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Resumen: Esta contribucion profundiza en el estudio de #mtos locos
bizantinos con el objetivo de verificar que la aacién tardia de estos ascetas
con los demonios puede retrotraerse incluso algsriepresentante de este tipo
de santos, Sime6n de Emesa. A través del estuda\dda de Simedn el loco
de Leoncio de Neapolis, se analizardn las accialeessimeodn, sefialando
similitudes con distintos personajes vinculados lasndemonios en la moral
cristiana tratando de poner en evidencia las cenatitas demoniacas del
comportamiento del santo.

Abstract: This paper examines Byzantine fool saints, aintmgerify that the
association of these ascetics with demons couldrdeed back to the first
representative of this typology of saints, Symebkmesa. Through the study
of theLife of Symeon the Fadby Leontius of Neapolis, Symeon’s actions will
be analyzed, trying to identify similarities wittanous characters linked with
demons in Christian moral in order to point out tleenoniacal characteristics
of Symeon’s behavior.

Palabras clave: Simedn el Loco. Santos locos. Hagiografia bizantideaodoxia
religiosa.
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1. El *holy man” tardoantiguo, fundamento del santo laco

La figura mas caracteristica de la espiritualidadal Antiglledad Tardia
fue el asceta carismatico, el “holy man” analizadgoinicio por P. Brown
en su conocido articuloEn sintesis, un “holy man” es un individuo que
mediante un entrenamiento ascético y religiosorearnbiente de renuncia
al mundo ha logrado producir un « metabolismo @gjicb » de su persona
y Su propio cuerpo.

Como resultado, ha adquirido una especie de nanaralivina feta
¢$voLs) o una relacion privilegiada con el mundo divino geemanifiestan
en una serie de dones taumatirgiggeioparta) que le dotan ddynamis
poder §ivauis) y autoridad {Eovoia) sobre las fuerzas de la naturaleza,
los animales salvajes o los seres demoniacoserteiten obrar milagrds

Desde aquél primer estudio se han producido numenwabajos, que
han diversificado las perspectivas,incluso el propio Brown ha revisado

* Este trabajo se ha realizado en el marco dsldeto de Investigacion HAR2010-1597.
Peter Bown, “The Rise and Function of the Holy Man in Latetiyoity”, Journal of
Roman Studie§1 (1971), pp. 80-101. Brown evit6 el término “®dnporque hasta la
Edad Media no habra un proceso formal de santiicati un otorgamiento oficial de la
“santidad” (cf. Averil QMERON, “On defining the holy man”, en JamesowARD-
JoHNSTON& Paul Antony HhywaARD [eds.],The Cult of Saints in Late Antiquity and the
Middle Ages: essays on the contribution of PetevBr [New York: Oxford University
Press, 1999], p. 27).

Combino la sintética definicion que aportabav@r en su articulo (cf. BRowN, “The
Rise and Function...”, pp. 81 y 92) con la que projmmd después, partiendo de sus
palabras, L. Cracco Ruggini (cf. Lellisr@ccoRuGaInI, “Il miracolo nella cultura del
tardo impero: concetto e funzione”, en VVAHAagiographie, Cultures et sociétés’®
XlI® siécles Actes du Colloque organisé a Nanterre et & Rass mai 1979), «Etudes
Augustiniennes» 3 [Paris: 1981], p. 102).

Hoy parece bastante claro que elhaly man» fue una figura intercultural e
interreligiosa, no limitada unicamente al génersenéino ni al &mbito monastico. En la
actualidad hay numerosos estudios sobre el “holg”mpagano (como Apolonio de
Tiana, Plotino, etc., cf. GarthoWDeN, “The Pagan Holy Man in Late Antique Society”,
Journal of Hellenic Studied02 (1982), pp. 33-59; con respecto a la tradaion
comparacion entre ebéios dvp” pagano y el monje santo (“holy man”) cristiamo,
André-Jean ESTUGIERE “Sur une nouvelle édition du “De vita Pythagosicde
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su visién original y ha animado a continuar esa&din Siguiendo ese
planteamiento, este trabajo pretende profundizanrende las tipologias
mas atipicas del “holy man”: el santo loco, figutae procede de la
Antigliedad Tardia, pero que traspaso los limitesstie periodo y gozé de
gran popularidad en época bizantina y después @rsthnismo ruso.

El objetivo es centrarse especificamente en untosleaspectos mas
controvertidos de esta clase de santos: sus viicolo los demonios, algo
gue ha sido apuntado para épocas tardias (ss.lIXE)| pero que en este
trabajo se estima que puede retrotraerse inclusofigura que inicia de
forma oficial este género ascético y se convirtid s mas célebre
representante: Simedén de Emesa (s. VI AD), en la gataran de
evidenciarse mediante un andlisis sistematico deritzipal fuente que
tenemos para conocerlo: Vada de Simeén el localel obispo Leoncio de
Neapolis.

Jamblique”, Revue des Etudes Grecqus8 (1937), pp. 489-494, sobre las “holy
women”, v. Sebastian BROCK & Susan AHBROOK HARVEY, Holy Women of the
Syrian Orient (Los Angeles: University of California Press, 899 especialmente para
Bizancio Alice-Mary TALBoT (ed.), Holy Women of Byzantium: Ten Saint’s Lives in
English Translation(Washington: Dumbarton Oaks, 1996); sobre lospasissantos v.
Claudia Rpp, Holy Bishops in Late Antiquity. The Nature of Chais Leadership in an
Age of Transition(Berkeley / Los Angeles / London: University of fadnia Press,
2005); Adele MbNAcI CASTAGNO, “Il vescovo, I'abate e I'eremita: tipologia deBantita
nel Liber Vitae Patrum di Gregorio di Toursfugustinianunm24 (1984), pp. 235-264.
Sobre las reflexiones en torno al articulo de Brewdiames JamesdwARD-JOHNSTON

& Paul Antony FAywARD (eds.),The Cult of Saints in Late Antiquity and the Middle
Ages: essays on the contribution of Peter Bro@ew York: Oxford University Press,
1999).

4 Cf. P. RowN, “The Rise and Function of the Holy Man in Latetifynity, 1971-1997",
Journal of Early Christian Studie8 (1998), p. 376. Su ultima propuesta ha sido P.
Brown, “Holy Men”, en Averil C\MERON; Bryan WARD-PERKINS, Michael WHITBY
(eds.):The Cambridge Ancient HistobylV (Cambridge: Cambridge University Press,
2000), pp. 781-810.
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2. Los santos locos en la Antigliedad Tardia y Bizancio

Para L. Rydén, “the holy fool is a person who ser@®d under the guise
of foolishness. In principle, the disguise is nigcdvered until the fool is
dead. Then he or she becomes a saint. If the toaly Happens to be
recognized earlier he runs away, or else commitacarihat is so foolish
that the rent in his disguise is repaired| término técnico utilizado en la
Antigiiedad Tardia para describir a este tipo detascerasalds (caiis):
“loco”, 0 “loco por causa de Cristob¢\os dud Tov XpioTov)®. Se trata,
en esencia, de un asceta que finge estar loco tarlpgdo como una
humillacion mas para evitar el pecado de la vamaglékevodofia,
kenodoxi® provocado por la admiracibn que suscita en lesyas su
ascesis, convirtiendo el deshonor en un ejercieividud. Esta préactica
desarrolla la idea del “siervo secreto” de Digguftés Sothos)®y se
justifica en las palabras de S. Pablo: “si alguntoeevosotros cree ser sabio

5 Lennart RpEN, “The Holy Fool’, en Sergei ktkeL (ed.), The Byzantine Saint.
University of Birmingham 1% Spring Symposium of Byzantine Stud{esndon:
Fellowship of Saint Alban and Saint Sergius, 1981),06.

Za\os significa “imbécil”, o “estlpido”half-witteden inglés; cf. GW. H. LAmPE (ed.),

A Patristic Greek LexicofOxford: Oxford Clarendon Press, 1961), p. 1222orifen

el término es dudoso. Segun J. Simén Palmer, eacetorriente era casi lo mismo que
¢Enyxos (estupido, simple de mente) wwpds: loco (José BION PALMER, “Los santos
locos en la literatura bizantinaErytheia 20 (1999), pp. 57-58). Ha sido apuntado a
menudo que daléc” puede asociarse corsdkl&, una palabra del siriaco antiguo
utilizada para traducir el griegaspéc (cf. LennartRYDen, “The Holy Fool”, p. 107)
pero no hay acuerdo. Par®erek Kruegeroahéc no deberia entenderse como un
término técnico para “santo loco” (cf. DerekRBEGUER Symeon the Holy Fool.
Leontius’s Life and the Late Antique CiBerkeley/ Los Angeles/ London: University
of California Press, 1996]), pp. 62-66). La expdasiloco por causa de Cristo” aparece
por vez primera en l&ida de Simedn el loc@José 810N PALMER, “Los santos
locos..."”, p. 57). El estudio méas detallado y acaad sobre los “ santos locos” es el
de Sergei A.\laNov, Holy Fools in Byzantium and Beyandranslated from Russian by
Simon Franklin (New York: Oxford University Pre2§06).

Cf. Gilbert DrngrON, “L’homme sans honneur ou le saint scandaleuXtinales:
économies, sociétés, civilisatiods(1990), p. 932.

8 Cf. Sergei A.\tanov, Holy Fools in Byzantium and Beyammp. 43-48.
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en este mundo, que se haga necio ([leeedés) y asi se convertird en
sabio®.

Méas alld de la anterior cita biblica, lo cierto g@se encontramos
ejemplos desaloi del siglo IV AD en adelante. Pueden distinguires d
grandes tradiciones en la Antigliedad Tardia (ssVll)f que se corres-
ponden basicamente con Egipto y Siria. kaboi egipcios aparecen como
ascetasnas pasivos, individuos sufridores y humildes qetéan como si
estuvieran locos buscando que otros les mortifiqaaa perfeccionarse y
asi alcanzar la salvacién. La monja que se finga yoes humillada por sus
hermanas de monasterio, como cuenta Pal&tistofia Lausiaca 34), o el
supuesto mendigo mudo de Alejandria al que Juancdlgs Sofronio
espian y ven abandonando en secreto la limosnaagan de darle en el
Prado espiritual(Pratum Spirituale 111) entrarian dentro de esta tradicion.
Los sirios, por el contrario, sosaloi mas activos, que utilizan la locura
para provocar a sus contemporaneos e influir sslbreomportamiento. A
menudo parecen haber trascendido la naturalezanausnaealizan actos
moralmente censurables como practica de mortificeeien linea con el
rigorismo tipico de los ascetas sirios, como Idfiitas o los reclusos—.
Aqui se incluirian las llamadas de los sermonesniamis del Liber
Graduum a imitar la indiferencia de los locos ante las emwiones
sociales o los santos mimos de Amida, Tedfilo yilague actuaban como
bufones por el dia, recibiendo abusos y humillassorpero pasaban la
noche rezando en secreto, como cuenta Juan de (fdas de los santos
de Oriente 52)'°.

I Cor 3:18. Realmente, en el Nuevo Testamento Pabldaugalabra “moros”(wpdc),

no salés Sin embargo, como sefialaba L. Rydén, sus palalmasuscaban que los
corintios se comportasen como locos, sino dejaoaime “ Christian message is a
matter of belief, not of reason and speculatiohenfiart RDeEN, “The Holy Fool”, pp
106-107).

José BON PALMER, “Los santos locos...”, p. 62. El autor toma laidi&tn entresaloi
egipcios pasivos y sirios activos de JRASDIDIER DE MATONS (“Les thémes
d’edifications dans la Vie d’André SalosTravaux et Mémoired [1970], p. 296) y la
idea de la condicion lapéatheia(dmdfeia): impasibilidad, como rasgo sobrenatural

10
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Es en esta época (s. VI AD) cuando vivié el méshrél representante
de los santos locos: Simeén de Emesa (actual H&ing), nuestro
protagonista, al que conocemos por las referemgaSvagrio Escolastico
(Historia EclesiasticalV, 34) y sobre todo por |&ita que le dedico el
obispo Leoncio de Neapolis en el s. VII.

Después de esta figura, la suerte de la “santardbcseguird una
evolucion pendular, con altibajos. Conforme termimantigiiedad Tardia
los santos locos van desapareciendo hasta el scudfdo volvemos a
encontrar ejemplos de este tipo de ascetas cow BabCorinto, y en el s.
X con Simeén Estudita, Hieroteo o sobre todo AndegsLoco™.
Realmente, el Gltimo es un santo ficticio que nuestio. Nicéforo,
presbitero de la iglesia de Santa Sofia de Coirsbaitd, inspirandose en
Sime6n de Emesa, escribié una biografia artifi(isida de Andrés el
loco)'? que, no obstante, adquirié gran popularidad y ichéna Andrés en
el segundo gran “santo loco” bizantino, gozand® éatmbién de gran
notoriedad en el mundo eslavo-ruso, tal vez p@uplesto origen escita
del sant®’. Es en este periodo cuando G. Dagron verificabaegemplos
documentales la aparicion de cierto vinculo emtsséloiy los demonios.
Citaba este autor el ejemplo devi@a de Gregorio el Decapolités. 1X),
en la que el diablo se aparecia al santo bajo dsiemia de ursalds
Ademas, sefialaba el investigador que ya en el chKodel concilioin
Trullo (691 AD) condenaba a prision a todo aquel queidmgestar
poseido (practica tipica de Isaloi), acusacién que con el tiempo envid por
mano de los patriarcas de Constantinopla a vaaissifites a prision, segun

caracteristico de losaloi sirios de V. Deroché. Para la lista completa éenpjos, con
las referencias textuales exactas y la bibliogrdéidos textos, v. JoséM®N PALMER,
“Los santos locos.”, pp. 58-62 y Derek RUEGUER Symeon the Holy Fogbp. 57-70.
11 cf. Sergei A.V¥anov, Holy Fools in Byzantium and Beyqrup. 141-143; JOSENON
PALMER, “Los santos locos en la literatura bizantina”, @-69.
Nicéforo sitda la accion en el siglo V AD, palatexto esté lleno de anacronismos que
delatan su caracter ficticio y fechan el trabajcebsiglo X. Cf. José IRON PALMER,
“Los santos locos...”, p. 67.
13 Cf. Sergei A.Vanov, Holy Fools in Byzantium and Beygmip. 156-157 y 255-258.

12
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comentaba siglos mas tarde el canonista TeodorsaBain, mostrandose
partidario de las sentenclas

Més adelante, durante los siglos XI-XIll, se coitolel culto a los
“santos locos” del pasado, Sime6n y Andrés, peroemtan las criticas
contra lossaloide la época, de modo que los pocos que encontipans-
cen sumisos a las autoridades eclesiasticas y jddsgode la rebeldia
original de los de la Antigiledad TartiiPosteriormente, la “santa locura”
rebrotard en Rusia, donde el “santo loco” rusaum@divyi, continuara la
tradicion.

3. Simebn de Emesay I¥ida de Simedn el loco

El méas célebre de los santos locos bizantinos, @rabamos de decir, fue
Simeo6n de Emesa. Evagrio Escolastico cuenta vanésdotas sobre él en
su Historia Eclesiasticacompuesta finales del siglo ¥ Lo sitta bajo el
reinado de Justiniano (527-565 AD) y lo describem@aun “santo loco”
(ca)bs), uno de esos pocos “monjes herbivor@siot)!’ que consiguen
alcanzar laapatheiay regresan al mundo desde el desierto en el que ha
vivido para ayudar a sus semejantes rezando yigaadb la caridad,
mientras actlan como si estuvieran logas{dopol) para evitar el peligro

[N
i

Gilbert DaGRON, “L’homme sans honneur ou le saint scandaleux”,93#-936. Otros
autores posteriores, siguiendo a Dagron, tambiéntapon los vinculos del santo loco
con los demonios, pero sélo de forma secundarial¢sé 810N PALMER, “LOs santos
locos...”, pp. 66 y 70-73).

José 10N PALMER, “Los santos locos...”, pp. 69-71. Como indica Ivaropropoésito
del tema: “Clearly, holy foolery had become steypetl and had lost all vestiges of its
original meaning” (Sergei Avianov, Holy Fools in Byzantium and Beyqra 232).
Evagrio cuenta tres anécdotas sobre Simedra prirhera una criada acusa al monje de
haberla violado, pero no puede dar a luz hastaesanfa verdad, en la segunda Simeo6n
alimenta en secreto a una prostituta y en la terftestiga unas columnas evitando que
un terremoto las derribe (cfvEGRIO EScOLASTICQ Historia EclesiasticdV, 34).

Bookés: grass-eating ascetiG. W. H. LamPE [ed.], A Patristic Greek Lexicarp. 301).

El boskdsera un monje que abandonaba el mundo para viviagreonas salvajes
centrado en Dios, rechazando el contacto humationgr@dndose de plantas silvestres,
en ocasiones viviendo junto a manadas de herbigatagjes.

15
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de la vanagloria. Para este autors@bses un desarrollo del cenobita y el
boskdsy representa el mas alto grado de la vida aséética

Pero nuestra fuente principal sobre Simedn &éda de Simeon el logco

escrita por Leoncio, obispo de Neapolis (actualdsal, Chipre) en el siglo
VII ¥, La estructura de la obra puede ser dividida eatreupartes
simétricas: el prélogo con la introduccion de Leéon@d21.1-123.27), la
primera parte (124.1-145.18), la segunda (145.682B), y el epilogo
(169.1-170.1%. El prologo y el epilogo son breves, estan esceio un
estilo muy retérico y dotan de marco a la histokias dos partes princi-
pales son de tamafio similar, pero totalmente ogsielsh primera parte nos
describe la amistad entre Simedn y Juan, dos jéveéaecble familia a la
gue ambos renuncian para hacerse monjes. Tambi#ssRienta su etapa
cenobitica en el monasterio del abad Nikon y losai®és que pasaron
después en el desierto corhoskoj luchando contra el demonio de la
lujuria. Finaliza con el regreso de Simeo6n al mupdm salvar almas y su
paso previo por los santos lugares para pedir a Qe le ayudase en esta
tarea. Esta parte esta escrita en un estilo ref@ictacticamente complejo,
gue incluye largos discursos. En ella, los acontetitos suceden en orden
cronolégico, Simedn se comporta siempre de forntardsa y la historia
se sitlla mayoritariamente en el desierto.

18

Cf. Evagrio Escolasticdljistoria Eclesiasticd: 21.

7 7 7 ~ s aw) o~ \ z 2 7 "'.
9 Bios kal molTeia Tov aBBa 2iuewv Tov Sta XploTor Emovouacbertos 2alov.

20

D. Krueger propone el periodo entre 642 y 649 Abapiatar lavida de Simeo6fDerek
KRUEGUER Symeon the Holy Fogp. 5). La ediciébn més prestigiosa es la de YD,
Das Leben des heiligen Narren Simeo6n von LeontinNeapoligUppsala, 1963), con
texto griego reproducido con traduccién francesa godré-Jean ESTUGIERE (ed.),
Léontios de Neapolis, Vie de Syméon Le Fou et &/igedn de ChypréParis: Librairie
orientaliste Paul Geuthner, 1974). Me sirvo de est&@ion para el texto griego [en
adelanteVSym los numeros entre paréntesis indican la paginadé texto] y también
he utilizado la traduccién espafiola de José>® PALMER, Historias Bizantinas de
locura y santidad. Juan Mosco, El Prado. Leoncid\ggpolis, Vida de Simeon el Igco
Introduccion traduccion y notas de José Simén Paldadrid: Siruela, 1999).
Alexander Y. SRkIN, “On the Behaviour of the “Fool for Christ’ Sakeéfistory of
Religions22 (1982), p. 154.
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Por el contrario, la segunda parte de la obradeicada a la estancia
de Simedn en Emesa. Comienza con su llegada adacty termina con su
muerte. Son 31 episodios breves, escritos en ulo estloquial, que
forman una coleccién de anécdotas sin estrictonomienoldgico sobre
milagros, hechos piadosos y ultrajantes bufonadak rdonje. El
comportamiento de Simedn se vuelve chocante y dakzso, como los
actos de un loco. Arroja piedras a las mujereséglésia, (146), defeca en
la plaza publica (148), camina desnudo por la cudatra en los bafios de
mujeres (148-149), devora pasteles en Jueves 8di@pe incluso se finge
poseido por demonios (162).

Esta peculiar estructura, sumada a las incoheertgiodricas y las
diferencias estilisticas entre las distintas padeedaVida de Simednha
provocado mucha polémica y la aparicion de numertesaias acerca de la
obr&®. Actualmente, se opina que Leoncio en generataparinformacion
verdadera sobre Simeo6n, no obstante, la obra ria &erto un recuento
histérico de los actos del Simedn real como umint@or parte del obispo
de establecer un modelo de biografia para los sémto$”. En ese intento,
ademas, como ha puesto de manifiesto el estudin #gueguer, Leoncio
se habria servido de episodixtereotipados de la hagiografia tardoantigua
para presentar a Simedn como un “holy man” bizantionvencional y
justificar asi el escandaloso comportamiento detcsalurante su etapa

2L Aparte de las razones estilisticas, Leonciccrites a Simeén segin el esquema de

santidad dekal6sde Evagrio y cita dos de sus anécdotas sobreody ‘than” (José
SIMON PALMER, “Los santos locos...”, p. 64). Ademas, Leondi&ym150) ubica en su
obra a Sime6n en el reinado de Mauricio (582-602) ADutiliza convenciones
hagiogréaficas como la ficcién del “testigo bienoimhado”, pretendiendo haber obtenido
la informacion para su narracion del Unico supuestdidente que tuvo el santo: Juan,
diacono de la Iglesia de Emesa. Por el contrari@gEo parece indicar, segun A.
Festugiére, que vivié bajo Justiniano (527-565 ADJdas estas caracteristicas han
provocado muchas teorias sobre el uso de fuent@gaprpor parte de Leoncio y sobre
otras posibles versiones deV@da de Simedifv. A-J. FESTUGIERE (ed.), Léontios de
Neéapolis, Vie de Simedn Le Fqp. 7-9 y 13-15; Derek ’RUEGUER Symeon the Holy
Fool, pp.19-31).

22 Cf. Alexander Y. 8RKIN, “On the Behaviour of the “Fool for Christ’ Sake’, 155.
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urband®. A esto podria afiadirse, siguiendo la linea dglraento, que
Leoncio incluso da a entender que Simeodn llegarwvestirse ensalés
siguiendo la voluntad divina, que lo ha guiado sigmos y revelacionés
Esta coartada se completaria, como también haasln#lrueger, con la
distincién que hace el obispo entre el degeneradmportamiento publico
del monje y sus piadosas actuaciones en privadolopgue, en realidad,
con su presentacion, “Leoncio affirms the converatiasceticism of Late
Antique Christianity” y, en definitiva, “Simeon &saint, then, not because
of his shamelessness, rather in spite 61.it”

4. Los aspectos demonolégicos de \dda de Simeon
y el comportamiento de Simeén

Los paralelos entre la/ida de Simedny la literatura hagiografica
tardoantigua también se extienden a los aspectowri#dgicos. Los
demonios que Simedn tiene que afrontar primerol elegerto y después
en Emesa estan completamente en linea con losrpa@teamos en las
obras de la Antigiiedad TaréfiaEn realidad, las creencias demonoldgicas

2 El autor sefiala en su trabajo una serie de sfrelencias entre Simeén y algunos

“holy men” tardoantiguos tomados sobre todo dditoria de los monjes de Egipfen
adelanteHME), la Historia de los monjes de Siriilistoria Philoteg de Teodoreto de
Ciro, y laVida de AntoniqVita Antonii[en adelant&/A]) de Atanasio de Alejandria (cf.
Derek KRUEGUER Symeon the Holy Foopp. 35-43). Podrian afiadirse muchos otros
paralelismos adicionales, pero seria reiterativmglemente a modo de ejemplo, cf.
Leoncio, VSym 160 con UAN Moscq Pratum Spirituale72 y TeodoretoHistoria
Philotea 7: 2; Leoncio,VSym155 con Juan Moscdratum Spirituale3; y también
Leoncio,VSym151-152 con Paladidjistoria LausiacaLXX; Apophthegmat&atrum
Collectio systematica5: 39[en adelanté\poph. Patr, utilizo en este trabajo la edicion
critica de la coleccién sistematica de Jean-Cl&ude(ed.),Les apophtegmes des péres
(I-111), «Sources Chrétiennes» 387, 474, 498, [®dres Editions Du Cerf, 1993-2005]).

24 Cf.vSyml25, 126, 133, 144.

% Cf. Derek KRUEGUER Symeon the Holy Fogbp. 52 y 56.

% Hay que recordar que el “demoniaco” es uno detdes modelos superpuestos que
articulan la estructura del relato hagiogréficoglse E. Patlagean. Cf. Evelyne



Rasgos demoniacos de un monje aparentemente extrafio 91

que refleja la obra de Leoncio aparecen estrechizmelacionadas con el
comportamiento de Sime6n en Emesa y, desde mi metasta, serian
claves para entender algunas de las reaccionessdbabitantes de la
ciudad ante las bufonadas de Simeon.

a) Los aspectos demonoldgicos dé&/Bym

En laVSymlos demonios son angeles caidos (144), espiriiggmos
enemigos de Dios y hostiles al género humano, gbian en las tinieblas
del aire (141). Pueden adquirir maltiples formaS0(1153) y producir
pensamientos, suefios y visiones para excitar ks de los hombres y
llevarlos a pecar (135, 138). También actian sebmeundo fisico y atacan
a los hombres, destrozando sus propiedades (153yl54aciéndolos
enfermar (165). A menudo se introducen en los @asmmediante la
posesion, a veces de forma violenta (150, 1623sditenciosamente (149).
Tras la muerte, tratan de impedir el ascenso daltags humanas hasta el
paraiso (141, 167). De entre todos los hombresntmges son sus grandes
rivales (123); odiando su género piadoso de vidg,dtacan constante-
mente con la intencion de que abandonen su afd@8is136, 142). Estas
mismas creencias demonoldgicas las encontramosaemhagiografia
monaéstica tardoantigua, desde los propios comiateesta literatufa

En términos generales, estos demonios no tienasiercprotagonismo
en el texto de Leoncio. En la primera parte de lb@aoencontramos
bastantes referencias, mientras Simedén y su compafiean van
progresando en su desarrollo espiritual, pero leapeonsiste en un
enfrentamiento interior mas que en encuentros ntofe o epifanias
espectaculares. La accion de Satan y sus demamifixcaliza en ambos
monjes y comienza tan pronto como ellos abandohanoaasterio de
Nikén para vivir en el desierto contmskoi(137). La tactica demoniaca
consiste en provocar deseos, suefios y visionesogndds ascetas,
concentrandose en tres aspectos: a) alimentacwtndo de sus familiares

PATLAGEAN, “Ancienne hagiographie byzantine et histoire al® Annales.
Economies, Sociétés, Civilisatio?3 (1968), p. 112.
2 Cf.VA16-43.
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(137), b) excitar sus pasiones corporales, conmamlbre o el deseo sexual
(138), y c) hacerles aborrecer la practica ascétid8, 139), todo con el

objetivo de que abandonen la vida monastica. Se, tean suma, de un

combate interno en el que los enemigos son Satan tentador universal

(138) y los demonios de los vicios (135)

En la segunda parte de la obra los episodios dewasison todavia
mas escasos, casi Unicamente testimoniales. Siseeba convertido ya en
un monje espiritual libre de pasiones que se etdrerhora a unos
demonios que centran su actividad sobre otras m&ssdaConcretamente,
s6lo hay cuatro enfrentamientos entre el monjesydspiritus malignos:
dos exorcismos, un encuentro en las calles de Eynesa disputa por un
alma. En los exorcismos Simeén libera a un muchaehon demonio de
fornicacién que lo ha poseido (149-150) y expulsatra del callején
trasero de una tienda de posca (153-154). En eértegnfrentamiento
protege a los transelntes de otro demonio atrindbegn las cercanias del
agora (157), y en el cuarto, jugando a los dadaose& gana el alma de un
ciudadano rico al demonio que pretende hacerseetian(165-1665°.
Aparte de eso, soOlo encontramos una breve referedel asceta
atormentando con su presencia a los demonios d@kesos, mientras se

2 En su bautismo, Nikén realiza un exorcismo paitaeque los espiritus de la Desidia,
la Desesperacion, la Arrogancia y cualquier vifiovevpa Seilas, dkndias,
Umepnoavias kal mdons kakias”) puedan actuar sobre Simeén y Juan (135). Esta
idea de los “ Demonios de los vicios » esta presemt el Cristianismo desde sus
comienzos (cfMt 12: 45,Lc 11: 26). En realidad, provendria del sincretisnnep-
helenistico, en el que se acabé identificando &ite divinidades astrales babilénicas
con poderes malignos que gobernaban los distintémse son losArchonteggndsticos y
los cosmocratores de S. Pablo Eh6: 12 (cf. Eric Robertson @bs, Paganos y
cristianos en una época de angustia: algunos asget la experiencia religiosa desde
Marco Aurelio a ConstantinoTraducido del inglés por J. Valiente Malla [Madrid:
Cristiandad, 1975], pp. 33-35). Los cristianos acab considerando que cada uno de
ellos encarnaba uno de los pecados capitales.

2 Leoncio lo designa como la Muerg@i(aTos [165.16]), pero su aspecto de etiope y el
hecho de que sélo pueda hacerse con el alma ddbrbosn éste corrompe su lecho
conyugal (166.2-3), permite identificarlo como adigmonio.
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finge uno de ellos (162) y la serpiente que envaiasjarras de vino de la
taberna donde Simeon trabaja (147), a la que, mccisrta dificultad,
podria considerarse también una manifestacion diexwen

Los demonios han dejado en esta segunda parte USyande ser
tentadores que arrojan pensamientos y visionesaal@strozan cosas y
poseen hombres y animales. Suelen atormentar aicimas “golpean-
dolas”; este ataque consiste en inducir una espkcigance epiléptico,
como sucede con el muchacho poseido (150.1) oreb pee recibe el
ataque del demonio del agora cuando Simeon, tirpiediyas, evita que se
acergue cualquier otra persona (157.9). Sus accieaen precedidas por
una falta moral, como el adulterio o la hergjia.

La falta cometida les permite atacar a los pecadaledemonio de la
fornicacién posee al joven porque éste se acuestaugsa mujer casada
(149.22), el alma del ciudadano rico esta en pelogrque ha corrompido
su lecho conyugal (166.2-3) y la fe herética devirsdedores de posca es
lo que permite a otro demonio destrozarlo todouwetienda (154.6).

Los demonios parecen a veces estar vinculados nodeterminado
lugar (153.19, 157.5), generalmente una thlkdoptan distintas formas,
algunas animales, como el perro, (apariencia cguéael joven amante ve
salir huyendo al demonio cuando Simeén lo arrogrdude su cuerpo
[150.3]), o la serpiente (147.12), pero su imagés paracteristica es la de
etiope. Esta apariencia oscura de los demoniosnascanstante en la

30 Estos “demonios callejeros” son extrafios. Esbfmsjue estos pasajes reflejen la

presencia en las calles de Emesa de viejos termpplgsnos destruidos, quizas alguno de
ellos con restos de la estatua cultual, que erdavfa capaces de provocar en los
cristianos supersticiosos alucinaciones psicoticas. cristianos sentian un gran temor
hacia las estatuas de los idolos, a las que caabatelos cuerpos de los dioses paganos
(Agustin de Hiponala ciudad de DiosVIIl, 26: 3), malvados demonios para ellos.
Ademds, era una creencia comun en la Antigliedadetjimeimen (divinidad) y la
dynamis(fuerza divina) de un lugar permanecian alli isolguando el culto religioso
era reemplazado (cf. JuanarRRESPRIETO, “La ocupacién de espacios sagrados como
fuente de conflicto entre paganos y cristianodly.‘Revista de Ciencias de las
ReligionesX VIl (2007), nota 40, pp. 95 y 96).
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hagiografia tardoantigtiay responde a varias ideas. No sélo remite a la
metafora de la lucha del bien contra el mal, exqgatasn los evangelios en
términos de luz y tiniebl&s sino también, para N. FernAndez Marcos, esta
relacionada con la fuerte hostilidad del monacatpta@ hacia las tribus
barbaras etiopes, que realizaban violentas ina@sicontra los monas-
terios egipcios.

Ademas, para D. Brakke, esta imagen etidpica remyém también a
una serie de prejuicios somaticos y sexuales dmiltara greco-romana
sobre los estereotipos racidfes

81 Cf.VA 6 HME 8; Apoph. Ptr. Collectio systematick|V, 30: 24; XVIII, 26: 31, 46: 87,
51: 4-5. En el monaquismo cristiano, esta apareanianca de la forma de nifio negro
(niger puel adoptada por el “Espiritu de la fornicacion” glietonio derrota en su
primer combate espiritual (¢¥.A 5-6).

%2 Cf.Mt 5: 14-16;Jn 12: 35-36; IICor 6: 14;Col 1: 13;Ef2: 2, 5: 9-11; Un 1: 6-7, 2: 8-
11;Ap4:5,7:16; 8:5-12,9, 12, 16: 17, 20-21.

33 Cf. Natalio ERNANDEZ MARcOs “Demonologia de losApophthegmata Patruin

Cuadernos de Filologia Clasica(1974), p. 477.

Griegos y romanos crefan que algunos demoniofapagkr negros (cf. uciano, El

aficionado a la mentirgPhilopseudes 16, 31), y, como ha dicho D. Brakke: “the

ancients worked with a sliding scale of skin coloanging between the similarly
undesirable extremes of the very light (northermbbaans) and the very dark

(Ethiopians)”. Mas incluso, la cultura greco-romasaciaba un estereotipo somatico de

hipersexualidad al cuerpo etiope, que llevaba guboe prejuicios masculinos sobre la

legitimidad de la descendencia (el nacimiento daifin negro de una mujer romana era
prueba manifiesta de adulterio). Cf. Davig@ABKE, Demons and the Making of the
monk. Spiritual Combat in Early ChristianifZambridge / London: Harvard University

Press, 2006], p. 159 p. 164). Los cristianos compartian también estasnuias: el

monje Jacobo tuvo que hacer frente tanto a un dientpre parecia un barbaro rubio

como a otro con aspecto de etiope (ebJoreTq Historia Philoteg 21: 23, 28). Véase
también Lellia ®@acco Rucaini, “Il negro buono e il negro malvagio nel mondo
classico”, en Marta &I (a cura di):Conoscenze etniche e rapporti di convivenza
nell'antichita, “Contributi dell’Instituto di storia antica» VMilano: Pubblicazioni della

Universita Cattolica del Sacro Cuore, 1979), pj8-185; D. BRAKKE, “Male Sexuality,

the Black-Skinned Other, and the Monastic Selffurnal of the History of Sexuality

10/3-4 (2001), pp. 501-535.

34
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Todas estas caracteristicas de los demonios n@msuimndina vez mas,
gue seguimos inmersos en una misma tradicion hadiog, lo que
confirma la presencia en el texto de pasajes dexnositambién estéreo-
tipados, inspirados en esa literatura, como elodpsde la jarra de vino
envenenada que se rompe cuando el santo efectéadade la cruz sobre
ella, milagro que recuerda mucho a uno de la vidaah Benitd.

El motivo de jugar a los dados con la muerte (1&5.ihspirado en la
historia de Rhampsinitus (Rameses lll) y Démetmrogida por Herddoto
(Historias Il, 122), como ha sefialado J. Simoén Paffhetambién nos
revela que Leoncio, o la tradicién sobre Simednnsgiraria incluso en el
folklore popular del mundo antiguo.

En resumen, la demonologia dé&/l@ymconcuerda perfectamente con la
tradicién de la Antigiiedad Tardia, pero tiene uresgncia modesta en la
obra. De hecho, la mayoria de referencias demanitda segunda parte
de la VSym vienen del propio Simedn, que es considerado por s
comportamiento como poseso 0 agente de Satan&sspemfadados ciuda-
danos de Emesa, a los que el monije intenta “aywder’su particular estilo
vejatorio y provocador.

b) El “comportamiento demoniaco” de Simedn en Emesa

El comportamiento de Simedén en Emesa se caractgu@a su
excentricidad, como ya se ha sefalado. Su modaoodeqer no encaja en
la idea normal de un santo cristiano, incluso tegeen cuenta la tradicion
previa de lossaloi Esta anomalia ha dado origen a diferentes irget¢o
explicacién por parte de los investigadores. Pgrkii§ el comportamiento
de Simeo6n seria un tipo de “comportamiento religjiosegulado por
principios internos y no por los valores “secula resto de la sociedad.
Simebn, gracias a suapatheia sobrehumana, puede ignorar las
convenciones sociales y comportarse como los migsninas criticados de

35

36 Cf. GREGORIOMAGNO, Dialogos(Dialogui), II, 3: 1-4.

Cf. José ®MON PALMER, “La aretalogia cristiana en Mida de Simedn el Locae
Leoncio de Neapolis”, p. 34.
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la sociedad (actores, prostitutas, mendigos)zatiliio un “lenguaje mutuo”
para atraer su atencion y después edificirl&s Krueger, por su parte,
introduce a Simedn en la tradicion del ascetishogdfico antiguo y afirma
gue sus actos imitan el comportamiento desverganzadDidgenes de
Sinope. Como los cinicos, Simeon utiliza su cugrg infringir algunas
costumbres sexuales y alimenticias y asi poner at@fiesto la hipocresia
social de su époda J. Simén Palmer, quien también ha analizado el
lenguaje corporal de Simeon, se suma a la ideardegir, pero sefialando
la puntualizaciéon que le realizé V. Deroché: el slodde Leoncio para el
comportamiento de Simedn no seria el filésofo cingino simplemente el
perro, como metéfora de la animalidad en el Mundbgc®.

No obstante, la idea de criticar la sociedad noadga nuevo en el
monacato cristiano. El monacato habia sido desdeosigenes en la
Antigiiedad Tardia una especie de contracultura stpual sistema de
valores de la sociedad greco-romana. Frente adtwes de nobleza y
rigueza de la cultura clasica, el monacato defdadiamildad y la pobreza
voluntarias; frente a las comidas sociales, el aytrente al desempefio de
oficios publicos y laurbanitas la huida del mundo y lausticitas frente a
la familia mundana, el parentesco espiritual; feak sexo y el culto al
cuerpo, la castidad y la mortificacfn

87 Cf. Alexander Y. RkIN, “On the Behaviour of the “Fool for Christ’ Sakesp.160-
171.
38 Cf. Derek KRUEGUER Symeon the Holy Fogbp. 126-129.
39 Cf. José ®ON PALMER, “El lenguaje corporal de Simeén de Emesa, “loosogausa de
Cristo”, en Pedro BpENAS DE LA PENA; Antonio BrAVO; Inmaculada BREzZ MARTIN
(eds.):Epigeios Ouranos: El cielo en la Tierra. Estudi@be el monasterio bizantino
(Madrid: Consejo Superior de Investigaciones Ciimat$, 1997), p. 112.
Cf. Ramén Eia, “Los origenes del monacato y su consideraciériaBpcCodex
Agvilarensis: Cuadernos de Investigacion del Moedastde Santa Maria la Re&
(1989), pp. 12-13. Véase también José Mari&Buez, “El monacato de los siglos IV,
V y VI como contracultura civil y religiosa”, en s Maria Blazquezntelectuales,
ascetas y demonios al final de la Antigliedithdrid: Céatedra, 1998), pp. 221-255; a
pesar de una argumentaciéon muy pobre, este sedartipincluye muchos ejemplos
sacados de las Fuentes histdricas.

40
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Un movimiento asi, que ademas llegé muy pronto revexirse en un
verdadero movimiento de masas, generd por supoesticion y rechazo
por parte de las élites de la sociedad greco-roniaclaiso algunos obispos
e intelectuales cristianos se mostraban contradgoslos monjes,
especialmente a aquellos que vivian en las ciudé&fessuponia que el
monje debia permanecer lejos de la ciudad, poudy gn el mejor de los
casos, las élites eclesiasticas aceptaban las iaadizé extraurbanas del
monacato (basicamente anacoretismo y cenobitisRar)el contrario, los
ascetas urbanos y los monjes errantggso/ag) que de vez en cuando
llegaban a las ciudades, fueron frecuentementedsyasios como menti-
rosos y falsos monjes, proscritos y criminales wexderes de castigo. La
hostilidad de las élites eclesiasticas y sus esestafines estigmatizé al
ascetismo urbarfd El testimonio de San Jerénimo, referido al cotatex
egipcio, es iluminador:

El tercer género [de monjes] es el que llarRamnuothel mas detestable y
despreciado [...]. Estos habitan de dos en dos cedesh tres 0 pocos mas,
viven a su albedrio y libertad [...]. Por lo genefa#bitan en ciudades y
villas y, como si fuera santo el oficio y no la&jgonen a mayor precio lo
que venden. Hay entre ellos frecuentes barajas, yviendo de su propia

comida no sufren sujetarse a nadie. Realmentersteter competiciones
de ayunos, y lo que debiera ser cosa secreta Merten en campeonatos.
Todo esta entre ellos afectado: anchas mangasal&manal ajustadas,

habito demasiado grosero, frecuentes suspirosjavistde virgenes,

murmuracion contra los clérigos y, cuando llega fiesta algo mas

solemne, comilona hasta vomitar

41 Cf. James E. GHRING, “The Origins of Monasticism”, en James EOHBRING,
Ascetics, Society, and the desert. Studies in Haglyptian MonasticisnfHarrisburg:
Trinity Press International, 1999), pp. 19-23.

42 ERONIMO, Epistolas XXII, 34 (tr. esp. de Daniel ®z BUENO, Cartas de San Jerénimo.
Edicion bilingie[Madrid: Biblioteca de autores cristianos], pp. 49%). Los ascetas
urbanos designados por Jerénimo en esta conocaltistripcion mediante el término
indigena (emnuoth tradicionalmente se equiparan con karabaitae citados por
Casiano ConferenciagCollationeg. XVIII: 4-7). Segun A. Guillaumont, los términos
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Las criticas fueron cesando conforme el monacaptasometerse a la
autoridad episcopal y permanecer alejado de logasemrbanos. Mas
tarde, cuando el monje santo vuelva al mundo dédosbres después de
Su entrenamiento ascético en soledad, no entrdeacdadad, territorio del
obispo; permitira que los ciudadanos se acerqueén wn busquen los
beneficios de su poder espiritual, pero permandoienera del espacio
urband*. Este desarrollo histérico hace del tipo swos urbano que
inaugura Simedn un caso todavia mas especial. Moesdun ejemplo
tardio de monje no cenobita que habita en un ctmigrbano y sufre por
ello una estigmatizacion, asociado a imagenes dedicidad y delin-
cuencia, sino que su comportamiento retoma ese auenpe de critica
social que tenia el monacato en sus origenes yopaedpués, cuando las
élites eclesidsticas “domesticaron” sus aspectos regolucionarios y
perturbadores.

Pero el comportamiento de Simedn también tienectfaticas mas
problematicas. Simedn parece un Antihéroe mondstiaaliza las mismas

serian las voces coptas que se habrian utilizado gesignar a aquellos ascetas que
seguian viviendo segun las précticas ascéticassdprimeros siglos, manteniendo sus
posesiones y habitando dentro de las ciudades Affoine QUILLAUMONT " Les
“remnuoth” de saint JérdbmeCahiers de la Bibliotheque Cop8[1994], pp. 87-92).
Hoy en dia, el debate sobre el significado de antbosinos y los problemas que
entrafia la evidencia documental de los mismos sigbierto, si bien algunas
investigaciones recientes apuntan que el vocaatabaitaepodria hacer referencia a
ascetas de tendencia errante. Cf. Mog&r, “Philological and historical approaches to
the search for the ‘third type’ of Egyptian monkh M. MMERZEEL -J. VAN DER VLIET
(eds.), Coptic Studies on the Threshold of a New Millennil®roceedings of the
Seventh International Congress of Coptic Studiesddn, August 27 — September 2,
2000(Louvain-Paris: International Association for Goftudies, 2004), pp. 861-862.

El concilio de Calcedonia del 451 puso a losj@®bajo la autoridad episcopal, pero las
normas no fueron obedecidas siempre y el conflicitinué. Cf. Ramon 8ia, “Los
origenes del monacato y su consideracion socipl”1p-29.

Cf. E. RATLAGEAN, “Ancienne hagiographie byzantine et histoire alei Annales.
Economies, Sociétés, Civilisatio?3 (1968), p. 121.

Sobre este concepto, algunos trabajos remitem dreve abstract: W. J.EATS
“Simeon the Fool: an Anti-Hero among the Saintst' X/1lth International Byzantine

43
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acciones que un “holy man” ordinario, pero de urranfi completamente
distinta, a través de bufonadas y gestos obscé®0s29-151.1-3; 157.13-
14). Simeodn tiene poder sobre los demonios, penceaudo los utiliza
interesadamente, para castigar a alguien, comerabiio que envia a
destrozar la tienda de los vendedores de poscal@43 También cura a
la gente, pero con frecuencia él mismo ha causat#s éa dolencia, como
hace con un enfermo de leucoma (I88Asimismo, muestra precogni-
cion, pero no la utiliza para evitar una desgracimo en el caso de unos
nifios muertos por la peste (151). Su modo de actaear parece la
inversion de la practica ascética cristiana, usatswde “anticultura” de esa
contracultura que era el monacato. Si se supordaugumonje ayunaba
en el relato Simedn se atiborra de carne y altrag(t53); si debia evitar
el sexo y las mujer&S trata a menudo con prostitutas y bailarinas @-35.
156.10-15) y en lugar de comportarse con humildadiegoro, sin
importunar a nadf8 va al teatro (150), acttia como un loco (154),estal
en la iglesia (146), insulta (147.22, 151.5, 161.64.18.25) y agrede a
unos monjes y al jefe de una aldea (153, 156). Ceafialé en su dia E.
Platagean: “cette histoire est construite sur wersement ascétique des
valeurs de I'ascése”

Pero esta idea tiene implicaciones mucho mas camgiidas. Eran los
demonios quienes tradicionalmente representabaimvarsiéon de los
valores ascéticos cristianos. En la hagiografidotamtigua y bizantina son

Congress. Abstracts of Short Papgi#/ashington, 1986), p. 2, que ha resultado

imposible de localizar.

Cf. José ®MON PALMER, “La aretalogia cristiana en Mida de Simedn el Locae

Leoncio de Neépolis”, p. 33.

47 Cf. Apoph. Ptr.Collectio systematicd, 13: 14; Il, 35: 19; IV, 20: 5, 48: 8, 50: 3,:81
54: 1, 55: 1.2, 100: 5, 102: 2.7, 104: 2-4.7-8..iligatré losApoph Ptr.como ejemplo
de la espiritualidad monéastica).

48 Cf. Apoph. Ptr, Collectio systematich 34: 4; I, 10:19-22.34-35, 26: 3.5; Ill, 24: 25:

3.6, 32: 3; IV, 74: 4, 75: 3, 80: 1, 81: 2, 83: 8%odo el libro V, dedicado a la

fornicacidon en la coleccién sistematica.

Pueden encontrarse muchos ejemplos ed\pagph. Ptr; véase especialmente el libro

IX para el no juzgar a otros, el Xlll para la cleroa y el XV para la humildad.

E. RTLAGEAN, “Ancienne hagiographie byzantine et histoire al@tj p. 121.

46
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ellos los que bailan, provocan, insultan, escamadaliy hacen burfa.
Ademas, el modo de actuar de Simeén resulta extlamente antisocial y
violento, una antitesis del hieratismo y la comntigi@ de emociones que
regian el comportamiento social de los bizantireshre todo de los
monjes?. En definitiva, cuando Simeén se finge loco, nalacomo un
monje, sino mas bien como un demonio, puesto gige ésmo también
indicaba Platagean, “se manifeste par une condggeessive et incongrue,
par la négation violente des régles sociafes”

Todavia mas, aparte de comportarse como los mistao®nios, la
forma en que Simeodn interactia con los habitardeBrdesa refuerza esa
imagen demoniaca que muestran su comportamienta yersguaje
corporal. Aparte de frecuentar a las prostitutéme8n se comporta como
tres tipos de personajes de mala reputacion: ekspogl mago, y el bufon o
actor de teatro, todos ellos vinculados con losaleéos para los cristianos.
Simeon gusta de imitar a los posesos (155.22; 2hZliyos vinculos con
los demonios son evidentes, y la gente le confandauno de ellos (148.8;
156.4). Igualmente, envia demonios contra los quiekobedecen (154.2-
3) y finge que puede crear amuletos protectoresraccel mal de ojo,
grabando conjuros en placas de metal (162.21-16Bambién deja bizcas
a las muchachas que se rien de él e inutiliza teorda un prestidigitador y
de un ciudadano que desobedece su advertencia dglpear a sus
esclavos (150. 10-12; 157. 19-20; 162. 1-4). Eataones recuerdan a los
conjuros y maldiciones que realizaban los magogjp@ro, controlando a
los demonios mediante la magia negra para atormaritss enemigos de
sus clientes. De hecho, las victimas de Simedncasvi consideran un
hechicero ¢dpuaxor [154.9]) y creen estar bajo un hechizo, pidiéndole
gue lo anule (157.21-22; 162.6).

51 Cf.VA26:6,28:9,35:3,37: 1, 42: 5 ; Teodorétistoria Philotegq 9 : 4 ;Apoph. Ptr.
Collectio systematicaxX, 15: 51; IAN Moscq Pratum Spirituale 116, 136, 139, 160,
179, 219...

Cf. José BION PALMER, “El lenguaje corporal de Simeodn de Emesa”, pg. 10

E. RTLAGEAN, “Ancienne hagiographie byzantine et histoire al@tj p. 112.
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En tercer lugar, Simeén actia (165.15), baila (35e)ando lo necesita
cambia el volumen de su voz (156.2), como los beggnactores de teatro.
Estos artistas, junto con mimos y prestidigitadastaban asociados con
los demonios en la mentalidad de la época, poprep ellos, cambiaban
su apariencia, realizaban ilusiones y trucos mé&gibacian payasadas y
excitaban las pasiones de la gente actuando danrfasales espectaculos
publicos o en plena calle, como Sim&6De hecho, la apariencia de actor
0 bailarin provocativo es una de las mas comunes ayloptan los
demonios del desierto en los relatos hagiogréaficos

En resumen, por su comportamiento antiascético tiscamal, sus
bufonadas y trucos magicos, Simebén se asemeja aldo®nios que
aparecen en los relatos hagiografidos.explicacién para esta semejanza
es evidente: magos, prostitutas, actores y bufpeesonificaban los vicios
inmorales de la sociedad urbana que el monje rabhapor eso seran el
modelo inconsciente que determine el comportamidatins demonios en
los suefios y visiones que tenian los ascetas p aagrecian en los relatos
hagiogréaficos. Puesto que el pueblo también conesds textos, resulta
facil comprender por qué los ciudadanos de Emessideran a menudo al
asceta en el relato un endemoniado o un agentatdeds (148.8; 156.4;
164.21; 156.16). De hecho, el verbo utilizado peorcio para describir su
actividad mas representativa: burlargee(dlewv [162.15]) es el mismo
que aparece en las fuentes para describir lasrescide estos espiritus
malignos®.

54 Cf. José MON PALMER, El monacato oriental en éatrum Spiritualede Juan Mosco

(Madrid: Fundacién universitaria Espafiola, 1993865b; Leonardo UGARES), Il teatro
di Dio. Il problema degli spettacoli nel cristiane® antico (ll-IV secolo)Brescia:
Morcelliana, 2008), pp. 629-640; Matthew WicRE, “Mimes, thaumaturgy and the
Theatre”,The Classical QuarterlfNew Series) 51/2 (2001), pp. 599-603.

Cf. Natalio ERNANDEZ MARCOS, “Demonologia de log\pophthegmata Patrumpp.
481-485.

Cf.VSym143.16; José 186N PALMER, “La aretalogia cristiana en \&da de Simeén el
Loco, de Leoncio de Neapolis”, p. 33.
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Conclusiones

Los saloiacabaron demonizados y asimilados a endemoniaddgsymen-
tirosos que pretendian ser falsos posesos, comse ¥ indicado. Pero la
intencién de Leoncio cuando acufié el modelo literde sal6scon Simeodn
en absoluto era justificar a un endemoniado, sido to contrario. Recuér-
dese que la audiencia de Leoncio, a diferenci@msledcandalizados ciuda-
danos de Emesa, sabe que cuando actda como uBitnedn solo esta fin-
giendo, porgue conocen su virtuoso comportamiefpozo de un holy
mari’ convencional, cuando esta solo. Por ello, enreotié lo que pudiera
parecer, la actitud del obispo chipriota a propddé Simedn en realidad es
bastante conservadora (en linea con la de otrepabihagiografos) y casi
podria percibirse como una salvaguarda del asaetisdicional.

Al precisar que Simedn soélo regresé al mundo urbammmenzo a
hacerse el loco por mandato divino y después derhadguirido la virtud
ascética de lapéatheia en el fondo, el obispo de Neédpolis establecia uno
prerrequisitos muy duros que limitaban mucho elioande todo el que
quisiera convertirse esalds Como hicieran Atanasio de Alejandria con
Antonio y Teodoreto de Ciro con los ascetas sifdi@gncio reivindica al
monje frente a los que lo critican, pero a la vezige los excesos de su
piedad ascética y también restringe la posibilidadque alguien pueda
seguir sus pasos.

Ese proceso de denigracion y demonizacién desdts provocadores
representa, creo, un nuevo choque de intereseslariglesia jerarquica y
la revolucionaria piedad monastica. €llds era un “siervo secreto” de
Dios, carecia de marco institucional, por eso &posivo y peligroso. En
Occidente, los excesos ascéticos fueron sometimtparfdo a los monjes a
practicar el ascetismo en monasterios, bajo urla yelg supervision de un
abad, pero en Bizancio no sucedié asi. Aunque sEetaba la disciplina
recomendada por Basilio de Cesarea, nunca se ujgrod reglas monas-
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ticas tan minuciosas como las occidenfalé®or eso se reprimié y estig-
matiz6 a lossaloi discolos, al no haber un medio pacifico alternapiaia
en-cauzar su rebeldia. Sélo fueron tolerados c@ntws el ficticio Andrés,
gue no era monje, y Simeodn, cuya tradicion seis@av posteriori: los li-
turgistas se centraron Unicamente en sus milagrestras silenciaban su
comportamiento desvergonzado enrtemnologiay synaxarid’.

En el s. IX, en laVida de Gregorio el Decapoliteel diablo toma la
forma de unsalésy salta sobre las espaldas del santo, burlando%#°d
Dicha identificacién demoniaca culminaria la desigin de la figura del
salos provocador y desvergonzado, molesta para la @lgsiarquica,
aungue, en el fondo, como se ha defendido aquialasteristicas demoni-
acas habian estado presentes desde el princiolosperceptibles incluso
en la controvertida imagen del iniciador de esteege ascético: Simeon el
loco, a pesar de la edulcorada presentacién dereasahto lfoly man que
Leoncio de Neapolis hizo de ella.

Abreviaturas

AD: Anno Domini V. Vide

Apoph. Patr. Apophthegmat&atrum VA: Vita Antonii

Cf.. Confer VSym Vida de Simeén el loco
HME: Historia de los monjes de Egipto VVAA: Varios Autores
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57 Cf. Cyril ManGo, “El santo”, en Guglielmo &/ALLo (a cura di)El hombre bizantino.
Traducido del italiano por Pedro Badenas de la Pd@aarid: Alianza, 1994), pp. 343 y
347.

%8 Cf. Derek KRUEGUER Symeon the Holy Foolpp 53-54. Unmenologiumes una
coleccion andénima de vidas de santos;synaxariumes una lista litirgica de santos
ordenados en orden de su dia de conmemoracion.

%9 Cf. Gilbert DxgRON, “L’homme sans honneur ou le saint scandaleux93g.



