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Resumen 

En esta investigación propongo analizar el travestismo en la novela el Persiles de Miguel de 

Cervantes para observar las implicaciones que este recurso tiene en la caracterización de sus 

personajes principales: Periandro / Persiles, Auristela / Sigismunda. Con este propósito pretendo 

acercarme a las posibles intenciones del autor de establecer, a través de la desestabilización de los 

preceptos socialmente instaurados en su época, unas propuestas de cambios ideológicos para la 

sociedad de su tiempo.  

Con esta intención, en primer lugar, trazo una contextualización general acerca de los 

vestuarios y su significación a través de la historia, como parte de un aspecto fundamental en el 

desarrollo de las sociedades y de los individuos. Además, algunas teorías sobre las doctrinas basadas 

en la construcción de los géneros de la época.  

La metodología que utilizo se basa en bosquejar el uso y los alcances de los trueques de 

vestuarios en hombres y mujeres de la época y sus significados en los momentos en que se llevan a 

cabo las inversiones. Para este propósito, tomo en cuenta las representaciones teatrales y la narrativa 

de este período. Analizo las consideraciones teóricas sobre los atuendos y sus significados históricos 

y culturales. Identifico que las vestiduras tienen implicaciones directamente vinculadas a aspectos 

psicológicos, psicoanalíticos y antropológicos. Por otro lado, pretendo ubicar la relevancia de las 

apariencias en la época del Barroco para comprender la mentalidad del individuo de este período y 

darles significados a sus comportamientos relacionados con la imagen.  

Una vez definido el contexto y las implicaciones de las vestiduras en el Siglo de Oro analizo 

los perfiles de los protagonistas de la novela y declaro que su travestismo establece un desafío a las 

nociones de género y linaje fijadas por el poder hegemónico. Su inversión de ropajes ocurre como 
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un proceso de conocer la alteridad y difuminar los límites trazados social, cultural y políticamente 

para los individuos en la sociedad española de este tiempo.  

Por último, en esta tesis quiero resaltar la importancia del recurso del travestismo utilizado 

por Cervantes en los protagonistas de la novela como un mecanismo desestabilizador de las nociones 

de identidad tal y como estaban establecidas para la época. También, como una herramienta 

niveladora que propone la reconciliación entre aquellos identificados como contrarios.  

Palabras clave: Travestismo, contrarios, reconciliación, Periandro, Auristela 
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Abstract 

In this research I propose to analyze transvestism in the novel El Persiles by Miguel de 

Cervantes, to observe the implications that this resource has in the characterizations of its main 

characters: Periandro / Persiles, Auristela / Sigismunda. With this purpose, I intend to approach the 

possible intentions of the author to establish, through the destabilization of the socially established 

precepts, some proposals for ideological changes for the society of his time. With this intention, in 

the first place, I outline a general contextualization about the costumes and their significance through 

history, as part of a fundamental aspect in the development of societies and individuals. In addition, 

some theories about the doctrines based on the construction of the genres of the time.                                           

The methodology that I use is based on outlining the use and scope of bartering clothes in 

men and women of the time and their meanings at the moments in which the investments are carried 

out. For this purpose, I take into account the theatrical performances and the narrative of this period. 

I analyze the theoretical considerations about the costumes and their historical and cultural meanings. 

I identify that the garments have implications directly linked to psychological, psychoanalytic, and 

anthropological aspects. On the other hand, I intend to locate the relevance of appearances in the 

Baroque Era to understand the mentality of the individual of this period and give meaning to their 

image related behaviors.  

 Once the context and the implications of clothing in the Golden Age have been defined, I 

analyze the profiles of the novel’s protagonists and declare that their cross-dressing challenges the 

notions of gender and lineage established by the hegemonic power. His reversal of clothing occurs 

as a process of knowing otherness and blurring the limits socially, culturally and politically drawn 

for individuals in Spanish society of this time. 
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 Finally, in this thesis I want to highlight the importance of the resource of cross-dressing used 

by Cervantes in the protagonists of the novel as a destabilizing mechanism of the notions of identity 

as they were established for the time. Also, as a leveling tool that proposes reconciliation between 

those identified as opposites. 

Key Words: Transvestism, opposites, reconciliation, Periandro, Auristela 
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Introducción: Contextualización general 
 
La mode est le fruit de la mutabilité 
de la nature humaine. 

 
—Quentin Bell, Mode et societé 

 

Las vestiduras se han declarado componentes esenciales a lo largo de la historia. Como útiles 

indispensables de supervivencia los ropajes presentan ser una reflexión de los modos de la existencia 

del ser humano y cada período histórico ha asido su modo exclusivo de fijarles valores. De esta 

forma, el disfraz, el velo, la máscara, el uniforme, el travestismo, etc., se han convertido en amplios 

campos de investigación para antropólogos, psicólogos y sociólogos. 

Concentraré mi análisis en el travestismo masculino y femenino aparecido en Los trabajos 

de Persiles y Sigismunda de Miguel de Cervantes, de aquí en adelante, El Persiles, observando el 

concepto como se define en el Diccionario de la Real Academia Española: “Práctica que consiste en 

el uso de prendas de vestir del sexo contrario y en la ocultación de la verdadera apariencia de alguien 

o algo.” Además, identificando los nexos que lo conectan con la identidad de los individuos que lo 

ejercen y con el proceso de exponer al reconocimiento lo íntimo del ser. Con esto queda marcada la 

diferencia con el concepto de “disfraz” cuya definición lo ilustra como: “Artificio que se usa para 

desfigurar algo con el fin de que no sea conocido.”  No obstante, debo señalar que algunos críticos 

que cito en la investigación utilizan los términos “máscara” y “disfraz,” indistintamente para referirse 

al proceso de travestismo. La literatura y el teatro también se han valido del atuendo para llevar a 

cabo exposiciones que reproducen aspectos humorísticos y también como recurso que desestabiliza 
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los principios sólidamente instaurados en las sociedades en las que se practica. En la obra 

cervantina las vestiduras poseen un enorme valor simbólico. Por eso, es de gran interés para mí 

profundizar en el mundo complejo y fascinante del travestismo dentro de esta obra e indagar en la 

modificación que ocurre en los personajes cuando se lleva a cabo el cambio de apariencia. Debo 

reconocer que persigo establecer una línea investigativa que se dirija a observar el travestismo como 

una estrategia que Cervantes utiliza para desestabilizar las normativas que construyen las identidades 

de los seres en la sociedad de su tiempo. Observaré cómo la toma de los personajes de las vestiduras 

del sexo opuesto representa un cruce del mundo conocido hacia el mundo del otro. Transición que 

provoca el conocimiento de la alteridad, un choque en que se funda la unión de la humanidad. Por lo 

tanto, propongo que el sentido del travestismo en la obra El Persiles está dirigido a armonizar, 

homologar y a reconciliar aquellos que han sido señalados como contrarios.  

Como forma de introducirnos en el tema del travestismo es necesario ubicarnos en el contexto 

histórico y las relaciones de género según estaban establecidas para la época. En la sociedad española 

de los siglos XVI y XVII, los roles que definían el comportamiento de los hombres y las mujeres 

estaban claramente establecidos. El hombre se pensaba superior a la mujer y basado en esa creencia 

se fundaban los cargos que ambos ejercitaban socialmente. Apoyados sobre esa armazón ideológica 

las mujeres no podían ejercer hábitos y costumbres que se asumieran como parte del discurso de los 

hombres, entre estos, castigar a sus opresores o manifestar dureza. El hombre ocupaba y ejercía el 

rol del dictador y de las tácticas severas.  

Las mujeres tendrían negado apropiarse de los hábitos y prácticas masculinas, puesto que 

quebrantaban los estatutos divinos y naturales establecidos para su sexo. Estas estaban sometidas al 

hogar y no tenían derecho a desarrollar otras capacidades, ya que era considerado una transgresión a 

las medidas conductuales determinadas para ellas. Las instituciones con dominio sobre los ejercicios 
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sociales demandaban la observancia a tal organización, si se actuaba de manera contraria se incurría 

en delito. El hombre, como líder social y poseedor de un vínculo con lo divino ante la sociedad, 

asume un rol superior y exige los modos de conducta impuestos al género femenino. Enrique Gacto 

Fernández en La filiación natural en el derecho histórico español, señala que: “En el ámbito del 

matrimonio y en el de la familia la comunidad doméstica aparece diseñada desde una concepción 

patriarcal en la que el hombre monopoliza todos los poderes básicos asumiendo funciones supremas 

de gobierno y de mando que relegan a los restantes miembros, y entre ellos a la mujer, a posiciones 

subalternas de pasiva sumisión” (41).1 Por su parte, José Lorite Mena en su libro El orden femenino. 

Origen de un simulacro cultural, apunta que: “La mujer en cuanto a sujeto, no tiene posibilidad de 

acceder a una existencia plena, puesto que, por principio, por ser mujer (o más exactamente: por no 

ser hombre) está excluida del ámbito de actividad que puede dar significado a su existencia” (153).2  

En estos siglos algunas mujeres asumieron comportamientos transgresores que consistían en 

tomar atuendos masculinos para eludir las restricciones de la sociedad patriarcal en la que habitaban, 

irrumpir en los espacios que las excluían y acceder a la libertad que anhelaban. Señala José Gutiérrez 

en su artículo “El travestismo femenino como modelo contracultural,” que: “[…] el disfraz procura 

aportar a la mujer una dosis de ilusoria rebeldía, la inclinación a ser otro/a más libre, ajeno/a a las 

restricciones normativas legitimadas por los convencionalismos morales de un determinado período 

histórico y de una cultura […]” (4).3   

Como secuela de estas imposiciones políticas, sociales y religiosas, en la historia de España 

se reconocen casos de mujeres que tomaron las vestiduras masculinas. Estos casos de travestismo 

 
1 Enrique Gacto Fernández: La filiación natural en el derecho histórico español. Universidad de Sevilla, 

1968. https://idus.us.es/handle/11441/46824. Accedido el 10 de enero de 2021. 
2 Lorite Mena, José. El orden femenino. Origen de un simulacro cultural. Barcelona: Anthropos, 1987.  
3 Gutiérrez, José. “El travestismo femenino como modelo contracultural.” Portal de Revistas Académicas de 

la Universidad de Chile, 50, 2009, pp. 1-13. https://cyberhumanitatis.uchile.cl/index.php/RCH/article/view/8382/8182. 
Accedido el 20 de abril de 2022. 
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son motivados por múltiples razones, entre ellas, la pobreza que las obligaba a convertirse en 

soldados, adquirir un trabajo que no fuera el de la prostitución, mantener su virginidad, etc. También 

para participar en carnavales, por viajes prolongados y por el deseo del disfrute de los privilegios 

destinados al sexo masculino. Por otro lado, como afirman Rudolf M. Dekker y Lotte van de Pol en 

su estudio sobre el travestismo en Europa, con motivos románticos y de seguir a su pareja muchas 

mujeres entre los siglos XVII y XVIII, se convirtieron en marineros y lograron llegar a las Indias. A 

estas razones se suman los motivos patrióticos y la defensa de la patria en períodos de guerra (35-

53).4 

En España, el caso más conocido es el de la monja Alférez, Catalina de Erauso.5 Esta mujer 

escapa de un convento tomando el aspecto masculino. Haciéndose pasar por varón llegó a ocupar el 

oficio de paje, viajó hasta las Indias donde ocupó posiciones destinadas a los hombres y hasta llegó 

a cometer un asesinato. A partir de eso, se enlistó en el ejército como alférez. En un duelo mata a su 

hermano y viaja a Tucumán donde se compromete en matrimonio con dos mujeres. Posteriormente 

fue prendida en Perú y sentenciada a muerte. Tras esta penalidad Catalina revela su verdadero sexo 

y es enviada de vuelta a España siendo compensada por Felipe II por sus servicios prestados y 

recibiendo permiso del Papa para seguir viviendo como hombre. Así, Catalina de Erauso se convirtió 

en una mujer admirada incluso por el género masculino, ya que sus hazañas fueron realizadas bajo 

el aspecto de hombre.  Sin embargo, es sabido que otra suerte la hubiera acompañado de haber 

llevado a cabo todas sus acciones en traje femenino, ya que sus actos como mujer hubieran sido 

transgresivos a las normativas señaladas para su sexo. Sobre este particular apunta Begoña Álvarez 

Seijo en su estudio “La negación de la ambigüedad: Transgénero en la España Barroca,” que: “Las 

 
4 Para ampliar la temática de los motivos del travestismo en mujeres en la Europa de los siglos XVII y XVIII, 

véase el estudio de Docker, Rudolf M. y Lote van de Pol. La doncella quiso ser marinero. Siglo XXI, 2006.   
5 Véase Álvarez Seijo Begoña, “La negación de la ambigüedad: Transgénero en la España Barroca.” Ambigua, 

Revista de Investigaciones sobre Género y Estudios Culturales, 4, 2017, pp. 102-23. 
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mujeres no podían adoptar roles masculinos y acceder a los oficios, cargos y derechos reservados 

para el género masculino siendo femeninas, pero sí podían mejorar de sexo y no necesariamente 

cambiando su condición biológica sino mudando de género, es decir, cambiando la imagen 

socialmente construida de la mujer por el discurso masculino” (113).6  

Otro proceso muy notable de travestismo femenino en España es el de Elena de Céspedes, 

ciudadana de Toledo en los años 1580-1590.  Esta mujer, contrario a la suerte corrida por Catalina 

de Erauso, sí fue juzgada por las instituciones inquisitoriales toledanas por el engaño de hacerse pasar 

por hombre. Elena, tras tomar las vestiduras masculinas, viajó por toda Andalucía cortejando mujeres 

y ejerciendo labores reservadas a los hombres. Gracias a su apariencia de hombre logra convertirse 

en soldado de la guerra de las Alpujarras y en Madrid se bautiza como cirujano y ejerce en el Hospital 

de la Corte. En Ciempozuelos, conoce a María del Caño con quien se casa tras aprobar los exámenes 

médicos que determinaban que era varón. En Ocaña, es reconocida y denunciada a las instituciones 

inquisitoriales y acusada de satirizar el sacramento del matrimonio. En su defensa Elena de Céspedes 

se amparó en las teorías de Huarte de San Juan, Martín del Río y Antonio de Torquemada, en las que 

se establecía la posibilidad de que existiera un posible cambio corporal en el que a la mujer, tras 

alguna fuerza mayor, le afloraran los miembros masculinos. Así que bajo la declaración de haber 

sufrido el cambio a causa de las fuerzas ejercidas durante el parto, se declaró hermafrodita y haber 

escogido vivir como hombre. Este discurso científico utilizado por Elena / Eleno impidió que fuera 

juzgada como sodomita, por lo que recibió una leve sentencia. 

Por otra parte, los casos de travestismos masculinos, que excedían los femeninos, estuvieron 

mayormente asociados según los investigadores Rudolf M. Dekker y Lotte van de Pol a “formas de 

 
6 Álvarez Seijo, Begoña. “La negación de la ambigüedad: Transgénero en la España Barroca.” Ambigua, 

Revista de Investigaciones sobre Género y Estudios Culturales, 4, 2017, pp. 102-23. 
https://dialnet.unirioja.es/servlet/articulo?codigo=6237856. Accedido el 4 de diciembre de 2022. 
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travestismo ritual y al chamanismo de predicadores, profetas y hechiceros” (53). Añaden los 

estudiosos que: “en Oriente Medio y en la India sólo los hombres pueden adoptar el papel del otro 

género; estos hombres, que visten de mujer, son a menudo prostitutas y la sociedad prácticamente no 

los tolera” (54). En los Siglos de Oro, en España, la toma de los atuendos femeninos por parte de los 

hombres se observaba mayormente en los dramas teatrales, puesto que las mujeres no comenzaron a 

aparecer en escena hasta muy entrado el siglo XVI. No obstante, los eventos artísticos en los que se 

daban estas transformaciones buscaban provocar la burla. El vínculo entre el travestismo masculino 

y este valor atribuido a la toma de los ropajes femeninos surgió con el fin de desviar la atención de 

dudosos comportamientos asumidos en los hombres de la época y catalogados como desviados. En 

estos siglos la virilidad tradicional atribuida al género masculino padeció cambios que desembocaron 

en elegantes y refinados hábitos. Esto conllevó a que en España se generalizara la opinión de que la 

debilidad de las costumbres masculinas eran el detonante de la decadencia social que enfrentaba la 

sociedad.  Estos juicios ampliamente divulgados ocasionaron que los rasgos considerados femeninos 

fueran juzgados por el sector religioso. Varios autores de la época dejaron sentir sus críticas ante la 

situación social que según ellos padecía España. En su obra Voces del dolor, nacidas de la multitud 

de pecados que se cometen por los trajes profanos, afeites, escotados y culpables ornatos…, Fray 

Antonio de Ezcaray recoge su sentir contra los cambios sufridos en la imagen del hombre español y 

lo denuncia como destructivo para la sociedad española: 

Los hombres, con tanta vileza para la nación española, se han quitado el bigote y el pelo, 
poniéndose cabelleras postizas (...) no como cuando la nación española se hacía temer y 
respetar (...) antes, le daba a un hombre la vuelta con el bigote a la oreja, y se ataba el extremo 
de la barba a la pretina, y más miedo causaban con echar la mano a la barba que hoy con 
sacar la espada. (184)7 

 
7 Citado de la investigación de Arianna Giorgi: “De la vanidad y de la ostentación. Imagen y representación 

del vestido masculino y el cambio social en España, siglos XVII-XIX” (184). 
https://dialnet.unirioja.es/servlet/tesis?codigo=96813.  Accedido el 13 de febrero de 2023. 
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 Asimismo, Francisco de Quevedo se suma a la lista de autores que a través de sus trabajos 

artísticos manifestaban la hostilidad que les provocaban estos hábitos. En su libro España defendida, 

señala:  

Y lo que es más de sentir es la manera que los hombres las imitan en las galas y lo afeminado, 
pues es de suerte, que no es un hombre ahora más apetecible a una mujer que una mujer a 
otra. Y esto de suerte, que las galas en algunos parecen arrepentimiento de haber nacido 
hombres, y otros pretenden enseñar a la Naturaleza cómo sepa hacer de un hombre una mujer. 
Al fin hacen dudoso el sexo, lo cual ha dado ocasión a nuevas pragmáticas, por haber 
introducido vicios desconocidos de Naturaleza. (109)8 
 

En su muy conocido entremés El marión,9 está el personaje don Constanzo quien es 

catalogado como afeminado. Algunas líneas del drama exponen no sólo el sometimiento de este a su 

esposa Doña María, sino también la burla de esta a su sensibilidad y los castigos físicos hacia su 

esposo, dice Doña María:  “¿Lagrimitas conmigo, maricote? / si cojo un látigo, a puro latigazo / no 

quedéis en dos meses de provecho. /” Responde Don Constanzo: “No es la primera vez que osté lo 

ha hecho; / de otra vez que me dio favores tales / señalados están los cardenales. /” Tiene una 

condición más que tirana. / ¿Yo poderme asomar a la ventana? / ¿Yo visitar? ¿Yo ver amigos, fiesta, 

/ güerta? ¿Yo ver comedia? / No tengo más holgura conocida / que estar en un rincón toda mi vida” 

(Segunda parte)10 Estas escenas señalan a la figura del hombre de carácter invertido. Restrepo Gautier 

señala en “Afeminados, hechizados y hombres vestidos de mujer: la inversión sexual en algunos 

entremeses de los Siglos de Oro,” que: “Estos entremeses revelan una ansiedad social por la conducta 

sexual y su risa se puede comprender a la luz de las llamadas teorías de relajación, donde la risa 

 
8 Francisco de Quevedo. España Defendida, y los tiempos de ahora, en Obras completas en prosa, ed. L. 

Astrana Marín. Aguilar, 1945.  Citado en “Sodomitas, putos, doncellos y maricotes en algunos textos de Quevedo,” de 
Adrienne L. Martín (109). 

9 Para ampliar más el análisis de esta obra y la figura del afeminado, véase el artículo de Marcela Beatriz 
Sosa, “(Más)caras de la sexualidad en el Siglo de Oro Español. Travestismo y metateatro en géneros breves.” Texturas, 
vol.14, 2015, pp. 105-16. https://www.researchgate.net/publication/282557877. Accedido el 14 de mayo de 2022.  

10 Quevedo, Francisco de. “El marión”. https://www.biblioteca-antologica.org/es/wp-
content/uploads/2019/02/QUEVEDO-Entrem%C3%A9s-El-Mari%C3%B3n-.pdf. Accedido el 10 de febrero de 2021. 
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provee la catarsis que relaja tensiones sociales o sicológicas” (212).11 Según afirma Ramón Martínez 

en su artículo “Mari(c)ones, travestis y embrujados: La heterodoxia del varón como recurso cómico 

del Teatro Breve del Barroco”: “El término “maricón” al que se alude en esta obra aparece por 

primera vez en la Comedia Seraphina, de 1517, de Torres Naharro (10).12   Sobre este vocablo afirma 

que: “Desde el momento en que nace la palabra, con el principal significado de ‘afeminado,’ hasta 

principios del siglo XVIII, podemos encontrar con relativa frecuencia variopintas alusiones en la 

literatura española a la heterodoxia sexual del varón” (10).  

Por otro lado, se ha vinculado el travestismo con varios aspectos de la sexualidad humana 

que se utilizaban para sentenciar la diversidad genérica. La sodomía,13 por ejemplo, era el término 

utilizado durante los siglos XVI y XVII, para referirse a las hábitos sexuales que según apunta el 

estudioso Rafael Carrasco en su libro Inquisición y represión sexual en Valencia. Historia de los 

sodomitas (1565-1785): “[…]consiste en el coito, ya con una persona indebida, es decir del mismo 

sexo -sodomía perfecta-, ya con una persona del sexo opuesto pero en un lugar indebido, es decir 

extra vas naturale -sodomía imperfecta” (16).14 Esta práctica representaba una amezana al equilibrio 

de la existencia humana y del sistema de valores genéricos tal y como estaba definido. Añade 

 
11 Restrepo Gautier, Pablo. “Afeminados, hechizados, y hombres vestidos de mujer: la inversión sexual en 

algunos entremeses de los Siglos de Oro.” Lesbianism and Homosexuality in Early Modern Spain. University Press of 
the South, 2000.  

12 Martínez Ramón. “Mari(c)ones, travestis y embrujados. La heterodoxia del varón como recurso cómico en 
el Teatro Breve del Barroco,” Anagnórisis, 3, 2011, pp. 9-37. 
https://dialnet.unirioja.es/servlet/articulo?codigo=3650990. Accedido el 2 de febrero de 2021. 

13 En la Edad Media y en la Moderna se usaba la palabra sodomía. Este vocablo aparece en los Países Bajos por 
primera vez en el siglo XVI. Al principio era un término muy amplio referido al contacto sexual entre dos hombres y, 
con menos frecuencia, entre dos mujeres o entre una persona y un animal; en la práctica se usaba para cualquier acto 
sexual mal visto. En el curso del tiempo, el término fue acotándose: en las fuentes judiciales del siglo XVIII alude casi 
exclusivamente a la copulación anal. La sodomía se consideraba un pecado muy grave y un delito que debía ser castigado 
con la muerte -y lo era-. Pero la gran diferencia entre esa noción de sexualidad y la posterior es que antaño se asociaba 
la sodomía a actos incidentales, y no a la naturaleza sexual permanente de las personas. Tomado del libro La doncella 
quiso ser marinero, de Rudolf M. Dekker y Lotte van de Pol. Dekker, Rudolf M. y Lote van de Pol. La doncella quiso 
ser marinero. Siglo XXI, 2006.   

14 Carrasco, Rafael. Inquisición y represión sexual en Valencia. Historia de los sodomitas (1565-1785). 
Laertes, 1985. Citado del artículo de Ramón Martínez “Mari(c)ones, travestis y embrujados…” (15).  
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Carrasco que: “[…] al abolir las diferencias entre los sexos, la sodomía iba en contra de la jerarquía 

social. Era destructora de linajes y aniquiladora de las virtudes masculinas”(16). Por esta razón, 

algunos moralistas relacionaban los atuendos descritos como femeninos utilizados por algunos 

hombres como signos del pecado contra la naturaleza. La obra Compendio, del jesuita Pedro de León 

establece que  los hombres de bien están obligados a alejarse “de semejantes fieras”, “los que se 

aderezan […] andando tan afectados, por no llamarlos afeitados que parecen mujeres de mal vivir” 

(1375).15 La androginia16 y el hermafroditismo,17 por otra parte, aunque fueron considerados en su 

momento como manifestaciones naturales de indeterminación del sexo, también eran hábitos 

vinculados al demonio o como resultado de haber cedido al pecado de la sodomía.18 Pese a estos 

enunciados determinados para las sexualidades divergentes a los individuos que presentaban tales 

características se les imponía el mandato de desarrollar su vida de acuerdo con los atributos 

masculinos o femeninos. Francisco Vázquez García y Antonio Moreno Mengíbar, en su estudio 

titulado “Hermafroditas y cambios de sexo en la España moderna,” comentan que: 

 
15 Consultado en el artículo de Estela Moreno Mazzoli, “Deshonor y reparación: travestidas en busca del 

honor perdido en algunos personajes de Cervantes,” Actas del VI Congreso Internacional de la Asociación de 
Cervantistas, vol. 2, 2002, pp. 1367-75. https://cvc.cervantes.es/literatura/aiso/pdf/06/aiso_6_2_036.pdf. Accedido el 
13 de junio de 2022. 

16 Según apunta José I. Gutiérrez: “Se ha contrapuesto el andrógino al hermafrodita en función de la vestimenta 
que especifica uno y la desnudez del otro. La androginia no se reproduciría sin el vestido, a diferencia del 
hermafroditismo, que se despliega en el cuerpo sin ropa. Los atributos del hermafrodita son físicos, ostenta la 
bisexualidad, que, sólo al despojarse de la indumentaria, queda al descubierto; en cambio, los atributos del andrógino, 
son mentales y es asexual desde un punto puramente físico. Tomado del artículo “Festejando la subversión: andares de 
la experiencia transgenérica y del disfraz,” nota 14 (102). Identidad y simulación: ficciones, performances, estrategias 
culturales,coord. por José Ismael Gutiérrez, 2009, pp. 73-17. https://dialnet.unirioja.es/servlet/articulo?codigo=3148981. 
Accedido el 19 de octubre de 2021. 

17 El hermafroditismo, por el que el sujeto es genéticamente una mezcla de macho y hembra y exhibe 
características de ambos sexos, aunque nunca del todo desarrolladas, es un fenómeno muy raro. Por lo general, esta 
variante es observable al nacer la criatura, y entonces hay que decidir si educarla como niño o como niña. En la pubertad, 
sin embargo, el individuo puede desarrollar características sexuales secundarias claramente contrarias a la decisión 
originalmente tomada sobre su sexo. Citado del libro La doncella quiso ser marinero de Rudolf M. Dekker y Lotte van 
de Pol (64). 

18 Para ampliar más el tema de la sodomía y del hombre afeminado en el teatro del Barroco remito al lector 
interesado al artículo “Mari(c)ones, travestis y embrujados: La heterodoxia del varón como recurso cómico en el Teatro 
Breve del Barroco,” de Ramón Martínez.  Anagnórisis, vol. 3, 2011, pp. 9-
37. https://dialnet.unirioja.es/servlet/articulo?codigo=3650990. Accedido el 2 de febrero de 2021.  
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Se condenaban las figuras intermedias que no asumían totalmente las funciones sociales 
construidas y aprehendidas para uno de los dos géneros primigenios. De este modo, la 
ambigüedad se asociaba con seres monstruosos contra natura. Es el discurso de los 
prodigium o magicus, criaturas cuyas anomalías físicas eran vistas por la asociedad como 
malos augurios, como signos de perversión anunciados por Dios; seres abominables, de mal 
agüero, cuya apariencia o condición física no es sino un castigo por su malignidad moral. 
(95)19  
Tan conocidas eran para la época estas doctrinas sobre los sexos desiguales que en literatura 

existe un incontable número de obras narrativas que recogen las historias de personajes con tales 

características.  Por ejemplo, en obras como el Jardín de flores curiosas, de Antonio de Torquemada 

encontramos la conversación entre los personajes Luis, Bernardo y Antonio que asombrados de la 

existencia de estos seres mencionan los casos de los que tienen noticia, dice Luis:  

De las primeras, yo conocí a una mujer casada, la cual era cosa averiguada tener también 
natura de hombre, pero sin fuerza ni posibilidad ninguna, aunque el aspecto y presencia suya 
era varonil. De las otras también hay muchas; y así, a lo que he oído, en Burgos dieron a 
escoger a una que usase de la natura que quisiese y no de la otra, so pena de muerte; y ella 
escogió la de mujer y después se averiguó usar secretamente de la de hombre y hacer grandes 
maleficios debajo de ésta cautela, y fue quemada por ello. (636)20  

 

Las creencias generalizadas de estas teorías sobre los géneros y los sexos ayudaron a que se 

definieran métodos regulados de conducta para las identidades sexuales y genéricas de los 

individuos. Tal afirmación la confirman Francisco Vázquez García y Antonio Moreno Mengíbar en 

su trabajo titulado Sexo y razón. Una genealogía de la moral sexual en España (siglos XVI-XX), 

cuando explican que: 

Las teorías de Hipócrates, Galeno y Avisena sobre la fisionomía y fisiología del cuerpo 
humano, resultado de la combinación de humores y temperamentos, fueron heredadas por el 
pensamiento moderno para dar sentido a la diversidad existente de seres humanos y fue 
empleado por médicos y filósofos naturales para explicar las diferencias biológicas o 
naturales que se daban entre géneros, y dentro de los géneros en sí mismos; pero también fue 
integrado dentro del discurso religioso oficial, siendo asumido por teólogos y moralistas, para 

 
19 Vázquez García, Francisco y Antonio Moreno Mengíbar. “Hermafroditas y cambios de sexo en la España 

moderna.” Monstruos y seres imaginarios en la Biblioteca Nacional, 2000.   
20 Torquemada, Antonio de. Jardín de flores curiosas. 

https://parnaseo.uv.es/lemir/Revista/Revista16/Textos/07_Jardin_Flores_Torquemada.pdf 
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así categorizar la diferencia y naturalizar la desigualdad de género socialmente construida 
por una sociedad jerarquizada y patriarcal. (385)21 
 

A tono con este escenario en el que se expone la importancia de las apariencias y la 

diferenciación genérica en la sociedad de los Siglos de Oro, en esta investigación me propongo 

desentrañar los significados y las intenciones más profundas con que Cervantes utiliza el recurso del 

travestismo en su obra el Persiles. Para alcanzar este fin intento comprobar que el travestismo es un 

mecanismo que por su calidad de escurridizo, de la contrariedad que supone y la inestabilidad que 

comprende, imposible de ser clasificado y aprehensible y negado a ceder a las ideologías restrictivas, 

se vuelve la herramienta ideal para que Miguel de Cervantes desafíe el orden de los preceptos 

instaurados en las sociedad de su tiempo. 

En mi opinión, Cervantes invierte las ropas de los peregrinos Periandro y Auristela para 

llevarnos al cuestionamiento de la realidad tal y como está concebida y revelarnos otras posibilidades. 

El travestismo desestabiliza los preceptos sociales, culturales y religiosos de la época y se amplían 

los márgenes y las perspectivas. Entiendo que con este propósito se nos presentan en la narración 

experiencias contrarias entre los personajes, abundancia de orientaciones geográficas y el choque 

entre culturas. Mundos que se cruzan y convergen y que llevan a que se construya la identidad de los 

individuos basada en la diversidad. 

La tesis está organizada en tres capítulos. En el primero se recogen las teorías que han 

desarrollado estudiosos sobre las vestiduras, miradas económicas, sociológicas psicoanalíticas, 

antropológicas y como un sistema de códigos históricos y culturales. Estas investigaciones presentan 

los vínculos existentes entre la psique de los individuos y la manifestación del ser interior con los 

atuendos. Se establece que los ropajes son una forma comunicativa entre el espíritu y el exterior. Las 

 
21 Vázquez García, Francisco y Antonio Moreno Mengíbar. Sexo y razón. Una genealogía de la moral sexual 

en España (siglos XVI-XX). Akal, 1997.  
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vestiduras están asociadas con procesos existenciales del ser que son claves para comprender 

comportamientos, estados mentales y emocionales de los sujetos y de su entorno. Por otro lado, en 

este capítulo también se recopilan teorías que establecen la volubilidad y la inconsistencia de los 

atuendos, poniendo de manifiesto su condición manipulable e intercambiable. Así como también el 

intento en algunos casos de utilizarse como medio para transgredir el orden social establecido, por 

su posibilidad de desestabilizar aspectos de la sexualidad, la condición social, la nacionalidad y la 

identidad de los individuos.  

En este apartado también se recopilan datos sobre el valor del vestido en los siglos XVI y 

XVII. En el que se presentan algunos pormenores sobre la importancia de los atuendos para definir 

las categorías sociales de la época y el establecimiento de leyes que regulaban los usos y las 

posesiones de los bienes materiales. La literatura penitencial que sentenciaba el uso indiferenciado 

de los atuendos y denunciaba los excesos tanto en hombres como en mujeres de los ropajes utilizados. 

Asimismo, se analiza el tema de las vestiduras en la época barroca como parte de la importancia dada 

a las apariencias durante este período.   

En el capítulo dos se mencionan los usos culturales y folclóricos del travestismo en algunas 

civilizaciones. Se señalan los vínculos de este recurso con la tradición carnavalesca y las 

celebraciones europeas de los siglos XVI y XVII. Se establece el travestismo como una herramienta 

para invertir los roles sociales establecidos social y culturalmente en este periodo histórico. Se 

establecen en este capítulo las correspondencias entre los travestismos masculinos y femeninos y las 

implicaciones a nivel social que conllevaba el acto para cada sexo en los diversos escenarios en que 

ocurría. Y las implicaciones subversivas en el intercambio de ropajes por representar una ruptura con 

los patrones prescritos de la normativa hegemónica. Se propone el travestismo como un ritual de 
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liberación en el que se borran las barreras de los sexos. Un ejercicio en el que se asume una nueva 

identidad y se adopta una nueva alejada de los preceptos deterministas de los géneros. 

En este capítulo se traza brevemente el uso del recurso del travestismo en el teatro del Siglo 

de Oro y las posibles implicaciones del mecanismo en la dramaturgia de esta época. Se mencionan 

algunas obras de los dramaturgos más importante de este período: Lope de Vega, Tirso de Molina, 

Calderón de la Barca y Miguel de Cervantes. Se asume que en estas puestas en escena hay una 

intención y un llamado a la risa por medio de la creación de escenas de enredos y equívocos y al 

mismo tiempo una intención solapada de trastocar las imposiciones políticas, sociales y religiosas de 

la época. Se hace mención de los tratados moralistas que señalaban la inmoralidad de la inversión de 

los ropajes y los alcances éticos y morales contenidos en las representaciones de travestismos. Por 

último, se mencionan algunas obras de la narrativa del Siglo de Oro en las que se hace uso del recurso 

del travestismo: algunas novelas de Lope de Vega, María de Zayas, Francisco de Lugo y Dávila y se 

analizan los casos más relevantes de travestismo aparecidos en El Quijote de Miguel de Cervantes. 

En el tercer capítulo se describen los perfiles de los protagonistas Persiles / Periandro, 

Sigismunda / Auristela. Se presenta un análisis etimológico de los nombres adoptados y se indaga en 

los rasgos de su linaje. Se investigan datos sobre la intención de la ocultación de los trazos de su 

identidad y se proponen algunas interpretaciones sobre la intención de la falsedad de sus atributos 

identitarios. Se establece en este apartado un vínculo entre los nombres y linajes falseados con la 

maleabilidad de los atributos de la identidad que se obtienen socialmente o de forma heredada.  

En este capítulo también se estudian los procesos de travestismo de los protagonistas. En 

Periandro / Persiles se observan los alcances que tiene en la narración adoptar el rol de mujer a través 

de tomar las vestiduras femeninas. Se observa su comportamiento luego de travestirse y las 

repercusiones del acto en los que están a su alrededor. Se examina el travestismo de Auristela / 
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Sigismunda y su cambio de identidad luego de tomar los ropajes masculinos. Se señalan los 

momentos en que su conducta conlleva una ruptura con los mandatos impuestos al género femenino 

en la época y se advierte una propuesta de igualdad entre los sexos. En general, en este capítulo se 

intenta demostrar que el travestismo de los héroes de la novela pudiera presentarse como un elemento 

desestabilizador de las normativas sociales, políticas y culturales impuestas a los individuos en la 

época en que se escribe la novela. Se concluye indicando una posible intención del autor de cruzar 

las líneas limitantes que separaban a los individuos en la sociedad de su tiempo y proponer la unión 

de los contrarios.  
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Capítulo I 
Semiología de la ropa 

 
 

El vestido […] difumina los trazos del  
cuerpo natural […] y compone otro cuerpo. 
 
El traje habla allá donde el cuerpo no es 
capaz. 

 
     —Lemoine-Luccioni, El vestido: 

Ensayo psicoanalítico 
 

1.1 Algunas consideraciones teóricas 

Según las teorías de los estudiosos que veremos adelante las vestiduras proveen datos tanto 

de los valores que han edificado las sociedades como de sus individuos.  Ya lo afirma G. van der 

Leeuw cuando sostiene que: “La filosofía del vestido es la filosofia del hombre. Tras el vestido se 

oculta toda la antropología” (9).22 Cada individuo le ofrece su valor particular a los ropajes y esto los 

conduce a un  proceso de adquisición de rasgos identitarios que posteriormente los lleva a asumir su 

lugar en la sociedad. Es decir, se construye un enlace entre la intimidad del ser con su entorno. 

Algunas teorías se enfocan en la función de proteger el cuerpo de la magia hostil y los sucesos 

trágicos, de las condiciones climáticas, además de un interés estético y de ocultar las partes íntimas, 

como lo afirman los estudiosos Nicola Squicciarino y Carl Flügel, en sus correspondientes 

investigaciones. En el estudio sobre el vestido la autora citada revela que antes de cualquier otra 

función la indumentaria respondía al deseo de protección de magias adversas y eventos nefastos 

sobre los que los hombres no tenían control y que sólo con la desaparición de estas motivaciones la 

indumentaria tomó una función fundamentalmente estética (43-53).  Por su parte, John Carl Flügel 

en su investigacion titulada Psicología del vestido, sugiere que:  

 
22 Consultado en el libro de Nicola Squicciarino, El vestido habla. Consideraciones psico-sociológicas sobre 

la indumentaria. Cátedra, 1998.  
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La vestimenta sirve para cubrir el cuerpo y gratificar así el impulso de pudor. Pero al mismo 
tiempo puede realzar su belleza, y ésta fue probablemente la función más primitiva. Cuando 
la tendencia exhibicionista pasa del cuerpo desnudo al cuerpo vestido, puede satisfacerse con 
mucho menos oposición que cuando éstas se enfrentan con el cuerpo en estado de naturaleza. 
Sucede como si las dos tendencias fueran satisfechas mediante este nuevo proceso. (19)23  

 

Otros investigadores identifican el uso de los ropajes en la edificación de la esencia del ser. 

En su estudio sobre la indumentaria en varias obras narrativas del Siglo de Oro Encarnación Juárez 

Almendros defiende la postura de que: “[…] en nuestra realidad humana no hay una separación del 

fuera y dentro. La exploración interna de los órganos del cuerpo no nos explica el ser humano. 

Tampoco existe un espíritu desconectado de un cuerpo con el cual experimentamos el mundo y 

desarrollamos nuestra existencia […]” (3).24 Thomas Carlyle, citado por Encarnación Juarez, 

sostiene que: “El vestido es un velo que cubre lo invisible en la naturaleza, la eternidad, la parte 

trascendental del ser, Dios. Es la postura del pensamiento tradicional que se basa en oposiciones 

binarias tales como superficies/interioridad, cuerpo/espíritu, para explicar el mundo” (3). Por su 

parte, Kurt W. Back señala que: “El estilo en el vestir es una combinación de expresión personal y 

de normas sociales y que la ropa, como forma de comunicación, ocupa un lugar especial, el más 

cercano metafórica y literalmente al ser, al yo: it covers what is to be private and shows the world 

the presentation a person wants to make” (38).25 

Otros estudiosos sostienen que el análisis de las vestiduras que carga un individuo es clave 

para el entendimiento de su comportamiento. Es decir, se asumen en estas teorías que el proceso de 

 
23 Flügel, John C.  Psicología del vestido. Trad. Carlos Gual Marqués. Melusina, 2020. 
24 Juárez Almendros, Encarnación. El cuerpo vestido y la construcción de la identidad en las narrativas 

autobiográficas del Siglo de Oro. Tamesis, 2006. 
https://books.google.com/books?id=pJAtYmx32pkC&printsec=frontcover&source=gbs_ge_summary_r&cad=0#v=one
page&q&f=false. Accedido el 2 de enero de 2022.  

25 Consultado del libro El cuerpo vestido y la construcción de la identidad en las narrativas autobiográficas 
del Siglo de Oro de Encarnación Juárez Almendros (38). 
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selección y uso de los ropajes es resultado del estado mental y emocional de cada persona. Sobre 

este particular explica Encarnación Juárez en su obra antes citada que: 

[…] el psicoanálisis, al elaborar el proceso de la auto concepción de nuestro yo, demuestra 
que nuestra psique es un fenómeno social. Desde que nacemos estamos inmersos en la 
sociedad, en el lenguaje o Ley del Padre, que nos forma y con el que nos hacemos. De niños 
somos vistos y nos vemos, y nos convertimos desde entonces en una imagen que no muestra 
su interior. En el cuerpo y en el material cultural que lo cubre están incrustadas la imagen 
propia y las miradas de los demás, de ahí que el análisis de las apariencias sea una vía para 
el estudio de la subjetividad y de la identidad. (3) 

 
Gianfranco Morra opina sobre estudio de Nicola Squicciarino en la introducción al trabajo 

de la investigadora que: 

[…] la moda aparece como testimonio del carácter excéntrico del hombre (Plessner), de su 
capacidad de decir no a la vida y a sus condicionamientos (Scheler), de su voluntad de poder 
(Nietzsche) que le induce a menospreciar la utilidad en provecho del derroche y de lo superfluo: 
por todo ello el vestido, más que proteger el cuerpo, alude a la relación cuerpo-espíritu y 
constituye su expresión. Si bien es cierto que el hombre hace al vestido, no es menos cierto que 
es el vestido el que hace al hombre. (13) 

 

De otra parte, Eugènie Lemoine-Luccioni en El vestido. Ensayo psicoanalítico, advierte que: 

“En la vestidura se formulan el deseo y la identificación del sujeto humano. La imagen compacta 

que nos creamos con la ropa responde a nuestras diferentes situaciones existenciales, pero en su 

materialidad también se incrusta en forma simbólica los profundos conflictos emocionales y las 

divisiones de nuestro ser” (40).26  

Otros investigadores asumen la teoría de que existe un vínculo entre los ropajes y la 

construcción de la identidad. También se acogen a la idea de que tan inconsistente es el uso del 

vestuario como nuestra personalidad. Gregory Stone en su estudio “Appearances and the Self,” 

señala que: “la ropa, por ser una extensión natural del cuerpo y fundamental componente de la 

identidad, provee claves tan importantes en el establecimiento y mantenimiento del yo, como el 

 
26 Lemoine-Luccioni, Eugènie. El vestido. Ensayo psicoanalítico. Trad. Lola Gavarrón. En Globa, 2003. 
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propio discurso” (87).27  Roland Barthes en su libro Sistema de la moda, establece la existencia de 

una relación íntima entre el vestido y la personalidad, específicamente precisa que: “Una variación 

de vestido produce una variación de carácter; a la inversa, la variación de carácter obliga a una 

variación de vestido” (30).28 Nathalie Peyrebonne en su artículo “En torno a la faldriquera: vestidos, 

cortes y recortes en Rinconete y Cortadillo,” sugiere que: “El ser humano, al vestirse, se ofrece a los 

demás, se da ver: el traje tiene en la sociedad una función de comunicación […]. El traje, pues, 

sugiere o más bien impone una identidad, y en particular, una identidad social” (125).29 Amplía 

citando las palabras de Covarrubias: “El vestido representa pues una identidad, pero es una identidad 

que se puede fácilmente manipular. Cada cual puede ponerse un vestido, quitarlo, teñirlo, coserlo, 

descoserlo, etc… No por nada se dice, del que no tiene fijeza de principios que “cambia de opinión 

como de camisa.” La prenda remite, en efecto, a lo inestable, a lo cambiable, y por eso “el hábito no 

hace al monje” (126).  

Existen además doctrinas teóricas que estudian la indumentaria en la literatura y otros campos 

artísticos. Muchas de ellas señalan hacia a la manifestación de prácticas o hábitos de los individuos 

en sociedad y también a un interés por tambalear los preceptos del orden instaurado. Verónica Azcue 

en “El vestido en don Quijote: espejo o espejismo de una sociedad,”  pone el acento en que: “Igual 

que en el teatro aurisecular, los personajes de la novela aparecen identificados con una serie de 

prendas, colores u objetos que se asocian, de acuerdo a unas normas preestablecidas, a determinadas 

clases u oficios”. Añade que: “Como es propio también de la comedia, la novela propone la 

 
27 Stone, Gregory P.  “Appearances and the Self.” Human Behavior and Social Processes. Ed. Arnold M. 

Rose. Boston: Houghton Mifflin, 1962.  
28 Barthes, Roland. Sistema de la moda. Barcelona: Editorial Gustavo Gili, 1978.  
29 Peyrebonne, Nathalie. “En torno a la faldriquera: vestidos, cortes y recortes en Rinconete y Cortadillo.” 

Caracol, vol. 1, no. 6, 2013, pp. 122-37. https://dialnet.unirioja.es/servlet/articulo?codigo=5216004. Accedido el 12 de 
octubre de 2022.  
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desestabilización de este código mediante la introducción de personajes que adquieren nuevas 

identidades por medio del vestido, u ocultan su condición, sexo, oficio o nacionalidad por medio del 

disfraz” (23).30 Por su parte, Encarnación Juárez Almendros en su artículo “Travestismo 

transferencias, trueques en inversiones en las aventuras de Sierra Morena,” postula que: “En la 

literatura, como en la vida real, a través de las vestiduras se expresa una complejidad de sentimientos 

físicos, emocionales, psicológicos y estéticos” (39).31 Suma la autora en otro de sus trabajos que:  

[…] los vestidos y decoraciones son materiales culturales y prácticas sociales llenos de sentido 
simbólico. Pero sus códigos evocan signos en continuo proceso de una forma alusiva, ambigua e 
incoativa. Estos significados sociales apoyan estructuras sociales jerárquicas basadas en 
clasificaciones del cuerpo tales como la edad, clase, estatus, etnia, y género. El vestirse es 
también un acto creativo que expresa nuestra personalidad y el papel al que aspiramos o 
buscamos representar, pero es un acto imbuido de ambivalencias y ambigüedades. Por 
consiguiente, en el texto literario el análisis de la ropa debe ser entendido de una forma dialógica 
y sugestiva. La ropa es un testimonio del componente histórico y de las prácticas sociales, 
culturales y políticas, al mismo tiempo que revela la conducta ética y sugiere pensamientos y 
sentimientos internos de los protagonistas. (19) 
 

Por otro lado, la indumentaria ha sido considerada un medio de expresión sexual. Este vínculo 

se sostiene en la cercanía y en el contacto de las vestiduras con las partes íntimas, tal y como lo 

afirma Carl Flügel cuando apunta que: “La ropa, se originaría debido al deseo de exaltar el atractivo 

sexual y de llamar la atención a los órganos genitales (atracción al otro sexo y envidia al mismo)” 

(17). Por su parte, Lemoine-Luccioni apunta que: “La función fálica del vestido consiste en atraer la 

mirada que el desnudo no soporta y en realzar lo que quiere ocultar: los senos medios desnudos 

simbolizan el pene que la mujer no tiene mientras que las plumas y decoraciones son una extensión 

fálica en el hombre” (33). También enfatiza en que: 

 
30 Azcue, Verónica. “El vestido en Don Quijote: Espejo o espejismo de una sociedad.” Cervantes: Bulletin of 

the Cervantes Society of America, 24.1, 2004, pp. 23-38.  https://dialnet.unirioja.es/servlet/articulo?codigo=1110821. 
Accedido el 21 de marzo de 2022. 

31 Juárez Almendros, Encarnación. “Travestismo, transferencias, trueques e inversiones en las aventuras de 
Sierra Morena.” Cervantes: Bulletin of the Cervantes Society of America, 24.1, 2004, pp. 39-64. 
https://www.academia.edu/67299204/Travestismo_Transferencias_Trueques_E_Inversiones_En_Las_Aventuras_De_S
ierra_Morena. Accedido el 14 de abril de 2022.  
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Su función es la de afirmar y naturalizar las diferenciaciones genérico-sexuales que el sexo 
propio o biológico no puede hacer. El hábito traduce el sexo por convención, de acuerdo 
con la moda del momento y de acuerdo con la idea imaginaria que el individuo tiene de sí 
mismo. En esa consistencia ficticia, el sujeto manifiesta también el deseo del Otro. El 
vestido enlaza el yo y el otro (lo simbólico) en una oscilación entre el uniforme y el 
original. (33)  
 

Según proponen estas teorías las prendas de vestir exteriorizan los deseos más íntimos del 

ser. Existe una correspondencia entre los aspectos psicológicos, sociales y las diversas formas del 

atuendo. Al mismo tiempo, se pone en perspectiva cómo ocurren los procesos de adquisición de la 

identidad de los individuos por medio de su vínculo con las vestiduras. Aquí se pone de manifiesto 

que tales construcciones identitarias pueden ser tan manipulables e intercambiables como lo son los 

atuendos. Tomaré en consideración estas premisas para descubrir si, en efecto, en el Persiles, el traje 

invertido es un mecanismo que arroja claves sobre la interioridad de los protagonistas, su identidad y 

su entorno social. 

1.2 Valor del vestido en el Siglo de Oro  

En el Siglo de Oro la vestimenta y la indumentaria se relacionaban directamente con la 

realidad social, cultural y política de la época. La práctica de compra y venta de este período histórico 

provocó que las vestiduras se convirtieran en recursos económicos supremos por promover la unión 

entre diversos sectores. Según Encarnación Juárez: “La moda es un fenómeno conectado en Europa 

con el aumento del comercio, el empuje de la clase media y las prácticas del trueque de ropas como 

materiales culturales dispensables e intercambiables” (20). Añade que: “Estas prácticas culturales 

legitiman durante los siglos XVI y XVII la autonomía individual para determinar la apariencia 

personal y adquirir el poder simbólico necesario para obtener y sostener un puesto y una posición en 

un grupo” (21). Como resultado de esta realidad social surgieron leyes que organizaron los métodos 

de la industria y de la posesión de materias que con el tiempo fijaron el poder de lucro de cada sector. 
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Las leyes suntuarias32 impuestas en España establecieron medidas que disponían qué tipo de 

productos les eran permitidos apropiarse a los diversos sectores, tal y como ha recopilado Ariana 

Giorgi en su estudio “De la vanidad y de la ostentación. Imagen y representación del vestido 

masculino y el cambio social en España, siglos XVII-XIX” (184).   Algunas de las leyes dictadas por 

el reinado de Felipe II fueron las promulgadas en las Cortes de Toledo de 1560, donde se proclamó 

que: 

... mandando que ningún hombre, ni mujer de cualquier oficio, o condición que fuese 
pudiera echa, ni traer por guarnición en ninguna manera de vestidos, calzas ni jubones, más 
de un ribete redondo, sin cortar, prohibiendo cualquiera otra, así llana como cortada, 
pespuntada, o colchada; los recamados, bordados, destramados, gandujados,  raspados, y 
cortados, los cordoncillos trencillas, pasamanos, cayreles, y todo género de cordonería; las 
telas de oro y plata, y todo género de guarniciones en que entraran aquellos metales; y que 
las guarniciones permitidas no pudieran ponerse atravesadas por lo largo y ancho de la ropa, 
sino solamente al fin de ella, y por la orilla. (184)33  

En las Partidas se establecía el ejercicio que tenía la vestimenta para distinguir la categoría 

social: “Vestiduras hacen conocer mucho a los hombres por nobles o por viles, y por ello los sabios 

antiguos establecieron que los reyes vistiesen paños de seda con oro y con piedras preciosas, porque 

los hombres pudiesen conocer luego que los viesen a menos de preguntar por ellos” (Segunda Partida. 

Título V, Ley V).34 No obstante, las normativas basadas en limitar el acceso a las vestimentas no 

fueron del todo acatadas, ya que el anhelo de exhibición y el sentido de ambición superaban las leyes  

 
32 “En la España de los siglos VXI y XVII se sucedieron numerosas leyes suntuarias dictadas por los 

monarcas castellanos ya desde tiempos de los Reyes Católicos, aunque en la Corona de Aragón este tipo de 
disposiciones se habían ido dictando desde el siglo XIII con un triple objetivo. El primero, de carácter económico, era 
contener los excesivos gastos vestimentarios, aunque se otorgaban ciertas concesiones a los estamentos privilegiados. 
El Segundo consistía en ofrecer a los vasallos un modelo de conducta e indumentario para mantener el sobrio y 
elegante estilo español […]. El tercer objetivo era marcar las diferencias sociales mediante la forma de vestir, cuestión 
en la que también ahondaría la legislación dieciochesca” (220). Tomado del libro de Ruth de la Puerta: Vestir a la 
española en las cortes europeas (siglos XVI y XVII). Centro de Estudios Europa Hispánica, 2014. 

33 Consultado de la investigación de Arianna Giorgi, “De la vanidad y la ostentación: Imagen y representación 
del vestido masculino y el cambio social en España, siglos XVII-XIX” (184).    

34 El Sabio, Alfonso X.  Las Siete Partidas. 
http://www.ataun.eus/bibliotecagratuita/Cl%C3%A1sicos%20en%20Espa%C3%B1ol/Alfonso%20X/Las%20siete%20
partidas.pdf. Accedido el 9 de diciembre de 2022.  
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implantadas, de esta manera se declaraba en Pragmática y nuevo orden, acerca de los vestidos y 

trajes, que: 

Sepades, que aunque por muchas leyes, y pragmáticas sanciones se ha puesto la forma de 
los vestidos y trajes, que se pudiesen traer en estos reinos, somos informado, que no se ha 
cumplido; y acatando el beneficio general, que a estos nuestros reinos resultará de la 
reformación del exceso que ha habido y hay en los dichos trajes, y vestidos, y a lo mucho 
que importa la moderación, y reformación de ellos, habiendo de nuevo conferido, y 
platicado con personas expertas, inteligentes, y celosas de nuestro servicio, y del bien 
público, sobre lo dispuesto, y ordenado por las dichas leyes, y pragmáticas, ha parecido que 
para la buena observación y ejecución de ellas, convenía declarar, alterar, añadir y moderar 
algunas cosas importantes. (70)35  

De esta forma, los individuos de las clases bajas rivalizaban con los estratos más altos, lo que 

conllevó a que las esferas superiores adquirieran bienes que los distinguieran. Así lo señala Grant D. 

Mc Craken citado por Juárez Almendros, cuando en su libro The Tricle Down, explica que: 

“Subordinate social groups, following the principle of imitation, seek to establish new status claims 

by adopting the clothing of superordinate groups. Superordinate social groups, following the 

principle of differentiation, respond by adopting new fashion. Old status markers are forsaken, 

abandoned to the claims of subordinate groups, and new ones are embraced” (28). En este sentido en 

los siglos de Oro la adquisición o inaccesibilidad de los individuos a la ropa era un distintivo de 

dominio o de escasez financiera.36 

Es interesante observar que durante el Siglo de Oro España pasó a distinguirse por los 

elegantes gustos vestimentarios que declaraban su gloria. A consecuencia de estas peculiaridades en 

el vestir                       y el excesivo cuidado de la apariencia surge el personaje literario llamado “el lindo,” figura 

 
35 Citado del artículo de María Ruiz Ortiz, “Pecados femeninos y vida privada: discursos sobre la conciencia y 

la vida cotidiana en la España Moderna (ss. XVI-XVII)” (70). Cuadernos de Historia Moderna, vol. 39, 2014, pp. 59-
76.  https://dialnet.unirioja.es/servlet/articulo?codigo=4872685. 
Accedido el 7 de agosto de 2022.  

36 Para ampliar más el tema de la moda en la españa de los siglos XVII-XIX, remito al lector interesado a la 
amplia investigación “De la vanidad y de la ostentación. Imagen y representación del vestido masculino y el cambio 
social en España, siglos XVII-XIX, de Arianna Giorgi. 
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a través de la que se desacreditaba a los  hombres por las retocadas formas de su aspecto físico.  Sobre 

este tema versa la comedia El lindo don Diego, de A. Moreto y Cabaña de 1662, cuyo protagonista 

demuestra un comportamiento acorde con los postulados sobre la debilidad masculina. De esta forma 

se le describe en la pieza: Ese es un cuento / sin fin pero con principio, que es lindo el don Diego y 

tiene / mas que de Diego de lindo. / Él es tan rara persona, / que, como se anda vestido, / puede en 

una mojiganga / ser figura de capricho /” (vv. 313-320).37 

Del desprecio a la exagerada atención de la imagen surgió la ideología de vincular la supuesta 

feminización de las conductas de los individuos con la crisis social de este período histórico. José 

Antonio Maravall recoge en su libro La cultura del Barroco, algunas de las filosofías generalizadas 

sobre el debilitamiento social. Dice el estudioso que Sancho de Moncada defendía la idea de que el 

deterioro de la sociedad española recaía en “la gente toda tan regalada y afeminada” (94).38 Sobre 

Fray Francisco de León, señala que este establecía el origen del trastorno social a “los hombres 

convertidos en mujeres, de soldados en afeminados, llenos de tufos, melenas y copetes y no sé si de 

mudas y badulaques de los que las mujeres usan” (94). Sobre Pellicier apunta que este se acogía a la 

noción de que en esta sociedad: “aparte de los delitos por relaciones sexuales ilícitas, señalan casos 

de homosexualismo, tanto de seglares como de eclesiásticos. Y en las propuestas de juntas y consejos, 

pidiendo se reformen los adornos y los trajes que se usan, se les achaca ordinariamente su lujo y 

afeminamiento” (94). Asimismo,                 el estudioso recoge las apreciaciones de Suárez de Figueroa cuando 

este enfatiza en describir a “los mocitos cortesanos e inútiles, de las hembras maquilladas y afectadas, 

de los “mariquillas de ahora” :  “La vanidad de músicas y bailes entretiene los afeminados, y los hace 

 
37 Moreto y Cabaña, Agustín. El Lindo don Diego. Biblioteca Virtual Miguel de Cervantes. 

https://www.cervantesvirtual.com/obra-visor/el-lindo-don-diego-0/html/fda6f260-3f31-4b76-a0f0-
20b04f5fdc1d_2.html. Accedido el 14 de mayo de 2021.  

38 Maravall, José A. La cultura del Barroco. Barcelona: Ariel, 2000. 
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vagar al afeite del rostro, el  enrizo de los cabellos, al adelgazar la voz, a los melindres y caricias 

femeniles y al hacerse iguales a las mujeres en delicadezas del cuerpo” (95). 

A consecuencia de esto afloró en la época la llamada literatura penitencial que denunciaba  la 

infamia contenida en los atuendos. Esta literatura tenía como fin regular la adquisición de los bienes 

vestimentarios. Según la estudiosa Lina Rodríguez Cacho citada por Encarnación Juárez Almendros: 

“Numerosos frailes y religiosos acusan en confesionales y en tratados específicos la preocupación 

por los vestidos, basándose en razones ético-religiosas que arrancan desde San Agustín. Esta actitud 

ascética cristiana se basa en la dicotomía cuerpo/alma y en el desprecio de bienes y placeres 

temporales y corporales en favor de la salvación del alma” (24). 39 Explica, además, que: “En esta 

tradición hay que destacar la influencia de Erasmo de Rotterdam y de la filosofía neoestoica que 

llevó a criticar toda valoración de la apariencia sobre el ser” (24). Tales determinaciones difundidas 

a través de la literatura de los moralistas sentenciaron al sector femenino y juzgaron su honestidad 

por medio de sus vestiduras. Isabel Pérez Molina en su estudio sobre el vestido femenino “La 

normativización del cuerpo femenino en la Edad Moderna: el vestido y la virginidad,” señala que:  

Durante los periodos medieval y moderno se promulgaron en toda Europa leyes suntuarias 
sobre el lujo y el vestido. Algunas de ellas tenían un claro sentido económico de cara a la 
protección de la industria local y de cara a prevenir la dilapidación de las riquezas por los 
excesivos gastos en este tipo de cosas por apariencia de estatus. Sin embargo, una parte 
consustancia de esta normativa se refería específicamente a las mujeres, y su significado iba 
más allá́ del estrictamente económico, inscribiéndose en el marco del control sobre el cuerpo 

 
39 Según establece la investigadora existe gran cantidad de textos moralizantes que contenían los sermones 

dirigidos a la práctica y al uso de la indumentaria en estos siglos. Entre ellos destacan Norte de los estados, de Fray 
Francisco de Osuna; Discurso de varia historia, de Fray Diego de Yepes; De vestir y de calzar. Tractado provechoso 
que demuestra cómo en el vestir e calzar comúnmente se cometen muchos pecados y aun también en el comer y en el 
bever (finales del siglo XV, ed. Por NBAE, vol. 16), de Fray Hernándo de Talavera; Reprobación de trajes, (Estrella, 
1563) de Fray Tomás de Trujillo; Reforma de trajes (Baeza, 1638), de Bartolomé Jiménez Patón. A estos, se le añaden, 
los Coloquios de Erasmo (NBAE, vol. 21), Introducción y camino para la sabiduría en Obras, ed. Cervantes de 
Salazar (Alcalá: Juan de Brócar. 1546), fol.VI r., de Juan Luís Vives; La perfecta casada, cap. XII, de Fray Luís de 
León (24). 
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de las mujeres y la demarcación de las categorías creadas por la sociedad patriarcal para ellas. 
(105)40  
 

Según algunos estudiosos el credo contrarreformista y la economía de este período fueron 

decisivos al momento de implantar la ideología definida para  las vestiduras. Sobre esto Carl Flügel 

puntualiza que: “El cristianismo sostuvo una oposición rigurosa entre el cuerpo y el alma, y sus 

enseñanzas predicaban que la atención dirigida al cuerpo era un peligro para el alma. Una de las 

formas más fáciles de lograr apartar los pensamientos del cuerpo es ocultarlo y, consecuentemente, 

cualquier tendencia a exhibir el cuerpo desnudo se convirtió en impúdica” (72). Los numerosos 

manuales que se escribieron en esta época declaraban las virtudes que debían observar las mujeres 

en su imagen. Entre tantos, podríamos señalar La instrucción de la mujer cristiana de Juan Luis 

Vives, de 1528, en el que se condenaban los escotes, los peinados extravagantes, los afeites y los 

perfumes como partes de las perversas tretas femeninas para incitar a los hombres a la lascivia y a 

los actos deshonestos (234).41 En La perfecta casada, de Fray Luis de León, se recoge su sentir sobre 

las normas de la apariencia que debían seguir las mujeres:  

Pues digo, que quiere Dios declarar en esto a las buenas mujeres, que no pongan en su persona 
sino lo que se puede poner en el altar, esto es, que todo su vestido y aderezo sea sancto, así 
en la intención con que se pone, como en la templanza con que se hace. Y díceles, que quien 
les ha de vestir el cuerpo, no ha de ser el pensamiento liviano, sino el buen concierto de la 
razón; y que de la compostura secreta del ánimo, ha de nacer el buen traje exterior, y que este 
traje no se ha de cortar a la medida del antojo o del uso vituperable y mundano, sino conforme 
a lo que pide la honestidad y la vergüenza. Así que, señala aquí Dios vestido de sancto, para 
condenar lo profano. Dice púrpura y holanda, mas no dice los bordados que se usan agora, ni 
los recamados, ni el oro tirado en hilos delgados. Dice vestido, mas no dice diamantes ni 
rubíes; pone lo que se puede tejer y labrar en casa, pero no las perlas que se esconden en el 
abismo del mar. Concede vestidos, pero no permite rizos, ni encrespos, ni afeites. El cuerpo 
se vista, pero la cabeza no se desgreñe ni se encrespe en pronóstico de su grande miseria. Y 

 
40 Isabel Pérez Molina. “La normativización del cuerpo femenino en la Edad Moderna: el vestido y la 

virginidad.” Historia Moderna, 1.17, 2004, pp. 103-16. https://dialnet.unirioja.es/servlet/articulo?codigo=2142945. 
Accedido el 23 de septiembre de 2022.  

41 Citado del artículo de Gabriel Guarino, “Moda española y leyes suntuarias en la Italia de los Austrias.” 
Vestir a la española en las cortes europeas (siglos XVI y XVII). Editorial Centro de Estudios de Europa Hispánica, 
2014 (234).  
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porque en esto, y señaladamente en las posturas del rostro, hay grande exceso, aun en las 
mujeres que en lo demás son honestas; y porque es aqueste su propio lugar, bien será que 
digamos algo dellos aquí. (Cap. XII)42 
 

Juan Enríquez de Zúñiga en Consejos políticos y morales, puntualizaba sobre este aspecto 

que: “No basta que una mujer sea doncella y honesta, sino que es necesario, que se entienda, y se 

crea que lo es, de manera que ninguno que la viere, lo dude. La honestidad y la entereza así en la 

exterior apariencia, como en la verdad interior se ha de mostrar igual de tal fuerte, que en el excesivo 

adorno no desacredite la bondad e integridad del cuerpo” (71).43 De la misma opinión era el 

predicador Antonio de Ezcaray cuando señalaba lo profano y superficial de los ropajes de las mujeres 

de la época por este entorpecer el engrandecimiento del espíritu y la salvación del alma, además de 

obligar a los hombres al pecado. En su obra denunciaba que: 

Pues si esto es así, como ahora se permite lleguen las mujeres a camuflar medio cuerpo 
desnudo, cuando los sacristanes visten las gradas de los altares, y los bancos con sedas y 
lienzos, sólo para que todo esté con la decencia y aseo posible porque están delante del 
santísimo sacramento. Pues decir, que son pocas las que se van de esta suerte: pues aun 
las viejas cubiertas de canas las cabezas, y las caras de arrugas, sacan media 
espalda fuera a la fuerza de los cordeles con que se agarrotan; y las muy niñas hacen lo 
mismo con que se envenenan con el escándalo que dan; y con sus escotados avivan como 
infernales fuelles el lascivo incendio, pues con el traje meretricio abrasa, y consuman los ojos 
más honestos pues mostrando sus carnes, es como convidar a que los hombres las soliciten 
y pequen con ellas. Y la razón es, porque si uno llevase unas aves en una mano no sería 
claramente decir a todos: Esta ave vendo a quien la quiera comprar… (74)44 

 

Como se ha visto, los ropajes de esta época representaron las muestras del poder adquisitivo 

de las esferas sociales altas y los anhelos de los estratos bajos, se crearon ideologías sobre la 

 
42 León, Fray Luis de. La perfecta casada. Biblioteca Virtual Miguel de Cervantes, 2008.  

https://www.cervantesvirtual.com/obra-visor/la-perfecta-casada--1/html/ffbbf57a-82b1-11df-acc7-
002185ce6064_3.html. Accedido el 29 de mayo de 2022.  

43 Citado del artículo de María Ruiz Ortiz, “Pecados femeninos y vida privada: discursos sobre la conciencia y 
la vida cotidiana en la España Moderna (ss. XVI-XVII)” (71). 

44 Citado del artículo de María Ruiz Ortiz, “Pecados femeninos y vida privada: discursos sobre la conciencia y 
la vida cotidiana en la España Moderna (ss. XVI-XVII)” (74). 
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sexualidad de los individuos y se definieron supuestas faltas y perversiones en el uso de las prendas 

de vestir.  Entonces, el traje ganó cargas simbólicas que reflejaban los aspectos sociales, culturales, 

políticos y religiosos de la sociedad. No es sorpresivo que los atavíos vestimentarios se convirtieran 

en componentes esenciales en la construcción de la identidad de los individuos de este tiempo.  

1.3 El Barroco  

El Barroco español fue una época que marcó un antes y un después en la existencia de los 

individuos. Venidos de una etapa de expansión y florecimiento político y económico, del disfrute del 

decoro y el equilibrio que significó el Renacimiento, pasaron a experimentar la decadencia y la 

inestabilidad física y emocional. Hondas crisis sociales, económicas y políticas trocaron su 

razonamiento y desfiguraron su comportamiento. Como víctimas de circunstancias sociales severas 

el hombre de esta época advirtió que era imprescindible adoptar otras formas de vida que le 

permitiera adaptarse a su nueva realidad. Las inciertas circunstancias y azarosas condiciones de su 

existencia le provocaron adquirir medios de supervivencia que repercutieron en la creación de 

sociedades opuestas en continua lucha. Según apunta José Antonio Maravall: “[…] las crisis sociales 

son procesos que alteran profundamente el estado social de un pueblo; más aún: son creadores de 

una nueva cultura. Uno de esos casos fue, la cultura del Barroco […]” (63). 

El rigor de esta etapa provocó que el hombre echara mano de todo tipo de ardides para 

subsistir. Intenta acceder a mundos desconocidos con la intención de dar con lo que no 

encuentra en su diario vivir. Por esta razón profundiza en los misterios que oculta la naturaleza 

del ser. Se manifiesta un deseo de cambio, de ver mutar frente a sí todo lo que antes parecía 

conocido. Afirma Maravall que: “La gente está dispuesta en toda Europa, como lo está en   España, 

a esperar efectos mágicos, hechos extranaturales que le traigan alguna esperanza o la confirmen 

en su pérdida de ella” (462). Tal y como sostiene Carlos Soldevilla Pérez en su artículo “El 
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trasfondo Barroco del psicoanálisis,” en esta época las ideas sobre lo que se considera real se 

alteran y se muestran otras formas de acercarse a lo que antes había sido considerado preciso y 

claro. Se da más valor en este período a las percepciones individuales más que a las generales (90-

93).45 La importancia que se le otorgó a lo ilusorio y engañoso lo explica Maravall en los siguientes 

términos: “Esa apariencia que es lo que tenemos ante nosotros es algo que pertenece a la cosa, 

tanto como la sustancia misma, por lo menos en relación a nosotros y a nuestro empírico existir: 

algo en que cosiste nuestro trato empírico con las cosas, en nuestra vida terrenal y cotidiana: ‘las 

cosas como son’” (398). Añade el estudioso que escritores de este período como Gracián se 

inclinaron sobre la idea de que: “[…] la apariencia es el modo de mostrársenos las cosas en la 

experiencia, lo que de ellas alcanzamos y conocemos, por tanto, aquello con que hemos de contar 

y de lo que nos hemos de servir” (397). A través del artificio                         y del engaño se le revela al hombre 

de este período todo un mundo nuevo y oscuro. Enfatiza Soldevilla en que: “La característica 

principal del estilo Barroco es la seducción que produce el artificio” (96). Añade además que: “El 

artificio como estilo tiene como finalidad el desmantelamiento de la realidad racionalmente 

concebida” (96). Por esta razón se percibe al hombre como el actor de un gran teatro, porque              el 

engaño pone de manifiesto lo que Maravall establece como postulados específicos de Rousset: “el 

hombre del Barroco piensa que disfrazándose se llega a ser uno mismo, el personaje es la verdadera 

persona; el disfraz es una verdad. En un mundo de perspectivas engañosas, de ilusiones y 

apariencias, es necesario un rodeo por la ficción para dar con la realidad” (408). En este plano de 

percepciones profundas se hace presente la dicotomía real / ficticio y queda expuesta la verdad que revela la 

artimaña de los sentidos. En esta forma de existencia es racional que el mundo ficticio del teatro sea el 

espacio ideal de manifestación del tan valorado engaño. Señala el crítico que: “La idea de un juego 

 
45 Soldevilla Pérez, Carlos. “El trasfondo Barroco del psicoanálisis.” ARBOR ciencia, pensamiento y cultura, 

vol, 183, no, 723, 2007, pp. 87-100. https://doi.org/10.3989/arbor.2007.i723.83.  Accedido el 18 de enero de 2022. 
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semejante va unida a los aspectos básicos de la cosmovisión barroca. En un mundo cambiante, 

vario, reformable, el gusto por los cambios y por las metamorfosis se satisface en los juegos 

escénicos y el interés apasionado por los artificios en los recursos de la tramoya” (478). 

 Amplía diciendo que, como resultado de tal estado social, nace el nombrado “gracioso” o 

“loco”, como representante del desequilibrio en todas las esferas en que está sumergido el individuo. Dice 

además que sobre esto se pronuncia Séneca afirmando que: “resulta de ver en ellos un cómico 

testimonio del disparate y desconcierto del mundo” (312). Asimismo, recoge las palabras de 

Barrionuevo: “Cuando el hombre del Barroco habla del mundo loco, traduce en ese tópico toda 

una serie de experiencias concretas. A veces, el ruinoso desorden que se sufre es tal que se ha 

podido ver a las gentes […] que andan por las calles como locos y embelesados, mirándose los 

unos a los otros” (313). 

 Por otro lado, el autor teoriza sobre la necesidad de crear un entorno cargado de falso júbilo 

que se opone a la realidad. La celebración pasa a ser un refugio, una válvula de escape ante la 

desesperante existencia. La incertidumbre, la falsedad y el engaño provocan tal desconcierto que 

la vida en sociedad se vuelve intolerante, así las relaciones entre los individuos se fraguan 

sostenidas en la discordia y en la oposición.  De esta manera lo confirma el estudioso cuando 

apunta que: “El mundo es una lucha de opuestos, el lugar en que se trama la más compleja red de 

oposiciones.” Pero al mismo tiempo sostiene que: “Esto le imprime su movimiento y le asegura su 

conservación” (325). Con esto, comprendemos, que la contrariedad, lo diverso, lo difícil, lo 

espontáneo y lo novedoso formaron un equilibrio armónico que sostuvo el desequilibrado mundo 

del individuo de este período histórico. Este pensamiento se recoge en la siguiente expresión de 

José Antonio Maravall cuando resume el sentir del hombre de la época barroca: 

Sin duda, la preparación para interesarse por este lado oscuro de las cosas les vino 
seguramente a los hombres del Barroco de su propia posición violentada, sujeta a 
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deformante presión, en el seno de la sociedad de la época. Desde ese nivel se pudo 
adquirir conciencia de lo contorsionado y retorcido, las mentes de la época se 
ejercitaron en sus posibilidades de captarlo. Se aprendió que lo real era más complejo 
de lo que la herencia intelectual recibida les quería hacer creer, y fue posible de esa 
manera advertir que, contemplando las cosas en escorzo, bajo el violentado punto de 
vista de lo irregular, extravagante o anormal, se llegaba a conseguir una visión 
enriquecedora de la realidad, a la cual, la mente barroca aceptó estimarla como 
variada y cambiante. (516)
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Capítulo II 
La inversión de ropajes 

 
 

2.1 El travestismo46 
 

La inversión de los ropajes se ha reconocido como partícula importante dentro de los 

rituales en diversas sociedades.  Según precisa Agustín Redondo en su obra citada este hábito ha 

sido reconocido como parte esencial en la representación de las culturas de varios pueblos 

africanos, asiáticos y americanos específicamente para llevar a cabo rituales de chamanismo, 

profetismo y hechicería. En estos procesos, sostiene el estudioso que: “Se trata de franquear las 

fronteras entre la vida y la muerte, lo natural y lo sobrenatural, gracias a ritos de paso dando de tal 

modo un estatus anormal, excepcional, al que perturba el orden normal de las cosas, perturbación 

que se traduce en más de una ocasión por el cambio de sexo, a través de sus características, 

especialmente de vestido, mientras dura la transgresión” (123).47 Tal y como señala el autor, una 

de las ceremonias más conocidas es la del “Berdache” o “dos espíritus”, celebrada en algunas 

tribus de indios americanos. Estos individuos eran vistos como seres especiales por convivir en 

ellos el espíritu masculino como el femenino, por lo general, ocupaban roles importantes dentro 

de sus trubus como el de adivinos, chamanes, curanderos y brujos. Representaban su rol utilizando 

una mezcla de prendas de vestir de ambos sexos.  

De otra parte, como bien ha estudiado Redondo, el travestismo se vincula con la tradición 

del carnaval y los festejos populares europeos que tenían como propósito subvertir las leyes 

 
46 El término, acuñado en 1910 por el sexólogo alemán Magnus Hirschfeld, denota una irrefrenable 

tendencia a ponerse ropa del sexo opuesto. Tomado del libro La doncella quiso ser marinero, de Rudolf M. Dekker 
y Lotte van de Pol (69). 

47 Redondo, Agustín. En busca del Quijote desde otra orilla. Ediciones del Centro de Estudios Cervantinos, 
2011. 
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institucionalizadas. Una de esas transgresiones consistía en la inversión de los roles sociales y 

sexuales establecidos. Según precisa José Ismael Gutiérrez en su artículo “Festejando la 

subversión: andares de la experiencia trangenérica y del disfraz,:”  “[…]el carnaval busca la 

supresión de todas las murallas diferenciadoras, de todos los grados y situaciones y abraza la 

familiaridad absoluta que permite el regocijo carnavalesco” (92).48 Como se ha dicho, el 

travestismo estaba vinculado al carnaval y sus manifestaciones provocaban la risa. Claudia Macías 

Rodríguez apunta en su trabajo titulado “Vestidos y disfraces en las transformaciones de Don 

Quijote,” que: “El carnaval es sinónimo de alegría, holganza, abundancia y libertad, la alegre 

locura carnavalesca da la posibilidad de olvidar, gracias al disfraz, las rígidas normas vigentes en 

la vida diaria” (par. 2).49 Jorge Fernández Gonzalo en “Elementos carnavalescos en el Quijote,” 

añade que:  “El disfraz tiene una doble vertiente carnavalesca: por un lado, como elemento de 

adorno y colorido que ritualiza a través del componente visual los fastos carnavalescos, y por otro 

una vertiente que podríamos llamar de transgresión y engaño” (35).50 La celebración del carnaval 

era el momento idóneo para utilizar las formas de encubrimiento que le permitía a los sujetos un 

comportamiento libre, ser quienes verdaderamente eran, un tiempo que no estuviera gobernado 

por las restricciones oficiales. Mijail Bajtín en su obra La cultura popular lo describe como un 

tiempo en el que: “El individuo parecía dotado de una segunda vida que le permitía establecer 

nuevas relaciones, verdaderamente humanas, con sus semejantes. La alienación desaparecía 

provisionalmente. El hombre volvía a sí mismo y se sentía un ser humano entre sus semejantes” 

 
48 Gutiérrez, José I. “Festejando la subversión: andares de la experiencia transgenérica y del disfraz” (92). 
49 Macías Rodríguez, Claudia. “Vestidos y disfraces en las transformaciones de Don Quijote.” Espéculo. 

Revista de Estudios Literarios, 27, 2004. 
https://dialnet.unirioja.es/servlet/articulo?codigo=926939.  Accedido el 22 de junio de  
2022.  

50 Fernández Gonzalo, Jorge. “Elementos carnavalescos en el Quijote. Del carnaval al libro y del libro al 
carnaval.” Etiópicas, 6, 2010, pp. 27-47. https://dialnet.unirioja.es/servlet/articulo?codigo=3440375. Accedido el 27 
de abril de 2021.   
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(10).51  Las máscaras, los disfraces, el travestismo funcionaron como elementos esenciales para 

llevarse a cabo las manifestaciones liberadoras del pueblo. De esta forma, por medio de estas 

transformaciones los sujetos se alejaban de una identidad establecida y vivían una experiencia 

integradora con sus opuestos. En términos culturales el travestismo es descrito como una práctica 

que cruza los propios límites del “yo” y lo traslada a una realidad no conocida. Según apunta 

Gutiérrez en su artículo “El travestismo femenino como modelo contracultural:” “Quien actúa 

intenta abordar el horizonte propio con el fin de ver el horizonte del otro/a y así gozar de un paisaje 

diametralmente diferente” (5).  Esto conlleva una desestabilización de la estructura social, una 

transgresión a los regímenes de poder impuestos sobre la identidad en la división de géneros. 

Marjorie Garber en su libro Vested Interests. Cross Dressing & Cultural Anxiety, señala que: “[…] 

travestism is a space of possibility structuring and confounding culture: the disruptive element that 

intervenes, not just a category crisis of male and female, but the crisis of category itself” (17).52 

Esta aseveración vendría a ser un puntal significativo para comprender la resistencia a la 

clasificación que comprende vestirse como le corresponde al identificado como el “otro.” Este 

ejercicio tiene como resultado tambalear las categorías de la masculinidad / feminidad. El 

travestismo es un mecanismo que resquebraja los moldes que sustentan el poder exclusivo de las 

doctrinas supremas sobre los géneros.  También descubre el carácter transformable de la identidad. 

Por estas razones se considera el proceso de travestirse como uno amenazador que atenta contra la 

estabilidad de un sistema de creencias inamovibles, tal y como advierte José Ismael Gutiérrez.53 

Expresa Libera Pisano en su estudio “El carnaval de los cuerpos. El desafío simbólico y político 

 
51 Bajtín, Mijail M. La cultura popular en la Edad Media y en el Renacimiento. El contexto de François 

Rabelais. https://ayciiunr.files.wordpress.com/2014/08/bajtin-mijail-la-cultura-popular-en-la-edad-media-y-el-
renacimiento-rabelais.pdf. Accedido el 7 de abril de 2022. 

52 Marjory Garber. Vested Interests. Cross Dressing & Cultural Anxiety. New York: Routledge, 1992.  
53 Para describir los usos, alcances e implicaciones del travestismo me referiré continuamente a los 

postulados teóricos de José Ismael Gutiérrez en sus artículos: “La mujer (in) vestida de varón” y “Festejando la 
subversión: andares de la experiencia transgenérica y del disfraz.” 
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del trans-vestismo”, que: “Un hombre disfrazado de mujer, o al revés una mujer disfrazada de 

hombre, por trámite de la inversión de vestuario, supone un desafío a unas categorías de lo 

masculino y de lo femenino consideradas esenciales, biológicas o culturales. Este desafío empieza 

por una estética de la existencia: la figura del travesti ejerce, como ninguna otra, un extraordinario 

poder de desquiciamiento estético” (722).54 La ensayista explica además el efecto que tiene la 

práctica de travestirse en la desarticulación de los preceptos de lo considerado como “realidad” y 

le confiere a la ideología de los géneros un carácter dudoso e inaprehensible, afirma que: “En el 

travestismo, el género aparece como una realidad ilusoria, como apariencia, artificio, juego y se 

ponen en duda las categorías con las cuales codificamos y leemos los cuerpos en su principal 

diferencia. Esta duda no permite distinguir entre lo real y lo irreal de modo que la idea de la realidad 

de género emerge como una utopía” (723). 

Por otra parte, el travestismo, a pesar de que refiere al intercambio de ropas del sexo 

opuesto, contiene diferencias valorativas para quien lo lleve a cabo. Por ejemplo, las inversiones 

de las mujeres se han asociado con acceder a un espacio dominante, actos que han conllevado el 

trastoque de los moldes limitantes que se han establecido social y culturalmente para ellas.55 La 

toma de vestiduras femeninas por parte de los hombres, se observa más bien como un acto ilícito 

y degradante, por verse como un tránsito hacia una condición indigna. Según propone Gutiérrez 

en “Pieles que importan. La mujer (in) vestida de varón:” “[…] la retórica de la indumentaria 

varonil adoptada por la mujer cuestiona así mismo las directrices autoritarias del discurso 

tradicional de la Nación, cuyos imaginados y postulados se desgajan de una ideología homogénea 

 
54 Pisano, Libera. “El carnaval de los cuerpos. El desafío simbólico y político del trans-vestismo.”  Daimon. 

Revista Internacional de Filosofía, vol. 5, 2016, pp. 719-26. 
https://dialnet.unirioja.es/servlet/articulo?codigo=5788677. Accedido el 7 de abril de 2022. 

55 Para ampliar el tema del travestismo femenino en Europa refiero al lector interesado al trabajo 
investigativo de Rudolph M. Dekker y Lotte van de Pol, La doncella quiso ser marinero. Siglo XXI de España 
Editores, S. A. 2006. 
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y monolítica que opera desde el interior del inconsciente comunitario liderando la estigmatización 

de todo aquello que no encaja dentro de los patrones convencionales” (par. 1).56 Por su parte, José 

Ignacio Díez Fernández en su libro Tres discursos de mujeres. (Poética y hermenéutica 

cervantinas), sostiene que:  

[…] mientras la mujer conquista una posición que el derecho le niega y alcanza también 
unos roles generales que le vienen negados por una sociedad patriarcal, el hombre vestido 
de mujer, en esa misma sociedad patriarcal, sólo reivindica una parte pequeña que afecta a 
un reducido número de hombres: el derecho a otra sensibilidad, o a otra ropa, o a la 
confusión con la visión tradicional de la mujer. (149)57  

 

En ambos casos la alteración que se advierte en el acto de travestirse tambalea las 

normativas fijadas. Asimismo, es la circunstancia oportuna para que el individuo acceda a 

apropiarse de otra identidad. El travestismo da la oportunidad de cambiar de cuerpo y de evadir la 

obligación de reproducir rasgos genéricos condicionados, definidos y determinados. Es decir,  a 

partir del proceso de cambio de vestiduras, intuimos que la identidad se conforma en la unión con 

lo opuesto. En este sentido, el travestismo es un enfrentamiento con lo limitado, con lo que el 

mundo conocido propone. Esta misma postura la defiende Marjorie Garber en su libro cuando 

apunta que:  

… a failure of definitional distinction, a borderline, that becomes permeable, that permits 
of border crossings from one (apparently distinct) category to another: black/white, 
Jew/Christian, noble/bourgeois, master/servant, master/slave. The binarism male/female, 
one apparent ground of distinction (in contemporary eyes, at least) between “this” and 
“that,” “him” and “me,” is itself put in question or under erasure in transvestism, and a 
transvestite figure, or a transvestite mode, will always function as a sign of 
overdetermination- a mechanism of displacement from one blurred boundary to another. 
(16) 

 
56 Gutiérrez, José I. “Pieles que importan. La mujer (in) vestida de varón.” Espéculo. Revista de Estudios 

Literarios, vol. 36, 2007. 
https://accedacris.ulpgc.es/bitstream/10553/17790/1/Pieles_que_importan_La_mujer_in_vestid.pdf. Accedido el 18 
de diciembre de 2022.  

57 Díez Fernández, José I. Tres discursos de mujeres.  (Poética y hermenéutica cervantinas de Estudios 
Cervantinos, 2004. 
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Resumiendo los postulados de José Ismael Gutiérrez y los demás estudiosos citados 

concluimos que la deformación de los géneros estaba representada por la inversión de las ropas. 

Dado que, como se ha visto, el cambio de vestimenta a la del sexo opuesto es el inicio, la partida 

hacia una transformación que deconstruye los estatutos impuestos a los géneros y redefine los 

significados de la identidad. De esta forma, los cambios físicos que se llevan a cabo por medio de 

la mudanza del atuendo son considerados actos de libertad que hacen desvanecer las divisiones 

entre los sexos y combinan los opuestos. Por medio de la práctica de travestirse se echan por tierra 

las incompatibilidades, se deforma el “yo,” se deshacen los rasgos identitarios predeterminados y 

en el proceso se edifican unos nuevos.  El individuo que lo practica rompe con los roles 

estereotipados que han establecido las hegemonías culturales. Enfatiza Gutiérrez en que: 

“Mediante el travestismo, el “yo” se articula a la medida de nuestros deseos. Desde los saberes del 

travestismo, se puede ver la fisonomía como una morada inacabada y abierta, un bien cuyo 

propietario administra ocultándolo, manipulándolo, permutándolo, redefiniéndolo; en suma, 

transformándolo a su antojo” (107). 

2.2 El travestismo en el teatro del Siglo de Oro 

Por otro lado, el travestismo fue un recurso utilizado en las representaciones dramáticas de 

los siglos XVI y XVII. Rosa Ana Escalonilla indica que: “Durante el Siglo de Oro las tablas 

escénicas acogieron, con el máximo agrado de su público, piezas dramáticas que hicieron uso muy 

frecuente del recurso del travestismo, y, aunque prevalecía numéricamente el tipo de mujer 

disfrazada de hombre, tampoco era nada desdeñable la  aparición y significación de los hombres 

que se vestían con traje de mujer” (723). Al mismo tiempo, señala que:  

 […] tanto la risa como la espectacularidad teatral, la morbosidad y la    
 ambigüedad generadas por el travestismo y su movimiento escénico […] no sólo   
 poseen una dimensión puramente artística y atrayente, sino que a menudo se   
 ponen al servicio de un objetivo crítico e ideológico que aprovecha los gustos del   
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 público barroco y su sentimiento histriónico del mundo y de la vida misma para   
 proyectarse hacia el exterior. El travestismo se convierte así en un recurso con   
 doble funcionalidad: la cómica y la ideológica […]. (725) 

 

Por su parte, Beatriz Pavis en Diccionario del teatro. Dramaturgia, estética semiología, 

sostiene que el travestismo en la obra teatral “[…]asume el papel de una revelación platónica y 

hermenéutica de la verdad oculta […]. Su función es subversiva, puesto que permite disertar […] 

sobre la intercambiabilidad de los individuos y las clases” (140).58 Añade además sobre este acto 

que: “éste permite al actor realizar su oficio, es decir jugar a ser otro y su personaje, cumplir sus 

deseos y proyectos. Se posibilita generalmente gracias a los cambios de indumentaria, de máscara 

o lenguaje, acciones que enmascaran los verdaderos pensamientos de los caracteres y los fines que 

los motivan a conducirse de determinado modo” (10). Este recurso les daba acceso a las mujeres 

a infiltrarse en un mundo vetado para ellas. Jean Canavaggio en su estudio “los disfrazados de 

mujer en la comedia,” da fe del difundido uso de esta estrategia en el teatro de la época cuando 

señala que: “No hay comediógrafo importante en cuyo caudal dramático no se compruebe, al 

menos una vez, la presencia de algún disfrazado” (135).59 Lope de Vega, Tirso de Molina y 

Calderón de la Barca evidencian su atracción por este mecanismo escénico por utilizarlo en gran 

parte de sus obras dramáticas. De esta forma lo confirma Lope de Vega en El arte nuevo de hacer 

comedias en este tiempo, cuando sostiene que: “Las damas no desdigan de su nombre, / y, si 

mudaren traje, sea de modo/ que pueda perdonarse, porque suele/ el disfraz varonil agradar mucho” 

(vv. 280-283).60 Aunque el estudio del recurso del travestismo en el teatro del Siglo de Oro es un 

 
58 Pavis, Beatriz. Diccionario del teatro. Dramaturgia, estética semiología. Paidós, 2003. 
59 Canavaggio, Jean. “Los disfrazados de mujer en la Comedia.” La mujer en el teatro y la novela del siglo 

XVII, Actas del II coloquio del grupo de estudios sobre teatro español (GESTE), 1978, pp. 135-152. 
60 Lope de Vega. El arte nuevo de hacer comedias en este tiempo. Biblioteca Virtual de 

Cervantes.https://www.cervantesvirtual.com/obra-visor/arte-nuevo-de-hacer-comedias-en-este-tiempo--
0/html/ffb1e6c0-82b1-11df-acc7-002185ce6064_4.html. Accedido el 12 de abril de 2022.  
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campo ampliamente explorado por investigadores como Miguel Romera Navarro, Carmen Bravo 

Villasante y Jean Canavaggio, señalaré someramente algunas escenas de varias obras en las que 

se muestran procesos de travestismo y su significación. Por ejemplo, en La moza del cántaro, de 

Lope de Vega, aparece el personaje doña María, una noble y hermosa mujer que rechaza los roles 

tradicionales asignados a las mujeres en su época, por ejemplo, muestra poco interés en casarse.  

Además de que, ante la ausencia de su hermano, decide tomar la indumentaria masculina para retar 

a duelo a don Diego, quien ha ofendido a su padre y lo mata.  A partir de este acontecimiento tiene 

que salir huyendo hacia Madrid. En estas escenas, la mujer adopta una conducta prerrogativa de 

los hombres y venga el honor de su padre. El episodio presenta a la mujer varonil que tras tomar 

las vestiduras masculinas lleva a cabo acciones y comportamientos fuera de los moldes sociales 

femeninos. Esta cita recoge la actitud masculina del personaje en la comedia: “Y aun enseñada a 

matar. Llegue el barbado, y daréle dos mohadas a la usanza de mi tierra, por la panza, y hará el 

puñal lo que suele” (vv. 1856-1860).61 También, en Las bizarrías de Belisa, aparecen Belisa y 

Finea, dos mujeres cuyos comportamientos subvierten por completo la tradicional actitud de las 

mujeres al momento del cortejo. A lo largo de la trama son ellas las que desean y las que toman la 

iniciativa de ir tras sus enamorados. En algunas escenas, estas toman las armas y defienden a sus 

hombres, ante los desafíos que estos enfrentan. En el acto tercero, la acotación del texto nos da 

cuenta del uso de la indumentaria masculina: “Salen Belisa y Finea de hombres con sombreros de 

plumas, y ferreruelos con oro y dos pistolas.”  Belisa y Finea tomaron la imagen y la indumentaria 

masculina para llegar a casa de Lucinda y comprobar que don Juan estaba con ella: Finea: ¿Tú a 

la puerta de Lucinda con estos necios disfraces? /considera lo que haces, / por más que el amor te 

 
61 Lope de Vega. La moza del cántaro. 

https://artelope.uv.es/biblioteca/textosAL/AL0754_LaMozaDeCantaro.php. Accedido el 20 de agosto de  
2021. 
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rinda, / que si nos hallan ansí, / nos habemos de perder” (vv. 65-70). Belisa: “En viendo que soy 

mujer, ¿qué podrán pensar de mí?” (vv. 71-72).62 Estas mujeres muestran que el uso del 

travestismo les provee los rasgos masculinos que necesitan para perseguir su propósito y conseguir 

lo que desean. Por otro lado, al tomar las armas y defender a sus enamorados, exhiben un carácter 

viril que trastoca los preceptos conductuales impuestos a las mujeres de la época, demostrando que 

pueden ser tan diestras y tan capaces como los hombres, desestabilizando con esto el binarismo 

genérico. 

De igual manera, Tirso de Molina hace uso del recurso del travestismo en sus obras 

dramáticas, como veremos.  En su obra Don Gil de las calzas verdes, aparece el personaje doña 

Juana, una mujer con carácter dominante que se traviste para lograr su cometido de recuperar a 

don Martín quien la ha engañado incumpliendo su promesa de casarse con ella. Disfrazada de don 

Gil se las ingenia para finalmente casarse con su amante, dice el texto: “Saqué fuerzas de flaqueza, 

/ dejé el temor femenil, / dióme alientos el agravio, / y de la industria adquirí / la determinación 

cuerda, / porque pocas veces vi / no vencer la diligencia / cualquier fortuna infeliz. Disfracéme 

como ves / y, fiándome de ti, / a la fortuna me arrojo / y al puerto pienso salir” (vv. 209-220).63 

Aquí, la caracterización de este personaje, al adquirir las vestiduras masculinas, se reviste de valor 

para ir tras el hombre que debe cumplir su palabra. En este sentido, a pesar de que las 

representaciones teatrales responden al gusto del público por las escenas de equívocos, se muestran 

las capacidades físicas e intelectuales de las mujeres para defenderse, vengarse y restituir su honor. 

 
62 Lope de Vega. Las bizarrías de Belisa. Biblioteca Virtual Miguel de Cervantes. 

https://www.cervantesvirtual.com/obra-visor/las-bizarrias-de-belisa--0/html/feea9ad4-82b1-11df-acc7-
002185ce6064_2.html. Accedido el 10 de octubre de 2021. 

63 Tirso de Molina. Don Gil de las calzas verdes. Biblioteca Virtual Cervantes.   
https://www.cervantesvirtual.com/obra-visor/don-gil-de-las-calzas-verdes--0/html/fee0eae8-82b1-11df-acc7-
002185ce6064_2.html. Accedido el 4 de mayo de 2022.  
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Ocurre en estas escenas una nivelación genérica que desestabiliza los roles de géneros atribuidos 

a cada uno de los sexos en estos siglos.  

Por su parte, Calderón de la Barca también traviste algunos de sus personajes.  En La vida 

es sueño, nos encontramos con que Rosaura intenta vengarse de su prometido y llega hasta Polonia 

con ropas invertidas para reclamar su abandono. Así nos lo deja saber el autor cuando en la 

acotación nos cuenta que: “Salen de lo alto de un monte Rosaura, en hábito de hombre […]” 

(Acotación, Jornada I.)64 En la comedia aparece el uso del disfraz masculino en una mujer 

virilizada que decide tomar en sus manos la defensa de su honor. En el primer acto, Rosaura se 

presenta ante Segismundo con traje de hombre provocando la admiración de este ante su belleza. 

En el segundo, vuelve a sus ropas de mujer y en el tercer acto, es interesante observar que el 

personaje porta un vestido de mujer acompañado por las armas de hombre que le asignan 

simultáneamente los atributos de ambos sexos. Esta actuación del personaje muestra que la mujer 

es capaz de ir en busca de su ofensor a restaurar su honor sin la necesidad de que nadie vengue su 

afrenta.  De esta forma, se comprueba que el travestismo dotaba a las mujeres del poder y la fuerza 

y de los atributos masculinos que estaban negados al sexo femenino y de paso se ponen de 

manifiesto las capacidades que poseen las mujeres, mucho más elevadas que las que se le 

adjudicaban en esta época. Según José Rodríguez Campillo en su estudio titulado “El disfraz 

varonil en el teatro del Siglo de Oro:”  

La mujer en el teatro de los Siglos de Oro se viste de hombre para poder hablar y 
comportarse como un hombre. Disfrazada de hombre, puede recurrir a la violencia, 
acercarse a la cultura, batirse en duelo o utilizar expresiones no adecuadas a las mujeres. 
Sólo disfrazándose, la mujer puede expresar su odio, su furia o su sed de venganza, ya sea 
mediante el lenguaje o a través de los hechos. (70)65  

 
64 Barca, Calderon de la. La vida es sueño. Biblioteca Virtual Cervantes. https://www.cervantesvirtual.com. 

Accedido el 9 de diciembre de 2022. 
65 Rodríguez Campiño, José, Dolores Jiménez López y Gemma Bel-Enguix. “El disfraz varonil en el teatro 

de los Siglos de Oro.” Triangle: Language, Literature, Computation, vol. 4, 2011, pp. 69-85. 
https://revistes.urv.cat/index.php/triangle/issue/view/142/28. Accedido el 17 de febrero de 2022.  
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Esta técnica del travestismo se empleaba con la intención de llamar la atención con sus 

intrigas. Al mismo tiempo, servía, aunque solapadamente, como elemento desestabilizador de las 

normativas sociales, políticas y culturales que estaban instauradas en la época. En algunas 

comedias cervantinas aparece el personaje femenino vestido de hombre. En El gallardo español, 

vemos que Margarita toma los ropajes masculinos para ir tras el hombre de quien se enamoró: 

“Enamorada de oídas / del caballero que dije, / me salí del monasterio, / y en traje de hombre 

vestíme” (vv. 120-123).66 Esta mujer sale a buscar a su amante, porque así lo ha decidido, a pesar 

de que su hermano se opone a su decisión. En este caso, la mujer, por medio de la virilidad que 

adquiere al tomar el atavío masculino, sale tras lo que desea, aunque su comportamiento implique 

subvertir la conducta permitida al género femenino. Esta mujer rechaza sus labores impuestas y 

no acepta quedarse agraviada, ella nivela su valor con el de su contrario hombre. Así lo demuestra 

el personaje cuando confiesa su determinación: “Rendida a la inclemencia / de un antojo honrado 

y simple, / mudé traje y mudé tierra” (vv. 105-107).  

El compromiso de reclamar los derechos de las mujeres en la sociedad barroca se dejaba 

sentir en las obras dramáticas de Ana Caro. Esta dramaturga utilizaba el travestismo para señalar 

la igualdad entre hombres y mujeres y cuestionar los paradigmas de género de la época. Una de 

sus representaciones más reconocidas fue su comedia Valor, agravio y mujer, donde el personaje 

Leonor recurre a tomar los ropajes masculinos y se convierte en Leonardo para vengar su honor, 

por la deshonra que le ha causado don Juan. En el drama, Leonor manifiesta que: “…mi agravio 

mudó mi ser” (v. 511).67 Es decir, su cambio de hábito la ha transformado y temporalmente 

adquiere otra identidad, afirmando: “En este traje podré cobrar mi perdido honor” (v. 465). El 

 
66 Cervantes, Miguel de. “El Gallardo español.” Jornada tercera.  Biblioteca Virtual Miguel de Cervantes. 

www.cervantesvirtual.com/obra-visor/el-gallardo-espanol--0/html/.  Accedido el 3 de enero de 2022.   
67 Caro, Ana. Valor, agravio y mujer. http://www.comedias.org/caro/valagr.pdf. Accedido el 12 de abril de 

2022. 
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cambio de indumentaria le brindó al personaje el valor y el coraje masculinos otorgándole la 

oportunidad de defender su honra, una acción que, como ya sabemos, estaba prohibida para las 

mujeres. La dramaturga echa por tierra los determinantes culturales masculinos que vinculaban a 

los hombres al dominio y reivindica la figura de la mujer dotándolas de capacidades superiores y 

enalteciendo su figura. En estos dramas la inversión de vestiduras les facilitaba a las mujeres 

defenderse sin la necesidad de acudir a los hombres para que reivindicaran su honor.  

De otra parte, como se ha visto, la frecuente aparición de travestidos en el teatro sobrepasa 

la intención de mover a risa, su presencia constituye más bien una subversión de las normativas 

instauradas. Por estas razones surgieron decretos por parte de los moralistas de este tiempo que 

atacaban fieramente el disfraz varonil de las mujeres en las comedias por este provocar deseos 

indecorosos en los hombres. Por ejemplo, en el Tratado contra los juegos públicos, el padre Juan 

de Mariana señalaba sobre las actrices que: “estas mujeres no sólo hacen personajes de mujeres, 

sino de soldados también, de rufianes y de esclavos, vestidas a la manera de los hombres, que es 

mayor perversidad” (424).68 También sostiene que los censores del teatro realizaron 

amonestaciones a estas obras teatrales, ya que, según ellos, había en la práctica de travestirse una 

amenaza para la moral y en 1598, Felipe II señala establecer mesura en el uso de las prendas de 

vestir masculinas (424). 

El travestismo masculino era mucho más usual que el femenino en esta época, pese a ello,  

el hecho de que un hombre tomara los ropajes femeninos se consideraba un acto reprensible, ya 

que, mientras la mujer que vestía ropas de hombre aspiraba a ser mejor, el hombre se degradaba a 

un nivel inferior, tal y como ha explicado José Ignacio Díez Fernández. Así, la acción de travestirse 

estaba considerada por los moralistas como una desviación que amenazaba el sexo masculino y 

 
68 Véanse Obras del P. Juan de Mariana, B. AA. EE., y XXXI, Capítulo VIII. 

http://www.cervantesvirtual.com/obras/autor/mariana-juan-de-1536-1624-328. Accedido el 6 de noviembre de 2022.  
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sus virtudes. Dichas escenas trastocaban los roles genéricos impuestos en la sociedad conservadora 

de ese momento que condenaba la falta de virilidad en el hombre. Esta idea la confirma Charles 

Vincent Aubrun en La comedia española, 1600-1680, cuando señala que: “El vestido femenino 

menoscaba la reputación y el honor del hombre que lo lleva: es un traje infamante. El traje 

masculino da fama y honor a la mujer que se disfraza con él” (209).69 No obstante, Rosa Ana 

Escalonilla López en su estudio “Estética escénico-lingüística y ficción cómica de los travestidos 

en las comedias de Tirso de Molina,” afirma que: “[…] ni las más agresivas diatribas de los 

moralistas pudieron contra el poder omnímodo del pueblo, y menos aún de la aristocracia, que 

disfrutaba con esta clase de diversiones inversoras, tanto desde el punto de vista de los espectadores 

como de los protagonistas activos de fiestas y carnavales” (725).70 

2.3 El travestismo en la narrativa del Siglo de Oro 

Algunos escritores del Siglo de Oro utilizan el mecanismo del travestismo con el fin de 

crear una narrativa jocosa y también con el interés de quebrantar parámetros sociales y culturales. 

Este recurso aparece en algunas novelas de Lope de Vega, María de Zayas, Francisco de Lugo y 

Dávila, así como en varias de las novelas cortas de Miguel de Cervantes y en su obra cumbre, El 

Quijote. Repasaré brevemente algunas de las obras narrativas de estos autores para efectos de 

señalar las ocasiones en que se pone en práctica el proceso de travestirse y la posible intención de 

su uso.  En la novela corta Las fortunas de Diana, de Lope de Vega, se narra la historia de Diana 

una joven que se enamoró de Celio, el mejor amigo de su hermano. Después de sostener una 

relación por algún tiempo, traman el plan de escapar para poder estar juntos. Tras una serie de 

 
69 Aubrun, Charles V. La comedia española, 1600-1680. Taurus, 1968. 
70 Escalonilla López, Rosa A, “Estética escénico-lingüística y ficción cómica de los travestidos en las 

comedias de Tirso de Molina,” Memoria de la palabra, Actas del VI Congreso Internacional Siglo de Oro. Burgos-
La Rioja 15-19 julio, 1, 2004, pp. 723-36. https://cvc.cervantes.es/literatura/aiso/pdf/06/aiso_6_1_059.pdf. Accedido 
el 14 de enero de 2021. 
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equívocos, Diana sale de su casa, pero sin la compañía de su amante, lo que provoca que esta 

piense que Celio la abandonó estando embarazada. Mientras vaga por el campo, y luego de varias 

peripecias, comienza su viaje para buscar a Celio y restaurar su honor. Para iniciar su recorrido 

decide tomar los atuendos de hombre amparando en estos la bienaventura que anhelaba. Con esto 

en mente, le informa a su amiga Filis: “No tengo de ir en mi hábito, ni en el de mujer, pues en él 

he sido tan desdichada: y así te suplico me des alguno destos labradores que sirven a tu padre o 

que te sirven a ti…” (142).71 “Vistióse finalmente de un gabán y, cortándose los cabellos, cubrió 

con un sombrero rústico lo que antes solían cuidadosos lazos, diamantes y oro” (143). Ya travestida 

la describe el autor en los siguientes términos: “Era Diana bien hecha y de alto y proporcionado 

cuerpo; no tenía el rostro afeminado, con que pareció luego un hermoso mancebo, un nuevo Apolo 

cuando guardaba los ganados del Rey Admeto” (143). Su primera tarea como “hombre” fue zagal 

de un mayoral, cuyas gracias y destrezas le agradaron al Duque de Béjar, bajo cuyo mandato se 

convirtió en su camarero. En defensa del Duque, acuchilló a un hombre, acción admirada por el 

Rey Católico quien la pidió al Duque como regalo, nombrándola más tarde gobernador de todo lo 

conquistado. Más adelante en la narración se cuentan las galas que ganaba por sus ejecutorias en 

su puesto como Virrey:  

… con grande aplauso de los españoles y indios que, viendo de la suerte que se hacía 
respetar y temer, lo que castigaba y premiaba, la limpieza de sus manos y la entereza de su 
justicia, así por esto como porque le imaginaban tan mozo y tan casto, le llamaban el Sol 
de España. A muchos enviaba a ella con los procesos y averiguaciones, y a muchos hacía 
dar garrote en secreto y sepultura en el mar, si allí le había. (173)  
 

Al final, es Diana quien libera a Celio de la prisión en la que se encontraba por matar a un 

hombre y es ella quien le pide al Rey que lo perdone y acepte su unión. En esta novela, por medio 

del acto de travestirse, la mujer adopta el vigor y la entereza masculina para ejecutar una autoridad, 

 
71 Vega, Lope de. Novelas a Marcia Leonarda. Cátedra, 2002. 
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un poderío y una soberanía que únicamente era permitida a los hombres. Al mismo tiempo, podrían 

estar manifestadas insinuaciones homoeróticas en estas narraciones, puesto que este tema era algo 

espinoso para tratarse en la época y muchas veces estaba oculto tras el acto de inversión de los 

ropajes tomados por los personajes. Es interesante observar que con el sólo hecho de cambiar de 

ropas, la mujer se apropia de los rasgos distintivos del sexo opuesto y logra con todo éxito lo que 

se propone. Esta novela es un ejemplo de la variabilidad de la imagen y lo vacilante de las 

determinaciones de identidad impuestas para los géneros.  

En los Desengaños amorosos de María de Zayas y Sotomayor, en Amar sólo por vencer, 

el desengaño 6, Esteban se disfraza de la doncella Estefanía y entra a la casa de Laurela, para 

enamorarla, dice el texto: 

Oído esto por don Esteban, al punto fundó en ello su remedio, porque despedido de allí, se 
fue a la platería vendiendo algunas cosillas que tenía granjeadas, compró todo lo necesario 
para transformarse en doncella, y no teniendo necesidad de cabelleras postizas, porque en 
todos tiempos han sido los hombres aficionados a melenas. Aunque no tanto como ahora, 
apercibiéndose de una navaja, para cuando el tierno vello del rostro le desmintiese su traje, 
dejando sus gallinas a guardar a un amigo, sin darle parte de su intento, se vistió y aderezó 
de modo que nadie juzgara sino que era mujer, ayudando más al engaño tener muy buena 
cara, que con el traje que digo daba mucho que desear a cuantos le veían. Hecho esto, se 
fue en casa de Laurela, y dijo a un criado que avisase a su señora si quería recibir una 
doncella, porque venía avisada que se había despedido una. (145)72 
 
Al momento de descubrirse, le dice Esteban a Laurela: “No soy Estefanía, no; don Esteban 

soy: un caballero de Burgos, que enamorado de la extremada belleza que te dio el cielo tomé este 

hábito por ver si te podía obligar con estas finezas a que fueses mía” (159). La obra termina con la 

muerte de Laurela y la revelación de que el artificio de Esteban no sólo le sirvió para encubrir su 

verdadero sexo, sino su baja condición social y su estado de casado con otra mujer. En la novela 

la autora se vale de esta técnica para aleccionar a las mujeres. Sin embargo, observamos que el 

 
72 María de Zayas y Sotomayor.  Desengaños amorosos. Lemir 18, 2014.  Texto preparado por Enrique 

Suárez Figaredo. https://parnaseo.uv.es/lemir/Revista/Revista18/Textos/02_Zayas_Desenganos.pdf.  
Accedido el 4 de abril de 2022.  
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recurso del travestismo sirve para convertir la imagen de un hombre en mujer. No obstante, este 

cambio es temporero, ya que después de revelar su engaño el hombre vuelve a adquirir sus 

distintivos masculinos. Siendo así, se pone de manifiesto que, a pesar de adoptar los rasgos del 

sexo opuesto por medio de travestirse, la identidad del personaje permanece inalterable. 

Declarando con esto que los rasgos genéricos son transportables y que se ajustan a los deseos de 

quien lleva a cabo la práctica de inversión, pero no necesariamente conllevan un cambio definitorio 

de identidad.   

Otro relato en el que también aparece el personaje travestido es en El andrógino, de 

Francisco de Lugo y Dávila. En esta novela se narra la historia de dos jóvenes, Ricardo y Laura.  

El joven es enviado a estudiar a Valencia y ella es obligada a casarse en contra de su voluntad con 

Solier, un familiar adinerado y muy celoso.73 Vivía esta joven esposa dentro de una fortaleza 

impenetrable en la que no tenía acceso nadie del sexo masculino. Tras enterarse de las condiciones 

de vida de su amada Laura, Ricardo urde un plan para burlar la seguridad de la casa donde vivía.   

Se viste de mujer y se hace pasar por Bernardina, una joven que, por sus habilidades artísticas y 

por su aspecto angelical, enamora al viejo Solier tan pronto este la ve. Solier le ofrece ampararla 

en su casa y disfrutar de la compañía de su esposa. De esta manera, Ricardo burla la seguridad 

extrema de Solier y disfruta de sus amores con Laura. En varias ocasiones, el narrador da cuenta 

del aspecto de mujer que posee Ricardo y la intención detrás del disfraz: “¿No ves que don Ricardo 

es otro Hércules en forma de mujer a fuerza de su amor?” (250).74 La toma de la indumentaria 

femenina del personaje funciona para rescatar a la joven y alejarla de la opresión del viejo. De esta 

forma, el recurso del travestismo utilizado pone de relieve el engaño detrás de la imagen construida 

 
73 El argumento de esta obra tiene como fuente de referencia la novela corta El celoso extremeño y el 

Entremés del viejo celoso de Miguel de Cervantes. 
74 Lugo y Dávila, Francisco de. Ed. Emilio Cotarelo y Mori. El andrógino. En Teatro popular (novelas), 

1622. Librería de la viuda de Rico, 1906. 
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por medio del atuendo. Se da la confusión genérica que desestabiliza los rígidos esquemas del 

binarismo de los géneros y se establece lo manipulable de la identidad.  

Por otro lado, el travestismo en la novela corta de Cervantes lo podríamos identificar en 

“Las dos doncellas”, de las Novelas ejemplares. En la narración se cuenta la historia de Teodosia 

y Leocadia dos doncellas principales burladas por el mismo caballero, Marco Antonio. Ambas 

mujeres toman vestidos de hombre para salir a buscar a su enamorado, quien le ha dado la palabra 

de ser su esposo y quien ha huido de ellas sin cumplir. Las doncellas deciden salir a vengar la 

afrenta que este hombre le ha hecho a su honor. Dice Teodosia quien, tras el proceso de travestirse, 

se convierte en Teodoro: “[…] discurrí con la imaginación, por ver si descubría algún camino o 

senda a mi remedio y la que hallé fue vestirme en hábito de hombre y ausentarme de la casa de 

mis padres, e irme a buscar a este segundo engañador Eneas, a este cruel y fementido Vireno, a 

este defraudador de mis buenos pensamientos y legítimas y bien fundadas esperanzas” (288).75 La 

indumentaria masculina dota a este personaje de la actitud que tomaría un hombre ante la 

humillación de su honor y, por eso, decide vengarse: “Y así, sin ahondar mucho en mis discursos, 

ofreciéndome la ocasión un vestido de camino de mi hermano, y un cuartago de mi padre, que yo 

ensillé, una noche oscurísima me salí de casa […]. “Con todo esto mi principal determinación es, 

aunque pierda la vida, buscar al desalmado de mi esposo […] y, en resolución, haré que me cumpla 

la palabra y fe prometida o le quitaré la vida, mostrándome tan presta a la venganza como fui fácil 

al dejar agraviarme; porque la nobleza de la sangre que mis padres me han dado, va despertando 

en mí bríos que me prometen o ya remedio, o ya venganza de mi agravio” (288). 

De otra parte, la otra doncella engañada por el mismo hombre, Leocadia, quien travestida 

adopta el nombre de Francisco, también se dispuso a tomar el hábito masculino y salir en busca de 

 
75 Cervantes, Miguel de. Las dos doncellas. En Novelas ejemplares. Editorial Porrúa, 2007. 
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su agresor para salvar su honor y obligarlo a cumplir su promesa. Así, después de que ambas 

doncellas se encontraran y tras Teodosia reconocer que Francisco en realidad era mujer, Leocadia 

le confiesa: “La ocasión de la mudanza de mi traje la oiréis ahora” (295). “[…] sin temor alguno 

hurté a un paje de mi padre sus vestidos, y a mi padre mucha cantidad de dineros, y una noche, 

cubierta con su negra capa, salí de casa, y a pie caminé algunas leguas […]” (297). “Aunque con 

todo esto pienso morir, o ponerme en la presencia de los dos, para que mi vista les turbe su sosiego. 

No piense aquella enemiga de mi descanso gozar tan a poca costa lo que es mío. Yo la buscaré, yo 

la hallaré y yo la quitaré la vida, si puedo.  “[…] y ella se le vistió, y se ciñó una espada y una daga 

con tanto donaire y brío, que en aquel mismo traje suspendió los sentidos de don Rafael, y dobló 

los celos en Teodosia” (298). En esta novela corta de Cervantes las mujeres travistiéndose 

proceden a actuar de acuerdo a las conductas masculinas. Gracias al travestismo las diferencias de 

género se neutralizan, se logra la armonía entre los opuestos y se reconoce el rol de la mujer. En 

este sentido, pudiera tomarse este recurso como un posible intento de nivelar el valor de la mujer 

con el del hombre. Dada esta posibilidad podríamos admitir una intención de cuestionar las pautas 

tradicionales de los roles genéricos impuestos en la época. “La literatura, nos explica Joan W. Scott 

parafraseando a G. Ch. Spivak, relativiza las nociones que atribuye la historia y llama la atención 

sobre los procesos que edifican y posicionan los sujetos. Si esta explicación es válida, el 

travestismo vendría a ser, para muchos autores, un método plausible de deconstrucción de saberes 

legitimados y racionalizados por la costumbre” (par. 3). 76 

Por otro lado, la novela cumbre de Miguel de Cervantes El Quijote es una de las obras que 

más enriquece la narrativa de esta época con la temática de los travestidos. Aquí los personajes se 

travisten con la finalidad de responder a la empresa humorística en la que está ambientada parte 

 
76 Citado del artículo de José Ismael Gutiérrez “Travestismos femeninos: Escritura y mujer frente al poder 

patriarcal” (par. 3).  



 

50 
 

de la obra. También se trasluce la intención de trastocar los roles sociales impuestos y otras veces, 

un tono reconciliador. Por ser esta investigación basada en el sentido del travestismo en la obra El 

Persiles de Miguel de Cervantes, miraré brevemente los casos de este proceso aparecidos en El 

Quijote, con el propósito de descubrir cuáles son los significados subyacentes de este mecanismo 

que me pudieran servir de base para analizar la técnica en la obra medular de esta investigación. 

Veronica Azcue en su artículo “El vestido en Don Quijote: espejo o espejismo de una sociedad,” 

apunta que:  

El vestido, recurso esencial para la construcción de los personajes en la novela de 
Cervantes, funciona al mismo tiempo como clasificador social, motivo cómico y elemento 
determinante de las posibilidades y alcance de los mismos. A través de este signo visual de 
carácter simbólico la novela desarrolla, en lo que al discurso social se refiere, ese 
movimiento característico del texto que oscila entre la perpetuación y la desestabilización 
del sistema. (38)  
 

Teniendo en cuenta estas implicaciones del vestuario en la novela, me acerco a la primera 

escena del El Quijote, en la que se lleva a cabo el acto de travestirse. Aquí se cuenta que el cura 

plantea disfrazarse de doncella para, junto al barbero, sacar a don Quijote de su penitencia en Sierra 

Morena: “lo que había pensado era que él se vestiría en hábito de doncella andante, y que él 

procurase ponerse lo mejor que pudiese como escudero, que así irían a donde don Quijote estaba, 

fingiendo ser ella una doncella afligida y menesterosa, y le pediría un don, el cual él no podrá 

dejársele de otorgar, como valeroso caballero andante” (256).77 De la transformación se dice que:  

[…] la ventera vistió al cura de modo que no había más que ver. Púsole una saya de paño, 
llena de fajas de terciopelo negro de un palmo en ancho, todas acuchilladas, y unos corpiños 
de terciopelo verde guarnecidos con unos ribetes de raso blanco, que se debieron hacer 
ellos, y la saya, en tiempo del rey Bamba. No consintió del cura que le tocasen, sino púsose 
en la cabeza un birretillo de lienzo colchado que llevaba para dormir de noche, y ciñose 
por la frente una liga de tafetán negro, y con otra liga hizo un antifaz con que se cubrió 
muy bien las barbas y el rostro; encasquetose su sombrero, que era tan grande, que le podía 
servir de quitasol, y, cubriéndose su herreruelo, subió en su mula a mujeriegas […]. (257)   

 
77 Cervantes, Miguel de. Don Quijote de la Mancha. Edición del IV Centenario, Real Academia Española. 

Santillana Ediciones Generales, S. L., 2004. 
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 Este es uno de los casos de travestismo del Quijote que mayores lecturas propicia.  Pues, 

en el estudio antes citado, la investigadora Encarnación Juárez Almendros sostiene que “la 

inversión de los ropajes del cura implica la alteración de las normas del reconocimiento social al 

ocurrir una alteración de clase y género: “Pidiéndole a la ventera una saya y unas tocas, dejándole 

en prendas una sotana nueva del cura” (257). Añade que: “las faldas y los corpiños sí tienen la 

fuerza de crear una mujer” (48). Y que “Las sayas perturban su posición de respeto por el valor 

degradante incrustado en ellas (mujer/baja condición social). Y señalan su vulnerable 

masculinidad, neutralizada ya por los faldones feminizadores de su sotana” (49). De esta forma se 

podría considerar en este caso el atuendo adoptado por el cura como un posible reconocimiento de 

sus desesos reprimidos. Tan insólita y asombrosa fue la transformación de hombre en mujer que 

de inmediato renuncia a la idea, puesto que pensó: 

Que hacía mal en haberse puesto de aquella manera, por ser cosa indecente que un 
sacerdote se pusiese así, aunque le fuese mucho en ello; diciéndoselo al barbero, le rogó 
que trocasen trajes, pues era más justo que él fuese la doncella menesterosa, y que él 
haría el escudero, y que así se profanaba menos su dignidad; y que si no lo quería hacer, 
determinaba de no pasar adelante, aunque a don Quijote se le llevase el diablo.  (258) 
 

Este tomar y dejar las prendas de mujer podría mostrar una ambigüedad sexual en la figura 

del cura, puesto que, como sostiene la estudiosa sobre este caso en particular:  

El caso es que el asumir un vestido diferente coincide con el hacer visible un centro 
extraño, oculto, reprimido en el individuo, “The point of extimacy” como lo llama Lacan, 
la revelación de lo íntimo en la exterioriodad, la expresión del hecho de que nuestra 
naturaleza sexual es más amplia y flexible que la corriente polarización. (49)  
 
En esta inversión con la figura del cura se pone de manifiesto que el disfraz confunde los 

géneros y que la construcción genérica y la sexualidad son terrenos resbaladizos y frágiles, en este 
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caso muy en particular por ser el cura un personaje, como bien ha apuntado Juárez Almendros, 

señalado por su vulnerable masculinidad.78  

Por otro lado, este acto de travestismo también permite una interpretación menos 

comprometida, como sería una intencionalidad bufa sin mayores repercuciones dentro de la obra, 

así como ha puntualizado Agustín Redondo. Para su análisis, el estudioso toma en cuenta las 

características que definen las celebraciones carnavalescas tan usuales y conocidas en la época. De 

esta forma, el cura podría bien representar una de las figuras de autoridad cuyo rol era burlado. 79  

Puesto que, tal y como ha confirmado Mijail Bajtín, las instituciones religiosas que representaban 

una autoridad también eran blanco de burlas durante la época del carnaval. Añade además que: 

“La influencia de la cosmovisión carnavalesca sobre la concepción y el pensamiento de los 

hombres, era radical: les obligaba a renegar en cierto modo de su condición oficial (como monje, 

clérigo o sabio) y a contemplar el mundo desde un punto de vista cómico y carnavalesco” (18). 

Por otro lado, se narra que: “En esto llegó Sancho, y de ver a los dos en aquel traje no pudo tener 

la risa” (258). Agustín Redondo atribuye a Sancho una personalidad con atributos carnavalescos,  

por lo que el resultado de esta escena parece inclinarse a buscar un efecto burlesco.  

Tras este episodio que parece inclinarse a tener una intención jocosa surge otra breve 

escena de travestismo. Esta vez hace aparición el mayordomo del duque representando a Merlín. 

 
78 “Carmen Bernis en su obra El traje y los tipos sociales en el Quijote, describe la sotana, manteo y bonete 

que formaban el hábito de los clérigos en la época de Cervantes y advierte que ya tenían conciencia de que eran 
ropas afeminadas o mujeriles.” Consultado en el artículo “Travestismos, transferencias, trueques e inversiones en las 
aventuras de Sierra Morena de Encarnación Juárez Almendros (49). 

79 Según establece Claudia Macías: “Dos circunstancias hacen que la obra del Quijote se inscriba dentro de 
ese ambiente. En primer lugar, la intención del autor de ofrecer un libro de entretenimiento. Y en segundo, el 
momento de gran actividad festiva que se vive cuando sale a la luz la Primera Parte del Quijote: “El severo ‘rey 
prudente’ había envuelto la corte y toda España en un negro manto de austeridad. La muerte del soberano, en 1508, 
provoca un cambio completo de ambiente. Se asiste a un verdadero desahogo. Se vuelve a descubrir el poder de la 
risa libertadora, de la locura carnavalesca que permite, entre disfraces y carcajadas, escapar de las constricciones 
impuestas por la vida social.” En “Vestidos y disfraces en las transformaciones de Don Quijote” (par. 3).    
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De quien se nos cuenta que cuya figura venía “vestida de una ropa de las que llaman rozagantes, 

hasta los pies, cubierta la cabeza con un velo negro” (822). Este personaje se muestra ante don 

Quijote para solicitar que Sancho azote cada una de sus posaderas tres mil trescientas veces, con 

motivo de deshacer el encantamiento que ha transformado a Dulcinea de una “gentil dama” en una 

“rústica aldeana” (823). Ante la negativa de Sancho, el mozo que acompaña a Merlín, que hace de 

Dulcinea y de quien se cuenta que venía “[…] vestida de mil velos de tela de plata, brillando por 

todos ellos infinitas hojas de argentería de oro, que la hacían, si no rica, a lo menos vistosamente 

vestida. Traía el rostro cubierto con un transparente y delicado cendal, de modo que, sin impedirlo 

sus lizos, por entre ellos se descubría un hermosísimo rostro de doncella […]” (822), se dirige 

hacia Sancho para exigirle que cumpla con su penitencia, “con un desenfado varonil y con una voz 

no muy adamada […]” (825). En esta escena, se pone énfasis en la mezcla de los distintivos de 

ambos sexos. Si por un lado el mozo que hace de Dulcinea tiene aspecto femenino por los ropajes 

que usa, por otro, se acentúa el rasgo de la voz masculina. Es una particularidad significativa de la 

escena, porque el fingimiento de la voz, de realizar un intento por suavizarla o feminizarla carece 

de importancia. Por esta razón se muestra un personaje híbrido en el que conviven cualidades de 

los dos sexos. A pesar de que responde a una escena que podríamos catalogar como paródica aquí 

la figura del andrógino surge como posible, común y aceptada. 

 El próximo episodio de travestismo ocurre en la casa de los duques, donde uno de sus 

mayordomos dramatiza la figura de la Condesa Trifaldi. Este hombre junto a otros doce se visten 

con atuendos femeninos y escenifican el suceso de la Dueña Dolorida y otras doce dueñas a quienes 

el gigante Malambruno afligió con un particular encantamiento. La condena consistió en causar 

que les salieran barbas a estas mujeres, dice el texto: “De esta manera nos castigó aquel follón y 

malintencionado de Malambruno, cubriendo la blandura y morbidez de nuestros rostros con la 
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aspereza de estas cerdas, que plugiera al cielo que antes con su desmesurado alfanje nos hubiera 

derribado las testas que no que nos asombrara, la luz de nuestras caras con esta borra que nos 

cubre” (848). Este suceso, a pesar de estar basado en una bufonada, pone énfasis en el atributo 

físico de las barbas. Como es sabido la barba es un símbolo característico del poder masculino, 

una señal antropológica de la masculinidad, según menciona Agustín Redondo. Y en este 

fragmento se observa la ambivalencia de la adjudicación de este distintivo como parte de la imagen 

de los hombres al ser puesto en una figura feminizada. Estos personajes que aun con barbas son 

tenidos por mujeres traen a colación los elementos que conforman  las figuras andróginas en las 

que coexisten los elementos de ambos sexos. Los doce hombres de la farsa desean que les quiten 

sus barbas, es decir, su poderío, lo que conllevaría, según Juárez Almendros, a una castración 

simbólica. Tal maquinación funciona para poner en perspectiva el rasgo como emblema de la 

masculinidad porque demuestra que “[…] la posesión fálica se puede perder con mínimos 

accidentes o restituir milagrosamente” (51). Las figuras de mujeres desvalidas y frágiles que piden 

socorro a don Quijote y sus reveladas barbas satirizan las convenciones vinculadas al físico de los 

hombres y perturba el orden de la identificación de los géneros.  Según establece Barbara Fuchs 

en su trabajo “Border Crossing: Transvestism and ‘Passing’ in Don Quijote”: “Crossdressing that 

sticks or the false beard that cannot be pulled off undoes the convention of stage gender 

transformations and ironizes such easy oscillations between genders” (14).80 De hecho, en boca de 

Sancho y ante el requerimiento de su socorro muestra su parecer de poca importancia al asunto de 

las barbas cuando dice: “De que sea mi bondad, señora mía, tan larga y grande como la barba de 

 
80 Fuchs, Barbara. “Border Crossing: Transvestism and ‘Passing’ in Don Quijote.” Cervantes: Bulletin of 

the Cervantes Society of America, vol. 16, no. 2, 1996, pp. 4-28. 
https://www.cervantesvirtual.com/nd/ark:/59851/bmc5x486.  Accedido el 18 de septiembre de 2022.  
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vuestro escudero, a mí me hace muy poco al caso; barbada y con bigotes tenga yo mi alma cuando 

desta vida vaya, que es lo que importa, que de las barbas de acá poco o nada me curo […]” (841).  

 Por otro lado, las múltiples referencias a las barbas que aparecen en este episodio las ha 

analizado Jacobo Sans Hermida en su artículo “Aspectos fisiológicos de la dueña Dolorida: La 

metamorfosis de la mujer en hombre.” Y sobre esto sostiene que ya en la literatura de la época los 

tratados de filosofía natural y los libros médicos recopilaban las mutaciones de mujeres en hombres 

señalando la barba como un rasgo de identificación de una transformación de un género a otro. 

Según el estudioso, las alusiones a esta cualidad las utiliza Cervantes con la intención de satirizar 

este aspecto de la fisionomía tan en boga para la época (463-72).81 Repasemos algunos de los 

fragmentos de este episodio en que se resalta esta particularidad física con el motivo de la burla. 

Al inicio de la narración se cuenta que venía junto a la condesa su escudero “Trifaldín de la barba 

blanca”(838). Asimismo, se dice que al momento de las dueñas descubrir sus rostros estaban “[…] 

todos poblados de barbas, cuáles rubias, cuáles negras, cuáles blancas y cuáles abarrazadas, de 

cuya vista mostraron quedar admirados el duque y la duquesa, pasmados don Quijote y Sancho, y 

atónitos todos los presentes” (847). También lo observamos en varias de las expresiones de Sancho 

ante su negativa de ser parte del plan para socorrer a las dueñas: “[…] yo no me pienso moler por 

quitar las barbas a nadie […],” “[…] que lo sufra por quitar las barbas a dueñas, ¡mal año!, más 

que las viese yo a todas con barbas, desde la mayor hasta la menor y de la más melindrosa hasta 

la más repulgada.” (853) Doña Rodríguez dice: “[…] que Dios sabe la verdad de todo, y buenas o 

malas, barbadas o lampiñas que seamos las dueñas, también nos parió nuestras madres como a las 

otras mujeres; y pues Dios nos echó en el mundo, El sabe para qué, y a su misericordia me atengo, 

 
81 Sans Hermida, Jacobo. “Aspectos fisiológicos de la dueña Dolorida: La metamorfosis de la mujer en 

hombre,” Actas del III Coloquio Internacional de la Asociación de Cervantistas, 1993, pp. 463-72. 
https://cvc.cervantes.es/literatura/cervantistas/coloquios/cl_III/cl_III_39.pdf. Accedido el 10 de abril de 2021.  
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y no a las barbas de nadie.” (853) El estudioso enfatiza en que junto con el señalamiento de una 

pequeña falta de la duquesa Trifaldi al momento de presentarse cuando dice: “Vuestras grandezas 

sean servidas de no hacer tanta cortesía a este su criado, digo, a esta su criada” (839) y el posterior 

énfasis en el distintivo de la voz masculina cuando se describe que: “[…]con voz antes basta y 

ronca que sutil y delicada […],” (839) se presenta una escena burlesca que adjudica a estos 

hombres las conocidas teorías sobre las transformaciones en las mujeres que cambiaban de aspecto 

físico y de sexo. Concluye que con este episodio Cervantes resta importancia a los atributos que 

refuerzan las convenciones sociales que otorgan poder al género masculino y se burla de los 

aspectos físicos que intentan determinar los roles genéricos en la sociedad de su tiempo. 

 Continuando con los episodios nos acercamos al estudio del incidente donde se narra la 

historia del hijo de Diego de la Llana. Tras haber sido su hermana capturada por la guardia de 

Sancho, nos enteramos de cómo ambos gestaron una idea para escapar de su padre: “Poniéndome 

este vestido y él vistiéndose de otro mío, que le está como nacido, porque él no tiene pelo de barba 

y no parece sino una doncella hermosísima […]” (926). Es interesante observar que el joven tras 

la toma de los ropajes femeninos pareciera sentirse cómodo y seguro, puesto que decide con toda 

calma asumir una responsabilidad que puediera ocasionarle graves repercusiones. Su acción 

conlleva un traspaso a un mundo desconocido al que seguramente desea atravesar por lo novedoso 

que le resulta. En este personaje se da una coexistencia de características de ambos sexos que 

remite a la figura del andrógino. June Singer citado por Carolina Alzate en “¿Voz subversiva o 

represiva? El andrógino como rito de transición,” apunta que:  “El personaje andrógino provee 

entonces un espacio para que se reintegren los aspectos que han sido reprimidos en la descripción 
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de los géneros que hace la cultura” (657).82 Así, las vestiduras de mujer que adopta el joven en 

este episodio son la puerta de acceso a ser otro, es decir, a experimentar otras posibilidades del 

género.  Por otra parte, se  advierte que este personaje toma el vestido de mujer para acompañar a 

su hermana a conocer el mundo que le tenía oculto su padre. Veamos el fragmento: “No traía sino 

un faldellín rico y una mantellina de damasco azul con pasamanos de oro fino, la cabeza sin toca 

ni con otra cosa adornada que con sus mismos cabellos, que eran sortijas de oro, según eran rubios 

y enrizados […]. Le preguntaron cómo venía en aquel traje, y él, con no menos vergüenza y 

empacho, contó lo mismo que su hermana” (927).  Analizando la escena avisamos que este joven 

corría el mismo peligro que su hermana al estar vestido de mujer, lo que nos lleva a intuir que su 

decisión posiblemente estuvo provocada  por el deseo de experimentar una condición alterna, por 

cruzar las líneas prohibidas a su sexo. Siendo así, se lleva a cabo una ruptura con lo que se ha 

establecido para su rol natural, vinculado a la virilidad y el poder. En este episodio de travestismo 

no podríamos fijar nuestra interpretación en una sexualidad desviada del joven, puesto que no está 

insinuada, sugerida ni negada,  más bien se pudiera asociar su travestismo, dada su  poca edad, al 

deseo de explorar y descubrir aspectos sociales, sin por ello descartar su propia identidad sexual. 

Según establece Ignacio Díez Fernández en su libro Tres discursos de mujeres…: “El travestismo 

correspondido e inexplicado pone en cuestión las fijas e inmutables identidades sexuales de la 

época. Cervantes, a través de este episodio cuestiona nada menos que las bases políticas, religiosas, 

sociales y morales de los roles sexuales” (160). A este joven, la experiencia de abandonar los 

rasgos predeterminados que definen su género y cruzar hacia la esfera del opuesto le otorgan la 

 
82 Alzate, Carolina. “¿Voz subversiva o represiva? El andrógino como rito de transición”. Thesaurus, vol. 

48, no. 3, 1993, pp. 654-63. http://cvc.cervantes.es/lengua/thesaurus/pdf/48/th_48_003_174_0.pdf.  Accedido el 18 
de febrero de 2022.  
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posibilidad de acceder a una  experiencia integradora. Sobre el rol del travestido en este episodio 

Barbara Fuchs explica que:   

His transvestite desire - in addition to his narcissistic identification with his sister- 
completes the chiasmic exchange of dress, thereby destabilizing the conventional wisdom 
that males enjoy a greater freedom and mobility, and that theirs is the privileged social role. 
By desiring to play female, the young man problematizes the status quo of contained female 
sexuality as the undesirable gender position; moreover, he introduces the possibility of a 
transvestite male desire that proves just as threatening to the prevailing gender economy. 
(16) 

 

Por lo tanto, el deseo de este mozo de ser otro provoca una fuerte perturbación a la ideología 

dominante sobre las jerarquías de los sexos. El joven transita hacia un mundo despreciado en busca 

de su verdadero ser. Porque en su mundo, el de los hombres, no ha encontrado su esencia. 

Conclusión a la que llegamos no solamente por la decisión voluntaria de tomar las prendas 

femeninas de su hermana y salir de su casa utilizando ese atuendo, sino también por la carencia de 

un nombre. El joven no posee este atributo lo que nos lleva a pensar que la salida de su casa tiene 

como propósito la búsqueda de una identidad, tal y como lo ha señalado Agustín Redondo. De esta 

manera su acceso a la experiencia del otro, provista por las vestiduras femeninas, le funciona como 

elemento restaurador de su propio ser. 

En el próximo episodio de travestismo se narra la historia de Gaspar Gregorio y su llegada 

a Berbería junto a su enamorada la morisca Ana Félix, tras esta haber sido expulsada del territorio 

español. Este joven es un caballero cristiano que posee una gran hermosura, atributo del que tuvo 

noticia el rey argelino. Con el interés de confirmar tal belleza Ana Félix es interrogada por el rey, 

quien le expresa el interés que tiene por conocer al joven que la acompaña. Esto le causó gran 

turbación a la morisca, puesto que tenía conocimiento de la afición que hacia los hombres tienen 

los habitantes de esa nación.  Ella misma cuenta que al rey: “[…]le llegaron a decir cómo venía 

conmigo uno de los más gallardos y hermosos mancebos que se podía imaginar” (1040). 
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“Turbeme, considerando el peligro que don Gregorio corría, porque entre aquellos bárbaros turcos 

en más se tiene y estima un muchacho o mancebo hermoso que una mujer, por bellísima que sea” 

(1041). El aspecto de la belleza del joven lo trataré más adelante; por ahora, es interesante recalcar 

que en estas escenas no escuchamos en ningún momento alguna expresión por parte de Gaspar 

Gregorio ante la amenaza que tanto su enamorada como él padecen.  Y es Ana Félix quien toma 

la resolución del caso en sus manos y decide proteger a su compañero. Engañando audazmente al 

rey cuenta que le vino la idea de hacerlo pasar por mujer: “Vestíle de mora, y aquella misma tarde 

le truje a la presencia del rey, el cual, en viéndole, quedó admirado y hizo designio de guardarla 

para hacer presente de ella al Gran Señor […]” (1041). Esta particularidad de la voz silenciada de 

Gaspar Gregorio coincide con la toma de vestiduras del sexo identificado con la sumisión. El 

caballero ha pasado a tomar una actitud sosegada si la comparamos con la de Ana Félix quien se 

defiende exitosamente evitando ser víctima de la lujuria de los turcos y consiguiendo el permiso 

para regresar a España: “Díjele el lugar y que las joyas y dineros quedaban en él enterrados, pero 

que con facilidad se podían cobrar si yo misma volviese por ellos. Todo esto le dije, temerosa de 

que no le cegase mi hermosura, sino su codicia” (1040). Después de lograr su cometido y regresar 

a su tierra a recuperar los dineros de su padre, tenemos noticia de que “Don Gregorio queda en 

hábito de mujer entre mujeres, con manifiesto peligro de perderse” (1042).  De este caballero 

español esperaríamos una actuación más poderosa por haber tenido la intención de venir a Berbería 

con el propósito de acompañar a su enamorada. No obstante, advertimos una figura que ha cedido 

su virilidad y ha asumido una identidad femenina conforme al atuendo que viste. Judith Butler en 

su estudio Cuerpos que importan. Sobre los límites discursivos del “sexo,”explica que “[…] toda 

identificación tiene un costo, la pérdida de algún otro conjunto de identificaciones, la aproximación 

forzada a una norma que uno nunca elige, una norma que nos elige, pero que nosotros ocupamos, 
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invertimos y resignificamos, puesto que la norma nunca logra determinarnos por completo” 

(185).83 Siendo así, comprendemos las razones por las que don Gregorio al tomar los ropajes de 

mujer se ha desplazado de la posición de poder y ha adoptado una conducta sumisa asociada a la 

mujer.  

Por otro lado, esta conducta afeminada asumida por Gaspar Gregorio frente a los 

musulmanes trae a colación las relaciones y choques fronterizos entre las castas española y 

musulmana en España, dados los vínculos atribuidos al moro con las prácticas de la 

homosexualidad y la sodomía. Los musulmanes son considerados “el otro” de los españoles, aquel 

que posee costumbres corrompidas y peligrosas que hay que mantener alejadas de la superioridad 

de la masculinidad española. Basado en estos prejuicios son justificados el rechazo y la 

demonización de esta casta.  Ellen M. Anderson en su estudio “Playing at Moslem and Christian,” 

lo explica de la siguiente manera:  

The Spanish Catholic male self in Cervantes’ works could also find himself helplessly in 
the grip of a different other, or, in the terms of Jungian psycology, in the grip of a different 
shadow, from the feminine: the Moslem. For the shadow (that is, any aspect of the 
personality of which the ego is a part that the latter finds unacceptable, inferior, and 
therefore necessary to reject) in the psyche can also be represented to consciousness by 
figures of a despised minority or of hated ethnic category, as Jung, both seen as so 
dangerous politically and psychologically that they were expelled from the body politic, a 
methaphor subtly analyzed by George Mariscal. The figure of the Moslem, then, like the 
figure of the opossite sex, could embody for the ego. Thus, the construction of gender in 
the fiction of this period is intimately connected with the Golden Age’s depiction of 
ethnicity. (40)84 
 
Los choques entre estas comunidades religiosas se sostienen en aspectos de la sexualidad 

que han sido definidos tradicionalmente.85 El travestismo de Gaspar Gregorio y su cautiverio en 

 
83 Butler, Judith. Cuerpos que importan. Sobre los límites discursivos del “sexo.” Paidós, 1993. 
84 Anderson, Ellen M. “Playing at Moslem and Christian.” Cervantes: Bulletin of the Cervantes Society of 

America, vol. 13, no. 2, 1993, pp. 37-59. https://www.h-net.org/~cervant/csa/articf93/anderson.htmAccedido 7 de 
mayo de 2021.  

85 Carroll B. Johnson en su estudio “La sexualidad en el Quijote” explica que: “La homosexualidad 
musulmana se presenta como una perversión (en el sentido ortodoxo freudiano) que debe ser evitada. Está vinculada 
a otra presentación, de igual ortodoxia, de los musulmanes como Otro. Pero en vez de una indistinción tajante, de 
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tierras argelinas echa por tierra tales ideologías mostrando la ambigüedad genérica y racial que se 

manifiesta en la simple adopción del traje del sexo opuesto y en tomar el lugar social del contrario. 

En este episodio se trae a colación la condición de represión y ataque en que vivían los musulmanes 

en tierra española. Y es que aquí don Gaspar Gregorio en tierras argelinas ha pasado a ocupar esa 

misma posición, la del otro, la del extranjero despojado de su identidad y obligado a adoptar los 

rasgos sexuales y raciales de su contrario. Se nos cuenta que el rey “hizo designio de guardarla 

para hacer presente de ella al Gran Señor, y por huir del peligro que en el serrallo de sus mujeres 

podía tener, y temer de sí mismo, la mandó poner en casa de unas principales moras […]” (1041). 

En este episodio Gaspar Gregorio ocupa el lugar del rechazado, del despreciado, como una forma 

de realizar un llamado a la empatía que se produce en tanto se ocupa el lugar del otro.  

Otro aspecto que puntualiza el cruce hacia el mundo de los identificados como contrarios 

es el énfasis puesto en la belleza del joven equiparada a la de Ana Félix. La joven expresa sobre 

su enamorado que: “[…] cuya belleza se deja atrás las mayores que encarecer se pueden”(1041). 

Además de que ambos son descritos en la narración como gallardos y hermosos. El joven, como 

consecuencia de su hermosura, es admirado por su enamorada y a la vez por los hombres turcos. 

Esto trae a colación la amenaza homosexual atribuida a los de esa nación, pero adjudicada 

igualmente a la figura del español. Sobre esto podríamos advertir que pudiera haber en la condición 

asumida por Gaspar Gregorio una intención de borrar o refigurar los señalamientos de las prácticas 

delictivas de la sodomía fundados en España sobre la figura del moro. De otra parte, en capítulos 

subsiguientes, se cuenta que: “[…] aunque don Gregorio cuando le sacaron de Argel fue con 

 
género, […] entre moros y cristianos, puede que haya más bien una distinción sólo de grado, porque las mismas 
tendencias a la atracción entre hombres se dan, aunque en forma atenuada, en la sociedad cristiana en los personajes 
masculinos que hemos visto. […] la distinción entre unas maneras aceptables y otras no aceptables de ser hombre se 
hace borrosa en Cervantes. En lugar de una división lo que hay es un continuo” (par. 23). Johnson, Carroll B. “La 
sexualidad en el Quijote.” Edad de Oro, vol. 9, 1990, pp. 125-36. 
https://cvc.cervantes.es/literatura/quijote_antologia/johnson.htm. Accedido el 6 de febrero de 2021.  
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hábitos de mujer, en el barco los trocó por los de un cautivo que salió consigo, pero en cualquiera 

que viniera mostrara ser persona para ser codiciada, servida y estimada, porque era hermoso 

sobremanera […]” (1051). A esto se suma el énfasis que se pone en que “Las dos bellezas juntas 

de don Gregorio y Ana Félix admiraron en particular a todos juntos los que presentes estaban.” 

(1052) Según advierte Barbara Fuchs en esta escena final no hay un retorno a la figura heterosexual 

del personaje, porque aquí “[…] his beauty dissolves traditional categories of male / female, 

homosexual / heterosexual” (26). Con el travestismo se logra la unión de la diferencia86 porque a 

partir de este episodio los moros no serán exclusivamente los representantes de las conductas 

homosexuales en España. En el regreso feminizado de Gaspar Gregorio está contenida la carga de 

la sodomía. Esto lo confirma Fuchs cuando sostiene que: “[…] the accusation of sodomy elsewhere 

comes home to roost, serving to disguise homosexual desire and the transgression of gender lines 

by not only Moors in Spain but Spaniards at large” (26). Este episodio muestra claramente un 

amparo a la figura del moro imputada de perversa y maliciosa. En mi opinión, en este caso de 

travestismo que ejemplifica el choque entre las castas española y musulmana, se muestra la 

intención de Cervantes de revertir los atributos asignados a las razas y a los géneros y  romper con 

las ideas totalitarias y separatistas instauradas en la sociedad de su época. Gaspar Gregorio es “el 

otro” en tierra de moros y es “el otro” al vestirse de mujer, al igual que la morisca Ana Félix 

encarna “la otredad” en España y regresa a esta tierra en vestido del “otro”; es decir, de varón. La 

situación de ambos se intercambia al asumir el aspecto del otro sexo. Acaso Cervantes apunta a 

que las diferencias entre unos y otros no son tan tajantes. Los límites de la identidad resultan 

borrosos en estos capítulos. En este episodio se propone que los orígenes mestizos, los márgenes 

 
86 “La diferencia sexual entre los amantes, diferencia anulada, […] se convierte en una especie de 

representación semiótica de las diferencias raciales dentro de la sociedad que habitan, y este anulamiento de su 
sexualidad señala la esterilidad de la política racial-étnica del gobierno de Felipe III.” Carroll Johnson, “La 
sexualidad en el Quijote” (par. 24). 
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ampliados, la tolerancia hacia el otro que es uno mismo, logra reconciliar los opuestos. Así, estos 

márgenes que se ensanchan, esta tolerancia hacia la otredad podría considerarse un intento por 

conciliar los opuestos. Ana Félix y Gaspar Gregorio regresan al punto de partida, España, pero ya 

no son los mismos. Han experimentado lo que es ser “el otro” y han descubierto que se trata de un 

aspecto de sí mismos y no de una alteridad amenazante e indeseable.  

De otra parte, Dorotea es la primera mujer que se traviste en la novela.  Se nos cuenta que 

mientras estaba cerca de un arroyo, aparecen el cura, Cardenio y el barbero quienes al verla  

quedaron atónitos. Estos personajes, aunque admiten que observan a un hombre, se muestran 

atraídos. Repasemos la escena: 

Los pies, eran tales, que no parecían sino dos pedazos de blanco cristal […]. Suspendioles 
la blancura y belleza de los pies, pareciéndoles que no estaban hechos a pisar terrones […] 
como mostraba el hábito de su dueño.  Tenía las polainas levantadas hasta la mitad de la 
pierna que sin duda alguna de blanco alabastro parecía. Acabose de levantar los hermosos 
pies, y luego, con un paño de tocar, que sacó debajo de la montera, se los limpió; y al querer 
quitársele, alzó el rostro, y tuvieron lugar los que mirándole estaban de ver una hermosura 
incomparable […]. El mozo se quitó la montera, y, sacudiendo la cabeza, a una y a otra 
parte, se comenzaron a descoger y desparcir uno cabellos que pudieran los del sol tenerles 
envidia con esto conocieron que el que parecía labrador era mujer […]. (275)  
 

Este episodio se ha analizado como uno que descubre una posible conducta homoerótica 

de los que observan la figura de género indeterminado. De esta forma se pone de manifiesto la 

subjetividad contenida en los rasgos que definen los géneros. El cura, el barbero y Cardenio funden 

los sexos en tanto son atraídos por los rasgos masculinos y femeninos de la imagen. En esta escena 

las vestiduras no definen el sexo ni la identidad, porque pertenecen a los códigos externos de las 

apariencias que son manipulables e intercambiables. 

De otra parte, tan pronto la escena se resuelve y los que miran al mozo travestido reconocen 

que es mujer, esta se dispone a contarles su historia. Es aquí cuando nos enteramos que Dorotea 

ha sido burlada por don Fernando, quien le prometió ser su esposo y luego decide casarse con otra. 
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Esta joven se nos describe en el episodio como una hermosa doncella de impecable conducta que 

pasaba su vida “[…] en un encerramiento tal, que al de un monasterio pudiera compararse, […] 

porque los días que iba a misa era tan de mañana, y tan acompañada de mi madre y de otras criadas, 

y yo tan cubierta y recatada […]”, (279) que nunca dio pie a que don Fernando se interesara en 

ella porque “[…] a todo esto se opone mi honestidad, y los consejos continuos que mis padres me 

daban […]” (280). Aun así,  don Fernando logró penetrar en los aposentos de la joven y esta acepta 

ser su esposa para no perder su honra, puesto que reconoce que: “Y si quiero con desdenes 

despedille, en término le veo que no usando dél, usará el de la fuerza y vendré a quedar deshonrada 

y sin disculpa […]” (283). De esta manera, “[…] con volverse a salir del aposento mi doncella, yo 

dejé de serlo […]” (284). Posteriormente se nos cuenta de la partida de don Fernando y la falsedad 

de su promesa, pues días después intentaba casarse con Luscinda. Cuenta Dorotea que: 

 Llegó esta triste nueva a mis oídos, y, en lugar de helárseme el corazón en oílla, fue 
 tanta la cólera y rabia que se encendió en él, que faltó poco para no salirme por las calles 
 dando voces, publicando la alevosía y traición que se me había hecho. Mas templose esta 
 furia por entonces con pensar de poner aquella misma noche por obra lo que puse, que 
 fue ponerme en este hábito, que me dio uno de los que llaman zagales en casa de los 
 labradores, que era criado de mi padre, al cual descubrí toda mi desventura, y le rogué 
 que me acompañase hasta la ciudad donde entendí que mi enemigo estaba. (285) 
 

En estos pasajes advertimos que Dorotea pasa de ser una mujer sumisa que responde a las 

convenciones sociales de recato y honestidad que les son impuestas a las mujeres de su época a 

tomar en sus manos las riendas de su vida.  Ante la crisis que vive el personaje por la traición de 

su enamorado toma la apariencia de su opuesto que le provocó la rebeldía y le permitió la libertad 

para ejecutar su plan y vengar la afrenta a su honor. Se nos dice que la joven: “[…] traía puesto un 

capotillo pardo de dos haldas, muy ceñido al cuerpo con una toalla blanca. Traía asimismo unos 

calzones y polainas de paño pardo, y en la cabeza una montera parda” (318). Según establece 

Encarnación Juárez Almendros “[…] las ropas femeninas llevan incrustradas las restricciones 



 

65 
 

sociales que le impiden libertad de movimiento  y de expresión. Por eso, al ser abandonada por el 

noble, Dorotea recurre al disfraz masculino para resolver su problema y para controlar su historia. 

[…] ella también se apropia del falo, del poder de transformación” (53). Luego de esta escena, en 

que por medio del travestismo el personaje cobra fuerzas y voluntad para defenserse, concluimos 

que la toma de las vestiduras del sexo opuesto provoca un efecto en el carácter de Dorotea.  

Asumimos lo que Roland Barthes propone cuando apunta que el mudar la vestidura provoca una 

mutación en la personalidad, pero que también ocurre a la inversa, la mutación de la personalidad 

provoca el mudar las vestiduras. Reconocemos que en el personaje se da el proceso de un cambio 

a nivel psicológico y emocional que la transmuta en otra persona. Encarnación Juárez Almendros 

explica que: “La ropa también sirve como un mecanismo de defensa, de ansiedades, frustraciones 

y traumas” (38). En el caso de la mujer especialmente, dadas las pocas opciones de libertad y 

defensa que tenía en la época, este recurso resulta ser un medio liberador ante los ultrajes de una 

sociedad basada en códigos patriarcales. Así lo confirma José Gutiérrez en su artículo “El 

travestismo femenino como modelo contracultural,” cuando señala que: “[…] el disfraz procura 

aportar a la mujer una dosis de ilusoria rebeldía, la inclinación a ser otro/a más libre ajeno/a  a las  

restricciones normativas legitimadas por los convencionalismos morales de un determinado 

periodo histórico y de una cultura […]” (3). Al mismo tiempo, su decisión de vestirse de hombre 

está en acuerdo con las tareas que Dorotea realizaba junto a su padre. Ella misma nos cuenta que: 

[…] por mí se recibían y despedían los criados; la razón y cuenta de lo que se sembraba y 
cogía pasaba por mi mano, los molinos de aceite, los lagares del vino, el número del ganado 
mayor y menor,  el de las colmenas; finalmente, de todo aquello que un tan rico labrador 
como mi padre puede tener y tiene, tenía yo la cuenta y era la mayordoma y señora, con 
tanta solicitud mía y con tanto gusto suyo, que buenamente no acertaré a encarecerlo. (278) 
 

El carácter de Dorotea transgrede las normativas conductuales dirigidas al género femenino 

de su época. Esto de alguna manera revela otras formas de vida posibles para las mujeres. Es un 



 

66 
 

mecanismo que expone la capacidades de estas para desempeñarse en otras labores alejadas de las 

convencionales. Por esta razón decide traspasar hacia el mundo de su opositor, vestirse de otra piel 

y asumir otra identidad para alcanzar su propósito.  Según advierte Anne J. Cruz citada por 

Encarnación Juárez: “A Dorotea, como a la mayoría de las mujeres, se le niega el acceso a otras 

formas de autoexpresión y de poder, excepto el logrado por medio de su aspecto. El traje masculino 

y el lugar fuera del comercio habitual humano le han permitido saltarse provisionalmente las 

normas femeninas del silencio y castidad y expresar sus conflictos internos y sus deseos” (58). 

Añade Agustín Redondo que: “La transgresión del código vinculado al orden sexual, es decir 

social, la conduce a aceptar una identidad de hombre y a portarse de modo masculino, en 

consonancia con el vestido adoptado […]”(129). Dorotea se convierte en una mujer virilizada, 

incapaz de someterse a unas limitaciones genéricas, es decir, a través de tomar las vestiduras del 

sexo opuesto, logra una integración en la sociedad de la que ha sido excluida. Cervantes, al darles 

voz a personajes periféricos como son las mujeres en la sociedad de su tiempo, desestabiliza las 

nociones limitantes de los géneros y propone unas nuevas realidades que lejos de separar a los 

individuos estos se reconcilian con sus opuestos.  Esto se advierte en Dorotea, puesto que a pesar 

de que su travestismo surge a partir de la necesidad de restituir su honra, el acceso a la otra esfera, 

a la masculina, sirve para sacar a la luz el potencial varonil que vive en ella. Es decir, Dorotea echa 

por tierra preceptos socialmente instaurados que determinaban que la mujer era incapaz de ejecutar 

ciertos comportamientos atribuidos únicamente a los hombres. De esta manera, la fusión genérica 

que se da por medio de su travestismo difumina, hace borrosas las categorías que separan a los 

hombres y a las mujeres y así queda establecida la propuesta de conciliar los contrarios.  

El próximo caso de travestismo se observa cuando aparece la moza hija de Diego de la 

Llana en la Ínsula Barataria. Según ella misma narra que desde la muerte de su madre hace diez 
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años su padre la tenía enclaustrada y “Este encerramiento y este negarme el salir de casa, siquiera 

a la iglesia, ha muchos días y meses que me trae muy desconsolada. Quisiera yo ver el mundo, o 

a lo menos el pueblo donde nací, pareciéndome que este deseo no iba contra el buen decoro que 

las doncellas principales deben guardar así mismas” (925). Por tales razones ideó tomar el atuendo 

masculino de su hermano y salir de la casa mientras su padre dormía. El narrador cuenta que la 

joven llevaba puesto: “[…] unas medias de seda encarnada con ligas de tafetan blanco y rapacejos 

de oro y aljófar; los greguescos eran verdes, de tela de oro, y una saltaembarca o ropilla de lo 

mismo suelta, debajo de la cual traía un jubón de tela finísima de oro y blanco, y los zapatos eran 

blancos y de hombre; no traía espada ceñida, sino una riquísima dada, y en los dedos, muchos y 

muy buenos anillos” (923). Este trueque de ropajes entre ella y su hermano conforma una unión 

de opuestos. Ella se ha convertido en su hermano y se ha apropiado de los rasgos del sexo 

masculino para lograr su propósito. La joven sabe que la libertad anhelada se encuentra en dejar 

de ser quien es, en eliminar los convencionalismos adjudicados a su sexo y convirtirse en su 

contrario, en el hombre que goza de libertad. Por tal razón:  

Yo rogué a mi hermano que me vistiese en hábitos de hombre con uno de sus vestidos y 
que me sacase una noche a ver todo el pueblo, cuando nuestro padre durmiese; él 
importunado de mis ruegos, condescendió con mi deseo, y poniéndome este vestido […] 
esta noche, debe de haber una hora, poco más o menos, nos salimos de casa, y guiados de 
nuestro mozo y desbaratado discurso, hemos rodeado todo el pueblo. (926)  
 
Esta salida del personaje de su mundo/ prisión, como indica Redondo “Se trata de una 

verdadera iniciación, de un descubrimiento del mundo” (134). Es el franquear el umbral que la 

lleva hacia el mundo del otro para construirse una identidad que tiene fragmentada debido a la 

falta de experiencia con la alteridad. En el episodio es interesante observar además que la joven 

no posee nombre. También se muestra confusa ante las preguntas de Sancho sobre quién es su 

padre. Datos reveladores de la ausencia de una identidad definida. Por lo tanto, tal como ha 
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señalado Agustín Redondo la joven travestida va en busca de su identidad, de su verdadero ser: 

“Esta búsqueda la arroja fuera de la casa, la transforma en viator, […] se lanza a descubrir el 

mundo y su propia identidad, tan insegura por no saber cuál es su auténtica filiación” (133). De 

esta manera, el ansia de ser libre y de acceder al conocimiento de sí misma la llevan a tomar una 

vestidura transgresiva y a rebasar los límites impuestos a las de su sexo. Que en boca de Sancho 

se resumen en típicos refranes como los que le recita a la joven: “la doncella honrada, la pierna 

quebrada, y en casa, y la mujer y la gallina, por andar se pierden aína, y la que es deseosa de ver, 

también tiene deseo de ser vista” (927). El travestismo le da la oportunidad de cumplir su deseo y 

acceder a la libertad, porque su género queda neutralizado y no hay imposiciones a las que 

someterse.  Por otro lado, ante la ausencia del padre tal y como sostiene Barbara Fuchs: “[…] 

patriarchal authority dissolves […]” (16). La joven al travestirse revierte el orden social 

establecido y rompe con las  convenciones establecidas para las mujeres de su época. De esta forma 

lo explica José Ismael Gutiérrez en su artículo “Travestismos femeninos: escritura y poder frente 

al poder patriarcal,” cuando señala que:  

El acudir a tácticas de enmascaramiento corporal subordinadas al uso de formas 
estereotípicas del otro sexo con vistas a eludir el guión cultural fijado por la vigilante 
sociedad androcéntrica al cuerpo femenino simboliza una de las vías disponibles en las que 
se adentran aquellas mujeres que, a riesgo de ser descubiertas y castigadas por haber 
rebasado los límites admitidos, optan por transgredir las normas del decoro, la decencia y 
la conducta social establecidas en sus lugares de procedencia. La adopción del traje de 
varón, como artimaña y salvo conducto por medio del cual la enemiga del status quo ha 
podido gozar de privilegios reservados a los ostentadores del discurso “falogocéntrico” o 
incluso dar rienda suelta a unos impulsos poco “femeninos” que no responden ni al papel 
determinado por los convencionalismos sociales y morales de su entorno, ni a los hábitos 
vestimentarios que la sociedad le ha obligado a seguir desde la infancia, ni tan siquiera a 
las características “naturales” que se le han venido adjudicando, desestabiliza el muro de 
contención elevado entre los códigos artificiales adheridos a la misoginia de las culturas 
machistas y lo innato o perteneciente a los deseos individuales. (10) 

 
Por otro lado, nos acercamos al episodio de travestismo de Claudia Jerónima. Una moza 

que sale a vengar el supuesto agravio recibido por Vicente Torrellas, quien iba a ser su esposo y 
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de quien le ha llegado noticia de su casamiento con otra. Se nos cuenta que ha tomado hábito de 

hombre para llevar a cabo su venganza: “Venía a toda furia un mancebo, al parecer de hasta veinte 

años, vestido de damasco verde, con pasamanos de oro, greguescos y saltaembarca, con sombrero 

terciado a la valona, botas enceradas y justas, espuelas, daga y espada doradas, una escopeta 

pequeña en las manos y dos pistolas a los lados” (1009). Con esta inversión de ropas la joven se 

ha apropiado de los rasgos masculinos y es movida a la diligencia con tal fuerza que ella misma 

recalca que: “y sin ponerme a dar quejas ni a oir disculpas, le disparé esta escopeta, y por añadidura 

estas dos pistolas, y a lo que creo le debí de encerrar más de dos balas en el cuerpo, abriéndole 

puertas por donde envuelta en su sangre saliese mi honra” (1010). Gloria A. Franco Rubio en su 

artículo “Mujeres transgresoras en el Quijote”, apunta que:  “En la España del Siglo de Oro los 

hombres no vacilan en actuar cuando su honor está en entredicho, y la propia sociedad les alienta 

a ello; sin embargo, como las mujeres no son generadoras de honor y únicamemnte participan del 

marital y familiar, no pueden vengarse de algo que no poseen” (70).87 Siendo así, la intención de 

Claudia Jerónima de vengar su honor ante la ausencia de su padre la mueve a ejercer la función 

que corresponde al hombre de su familia. Esta acción de alguna manera la lleva a disolver o 

reorganizar el orden patriarcal, lo que ocasiona que se desestabilicen los códigos de los preceptos 

sociales establecidos. Según la visión de Melveena McKendrick en su libro Woman and Society in 

the Spanish drama of the Golden Age. A study of the “mujer varonil: “By taking revenge upon 

herself, she not merely usurps the role played by the male in the maintenance of social order, but 

more important, reveals herself to be as sensible of honour as man himself, thereby presenting a 

 
87 Franco Rubio, Gloria A. “Mujeres transgresoras en el Quijote.” La Querella de las Mujeres II 1405-

1605: La ciudad de las Damas y el Quijote, 2011, pp. 53-04. https://www.ucm.es/data/cont/docs/995-2015-01-09-
Mujeres%20transgresoras%20Quijote.pdf. Accedido el 18 de abril de 2022.  
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direct challenge to the superiority of the male” (261).88 Claudia Jerónima ha usurpado la posición 

masculina del padre y ejecuta al pie de la letra la performatividad exigida en tales casos. Esa fuerza 

se la otorgan las vestiduras y las armas que porta. En este episodio la figura de la mujer 

masculinizada no coincide con las normas establecidas para la mujer de la época y tal dualismo es 

el orden sobre el que está constituida su identidad. 

De otra parte, en este episodio Claudia Jerónima hace alarde de su poderío y feminiza la 

figura de su oponente masculino al acusarlo de infiel.  Tal como indica Juan Diego Vila en su 

artículo “Claudia Jerónima, mujer que mata: Género y violencia en el final del Quijote de 1615”, 

este es uno de los delitos atribuidos al género femenino. Su ejecutoria de salir a vengar su honor 

por la infidelidad recibida y recurrir al homicidio es la versión femenina de los actos masculinos. 

De hecho, su personalidad enérgica contrasta con la delicadeza exhibida por Vicente Torrellas que 

al borde de la muerte y frente a su asesina toma su mano y se desposa con ella diciéndole: “[…] 

no tengo otra satisfacción que darte del agravio que piensas que de mí has recibido” (1011). En la 

narración esta conducta es elogiada por Roque Guinart, cuando se nos cuenta que estaba: “[…] 

admirado de la gallardía, bizarría, buen talle y suceso de la hermosa Claudia” (1010). 

Considerando que este personaje es un bandolero muy reconocido, advertimos que su admiración 

por Claudia Jerónima coincide con la toma de armas de la joven y su desenvoltura con ellas. De 

esta forma, a través de los elogios del personaje se establece una igualdad entre la figura masculina 

y la femenina. Ambas se equiparan en méritos sin atribuir ningún valor a la diferencia de sexos. 

Así pues, en esta escena las diferencias genéricas quedan difuminadas y la imagen de la mujer 

idealizada ligada únicamente a unas formas de comportamiento sumisos y pasivos queda en este 

episodio quebrantada. Claudia Jerónima se convierte en una mujer virilizada que a través de 

 
88 McKendrick, Melveena. Woman and Society in the Spanish drama of the Golden Age. A study of the 

“mujer varonil.” Cambridge University Press, 1974. 
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adquirir las vestiduras de hombre gana valentía para cumplir su misión y reclamar su rol en la 

sociedad. Es una mujer que exhibe sus deseos y deja de ser víctima para pasar a convertirse en 

homicida, por ir tras lo que buscaban los hombres de su época: la honra. De esta forma la 

caracterización de este personaje desmonta los estatutos determinados para el género femenino de 

su época. Así lo afirma Vila cuando sostiene que:  

Y si la cuidada coordenada semiológica de las vestiduras masculinas permiten resemantizar 
su accionar delictivo, por cuanto debe ser otro para actuar lo que la cultura le prohibe, muy 
cierto es, también, que, siendo hombre, nunca sufre el desfallecimiento propio de las del 
género femenino. Imbuída en su actuación, su cuerpo no la traiciona, y es esta duplicidad 
lo que, con mayor claridad, es el principio constructivo de su figura. (744)89  
 

Añade además que “Claudia, en tanto mujer, está toda hecha de signos femeninos, pero, si 

es asesina, es porque puede apropiarse de algo más que del simple cuerpo de la víctima, tiene el 

discurso de un hombre, actúa como tal, y es ese suplemento simbólico el que le permite operar de 

un modo otro, matar y vivir incólume […]” (744). La conducta transgresiva de Claudia Jerónima 

deforma los valores típicamente masculinos y propone un nuevo orden que concede a las mujeres 

las capacidades para defenderse, reestablecer su honor y ser protagonistas de su propia historia. 

De esta manera llegamos al último caso de travestismo femenino de la novela. En esta 

ocasión estudiamos el relato de la morisca Ana Félix, hija de Ricote, quien ha sido desterrada y 

llevada por sus tíos a tierras argelinas. Se narra que en medio de un enfrentamiento naval, mientras 

regresaba de Argel, vestida de hombre, su navío fue embestido por corsarios enemigos. Al 

momento de enfrentarse al general le descubren quien es: “Este mancebo, señor, que aquí veis es 

nuestro arráez. Y mostróle uno de los más bellos y gallardos mozos que pudiera pintar la humana 

 
89 Vila,  Juan Diego. “Claudia Jerónima, mujer que mata: Género y violencia en el final del Quijote de 

1615.” Volver a Cervantes, Actas del IV Congreso Internacional de la Asociación de Cervantistas, vol. 1, 2001, pp. 
737-51. https://dialnet.unirioja.es/servlet/articulo?codigo=870765. Accedido el 12 de enero de 2022.  
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imaginación” (1038). En este episodio se presenta a la mujer que tras tomar las vestiduras de 

hombre se reviste de valentía y toma las riendas de la situación que enfrenta. Ana Félix lidera una 

embarcación que peligrosamente la lleva de vuelta a España, lugar de donde ha sido desterrada. 

Momentos antes se nos narra que ha dejado a su enamorado Gaspar Gregorio en manos de los 

turcos vestidos de mujer para librarlo de los peligros que corre ante las supuestas prácticas 

homosexuales de estos. Con gran ingenio e ímpetu trama la forma de mantenerlo a salvo. Ella 

misma cuenta que: “Hablé con don Gaspar, contéle el peligro que corría en mostrar ser hombre, 

vestíle de mora, y aquella misma tarde le truje a la presencia del rey […]” (1041). En este 

intercambio de trajes entre la heroína y Gaspar Gregorio está latente la inversión de los roles 

genéricos. Ante la situación que padece su enamorado, Ana Félix pasa a tomar el rol del sexo de 

su opuesto y su enamorado debe asumir el rol de mujer y quedarse entre el harén de mujeres. 

Mientras que la joven morisca decide ir a su aventura por los mares con la intención de recuperar 

los tesoros de su padre enterrados en España. Aquí las vestiduras de hombre además de pasar a ser 

un mecanismo de protección para evitar que la mujer sea atacada o violada durante un viaje, 

muestran que la mujer con sólo cambiar de atuendo adopta la fuerza varonil que necesita para 

llevar a cabo su agenda. Con este comportamiento se desestabilizan las imposiciones femeninas 

de esta época y se pone en evidencia que existe una posibilidad de transitar hacia la igualdad entre 

el hombre y la mujer. 

De otra parte, en su condición de morisca y cristiana hay contenida una hibridez que nos 

lleva a la historia de la casta musulmana nacida en España y la ambigüedad que caracterizaba su 

identidad por oscilar entre dos idiomas, dos religiones, diferentes creencias y costumbres. Cuando 

se enfrenta al virrey este le pregunta: “Dime,  arráez, ¿eres  turco de nación o moro o renegado? A 

lo cual el mozo respondió, en lengua asimismo castellana: ni soy turco de nación, ni moro ni 
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renegado. Pues ¿quién eres? -replicó el virrey. Mujer cristiana – respondió el mancebo” (1039). A 

lo que el virrey objeta: “¿Mujer y cristiana y en tal traje y en tales pasos?” (1039). Como 

advertimos, en esta escena existe una ambigüedad en los rasgos de Ana Félix por estar travestida. 

No hay oportunidad de definir su identidad porque su indumentaria no lo permite. Su vestimenta 

difumina los límites que la encasillan dentro de las determinadas categorías. Quienes la miran 

declaran una incapacidad de identificarla como hombre o mujer, como cristiana o morisca o como 

española o musulmana. En estos momentos de la narración se exhibe en la caracterización del 

personaje una impresición en su personalidad: la joven niega los atributos que la identifican ante 

los demás, pero tampoco es lo que asume ser al estar vestida como hombre. Ana Félix se siente 

española porque es su tierra de nacimiento, sin embargo es expulsada. Su condición de morisca la 

hace indeseable en tierras españolas. No obstante, es despreciada en Argel por ser identificada 

como extranjera, lo que la hace regresar a España. El personaje se encuentra en un vaiven entre 

los mundos a los que pertenece y no pertenece. Y con esto se enfatiza en el engaño que contienen 

los binarismos establecidos entre las razas, los géneros y las religiones. Además, se pone de 

manifiesto la liviandad de los preceptos instaurados socialmente que intentaban mantener 

separados a los individuos. El simple acto de cambiar de atavío desestabiliza las rígidas normas 

sociales impuestas que definían las diferencias dentro de la sociedad española de este tiempo. 

De otra parte, la morisca cristiana Ana Félix “y no de las fingidas ni aparentes, sino de las 

verdaderas y católicas”, (1039 )  intenta quedarse en España junto a su cristiano viejo que habla la 

lengua de los musulmanes. Sin embargo, es un deseo que no podrá cumplirse, tal y como lo dice 

Ricote. Por eso Cervantes no puede darle un final al episodio y lo deja abierto. Quizás porque 

habría preferido que esta historia tuviera un final feliz, sabe que el porvenir de Ana Félix y Ricote 

está determinado por su origen y condición de moriscos. La tensión entre estas dos castas procura 
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una unión de contrarios que se atraen en la diferencia. Barbara Fuchs apunta sobre las 

circunstancias de estos sucesos que:  

This more radical instances, the complicated intersections of gender and other categories 
of difference in Spain’s attempt to define its geographical and ideological borders. Epic 
transvestism disguises not just gender, but potentially also religion or race, and the play of 
genres, from romance to the more transgressive epic models, undoes the easy certainties of 
literary convention as a point of reference. Perhaps most importantly, by portraying a 
transvestite desire that links Spain and its demonized Moorish others, the episodes of 
transvestism transform gender into powerful crucible for difference itself. (27) 
 

El travestismo aparecido aquí funciona como coyuntura entre los dos mundos que han sido 

identificados como incompatibles. Reclama la armonización entre las diversas procedencias 

llevándolas a confluir y demostrando que es un recurso utilizado por Cervantes para posiblemente 

levantar un cuestionamiento contra los decretos que alimentaban la idea de un aislamiento entre 

las razas española y musulmana, aunque no lo podía decir.  

De esta manera concluimos que el travestismo aparecido en las páginas del Quijote en 

ocasiones tiene como propósito una intención jocosa que contribuye a enriquecer la empresa 

festiva que permea en la obra. Peso a ello, en la mayoría de los episodios las implicaciones del 

recurso van mucho más allá de responder a este propósito. Cervantes utiliza las vestiduras de sus 

personajes para desestabilizar las nociones de identidad. Los atuendos invertidos son un proceso 

transgresivo que desmonta la armazón de las perspectivas instauradas sobre los géneros, las razas 

y las religiones. Porque los personajes en tanto invierten los atuendos se apropian de los atributos 

que han sido determinados para sus contrarios y demuestran que tales imposiciones responden a 

ideologías políticas, sociales y culturales. Esto ocasiona un rompimiento con el pensamiento 

totalitario y separatista que crea supuestas oposiciones irreconciables entre los polos contrarios. 

En el Quijote el travestismo es el mecanismo que iguala los géneros, las castas, los linajes y las 

sociedades porque crea conciencia de que en la diferencia se funda la unión. De esta forma lo 
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resume Ruth Fine en su artículo “La figura del cruce en el Quijote: posible cifra de un manierismo 

literario”, cuando afirma sobre la modificación de la imagen por medio del disfraz que:  

En el Quijote se verificaría un subtexto, el del enfrentamiento con las identidades étnicas 
y sociales menoscabadas – la del árabe, morisco, villano-, el cual se integra, […] en una 
particular armonía, es decir, en el entrecruzamiento y temporaria coexistencia de dichas 
identidades, lo cual puede ser captado como una metáfora de reconocimiento y 
reconciliación con las marcas del otro. Ese reconocimiento se opera en la interioridad de 
muchos de los personajes, que logran jugar a ser el otro, conciliando lo que inicialmente 
parecen dicotomías irreductibles. Se trata de modificar el ser, modificando la apariencia. 
(48)90  

 

Así pues, el travestismo en la obra cumbre de nuestro autor nos deja saber que el mundo y 

los seres son cambiables y transformables. Por medio de este recurso Cervantes parece hacer un 

llamado a considerar la idea de un cambio de perspectivas que traspase las barreras de la oposición 

y derribe los muros separatistas sobre los que se han fundado las sociedades.  A través de esta 

desestabilización a los principios instaurados se invita a no buscar lo uniforme y lo homogéneo en 

un mundo diverso, sino a acceder a la integración, a la aceptación de la hibridez social y cultural. 

Es una propuesta a encontrarnos a nosotros mismos en los otros, en los opuestos y que abracemos 

la diferencia que conforma la humanidad.  

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

 
90 Fine, Ruth. “La figura del cruce en el Quijote: posible cifra de un manierismo literario.” En Por sendas 

del Quijote innumerable. Visor Libros, 2007.  
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Capítulo III 
    El sentido del travestismo en el Persiles 
 
         
 

Yo, […] soy hecho como esto que se 
llama lugar, donde todas las cosas caben, y 
no hay ninguna fuera del lugar […]. 

  
[…]como la diversidad se compone de cosas 
 diferentes, es forzoso que los casos lo sean. 

 
      —Cervantes, El Persiles  

 
Estructura del análisis 

En este capítulo analizo las implicaciones que el proceso de travestirse tiene en los 

protagonistas Periandro / Persiles y Auristela / Sigismunda. Observo una dualidad contenida desde 

sus nombres y estudio la posibilidad de dar con identidades transformables. Indago sobre los 

alcances que en cada caso tiene el invertir las ropas de su contrario e intento descubrir significados 

subyacentes del saldo elevado de este recurso en la novela. Este trabajo propone que el proceso de 

travestirse de los héroes de la narración es una especie de despojo y distanciamiento con las señas 

de identidad que le han sido previamente dadas.  Un nacimiento del yo de los personajes y al 

mismo tiempo un cruce hacia el mundo ajeno para alcanzar la otredad. Todo esto con el fin de 

demostrar la posible intención de Cervantes de aunar a todos aquellos señalados como opuestos. 

Hago este análisis partiendo de la lectura de la obra en la que observo los alcances ideológicos de 

un Cervantes que comprende la diversidad y lo diferente y admite su resultado equilibrado y 

esencial.   

Antes de entrar de lleno al apartado donde analizo el travestismo de los personajes creí 

importante recopilar rasgos de la caracterización invertida de los protagonistas. Destaco los 

distintivos de su identidad, sus nombres, sus significados, el ocultamiento, su mundo, su 
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procedencia y algunos datos de su personalidad. Investigo sus orígenes, su parentesco, sus posibles 

creencias religiosas, sus valores, su imagen ante los demás y sus comportamientos contradictorios. 

Datos que me llevan a descubrir un posible sentido de dualidad, de identidades simultáneas 

contenidas en ellos que niegan la idea de pureza y totalidad instaurada en las sociedades y los 

individuos de la época de nuestro autor.  

Hecho esto, analizo el travestismo de los protagonistas de la novela e identifico que la 

inversión de ropajes es un recurso que utiliza Cervantes con la intención de evidenciar las múltiples 

posibilidades identitarias que existen en un sólo individuo. Examino la facilidad con que los 

personajes transitan de su mundo hacia el mundo del otro, para apropiarse de sus rasgos y 

establecer una unidad basada en la diferencia. Tras la adopción de los atributos del contrario 

advierto en los protagonistas una reconfiguración en su ser que redefine las perspectivas y amplía 

los márgenes de lo conocido. Establezco al final que estos señalamientos pudieran ser parte de la 

propuesta que Miguel de Cervantes ofrece para cuestionar los patrones totalitarios y separatistas 

que fundaron la sociedad de su tiempo y proponer cambios.  

3.1 Periandro / Persiles 

En la caracterización del protagonista de la novela encontramos virtudes que se oponen a la 

imagen de bárbaros que les es atribuida a los pobladores de las tierras escandinavas. Periandro es 

el héroe de la novela, príncipe de Tule, “cuyo nombre ha sido vinculado con Perseo, evocando una 

constelación del norte y a su vez asociación con Cristo. Simboliza al hombre que va de 

peregrinación en persecución de un ideal o al ‘hombre completo o redondo’ en sentido de 

‘perfecto’”, tal y como sostiene Jean Marc Pelorson en su libro El desafío del Persiles (Sección, 

“Estudio onomástico”).91 En la novela muestra tener elevados valores. Su perfil está trazado como: 

 
91 Pelorson, Jean-Marc. El desafío del Persiles. Presses universitaires du Midi, 2003. 

http://books.openedition.org/pumi/1887.  
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“[…] agradecido, como principal caballero, y es discreto, como andante peregrino” (II, XIV, 

314).92 Pero, sobre todo, se enfoca en demostrar su devoción y su amor hacia Auristela. Aun en 

medio de las dificultades que enfrentan en su peregrinaje confiesa que esta es: “-¡Oh, querida mitad 

de mi alma! ¡Oh, firme coluna de mis esperanzas!” (I, IV, 154). De Seráfido, su ayo, escuchamos 

decir:  

[…] un generoso mozo llamado Persiles, rico de los bienes de la naturaleza sobre todo 
estremo y querido de su madre sobre todo encarecimiento. Y no sé yo con cuál poderte 
encarecer las virtudes deste Persiles y, así, quédense en su punto, que no será bien que con 
mi corto ingenio las menoscabe: que, el amor que le tengo, por haber sido su ayo y criádole 
desde niño, me pudiera llevar a decir mucho, todavía será mejor callar, por no quedar corto. 
(IV, XII, 700)  

 

Según su madre Periandro es declarado como “[...] sujeto donde todas las gracias del 

mundo tenían su asiento” (IV, XII, 702). Es además apreciado por los que se cruzan en su camino 

durante su viaje. Tras los relatos contados de sus hazañas, Mauricio expresa: “[…] creo que 

Periandro nos quiere mostrar la grandeza de su ingenio y la elegancia de sus palabras. -Así debe 

de ser- respondió Transila- […] pero lo que yo sé decir es que, ora se dilate o se sucinte en lo que 

dice, todo es bueno y todo da gusto” (11, XIV, 372). 

Por otra parte, la figura de Periandro se engrandece cuando en el texto se traza su posible 

parentesco con el linaje de los godos, tal como ha señalado Michael Nerlich. Estas referencias 

aparecen en la narración cuando en el protagonista resurge el pasado de España, dice el narrador:  

 
Y poniendo los ojos en la gran ciudad de Toledo, fue esto lo que dijo: - ¡Oh peñascosa 
pesadumbre, gloria de España y luz de sus ciudades, en cuyo seno han estado guardadas 
por infinitos siglos las reliquias de los valientes godos, para volver a resucitar su muerta 
gloria y a ser claro espejo y depósito de católicas ceremonias! ¡Salve, pues, oh ciudad santa, 
y da lugar que en ti le tengan estos que venimos a verte! (III, VIII, 505) 
 

 
92 Cervantes, Miguel. Los trabajos de Persiles y Sigismunda. ed de Carlos Romero, Cátedra, 2019. 
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El insigne linaje fue celebrado por muchos escritores del Siglo de Oro y en sus obras 

honraban su prestigioso origen. Saavedra Fajardo, por ejemplo, confirmaba en su obra Corona 

gótica, castellana y austríaca, que: 

Se adelantaron los hijos y descendientes de Noé […], ya por estrecheza, o por el deseo de 
crear dominios donde el cetro fuese particular, se dilataron con nuevos descubrimientos, 
sin perdonar a lo destemplado de las zonas ni a lo estrecho de los círculos de la esfera, 
ocupando (fuera ya de los caminos del sol) en la Provincia de Scandia (ilustre por su 
extensión y por los reyes que dio al mundo) la Suecia, la Norvegia y la Gotia. (273)93 
 

Al mismo tiempo, se le atribuía a esta estirpe ser merecedores de las misericordias divinas. 

Añade Fajardo que: “A cuya piedad se deben atribuir sus victorias y la duración de las coronas que 

adquirieron y aún conservan; porque si bien en aquellos principios erraron el culto, reconocieron 

una deidad suprema, a quien debían adoración y obediencia, y a esta luz natural y religiosa premió 

Dios con bienes y grandezas temporales” (274). Las incongruencias que resultaban de la visión 

que se tenía en la época de los pobladores del norte escandinavo ha sido comentada por Mateo 

Ballester Rodríguez en su artículo “Escandinavia en la España de los Austrias: de terra incógnita 

a parte integrante de la sociedad europea,” y sobre este particular apunta que:  

 
La contradicción en el Persiles en la valoración de las gentes septentrionales no es, por lo 
demás, un caso único y anecdótico, sino un claro reflejo de la ya mencionada actitud 
escindida de toda la cultura hispana del Siglo de Oro en relación a los pueblos 
escandinavos. Despreciados por un lado, como detentadores de las más bajas cualidades 
humanas; exaltados por el otro, en cuanto parientes de la gloriosa estirpe de los godos. 
(635)94 

 
93 Saavedra Fajardo, Diego de. Corona gótica castellana y autriaca. En obras de Don Diego de Saavedra 

Fajardo. Atlas, 1947. 
94 Ballester Rodríguez, Mateo. “Escandinavia en la España de los Austrias: de terra incógnita a parte 

integrante de la sociedad europea.” eHumanista: Journal of Iberian Studies, vol. 26, 2014, pp. 627-51. 
https://www.academia.edu/40751097/Escandinavia_en_la_Espa%C3%B1a_de_los_Austrias_de_terra_incognita_a_
parte_integrante_de_la_sociedad_europea. Accedido el 14 de enero de 2022. 
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Añade diciendo que: “El goticismo da así lugar a una visión positiva de las gentes y pueblos 

de Escandinavia, que ejerce un particular contrapunto a las imágenes que desde España se 

proyectan de ese mundo cuando no se tiene en cuenta esa conexión” (644). A esto se suma que en 

la narración se afirma que Periandro es conocedor de la lengua latina por ser un noble septentrional: 

Y, como es uso de los septentrionales ser toda la gente principal versada en la lengua latina 
y en los antiguos poetas, éralo asimismo Periandro, como uno de los más principales de 
aquella nación. Y, así por esto como por haber mostrádole a la luz del mundo aquellos días 
las famosas obras del jamás alabado como se debe poeta Garcilaso de la Vega, y haberlas 
él visto, leído, mirado y admirado, así como vio al claro río dijo: - No diremos: “Aquí dio 
fin a su cantar Salicio”, sino: “Aquí dio principio a su cantar Salicio; aquí sobrepujó en sus 
églogas a sí mismo; aquí resonó su zampoña, a cuyo son se detuvieron las aguas deste río, 
no se movieron las hojas de los árboles y, parándose los vientos, dieron lugar a que la 
admiración de su canto fuese de lengua en lengua y de gente en gentes por todas las de la 
tierra.” ¡Oh venturosas, pues, cristalinas aguas, doradas arenas, …! ¡Qué digo yo doradas, 
antes de puro oro nacidas! Recoged a este pobre peregrino que, como desde lejos os adora, 
os piensa reverenciar de cerca. (III, VIII, 505) 
 

En la próxima cita observamos una oposición entre dos contrarios en los que Cervantes 

invierte los valores tal y como se conocen en la época. Sin esquivar sus intenciones nuestro autor 

pareciera subvertir las afirmaciones peyorativas de las autoridades literarias de la época. Entre 

ellos Juan Huarte de San Juan quien afirmaba la poca instrucción de los pobladores del norte 

europeo en comparación con la superioridad de los letrados españoles.  Sobre Periandro y Antonio, 

dice el texto: 

Esto dijo Periandro, que lo dijera mejor Antonio el padre, si tan bien como él lo supiera, 
porque las lecciones de los libros muchas veces hacen más cierta esperiencia de las cosas 
que no la tienen los mismos que las han visto, a causa de que el que lee con atención repara 
una y muchas veces en lo que va leyendo, y el que mira sin ella no repara en nada y, con 
esto, excede la lección a la vista. (III, VIII, 505)  

 

Esta imagen elevada que observamos en Periando por el dominio de la lengua latina que 

manifiesta a través de la narración la ha analizado ampliamente Michael Nerlich en su estudio 

sobre la novela que nos ocupa titulado El Persiles descodificado o la “Divina comedia” de 
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Cervantes. El crítico establece que una de las razones por las que Periandro y Auristela dominan 

el español es por la asociación de estos con el linaje de los godos. En su estudio cita la entrada de 

“Latín,” del Tesoro de Covarrubias para sustentar su tesis y nos comparte que “el imperio romano”: 

[…] procuró que todas las naciones que le eran sujetas, hablasen la lengua latina. Esto se 
executó en España, y se recibió tan bien que olvidaron su lengua materna […].  […] 
admitida la lengua latina en España, se habló como en Roma, y huvo varones muy doctos 
en ella, que hablavan y escrivían con más policía que el vulgo; pero entrando los godos en 
España, se corrompió notablemente y la lengua que antes era pura romana se convirtió en 
romance, que vale tanto como derivada de la lengua de Roma. (94)95 
 

Para no quedarse corto en su explicación continua el autor citando el resumen histórico del 

Tesoro como evidencia de un pasado que vincula a los godos con el conocimiento de la lengua 

castellana, “Lengua”: “Se hablaba y se escribía como en Roma”, había sufrido una alteración en 

tiempos de los godos “de do procedió un lenguaje de latín corrupto, cual es el de las leyes de los 

godos y de algunos otros libros que en aquel tiempo se escribieron” (95). De esta manera, Nerlich 

demuestra por qué razones Periandro es conocedor del latín y puede leer la poesía de Garcilaso de 

la Vega. Siguiendo su análisis, el investigador va más lejos aún y tomando en consideración que 

Periandro es un noble muy principal, y que “en el siglo XVI (y desde hacía ya mucho tiempo) 

godo era usual como apelativo en el sentido del ‘personaje de la nobleza’”, (101) declara a 

Periandro como godo. El investigador nos explica que:  

[…] en la entrada “godos” del Tesoro aparece lo siguiente: “‘Gente muy septentrional’, 
podemos llegar a la conclusión de que Persiles, que saluda a Toledo y con ello a la España 
de los godos, es un godo, y no es sorprendente que Cervantes nos presenta a un godo bajo 
el nombre de ‘septentrional’, porque en el siglo XVI se llama ‘godos’ a los 
‘septentrionales’. (101)  
 

Así resume Nerlich su análisis del nexo entre la obra cervantina y el linaje de su 

protagonista: “Ciertamente, se usaba también la palabra “godo” para denunciar un carácter 

 
95 Nerlich, Michael. El Persiles descodificado o la “Divina comedia” de Cervantes. Hiperión, 2005. 
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orgulloso, altivo, presuntuoso y Covarrubias no deja de registrarlo. Pero registra también y ante 

todo su significado positivo, y Cervantes sólo emplea éste en su Persiles, abriendo de nuevo para 

el lector de la época otro horizonte” (102). 

De otra parte, tal y como advierte el estudioso, en los fragmentos “las católicas ceremonias” 

y “ciudad santa,” se recoge la condición de sede religiosa a la ciudad de Toledo. En este sentido 

se hace referencia al lugar donde ocurre la aceptación del credo católico por parte de los visigodos, 

con la conversión del rey Recaredo en 587.  El año en que Toledo pasó a ser capital de España, lo 

que determinó la unión política y religiosa del territorio. Al mismo tiempo, la historia nos remite 

al dato de que antes de este acontecimiento los visigodos profesaban el arrianismo, siendo esta 

corriente de la religión cristiana la doctrina de estado seguida hasta la conversión de 587. Lo que 

nos indica que antes de este año el gobierno español había estado en manos de reyes cristianos y 

arrianos. Es decir, esta es una época en que conviven, entre los líderes políticos en España, 

diferentes credos religiosos (101-108).  Pierre Bonnassie citado por Nerlich explica el arrianismo 

y sus prácticas simultáneas y antagónicas a la del cristianismo:  

En la Trinidad divina, sólo el Padre era uno, inegendrado y eterno. El Hijo procedía del 
Padre, y el Espíritu, a su vez, procedía del hijo. Dicho de otra manera, sólo el Padre era 
verdaderamente Dios, pues el Hijo y el Espíritu sólo se beneficiaban de una delegación de 
divinidad […] Condenado con el Concilio de Nicea en 325, no por ello el arrianismo había 
dejado de ganar terreno […] la consecuencia de este estado de hecho es la coexistencia en 
España de dos prácticas cristianas antagónicas. (106) 
 

Sobre este pasaje concluye el investigador que: “Evocar pues – como lo hace Persiles – el 

pasado de Toledo, la gloria de España, a los godos, así como la conservación y resurrección de 

“católicas ceremonias”, quería decir obligatoriamente: evocar al mismo tiempo el recuerdo del 

primer cisma de la religión cristiana […]” (107).  También nos confirma que: “[…] el comienzo 

cristiano de la Santa España Católica, en la que vivía por ejemplo un tal Cervantes y en la que ese 
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mismo Cervantes iba a publicar su Persiles, había sido “herético” (107). Así pues, la 

caracterización de Periandro, emparentado con el linaje de los godos, nos revela, entre otras cosas, 

la convivencia de credos que conformaron el principio del dogma cristiano en España.  Esto, por 

una parte, reivindica y honra la figura de los pobladores del norte tan atropellada en este período 

y, por otra, revela la hibridez de castas y religiones contenida en los españoles de estas épocas. 

Con este personaje Cervantes desmonta los discursos conocidos y sirve de cronista de las 

coexistencias, simultaneidades, combinaciones e incompatibilidades que conformaron esta época. 

Por otro lado, esta caracterización virtuosa del personaje principal contiene una 

contraposición que nos interesa recalcar para identificar la dualidad del carácter y la identidad del 

personaje.  Y es que a pesar de la integridad adjudicada a Periandro en la narración, se exhibe un 

personaje cuyo carácter no está fijado en la perfección. Estas múltiples perspectivas del personaje 

invalidan los conceptos inamovibles que de los seres, las razas y las culturas habían sido 

instauradas en la época de nuestro autor, como veremos. Una de las declaraciones de este carácter 

es el motivo por el que vino a ser enamorado de Auristela y la justificación de su viaje a Roma. 

Según nos enteramos casi al final de la narración Auristela dio su palabra para convertirse en 

esposa de Maximino, el hermano mayor de Periandro. Al mismo tiempo, el joven hermano 

guardaba sentimientos por ella, lo que le causó un gran sufrimiento, según dice la narración: “[…] 

no supo oír cosas de su gusto, perdió los bríos de su juventud y, finalmente, encerró en el honesto 

silencio todas las acciones que le hacían memorable y bien querido de todos y, sobre todo, vino a 

perder la salud y a entregarse a los brazos de la desesperación de ella” (IV, XII, 702). Ante la 

preocupación de su madre, al ver a su hijo en tal estado, este le contó las razones de su mal y esta 

determinó hablar con Sigismunda y proponerle su unión con su hijo Persiles: “Levantóle en esto 

algo más testimonios de los que debiera y subió de punto, con los hipérboles que pudo, las 
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bondades de Persiles” (IV, XII, 702). A lo que: “Sigismunda, muchacha, sola y persuadida, lo que 

le respondió fue que ella no tenía voluntad alguna, ni tenía otra consejera que le aconsejase sino a 

su misma honestidad; que como esta se guardase, dispusiesen a su voluntad de ella” (IV, XII, 703). 

Este evento en particular pone de manifiesto que Periandro posee una actitud relajada ante la 

situación que enlaza a Auristela con su hermano mayor y heredero al trono. Cuando escuchamos 

las palabras de la madre se percibe un sentimiento de deslealtad hacia el primogénito. En la 

narración se revela en varias ocasiones esta suposición, dice el texto: “[…] resucitó en la reina su 

muerta alegría y dio esperanzas a Persiles de remediarle, si bien atropellase el gusto de Maximino, 

pues, por conservar la vida, mayores respetos se han de posponer que el enojo de un hermano” 

(IV, XII, 702). “Finalmente, Eustoquia habló a Sigismunda, encareciéndole lo que se perdía en 

perder la vida Persiles, sujeto donde todas las gracias del mundo tenían su asiento, bien al revés 

del de Maximino, a quien la aspereza de sus costumbres en algún modo le hacían aborrecible” (IV, 

XII, 702). A partir de este entramado entre Periandro y su madre es que surge el plan obligado de 

enviar a los jóvenes en una peregrinación a Roma, con la supuesta intención de que Auristela se 

nutriera de las doctrinas católicas:  “[…] entre los dos concertaron que se ausentasen de la isla 

antes que su hermano viniese […]” (IV, XII, 703). Este episodio apunta a una inversión en la 

posición que ocupan los hermanos en el línea familiar y se cuestionan los roles sociales y políticos 

fijados para ambos hijos.  

Como ya han advertido algunos estudiosos estas contradicciones se extienden a la figura 

heroica que presenciamos de Periandro a través de la narración y es que contrario a las hazañas 

que definen al héroe épico nuestro protagonista vence en sus proezas no precisamente por su 

astucia o agilidad con las armas.  En varios momentos de la narración se pone en duda las destrezas 
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que lo calificarían como audaz combatiente. En este episodio que veremos adelante se pone énfasis 

justamente en confirmar su oposición con el héroe convencional, repasemos la escena: 

Periandro, impelido de la generosidad de su ánimo, se entró por la puerta y, a poco rato, le 
vieron en la cumbre de la torre abrazado con el hombre que mostraba ser loco, del cual, 
quitándole un cuchillo de las manos, procuraba defenderse; pero la suerte, que quería 
concluir con la tragedia de su vida, ordenó que entrambos a dos viniesen al suelo, cayendo 
al pie la torre: el loco, pasado el pecho con el cuchillo que Periandro en la mano traía, y, 
Periandro, vertiendo por los ojos, narices y boca cantidad de sangre, que, como no tuvo 
vestidos anchos que le sustentasen, hizo el golpe su efeto y dejóle casi sin vida. (III, XIV, 
574) 
 

No obstante, tenemos noticia de sus victorias por medio de narraciones que el propio 

personaje relata y por las que logra ser admirado. El narrador describe los efectos ante los 

elocuentes discursos de Periandro: “La que con más gusto escuchaba a Periandro era la bella 

Sinforosa, estando pendiente de sus palabras como con las cadenas que salían de la boca de 

Hércules: tal era la gracia y el donaire con que Periandro contaba sus sucesos” (I, XII, 356). Por 

ella misma es llamado: “!Oh, historiador tan verdadero como gustoso!” (II, XVI, 391). Es decir, 

el único don atribuido a Periandro en la novela y el que lo lleva a alcanzar su propósito es el 

dominio de su discurso. Este alejamiento de Periandro con la figura del héroe épico tradicional lo 

explica Antonio Cruz Casado en su trabajo “Periandro / Persiles: Las raíces clásicas del personaje 

y la aportación de Cervantes,” cuando apunta que:  

[…] el nuevo protagonista carece de la mayoría de los ideales que configuran los rasgos 
bélicos observados en Aquiles, Eneas, Ulises o Jasón. El guerrero ha sido sustituido por un 
enamorado, blando en ocasiones, ajeno casi siempre a las armas, poco definido en relación 
a la mujer, que es el eje habitual del relato; entre sus cualidades se suele señalar su carácter 
apasionado y fiel, su entereza en las desdichas, alguna vez su astucia, también su belleza. 
(63)96 

 
96 Cruz Casado, Antonio. “Periandro/Persiles: Las raíces clásicas del personaje y la aportación de 

Cervantes.” Cervantes: Bulletin of the Cervantes Society of America, vol. 25, no. 1, 1995, pp.  60-
69.   http://www.cervantesvirtual.com/nd/ark:/59851/bmchd9t1.  Accedido el 20 de mayo de 2021.  



 

86 
 

Por otro lado, la idea del peregrinaje de nuestro protagonista no es por un interés religioso, 

a pesar de que en varias ocasiones, ante los que preguntan sobre el propósito de su viaje, este le 

responde sobre su objetivo de cumplir con su llegada a Roma, lugar asumido en la narración como 

la sede del catolicismo. En la novela se ponen de relieve algunas incidencias que nos guían a esa 

interpretación.  Primeramente, está el hecho de que Periandro es un príncipe proveniente de un 

país protestante y no se asume que su partida de Tule tenga una finalidad religiosa. En Roma 

percibimos un descuido ante los actos de devoción que esperaríamos del que finalmente ha llegado 

a la sede del catolicismo:  

Persiles depositó a su hermano en San Pablo, recogió a todos sus criados, volvió a visitar 
los templos de Roma, acarició a Constanza, a quien Sigismunda dio la cruz de diamantes 
y la acompañó hasta dejarla casada con el conde su cuñado y habiendo besado los pies al 
Pontífice, sosegó su espíritu y cumplió su voto, y vivió en compañía de su esposo Persiles 
hasta que bisnietos le alargaron los días, pues los vio en su larga y feliz posteridad. (714) 
 

Por otra parte, en varias ocasiones se observa que lo más importante para él es casarse con 

Auristela: “[…] con otros ojos miraba Periandro a Auristela, pareciéndole que ya ella había 

cumplido el voto que la trajo a Roma, y que podía, libre y desembarazadamente, recibirle por 

esposo” (IV, VI, 658). Según apunta Mercedes Blanco en su artículo “Literatura e ironía en Los 

trabajos de Persiles y Sigismunda:” “Ante las enseñanzas romanas, Persiles no manifiesta sino 

cortés indiferencia y deseo de casarse de una vez por todas” (632).97 De hecho, analizando la unión 

matrimonial de Periandro con Auristela se nos revelan otros tantos indicios de la tibieza del 

personaje de cumplir con el culto católico.  Y es que su casamiento con Auristela está lejos de 

llevarse a cabo cumpliendo con las leyes matrimoniales tridentinas establecidas para los 

matrimonios: “declarando nulos a todos los matrimonios celebrados sin la presencia de un párroco 

 
97 Blanco, Mercedes. “Literatura e ironía en Los trabajos de Persiles y Sigismunda,” Actas II Congreso 

Internacional de la Asociación de Cervantistas, ed. Giuseppe Grilli, Napoli: (AION, SR XXXVII), 1995, pp. 625-
35. https://cvc.cervantes.es/literatura/cervantistas/congresos/cg_II/cg_II_54.pdf. Accedido el 12 de febrero de 2021.  
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(o de un sacerdote delegado) y de dos o tres testigos” (245).98 En el Persiles los protagonistas  

contraen matrimonio sin eclesiásticos, sin la aprobación de un obispo y fuera del templo católico 

y los oficios eucarísticos. La narración muestra que el matrimonio es un pacto acordado por medio 

del junte de las manos. Repasemos la escena: 

En efeto, frontero del templo de San Pablo, en mitad de la campaña rasa, la fea muerte salió 
al encuentro del gallardo Persiles y le derribó en tierra, y enterró a Maximino. El cual, 
viéndose a punto de muerte, con la mano derecha asió la izquierda de su hermano y se la 
llegó a los ojos, y con su izquierda le asió de la derecha y se la juntó con la de Sigismunda, 
y, con voz turbada y aliento mortal y cansado, dijo: -De vuestra honestidad, verdaderos 
hijos y hermanos míos, creo que entre vosotros está por saber esto. Aprieta, ¡oh hermano!, 
estos párpados y ciérrame estos ojos en perpetuo sueño, y con esotra mano aprieta la de 
Sigismunda y séllala con el sí que quiero que le des de esposo, y sean testigos de este 
casamiento la sangre que estás derramando y los amigos que te rodean. El reino de tus 
padres te queda; el de Sigismunda heredas; procura tener salud y góceslos años infinitos. 
(IV, XIV, 711) 
 

De otra parte, la unión final de los héroes de la novela termina por cumplirse gracias a la 

oportuna muerte del primogénito. Sobre este particular sostiene Clark Colahan en su estudio: 

“Toward an Onomastics of Persiles / Periandro and Sigismunda / Auristela,” que: “Magsimino, 

reformed at the moment of death, is the savior who in his wisdom and holiness dies a selfless 

death, like Christ, so that Persiles and Sigismunda can be saved” (31).99  

Sumado a este distanciamiento de Periandro de las enseñanzas del catolicismo tridentino 

en Roma sería interesante repasar el pasaje en que, ante la incertidumbre de Auristela sobre su 

futuro, este le responde con un alegato amparado en la providencia y en los beneficios que su 

madre les proveerá: 

[…] como no es posible que ninguno fabrique su fortuna, puesto que dicen que cada uno 
es el artífice della, desde el principio hasta el cabo, así, yo no puedo responderte agora lo 

 
98 Ghirardi, Mónica. “El matrimonio, El Concilio de Trento e Hispanoamérica”. Revista de Indias, vol. 69, 

no. 246, 2009, pp. 241-72. https://dialnet.unirioja.es/servlet/articulo?codigo=3023778. Accedido el 16 de mayo de 
2022.  

99 Colaham, Clark. “Toward an Onomastics of Persiles / Periandro and Sigismunda / Auristela.” Cervantes: 
Bulletin of the Society of America,  vol. 14, no. 1, 1994, pp. 19-40. 
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que haremos después que la buena suerte nos ajunte. Rómpase agora el inconveniente de 
nuestra división, que, después de juntos, campos hay en la tierra que nos sustenten, y chozas 
que nos recojan, y hatos que nos encubran: que a gozarse dos almas que son una, como tú 
has dicho, no hay contentos con que igualarse, ni dorados techos que mejor nos alberguen. 
No faltará medio para que mi madre, la reina, sepa donde estamos, ni a ella le faltará 
industria para socorrernos; y, en tanto, esa cruz de diamantes que tienes y esas dos perlas 
inestimables comenzarán a darnos ayudas […]. (IV, I, 630) 
 

A este comportamiento que percibimos en Periandro se añade que a lo largo de su 

peregrinación es identificado con unos rasgos superpuestos y este los asume como propios. A su 

llegada a las bodas del pescador Carino y Selviana, este se acerca a Periandro para confiarle un 

asunto que le angustiaba, le dice: “[…] para esto te pido consejo, pues, como extranjero y no 

parcial de ninguno, sabrás aconsejarme […]” (II, X, 345). En otros momentos de la narración es 

tomado por español, en el episodio de Hipólita la Ferraresa, dice Pirro: “[…] que a lo que se me 

trasluce, este peregrino es español […]” (IV, VII, 668). Más adelante, el propio Periandro ante el 

intento de seducción de Hipólita, responde: “Aunque soy español, soy algún tanto medroso y más 

os temo a vos sola que a un ejército de enemigos” (IV, VII, 669).      

Con estas afirmaciones me parece que el texto declara la identidad híbrida que le ha sido 

dada al protagonista, su delineación es una muestra de su incompatibilidad con el rol idealizado y 

aguardado de un príncipe. Incluso algunos críticos lo tachan de excesivamente dependiente de su 

madre y de cierto afeminamiento dada su tendencia a ser llorón. En su peregrinación confirma que 

no se guía por pautas prefijadas y muestra que su carácter se inclina a desestabilizar las normativas 

sociales impuestas. En este sentido, el viaje emprendido por el protagonista vendría a ser lo que 

para el hombre medieval constituía un viaje de purificación, de conocimiento y esta forma, tal y 

como sostiene Ignacio D. Arellano Torres en su artículo “Hibridación en el género bizantino. Los 

viajes en Los trabajos de Persiles y Sigismunda:” “La peregrinación de los personajes, 

acompañados por un séquito de secundarios, puede ser entendida como un viaje de descubrimiento 
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introspectivo: la anagnórisis cervantina como descubrimiento de la complejidad interior, espiritual, 

emocional del ser humano, en sus virtudes como también en sus debilidades.” (229) 

Como ya ha sido señalado por Isabel Lozano Renieblas, la caracterización del protagonista 

no está perfilada de acuerdo con las leyes jerárquicas tradicionales y en esta forma de vida se revela 

su calidad de héroe poco convencional. Periandro se construye para sí mismo una identidad que 

honra su nombre escogido, no el heredado. Parecería más importante para Cervantes reproducir 

un mundo invertido. Se rebasan las obligaciones impuestas de linaje, se invierte el principio de 

primogenitura, el enamorado domina sobre el guerrero, el amor se muestra por encima de las armas 

y la unión matrimonial se da de palabra y no siguiendo el rito tradicional religioso. Es decir, con 

su personaje Cervantes lleva a cabo una desestabilización de las nociones políticas, sociales y 

culturales sobre las que estaban formadas las identidades de los individuos. En este sentido el 

travestismo que analizaremos más adelante es una revelación que se nos ofrece para divisar que 

los protagonistas se alejan de reproducir fundamentos categóricos o deterministas, más bien 

veremos que su carácter se sostiene en inversiones que manifiestan la flaqueza de los valores 

tradicionales de la cultura y la sociedad de la época. 

3.2 Auristela / Sigismunda 

En Auristela apreciamos una caracterización contrapuesta a la que esperaríamos de un 

personaje proveniente de una de las lejanas tierras del Septentrión europeo, comúnmente 

despreciadas por su ubicación geográfica y la calidad de sus moradores. No obstante, según vamos 

conociendo el perfil de la protagonista advertimos la exaltación que el autor hace de ella.  

Iniciamos con la elección de su nombre, sobre el que encontramos que además de remitir a las 

constelaciones del hemisferio norte, significa, como ha señalado Jean Marc Pelorson en su libro 

El desafío del Persiles: 
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estrella de oro y simboliza su castidad, al ser un recuerdo de la iconografía de la Virgen 
María cuya virginidad perpetua – antes, durante y después de su parto- está figurada por 
las estrellas de su velo. Su dual nominación Sigismunda, por su prefijo “sigis”, que viene 
del latín sigillum, significa ‘signo celeste’, y por su sufijo “munda” del latín mundus, 
‘limpio’, ‘puro’, ‘de excepción’, hace de la princesa de Frislanda ‘el signo celeste de la 
pureza’. (Sección, Estudio onomástico) 
 

Además, durante la narración es llamada por Arnaldo: “[…] norte por donde se guían mis 

honestos pensamientos y estrella fija que me lleva al puerto donde han de tener reposos mis buenos 

deseos!” (I, XV, 229). Clodio señala que Periandro: “a penas nos la deja mirar por brújula” (II, V, 

309). Es exaltada por un pescador: “¡Oh tú, quienquiera que seas, que no puedes ser sino cosa del 

cielo!” (II, X, 343). Auristela es el personaje más ejemplar de toda la novela, es modelo de 

honestidad incalculable, de belleza sublime y de bondad insuperable. Su mayor devoción es a Dios, 

según se dice de ella que “[…] principalmente ha puesto que en sólo conocer y ver a Dios está la 

suma gloria y todos los medios que para este fin se encaminan son los buenos, son los santos, son 

los agradables, como son los de la caridad, de la honestidad y el de la virginidad” (IV, X, 690). 

También demuestra amar a Periandro con sentimiento noble y honesto. En un momento dado 

expresa: 

No sé, hermana -dijo Auristela-, lo que me he dicho, ni sé si Periandro es mi hermano o si 
no; lo que te sabré decir es que es mi alma, por lo menos: por él vivo, por él respiro, por él 
me muevo y por él me sustento, conteniéndome, con todo esto, en los términos de la razón, 
sin dar lugar a ningún vario pensamiento ni a no guardar todo honesto decoro, bien así 
como le debe guardar una mujer principal a un tan principal hermano. (IV, XI, 694) 

 

  Sin embargo, esta perfección en la caracterización del personaje es contradictoria si 

consideramos que Auristela es autóctona de la isla de Frislanda.  Este territorio está ubicado en los 

apartados confines de Europa y su paganismo está claramente expuesto en la novela cuando se nos 

declara en varias ocasiones que Auristela “[…] había hecho voto de venir a Roma a enterarse en 

ella de la fe católica, que en aquellas partes septentrionales andaba algo de quiebra” (IV, XII, 703).  
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Y también deseaba: “[…] informarse de todo aquello que a ella le parecía que le faltaba por saber 

de la fe católica: a lo menos, de aquello que en su patria oscuramente se platicaba” (IV, V, 656). 

De esta forma: “[…] todos sus pensamientos por entonces no se estendían a más que de enterarse 

en las verdades que a la salvación de su alma convenían, que, por haber nacido en partes tan 

remotas y en tierras adonde la verdadera fe católica no está en el punto tan perfecto como se 

requiere, tenía necesidad de acrisolarla en su verdadera oficina” (IV, V, 651). En otro pasaje del 

texto nos dice el narrador: “Pero si, medio gentil, amaba Auristela la honestidad, después de 

catequizada la adoraba […]” (IV, VI, 658). Según aparece en el Tesoro de Covarrubias, los 

“gentiles” eran los “idólatras que no tuvieron conocimiento de un verdadero Dios, y adoraron 

falsos dioses y de allí gentilidad el paganismo” (205). 100  No obstante, si analizamos la figura de 

Auristela y el carácter de su personaje, siendo la mayor representante del cristianismo en la novela, 

podríamos pensar que en Frislanda, tierra natal de Auristela, existía la presencia de las creencias 

cristianas. De hecho, Lozano Renieblas en su libro Cervantes y el mundo del Persiles nos aclara 

que: “El cristianismo no es, como en ocasiones se ha afirmado, algo ajeno a los pueblos 

septentrionales. En la Edad Media, Tule era denominada la isla de los beatos. Adam Bremen los 

califica de gens beatissima que practica la caridad y comparte lo que tiene con sus semejantes” 

(173).101 Sin embargo, había un elemento que en algo alejaba a los pobladores de estas regiones 

de la ortodoxia católica seguida en Roma y era el seguimiento del dogma protestante.  Así lo 

destaca Michael Nerlich en su estudio cuando indica que: “los protagonistas del Persiles llegan de 

una región de Europa cuya adhesión al protestantismo no ofrecía duda alguna histórica” (203).    

 
100 Consultado del libro El Persiles descodificado o la ‘Divina Comedia’ de Cervantes de Michael Nerlich,  

(205).    
101 Lozano Renieblas, Isabel. Cervantes y el mundo del Persiles. Centro de Estudios Cervantinos, 1998. 
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De otra parte, a pesar de que Auristela es un personaje que contiene una gran cantidad de 

atributos admirables, el autor pone al relieve ciertas peculiaridades de su personalidad que 

muestran su legítimo talante desviado de la idealización y el embellecimiento. Es decir, a lo largo 

de la narración percibimos que a pesar de que muestra una personalidad afianzada en lo que cree,  

su proceder en algunas ocasiones testimonia ciertas discordancias. Por ejemplo, a través de la 

narración se insiste en que es víctima de los celos y del miedo de perder a Periandro. El narrador 

introduce el tema: ¡Oh poderosa fuerza de los celos! ¡Oh enfermedad que te pegas al alma de tal 

manera que sólo te despegas con la vida! ¡Oh hermosísima Auristela! ¡Deténte, no te precipites a 

dar lugar en tu imaginación a esta rabiosa dolencia! (I, XXIII, 272). De la propia protagonista 

escuchamos la queja que le provoca enterarse de las glorias que ha alcanzado Periandro alejado de 

ella: “Ándese buscando palmas y trofeos por las tierras ajenas, y déjase entre los riscos, y entre las 

peñas, y entre las montañas que suele levantar la mar alterada, a esta hermana, que, por su consejo 

y por su gusto, no hay peligro de muerte donde no se halle” (I, XXIII, 272). Otras inconsistencias 

en la delineación del perfil de Auristela están basadas en las incertidumbres sobre su unión con 

Periandro, le dice: “Yo no te dejo por otro; por quien te dejo es por Dios” (IV, X, 692). Sobre esto 

apunta certeramente Isabel Lozano Renieblas en su estudio “Sobre la naturaleza del discurso en el 

Persiles”, que:  

Auristela vive en una constante zozobra y su inquietud aumenta a medida que avanza la 
narración. Sus dudas sobre el matrimonio están diseminadas por toda la novela y desembocan 
en la decisión de abandonar a Periandro. Lo de menos es que rectifique luego esta decisión. Lo 
que importa ahora es que esta actitud errática acusa una confrontación entre amor y religión; y 
con ello se rompe la unidad de sentido que representaba la defensa del amor en la novela 
helenística. (493)102 
 

 
102 Lozano Renieblas, Isabel, “Sobre la naturaleza del discurso en el Persiles,” Peregrinamente Peregrinos, 

Actas del V Congreso Internacional de la Asociación de Cervantistas, coord. por Alicia Villar Lecumberri, vol. 1, 
2004, pp. 483-00. https://dialnet.unirioja.es/servlet/articulo?codigo=1704626. Accedido el 20 de octubre de 2022.  
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Otro instante que pareciera certificar los vaivenes de las certezas cristianas de Auristela 

surge al momento en que se dirige a Sinforosa con palabras que se oponen a su incorrompible 

fervor cristiano:  

Si tú pasión es amorosa, como lo imagino sin duda, bien sé que eres de carne, aunque 
pareces de alabastro, y bien sé que nuestras almas están siempre en continuo movimiento, 
sin que puedan dejar de estar atentas a querer bien a algún sujeto. A quien las estrellas las 
inclinan, que no se ha de decir que las fuerzan. Dime, señora, a quién quieres, a quién amas 
y a quién adoras: que, como no des en el disparate de amar a un toro, ni en el que dio el 
que adoró el plátano, como sea hombre el que, según tú dices, adoras, no me causará 
espanto ni maravilla. Mujer soy como tú; mis deseos tengo y, hasta ahora, por honra del 
alma, no me han salido a la boca, que bien pudiera, como señales de la calentura; pero al 
fin habrán de romper por inconvenientes y por imposibles y, siquiera en mi testamento, 
procuraré que se sepa la causa de mi muerte. (II, III, 293)   

  

Según han apuntado algunos estudiosos el tema de la vida encausada por la fortuna103  se 

expone a través de Auristela. En el Persiles esta temática le provee a la protagonista matices que 

la llevan a evolucionar como personaje alejándola de un perfil acartonado. Como señalé antes, son 

varias las ocasiones en que la heroína declara cierta desconfianza hacia el porvenir. En estas 

palabras que dirige a Periandro expresa un sentimiento de fatalidad ante lo que les pudiera deparar 

el futuro.  

[…] los trabajos y los peligros no solamente tienen jurisdicción en el mar, sino en toda la 
tierra, que las desgracias e infortunios así se encuentran sobre los levantados sobre los 
montes como con los escondidos en sus rincones. Esta que llaman fortuna (de quien yo he 
oído hablar algunas veces, de cual se dice que quita y da los bienes cuando, como y a quien 
quiere) sin duda alguna debe de ser ciega y antojadiza, pues, a nuestro parecer, levanta los 
que habían de estar por el suelo y derriba los que están sobre los montes de la luna.” (III, 
IV, 457)   

 

Sus expresiones sobre este tema son constantes, dice además: “La mejor dote que puede 

llevar la mujer principal es la honestidad, porque la hermosura y la riqueza el tiempo la gasta o la 

 
103 Para ampliar la temática sobre la fortuna y el azar en el Persiles véase el estudio de Michael Nerlich en 

su obra citada El Persiles descodificado… (675-689). 
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fortuna la deshace” (IV, I, 633). Ante el arrepentimiento por la idea de separarse de Periandro dice 

el narrador que pensaba Auristela: “[…] se imaginaba ser ella el clavo de la rueda de su fortuna y 

la esfera del movimiento de sus deseos” (IV, XIV, 710). Maurice Molho resume este 

comportamiento de los personajes en su estudio “Filosofía natural o filosofía racional: sobre el 

concepto de astrología en Los trabajos de Persiles y Sigismunda”, de la siguiente forma: 

[…] los personajes del libro (y otros muchos entre sus contemporáneos), practicaban una 
filosofía de la doble verdad: todos se dan por católicos, van a la iglesia y cumplen con los 
deberes de la religión; saben incluso que cada uno tiene alma y que esa alma posee un 
valor. Pero por otro lado, lo que ocurre en el mundo y motiva sus comportamientos les 
lleva a pensar que la fe es una cosa y la vida otra: “Al volver de misa muchos van al 
astrólogo” (E. Well, op. cit., pág. 66). Por más que se repita que las estrellas “inclinan pero 
no fuerzan”, los personajes del Persiles parecen convencidos de que sí fuerzan y que el 
inclinar no es más que el preludio del forzar. (677)104 

 

No obstante, el azar formaba parte de las experiencias de vida de los individuos de este 

período. Muchos críticos, como forma de justificar la expansión de esta ideología intentaron sitiar 

la “ventura” bajo una estima religiosa. Según ha recopilado Nerlich,  Juan Bautista Avalle Arce en 

su edición de Los trabajos de Persiles y Sigismunda, afirma que: “Para la época de Cervantes a la 

diosa Fortuna le queda muy poco de pagana […]; se ha convertido, por lo general, en instrumento 

de la Providencia cristiana” (681).105 A pesar de ello, otros autores no avalaban la idea de ver la 

fortuna como un concepto parte del pensamiento cristiano. En obras como La filosofía secreta de 

Juan Pérez de Moya (1673), encontramos la siguiente cita:  

La Fortuna, Caso y Hado, de sí no es nada, ni hay tales cosas, aunque hay tales nombres, 
porque entre los errores que tuvieron los gentiles del tiempo de Homero (porque en los 
autores antes dél no se halla mención desto) fue éste uno muy grande, que no conociendo 

 
104 Molho, Maurice,“Filosofía natural o filosofía racional: sobre el concepto de astrología en Los trabajos 

de Persiles y Sigismunda,” Actas del II Congreso de la Asociación de Cervantistas, 1995, 671-77. 
https://cvc.cervantes.es/literatura/cervantistas/congresos/cg_II/cg_II_56.pdf. Accedido el 7 de junio de 2021.  

105 Los trabajos de Persiles y Sigismunda, ed. de Juan Bautista Avalle-Arce. Clásicos Castalia, 1969. 
Consultado en el El Persiles descodificado, o la “Divina Comedia” de Cervantes (681).  
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las causas por donde venían las cosas ni quién las hacía y ordenaba, a todos los 
acaecimientos súbitos y no pensados llamaban obras de fortuna.106 (682) 

 

Por otro lado, Auristela, aunque presenta momentos en que manifiesta una intención de 

desistir del casamiento con Periandro, por sentir que la vida religiosa era más excelsa y libre de 

turbaciones,  este pensamiento no se consuma. Su decisión final nos lleva a comprender que el 

personaje elige su humanidad por encima de la vida monástica, cuestión que, a propósito, no se 

nos pinta como el fin último al que el autor inclina a sus personajes. De hecho, si observamos los 

episodios en los que las mujeres comprometidas en matrimonio deciden tomar el voto religioso 

nos encontramos con que lejos de un regocijo por parte de los amantes por reconocer la excelsitud 

del entregar la vida a Cristo, estos padecen y sufren la decisión de su amada. Así lo siente Periandro 

al momento de la renuncia de Auristela:  

Si quieres que te lleven al cielo sola y señera, sin que tus acciones dependan de otro que de 
Dios y de ti misma, sea en buena hora, pero quisiera que advirtieras que no sin escrúpulo 
de pecado puedes ponerte en el camino que deseas. Sin ser homicida, dejarás, ¡oh señora!, 
a cargo del silencio y del engaño tus pensamientos y no me los declararas a tiempo que 
habías de arrancar con las raíces de mi amor mi alma; la cual, por ser tan tuya, te dejo a 
toda tu voluntad y de la mía me destierro. (IV, XI, 697) 

 

Más tristes implicaciones aún tiene la resolución de tomar los votos en el episodio de 

Leonora y el portugués Manuel de Sosa Coitiño. Leonora le confiesa su decisión diciéndole: “Yo 

no os dejo por ningún hombre de la tierra, sino por uno del cielo, que es Jesucristo, Dios y hombre 

verdadero: él es mi esposo, a él le di la palabra primero que a vos […]” (I, X, 204). Sobre su 

prometido nos cuanta el propio personaje que tras despedirse y alejarse del lugar: “[…] yendo y 

viniendo con la imaginación en este extraño suceso, vine casi a perder el juicio y, ahora, por la 

 
106 Consultado en el libro El Persiles descodificado, o la “Divina Comedia” de Cervantes (682). 
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misma causa, vengo a perder la vida.” Posteriormente dice la narración: “Y dándo un gran suspiro, 

se le salió el alma y dio consigo en el suelo” (I, X, 205). 

Regresando a Auristela observamos que su decisión de unirse a Periandro en matrimonio 

ya había sido previamente determinada por ella, esto se trasluce en la seguridad que exhibe al 

momento en que intenta hacer desistir a Constanza de tomar los votos religiosos tras la muerte de 

su marido. Su actitud puede asombrarnos si tomamos en cuenta su religiosidad y la opinión de la 

época, que privilegiaba la vida consagrada a Dios, considerándola la más excelsa:  

Finalmente, otro día después del desposorio, recibidos todos los sacramentos, murió el 
conde en los brazos de su esposa, la condesa Costanza. La cual, cubriéndose la cabeza con 
un velo negro, hincada de rodillas y levantando los ojos al cielo, comenzó a decir: -Yo 
hago voto… Pero, apenas dijo esta palabra, cuando Auristela le dijo: - ¿Qué voto queréis 
hacer, señora? -De ser monja- respondió la condesa. – Sedlo, y no le hagáis -replicó 
Auristela-, que las obras de servir a Dios no han de ser precipitadas, ni que parezcan que 
las mueven acidentes, y este de la muerte de vuestro esposo quizá os hará prometer lo que 
después o no podréis o no querréis cumplir. Dejad en las manos de Dios y en las vuestras 
vuestra voluntad, que así vuestra discreción, como la de vuestros padres y hermanos, os 
sabrá aconsejar y encaminar en lo que mejor os estuviere. Y dése ahora orden de enterrar 
vuestro marido, y confiad en Dios que quien os hizo condesa tan sin pensarlo, os sabrá y 
querrá dar otro título que os honre, y os engrandezca con más duración que el presente.  
(III, X, 523) 

 

Esta actitud, por otro lado, pudiera declarar lo importante y sagrado de tomar los votos 

religiosos y Auristela estaría apelando a una decisión bien pensada y basada en la madurez 

contenida en su caracterización. Michael Nerlich en su estudio “Los trabajos de Persiles y 

Sigismunda: proyecto histórico iluminado de una cultura europea”, analiza esta escena viendo en 

ella un posible juicio a la decisión poco prudente de incorporar a jóvenes a la experiencia de la 

iglesia y plantea que: “No se tiene que forzar la razón para ver en estas reflexiones sobre el voto 

religioso una crítica bastante clara de la práctica de reclutamiento para la vida monástica de aquella 

época, efectuándose sobre todo entre los niños, los “inocentes” que aún no tienen juicio y – por 
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consiguiente- no pueden medir la importancia de sus actos” (145).107 Casalduero, por su parte, en 

su libro Sentido y forma de ‘Los trabajos de Persiles y Sigismunda’ defiende la idea de que: 

“Cervantes, es claro, no ataca la vida conventual, lo que quiere es que los votos religiosos se hagan 

movidos por motivos exclusivamente religiosos” (219).108 

Considerando estos enunciados en los que se ha puesto de manifiesto el comportamiento 

ambivalente de Auristela se nos permite elaborar una interpretación sobre su carácter fundado en 

la compleja condición humana. Su proceder muestra que a pesar de los vaivenes de la vida logró  

integrarse al mundo que le sobrevino y no permitió que las imposiciones religiosas determinaran 

su porvenir. Según Ignacio D. Arellano Torres “La peregrinación, las vicisitudes vitales, provocan 

momentos disonantes, pero a su vez facilitan las herramientas necesarias para reestablecer lo 

armónico” (230).109 Añade Nerlich sobre este particular que: “ […] cada vez que Cervantes nos 

presenta a Auristela – Sigismunda sana de cuerpo y de espíritu, no sólo aspira a vivir ella misma 

una vida en el espíritu franciscano, sino que incluso preconiza expresamente este ideal de vida 

piadosa, pero activa y normal en la sociedad y sin excesos religiosos” (453). De esta manera, 

Auristela muestra que vive de acuerdo a su propio arbitrio, no se doblega ante las imposiciones 

que determinaban la vida de la mujer en la época. Por ello, a pesar de las dudas que la acechan, 

decide unirse en matrimonio con Periandro, como muestra de estar en armonía con su humanidad. 

La heroína se presenta como un personaje que vive íntegramente. Según el texto, su 

 
107 Nerlich, Michael. “Los trabajos de Persiles y Sigismunda: proyecto histórico iluminado de una cultura 

europea.” Eutopías, 179, 1997, pp. 135-61. https://publications.iai.spk-berlin.de/receive/riai_mods_00001772. 
Accedido el 28 de marzo de 2022.    

108 Casalduero, Joaquín. Sentido y forma de ‘Los trabajos de persiles y sigismunda.’ Gredos, 1975. 
109 Arellano Torres, Ignacio D. “Hibridación en el género bizantino. Los viajes en Los trabajos de Persiles 

y Sigismunda.” En Viajeros, crónicas de Indias y épica colonial, coord. por Mariela Insúa Cereceda, Jesús 
Menéndez Peláez, 2017. 
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bienaventuranza pervive “[…] hasta que bisnietos le alargaron los días, pues los vio en su larga y 

feliz posteridad” (IV, XIV, 714). 

En resumen, los matices en las caracterizaciones de los dos protagonistas de la novela 

ponen de manifiesto su humanidad. Sus perfiles lejos de parecer irrazonables funcionan para 

desestabilizar las perspectivas inamovibles de la época y subvertir las imposiciones políticas y 

sociales. Sus delineaciones nos ayudan a comprender que la novela pareciera tener como fin 

desafiar y revolucionar el sistema tal y como estaba edificado.  Señala Giuseppe Grilli en su libro 

El Persiles desde la ingenuidad, que: “En este sentido, de acuerdo con la cultura de la época, 

podemos pensar lo literario como el lugar donde se estudian, se describen y finalmente se 

cuestionan los comportamientos y las maneras de pensar. Y en este sentido podemos buscar en el 

Persiles los elementos constitutivos del vivir sometidos a examen y discutidos hasta que queden 

relativizados” (60).110  

3.3 Ocultamiento y transformación   

La primer escena de la novela está desarrollada sobre la ambigüedad identitaria contenida en 

el héroe de la narración. Es decir, el nombre con que conocemos al protagonista es un seudónimo 

falseado, así como también su linaje y otros rasgos de su identidad. Como sabemos, el nombre es 

un fundamento indispensable del ser, estribo sobre el que el ser humano se construye.  Así lo 

estableció fray Luis de León en De los nombres de Cristo, cuando señala que: “[…] el nombre es 

como imagen de la cosa de quien se dice, o la misma cosa disfrazada en otra manera, que sustituye 

por ella y se toma por ella [...]” (Sección, “De los nombres en general”). 111 De este modo, si el 

 
110 Grilli, Giuseppe. El Persiles desde la ingenuidad. Edizioni Nuova Cultura, 2017. 
111 León, Fray Luis de. De los nombres de Cristo. Edición del padre Félix García (en formato HTML). 

Biblioteca Virtual Miguel de Cervantes, 1999. https://www.cervantesvirtual.com/obra-visor/de-los-nombres-de-
cristo--2/html/fedb9fc0-82b1-11df-acc7-002185ce6064_2.html. Accedido el 26 de agosto de 2022.  
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nombre está oculto podría apuntar a una desfiguración de los rasgos propios de la identidad.112 

Desde el primer capítulo de la novela asumimos esta ambigüedad donde aparece por primera vez 

Periandro apresado en un barco de piratas. En esta parte reconocemos la presencia del personaje 

principal cuando Corsicurvo le pide a Cloelia traer de la mazmorra: “aquel mancebo que habrá dos 

días que te entregamos” (I, I, 128). Tampoco se precisa su edad: “al parecer de hasta diez y nueve 

o veinte años […]” (I, I, 128). También se encubre su imagen: “[…] limpiáronle el rostro, que 

cubierto de polvo tenía […]”, “[…]con ojos al parecer alegres […] (I, I, 128). Asimismo, son 

utilizados varios adjetivos por parte de otros personajes para referirse a Periandro: “el mancebo”, 

“el gallardo mozo”, “el hermoso mozo.” Cuando es rescatado por el navío de Arnaldo se expresa 

el interés profundo que tiene este por conocerlo: “[…] y luego le comenzó a fatigar el deseo de 

saber dél, lo mas presto que pudiese, quién era, cómo se llamaba y de qué causas había nacido el 

efeto que en tanta estrecheza le había puesto […]” (I, II, 133). Al conocer a Taurisa en la 

embarcación, esta le pregunta: “Pues, ¿quién eres?, a lo que él le responde: “dijératelo, si no 

quisiera que primero me obligaras con contarme tu vida […]”  (I, II, 135). Es decir, se muestra un 

énfasis particular en mantener oculto su nombre.  Los atributos distintivos de su identidad no son 

conocidos por el lector hasta casi finalizado el capítulo dos del primer libro, en la ocasión en la 

que ante Arnaldo se ofrece a salvar a Auristela. En este momento el protagonista persiste en mentir, 

dice el texto: “Mi nombre es Periandro, de nobilísimos padres nacido, y al par de mi nobleza corre 

mi desventura y mis desgracias, las cuales, por ser tantas, no conceden ahora lugar para contártelas. 

 
112 Según Fray Luis el antropónimo debe contener una significación que se asocie con una cualidad del que 

lo posee: No se guarda esto siempre en las lenguas; es grande verdad. Pero si queremos decir la verdad, en la primera 
lengua lo de todas casi siempre se guarda. Dios, a lo menos, así lo guardó en los nombres que puso, como en la 
Escritura se ve. Porque, si no es esto, ¿qué es lo que se dice en el Génesis que Adán, inspirado por Dios, puso a cada 
cosa su nombre, y que lo que él las nombró, ese es el nombre de cada una? Esto es decir que a cada una les venía 
como nacido aquel nombre, y que era así suyo por alguna razón particular y secreta, que si se pusiera a otra cosa no 
le viniera ni cuadrara tan bien. Pero, como decía, esta semejanza y conformidad se atiende en tres cosas: en la figura, 
en el sonido, y señaladamente en el origen de su derivación y significación. Y digamos de cada una, comenzando por 
esta postrera. De los nombres de Cristo de Fray Luis de León (Sección “De los nombres en general”). 
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Esa Auristela que buscas es una hermana mía que también yo ando buscando, que, por varios 

acontecimientos, ha un año que nos perdimos” (I, II, 142).  

Esta ocultación de los rasgos de identidad del personaje añadido a algunas de las teorías 

interpretativas del nombre Periandro, como la que propone Antonio Martí Alanís en “Platonismo 

agustiniano en el Persiles”: “el hombre que va de periplo, de peregrinación, en persecución de un 

ideal”, (385)113 o como también apunta en  “Ecos de utopía de Platón en el Persiles” : “el hombre 

que va alrededor, que va buscando algo, peregrino en pos de algo”, (686)114 indicaría que el 

personaje ha decidido renunciar a su antigua identidad y que busca nuevas experiencias vitales.115 

Puesto que, como señala María Belén Milla Altabás en su libro El príncipe travestido: “El cambio 

de nombre marca, como todo rito de pasaje, el inicio de una nueva vida” (36).116 Por su parte, Luce 

López-Baralt en su artículo “El tal de Shaibedraa‘(Don Quijote I, 40)”, sostiene que: “Los 

nombres cervantinos, monedas onomásticas de doble cara, no anclan sino que desestabilizan las 

identidades de los personajes” (409).117 La transformación sostenida en el fingimiento del nombre 

refuerza los diversos perfiles que adopta el protagonista a través de su peregrinación. Sobre esta 

mutabilidad de los nombres en las obras cervantinas apunta Leo Spitzer en “Perspectivismo 

lingüístico en el Quijote”, refiriéndose a Cervantes, que: “este creador tiene que ver que el mundo, 

tal como se ofrece al hombre, es susceptible de varias interpretaciones, exactamente igual que los 

 
113 Martí Alanís, Antonio. “Platonismo agustiniano en el Persiles. Estudios. Revista cuadrimestral 

publicada por los PP. de la Merced, vol. 39, 1983, pp. 379-87. 
114 Martí Alanís, Antonio. “Ecos de utopía de Platón en el Persiles,” Actas del II Congreso internacional de 

la Asociación de Cervantistas, pp.  681-97. 
https://cvc.cervantes.es/literatura/cervantistas/congresos/cg_II/cg_II_57.pdf. Accedido el 18 de marzo de 2022.  

115 Para un amplio estudio sobre la construcción de la identidad a través de la multiplicidad de nombres 
véase el artículo “Yo sé quién soy”: Acerca de cómo Don Quijote construye su identidad a través del nombre,” de 
María Luisa Lugo Acevedo.  Cervantes, vol. 33, no. 2, 2013, pp. 173-92.  

116 Milla Altabás, María Belén. El príncipe travestido. Guillermo Escolar Editor S.L., 2022. 
117 López-Baralt, Luce. “El tal Shaibedraa‘ (Don Quijote I, 40) eHumanista/Cervantes, vol. 2, 2013, 407-

25.https://www.ehumanista.ucsb.edu/sites/secure.lsit.ucsb.edu.span.d7_eh/files/sitefiles/cervantes/volume2/ehumcer
v2.Lopez-Baralt.pdf. Accedido el 10 de abril de 2021.  
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nombres son susceptibles de varias etimologías. Los individuos pueden ser engañados por las 

perspectivas bajo las que ven el mundo igual que por las etimologías que establecen” (par. 16).118 

Considerando esto, el nombre fingido del protagonista admite el efecto vacilante que contiene 

como atributo distintivo del personaje y asume estar sujeto a las relaciones establecidas con las 

acciones y efectos de su entorno. De otra parte, a partir de la adquisición del nombre ficticio, el 

protagonista tiene como misión construirse una identidad alejada de la adquirida por su linaje. Tal 

y como lo establece su onomástica “el hombre que va en busca de algo,” Periandro, a través de su 

peregrinación construye una identidad sobre su nombre adquirido, es decir se forma una imagen 

basada en sus propios méritos que nada tiene que ver con sus valores adquiridos de forma 

hereditaria. Ante las grandes hazañas de este en la isla de Policarpo, se cuenta que: “Abrazóle el 

rey, preguntóle su nombre, y dijo que se llamaba Periandro” (I, XXII, 272). Sólo al final de la obra 

vuelve a recobrar su verdadero nombre Persiles, ya cuando por sí mismo se ha ganado el respeto 

basados más que nada en la lealtad y la honestidad de su amor por Auristela.119  

Lo mismo ocurre con los rasgos identitarios de Auristela cuyo verdadero nombre también 

aparece oculto hasta el final de la novela. Sin embargo, antes de llegar a su descubrimiento son 

interesantes las puestas en duda sobre su linaje por parte de algunos personajes. En un momento 

dado, Antonio insiste: “Dinos ya quién eres si es que puedes decillo” (IV, XI, 695). No obstante, 

según han advertido algunos estudiosos como Isabel Lozano Renieblas y Barbara Fuchs es el 

 
118 Spitzer, Leo. “Perspectivismo lingüístico en el Quijote.” En Lingüística e historia literaria.  Gredos, 

1995. https://cvc.cervantes.es/literatura/quijote_antologia/spitzer.htm. Accedido el 18 de febrero de 2022.  
119 Alberto Montaner en su estudio “La emblemática caballeresca y la identidad del caballero,” explica que 

“[…] la tensión entre la averiguación de la identidad constituye un típico motor argumental de los libros de 
caballerías. Por paradójico que pueda resultar en unas obras que hacen de la honra, traducida en fama, uno de sus 
valores fundamentales, los caballeros noveles buscan ante todo no ser reconocidos. Claro que tal actitud sólo dura 
hasta haber culminado una serie de hazañas que le permitan desvelar su personalidad con el pleno convencimiento 
de que serán admirados por sus hechos y no sólo por su cuna. De este modo, el personaje se ha labrado su propia 
identidad, no social, sino individual; o, para ser más exactos, no heredada, sino adquirida por su propio esfuerzo” 
(305). Libro de caballerías (De Amadís al Quijote) Poética, lectura, representación e identidad. Seminario de 
Estudios Medievales y Renacentistas, 2002. 
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personaje Clodio quien nos provoca desconfiar sobre los datos que ofrece Auristela sobre su 

identidad. En varias ocasiones, Clodio le comparte a Arnaldo su recelo sobre la incierta estirpe de 

Auristela, esto debido a la tenacidad con que la protagonista encubre su identidad y la negativa de 

esta ante los ofrecimientos del heredero al trono de Dinamarca, dice Clodio: “Y, has de considerar 

que algún gran misterio encierra desechar una mujer un reino y un príncipe que merece ser amado. 

Misterio también encierra ver una doncella vagabunda, llena de recato de encubrir su linaje, 

acompañada de un mozo que, como dice que lo es, podría no ser su hermano” (II, II, 290). La 

narración presenta a este personaje, apodado “el maldiciente,” como uno despreciable por 

descubrir verdades que no deben ser reveladas. Él mismo se describe en los siguientes términos: 

“Tengo un cierto espíritu satírico y maldiciente, una pluma veloz y una lengua libre; deléitanme 

las maliciosas agudezas, y por decir una, perderé yo no sólo un amigo, pero cien mil vidas” (I, 

XIV, 223). Sobre él ha declarado Rosamunda, mujer amante del rey de Inglaterra, cuyo romance 

fue expuesto por Clodio, que: “Tú has lastimado mil ajenas honras, has aniquilado ilustres créditos, 

has descubierto secretos escondidos y contaminado linajes claros” (I, XVI, 224). Por lo que, a 

través de la narración se encarga de comunicarle a Arnaldo su desconfianza sobre la estirpe de 

Auristela. Pese a eso, Arnaldo decide casi de forma inexplicable pasar por alto sus avisos y ante 

tales dudas, este le responde:  

Nunca quise saber más de su hacienda de aquello que ella quiso decirme, pintándola en 
mi imaginación, no como persona ordinaria, sino como reina de todo el mundo, porque su 
honestidad, su gravedad, su discreción tan en estremo estremada, no me daba lugar a que 
otra cosa pensase… Jamás me quiso decir su calidad ni la de sus padres, ni yo, como ya 
he dicho, le importuné me la dijese, pues ella sola, por sí misma, sin que traiga 
dependencia de alguna otra nobleza, merece, no solamente la corona de Dinamarca, sino 
de toda la monarquía de la tierra. (I, XVI, 231) 

 

  Ante la declaración de Arnaldo, que no provoca sino extrañamiento en Clodio, este 

persevera en su juicio y una vez más se afianza en la prudencia del príncipe y le expone la desgracia 



 

103 
 

que acarrea para un reino unirse en matrimonio con una mujer de la cual se desconoce su 

genealogía. Tal obstinación por parte del personaje, quien ha asumido el rol de consejero del 

príncipe, en efecto, provoca dudas sobre el verdadero linaje de Auristela y se podría pensar en un 

señalamiento a la impureza de sangre de la protagonista, dice Clodio: 

Mira que los reyes están obligados a casarse, no con la hermosura, sino con el linaje; no 
con la riqueza, sino con la virtud, por la obligación que tienen de dar buenos sucesores a 
sus reinos. Desmengua y apoca el respeto que se debe al príncipe el verle cojear en la 
sangre, y no basta decir que la grandeza del rey es en sí tan poderosa que iguala consigo 
misma la bajeza de la mujer que escogiere. El caballo y la yegua de casta generosa y 
conocida, prometen crías de valor admirable, más que las no conocidas y de baja estirpe. 
(II, IV, 298) 

 

Mucho más peso adquieren los juicios de Clodio cuando el propio texto da cuenta de la 

veracidad de su palabra y sus razonados recelos sobre la casta de los protagonistas, puesto que se 

asegura, por medio del propio personaje, que: “Jamás me ha acusado la conciencia de haber dicho 

alguna mentira” (XVI, I, 224). Sin embargo, en Arnaldo no se revelan muestras algunas de 

inquietud o temor ante estas insinuaciones y le reitera a Clodio que: “Auristela es buena, Periandro 

es su hermano, y yo no quiero creer otra cosa, porque ella ha dicho que lo es, que, para mí, 

cualquiera cosa que dijere ha de ser verdad” (II, IV, 299). Como señalé antes, la indeterminación 

de los rasgos identitarios de los protagonistas se prolonga durante la mayor parte de la narración y  

nos enteramos de sus verdaderos perfiles al final. No obstante, esta revelación es un suceso que 

cuenta con poca atención por los presentes en la escena y no trastoca de alguna manera el carácter 

de los personajes principales. El abandono del interés hacia los rasgos identitarios de los 

protagonistas lo notamos en esta cita en la que Seráfido, ya en Roma, le informa a Rutilio los datos 

de la verdadera identidad de los personajes, Rutilio le responde: “Si, como los nombras- respondió 

el que escuchaba a Seráfido- Persiles y Sigismunda, los nombraras Periandro y Auristela, pudiera 

darte nueva certísima dellos, porque ha muchos días que los conozco, en cuya compañía he pasado 
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muchos trabajos” (IV, XII, 705). De esta forma, se pone de manifiesto que la ocultación de los 

nombres de pila de los protagonistas manifiesta su rechazo a los privilegios asociados a su linaje. 

En otras palabras, los personajes se sublevan ante las convenciones sociales demostrando que no 

están atados a sus nombres ni a la identidad que les fue previamente dada. Dice Periandro a 

Auristela: “[…], ni me quites a mí la gloria de mis firmes pensamientos, cuya honestidad y firmeza 

me va labrando una inestimable corona de verdadero amante” (II, VI, 312). Dice el poeta que 

intenta dar nombre a la comedia en que Periandro y Auristela serían protagonistas que: “[…] aun 

todavía iban corriendo las vidas de Periandro y de Auristela, cuyos fines habían de poner nombre 

a lo que dellos se representase” (III, II, 443). Los protagonistas han demolido los principios de 

nacimiento y la estirpe, valores capitales para la época. Con estas sentencias se demuestra lo que 

ya ha afirmado Isabel Lozano Renieblas en su libro Cervantes y los retos del Persiles,  cuando 

sostiene que en el texto se problematizan los preceptos culturales sobre la identidad. Dirigiéndonos 

a comprender que dichos caracteres están construidos sobre bases inestables y que, por lo tanto, 

son completamente maleables (52-63).120 

Siguiendo esta línea de pensamiento indago sobre el proceder de Periandro al instante en 

que es sacado de la prisión. En esta escena el protagonista ante su llegada a un mundo ajeno para 

él muestra el júbilo de aquel que se encuentra en vías de acceder a la evolución anhelada de su ser. 

Se nos cuenta que: “No mostraba el gallardo mozo en su semblante género de aflición alguna […]” 

(I, I, 129). En la misma escena se nombran enunciados que trazan la redención: “Acudieron luego 

unos a quitarle las ataduras, […] “volvió en sí como de muerte a vida […]” (I, I, 132). Esta escena 

podría contener un vínculo con las connotaciones que sobre la cueva aparecen en Cervantes. La 

cueva en este caso como espacio de purificación que ha transformado al protagonista y quien goza 

 
120 Lozano Renieblas, Isabel. Cervantes y los retos del ‘Persiles’. 

https://www.academia.edu/38082410/Cervantes_y_los_retos_del_Persiles. Accedido el 14 de abril de 2022.  
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de un nuevo ser libre y renovado. Por un lado, podemos apreciar algunas resonancias con la 

experiencia de don Quijote en la “Cueva de Montesinos”121 y en las cavernas de Antonio y el padre 

Soldino en el Persiles. Si observamos la escena en que Periandro es sacado de la mazmorra (cueva) 

en la que se cuenta que: “Descolgó en esto una gruesa cuerda de cáñamo y, de allí a poco espacio, 

él y otros cuatro bárbaros tiraron hacia arriba; en la cual cuerda, ligado por debajo de los brazos, 

sacaron asido fuertemente a un mancebo […],” (I, I, 128) podemos apreciar un vínculo simbólico 

de la soga con la que don Quijote entra a la cueva y con la que se ha trazado una analogía con el 

cordón umbilical que enlaza con el útero materno. En este fragmento de la obra recordamos que 

el espacio de purificación y renacimiento es dentro de la cueva.122 No obstante, la misma cuerda 

sacó a Periandro de la fosa oscura y profunda a la luz. Pese a esta oposición, si analizamos la 

transformación de Periandro luego de salir de la mazmorra, podríamos señalar que la prisión en la 

que el héroe estuvo cautivo también fue un espacio de transformación para el protagonista. En él 

ocurrió un ritual de purificación en el que se deshizo de las señas de una antigua identidad y tras 

salir accedió a un mundo nuevo y libre. Nuestro héroe rehúye de su mundo anterior y se dirige a 

descubrir lo desconocido. De tal forma lo expresa el protagonista cuando dice: “Gracias os hago, 

¡oh inmensos y piadosos cielos!, de que me habéis traído a morir adonde vuestra luz vea mi muerte, 

y no adonde estos oscuros calabozos, de donde ahora salgo, de sombras caliginosas la cubran” (I, 

 
121 Remito al lector al artículo de Agustín Redondo: “El proceso iniciático en el episodio de la cueva de 

Montesinos del Quijote,” Cervantes, su obra y su mundo, Actas del I Congreso Internacional sobre Cervantes / 
Manuel Criado de Val, 1981, pp. 749-60.  

122 “El significado de la cueva es ancestral. En este espacio la mitología clásica europea ubicó el motivo de 
la aventura de ultratumba (descendus ad inferos) y el viaje al mundo de los muertos, en el cual el héroe, un elegido, 
viajaba al Más Allá, debía pasar por de una prueba iniciática y volvía, mejorado, para contar lo que había visto. Este 
esquema incluye, sucesivamente, la preparación del novicio, con ritos preliminares de purificación y separación del 
mundo, la bajada propiamente al Más Allá (que correspondería a la etapa liminar desde las coordenadas de Van 
Gennep y Turner), donde el héroe se somete a una serie de pruebas que desembocan en una regeneración o 
renacimiento, con la vuelta a la madre tierra (etapa postliminar).” Citado del artículo “Función y significación de la 
cueva en Los trabajos de Persiles y Sigismunda, historia setentrional” de Carles Magrinyà Badiella. Hipogrifo, vol. 
7, no. 1, 2019, pp. 187-00. http://dx.doi.org/10.13035/H.2019.07.01.17. Accedido el 25 de agosto de 2022.  
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I, 129). María Blanca Lozano Alonso en su artículo “La expresión del tiempo en el Persiles y 

Sigismunda”, arguye que: “A partir del momento en que toma la decisión de conocerlo todo […] 

la peregrinación de Periandro adquiere significado y justificación. Comienza a percibir la realidad 

con claridad y nitidez, en sus detalles y contornos, distinguiendo en las riberas ‘no solamente los 

árboles, pero sus diferencias’” (644).123 Esta escena de igual forma nos remite al cautiverio de 

Cervantes en Argel y su experiencia en un espacio en que experimentó la libertad y la diversidad 

cultural y religiosa.  De estas vivencias se amplió su visión de mundo y se transformó su propio 

ser.124 La libertad está representada por la salida de la mazmorra, pero también por la 

transformación interior que padecen aquellos que vivieron la experiencia con la otredad y la 

diversidad y adquirieron de ese conocimiento nuevos enfoques sobre la humanidad.   

 
3.4     El travestismo de Periandro / Persiles    
     

 
Las ropas cervantinas son los heraldos 
 de una identidad inasible y múltiple. 

 
—Luce López-Baralt, En torno al  

   guardarropa mágico de Cide Hamete Benengeli.  
 

Sobre el travestismo en la obra Christine Marguet en su artículo “El Persiles y la estética 

de la ilusión,” nos adelanta que: “El disfraz y su amplificación, la metamorfosis, son acaso la 

 
123 Lozano Alonso, María Blanca, “La expresión del tiempo en el Persiles y Sigismunda,” Actas del II 

Congreso de la Asociación de Cervantistas, ed. Guiseppe Grilli, Napoli, Gallo, 1995, pp. 637-71.  
https://cvc.cervantes.es/literatura/cervantistas/congresos/cg_II/cg_II_55.pdf. Accedido el 12 de agosto de 2022. 

124 En su espléndido estudio etnográfico que constituye la Topografía de Argel, Antonio de Sosa insiste en 
el clima cosmopolita que la conflagración de culturas – cautivos, comerciantes y renegados de todas las naciones, 
turcos, judíos, moriscos y morabutos – otorgaba a la ciudad berberisca. Esta urbe políglota, que observaba la libertad 
de culto religioso, se le antojaría a Cervantes no sólo un mundo distinto al suyo, “sino en muchos aspectos inversión 
o antípoda” de la España inquisitorial (Márquez Villanueva 2010, 29) Esta vivencia en Berbería habría de cambiar 
para siempre la manera en la que Cervantes enfrentaría la realidad: “La visión y experiencia de una sociedad tan 
ajena a la española de la época, le distanció de los parámetros al suyo, dándole perspectivas inéditas sobre el hombre 
y la humanidad, con mucha mayor tolerancia y liberalidad” (Abellán 203) Citado del artículo “El tal Shaibedraa‘ 
(Don Quijote I, 40) de Luce López-Baralt (411). 
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expresión más llamativa de la ilusión en el Persiles. El disfraz puede ser literal: trueque de hábito, 

de apariencia sexual, o metafórico: la disimulación o el trueque de identidad, de relaciones entre 

los personajes” (532).125 Estas son las funciones del recurso que se exhiben en la novela y que 

contienen profundos sentidos que nos acercan a comprender aspectos sociales, políticos y 

culturales de la época, así como también las perspectivas de su autor sobre las relaciones entre los 

individuos. Tal y como señalé en la introducción de esta investigación en la época en que Cervantes 

escribe la ropa tiene un elevado valor social, cuyo uso sirve para identificar, entre otras cosas, las 

diferencias entre el estatus en la escala social y el género.126 En la España de este tiempo era tan 

importante seguir las normas establecidas en el atuendo que aquel que alteraba su uso corría peligro 

de ser castigado por las instituciones políticas y religiosas. Esto se debe a que tomar las vestiduras 

que no correspondían ponía en juego la estabilidad instituida y perseguida por el poder 

hegemónico. “Esta potencialidad encerrada en el vestido, se encontraba plasmado en la literatura 

de la época. “El vestido es poder”, dice Marín Pina. De manera que había que “saber leer” la 

vestimenta de las personas, a la manera de un documento de identidad” (31). 127 Como podemos 

identificar en la obra cervantina nuestro autor era muy consciente de la importancia atribuida al 

atuendo, por lo que el especial uso que le dan sus personajes a las vestiduras va más allá de ser un 

simple recurso literario, más bien es la invitación a adoptar un nuevo sistema de valores que altera 

la construcción de las identidades tal y como estaba concebida en su época. Luce López-Baralt en 

su artículo “En torno al guardarropa mágico de Cide Hamete Benengeli,” afirma que: “Como era 

de esperar, dada la sostenida ambigüedad de las páginas cervantinas, los vestidos no anclan las 

 
125 Marguet, Christine, “El Persiles y la estética de la ilusión,” Peregrinamente peregrinos, Actas del V 

Congreso Internacional de Cervantistas, Lisboa, vol. 1, 2004, pp. 531-48. 
https://dialnet.unirioja.es/servlet/articulo?codigo=1704632.  Accedido el 4 de junio de 2022.  

126 Sostiene María Belén Milla que: “Además de portar información, la ropa era un elemento potenciador, y 
continúa siéndolo hasta la actualidad. Amey apunta que la vestimenta contaba también con cierto poder de creación, 
ya que moldeaba los géneros incluso como si los proclamara explícitamente” (31). 

127 Consultado del libro El príncipe travestido de María Belén Milla Altabás (31). 
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identidades de los personajes de manera estable, sino que sirven, paradojalmente, para 

desestabilizarlas y cuestionarlas” (170).128 Por su parte, Elaine Bunn apunta en la introducción a 

su trabajo Clothing and Identity in Cervantes, que: “Clothes are the first and the most visible 

identity markers, in Cervantes’ time, clothes bespoke more tellingly such factors as class, gender, 

ethnicity and profession or trade. However, clothing- and therefore identity- is often manipulated, 

making it unstable and unreliable” (5).129 Sobre los personajes cervantinos añade la autora que: 

“Cervantes’ characters demonstrate great prowess at subverting the conventions and undermining 

the norms. Dressing or undressing becomes a space for the exercise of individuality, change, and 

choice- if only temporary. Who one is really a fluid notion, capable of being altered, manipulated, 

or mistaken” (9). Tomando estas aseveraciones en consideración sobre la vestimenta y las 

implicaciones que pudiera tener en la obra de Cervantes el uso de los atuendos invertidos 

reconocemos que nuestro héroe del Persiles, al tomar las vestiduras que no están adscritas a su 

sexo, transgrede los principios instaurados y se convierte en un ser que desestabiliza el sistema. 

Como señalé antes, Periandro es un príncipe noruego, por lo que sus vestiduras lo identifican con 

su estirpe, género y clase social, tal es el desempeño de los atuendos en esta época. Según confirma 

María Carmen Marín Pina en su libro Páginas de sueños: Estudios sobre los libros de caballería 

castellanos, sobre los ropajes de este periodo: “[…] el atavío es representación de linaje, poder y 

riqueza” (367).130 De otra parte, el mundo marítimo infinito, aislado e inestable es el lugar propicio 

 
128 López-Baralt, Luce. “En torno al guardarropa mágico de Cide Hamete Benengeli.” En Por sendas del 

‘Quijote’ innumerable. Visor Libros, 2007.  
129 Bunn, Elaine. Introduction. Clothing and Identity in Cervantes. Cervantes. Bulletin of the Cervantes 

Society of America, vol. 24, 2004, pp. 5-9. https://www.h-net.org/~cervant/csa/artics04/bunn.pdf. Accedido el 18 de 
junio de 2022. 

130 Marín Pina, María. Páginas de sueños: Estudios sobre los libros de caballería castellanos. Institución  
Fernando el Católico, 2011. Por otro lado, en su artículo “Seda y acero. La indumentaria en el Palmerín de 
Inglaterra como signo cortesano”, también advierte la estudiosa que: “La indumentaria se convierte en un signo 
cortesano, en un medio para exteriorizar el poder y construir identidades personales y culturales” (295). “Seda y 
acero. La indumentaria en el Palmerín de Inglaterra como signo cortesano.” Tirant, vol. 16, 2013, 295-24. 
https://dialnet.unirioja.es/servlet/articulo?codigo=4562119. Accedido el 18 de febrero de 2022.  
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para un renacimiento. El despojo de las vestiduras de Periandro en este territorio es símbolo de 

una nueva vida, de un nuevo parecer. La mudanza identitaria ocurre después de la salida de los 

protagonistas de la isla de Tule y luego de varias peripecias en el transcurso del viaje en que 

Auristela es raptada. Con motivo de rescatar a su amada, Periandro propone al hijo del rey de 

Dinamarca, Arnaldo, dueño de la embarcación donde viene como cautivo, vestirse de mujer para 

sacar a Auristela de la Isla Bárbara. En este momento se nos cuenta que Periandro toma las 

vestiduras de mujer y: “[…] quedó al parecer la más gallarda y hermosa mujer que hasta entonces 

los ojos humanos habían visto […]” (I, II, 143). Es interesante que en esta cita no se describen 

minuciosamente las prendas que viste Periandro, como ocurre en la mayoría de los casos de las 

obras de Cervantes en que se da un proceso de travestismo. Aquí el énfasis está puesto sobre la 

transformación que sufre el personaje después de tomar el atuendo femenino. En la escena 

parecería tener más importancia el resultado de la metamorfosis del héroe para asentar la idea de 

la igualdad de sexos y de la belleza como un atributo que no tiene género.  Pues tras la toma de las 

vestiduras femeninas, se hace hincapié en que “[…] si no era la hermosura de Auristela, ninguna 

otra podía igualársele.” (I, II, 143) En este sentido la escena inicial de la metamorfosis establece 

una difuminación de los rasgos asignados a los géneros, porque Periandro, al tomar las prendas 

destinadas para Auristela, se vuelve indistinguible de ella. Entretanto el protagonista se convierte 

en la escena en un sujeto en quien coexisten múltiples condiciones del ser. De esta forma lo declara 

el propio personaje cuando alega: “Yo, señor, soy hecho como esto que se llama lugar, que es 

donde todas las cosas caben, y no hay ninguna fuera de lugar” (II, XIII, 363). Es decir, Periandro 

es un ser íntegro, un nuevo ser mestizo. En este sentido y en consecuencia del travestismo como 

precisa Ruth Fine en su artículo citado: “Se trata de modificar el ser, modificando la apariencia” 

(49). Tal es la solidez de la identidad que construye el traje adoptado que con toda confianza 
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Periandro y los del navío se disponen a llevar a cabo su plan: “Finalmente, hecho la metamorfosis 

de Periandro, se hicieron un poco a la mar, para que de todo en todo de los bárbaros fueran 

descubiertos” (I, II, 144). Al llegar a la Isla Bárbara fueron recibidos por el gobernador quien 

manda a quitar el velo que Periandro trae puesto con la intención de “dar de improviso, como rayo, 

con la luz de sus ojos en los de aquellos bárbaros […]” (I, III, 148). Como es sabido el velo en la 

literatura tiene varias funciones, entre ellas, resguardar la identidad y ocultar la belleza desmedida 

de la mujer que lo usa. Carmen Marín Pina en su estudio “El Primaleón y la comedia El príncipe 

jardinero de Santiago de Pita”, establece que: “Los antifaces preservan ante todo la identidad de 

las mujeres, confiriéndoles un halo de misterio que despierta la curiosidad de los personajes con 

los que se cruzan y un afán por desvelar su belleza” (281).131 Por otra parte, Stefania Trujillo en 

su estudio “Yo soy tú y tú eres yo. Disfraz, metamorfosis y duplicación en los libros de caballerías 

de Feliciano de Silva,” aclara que: “La prenda, como el vestido en su “grado cero,” garantiza el 

incógnito de la persona y borra las distinciones sexuales” (213). 132  En el caso de Periandro, tras 

ser conocedor de su propia belleza, portar el velo le confiere la oportunidad de engañar y asombrar 

a los “que con grandísima atención le estaban mirando” (I, III, 148). Dice la narración que el 

gobernador de la isla que lo recibió quedó prendado de su belleza: “A lo menos, así lo dio a 

entender el hincarse de rodillas, como se hincó, adorando a su modo en la hermosa imagen que 

pensaba ser mujer” (I, III, 148). De manera que la prenda de la que Periandro echa mano elimina 

su identidad masculina y lo cambia de sexo ante los demás. A tal nivel que no únicamente es creído 

 
131 Marín Pina, María Carmen. “El Primaleón y la comedia El príncipe jardinero de Santiago de Pita.” En 

Fechos antiguos que los cavalleros en armas pasaron. Estudios sobre la ficción caballeresca, ed. J. Acebrón Ruiz, 
Ediciones de la Universitat de Lleida, 2001.  

132 Trujillo, Stefania. “Yo soy tú y tú eres yo. Disfraz, metamorfosis y duplicación en los libros de 
caballerías de Feliciano de Silva.”  Prensas de la Universidad de Zaragoza, 2019. También añade la estudiosa que 
sirve como elemento de seducción al ocultar la mirada puesto que como señala Sales Dasí en su artículo ‘Ver’ y 
‘mirar’ en los libros de caballerías”: “La mirada suscita el deseo instintivamente […]” (15).  
https://dialnet.unirioja.es/servlet/articulo?codigo=7796916.  Accedido el 18 de mayo de 2022.  
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mujer, sino que también es idolatrado, por parte del gobernador de la isla. Según explica María 

Belén Milla Altabás:  

Son este tipo de situaciones las que ponen en tela de juicio lo que siempre se ha creído: que 
el deseo heterosexual es inherente a la naturaleza humana, cuando en realidad va a 
depender mucho de la performatividad de un género determinado. La confusión permite 
demostrar lo endebles que son este tipo de construcciones y lo fácil que puede ser 
revertirlas, alterarlas. (129)  
 

Para confirmar esta aseveración de la estudiosa avisamos que este accesorio añadido a los 

ademanes femeniles que realiza Periandro pone en entredicho las normas establecidas sobre las 

conductas sexuales y da muestra de lo simple que puede ser transgredir tales preceptivas. Dice la 

narración que: “Levantóse en pie Periandro, descubrió el rostro, alzó los ojos al cielo, mostró 

dolerse de su ventura, extendió los rayos de sus dos soles a una y otra parte […]” (I, III, 148).  

Estos gestos que realiza el protagonista son parte de la performatividad que le permite al personaje 

la adopción de una vestidura del sexo opuesto. Según los postulados de Martín Morán: “Tras el 

disfraz se esconde una esencia que obliga a representar un papel, simular lo que las circunstancias 

exigen; se hace teatro. Tras el antifaz se oculta la persona, se la convierte en cuerpo móvil, libre 

de adherir a nuevos vínculos sociales y culturales; se disimula, se hace vida, en aquella España de 

los caminos” (212).133 Este disfraz que abraza Periandro traspasa las fronteras del género, lo 

desliga del sexo masculino y femenino y lo convierte en un ser múltiple.134 Con esto demuestra 

que cualquiera es capaz de adoptar el género de su preferencia con el único acto de cambiar de 

atavío. En este sentido, podríamos concluir que los ropajes controlan la identidad y la convierten 

 
133 Martín Morán. “Los velos de la identidad en el Quijote.” En Donatella Pini y J. Pérez Navarro (eds.), 

Atti della VI Giornata Cervantina. Estratto, 1998, pp. 197-17.  
https://www.academia.edu/12054698/Los_velos_de_la_identidad_en_el_Quijote. Accedido el 19 de junio de 2021.  

134 Como afirma June Singer, los principios llamados ‘femeninos’ o ‘masculinos’ se definen culturalmente, 
y a través de ellos se reprime lo que no se considera apropiado a cada sexo. El personaje andrógino provee entonces 
un espacio para que se integren los aspectos que han sido reprimidos en la descripción de los géneros que hace la 
cultura. Consultado en el artículo de Carolina Alzate, “¿Voz subversiva o represiva? El andrógino como rito de 
transición” (656).  



 

112 
 

en una representación escénica. De otra parte, como bien indica la narración, el quitar el velo tiene 

como intención deslumbrar con la belleza. No obstante, en esta escena del desvelo se advierte un 

resultado inesperado,  puesto que, aun ante la revelación del rostro de Periandro, los demás a su 

alrededor  no lo identifican como varón. En esta escena queda plasmado que ni siquiera la 

apariencia física de Periandro es un dato fidedigno que contribuye a determinar su sexo, porque la 

fusión de rasgos masculinos y femeninos que coexisten en él hacen vacilar la definición de su 

identidad. Cambiar de género a su gusto como logra Periandro, por medio de la alteración de la 

apariencia, pone de relieve que la realidad puede ser transformada por medio de una simple 

modificación de imagen. Al mismo tiempo, plantea la idea de la dualidad que está contenida en 

los cuerpos, una maleabilidad que convierte a los individuos en entes inaprehensibles que 

amenazan los límites sexuales que se intentan mantener definidos y estables. Según la valoración 

de José Ismael Gutiérrez en su obra citada: “Representar el papel del/a otro/a equivale a romper el 

equilibrio existente entre los atributos contingentes de la identidad: supone asumir que el cuerpo 

es maleable, que los ademanes de la representación son, a fin de cuentas, simples extensiones de 

los gestos que uno/a ya hace y que, por cierto, cualquiera es capaz de hacer” (5). Con este 

travestismo se confirma que incluso lo que los ojos perciben y tomamos como verdad es una 

circunstancia marcada por la variabilidad.  En la novela, tal acto socava los rígidos esquemas 

sociales y establece la inestabilidad de la dialéctica: masculino/femenino. En el análisis de 

Marjorie Garber se asume que: “[…] the apparently spontaneous or unexpected or supplementary 

presence of transvestite figure in a text […] that does not seem, thematically, to be primarily 

concerned with gender difference or blurred gender indicates a category crisis […], an irresolvable 

conflict or epistemological crux that destabilizes comfortable binarity […]” (17). 
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  También es interesante repasar el sobresalto causado por la transformación del protagonista 

en mujer en aquellos que conocían sobre el plan fraguado por Periandro. Se nos dice que: “Los del 

navío quedaron admirados; Taurisa, atónita; el príncipe, confuso; el cual, a no pensar que era 

hermano de Auristela, el considerar que era varón le traspasara el alma con la dura lanza de los 

celos” (I, II,143). Winfried Schleiner en “Male Cross-Dressing and Travestism in Renaissance 

Romances,” explica sobre esto que: “To them, seeing the acquaintance they know to be male now 

in female dress may assume some fetishistic qualities as the catalyst of excitement” (609).135 Esto 

nos lleva a pensar en la sacudida que provoca el acto de adoptar los atributos distintivos de otra 

identidad. La resistencia de estos personajes ante lo diverso muestra que los prejuicios sexuales y 

los valores sociales aprendidos sobre las categorías de género requieren un cambio de perspectivas. 

Esto es crucial para que se dé una reconciliación entre los polos opuestos. Experiencia a la que 

tiene acceso nuestro protagonista.  Periandro se convierte en mujer de tal forma que despierta la 

atracción incluso de los hombres que reconocen que él es hombre. El protagonista pasa a formar 

parte del mundo femenino a través de los ropajes y se convierte en un sujeto deseable para los de 

su mismo sexo, por la belleza que posee. Las mujeres también quedan sorprendidas ante la belleza 

del joven con vestiduras femeninas. Periandro es admirado por ambos sexos y la ambigüedad 

contenida en su atuendo imposibilita la distinción de su género. Según establece José Ignacio Díez 

Fernández en su artículo “Libertad de percepción y realidad variable: algunas notas sobre la 

semiología del vestido en el Quijote:” “Con este recurso Cervantes desarrolla el principio de 

indeterminación de la realidad o de la variabilidad extrema: las cosas no son lo que uno percibe, y 

 
135 Scheleiner, Winfried. “Male-Cross Dressing and Travestism in Renaissance Romances.” The Sixteenth 

Century Journal, vol. 19, no.4, 1998, pp. 605-19. https://www.jstor.org/stable/2540989. Accedido el 3 de febrero de 
2023. 
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cada uno las percibe de forma subjetiva” (81).136 Libera Pisano analiza las razones por las que el 

cambiar el traje por el del sexo opuesto supone tal estremecimiento y explica que: 

El vestido tiene valor de medium y de artefacto, juega con la identidad y la imagen de sí, 
según un criterio tangible de estructuras normativas. El traje es el pasaporte que permite el 
tránsito hacia lo prohibido. Por esta razón, el travestismo es un desplazamiento revelador 
que amenaza la iconografía de género. Imitando al género opuesto, el drag corrobora y, al 
mismo tiempo, toma las distancias desde los estereotipos, pone y quita el significado. En 
la raíz de todo esto se encuentra la rebelión iconoclasta contra los confines tradicionales de 
género. Un hombre disfrazado de mujer, o al revés una mujer disfrazada de hombre, por 
trámite de la inversión del vestuario, supone un desafío a unas categorías de lo masculino 
y de lo femenino consideradas esenciales, biológicas o culturales. Este desafío empieza por 
una estética de la existencia: la figura del travesti ejerce, como ninguna otra, un 
extraordinario poder de desquiciamiento estético. (722) 

 

Así pues, el travestismo de Periandro supone un peligro para la estabilidad que intenta 

mantenerse en la sociedad de su tiempo. “Los géneros lo decían todo,” afirma María Belén Milla 

Altabás. Eukene Lacarra Lanz en su estudio “Representaciones de homoerotismo femenino en 

algunos textos literarios medievales,” sostiene que: “Los discursos normativos subrayaban 

claramente las fronteras de género para evitar cualquier grado de confusión o trasvase” (81).137 

También añade que:  

La caracterización genérica tenía implicaciones, jurídicas, físicas emocionales, laborales, 
se extendía a la apariencia externa, repercutiendo en los códigos de vestido, en los 
ademanes, en las actitudes, en la gesticulación y en los más pequeños movimientos de la 
vida diaria de hombres y mujeres, en su identidad y en su manera de relacionarse en la 
sociedad. La sexualidad no se escapaba de esta caracterización, de modo que hombres y 
mujeres debían plegarse a su presunta naturaleza y cada género debía actuar de acuerdo al 
modelo considerado natural […]. (81) 

 

 
136 Díez Fernández, José Ignacio. “Libertad de percepción y realidad variable: algunas notas sobre la 

semiología del vestido en el Quijote:” Anales Cervantinos, vol. 34, 1998, pp. 61-96. 
https://core.ac.uk/download/pdf/235742556.pdf. Accedido el 30 de abril de 2022. 

137 Lacarra Lanz, Eukene. “Representaciones de homoerotismo femenino en algunos textos literarios 
medievales.” Estudios Humanísticos. Filología, vol. 32, 2010, pp. 81-03. 
https://dialnet.unirioja.es/servlet/articulo?codigo=3343763. Accedido el 10 de febrero de 2022. 
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Visto esto, reconocemos que Cervantes con su personaje vulnera los cimientos de los 

preceptos genéricos de su época, con un personaje que se mueve en la esfera masculina y femenina  

de forma paralela. Aspirando, posiblemente, a la aceptación y la tolerancia de las diversas 

manifestaciones genéricas.  

Por otra parte, la inversión de los ropajes de Periandro transcurre en las regiones donde es 

llevado por los bárbaros, tierras de ambigua ubicación fuera de los márgenes conocidos. Este plano 

donde se ubica el protagonista destaca su carácter de viajero asumiendo todas las implicaciones 

que conllevaba realizar una peregrinación en la época. Según apunta José Ángel García de Cortázar 

en su estudio “El hombre medieval como “Homo Viator”: Peregrinos y viajeros:” el viaje “[…] 

revestía la forma de desplazamiento, de desarraigo. […] la iniciación que conducía al peregrino a 

profundizar en sus propias creencias. Era una forma de arrancarse de los lazos habituales de 

convivencia; de la rutina de la práctica piadosa. Y un modo de ponerlos a prueba en un escenario 

lejano” (28).138 En este acto de interiorización a través del peregrinaje el personaje toma conciencia 

de otras formas de vida y esto amplía su razón a tal grado que él mismo nos afirma que “[…] un 

cierto espíritu se entró entonces en mi pecho, que, sin mudarme el ser, me pareció que le tenía más 

que de hombre […]” (II, XIII, 360). Este espacio donde ocurre la transformación del protagonista 

es un lugar distante que está desvinculado de las normativas ideológicas instauradas en el mundo 

civilizado. Según precisa Encarnación Juárez Almendros en “Travestismo, transferencias, trueques 

e inversiones en las aventuras de Sierra Morena”: “El desnudamiento y el travestismo en un ámbito 

alejado de la civilización equivalen a una eliminación ritual de marcas sociales de diferenciación 

que da lugar al descubrimiento de otras facetas personales” (42). No es extraño entonces que 

 
138 García de Cortázar, José Ángel. “El hombre medieval como “Homo Viator”: peregrinos y viajeros,” IV 

Semana de Estudios Medievales, Nájera, 1993, pp. 11-30. https://dialnet.unirioja.es/servlet/articulo?codigo=554277.  
Accedido el 19 de febrero de 2022.  
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Periandro haya tomado la iniciativa de este cambio prohibido en este espacio que se ubica al 

margen de lo conocido. La presencia de Periandro en este territorio conlleva lo que afirma Sarah 

Michelle Haughey cuando describe que: “[…] the outlaw in the wilderness as a transgressive figure 

who highlights tensions and ambiguity in normative definitions of the human and the natural” 

(28).139 Este territorio liberador es el lugar donde ocurre el ritual de transición, el umbral que 

franquea el protagonista hacia un mundo en el que asume y reconoce la otredad, porque su 

travestismo en este espacio le permite cruzar las fronteras hacia el otro sexo.  

El tránsito hacia la otra esfera, facilitado por las vestiduras femeninas, en el territorio 

propicio, lo lleva a adquirir la identidad de su contrario mujer a tal magnitud que tan pronto llega 

a la Isla Bárbara recibe por parte de los nativos el trato habitual de las doncellas que son compradas 

para el ritual en que se escogerá a su próximo gobernador. La narración nos dice que: “[…] muchos 

bárbaros, a porfía, le tomaron en hombros y, con muestras de infinita alegría le llevaron a una gran 

tienda que, entre otras muchas pequeñas, en un apacible y deleitoso prado, todas cubiertas de pieles 

de animales, cuales domésticos, cuales selváticos” (I, IV, 150). También en varias ocasiones la 

caracterización de Periandro tiene correspondencia con las mujeres que están a su alrededor. Es 

decir, no existe distinción entre él y las mujeres que aparecen en la escena y se establece una 

igualdad entre todos los presentes: “Estaban juntos la antigua Cloelia, la doncella intérprete, 

Periandro y Auristela, todos apiñados y todos llenos de confusión y de miedo” (I, IV, 156). Este 

fragmento citado provoca algo de desconcierto si consideramos que Periandro llega a la Isla 

Bárbara con la intención de salvar a Auristela de las crueles prácticas de los pobladores de ese 

territorio. Por tal razón, esperaríamos una actitud más animosa de su parte ante los peligros que 

corre su amada Auristela. No obstante, su comportamiento es equiparado al de las mujeres de la 

 
139 Consultado en el libro El príncipe travestido de María Belén Milla Altabás, nota 13 (28). 
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escena: “[…] los miserables apiñados, que no sabían qué hacerse, a dónde irse o cómo valerse. Y, 

en esta sazón tan confusa, no se olvidó el cielo de socorrerles, por tan estraña novedad que la 

tuvieron por milagro” (I, IV, 156). Es muy evidente que en este episodio el protagonista, que está 

ante la misma amenaza que el resto de las mujeres, se ha identificado con el género femenino y 

actúa de acuerdo con la identidad femenina adoptada. De esta manera, en esta escena el travestismo 

no sólo le confiere al protagonista el acceso a un espacio prohibido, sino que también su salvación 

se da gracias a la imagen creada por medio de la inversión de ropas. De forma que el travestismo 

de este episodio muestra que es el recurso que le sirve al héroe para desplazarse hacia el lugar al 

que necesita llegar y también le sirve para ocultar su verdadero género y protegerse de los peligros 

que lo acechan por ser hombre.  

Es necesario señalar, por otro lado, que en este episodio el texto indica que el intercambio 

de indumentaria de Periandro es temporero y no afecta de alguna manera su carácter. Con esto la 

narración intenta probar que no existe un vínculo entre el protagonista y su travestismo con algún 

aspecto de su sexualidad. No obstante, la propia narración ofrece algunas referencias que no nos 

permiten deshacernos del todo de esta idea. Dice el fragmento que tras ver a Periandro vestido de 

mujer Bradamiro se enamora de él.  Sin embargo, el narrador se encarga de negar nociones 

homoeróticas140  entre los personajes cuando explica sobre la conducta del bárbaro que: “Este, 

pues, desde el punto que vio a Periandro, creyendo ser mujer, como todos lo creyeron, hizo desinio 

en su pensamiento de escogerla para sí […]” (150). La propia insistencia del narrador de aclararnos 

que no existen conductas sexuales desviadas en los personajes hace que dudemos de su palabra.141  

 
140 “El sentimiento que despierta Periandro, aunque está vestido de mujer, en los varones de la isla, puede 

producir una impresión de sodomía, y la manera de hablar de Bradamiro quizás no deje de sugerir la actitud de los 
hombres de Sodoma al dirigirse a Lot. Si esta impresión no fuera arbitraria, quizás se deba pensar que Cervantes 
creó esta particular atmósfera para captar la naturaleza indiferenciada de los ángeles rebeldes.” Joaquín Casalduero 
en Sentido y forma de “Los trabajos de Persiles y Sigismunda” (28). 

141 Estela Moreno-Mazzoli apunta que: “La diferente actitud frente a los personajes masculinos travestidos 
puede estar asociada en España con el horror a los actos homosexuales y la consideración de la sodomía como 
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José Ismael Gutiérrez en “Travestismo femenino como modelo contracultural explica sobre el proceso 

de travestirse que: 

Aun cuando la transmutación no se consuma por completo o apenas perdure en el tiempo, o aun 
cuando no implique siempre un desvío en la orientación sexual original prescrita por el 
personaje que la desarrolla, ni se cuestione, a ojos del espectador, el efecto transitorio de 
semejante acto o su incapacidad para disimular la verdad que se esconde tras la apariencia, el 
travestismo suele activar un modus operandi deslegitimador que pone en entredicho ciertas 
formas convencionales del normativismo social y sexual. (par. 9) 

 

Así pues, a pesar de estas aclaraciones del narrador, la decisión voluntaria del protagonista 

de tomar las prendas femeninas conllevan un tipo de transgresión a las normativas impuestas 

socialmente y revelan aspectos sobre la esencia y la condición del que decide ejecutar el acto. 

Periandro, en efecto, muestra una transformación de carácter a partir de tomar las vestiduras 

femeninas, como se ha visto.  De otra parte, estudiosos de la obra sí han encontrado vínculos del 

travestismo del personaje con una conducta homosexual. Jean Marc Pelorson recopila en El 

Desafío del Persiles, que Louis Combet ha identificado “una latencia homosexual” y basado en 

esto sostiene que:  

[…] un aspecto significativo de las “incertidumbre del deseo” es, según Combet, […] el 
arquetipo narrativo del disfraz con inversión sexual, y sobre todo la variante del hombre 
vestido de mujer, mucho menos usual en la literatura del Siglo de Oro que la variante 
inversa de ‘la mujer vestida de hombre’.  De hecho, en el ejemplo inaugural del Persiles, 
no es el disfraz de Auristela, sino únicamente el de Periandro, el que origina una situación 
escabrosa: el bárbaro Bradamiro se enamora del joven (Sección, “Los deseos amorosos en 
el Persiles). 

 
“pecado contra la naturaleza”, y, como tal, sujeto a las más severas penas judiciales. En 1497, un decreto 
promulgado por los Reyes Católicos disponía que toda persona a quien se le hubiera probado el haber cometido 
sodomía sería quemada en la hoguera, y sus propiedades confiscadas, castigo reservado para los crímenes más 
horrendos. El jesuita Pedro de León, capellán de la real Prisión de Sevilla a principios del siglo diecisiete, establece 
una íntima conexión entre el “pecado nefando” y las vestimentas y aderezos afeminados. En su Compendio, en el 
que recoge informes de testigos presenciales en sesiones de la corte de Sevilla, dice que los hombres honrados deben 
huir “de semejantes fieras”, que así llama a “los que se aderezan…. andando tan afectados, por no llamarlos 
afeitados que parecen mujeres del mal vivir”. Obviamente existía el concepto de que la sodomía estaba ligada y 
posiblemente inducida, por una forma particular de atuendo afeminado.” (1375) En “Deshonor y reparación: 
travestidas en busca del honor perdido en algunos personajes de Cervantes. Centro Virtual Cervantes, Actas VI, vol. 
2, 2002, pp. 1367-75. https://cvc.cervantes.es/literatura/aiso/pdf/06/aiso_6_2_036.pdf. Accedido el 13 de junio  
de 2022.  
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Lo que sí queda claro en esta escena de ambigüedad sexual142 es que Periandro habita el 

otro sexo al padecer el acecho del bárbaro Bradamiro. Esto lo convierte en enamorado de Auristela 

por ser hombre y perseguido por Bradamiro por ser mujer. Son dos identidades que están 

armoniosamente encontradas en el protagonista y que borran las diferencias sexuales. Tal y como 

sostiene Winfried Schleiner “[…] the ambiguity resulting from cross-dressing becomes a vehicle 

for discussing homosexuality. In fact, in prose fiction it may have been the only vehicle for 

presenting this taboo topic” (619).143  

En esta escena travestirse concierta la pretensión hacia los dos sexos, por lo que vale como 

un veredicto equitativo. A partir de esta equidad colapsan los roles de género asignados y de ahí 

aparecen como viables otras tendencias de los instintos sexuales. En este sentido, el recurso del 

travestismo impone un cuestionamiento sobre los paradigmas que se han fabricado socialmente y 

que se asumen como postulados incuestionables. 

 De otra parte, esta escena procura un momento muy intenso donde se reconoce una 

atmósfera de desorientación y ocurre a causa de que el bárbaro Bradamiro decide ante todos los 

presentes escoger para sí a Periandro vestido de mujer y liberar a Auristela que está vestida de 

hombre, dice el personaje: “Ninguno sea osado, si es que estima en algo su vida, de tocar a estos 

dos, aun en un solo cabello. Esta doncella es mía, porque yo la quiero, y este hombre ha de ser 

libre, porque ella lo quiere” (I, IV, 155). A partir de este enredo ocurre el enfrentamiento en la Isla 

 
142 En Escuchar a Cervantes. Un ensayo biográfico. Ámbito, 2001 y Tras las huellas de Cervantes. Trotta, 

2000, Rosa Rossi aborda el tema sobre la sexualidad de Miguel de Cervantes, donde hace un acercamiento a la 
posible inclinación homosexual del autor del Quijote, dada su experiencia durante el cautiverio en Argel, la libertad 
sexual de la ciudad y su cercanía con el harén masculino del veneciano Hasán Bajá. De igual forma presentan esta 
temática los estudiosos Emilio Sola y José F. de la Peña en su libro Cervantes y la Berbería. Fondo de Cultura 
Económica, 1996. Asimismo, profundiza en este tópico el texto de Louis Combet Cervantès ou les incertitudes du 
désir. Une approche psychostructurale de l’oeuvre de Cervantès. Presses Universitaires de Lyon, 1980. 

143 Scheleiner, Winfried. “Male-Cross Dressing and Travestism in Renaissance Romances.” The Sixteenth 
Century Journal, vol. 19, no. 4, 1998, pp. 605-19. https://www.jstor.org/stable/2540989. Accedido el 3 de febrero de 
2023. 
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Bárbara que terminará en tragedia. Repasemos el suceso: “A penas hubo dicho esto, cuando el 

bárbaro gobernador, indignado e impaciente sobremanera, puso una grande y aguda flecha en el 

arco […] y disparó la flecha, con tan buen tino y con tanta furia que en un instante llegó a la boca 

de Bradamiro y se la cerró, quitándole el movimiento de la lengua y sacándole el alma” (I, IV, 

155). Esta tribulación podríamos afirmar que surge a partir del estado de turbación que predomina 

como consecuencia del artificio que desequilibra el juicio. La cordura se tambalea ante la 

subversión genérica, se desestabiliza el sentido común porque el acto se asume como desconocido.  

Por otra parte, luego de la escena ocurrida en la Isla Bárbara en que Auristela es puesta en 

libertad, gracias al descubrimiento de su verdadero sexo, Periandro, que aún sigue con ropajes 

femeninos, advierte que la mujer vestida de hombre es Auristela. Al reconocerse, se unen en un 

abrazo. Esta escena de unión fronteriza que se suscita entre los protagonistas, en la que están 

invertidos los ropajes, es un acto que concilia las figuras opuestas, porque se fusionan rasgos 

incompatibles que se complementan en un todo armónico. La coexistencia de los rasgos 

masculinos y femeninos de esta escena ha sido mirada por algunos críticos como Ruth El Saffar 

desde una perspectiva andrógina. El abrazo de los protagonistas pudiera tener como significado 

simbólico anular el conflicto del dualismo entre lo masculino y lo femenino y llamar a su 

integración. En su estudio “Fiction and the Androgyne in the Works of Cervantes,” apunta que: 

That initial contrasexual embrace is both a reunion and the pre-condition of their ultimate 
joining at the end of the book. Each Participant willingly took on the aspect of the other for 
the other’s sake. Each discovered a part of the other within him (her) self that bonded them 
to one another as did their embrace. The androgyne projected here and affirmed at the end 
of the work is not, however, to be confused either with transvestism or asexuality, both of 
which are characteristic of the pastoral. Androgyny is an affirmation of the wholeness of 
self that exactly parallels the wholeness the work projects – a wholeness which underlies 
and supports the succession of partialities that are expressed in time and space, in the 
divided world. (38-39)144 

 
144 El Saffar, Ruth. “Fiction and the Androgyne in the Works of Cervantes.” Cervantes,  vol. 3, no. 1, 1983, 

pp. 35-49. https://www.cervantesvirtual.com/nd/ark:/59851/bmckw7d0. Accedido el 19 de febrero de 2022.  
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Partiendo del concepto de androginia propuesto por El Saffar, con el que se asume una 

fusión total de los rasgos opuestos, reconocemos que hay un ejercicio de reciprocidad. Los 

protagonistas manifiestan el anhelo de la unión de uno con el otro y estando invertidas sus figuras 

cada uno asume ser su contrario. En esta escena los personajes se convierten en uno, se han unido 

los contrarios, se ha creado un nuevo ser, es la totalidad de los sexos, un acto que trasciende los 

cuerpos y por eso es subversivo. Esta duplicidad de los personajes donde se manifiesta que uno es 

parte del otro la expresa Periandro cuando en varias ocasiones nombra a Auristela como: - “¡Oh, 

querida mitad de mi alma!” (I, IV, 153). En otros momentos también hace alusión a esa integración 

entre ellos y expresa: […] hice un compuesto tan uno y tan solo, que estoy por decir que tendrá 

mucho que hacer la muerte en dividirle” (II, VI, 313). La misma narración nos muestra la 

conversión de los personajes de uno en otro cuando leemos que: “[…] cuando se vieron ella y 

Periandro en los trocados trajes: ella en el de varón y, él, en el de hembra, metamorfosis bien 

estraño” (III, IX, 524). Esta es una escena matriz que expone el sentido de la conexión entre los 

dos personajes en la que cada uno se encuentra en el otro para reconstruirse. Entre ellos hay 

diferencias, pero se combinan para formar un todo igualitario. Ambos personajes aquí viven la 

experiencia del otro, es un pacto filial que se consuma para fortalecer cada ser en la combinación 

con su opuesto.  A partir de esta experiencia integradora que se logra por medio de los atuendos 

los personajes están aptos para acceder a la libertad anhelada. Michel Foucault en su Hermenéutica 

del sujeto, explica que: “El otro es indispensable en la práctica de uno mismo para que la forma 

que define esta práctica alcance efectivamente su objeto, es decir, el yo. Para que la práctica de 

uno mismo dé en el blanco constituido por ese uno mismo que se pretende alcanzar resulta 
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indispensable el otro. Tal es la fórmula general” (57).145 La experiencia con el otro colma y 

consuma el ser, dice Periandro: “[…] he dicho mal en partir estas dos almas, pues no son más que 

una” (IV, I, 629).   

Es interesante observar, por otro lado, que tan pronto ocurre el enfrentamiento en la Isla 

Bárbara, momento en que Periandro y Auristela logran escapar con la ayuda del joven Antonio, 

estos aún cargan las ropas invertidas. En esta escena, a pesar de que ya se había descubierto el sexo 

de Auristela, todavía Periandro es creído mujer. El bárbaro que los acompaña le dice: “Sígueme, 

hermosa doncella […]” (I, IV, 157). Aquí, la inversión de los ropajes ocasiona una alteración de 

la realidad, de lo que se observa. El artificio del atuendo que carga Periandro le impide al joven 

bárbaro acceder a la verdad, lo que mira no coincide con la realidad. A esto se añade que a pesar 

de que Periandro es llamado por el bárbaro que los acompaña “hermosa doncella,” en pocas líneas 

más adelante se nos cuenta que: “Los muchos años de Cloelia y los pocos de Auristela no permitían 

que al paso de su guía tendiesen el suyo; viendo lo cual el bárbaro, robusto y de fuerzas, asió de 

Cloelia y se la echó al hombro, y Periandro hizo lo mismo de Auristela” (I, IV, 157). Esta actuación 

lleva al protagonista a oscilar entre el mundo masculino y femenino, su travestismo le permite 

verse como mujer para protegerse de los bárbaros y simultáneamente como hombre para 

resguardar a Auristela. Tras el acto de travestirse y asumir una identidad indescifrable el héroe de 

la novela ha subvertido los esquemas tradicionales de imposiciones a los géneros y ha creado una 

identidad soberana. En resumen, el travestismo de Periandro revela que adoptar las vestiduras del 

sexo contrario, es decir, intercambiar los códigos conocidos atribuidos a la vestimenta, provoca un 

 
145 Foucault, Michel. Hermenéutica del sujeto. Trad y ed. Fernando Álvarez-Uría. Ediciones de la Piqueta, 

1994. https://seminarioatap.files.wordpress.com/2013/02/foucault-michel-hermeneutica-del-sujeto.pdf. Accedido el 
4 de mayo de 2022. 
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cambio de identidad. Por medio del travestismo cada uno se puede convertir en el otro, porque en 

cada cuerpo existen los rasgos del contrario. Señala Milla Altabás que: “Ensayar las posibilidades 

del sexo y las relaciones eróticas, así como tensar las estructuras de género vigentes en la sociedad: 

todo eso ofrecían los personajes travestidos” (34). Una vez más, el travestismo de Periando ha 

subvertido los rígidos esquemas binarios y ha hecho borrosos los límites entre los sexos. 

Obteniendo como resultado la unión de aquellos entre quienes se han establecido supuestas 

diferencias irreconciliables.  

3.5 El travestismo de Auristela / Sigismunda 

El travestismo de Auristela, por otra parte, la aparta del modelo ideal de feminidad 

establecido social y culturalmente para la mujer de la época. El mismo que Castiglione establece 

en El cortesano, donde expresa que todas deben “tener una suave y delicada ternura, con un aire 

de femenina dulzura en cada uno de sus gestos” (1370).146 Como pone en evidencia esta cita la 

situación de la mujer de este tiempo se basaba en el sometimiento a las normativas del régimen 

patriarcal que determinaban cómo debían ser, entre otras cosas, su comportamiento y su apariencia. 

De esta manera, con Auristela y su caracterización dentro de la novela, nos encontramos ante una 

doncella que rompe con los preceptos socialmente aceptados para el género femenino en el tiempo 

en que se escribe la obra, como veremos. Su comportamiento, opuesto a lo que se espera de una 

mujer de su calidad, lo identificamos en la narración primeramente en los momentos en que recurre 

a ocultar los rasgos de su estirpe. Auristela es una doncella de alto linaje heredera del reino de 

Frislanda. Es decir, cuenta con una posición social privilegiada que, con el simple hecho de 

asumirla, favorecería su recorrido a través de las tierras septentrionales y meridionales por donde 

 
146 Castiglione, Baltasar de. El libro del cortesano. Einaudi, 1988, III, 4 P. 261. Traducción tomada del 

artículo de Estela Moreno-Mazzoli titulado “Deshonor y reparación: travestidas en busca del honor perdido en 
algunos personajes de Cervantes” (1370). 
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peregrina. Pese a esto, Auristela adopta desde el inicio de la novela otro nombre que la desvincula 

de su pasado y de su condición de noble. Tal y como mencionamos más arriba el cambio de nombre 

es un modo de iniciación, de ingreso a un nuevo mundo. Es la desvinculación con unas marcas 

inherentes establecidas como inamovibles. En este sentido, la protagonista manifiesta no 

conformarse con el orden social tal y como está establecido para ella. Auristela se aleja de la 

identidad que le ha sido asignada por nacimiento y a través de su peregrinación se labra su propia 

identidad. De otra parte, la protagonista, además de despojarse de sus antiguas señas identitarias 

al adoptar otro nombre, recurre a ocultar e intercambiar su identidad sexual por medio de tomar 

las vestiduras de hombre. 147 Cuenta la propia Auristela que: “[…] cuando la robaron los piratas 

de las riberas de Dinamarca […]. Este me vistió en hábitos de varón, temeroso que en los de mujer 

no me solicitase el viento” (III, IX, 524). Como se explica en la introducción de esta investigación 

una de las razones por las que las mujeres de esta época tomaban la indumentaria masculina era 

para resguardarse de los peligros durante un largo viaje. Sin embargo, a pesar del uso de las 

vestiduras del sexo opuesto por parte de la heroína para desempeñar esta labor, su travestismo tiene 

mayores implicaciones. Una de ellas es subvertir las pautas del encerramiento que debían seguir 

las doncellas. Cuenta la heroína que tras tomar los hábitos de varón que el pirata que la compró le 

proveyó, antes de ser apresada en la Isla Bárbara: “Muchos días anduve con él peregrinando por 

diversas partes y sirviéndole en todo aquello que a mi honestidad no ofendía” (III, IX, 524). De 

esta manera, Auristela corresponde ser una doncella andariega. La libertad de acceso al espacio 

público estaba prohibido para las mujeres y desplazarse conllevaba una enorme falta en su 

comportamiento. Varios manuales religiosos de la época establecían las normas del encierro que 

 
147 Valerie R. Hotchkiss sostiene que: “gender inversion is perhaps the most radical form of disguise 

because it contravenes not only societal rules but also biological fact.” Clothes Make the Man: Female Cross 
Dressing in Medieval Europe. Routledge, 2012 (10). 
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estas debían observar. Por ejemplo, fray Antonio de Guevara en su obra Relox de príncipes, señala 

que “la mujer muy andariega pone en peligro la fama y pone en condición la hazienda” (496).148 

La aceptación del viaje por parte de la protagonista tiene mayores alcances transgresivos si 

consideramos que su condición de doncella andariega pone en entredicho su castidad. En su 

artículo “La doncella andante en los libros de caballería españoles: la libertad imaginada (II)”, 

Carmen Marín Pina explica que: “El viaje femenino acaba asociado a una pérdida de la honestidad, 

de la castidad e incluso a la prostitución […]” (231).149 Periandro duda en un momento dado sobre 

la honestidad de Auristela y ante las declaraciones de Cloelia sobre el amor que siente Arnaldo por 

Auristela, este le pregunta “[…] si por ventura tenía algunos barruntos de que Arnaldo hubiese 

gozado de Auristela […] porque a él le parecía que tal vez las leyes del gusto humano tienen más 

fuerza que las de la religión” (I, II, 140).  Marín Pina añade además que: “El viaje, la salida fuera 

del ámbito doméstico, la irrupción en un espacio abierto, en principio masculino, está 

estrechamente ligado a la sexualidad, a una sexualidad libre en apariencia frente a la represión 

vivida en el núcleo familiar” (225). Por su parte, Marco Antonio de Camós en Microcosmia y 

Gobierno Universal del Hombre Cristiano para todos los estados y cualquier de ellos, sostiene 

que: “A la Reina de los Ángeles, María santísima, no la halló el Arcángel San Gabriel por las 

calles, ni haciendo ventana, ni en algún sarao danzando, pero retraída en su aposento, ocupada en 

la oración y lección santa” (222).150 De manera que el comportamiento de la mujer ideal para esta 

época debía seguir el modelo establecido por la imagen de la Virgen.  Auristela no cumple con el 

modelo de la mujer virtuosa establecido en su época, porque atraviesa los límites de su reclusión 

 
148 Guevara, Fray Antonio de. Ed. Emilio Blanco. Relox de príncipes. ABL Editor, Confres, 1994. 
149 Marín Pina, “La doncella andante en los libros de caballería.” eHumanista: vol.16, 2012, pp. 221-39. 

https://dialnet.unirioja.es/servlet/articulo?codigo=3661050. Accedido el 7 de mayo de 2022.  
150 Consultado en el artículo de Marín Pina, “La doncella andante en los libros de caballería” (222). 
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decidiendo salir de su casa y del poder social y patriarcal que la rodeaba.151 Cervantes dota a su 

doncella andariega de las más altas virtudes de castidad. Esto lo observamos desde el principio de 

la narración al tener conocimiento del nombre escogido para su protagonista, puesto que 

“simboliza su castidad al ser una iconografía de la Virgen María y limpio y puro, de excepción.” 

También en los momentos en que Arnaldo le ofrece ser reina de Dinamarca y pone su fe en: “[…] 

la mudable condición de las mujeres”, (I, II, 136) Auristela se muestra dueña de su castidad y ante 

la insistencia del heredero al trono de Dinamarca, se nos cuenta que: “[…] ella se defendía, 

diciendo no ser posible romper un voto que tenía hecho de guardar virginidad toda su vida, y que 

no pensaba quebrarle en ninguna manera, si bien la solicitasen promesas o la amenazasen muertes” 

(I, II, 136).  

De otra parte, esta salida de la protagonista está justificada por un deseo de conocimiento 

que tiene de instruirse en los valores cristianos. Como bien indica la narración, Auristela: “[…] 

había hecho voto de venir a Roma a enterarse en ella de la fe católica, que en aquellas partes 

septentrionales andaba algo de quiebra” (IV, XII, 703). Además, deseaba: “[…] informarse de todo 

aquello que a ella le parecía que le faltaba por saber de la fe católica: a lo menos, de aquello que 

en su patria oscuramente se platicaba” (IV, V, 656). Así: “[…] todos sus pensamientos por 

entonces no se estendían a más que de enterarse en las verdades que a la salvación de su alma 

convenían, que, por haber nacido en partes tan remotas y en tierras adonde la verdadera fe católica 

no está en el punto tan perfecto como se requiere, tenía necesidad de acrisolarla en su verdadera 

oficina” (IV, V, 651). Estas citas ponen de manifiesto el carácter de crítica que posee la 

 
151 Según explica Marín Pina en el artículo citado: “Para la mentalidad de la época, su viaje puede entenderse 

como un acto de rebeldía o como un rito de paso en el que se rompe la propia normalidad del encerramiento impuesto. 
Su desafiante actitud otorga por ello al tipo de cualidades propias de la mulier virilis, de la mujer varonil o hazañosa, 
si bien el hecho de no perder nunca su femineidad, pues no van armadas y tan sólo en ocasiones se ocultan con 
antifaces, hace todavía más atractiva su figura” (224).  
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protagonista hacia la sociedad a la que pertenece, el deseo de escudriñar lo que no conoce, lo que 

está oculto para ella en su lugar de procedencia, para efectos de, como dice la cita, “enterarse en 

las verdades que a la salvación de su alma convenían,” es decir, para su propio beneficio. Según 

indica Michael Nerlich Auristela proviene de un lugar cuyos lazos con el protestantismo no ofrecen 

duda alguna. Por lo que su inquietud de enterarse de otros saberes la convierte en una doncella de 

comportamiento transgresor ante las normas sociales y culturales exigidas a las mujeres de su 

tiempo. Según apunta Marín Pina: “Si para los renacentistas el viaje encierra un valor educativo y 

moral, si es un motivo de enriquecimiento interior, un medio de perfeccionamiento (Maravall 113), 

para las mujeres puede ser por ello un arma de liberación y por esto mismo la sociedad patriarcal 

siempre lo ha querido dosificar para ellas” (230).  Auristela es movida por la curiosidad. Cervantes 

ha creado una doncella soberana que intenta acrecentar su conocimiento con nuevas experiencias 

a través de su peregrinación. Entre tanto, vamos conociendo que la heroína de la novela renuncia 

a todo lo que le exigía su linaje, su sexo y su credo, es una travestida, curiosa y pagana, nada más 

subversivo en una mujer para la época en que escribe nuestro autor. 

De otra parte, a partir de su rapto por unos corsarios, se cuenta que Auristela llega a la Isla 

Bárbara con hábitos de varón, por lo que los nativos la escogerían para cumplir con el ritual que 

los lleve a dar con su próximo líder. En este lugar ya se encontraba Periandro en traje de mujer 

con la intención de pasar desapercibido y saber si Auristela se encontraba cautiva. Mas se cuenta 

que: “El gobernador, con deseo de apresurar sus pruebas y dar felice compañía a Periandro, mandó 

que al momento se sacrificase aquel mancebo […]” (I, IV, 152). En esta oportunidad las vestiduras 

de hombre que adopta la protagonista apuntalan otro momento transgresor de su comportamiento, 

puesto que la ambigüedad generada por sus ropas invertidas crea en la escena una indistinción 

entre los sexos.  De hecho, el propio Periandro reconoce a Auristela como su igual en el momento 
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en que no pudo identificar que el cautivo que llegaba era mujer: “Miró atentamente Periandro, por 

ver si por ventura conocía al desdichado a quien su corta suerte había puesto en el mismo estremo 

en que él se había visto; pero no pudo verle el rostro de lleno en lleno […] pero no dejó de conocer 

a la mujer que decían ser guardiana de la prisión, cuya vista y conocimiento le suspendió el alma 

[…]” (I, IV, 152). Periandro se ve ante la imposibilidad de identificar un cuerpo femenino que 

venía en traje masculino puesto que el atuendo que viste Auristela difumina los rasgos que marcan 

las diferencias entre ambos sexos. Según establece Barbara Fuchs: “By confusing the lines of 

gender and pointing out its constructedness, such transformations introduce a principle of 

ambiguity into the rigid binarism of Spanish orthodoxy: male vs. female, Christian vs. Moor, 

heterosexual vs. homosexual. The transformational “magic” I allude to is transvestism” (5). Esta 

igualdad sexual propuesta por el vestido se asume en la novela cuando el capitán que todavía cree 

que Periandro es una doncella, ante el conocimiento de que Auristela es mujer, dice que “[…] le 

pareció ver el más hermoso rostro de mujer que hubiese visto, y juzgó, aunque bárbaro, que, si no 

era el de Periandro, ninguno otro en el mundo podría igualársele” (I, IV, 153). En esta escena la 

belleza de Auristela no la identifica con su género, más bien es un elemento unificador, porque es 

compartida a partes iguales con Periandro. Sobre la belleza como elemento nivelador entre los 

géneros precisa María Belén Milla Altabás: “Como si la belleza sublime, extrema, plena, no 

tuviese otro fin que el de la convergencia de los géneros, la unión, la difuminación de las categorías 

que los dividen. Una belleza tan grande lo abarca todo. Una belleza así afecta sin distinción a 

ambos géneros porque es absoluta” (106).  

Por parte de Bradamiro se lleva a cabo la anulación definitiva de las diferencias sexuales 

en el episodio. Dice el bárbaro a los presentes sobre los protagonistas con ropas invertidas: 

“Ninguno sea osado, si es que estima en algo su vida, de tocar estos dos, aun en un solo cabello. 
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Esta doncella es mía, porque yo la quiero, y este hombre ha de ser libre, porque ella lo quiere” (I, 

IV, 155). Si las ropas masculinas convierten a Auristela en hombre ante los demás, esta escena 

vendría a ser una demostración de que el género es como lo confirma Milla Altabás: […] fluido, 

dinámico y performativo” (91). Tal fluidez y performatividad le permite a Auristela experimentar 

simultáneamente múltiples identidades. De hecho, son varias las ocasiones en que la heroína es 

mirada desde una diversidad de caracteres otorgados por los atuendos. Repasemos las expresiones 

que sobre la protagonista expresa el poeta que quedó prendado de su belleza:   

Digo, en fin, que este poeta […] fue el más que se admiró de la belleza de Auristela, y al 
momento la marcó en su imaginación y la tuvo por más que buena para ser comedianta, sin 
reparar si sabía o no la lengua castellana. Contentóle el talle, dióle gusto el brío y, en un 
instante, la vistió en su imaginación en hábito corto de varón; desnudóla luego y vistióla 
de ninfa, y casi al mismo punto la envistió de la majestad de reina, sin dejar traje de risa o 
de gravedad de que no la vistiese, y en todas se le representó grave, alegre, discreta, aguda 
y sobremanera honesta […]. (III, II, 442) 
 

Esta naturalidad de intercambios identitarios que facilita la mudanza de vestiduras 

apuntalan a lo manipulable y alterable que se convierte la identidad y los roles de género por el 

sólo hecho de cambiar de atuendo. Tal argumento lo refuerza el propio narrador cuando tras las 

palabras del poeta explica sobre la facilidad con la que se subvierten las identidades, dice: 

“¡Válame Dios, y con cuánta facilidad discurre el ingenio de un poeta y se arroja a romper por mil 

imposibles! ¡Sobre cuán flacos cimientos levanta grandes quimeras! (III, II, 443). La dualidad del 

personaje continúa mostrándose a lo largo de la narración. Otro ejemplo importante se nos muestra 

al momento en que los peregrinos reconocen a Auristela en una pintura que ven colgada en la pared 

de la calle Bancos en Roma: “[…] un retrato entero de pies a cabeza de una mujer que tenía una 

corona en la cabeza, aunque partida por medio la corona, y, a los pies, un mundo, sobre el cual 

estaba puesta” (IV, VI, 657). Sobre las pinturas del periodo barroco explica José Antonio Maravall 

que la imagen es un recurso eficaz para plasmar elementos sensibles que se graben en la 
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imaginación e influir en el comportamiento humano. Se utilizaba con los fines de difundir una 

enseñanza por su posibilidad de captar la vida y para ser testimonios de la realidad (502-524). La 

descripción de esta pintura, a pesar de que queda a nuestra imaginación su interpretación,152 hace 

referencia a las múltiples identidades que ya venimos identificando en la caracterización de la 

protagonista. Auristela oscila entre ámbitos que se oponen, sus creencias y prácticas religiosas la 

han guiado a ser pagana y cristiana, su vínculo fingido con Periandro la convierte en hermana y 

esposa, además de que su travestismo la ha llevado a experimentar ambos géneros. El retrato 

aparecido en esta escena y todas las demás copias que circulan a través de la narración son la 

representación de la hibridez y el mestizaje contenidos en la protagonista y la imagen de la 

verdadera belleza que el autor quiere difundir.153 Dice el criado del duque de Nemurs sobre el 

retrato de Auristela: “[…] tengo que llevar su retrato, siquiera por curiosidad y porque se dilate 

por Francia este nuevo milagro de hermosura” (III, XIII, 570). Según afirma Mercedes Alcalá 

Galán en su artículo “La representación de lo femenino en Cervantes: la doble identidad de 

Dulcinea y Sigismunda:” “Lo sublime para Cervantes es la perfección misma del ser, perfección 

que emana de la propia naturaleza, como un todo acabado que no puede mejorarse en un punto”  

(136).154 La identidad dinámica de Auristela múltiple, diversa y contradictoria, en la que se 

 
152 María Blanca Lozano Alonso en su artículo “La expresión del tiempo en el Persiles y Sigismunda”, 

explica que “El hombre del Barroco se esfuerza por revestir los conceptos e ideas con recursos visuales, plásticos, 
con artificios teatrales, que espoleen la imaginación, conmuevan el alma y proporcionen visibilidad al espacio y al 
tiempo” (653).  

153 María José Rodilla sostiene que: “No hay más que acudir a las fuentes de la misoginia medieval para ver 
que la belleza es equivalente a la virtud. En este mismo sentido, la hermosura es para Cervantes una virtud que no 
solo abarca la belleza física, sino que corre pareja con la cordura, la discreción, la honestidad, la mesura y la 
vergüenza, y es que las virtudes morales y estéticas se asociaban porque lo exterior era reflejo de lo interior” (149). 
“De hermosura y afeites en las Novelas Ejemplares.” En Las novelas Ejemplares: texto y contexto (1613-2013). eds. 
Aurelio González y Nieves Rodríguez.El Colegio de México, 2015. https://www.jstor.org/stable/j.ctt1f1160z.12. 
Accedido el 12 de octubre de 2022.  

154 Alcalá Galán, Mercedes. “La representación de lo femenino en Cervantes: La doble identidad de 
Dulcinea y Sigismunda.” Bulletin of the Cervantes Society of America, vol. 19, no. 2, 1999, pp. 125-39. 
https://www.cervantesvirtual.com/nd/ark:/59851/bmcrn550. Accedido el 3 de octubre de 2022.  
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encierran todas las partes y todas las formas armoniosamente, representan para nuestro autor la tan 

buscada pureza en la sociedad de su tiempo. Esta dualidad que compone la figura de Auristela es 

valorada a través de toda la narración, dice el texto que, a su llegada a Badajoz, “[…] la 

desmenuzaron las damas la hermosura de Auristela parte por parte y hallaron todas un todo a 

quienes dieron por nombre Perfección sin tacha […]” (III, II, 447). En la protagonista de la historia 

se encierran las más altas virtudes que el autor haya dado a ningún otro personaje en toda la novela, 

de ahí su interés de que la imagen de Auristela se reproduzca por toda España.   

Regresando a la escena del sacrificio de Auristela en la Isla Bárbara, nos encontramos con 

otras formas en que se nos muestra la identidad invertida y la transformación que asume la 

protagonista tras tomar las vestiduras masculinas. Se nos cuenta que luego de la orden de ser 

sacrificada por ser creída hombre: “Asieron al momento del mancebo muchos bárbaros; sin más 

ceremonia que atarle un lienzo por los ojos, le hicieron hincar de rodillas, atándole por atrás las 

manos. El cual sin hablar palabra, como un manso cordero, esperaba el golpe que le habría de 

quitar la vida” (IV, I, 153). Esta escena podría referir a la imposición del silencio exigida a las 

mujeres que las obligaba a contener sus expresiones sentimentales. Puesto que como sostiene 

María Rosa Palazón en su artículo “Travesuras de la carne o las sospechas de Clodio” : 

En cuanto a las doncellas principales, “uno dice la lengua y otro piensa el corazón,” 
sentencia que indica las artimañas seductoras que practicaron las mujeres en una sociedad 
patriarcal de tenor puritano. Hubo maneras de comportarse y hablar que fueron loadas 
como excelencias femeninas; las damas debían ser recatadas y pudorosas, no ofrecerse a 
su amado […], la mujer y el armiño no han de enlodarse, sino parecer ángeles. (774)155  
 

 
155 Palazón, María Rosa, “Travesuras de la carne o las sospechas de Clodio,” Peregrinamente peregrinos, 

Actas del V Congreso Internacional de la Asociación de Cervantistas, coord. por Alicia Villar Lecumberi, vol.1, 
2004, pp. 767-89.http://dialnet.unirioja.es/servlet/articulo?codigo=1704657. Accedido el 7 de mayo de 2022.  
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El propio narrador da indicios de esto cuando cuenta sobre los celos de Auristela por 

Sinforosa que esta: “[…] estaba determinada de no decillo; que su honestidad le ataba la lengua, 

su valor se oponía a su deseo” (II, III, 292). Sin embargo, el silencio de Auristela mientras se 

encuentra travestida ha sido señalado por algunos estudiosos como un mecanismo de defensa de 

la heroína muy bien maquinado. Auristela sabe que revelar su verdadero sexo conllevaría su ruina 

y asume para su propio beneficio una identidad de hombre que la lleva a encontrar la libertad 

anhelada, condición que hubiera perdido de haber revelado su verdadero sexo. La simbolizada 

liberación encontrada por Auristela se manifiesta cuando el bárbaro Bradamiro se expresa sobre 

ella travestida diciendo: “[…] este hombre ha de ser libre […]” (I, IV, 155). A partir de esta 

experiencia liberadora de la protagonista su proceder a través de la narración deja ver muy 

claramente una doncella independiente y valiente, es decir, varonil, que quiebra con la idea de la 

mujer sumisa y angelical de la época. El travestismo de Auristela la ha liberado del sometimiento 

masculino. El propio Periandro ante las preguntas del duque de Nemurs sobre Auristela, responde: 

“Su nombre es Auristela, […] y de que sea libre os aseguro, porque lo sé sin duda alguna; pero 

hay otra cosa en ello: que es tan libre y tan señora de su voluntad que no la rendirá a ningún 

príncipe de la tierra […]” (III, XIII, 569). A partir de la desestabilización que causa el carácter de 

Auristela luego de su travestismo, se duda de todas las supuestas incapacidades atribuidas al género 

femenino. Ad Putter en su obra “Transvestite Knights in Medieval Life and Literature,” apunta 

que: “[…] to many medieval minds, cross-dressing meant more than blurring the distinction 

collapse, other cultural divisions legitimized by it were likely to follow” (281).156 Esto nos lleva a 

hablar del renacer de la protagonista. Efectivamente, a esto se alude a su llegada a la isla de 

Policarpo, después de su nave ser batida por una tormenta.  Dice la narración que: “[…] las 

 
156 Putter, Ad. “Transvestite Knights in Medieval Life and Literature.” En Becoming Male in the Middle 

Ages, eds. J. Cohen y B. Wheeler. Garland, 1996. 
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personas que segunda vez nacieron al mundo del vientre de esta galera” (II, II, 285). “Grande fue 

la priesa que se dieron a serrar el bajel y grande el deseo que todos tenían de ver el parto. Abrióse, 

en fin, una gran concavidad, que descubrió muertos muertos y vivos que lo parecían. Metió uno el 

brazo y asió de una doncella, que el palpitarle el corazón daba señales de tener vida […]” (II, II, 

286). Más adelante, escuchamos a Sinforosa declararle a Auristela que: “Del vientre oscuro de la 

nave te volvieron a la luz del mundo” (II, III, 294). Un renacimiento indica una muerte previa. En 

este sentido, la muerte de la protagonista simboliza el exterminio de los ideales retrógrados que 

esclavizaban a la mujer y la sometían a las normas patriarcales de la sociedad. Porque tal y como 

sostiene el narrador: “[…]uno de los efectos poderosos de la muerte es borrar de la memoria todas 

las cosas de la vida […]” (II, I, 280). Auristela es un ser renovado que establece, dentro de la 

literatura, nuevos ideales para la mujer. 

De otra parte, este lugar donde Auristela es librada de una muerte casi segura es un espacio 

de liberación en que muestra romper con las reglas sociales impuestas a las mujeres de su época  

y se establece una igualdad con sus opuestos. El tránsito a este conocimiento se expresa al 

momento en que se cuenta que “Mandó el capitán desatarle y dar libertad a las manos y luz a los 

ojos […]” (I, IV, 153). La protagonista accede a la luz del conocimiento porque la desvinculación 

con su pasada identidad le permite asumir la coexistencia de los elementos contrarios. En esta isla 

de moradores bárbaros cuyas costumbres, idiomas y creencias son opuestos a los de la protagonista 

hay una unión facilitada por la transgresión del travestismo. Esos identificados como los otros, 

catalogados como “gente indómita y cruel”, (I, II, 137) despreciados por su origen y prácticas 

culturales, al final demuestran que, aun existiendo diferencias, es posible la unión. Según apunta 

Julia Kristeva: “Reconocerse extranjeros, extraños a nosotros mismos es rebelarse a los nexos y a 

las comunidades, abolir las reglas del intercambio con los otros, familia, lengua, sexo, estado, para 
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vivir la condición del parricida, del cimarrón rebelde a la norma” (201). 157 Auristela por medio de 

su travestismo ha renunciado a sus prejuicios y limitadas perspectivas. Su nueva amplitud de 

pensamiento la lleva a aceptar, tolerar y finalmente unirse a los considerados opuestos. Esta 

aseveración se confirma cuando el bárbaro Bradamiro, quien es considerado como “[…] de los 

más valientes y más principales de toda la isla, menospreciador de toda ley, arrogante sobre la 

misma arrogancia y atrevido tanto como él mismo porque no se haya con quien compararlo”, (I, 

IV, 150) es precisamente quien se concilia con los protagonistas. Dice el fragmento que: “Lloraban 

entrambos, cuyas lágrimas vio el bárbaro Bradamiro y, creyendo que Periandro las vertía del dolor 

de la muerte que pensó ser su conocido, pariente o amigo, determinó de libertarle […]  y, así, 

llegándose a los dos, asió de la una mano a Auristela y de la otra a Periandro […]” (I, IV, 155). De 

esta forma la figura travestida cruza las fronteras y establece la unión de los elementos fronterizos 

porque abraza las diferencias del otro. Es decir, en este espacio ajeno el travestismo es el enlace 

que facilita la comunicación entre los contrarios. Esto podría demostrar que la respuesta está en 

asumir la otredad y en la suma de los seres para construir la identidad propia.  

Estas tierras tomadas por inhóspitas y hostiles son los lugares que Cervantes utiliza para 

ambientar su obra y confirmar la diversidad que confluye en estos parajes donde aflora la alteridad. 

Según explica Christine Marguet en su artículo “Viajar entre mundos: Umbrales y coyunturas entre 

norte y sur en el Persiles:” El Persiles presenta una muy peculiar confrontación de mundos, sin 

equivalente en el resto de la producción novelesca española del tiempo. Hace resaltar su 

incompatibilidad o alteridad casi absoluta, con choques violentos al mismo tiempo que hace 

 
157 Traducción tomada del artículo de José Manuel Martín Morán: “Los velos de la identidad en el Quijote” 

(201). 
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posible el encuentro o la co-existencia de esos mundos” (212).158 Es decir, la peregrinación y el 

travestismo de Auristela es un intento de conseguir la libertad anhelada fuera del espacio 

doméstico, por eso se despoja de su linaje y sus marcas genéricas. Con esta ficción Cervantes 

ofrece una nueva visión sobre la mujer y el deseo de ampliar las perspectivas limitantes. 

Otro de los ejemplos de la caracterización de la protagonista en que se muestra que ha 

superado su miedo femenino y alcanzado la libertad masculina es el uso de su propia voz para 

defender sus ideales. Como es sabido una de las máximas de comportamiento demandadas para 

las mujeres de esta época era guardar silencio como muestra de compostura y virtud. De tal manera 

lo expresa fray Luis de León en La perfecta casada, cuando sentencia que:  

[…] es justo que se precien de callar todas, así aquellas a las que les conviene encubrir su 
poco saber, como aquellas que pueden sin vergüenza descubrir lo que saben; porque en 
todas es, no sólo condición agradable, sino virtud debida, el silencio y el hablar poco […]. 
Porque, así como la naturaleza […] hizo a las mujeres para que encerradas guardasen la 
casa, así las obliga a que cerrasen la boca […]. (Cap. XV)  
 

Por su parte, Juan Luis Vives en La formación de la mujer Cristiana, decreta que: “La 

castidad y la prudencia se realzan muy agradablemente con el silencio. Finalmente, a mi entender, 

la doncella más elocuente será aquella que, cuando tenga que dirigir la palabra a los varones, se 

ruborice en todo el rostro, se turbe su ánimo y no le salgan las palabras” (Cap. 11).159 Pese a estos 

edictos muy conocidos y reproducidos en la época, en la narración Auristela se afianza en su 

palabra y demuestra un dominio de las circunstancias basado en su hábil discurso. En ocasiones el 

propio Periandro se presenta como conocedor de tal virtud en Auristela y es él quien da voz a la 

 
158 Marguet, Christine. “Viajar entre mundos: Umbrales y coyunturas entre norte y sur en el Persiles.” 

Cervantes en el septentrión, 2019, pp. 211-24. https://hdl.handle.net/10171/58331. Accedido el 28 de octubre de 
2022.  

159 Vives, Juan Luis. La formación de la mujer Cristiana. Trad. y notas de Joaquín Beltrán Sierra. 
Ajuntament de València, 1994. Biblioteca Digital Valenciana. 
https://bivaldi.gva.es/es/corpus/unidad.do?idCorpus=1&idUnidad=10080&posicion=1. Accedido el 23 de abril de 
2021.  
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protagonista. Como se observa en la ocasión en que ante la dificultad que vivían los pescadores 

Carino y Solercio, piden consejo a Periandro, a lo que este le responde: “No hay para qué te 

ausentes, amigo; a lo menos, no ha de ser antes que yo hable con mi hermana Auristela […]. Ella 

es tan discreta que parece que tiene entendimiento divino […]” (II, X, 346). A lo que Auristela 

resolvió con hablar a las novias Leoncia y Selviana diciéndoles: “Sabéd, amigas […] que 

juntamente con este buen parecer que el cielo me ha dado, me dotó de un entendimiento perspicaz 

y agudo […]” (II, X, 346). En este episodio Auristela ejerce su derecho a la palabra y demuestra 

que ha hecho suyo el territorio donde se encuentra. De hecho, hace referencia a la condición de 

sometimiento que se les exige a las mujeres y señala que ella se encargará de transgredir tales 

imposiciones y alcanzar la igualdad, dice:  La virginal vergüenza os tiene mudas, pero por mi 

lengua, se romperá vuestro silencio y, por mi consejo (que sin duda alguna será admitido), se 

igualarán vuestros deseos” (II, X, 346). Esta enseñanza de la protagonista hacia las demás mujeres 

se logra a partir de la renuncia con las antiguas nociones de desigualdad y sumisión femenina que 

conocía. El episodio culmina con el casamiento de los enamorados, cada uno con quien deseaba 

unirse. Demostrando que Auristela no sólo tiene el don de la palabra, sino que también tiene la 

fortaleza de alcanzar su cometido. Tal es su capacidad discursiva que al final de la escena Periandro 

cuenta que: “[…] todos los circunstantes aprobaron […] y confirmaron […] ser sobrenatural el 

entendimiento […] de mi hermana, pues así había trocado aquellos casi hechos casamientos con 

sólo mandarlo” (II, X, 347). En otras ocasiones el discurrir de Auristela confronta el parecer de 

Periandro y la máxima del silencio exigida para las mujeres se quiebra tan al punto que al propio 

protagonista le sorprende en quien se ha convertido Auristela. Su desconcierto se deja entrever 

cuando se cuenta que: “Confuso iba Periandro oyendo las razones de Auristela […] cosa nueva 

para él, por tener por larga experiencia conocido que la discreción de Auristela jamás se atrevió a 
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salir de los límites de la honestidad; jamás su lengua se movió a declarar sino honestos y castos 

pensamientos; jamás le dijo palabra que no fuese digna de decirse a un hermano, en público y en 

secreto” (II, II, 289). “¡Válame Dios! ¿Qué es esto? -decía entre sí mismo- ¿Ha perdido el juicio 

Auristela?” (II, VI, 311). Estas citas revelan lo subversivo que se ha vuelto el personaje en su 

nuevo rol asumido. En Auristela confluye lo masculino y lo femenino, se ha convertido en un ser 

maleable y ha equiparado su valor al del hombre. Auristela se adentra en las estructuras 

establecidas del espacio negado para mostrar que existen otros horizontes más allá de los 

conocidos. Lo subversivo de su conducta no recae precisamente en la toma de las vestiduras 

contrarias, esto conllevaría reforzar el sistema ideológico patriarcal que la reprime. Su 

comportamiento transgresivo más bien está sostenido en la desnaturalización del sistema binario 

que se da cuando una mujer demuestra que puede ejercer todas las prácticas conductuales que han 

sido negadas al género femenino, por ser identificadas como propias del masculino. Auristela logra 

esto por medio de la conciliación de su identidad con la masculina adoptada (el otro), en esto se 

engloba su comportamiento transgresor. La caracterización de Auristela en la novela es la 

evidencia de que la vida es aprendizaje y cambio continuos y que es necesario admitir la 

maleabilidad del ser para avanzar hacia el progreso. Tal y como sostiene María Blanca Lozano 

Alonso sobre los personajes del Persiles cuando afirma que:  

La vida humana aparece como un continuo cambio, una transformación incesante, en la 
que el ser se descubre activo y pasivo, algo vivo que actúa, quiere y desea, una arcilla 
blanda, dócil y maleable, en la que los hombres y las cosas van grabando formas. Avanza, 
pues, progresa, pero cambiando, transformándose, de acuerdo con las circunstancias, con 
los hechos. (650)  
 

Auristela está muy al tanto de ese parecer y lo manifiesta cuando afirma que: “Nuestras 

almas, como tú bien sabes y como aquí me han enseñado, siempre están en continuo movimiento 

[…]” (IV, X, 690). En esta novela Auristela se convierte en un símbolo de fortaleza, su heroicidad 
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es irrefutable. A través de su peregrinaje se ha puesto en escena el camino de la heroína, la 

conquista del ser interior donde se encuentran las sombras y se reconoce el coraje. Su valentía y 

su determinación son la luz que ilumina los mundos por donde transita.  

En resumen, el travestismo de los héroes de la novela deshace los roles impuestos a cada 

sexo y cuestiona las nociones genéricas tal y como estaban concebidas en su época. Periandro se 

vuelve mujer sólo por tomar los atuendos femeninos. Auristela transgrede las imposiciones y 

sometimientos a su sexo tomando las vestiduras masculinas, además de que oculta su verdadera 

identidad y las circunstancias de su viaje. El análisis de la vida y el proceder de estos protagonistas 

travestidos nos lleva a remover los velos que sepultan su identidad descubriendo que en el mundo 

que les tocó vivir están contenidos la diversidad, la contrariedad, lo opuesto, lo bifronte, lo 

fronterizo y lo paradójico, para hacernos comprender que estos son rasgos inherentes a la 

humanidad. Los protagonistas del Persiles en su peregrinación van conformando una nueva 

identidad basada en su contacto con el otro. Su travestismo los impulsa a coexistir y a convivir en 

armonía con sus contrarios. Con esto queda desestabilizado el equilibrio de la realidad previamente 

concebido y se propone la visión de asumir lo opuesto como parte fundamental en la construcción 

del ser. En los protagonistas vive el espíritu humanista que intensifica los deseos de descubrir el 

universo que desconocen y de reconocer la otredad.  En definitiva, en esta novela el travestismo 

de los protagonistas muestra que las diferencias entre géneros, razas, linajes y credos religiosos, 

lejos de disgregar a los seres, funcionan para ampliar su visión del mundo y unificarlos. 
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Conclusiones 

 
Cervantes sabe que la vida es diversidad 

    y mestizaje y vuelta al mestizaje y a 
 la diversidad. Insisto, sabe que el mestizaje  
es tan vida como es vida la diferencia. 

 
—Antonio Medina, Cervantes y el Islam.  

 
   

Como se ha visto, los ropajes son un componente esencial en la experiencia vital del ser 

humano y contienen códigos significantes que muestran un enlace concreto de los portadores con 

las manifestaciones de su ser interior. A lo largo de la historia muchos estudiosos se han dado a la 

tarea de identificar las consecuencias que resultan de elegir y utilizar atuendos. A partir de estas 

teorías, en esta tesis se ha estudiado el travestismo de los protagonistas del Persiles de Miguel de 

Cervantes.  Y se ha propuesto que el recurso de la inversión de los ropajes facilita un cruce hacia 

el mundo del otro desconocido, comunicando los márgenes y ocasionando una difuminación de 

los límites que separan las esferas masculino / femenino. La unión entre los extremos y el mutuo 

reconocimiento de los opuestos forma una unidad armónica de los contrarios, de aquellos que han 

sido identificados como entes irreconciliables.   

En este trabajo se ha reconocido, en primer lugar, la importancia de las vestiduras para la 

sociedad del Siglo de Oro en España y sus implicaciones sociales, políticas y religiosas. Sobre este 

particular se advirtió que los ropajes fueron una manifestación del poder económico y que marcaba 

la posición de estatus y el poder adquisitivo entre los ciudadanos. Con esto se pudo identificar el 

alcance de la vestimenta como elemento distintivo de clases en la España de Cervantes, a tal punto 

que se podía señalar como un documento de identidad entre los individuos de la época, según 

afirma Marín Pina. Este acercamiento a su vez arrojó muestras de los conflictos que para las esferas 

sociales altas representaba la indiferenciación del uso de los atuendos, puesto que las vestiduras 
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desestabilizaron las distinciones de los roles en la sociedad.  Esto provocó que el sector religioso 

se dejara sentir y surgiera toda una literatura penitenciaria que declaraba la inmoralidad de tomar 

vestiduras que no coincidieran con el rol correspondido de cada individuo dentro de su entorno 

social.  Acorde con estas referencias identificamos que los ropajes fueron un elemento de peso 

dentro de las categorías que se utilizaban para definir, delimitar y mantener el orden dentro de la 

sociedad española del Siglo de Oro.    

Por otra parte, en el segundo capítulo y bajo el subtema de “travestismo,” se observó que 

este recurso formaba parte de las manifestaciones culturales y folclóricas en los siglos XVI y XVII. 

En las fiestas carnavalescas, por ejemplo, se utilizaba con la finalidad de invertir lo roles sociales 

establecidos para los individuos y transgredir los patrones fijados para los sexos, las posiciones 

sociales y todo estado organizado por el poder hegemónico. En este apartado se asume que el 

proceso de invertir los ropajes destinados a cada uno de los géneros constituye un ritual de 

liberación donde se difuminaban las categorías aislantes entre lo masculino y lo femenino. 

Asimismo, se aprecia el recurso del travestismo como una herramienta dramática que sirvió para 

cumplir con una labor humorística, así como también para influir, aunque de forma encubierta, en 

las ideologías políticas, religiosas y culturales de este período.  

En el tercer capítulo, se pudo analizar que el texto El Persiles busca por medio del uso del 

travestismo de los personajes Persiles / Periandro y Sigismunda / Auristela indagar en la 

construcción de su identidad. Poniendo de relieve que las vestiduras que invierten los personajes 

poseen una enorme carga transgresora porque ponen en tela de juicio rasgos identitarios que han 

sido definidos para uno y otro sexo, raza y cultura.  Esta perspectiva, asume que en el texto el 

travestismo de los personajes desestabiliza las consignas instituidas por el orden jerárquico porque 
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los roles normalizados de los individuos en sociedad, al ser trastocados, manifiestan su 

imprecisión. 

Conforme al análisis realizado se declara que el travestismo es un recurso que manifiesta 

la inestabilidad y lo difuso de los géneros. También sirve de herramienta para unir lo que ha sido 

separado por límites ideológicos socialmente instaurados, puesto que en el acto se reconoce su 

poder para desestabilizar las categorías restrictivas. Por lo tanto, en esta novela el recurso del 

travestismo se vuelve la herramienta ideal para desafiar un orden y unas normas establecidas 

social, política y culturalmente en la época en que fue escrita.  

Como se ha visto, en las apreciaciones de la novela El Persiles de Miguel de Cervantes se 

muestra un manejo sólido de las implicaciones y los alcances que el travestismo poseía en su 

tiempo: un mecanismo que desestabiliza, desnaturaliza, cuestiona y ofrece posibilidades. 

Conforme a esta amplitud se reafirma una invitación hacia nuevas consideraciones ideológicas 

sobre cómo Cervantes veía la sociedad de su tiempo y cuáles pudieron ser sus propuestas de 

cambio. Dentro de estas múltiples proyecciones que podríamos identificar en el texto, sin duda 

alguna se formula con fuerza la aspiración a diluir las diferencias, a abrazarlas en beneficio de la 

humanidad. En fin, se percibe un anhelo de alianza, de la convivencia armoniosa entre los seres 

quienes se han dirigido en direcciones opuestas, a la unión de los contrarios. 
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