le dije
«Qué haces aqui?». El me dijo «Hace cuatro afios que te doy vuel-
tas, ;no has entendido por qué?». Dije que no, porque ademds los
catorce afos de hace veinte anos no son como los de la gente de
ahora; es decir, no imaginaba. Me dijo «Porque td me gustas», yo
dije «EBst4 bien, pero nosotros Nos conocemos, ;qué hacemos?»,
él dijo «Dale, no te preocupes», y asi salimos y hace veintitrés anos
que estamos juntos. El ha sido mi tinico novio, me encuentro bien.
Es verdad que es un poco loquillo, pero es bueno y conversador, es
muy conversador, pero es un buen muchacho. Antes de hacer este
trabajo, también hemos estado afuera alguna vez. Después, desde
que hago este trabajo, ya no me puedo mover; solo en agosto por
algunos dias cogemos y vamos a alguna parte, como Capri, una vez
a Ischia, ;entendiste?, esas cosas asi. Y en fin estoy bien con él,
porque no me crea problemas con mi trabajo. Al principio estaba
celoso, también porque al inicio, cuando abri esta actividad hace
seis afos, era distinta a como soy ahora. Ahora ya no tengo la ca-
beza para arreglarme, vestirme; entonces él era muy celoso, me
gritaba y me decia «;Y si después ti también entras con alguno?».
Y yo le decia «;Pero td sabes que no estoy acostumbradal». Porque
de verdad no estoy acostumbrada. O sea, aunque lo quisiera hacer,
pero no soy capaz. Y mira, a veces hay alguno, mds bien especial-
mente en verano porque ademds estd bronceado, con ropas muy
bonitas, y entonces le echas el ojo, pero no me siento..., o sea, no
lo sé hacer, no me siento capaz. Pero él estaba celoso; ahora se ha
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calmado, porque ha entendido, o sea, se ha dado cuenta de que no
soy del tipo que quisiera estar con otro, porque no sabria tomar la
iniciativa, éentendiste? No estoy apta para estas cosas. Me sucede
muy a menudo que alguien se acerca, también en otras situaciones,
pero yo no voy, nunca doy confianza. Y ademds soy muy distinta a
mis amigas que vienen a trabajar por la noche aqui. ;Sabes qué?
Que ellas vienen de noche a trabajar después..., o sea, diez minutos
nos vemos, después salen, bajan, pagan, no tenemos esas cosas que
contarnos, No tenemos tiempo. Es un trabajo. Mira, esta es una
actividad antigua. Ya la hacia una tia mia, pero hace muchos afios,
y estaban las prostitutas. En los Barrios Espafioles, no sé si sabes
que habia prostitutas y venian los marines americanos, y mi tia
administraba, con estas prostitutas todas mujeres; después ella mu-
rié hace veintidés anos y estos bassi los tenia siempre ella, pero no
de propiedad, alquilados. Después, cuando ella murié, las hijas se
los dieron a mi primo que es como yo, o sea, no tenia ningt’m tra-
bajo, o sea, no trabajaba, no tenia ninguna entrada de dinero. Mi
primo los habia alquilado los cuatro, pero a una persona a la vez;
después yo cai en desgracia, porque perdi a mi padre; mi madre no
tiene pensién porque adn es joven, y entonces para sobrevivir dije
«;Por qué no abrimos y, en vez de a cuatro personas, corremos la
voz?». Y asi lo hemos abierto, pero ¢l no hace nada, no limpia; yo
limpio y hago todo, solo cada lunes lo hacemos a la mitad cada
uno. No tengo problemas con el trabajo, porque también la rela-
cién con las sefioras del lugar es buena, porque hay un respeto re-
ciproco con la gente. Me vienen a visitar, bajan, se asoman, me
traen café. A veces cuando abro mds tarde, se asoman y me pregun-
tan «;Y eso? Estdbamos preocupadas, no te hemos visto». Si te
debo decir la verdad, me encuentro muy bien. Y después, mira,
este es mi Gnico trabajo y de él vivo. Y en fin mi padre no queria
que me prostituyera y por eso con mi trabajo yo he respetado su
voluntad. No queria que me prostituyera, porque decia «No logro
pensar que puedas llevar esa vida». De mi padre, mira, no te sé
explicar. Me decia «Mira, haz todo lo que quieras, pero no te pros-
tituyas». Mira que yo cuando hace veintidds anos conoci a mi no-
vio y sali con él por primera vez, mi padre enseguida se dio cuenta
y me dijo «Hazlo subir a mi casa y toma todas las decisiones que
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quieras». Siempre me ha aceptado, me ha dado la libertad; yo tenia
catorce anos y vestia de mujer. Para mis amigas, por ejemplo, siem-
pre fue muy dificil hacerse ver y aceptar por los padres; solo me
decia siempre que no me prostituyera y he respetado su voluntad
porque se lo merecia mucho. También mi madre siempre me ha
dejado la libertad de hacer lo que queria y siempre me ha aceptado.
Mis hermanos me besan en la boca, siempre me han aceptado, me
quieren mucho. También mis sobrinos. Yo tengo sobrinos, sobri-
nos nietos, todos me quieren. Cada cosa que sucede o se debe ha-
cer, por ejemplo si se debe casar una sobrina, yo debo ir a elegir el
traje, debo ver las bomboniere [bolsitas con almendras glacés], estoy
siempre en medio de todas las cosas, pero no es porque yo dé el
dinero, porque no lo hago. Para cada cosa me toman en cuenta a
mi, para todo lo que deben hacer y decidir. Soy una persona muy
importante en la familia, también porque cuando era pequefo,
con cuatro afos, mi hermana mayor ya se habia casado, tenfa doce
o trece anos; después al crecer mis padres vieron que yo era asi, y
cuando mis otras hermanas y hermanos se comprometieron en
casa, mi padre y mi madre decian «A nosotros no nos importa nada
lo del respeto, pero respeten a mi hijo, porque si no lo respetan a
él, en mi casa no estdn bien» y he visto que mis cunados y mis cu-
fiadas me quieren mucho también. Piensa que un cufiado mio ma-
yor, cuando yo estaba vestido de mujer, me llevé a confirmar, fue
mi padrino. Y el sacerdote cuando ha oido el nombre, es decir me
llamaba, ;no? Porque tu sabes, ;no?, cuando dijo mi nombre de
varén, yo me acerqué, me mird asi y después me dio la confirma-
cién, y después él también sabia esta cosa de las femminelle. Y en
fin, todos hablan de Népoles, de los Barrios Espafoles, de las pros-
titutas, de los travestidos, de los femminielli, o sea, famosos en todo
el mundo y muchos vienen a ver a estas personas, las fermminelle,
centendiste? [En este momento de la entrevista su perrito ladra un
poco sacudiendo la cabeza, para llamar la atencién y después vuel-
ve a enroscarse en silencio sobre la silla mientras Gina lo acaricia].
¢ Te gusta mi perrito? ;Ves qué bueno es? Lo tengo hace un mes. Lo
quiero mucho y cuando me siento solo lo aprieto fuerte contra mi,
también cuando estoy un poco preocupada por mi futuro, porque
no es fécil, lo sabes. Deseo para mi una vida mds serena, pero no
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porque esta no sea tranquila, pero debes hacer sacrificios enormes,
debes ir a dormir de mafana, después bajas, debes limpiar, después
iniciar el dia de trabajo y llegas a las cinco de la manana en medio
de la calle; entonces quisiera hacer dinero para conservarlo para el
futuro, para estar un poco mds tranquilos. A mi este trabajo aqui
me gusta, me gusta mucho, o sea, me gustarfa siempre, pero por-
que ahora atin soy joven; en el futuro, si el Senor me hace llegar a
los cincuenta o cincuenta y cinco anos, ;puedo hacerlo todavia? ;Se
puede llevar la vida hasta las cinco o seis de la mafiana? ;Es normal,
no? Entonces quisiera tener dinero para a los cincuenta anos decir
«Basta, tengo algo para seguir adelante». Mira, ahora solo tengo
este trabajo, ;y qué trabajo nos ofrecen? No nos ofrecen nada para
esos como yo. Es dificil; mira, porque yo me siento mujer, pero mi
nombre es de hombre; y entonces si te presentas para un trabajo,
squé dices?, ;como explicas esta situacion de que eres fermminella?
Pero yo siempre me he sentido mujer; es asi siempre. Yo era peque-
flo y tenia siete afos y caminaba con mi mamd y con mi hermana
que tiene treinta y cinco afios, dos anos menos que yo, y la gente
del barrio decfa cerca de mi mam4 «Pero esa es mds bella, ila ru-
bial», que era yo; de pequefo ya me sentia, o sea, jugaba con
las mufiecas. Después tengo un hermano de treinta y seis afios, un
afo menos que yo; €l tenia el billar que le habian traido los Reyes
y mi mamd decia «Jueguen los dos», pero yo no jugaba; queria la
muieca de mi hermana, jugaba con las munecas de mi hermana,
queria las cosas de las mujeres y estaba siempre en medio de las
mujeres. Después poco a poco, a los ocho o nueve afos, yo me
sentfa diferente; es decir, mi hermano y yo tenfamos la habitacién
juntos, ;no?, y si yo me debia desnudar delante de él, no..., mien-
tras que si estaba mi hermana, que era mds pequena, me desvestia
delante de mi hermana porque, ;entendiste?, no me disgustaba,
mientras que si me debia desnudar delante de un hombre, no lo
hacia. Después creci y entendi que existia la diversidad, pero tam-
bién fisicamente ya se veia de pequefos, porque si ves las fotos de
pequefo, no parezco un varén, parezco una nifa; era pequenita,
un poco gordita con el pelo muy rubio oro, los ojos azules, el rostro
redondo; o sea, parezco una nifita. Y también en clase recuerdo el
segundo grado, tenia siete afios, y cuando fui el primer dia con
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el delantal azul, los varoncitos con el delantal azul y las ninitas
con el delantal rosa, la maestra dijo «Sefiora, pero esta nifia no debe
estar en medio de los varoncitos con el delantal azul, ;debe ir a la
habitacién de al ladol», pero mi mama4 dijo «;No, pero no es una
nifia, es un ninol». Y aquella maestra me querfa mucho, incluso
porque yo no iba muy bien en la escuela, también porque trabaja-
ba, porque ademds era un caso de necesidad; entonces salia de la
escuela e iba a la fébrica a trabajar, en la fibrica de bolsas, para ga-
nar siete mil liras a la semana que daba a mi mamd, tenia seis o
siete anos, para ayudar a mi mamd y a mi papd, porque nosotros
éramos un mont6n; después mi hermana mayor estaba casada y
tenia a los ninos, el marido no trabajaba y yo lo ayudaba. Y después
mi mamd siempre me ha dejado libre, ya desde pequenito decia
«No, mam4, no me gusta esto o aquello», y mi mama decia «;Pero
ahora qué vas a hacer con estos pantalones asi o este vestido asi?» y
yo decia «No, mamd, me gusta asi». Después durante afos trabajé
en fébrica, iba a las nueve de la mafana, hacia las bolsas y a las seis
de la tarde salia y ya desde los doce afios me vestia de mujer, el
pantalén muy estrecho, la camisa muy desabotonada, con los vue-
los, esas cosas asi. Después venia a casa, me banaba, me aseaba,
comia y me iba a la Piazza Vittoria con mis amigos, o sea, a hacer
mi vida, a hablar, salir, a veces salia con alguno, llevaba mi vida de
diverso, sentendiste?; en fin, poco a poco hice asi, después encontré
a mi novio y por lo tanto salfa siempre con él. Me venia a buscar a
donde yo trabajaba, es decir, como una pareja normal, sentendiste?
Y la primera experiencia sexual, digamos asi, la tuve hacia los doce
o trece anos con una persona adulta, después con otros y después
al final solo con mi novio desde que nos juntamos. Pero nunca me
he prostituido. Mira, la gente de los Barrios Espafoles estd acos-
tumbrada a este tipo de trabajo, porque también hace muchos afos
existia la prostitucién de noche, porque de dia el cliente no viene,
siente verglienza, o sea, viene de noche, se esconde y nadie se da
cuenta. Solo los marines venian a cualquier hora, porque a ellos no
les importaba nada. Pero la gente de Ndpoles no, y también en este
barrio hay gente que me conoce desde pequena y viene siempre de
noche para que nadie le reconozca y vea. Y las que trabajan conmi-
go son todas fernminelle, también si algunas estin completamente
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operadas, siempre trans y son muchas las que trabajan conmigo,
pero en fin depende de las noches, en el sentido de que no suben
todas siempre, depende de la circulacién que haya; después a veces
van en las mdquinas, aunque desde que abri estas habitaciones pre-
fieren venir aqui, porque estdn mds seguras, mientras que en las
mdquinas a veces han sufrido robos y agresiones. Pero en fin tam-
bién por ellas, porque en medio de la calle te puede ver alguien en
la mdquina, o sea, menos escindalo y en fin es mds limpio, es més
seguro. Aqui dentro tenfa a una hermana de mi padre que se ocu-
paba de la prostitucién, por eso mi padre no queria que yo hiciera
ese trabajo. Y por esta hermana mayor de mi padre que trabajaba
aqui dentro, mi padre ha sufrido mucho, por eso me seguia dicien-
do «Haz todo lo que quieras, pero no la prostitucién», porque
decia «Por ti no quiero sufrir tanto como he sufrido por mi herma-
na». Sin embargo, mi primo, el hijo de esta hermana de mi padre,
que trabaja en sociedad conmigo para la gestién de esta actividad
no es femminiello como yo, es varén, es gay, y nunca se ha travesti-
do por culpa de la mamd, porque ¢l estaba muy enamorado de la
mamd, ademds la mamd decia «Para hacer este trabajo debes ser
muy listo, porque no sabes con quién tienes que tratar», o sea, yo
lo veo con mis amigos y me doy cuenta que puede suceder cual-
quier cosa. ;Y mi tia era una mujer de la calle y tenia unas pelotas
asi! Mi primo decfa «Mi mam4 vive con esta gente y si me ve asi le
doy un disgusto», por eso nunca se ha declarado, y se ha quedado
hombre. Pero se ve que es un muchacho diverso, pero no es como
yo que me travesti y que me comporto como mujer, es decir, que
soy femminiello. Mira, no todos han tenido mi libertad; recuerdo
cuando era pequefio que habia otras personas como yo, pero no
eran libres como yo, que podia vestirme y comportarme libremente
sin que mis padres se opusieran; tenfa muchos amigos como yo y
con algunos fbamos a la escuela juntos. Por eso me siento muy
afortunada desde ese punto de vista, porque estoy bien aqui donde
vivo, y si tienes un problema enseguida hay alguien dispuesto a
ayudarte a resolverlo. Me encuentro muy bien y me siento ayuda-
do; siempre hay alguien que, si tengo un problema, me dice «No te
preocupes, yo te ayudo». Mira, no te sé explicar, quizds es porque
creo mucho en Dios; soy un muchacho que amo infinitamente
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a Dios, lo amo mucho. Y cuando me sucede algo, tengo siempre
todas las puertas abiertas, o serd la palabra divina, a veces la Iglesia
nos dice que nosotros no somos aceptados, pero no es verdad de
hecho; yo amo a Dios, tengo incluso la Biblia en casa. De veras,
de pequenito mi vida la querfa diferente, era muy bonita y me to-
maban por una mujer, los hombres se peleaban por mi, me vefan
bonita, la gente me caia detrds, y habia siempre alguno que me
cortejaba y me daba dinero, y debes saber que todas estas pequenas
cosas a los muchachos como yo nos gustan mucho, porque te
hacen sentir importante y bella. Entonces cuando cumpli diecio-
cho afios queria volverme bellisima, queria retocarme la nariz, esto
y aquello, queria operarme, después no es que renunciara a esa
idea; pero pensaba en mi padre, pensaba mucho en mi padre, y me
paraba y decia «Lo hago o no lo hago, lo hago o no lo hago»; des-
pués vino mi novio y me bloqueé una vez mds; pero también si no
hubiera aparecido mi novio, creo que de todas maneras no lograba
hacer lo que habia pensado hacer y por consiguiente dejé a un lado
mi suefio, porque siempre estaba el recuerdo de mi padre, para no
darle un disgusto. Y claro, mi padre no es que estuviera en contra
de que me operara, pero es evidente que para hacerte el seno,
la nariz y todo el resto se necesita mucho dinero, sy quién te lo da?
Para hacer todas esas cosas, por obligacién te debes prostituir para
tener dinero, si no cémo haces, ;quién te lo da? Mira, a veces lo
pienso un poco y me digo «;Pero qué he hecho?»; ahora a lo mejor
podia llevar mi vida de modo diferente, tener dinero, ser bellisima;
después digo «No hagas caso, mejor asf; quizds Dios lo ha querido
asi para mi bien». Mira, creo mucho en Dios y tengo una buena
relacién con la parroquia aqui cerca; hay dos iglesias. Cuando pue-
do voy a la iglesia y cuando era pequeno iba todos los domingos
a misa. Cuando estaba en casa con mi mamd y con mi padre, iba
con mi mam4. En aquel periodo también estaba una hermana mia
en casa y en ese periodo mi papd trabajaba en el Circolo Canot-
tieri cerca de la piscina y ganaba bien, muy bien y nunca nos falta-
ba nada. Entonces era posible porque no hacia este trabajo y estaba
mids tranquila, tenfa una vida mds tranquila y por lo tanto tenia
mds tiempo también por la mafana e iba también a rezar el ro-
sario; ahora no tengo mucho tiempo, porque trabajando de
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noche no tengo tiempo en la manana ya que debo dormir. Por
eso no voy a menudo, pero tengo la Biblia en casa y en fin con el
cura tengo buenas relaciones, y cuando yo iba a la iglesia y hablaba,
o para rezar, cuando terminaba la misa el cura me llamaba y me
decia «Tu eres un testimonio para la Iglesia; es decir, la Iglesia no
acepta, porque una cosa asi es contra natura y no viene de Dios,
pero td no sé qué tienes, pero yo estoy seguro que el Senor a ti...
td eres un testimonio para todos tus amigos, tl eres una cosa apar-
te porque td, por venir a la iglesia y conocer el nombre de Dios,
Dios por estar en tu boca,... significa que él estd contigo, porque he
visto a muchos que no tienen la vida que tienes td...; comprendo
que querias llevar tu vida de otro modo, y por amor a tus padres te
has sacrificado». En efecto, yo querfa ser como las demds, queria
volverme bellisima, queria hacer dinero, me gustaban las joyas, las
pieles, los vestidos bellos, porque es nuestra vanidad, y para hacer
esas cosas debes vivir la vida, debes prostituirte, y en mi estaba el
deseo de hacer todas esas cosas, pero después no lo sé, no sé si ha
sido el Sefor que en verdad amo, quien me ha ayudado, quien
ha hecho de tal modo que no eligiera la prostitucién. A veces veo a
mis amigas bellisimas y llenas de dinero; son bellas, parecen mode-
los, y lo pienso. Pero ahora estd bien asi; no importa, tengo muchas
personas que me quieren y estdn cerca de mi, mi familia, mi novio
y mi cunada, digamos asi, que seria la hermana de mi novio. Ella
me quiere mucho. Solo qué ldstima que papd murid, y para mi fue
muy doloroso cuando sucedi. La pérdida de mi padre ha sido
dolorosisima. Cuando murié mi padre y perdimos la casa, mi
mamad prefirié ir con mi hermana y yo cogf una casa con mi novio,
que hacfa poco habia perdido a su madre, y mi madre pensé dejar-
me con mi novio que como habia perdido hacia poco a la mamd,
se habia apegado completamente a mi. Y en fin él tiene un cardcter
un poco introvertido y no lo entienden muy bien, incluso la her-
mana y el padre, por ejemplo, no es que lo entiendan tanto.
Ademis, porque yo creci con él, es como si la mia y la suya fueran
la misma vida, entonces tiene mucha necesidad de afecto y de mu-
chas cosas que lo hacen sentirse bien. Entonces a mi mamad le daba
pena entrometerse entre él y yo en casa, también porque mi apar-
tamento es muy pequefo y a mi mamad le apenaba venir ella en
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lugar de él, y los tres nos sentiamos mal. Entonces mi mam4 hizo
esa eleccién por mi'y por él, porque dijo justamente que él conmi-
go se sentia mds seguro. Y en fin, ahora estd con mi hermana, que
no vive muy lejos de mi, y solo por este motivo hizo esa eleccién.
Pero ahora de lo que tendria necesidad serfa de una buena semana
de reposo fuera con mi novio, y me irfa lejos, muy lejos. De vez
en cuando me gusta sofiar. Sabes, hay un suefo que tenfa siempre
cuando era pequefio; o sea, sonaba siempre que abria un portén
grandisimo y habia tanta luz que me encandilaba los ojos y después
habia muchas flores y pdjaros, pero llegaba cerca de ese edificio, lo
miraba, pero no podia pasar; o sea, lo vefa, me imaginaba que seria
bellisimo entrar en aquel edificio, pero no podia entrar. Pero no sé
qué quiere decir, porque o bien..., pero amo mucho a Dios, como
te he dicho, y para mi era una imagen como del paraiso, solo
que yo no entraba porque era pequeno, como cuando alguien te
dice no... no puedes entrar porque adn eres pequefo y hacia que
me fuera. Era un suefio y lo tenfa siempre, y puede ser que por mi
ignorancia sohaba con el paraiso, solo que no entraba porque atin
no es el momento. Si tendré el honor de entrar, no te lo sé decir,
pero porque creo en mis pensamientos el paraiso es asf, un portén
que se abre y hay mucha luz y mucha paz.

Para concluir: cruce de miradas y cuenta-historias

La eleccién de incluir la historia de Gina tal como fue contada y recogida,
responde a la necesidad de tratar de restituir de manera integral, dentro
de la compleja dialéctica émico-ética, el punto de vista del otro, que se
vuelve también texto auténomo del antropélogo y de su punto de vista,
incluso si se produjo en la relacién con este tltimo (27), a su vez lugar de
produccién del propio saber antropolégico (28). El texto transcrito
de una expresién oral, como sucede con la historia de Gina, en efecto po-
ne en evidencia la importancia y la utilidad de la narracién directa para
descubrir las especificidades individuales y culturales que entran en juego
en la experiencia de vida de los sujetos entrevistados, sobre todo si esta se
recoge en el mds amplio marco del trabajo etnografico y de la practica de
campo centrados en observaciones y en la observacién participante den-
tro de relaciones largas y profundas. Se debe recordar, sin embargo, que
una narracién de la propia historia de vida constituye siempre el producto
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complejo de un conjunto de fuerzas diversas y dispares que se enfrentan
en el encuentro y que incluyen el deseo de comunicar y de ser escucha-
das; la memoria y sus producciones; las selecciones y «distorsiones»; las
emociones de miedo, dolor y, por consiguiente, reticencia y pudor; la
inexpresividad social; las diversas conflictividades; y la dimensién creati-
va. Ello repropone la compleja problemdtica de la delicada relacién entre
resumen subjetivo y realidad objetual contenida en la propia narracién
(23). Ademds, por mds que la narracién pertenezca al interlocutor, se pro-
duce en la dimension dialégica del encuentro etnogrifico, en el que inclu-
so la hegemonia de conocimiento del investigador constituye una fuerza
importante en juego, y como tal siempre dirigida a reordenar la trama y
la urdimbre de las narracciones producidas (22), como inevitablemente
permite su mismo rol de autor en el intento de hacerse testimonio de la
alteridad. En efecto, la mirada antropoldgica trata de ver en las historias
que observa y escucha la singularidad de cada narracién dentro del cua-
dro colectivo de la historia mds grande, al mantener la peculiaridad de
la primera y la irreductibilidad de la segunda, poniendo asi a los propios
antrop6logos en la posicién también de cuenta-historias (32).

En particular, por medio del flujo de la intensa narracién de Gina
acabada de presentar toman cuerpo los significativos procesos de cons-
truccién identitaria gender variant de los que ya se ha hablado. La na-
rracién de si se abre con una detallada descripcion de la actividad que al
momento de la entrevista Gina realizaba para sobrevivir; es decir, alquilar
los bassi a algunas transexuales que se prostituyen y administrar el flu-
jo humano y la limpieza de los lugares, como en una especie de «hotel
por horas». Esta actividad, que se convierte en estrategia de sobrevivencia
en un mds complejo proceso del arte de apaidrselas (1), comin a tanta
humanidad en su contexto, y que ella misma define estar en parte «en
la calle», le ha permitido, sin embargo, como aclara muchas veces en el cur-
so de la propia narracién, mantenerse lejos de la prostitucién, experiencia
que incluso ha sefialado la vivencia histérica de su familia (la tia, hermana
del padre) y que en su narracién se vuelve a proponer como endémica de
los Barrios Esparioles. Justamente esto ultimo relativo a la prostitucién
constituye un nexo temdtico importante en torno al cual se estructura su
historia existencial y biogréfica: haber logrado evitar siempre tal experien-
cia para no darle un disgusto al padre y poder al mismo tiempo expresar
su identidad gender variant de manera més libre y tranquila en su familia,
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gozando siempre de un significativo respeto, al punto de convertirse en
punto central de referencia en los asuntos y decisiones familiares para
muchas cuestiones de pequefia y gran importancia. Muy interesantes
resultan las referencias a la infancia; a la vivencia de la diversidad; a la
diferencia también fisica que los otros percibian en comparacién con sus
hermanos y los otros muchachos, y que le atribuian en diferentes circuns-
tancias; al consumo de hormonas por un lado y al hecho de haber renun-
ciado a la transformacidn fisica total por el otro, evitando la operacién
de reconversién quirtrgica de los caracteres sexuales a la cual se enlaza
la necesidad de la prostitucidn, a veces como tnica solucién posible para
encontrar el dinero necesario para sostener el «costoso» proceso de modi-
ficacién corpérea. Lo del cuerpo y sus transformaciones necesarias resulta,
en particular, un tema central de su narracién, mediante el cual es posible
notar el relativo proceso de construccién identitaria que se realiza por
complejas operaciones de eliminacién (de partes masculinas) y de agre-
gacion (de partes femeninas), pero también de travestismo y enmascara-
miento y sobre todo las précticas per-formate y actuadas en la comunidad,
dirigidas a la construccién, en las relaciones sociales, de la propia identidad
gender variant. En su narracién, la linea divisoria biografica esencial se
convierte en verdad en la adolescencia con las fuertes transformaciones
que produce y el progresivo cambio de estatus con relacién al género, res-
pecto a una infancia ya marcada por cierta ambigiiedad, como se despren-
de claramente de la narracién incluida. Ademds, resulta significativa en su
historia biogrdfica la experiencia de una relacién estable con un hombre y
que dura hace afos, tal como Gina la describe. Después parece relevante
su interesante relacién, por un lado, con la comunidad del barrio caracte-
rizada por una fuerte dimensién de solidaridad muchas veces remarcada y
subrayada —expresada también respecto a su actividad profesional plena-
mente tolerada—; por la otra, en relacién con la religion, con particular
referencia a la devocién popular y al vinculo con la Virgen, a la que se re-
fiere alguna vez mediante una alusién a que posee una Biblia, a la prictica
del rosario y a la frecuentacién a la iglesia del barrio, sin olvidar en fin las
sugerencias de misticismo que afloran en la descripcién del sueno infantil
recurrente y en su conviccién de gozar de una proteccién ultraterrena.
Impresiona, en fin, la pluralidad de modos que Gina utiliza en el curso de
la narracién para referirse a si misma y a las otras, unas veces en masculi-
no y otras en femenino (cfr. Mauriello infra), a veces usando un término
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como femminiello (femminielli) y otras veces femminella (femminelle), ora
refiriendo que «se siente» mujer, ora al término muchacho/muchachos, y
asi sucesivamente. De este modo nos remite tanto al problema de una no
directa correspondencia entre definiciones y experiencias, como a un uni-
verso semdntico, muy complejo y liminal, de incertidumbre e indecisién,
pero en el que todo parece verdaderamente posible, mostrando siempre, no
obstante las articuladas historias existenciales y biograficas atravesadas,
una significativa agency (actividad). Ademds, el andlisis de esta tltima, sin
duda compleja por la multifactorialidad que contribuye a influirla, evi-
dencia cudn mediada estd social y culturalmente.

Por consiguiente, la historia de Gina muestra perfectamente c6mo ta-
les sujetos pueden ser bien comprendidos en su complejidad solo toman-
do en consideracién la articulada red social y cultural en la que actdan,
con todos los componentes simbélicos que contribuyen a definirla, pero
también teniendo presentes estrategias de sobrevivencia, ticticas, formas
de solidaridad y de vinculo social, sistemas de explotacién, razones eco-
némicas y materiales, y relaciones de poder.

D’Agostino, al retomar criticamente el pensamiento de Portelli sobre
las fuentes orales (33), nos recuerda que el término entrevista (entre/vista)
significa literalmente «mirar entre», y como tal remitirfa a un intercambio
de miradas (27). En este intercambio, y por ende cruce de miradas, se hace
plenamente posible la palabra del otro, no obstante la relacién asimétrica
que inevitablemente caracteriza el proceso cognoscitivo en las ciencias
sociales y de lo que ya se ha hablado. En este sentido la investigacién etno-
gréfica puede hacer surgir al otro/a con su historia, porque justamente
mediante la narracién en la relacién con el investigador se construye y se
representa, y de este modo contribuye a dar cuerpo a su identidad, consi-
derando también que el mecanismo de la memoria que estd en la base es
siempre dindmico y que la propia memoria se reconstruye a partir de los
estimulos del presente. En efecto, en la narracién autobiogréfica recogida
con la entrevista se enfrentan al menos dos dimensiones temporales dife-
rentes relativas al sujeto que narra: la dimensién en que se solicita el relato
y se recoge durante el encuentro etnogréfico, y la de la memoria, con
sus articulados procesos de seleccidn, representacién y narracion, que el
interlocutor decide entregar a su oyente (23). A ello se agrega el hecho de
que la memoria en sf no es un todo homogéneo, pues constituye al con-
trario una realidad muy compleja, no solo individual sino también social
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y cultural, en la cual la temporalidad puede toparse con errores, olvidos y
distorsiones que se vuelven preciosos indicios de reflexién antropoldgica.
Sin duda, para complicar atin mds el cuadro es necesario recordar que
las articuladas dimensiones temporales del sujeto que narra se entrecru-
zan después con la dimensién temporal de la escritura y por ende del
investigador-antropélogo que, en un tiempo diferente del de la escucha y
de la grabacién, transforma los recuerdos del otro en texto al llevar a cabo
sus procesos de seleccién, reorganizacién e «invencién» (30,34). Todo ello
convierte sin duda las narraciones de vida en documentos extremada-
mente complejos y, por lo tanto, dignos de multiples niveles de analisis y
de interpretaciones, como parece mostrar la historia de Gina.

Sin duda, como ya se ha visto, en el proceso cognoscitivo deviene
central la relacién entre el antropdlogo y sus interlocutores de campo, con
todo el valor heuristico de tal relacién dialégica dindmica que, incluso en
su inevitable asimetria de fondo, constituye la preciosa matriz del propio
conocimiento antropoldgico.

La eleccién de incluir aqui la narracién integral de Gina nace, como
se ha aclarado antes, de la exigencia de tratar de dar voz a los femminielli
(o femminelle), o de todas maneras a tales sujetos gender variant ylo gender
non-conforming, por medio de una de sus historias, integrando los discur-
sos de investigadores y estudiosos antes expuestos, y remarcando, de algin
modo, con tal operacién la que es la funcién social mds alta de la antropolo-
gfa (35); es decir, promover en una perspectiva émica alternativas posibles, en
este caso existenciales, como sin duda pueden ofrecer sus practicas per-formate
(36), sus experiencias e historias de vida, con toda la vigorosa carga de resis-
tencia que también las atraviesa, sefalindolas de manera singular.
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E_Pi'logo.
Tras el rastro de Cibe!es: antecedentes
historicos y ha”azgos etnogréﬁcos

Nico Starti

ste libro explora, con mdltiples enfoques, puntos de vista
y competencias disciplinarias, la situacién social y cultu-
ral, y los aspectos psicolégicos de la vivencia de los fem-
minielli en Campania y en Nédpoles. Algunos de los ensayos que contiene,
profundizan en cuestiones vinculadas a los cultos y a los ritos, y al rol
que en estos desempenan los femminielli, que en esta zona son bailari-
nes, cantantes y tocadores de panderetas, con una funcién importante y
reconocida en algunos ritos, sagrados y profanos (el peregrinaje a Monte-
vergine y a otros santuarios dedicados a la Virgen, un rol privilegiado en
algunos ritos y representaciones de carnaval, la extraccion de los niimeros
de la loterfa en ocasién de las festividades navidefias), y que tienen o han
tenido hasta un pasado reciente en los ritos de su exclusiva competencia
(la puesta en escena de un matrimonio entre femminielli). Actualmente
en Népoles algunos femminielli se han organizado en grupos musicales,
que ofrecen su servicio en ocasion de bautizos y de las fiestas nupciales.’
Vale la pena reconstruir, aunque muy rdpidamente, los temas hist4-

ricos relativos a Montevergine y al culto que los femminielli tributan a
la Virgen negra que lo habita. El santuario a la Virgen de Montevergine
fue construido en el siglo x11 por san Guglielmo, en un lugar en el que
verosimilmente ya existian antiguos cultos de la «<montana sagrada» y en
el cual en el siglo v san Vitaliano ya habia fundado un templo dedicado
a la Virgen.? Este es el mito de fundacién del santuario, como se obtiene
de una hagiografia anénima de san Vitaliano, datada en el siglo xir:?



A Vitaliano, obispo de Capua, una noche le robaron sus ropas,
que los ladrones sustituyeron con trajes de mujer. Por la mana-
na, sin darse cuenta, se puso los vestidos femeninos, y con ellos
celebré la misa. En castigo fue encerrado en un saco y tirado al
mar. Al llegar a Roma, se retiré al monte popularmente llamado
«Virgen» [«cui vulgo Virgo dicitur»], donde erigié la iglesia a la Vir-
gen, en la cual fue después enterrado. En la leyenda, que contiene
evidentes elementos miticos,[*] sobresale el insélito episodio del
travestismo femenino, que servirfa para eclipsar «un primer pasaje
de los cultos cibélicos, que mantenia antiguas connotaciones con
cultos catélicos con el nuevo nombre de Maria» [2]. El travestis-
mo femenino quedd vinculado a los cultos dedicados a la Virgen
de Montevergine, tanto que la crénica de un incendio desatado en
el Santuario en 1611 refiere cémo al dia siguiente a la catdstrofe,
al dar sepultura a los fallecidos, se encontraron muchos hombres
con vestidos de mujer.[’]

Grabados del siglo xviir y aun del xix reproducen tarantelas bailadas
por femminielli napolitanos en la fiesta de la Virgen de Montevergine (2).
Incluso hoy la fiesta de la Candelora es el dia del peregrinaje a Montever-
gine de los ferminielli, que parten desde Napoles en la noche, y bailan y
tocan tamburelli (panderetas) y castafiuelas delante y dentro del santuario.®
Y ademds en otras ocasiones festivas, «es tradicién también reciente que
grupos de peregrinos sean conducidos y guiados por un homosexual» (3).

Estas historias locales se encuadran en un contexto muy amplio,
y contribuyen a disenarlo de modo detallado y profundo: desde el sub-
continente de la India hasta toda la zona del Mediterrdneo, personas que
atraviesan la identidad de género actiian tanto en contextos sagrados,
en calidad de oficiantes de divinidades femeninas, como en los ritos de
nacimiento y de matrimonio (y en el pasado, al menos en algunas zonas y
tradiciones, en los finebres).

Los lugares involucrados con la presencia de ritos oficiados por afemi-
nados revelan una larguisima persistencia histérica de estos fenémenos:
las primeras evidencias se remontan al siglo xxxv a.C. (7).” De la civili-
zacién sumeria a los ritos dionisiacos y de Deméter a Cibeles en las dreas
influidas por la cultura grecorromana, y sucesivamente en muchos lugares
y épocas marcadas por el influjo religioso judeo, cristiano y/o isldémico,
mujeres y hombres afeminados cantan y tocan la pandereta en el dmbito
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de ritos femeninos. Sus repertorios y los ritos, aunque diversos en varias
zonas, presentan algunas caracteristicas comunes:

1.

donde sobrevive una relacién directa con cultos religiosos, esos
se dedican a divinidades femeninas, a menudo de piel negra (Ci-
beles, las muchas Virgenes negras cuyo culto estd difundido en
Europa, el jinn lalla Aicha en Magreb y entre los inmigrantes nor-
dafricanos,...);

generalmente la divinidad negra forma parte de un panteén de
espiritus femeninos de variada naturaleza (en Italia meridional
tiene una serie de «<hermanas» blancas; en Magreb y entre los in-
migrantes nordafricanos cada uno de los espiritus se identifica con
un color diferente);

los afeminados se ocupan de ritos de nacimiento, circuncisién
(donde se practique), nupciales y finebres;

los instrumentos musicales que acompafan los ritos y las danzas
son tambores golpeados con la ayuda de baquetas; se trata de tam-
bores de marco, cuya simbologfa estd vinculada a lo femenino (8);

as formaciones musicales son mixtas o intercambiables, com-
las f 1 t t biabl
prenden tanto hombres afeminados como mujeres;

en los lugares en los que estos repertorios y ritos se realizaban
y en muchos casos todavia se realizan, se encuentran una inser-
cién y una aceptacion social de los afeminados y de los travestidos
y transexuales mayor que en otros, aun cuando sea circunscrita y
limitada; donde précticas de este tipo aln estdn presentes, existen
testimonios histdricos, materiales e inmateriales, que dan cuenta
de la antigiiedad del fenémeno y de su arraigo.

La aceptacién social y la insercién en la comunidad con roles especi-
ficos de hombres afeminados, travestidos y transexuales parecen conocer
los asentamientos privilegiados resistentes en el tiempo (y es este el caso
delos Barrios Esparioles de Ndpoles) (4). Las investigaciones sobre los aspec-
tos culturales de las orientaciones de género —por ejemplo, la investiga-
cién sobre la homosexualidad en el mundo isldmico de Murray y Roscoe
(9)— no han examinado hasta ahora de modo sistemdtico la funcién
ritual de los afeminados. Los resultados de los reconocimientos hasta
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ahora efectuados —que aqui se han aludido rdpidamente, y para los cua-
les se remite a Staiti (7)— muestran que, al entrecruzar las investigaciones
sobre los ritos femeninos y de los afeminados con los estudios de los tam-
bores de marco, emerge un complejo cultural sumergido muy esparcido
y de larga duracién que abarca del sudeste asidtico al drea mediterrdnea,
con ramificaciones en el resto de Europa y extensiones en México y en el
Africa negra. Estas antiguas y persistentes formas rituales en Europa han
influido segmentos importantes de historia religiosa, ademds de las tradi-
ciones teatrales y musicales. Todo ello parece aflorar nuevamente en los
modos de refutar la relacién entre marginalidad y centralidad: basta pen-
sar en las actuales formas del asociacionismo gay, en la reivindicacién de
los derechos civiles y en las manifestaciones putblicas como los gay prides,
todas expresiones procedentes de las formas de autorrepresentacién elabo-
radas por la cultura homosexual durante siglos. Tendencias mds que mo-
dernas parecen que hacen aflorar elementos inmanentes al cuerpo social.

Parecen permanecer, en representaciones modernas y reactualizadas
de identidad de género de frontera, aspectos consistentes de la funcién
desestabilizadora (y por lo tanto reordenadora) de la liminalidad de agen-
tes rituales especializados. La condicién de quien siendo hombre se vuelve
mujer, en modo mds o menos explicito y evidente, como estado liminal
permanente, conlleva capacidades electivas para operar en las condiciones
rituales de liminalidad: hace de los afeminados los oficiantes especialmen-
te cualificados de algunas ceremonias de transicién de una condicién a
otra: ceremonias relacionadas con el nacimiento (las fiestas de circunci-
sién), el matrimonio y, en el pasado, la muerte.® La liminalidad parece
conllevar una sancién implicita, y una ausencia de institucionalizacién y
de explicitacion del rol de los afeminados. Si estuviera del todo eviden-
ciada y plenamente dictaminada esta condicién, perderia la propia fuerza
que obtiene sustento de la liminalidad. Por consiguiente, los modos con
los cuales mds se suscita la risa, son los chistes de doble sentido, los jue-
gos de palabras ambiguas: lo que sea util para marcar la indefinicién, la
incertidumbre.

El afeminamiento suscita la risa: la provocan los mismos afeminados,
que en las fiestas actiian enfatizando las maneras femeninas y volviéndolas
paraddjicas y grotescas, lo que los demds captan y amplifican tomando en
consideracién estos comportamientos y cargdndolos con sus propios ade-
manes y chistes. Los elementos grotescos y paradéjicos de sus representa-
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ciones de si y de su propia condicién, los que suscitan risa y procacidad, lo
ambiguo y lo no dicho, son necesarios a su rol ritual, a su funcién social.
En resumen, lo que parece evidente en el modo en que los tocadores afe-
minados se ofrecen a la mirada ajena, actuando con exhibido y grotesco
desenfreno; lo que parece relevante a los ojos de los demds, y por estos
solicitado, no tiene que ver directamente con su orientacién sexual, sino
con sus maneras afeminadas, que parecen coémicas y paradéjicas, como
es propio de lo extravagante.” Reir y llorar, hacer reir y hacer llorar, son
elementos fundamentales de los ritos oficiados por los afeminados. Todo
ello se adapta a las tradiciones del presente como a las documentadas por
fuentes histéricas, mds o menos antiguas, en la vasta parte del mundo
en que se manifesta o se ha manifestado una relacién profunda entre las
mujeres, la inversién de los comportamientos masculinos, las ceremonias
del nacimiento, de bodas y finebres, y la musica (en particular el canto
acompanado por la pandereta).

Notas

! En particular un grupo, denominado Le Coccinelle, ha alcanzado una notoriedad nacio-
nal, y se presenta también en conciertos. Sobre este asunto estd en curso la realizacion
de un filme documental, del que se puede ver un resumen en: hetp://www.toutube.com/
watch?v=_L6XUSHrL3U

2 Véase De Simone (1). Segtin Roberto De Simone, las insistentes tentativas de edificar un
templo cristiano en aquella montafa, tenfan la intencién de «cristianizar un antiguo y
resistente lugar de culto pagano».

3 Vita di San Vitaliano, citado en De Simone (1).

# Escribe Roberto De Simone: «...se revela del hecho particular del Santo que, no obstante
estuviera encerrado en un saco y fuera tirado al mar, logra —no se sabe cémo— llegar
a Roma. Y se sabe que el tema de ser encerrado en un saco, en un barril, en una cajay
tirado al mar, del cual se sale indemne, es un antiguo y difundidisimo tema de iniciacién
mistérica, atribuido a héroes, a santos y en particular a fundadores de nuevas ciudades
y de nuevos cultos» (2).

> Crénica del incendio, en la obra de los padres benedictinos, referida en Montevergine
(Roma, 1905, p. 26) y citada en De Simone (2).

¢ Véanse De Simone (3) y Zito y Valerio (4). Andlogo al de los ferminielli es el rol de los
muxe en algunas zonas de México. Los muxe, travestidos y transexuales, gozan de una
aceptacion social controvertida, pero menos problemdtica que en otros lugares. Son de-
votos de la Virgen, en especial de la Inmaculada Concepcidn, y participan activamente
en la organizacién de los peregrinajes. Uno de ellos, la Vela de las Auténticas Intrépidas
Buscadoras del Peligro, es de su competencia, como la Candelora en Montevergine.
Véase Miano Borruso (5,6). Numerosos videos que documentan diversas recientes edi-
ciones de la Vela de las Auténticas Intrépidas Buscadoras del Peligro estdn accesibles en
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http://www.toutube.com

YouTube; por ejemplo, véanse: http://www.youtube.com/watch?v=rlySEZsukqA
o htep://www.youtube.com/watch?v=6DiStFZDPJY
Se ha elegido aqui utilizar la palabra afeminados para definir personas de sexo mascu-

~

lino que, en sentido amplio y de varios modos, se feminizan: la palabra ademds tiene
el mismo significado amplio y flexible que tiene su declinacién local femminielli. El
entrecruzamiento de la identidad de género puede ser mds o menos marcado, puede
ser permanente o subrayarse en las ocasiones rituales. Puede consistir en la acentua-
cién de aspectos femeninos de la gesticulacion o de la elocuencia, o en la exhibicién
de accesorios de vestimenta ambiguos o femeninos, hasta un explicito travestismo, la
transformacion permanente del propio cuerpo con el uso de firmacos u operaciones
de cirugia estética, la castracién o el cambio de sexo. A menudo a ello corresponde una
orientacién homosexual, que sin embargo no es el aspecto mds relevante; de hecho, es
a menudo silenciado o incluso negado (también por razones de proteccién, en contex-
tos en los cuales la homosexualidad es objeto de rechazo social o es hasta un delito).
Los comportamientos afeminados son publicos, y observarlos, identificarlos como tales
es responsabilidad subjetiva de quien observa, no de las personas a las que se refiere:
por consiguiente, el uso de la palabra afeminados sirve también para salvaguardar a las
personas y las categorias observadas, atribuyendo de modo exclusivo al investigador la
responsabilidad de sus deducciones.

8 La relacién entre afeminados, pandereta y ceremonias de luto estd presente en maltiples
tradiciones, desde los primeros testimonios de los sumerios. Se exponen varios ejemplos
en Staiti (7).

? Sobre el efecto cémico de la paradoja, la referencia, del todo obvia, se encuentra en Freud
(10) y en las ulteriores consideraciones expresadas por Jacques Le Goff (11).
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