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I. Introduccion

El fenémeno del jurodstvo constituye una manifestacion religiosa peculiar de la Ortodoxia y
presenta una repercusion especialmente notable entre los eslavos orientales. Es el ejercicio ascético
propio de los santos conocidos como jurodivye, blazennye o pochaby. El fendmeno hunde sus raices
en las practicas propias de las iglesias orientales a partir del siglo VI, sus manifestaciones son parte
de un sinnumero de episodios de la historia rusa y sus casi continuas emergencias llegan hasta

nuestros dias.

El estudio de esta figura tanto desde el punto de vista antropolégico como literario se
encuentra menos desarrollado de lo que cabria esperar, dado que los trabajos sobre el tema previos a
la Revolucion Rusa son elaborados por sacerdotes (Kovalevskij 1895, Kuznecov 1913) y no
analizan el fendmeno més que en su dimension teoldgica, ademés del escaso o nulo interés con que
la Escuela Soviética abordé todos los temas que tuvieran que ver con el Cristianismo. Hasta el
presente momento no existe un andlisis exhaustivo del loco de Cristo en todas sus dimensiones; de
hecho, en los ltimos afos investigadores como E. Thompson (1987), S. Ivanov (1999, 2006), S.
Kobets (2000a, 2000b, 2008) o Bodin (2009) han dedicado una serie de trabajos a esta figura

descubriendo nuevas vias de andlisis, aunque hoy por hoy no existe un analisis que las relacione.

Por otra parte, el motivo del jurodstvo es utilizado con frecuencia en la critica literaria
cuando se trata de hallar el trasunto de personajes literarios que reproducen sus comportamientos o
atributos (Murav 1992). Es dificil comprender el peso de esta clave cultural sin antes haberse fijado

la figura del jurodivyj como tipo social y literario.

La permanencia de esta figura en la cultura rusa a lo largo de los tiempos, y su manifestacion
en la literatura y en otras artes, se debe a causas endogenas que responden a una situacion religioso-
cultural rusa concreta (Ivanov 1999). ;Cudles son estas causas? ;Son estas causas las mismas a lo
largo del tiempo o varian? A su vez, los jurodivye se caracterizan por un abandono de los rasgos de
integracion social que ha sido y sigue siendo muy apreciado en la cultura eslava oriental. La aporia
antropologica, el conflicto entre el desprecio de la sociedad que exhiben los jurodivye y el

reconocimiento de la santidad con el que la sociedad los recibe es digno de analisis.

Para ello es necesaria la comprension de la figura del jurodstvo en su dimension social

(necios y pobres, no son monjes, viven en las ciudades o en entornos monasticos) y literaria



(caracter apocaliptico de las figuras, tal vez bufonesco) para crear un tipo definido, con atributos y
pautas de comportamiento marcadas, que permitan establecer los limites entre el tipo puramente
literario y el real, a la vez que cotejar el tipo con sus distintas manifestaciones a lo largo del tiempo.
Pero si las emergencias son diferentes entre si, ;podemos entonces hablar de un tipo literario o

deberiamos aproximarnos al fenémeno desde su propia diversidad?

La presente tesis doctoral se ha realizado bajo la tutela de Juan Antonio Alvarez-Pedrosa
Nufiez y Matilde Casas Olea dentro del programa de doctorado en Filologia Eslava y Lingiiistica
Indoeuropea. El acopio de fuentes ha sido posible gracias a los fondos de las bibliotecas de la
Universidad Complutense de Madrid y de la Universidad de Granada, asi como a la inestimable
ayuda recibida en la biblioteca del Centro de Estudios Bizantinos de Granada, en el departamento
de Antropologia Social y Cultural de la Universidad Carolina (Praga, Republica Checa) y en
Hilandar Research Library-Resource Center for Medieval Slavic Studies, de la Universidad Estatal

de Ohio (Columbus, EEUU).



I1. Estado de la cuestion: Principales estudios previos

El motivo del jurodstvo ha dado lugar a una extensa bibliografia secundaria. Una de las
primeras observaciones que sorprenden al estudioso del jurodstvo es la diversidad presente en las
explicaciones ofrecidas por los andlisis académicos. Los trabajos pioneros fueron realizados por
miembros de la Iglesia (Kovalevskij 1895, Kuznecov 1913) y no analizan el fendmeno mas que en
su dimension teologica. A mitad del siglo pasado la discusion se retomé abordandola desde puntos
de vista muy diferentes, destacando los trabajos de Pancenko (1984), Challis y Dewey (1974, 1977,
1978, 1987a, 1987b), Thompson (1987) y su confrontacion con Oinas (1989). Recientemente el
bizantinista ruso Ivanov (1999, 2006)' y Kobets (2000a, 2000b, 2008) han retomado el debate del
Jjurodstvo. Destacamos también los Ultimos trabajos de Bodin (2009) y Levin (2003) que aportan

una refrescante vision del fendmeno.

I1.1. Los primeros estudios: el jurodstvo como fenémeno religioso

La tradicion académica ha encontrado en el estudio de Kovalevskij (1895) un punto de
partida para las muy distintas construcciones etic’ del fendmeno. Kovalevskij recoge la postura de
la Iglesia Ortodoxa acerca del jurodstvo y aborda las distintas manifestaciones a lo largo del tiempo
de forma ordenada, comenzando con los precedentes bizantinos y sefialando el auge ruso del

fendmeno en torno al siglo XVI y su menor relevancia en tiempos de Pedro I.

La obra recoge la vision tradicional de la Ortodoxia, la misma que encontramos en los
materiales hagiograficos, exponiéndola de forma justificativa y atendiendo principalmente a su
dimension teoldgica. Dicha vision, viva en la Ortodoxia moderna, es la siguiente: el jurodstvo es
una de las formas mas exigentes de ascetismo religioso. Los jurodivye dedican su vida a Dios
entregandose en dos dimensiones que no se oponen sino complementan: la material, representada en
el cuerpo del jurodivyj; y la espiritual, su alma. Los dos niveles de abstraccion de la existencia se

unen en el motivo del jurodstvo como simbolo del sacrificio ascético.

1 La obra de Ivanov fue publicada por primera vez en lengua rusa bajo el titulo: Pycckoe «noxabcmeoy
Busanmuiickoe opoocmeo. Moscu, 1994. La obra fue parcialmente traducida al espaiiol por José Simon Palmer en
"La "Santa Locura" Rusa (Iurodstvo, Pojabstvo)". Erytheia 20. Granada, 1999. Posteriormente fue traducida al
inglés por S.J. Franklin en Holy Fools in Byzantium and Beyond. Oxford, New York, 2006.

2 “Al confrontar las distintas perspectivas etnograficas obtenemos: un punto de vista emic, propio del conocimiento
nativo, y un punto de vista etic, basado en las categorias de caracter cientifico propias del observador" Ver Winthrop
1991: 91-94.



Kovalevskij no es ajeno a la similitud del ejercicio del jurodstvo con las manifestaciones
propias de la locura. La justificacion de la salud mental de los jurodivye recae sobre la condicion
voluntaria de su ascetismo. El cardcter fingido y voluntario de la locura del jurodivyj se comprueba
gracias a la existencia en las vifae de la figura del testigo. Este razonamiento nos lleva
necesariamente a preguntarnos la razon por la que se finge la locura. Kovalevskij, siguiendo los
pasos de las hagiografias medievales, encuentra la respuesta a esta cuestion en la conocida cita de la

carta de Pablo a los Corintios:

... la doctrina de la cruz de Cristo es necedad para los que se pierden, pero es poder de
Dios para los que se salvan. Seglin que esta escrito: “Perder la sabiduria de los sabios
y anular¢ la inteligencia de los prudentes”.

(1Cor 1, 18-19)

Ademas de la cita biblica, Kovalevskij enriquece su estudio con una serie de pasajes que
seran retomados una y otra vez por los estudios posteriores. Algunos ejemplos son sus breves notas
sobre las vidas bizantinas, el relato del jurodivyj enfrentandose a Ivan el Terrible con el
ofrecimiento de carne cruda durante el ayuno y la leyenda de Basilio y los puestos del mercado de

Mosct (Kovalevskij 1895: 20; 32; 80-131; 138; 142).

Kovalevskij, dentro de su fidelidad a la tradicion y partiendo de la vision teoldgica del
fendmeno, establece un canon que sera seguido por las futuras aproximaciones académicas al
jurodstvo. Sus observaciones sobre la procedencia bizantina, la justificacion religiosa, los
fragmentos seleccionados de las vitae como ejemplos del jurodstvo y la estructura narrativa de su

discurso marcan la estructura de los estudios posteriores.
I1.2. Interpretacion semiotica: analisis del jurodstvo como aporia social

La particular aporia presente en la relacion entre la sociedad y la santa locura ha sido objeto
de varios estudios enfocados desde el punto de vista de la semiotica. A continuacién recogemos
algunas reflexiones de Thompson (1987) y Pancenko (1984), que en nuestra opinién, podrian

ponerse en relacion con el andlisis de la figura carnavalesca realizado por Bajtin (1996).

El extrafo y contradictorio trato que han recibido los jurodivye guarda una estrecha relacion



con los origenes duales del fendmeno del jurodstvo. Las caracteristicas propias de los jurodivye son
percibidas como una serie de equivalencias semioticas cuyos origenes han sido olvidados. Aceptan
como un hecho asumido que las virtudes del Cristianismo y de la sabiduria espiritual pueden
manifestarse a través de aspectos opuestos, como la anormalidad mental, separacion de las
estructuras sociales, impureza moral y fisica, y mediante la agresividad. De este modo la reaccion
de la gente ante los jurodivye contiene al mismo tiempo veneracion y desprecio. También incluye el

miedo y la burla (Thompson 1987: 14).

El modelo de equivalencias semidticas propuesto por Thompson pretende encarnar el
comportamiento de los jurodivye dentro de unos coédigos culturales. Aun siendo los elementos
culturales que componen dichos cddigos los mismos, su interpretacion se vera modificada al ser

trasladados a un contexto cultural distinto.

De este modo se forma el denominado “cédigo del jurodivy;”. Se trata de un sistema no
escrito basado en la percepcion caracteristica ante el fenomeno del jurodstvo realizada por la
sociedad rusa. Thompson pretende describir un modelo de comportamiento que puede usarse como
herramienta de interpretacion a la hora de estructurar la vision de la realidad desde campesinos

hasta los investigadores rusos.

El “codigo del jurodivyj” consiste en cinco oposiciones binarias:
* sabiduria-locura
* pureza- impureza
* tradicion- desarraigo
* docilidad-agresion

e veneracion-irrision

El codigo refleja la naturaleza dual del jurodivyj y su formacion mediante significados
paraddjicos que reflejan una aporia antropologica, el conflicto entre el desprecio de la sociedad que

exhiben los jurodivye y el reconocimiento de la santidad con el que la sociedad los recibe.

En su estudio sobre el fenomeno hagiografico del jurodstvo A.M. Pancenko (1984) intenta
explicar esta figura bajo las formas y normas culturales del periodo en el que florecid. Su analisis

recoge numerosos materiales sobre la cultura popular, el folclore, la iconografia y la vida en las



distintas esferas sociales. Pancenko defiende que, si bien la figura del jurodivyj parece regirse por

una pauta concreta, ésta no puede reducirse a simples series de oposiciones binarias.

De acuerdo con Pancenko, el comportamiento del jurodivyj viola el sentido medieval del
decoro, tipificado en el Stoglav bajo todo tipo de restricciones en contra de la frivolidad y la
levedad. La sobriedad y la seriedad eran consideradas apropiadas tanto para el monje como para
cualquier otra persona. Las lagrimas eran consideradas como un regalo de Dios, mientras que la risa
o el hecho de provocarla en otros era un pecado. Un debate paralelo se establece en Occidente sobre

la risa de Jesus.

Pancenko resume la figura del jurodivyj como un obstaculo o impedimento que el mismo
santo debe resolver, con el fin de ayudar a encontrar la salvacion de aquellos que ¢l mismo ha

inducido a pecar.

Para Pancenko el jurodstvo no es mas que una forma mas de teatralidad medieval: “La
teatralidad del jurodstvo es indiscutible y admirable por la gran repercusiéon que los elementos
teatrales podian tener en la vida del medioevo” (Pancenko 1984: 83). Esta teatralidad tiene lugar en
las calles y se opone por un lado a la rigida estructura social representada por el Estado y la Iglesia,

y por otro a la “cultura de la risa” en el ambito popular.

“El fenomeno de jurodstvo oscila entre la frontera de la seriedad y de la risa,
personificando su propia variante tragica del mundo de la risa. El jurodstvo puede
ser entendido como un “tercer ambito” de la cultura rusa antigua™ (Pancenko 1984:

72).

Otra division taxondmica abre también una tercera via para el caso de jurodstvo. Mientras el
pensamiento europeo tradicionalmente ha dividido a la sociedad en dos categorias con respecto a
sus capacidades mentales: “normal” y “anormal”. La cultura rusa parece contemplar otra

posibilidad denominada “paranormal” (Thompson 1987: 44).

Una vez abierto un nuevo espacio de comprension para el jurodivyj, a medio camino entre lo
“normal” y lo “anormal”, como variante especifica rusa de la “cultura de la risa” europea, podemos
continuar con el analisis de la teatralidad del jurodstvo. Este fenomeno parece ocupar el nuevo lugar

definido como “paranormal”. Aunque Pancenko relaciona al jurodivyj con la cultura de la risa,



establece una clara diferencia entre éste y los comediantes, bufones o juglares. El jurodivyj actia
como tal con el mismo fin con que lo hacian los antiguos profetas. Pretende escandalizar a las
gentes impasibles con su extrafio espectaculo. Hasta aqui podemos confundir este espectaculo con
el de un comediante o un juglar. Pero si la funcion del comediante es divertir, la del jurodivyj es
ensefar. El jurodstvo acentua una funcion antiestética, el manto de la risa esconde un objetivo
didactico. El jurodivyj es un intermediario entre la cultura popular y la oficial. Se trata de un
personaje grotesco que unifica el mundo de la risa con el mundo sagrado de la seriedad (Pancenko
1984: 85). Su estudio sugiere un comportamiento tipico que se puede considerar casi como un
estereotipo del jurodivyj. La teatralidad del jurodivyj tiene lugar en las plazas y calles pobladas por

la muchedumbre. El propio Panc¢enko recoge la siguiente cita de Puskin:

“El drama nace en la plaza y se une a la diversion del pueblo. El pueblo, como los
nifios, necesitan entretenimientos, accion. El drama les aporta un suceso diferente y
extraordinario. El pueblo necesita sensaciones fuertes y por eso ejecuta el

espectaculo™

Pancenko comprende la interaccion entre jurodivyj y sociedad siguiendo el modelo de actor
y espectadores. Los espectadores no s6lo se limitan a observar, sino que entran a formar parte de la
accion al divinizar o mofarse del santo. El componente principal que guia tanto el comportamiento
del jurodivyj como el de los “espectadores” parece ser la paradoja. El espectador es tan importante
como el propio protagonista. El espectador representa también un papel activo. El jurodivyj es actor
y director. Dirige a la muchedumbre, convirtiendo a las gentes en simples marionetas, en un solo
personaje colectivo. La muchedumbre deja de ser un mero espectador y pasa a formar parte de la

accion (Pancenko 1984: 85).

Podemos entender mejor la relacion entre el jurodivyj y sus espectadores a partir de la feoria
de la alteridad de Bajtin. Este autor considera imposible concebir el ser fuera de las relaciones que
lo ligan al otro. El otro se manifiesta necesario a fin de que el uno pueda realizar la percepcion de si

mismo, s6lo cumplida por el individuo en soledad de un modo parcial (Huerta 1987: 19-29).

Por lo tanto, no podemos entender la figura del jurodivyj sin ponerla en relacion con la
reaccion que causa o provoca en la muchedumbre. Esta entra en accidon bien con su devocion por el

santo o por su rechazo. La vida de ambos se entiende entonces como un didlogo, donde el jurodivyj,

3 A.S. PusSkin. Poln. Sobr. Soc., T.7, Mosct. 1958 p.213

7



a pesar de su comportamiento antisocial, requiere de la sociedad para su propia existencia. La
sociedad también encuentra en la figura del jurodivyj la satisfaccion a su necesidad de espectaculo,

ocupando ese tercer taxon definido por Thompson y Pancenko anteriormente.

Algo similar sucede en la Edad Media con el fendmeno de mendigar, también en estrecha
relacion con la figura del jurodivyj. Un tipico punto de vista medieval sobre los pobres, los
enfermos y los invalidos era que constituian una ayuda necesaria para la salvacion, proporcionando
una oportunidad a los donantes para que hicieran actos de caridad. No sélo se aceptaba al mendigo
como un aspecto inevitable de la sociedad, sino que se le consideraba necesario en el orden social,;
no se perseguia al que pedia limosna, porque fomentaba el dar limosna, que era bueno para el alma
del que la daba. Tanto dar como recibir limosna era moral, lo mismo que el pedirla (Buela-Casal

1995: 17).

Los jurodivye también constituyen una forma peculiar de comunicacion entre la autoridad y
el pueblo. Al igual que en el caso de otras figuras grotescas, como las carnavalescas, el espacio
propio del jurodivyj son las calles o la plaza publica, especialmente los dias de mercado. La plaza
publica es el ambito del teatro comico, de difusiéon de prondsticos burlescos, adivinaciones y
almanaques. Estos, como el jurodivyj, constituyen una forma peculiar de comunicacion entre la

autoridad y el pueblo. Bajtin afirma:

“El hombre medieval participaba al mismo tiempo de dos existencias separadas: la
vida oficial y la del carnaval; dos formas de concebir el mundo: una de ellas piadosa
y seria y la otra comica. Ambos aspectos coexistian en su conciencia, y esto se refleja
claramente en las pdginas de los manuscritos de los siglos XIII y XIV, como por
ejemplo en las leyendas que cuentan la vida de los santos. En una misma pdgina
encontramos una al lado de la otra, estampas piadosas y austera que ilustran el texto

y diseiios de quimeras fantdsticas...””

La figura grotesca se forma a si misma al destruir todos los vinculos y asociaciones
habituales de las cosas y las ideas, para crear asociaciones imprevistas, relaciones logicas
inesperadas. Se trata de un ejercicio de degradacion, entendido como la transferencia al plano
material y corporal de lo elevado, espiritual, ideal o abstracto. Teniendo en cuenta las

consideraciones anteriores, la aporia antropoldgica caracteristica del jurodstvo adquiere sentido

4 V. Branca 1979 Bocacio medieval p.90 apud Huerta 1987 p.25.
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entendida en términos similares a los que explican las figuras carnavalescas de Bajtin.

I1.3. Perspectivas desde el estudio de las patologias mentales

Es dificil saber qué definia la sociedad rusa como conducta “desviada” o “patoldgica”, o
cuales eran las creencias sobre los origenes de esa conducta, o como se trataba a las personas
desviadas y por qué se intervenia de esa manera. El comportamiento de los jurodivye se ha
interpretado tanto como el de un sabio como el de un lunatico. La doble percepcion se vuelve atin
mas compleja con la certeza de que muchos de los considerados jurodivye mostraban ciertas
patologias mentales. El mas famoso de los jurodivye de la modernidad, Ivan KoreiSa, vivia en un
psiquiatrico, donde era visitado por miles de personas en busqueda de consejo espiritual (Thompson

1987: 16)

Encontramos dos grandes problemas a la hora de abordar el estudio de las enfermedades
mentales en la Rusia previa a Pedro I: el primero es, sin duda, la escasez de las fuentes y segundo el
limitado desarrollo de la psiquiatria y de la medicina en general en el medioevo. Carecemos de
pruebas documentales sistematicas y las escasas pruebas documentales que estan disponibles
pueden haberse distorsionado accidental o intencionadamente (Buela-Casal 1995: 3-4). En el
estudio titulado Algunas percepciones de desordenes mentales en Rusia hasta Pedro I, N. Challis y
H. Dewey (1987a) realiza un acercamiento a distintos tipos de desordenes que incluyen el estudio
de problemas atribuidos al alcoholismo (interpretado como una enfermedad mental), depresiones o
melancolia y otros desordenes relacionados con el comportamiento irracional. El Gltimo grupo es de
gran interés ya que incluye como desordenes mentales comportamientos propios de los jurodivye.
Los rusos vieron problemas mentales donde un investigador contemporaneo no los veria
(principalmente en disidentes politicos o religiosos), del mismo modo que mostraron cierta pereza a
la hora de reconocer la “locura” en otros casos en los que la medicina contempordnea no habria

dudado. Este es el caso de los jurodivye.

Las descripciones medievales de la demencia eran muy distintas a las actuales. No incluyen,
por ejemplo, las alucinaciones. Es frecuente encontrar relatos de personas que afirman haber tenido
visiones de demonios o santos. Desde el siglo XI en Kiev hasta el XVII en Moscu se recopilaron un
gran nimero de visiones. Desde un punto de vista contemporaneo y segun los estudios de Kroll y

Bachrach (1982), los registros de experiencias visionarias en la Edad Media suelen encontrarse en



un contexto de malnutricion (largos periodos de ayuno), situaciones de estrés, estados de
intoxicacion, enfermedad, delirio o psicosis. Pero estos casos no eran considerados como
alucinaciones en la Edad Media, sino que eran aceptados como visiones reales, como hechos

sobrenaturales.

Otra particularidad de la concepcion rusa medieval es la falta de referencias al uso de
hierbas medicinales, alimentos especificos u otros remedios que pudieran haber sido utilizados en la
cura de estas enfermedades. Dichos métodos eran utilizados para otras enfermedades en Rusia. El
uso de hierbas e infusiones es comun para tratar problemas como la ansiedad, depresiones, apatia,
paranoia, panico, histeria... Aparentemente la Iglesia rusa rechazo este tipo de remedios en favor de

otros mas espirituales.

Las posesiones demoniacas eran una interpretacion comun sobre el origen de las
enfermedades mentales. Por lo tanto un procedimiento de cura comun era intentar expulsar a los
espiritus malignos. La informacién mas detallada en lo referente a estas terapias la encontramos en
la autobiografia del Arcipreste Avvakum, escrita en la segunda mitad del siglo XVII. Las
descripciones de Avvakum son bastante detalladas. Challis y Dewey alega que puesto que el
Arcipreste Avvakum era un tradicionalista, que insistia en la correcta realizacion de rituales y otras
formalidades, podemos suponer que sus procedimientos eran los establecidos formalmente como
cura de pacientes mentales. Las conclusiones de Challis y Dewey sobre los testimonios de Avvakum
son las siguientes: la creencia de que un desorden mental podia ser resuelto de forma repentina y
milagrosa siguiendo procedimientos religiosos era una idea muy aceptada. En algunos casos en los
que el enfermo no se curaba podia deberse a la falta de fe del propio enfermo. Dicha creencia

evitaba la puesta en duda del método.

Los fieles solian acudir en busqueda de estos remedios espirituales a lugares
tradicionalmente destacados, como son precisamente las tumbas de los jurodivye. A ellas han
acudido muchos con la esperanza de encontrar cura a algin tipo de enfermedad mental,
convirtiéndose este tipo de milagros post mortem en uno de los mas frecuentes realizados por los
Jjurodivye. Las curaciones tienen lugar tras una ceremonia que incluye actividades como la oracion,
besar el icono del santo o postrarse ante su sepultura. No se han conservado los detalles de las
enfermedades que afligian a los enfermos. Algunas referencias hablan de un hombre que sufria una
gran confusion en su mente, de otro que pronunciaba palabras sin sentido y de un hombre al que

tuvieron que atar para llevarlo a la iglesia.
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Algo mas sabemos sobre dos mujeres que sufrian demencia y fueron llevadas ante la tumba
de Basilio el Bendito de Moscu. La primera, llamada Eufimia, habia sido poseida por un espiritu
impuro durante treinta y cinco afios. El santo se aparecié en sus suefos y le pididé que acudiera a su
tumba. Alli la mujer encontré una muchedumbre buscando la cura de sus enfermedades y de su
espiritu. Sus sintomas desaparecieron (Kovalevskij 1895: 231). Otro ejemplo es el de una mujer que
bebid algo que le hizo perder la cabeza, deliraba y despotricaba intentando quitarse las ropas,
teniendo que atarla con cuerdas. Sus parientes la llevaron ante la tumba de San Basilio, donde tuvo
lugar una ceremonia especial para a la enferma, que al ser bendecida con agua bendita resultd

curada.

Challis y Dewey intentan dar una explicacion légica a estos hechos, centrandose en los
posibles beneficios terapéuticos que estas ceremonias podrian tener sobre los enfermos. Dichas
ceremonias cuentan con oraciones y lecturas especiales y se llevan a cabo de la siguiente manera: en
las horas previas el enfermo suele permanecer un tiempo solo, aislado (en otros casos puede llegar a
ser objeto de burlas y vejaciones). Después es conducido al templo, donde se convierte en el centro
de atencion y en el objeto de las plegarias. El servicio tenia lugar en el centro del templo y los
feligreses son bienvenidos, estos acuden con sus hijos y parientes ancianos. El oficio comienza con
la llegada del sacerdote, acompanado de un didcono y un monaguillo. Se bendice al enfermo con la
sefial de la cruz y agua bendita. El enfermo besa el icono del santo y escucha como el sacerdote
invoca a éste pidiendo su ayuda. Durante todo el proceso el enfermo es acompafiado por familiares,
amigos y demas devotos. Posiblemente el enfermo experimentaba un sentimiento de pertenencia, se
sentia parte de un grupo de creyentes en contacto con el santo y, a través de éste, en contacto

también con Dios (Challis-Dewey 1987a: 89).

Como sugieren Challis y Dewey es posible que estas ceremonias tuvieran un efecto
terapéutico positivo en los enfermos. Podemos deducir también de estos relatos que los creyentes
creian ver una estrecha relacion entre las enfermedades mentales y la divinidad. Parece comun
acudir a un sacerdote o lugar sagrado en blisqueda de curacion. Estas ceremonias tenian un caracter
publico. El ritual de curacion es un acto social, se trata de una respuesta colectiva canalizada por el
sacerdote que intercede entre el enfermo y lo divino a través de la invocacion de un santo. Como

hemos visto, los jurodivye parecen ser elegidos para la cura de enfermedades mentales.

Volviendo sobre la idea de la distinta percepcion de los estados de locura, como hemos
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sefalado anteriormente, los rusos no reconocian los desérdenes mentales donde posiblemente un
psiquiatra moderno no habria tenido ninguna duda. Segun Challis y Dewey, uno de los personajes
rusos mas famosos que sufria problemas mentales fue el zar Ivan 1V, conocido como Ivan el
Terrible. Parece que el zar sufria una severa paranoia’. Aunque su crueldad era reconocida por
todos, sus contemporaneos rusos pensaban que Dios castigaba al pueblo ruso por sus pecados. Del
mismo modo el comportamiento de los jurodivye se asemeja con frecuencia al de una persona que
sufre algiin desorden mental, ya que protagonizaban actos irracionales. Algunos pueden haber sido
autistas, teniendo en cuenta la ecolalia de Miguel de Klopsk o los gestos rituales de Procopio de
Ustjug con sus tres atizadores. Muchos relatos del comportamiento de estos santos reflejan
caracteristicas comunes a los de enfermos de autismo: conductas antisociales e inmadurez,
distorsiones varias en el lenguaje, repeticion de gestos y posturas extrafias, insensibilidad a las
temperaturas extremas y una tendencia a reirse sin sentido aparente. Los jurodivye solian ser muy

originales interpretando lo que veian y oian.

Sin embargo la postura de la Iglesia en la mayor parte de los casos se decantaba por
considerar a los jurodivye como individuos perfectamente sanos. Simplemente se hacian pasar por
locos. Fingian locura siguiendo el dictado de San Pablo segtn el cual la locura divina supera la

sabiduria humana y la debilidad divina es superior a la fortaleza humana.

La opinion de Challis y Dewey es clara, muchos de los denominados jurodivye eran en
realidad discapacitados mentales. El hecho es que la santa locura se percibia como un camino
elegido de forma voluntaria y no como una manifestacion de una patologia. La enfermedad mental
se relacionaba con posesiones demoniacas. El jurodivyj servia a Dios y luchaba contra el demonio.
En algunos casos esta percepcion y justificacion de la locura se llevo a extremos, como es el caso
del hijo y sucesor de Ivan IV, Feodor, es considerado un jurodivyj. Sus éxitos militares y sus
grandes conquistas territoriales guardan estrecha relacion con la unificacion de la nacion y la
creencia popular afirma que Dios favorecio6 al pueblo ruso a través de un gobernante simplén pero

bajo la proteccion del jurodstvo.

Challis y Dewey (1974) pretenden aclarar tres aspectos sobre la santa locura en la Rusia
medieval: el posible origen patoldgico de la misma; la peculiar percepcion rusa de los enfermos
mentales como hombres de Dios; y el complejo legado histdrico que ha dejado tras de si la figura

del jurodivyj.

5 Challis y Dewey sugieren consultar: “Ivan’s paranoia delusional system” en Russian History de R.Hellie 1994.
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Basandose en el analisis de la conducta irracional que se adscribe tradicionalmente a los
Jjurodivye algunos autores relacionan este comportamiento con el autismo infantil (Challis y Dewey
1974: 2). Este tipo de autismo se diagnostica en la actualidad durante la infancia y sus sintomas

persisten a lo largo de toda la vida del enfermo.

Los autistas muestran una aparente insensibilidad al dolor y a la climatologia. Al igual que
los jurodivye, un autista resiste temperaturas muy bajas sin dar muestras de sufrir el frio. Del mismo
modo podria llevar un jersey de lana bajo un calor himedo sin dar muestras de incomodidad. Esta
resistencia al frio y calor extremo es una de las caracteristicas mas destacadas en las descripciones

de jurodivye.

Otros puntos en comin son su gran capacidad para el ayuno y las pocas horas de suefio. Las
personas que sufren autismo son en general solitarias y muestran serios problemas de accesibilidad
social. Su comportamiento es extrafio y oscila entre el exceso de tranquilidad y la hiperactividad.
Las vidas de los jurodivye describen su infancia como niflos que no juegan con los demas, cerrados
en si mismos o en sus lecturas. Otros sin embargo se escapan de casa y son dificiles de controlar.
Algunos son incapaces de adaptarse a la sociedad. Alguno fue encontrado en el bosque por unos
campesinos, el chico no aceptaba el contacto humano e intentaba escaparse y finalmente quedo al

cuidado del sacerdote local.

Otra caracteristica del comportamiento tipico de un autista que parece encajar con los relatos
sobre los jurodivye es el comportamiento maniatico o el ritualismo compulsivo. Es comun el uso
repetitivo y peculiar de objetos en un modo “inapropiado”. Procopio de Ustjug llevaba tres
atizadores en una mano. Y Pelagija Serebrenikova recogia ladrillos o piedras, los cargaba y uno a
uno los lanzaba a un pozo. Después ella misma se arrojaba al pozo y recogia las piedras una por

una.

Otros sintomas del autismo afectan a la comunicacion verbal, pudiendo llegar a una total
pérdida del discurso, mutismo, discurso divergente, procesos de descarrilamiento, también se dan
casos de discurso metaforico. El autista puede dirigirse a si mismo como si lo hiciera a otra persona,

también puede hablar con seres invisibles.

Estos problemas en el lenguaje estan presentes en distintos jurodivye. Algunos han
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permanecido en silencio durante afios. Otros repetian las palabras de su interlocutor, ecolalia,
hablaban en metéaforas y aforismos o pronunciaban un discurso carente de sentido que era percibido
como una profecia. Muchos autistas presentan en su edad adulta un alto indice de epilepsia. Estos

ataques epilépticos pueden ser una explicacion a los trances que sufren los jurodivye.

Los rasgos anteriores son comunes a otras patologias mentales. Un par de rasgos especificos
del autismo parece encajar en la figura de jurodivyj. El autista puede compensar su discapacidad en
unos aspectos con una habilidad sorprendentemente superior en otra area. Muchos son, por ejemplo,
capaces de memorizar enormes cantidades de datos o dar interpretaciones a los hechos

espectacularmente originales.

Muchos autistas desde su infancia muestran una gran preocupacion sobre como deberian ser
las cosas, con el tiempo el autista puede llegar a obsesionarse con la moral y la justicia. Una persona
que sufre autismo es incapaz de contemplar un punto de vista diferente al suyo. Esta conviccion de
poseer la razon, junto a su preocupacion por la justicia y moral y su falta de comprension de las
jerarquias sociales parece encajar a la perfeccion con los famosos enfrentamientos protagonizados

por jurodivye y figuras de poder.

Challis y Dewey no afirman que el jurodstvo tenga sus raices exclusivamente en el autismo,
pero si defienden que alguno de los jurodivye podrian ser clasificados como autistas a pesar de la
insistencia canonica de “la eleccion voluntaria de su comportamiento, motivado por su ansiedad

por servir a Cristo” (Thompson 1987: 7).
I1.4. Perspectivas desde el estudio del chamanismo

En Understanding Russia E. M. Thompson® plantea distintas lineas de acercamiento y
comprension del fendmeno del jurodstvo. Cuestiona la normalidad o anormalidad mental de estos
santos, su conexion con la cultura bizantina, el problema de su canonizacion, su representacion en

las hagiografias, su union al chamanismo y por ultimo su influencia en la literatura y cultura rusa.

Tras analizar los textos hagiograficos Thompson afirma que muchas de las caracteristicas

6 Thompson, E. M. (1987) Understanding Russia: the holy fool in Russian culture Lanham, MD: University Press of
America.
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especificas del jurodstvo rusa pueden encontrarse en sus antecedentes bizantinos, pero no todas.
Tras analizar detenidamente los casos bizantinos y compararlos con los rusos afirma que existen
ciertas diferencias entre ambos grupos y que estas diferencias han tomado un caracter sustancial con
el paso del tiempo. Sin duda el salos bizantino ha sido una gran influencia para el jurodstvo ruso,
pero no la Unica. Por lo tanto el fendomeno conocido como jurodstvo no es idéntico a su predecesor
bizantino. Thompson busca otros antecedentes para estas diferencias, sefalando la gran influencia
que ha podido tener sobre la cultura rusa la rica tradicion euroasiatica del chamanismo, por lo que
“el chaman se convierte en un modelo para la figura rusa del jurodivy;” (Thompson 1987: 66-67).
Tanto la Kiev de Rus’ como las regiones de Moscovia no solo estuvieron expuestas al paganismo
eslavo sino que durante largos periodos de tiempo mantuvieron un estrecho contacto con el

paganismo procesado por sus habitantes, vecinos o conquistadores de procedencia turca o finesa.

Thompson se hace eco de la nocién de chamanismo como religion pagana universal. La
figura del chamén estd presente en pueblos nativos norteamericanos, africanos y asidticos.
Curiosamente el término chaman procede de la lengua de los tungus, uno de los pueblos que junto
con buriatas, ostiacos, iakuts, coriacos, votiacos, mordvinos y komi conviven en Siberia con el
pueblo ruso. Thompson alega que al igual que se admite la gran influencia que tuvo la ocupacion de
los mongoles, que llegd6 a dotar a los moscovitas de un modelo de organizacion estatal, es del
mismo modo razonable pensar que este contacto tan prolongado con distintas culturas chamanicas

tuvieron un notable impacto en la vida religiosa rusa y en su sistema de valores.

Parece l6gico pensar que siglos de luchas, comercio y de convivencia favorecen el inevitable
intercambio cultural. A estas formas de contacto debemos anadir el hecho de que estos pueblos en
numerosas ocasiones comparten territorio con el pueblo ruso. Los distintos pueblos de origen finés
han convivido con rusos, en algunos casos hasta nuestro dias, en las cercanias de Novgorod, Viatka,

Perm’, Ustjug, Vologda, Sol’vychegodsk y Kostroma.

Esta linea de investigacion basada en la comparacion de religiones no parece haber tenido un
gran eco entre los académicos rusos. Segun Thompson parece tratarse de un tabi entre los
historiadores rusos desde que el respetado académico soviético D.S. Lichac¢év afirmara repetidas
veces que no habia existido interconexion alguna entre las culturas eslavas y las no eslavas.
Thompson intenta seguir la pista de los autores que difieren de esta postura. Hace referencia a unos
articulos de D.N. Anucin publicados en Etnograficeskoe Obozrenie en el siglo XIX en los que el

autor invita a la investigacion con estas palabras:
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“En Rusia existen muchos restos de la antigua religion eslava que asumen con
frecuencia una apariencia cristiana. Lo mismo se puede decir sobre la religion de los
grupos no eslavos como los cheremyss, los votiacos, y otros. Un profundo estudio de
sus creencias y costumbres y de las de los pueblos ugrofineses frente a las sectas
religiosas rusas deberia llevarnos a descubrimientos de gran interés dentro de los

estudios de religiones comparadas.””

El comportamiento “anormal” que presentan los jurodivye con sus danzas y profecias puede
encontrar un paralelo con la “anormalidad” del comportamiento de los chamanes. La practica del
chamanismo implica un estado psicologico y mental del sujeto que visto por un occidental se
acercan mas a comportamientos caracteristicos de enfermedades mentales. La cuestion es que la
gente que los rodea no los percibe como enfermos mentales “anormales” sino més bien como

“paranormales”.

Thompson recoge otras formas de comportamiento que pueden interpretarse como estadios
intermedios entre chamanismo y jurodstvo. Se trata de los fenomenos conocidos como Klikusestvo
y Menerik, practicados tanto en Rusia central como en Siberia. Estos comportamientos se describen
como estados de histeria de campesinos e incluyen un discurso incomprensible y repetitivo, asi

como movimientos corporales descoordinados.

Zelenin pensaba que estos fendmenos se localizaban en las zonas habitadas por gentes
finesas y turcicas. Declaré que los términos de epilepsia o histeria no se ajustaban a estos
fenomenos. En su opinion la taxonomia europea no contemplaba estas practicas. Zelenin sugiere
que existe una conexion entre estos estados paranormales y el chamanismo, estando éste unido a su
vez al jurodstvo. Las personas iniciadas en los ritos chaménicos adquieren un mayor prestigio en la
comunidad llegando a ser tratados como hombres santos, por lo tanto “el extendido culto a los

Jjurodivye en Rusia proviene de la misma fuente™.

Felix Oinas (1989) discute la propuesta de Thompson sobre la estrecha relacion entre la
locura de Cristo y el chamanismo. El primer rasgo analizado por Thompson claramente influido en

su opinion por el chamanismo es la vestimenta de los jurodivye. Algunos jurodivye incluian en su

7 Thompson 1987:107 apud D. N.Anuchin 1989, "O zadacach russkoi etnografii", Etnograficeskoe Obozrenie, 1(1)
p-33.
8 Thompson 1987:107 apud D. Zelenin, "Zivaja Starina" Naucnye trudy 15(2) 1906.
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vestimenta diversos objetos metalicos como cadenas y gorros metéalicos. También los chamanes
usan pesados ornamentos metalicos en sus vestimentas. Su peso o el sonido que producen tienen un
fuerte caracter simbolico que los protege de los espiritus malignos (Eliade 1972: 148). La diferencia
es que los chamanes solo portan estos objetos durante sus ritos, mientras que los jurodivye los
pasean por las calles. Cargar con pesadas cadenas metélicas y otros objetos puede tener mayor
relacion con la tradicion ascética de la penitencia que con el chamanismo. Oinas se decanta por las
afirmaciones de A.M. Panc¢enko, qué compara la espectacular vestimenta de los jurodivye con la de

los mimos de la antigiiedad y los coloridos trajes de los arlequines italianos.

Thompson propone que la desnudez practicada por los chamanes en sus ritos puede haber
influido en los jurodivye. De nuevo nos encontramos ante el hecho de que la desnudez de los
chamanes, que ademas se limita en su mayor parte al torso, tiene lugar tan solo durante los

momentos de ejecucion del rito. Un chaman no vaga desnudo por las calles.

Otro paralelo propuesto en la obra de Thompson es el uso de sangrientas pieles animales
comparado con ciertas pautas rituales de iniciacion presentes en Africa. El problema es que no hay
informacion de un comportamiento similar entre los chamanes euroasiaticos. El paralelo africano

dificilmente prueba una conexion entre jurodstvo y los chamanes rusos.

Thompson recurre de nuevo a la vida de Isaac de las Grutas intentado relacionar su
permanencia dormido durante dos afios, en un estado similar a lo que hoy en dia entenderiamos por
un estado de coma, con el trance inicial en el que los chamanes mueren, permaneciendo en su yurta
durante un par de dias para renacer después. Oinas argumenta que el suefio de Isaac de las Grutas es

demasiado largo para ser comparado con el de los chamanes.

Isaac de las Grutas es el protagonista de otra historia que inspira a Thompson en su
busqueda de puntos de encuentro. La vida del santo relata como Isaac instado por otros monjes
realiza el imposible de atrapar un cuervo con sus manos. Thompson ve en el cuervo un ave
caracteristica de los chamanes. Oinas contradice esta opinion, segun ¢l el ave relacionada con los
chamanes es principalmente el aguila. La captura de un cuervo carece de interpretacion significativa

para los chamanes.

Thompson relaciona la lucha entre Nicolés y Teodoro, los dos jurodivye contemporaneos de

Noévgorod, con los duelos chamanicos. Oinas alega que los duelos chamanicos no se llevan a cabo
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en persona sino por medio de fendmenos atmosféricos como nubes, relampagos o truenos, o en

forma de animales.

Los chamanes utilizan la danza y los sonidos de tambores como ayuda para lograr sus
estados de trance. Thompson ve de nuevo una similitud con las danzas de los jurodivye y con la
costumbre de Procopio de Viatka de hacer sonar las campanas de la iglesia. Oinas ve el
comportamiento de los jurodivye mas cercano al espectaculo que al rito. El jurodivyj busca
escandalizar a los que lo rodean por medio de sus danzas y del ruido, no se trata de un apoyo o de
un medio para alcanzar estados de trance. El chamdn no pretende atraer la atenciéon de los

ocasionales espectadores.

Segin Oinas el tnico detalle que puede relacionarse favorablemente entre chamanismo y
Jjurodstvo es la realizacion de predicciones y profecias. La prediccion de eventos futuros fue una de
las funciones principales de los chamanes. Pero no se trata de una actividad exclusiva: brujos,
magos y otra suerte de adivinos que vagaban por las aldeas también realizaban predicciones. Por lo
tanto, el arte de la adivinacion o profetizacion presente en el jurodstvo no proviene necesariamente

del chamanismo.

La opinion de Oinas, basdndose en los escasos conocimientos actuales sobre las culturas que
han convivido con el pueblo ruso y practicado el chamanismo, es critica con la propuesta de
Thompson acerca de la procedencia o influencia del chamanismo en ciertos aspectos del
comportamiento adscrito al jurodstvo. La falta de elementos comunes claros y principalmente el
desconocimiento de las culturas que podrian haber tenido una mayor influencia no permiten cerrar

este apartado con una conclusion firme.

Si bien las ideas de Thompson son discutibles, su contribucion es muy interesante al resaltar
el siguiente aspecto del jurodstvo. Thompson afirma que los jurodivye no eran vistos como
piadosos y humildes vagabundos sino que se les tenia como poseedores de un poder secreto, que los
mantenia en contacto con lo sobrenatural, como grandes magos o poderosos clarividentes. Eran

temidos y venerados por sus poderes extraordinarios, no por su caridad cristiana.
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I1.5. La rehabilitacion académica del jurodstvo

En los ultimos afios observamos un renacer de los estudios académicos sobre el jurodstvo.
En su mayor parte los nuevos estudios recogen la tradicion académica descrita anteriormente y la
asumen como trasfondo de sus propias investigaciones. El buque insignia de la rehabilitacion
académica del jurodstvo lo forman los trabajos del bizantinista ruso S. Ivanov. En sus obras
establece un valioso archivo filologico que permite rastrear el jurodstvo a lo largo de su historia
(Ivanov 1999, 2006). Ivanov mantiene la estructura narrativa instaurada por Kovalevskij, amplia
valiosamente las fuentes textuales en lo que constituye una verdadera enciclopedia del jurodstvo,
ademads de extender su andlisis a la postmodernidad para llegar practicamente hasta los jurodivye
del presente. Las reflexiones de Ivanov sobre el jurodstvo se fundamenta en su continua
contraposicion con los precedentes bizantinos. Aunque el estudioso remarca las distintas etapas
experimentadas por el fendmeno ruso, no llega a profundizar en las diferencias de las
manifestaciones ni en la interaccion social que las condiciona. Kobets en sus estudios continua la
linea perfectamente documentada de Ivanov (Kobets 2000a, 2000b, 2006). Sus trabajos pretenden
profundizar en el origen del paradigma del jurodstvo ruso, su formacion en Novgorod y en las
diferencias entre Occidente y Ortodoxia manifiestas en el fenomeno. En una linea similar se ha
realizado una revision de la relacion del jurodivyj y la figura autoritaria del zar volviendo en el

analisis una vez mas a los precedentes bizantinos (Hunt 2011).

Recientemente se ha abierto una linea de investigacion de corte mas innovador con estudios
como los de Bodin (2009), que muestran la idoneidad de introducir en el estudio de jurodstvo
segmentos de la Ortodoxia que se alejan de la doctrina central y generan cultos anémalos. El objeto
de estudio estd presente en un sinfin de manifestaciones culturales que podriamos relacionar con
esta tendencia. El simbolo del jurodstvo llega también a las manifestaciones mas extremas de la
Ortodoxia. Bodin comprende el ejercicio hagiografico como un componente mas del discurso
narrativo que conforma las cosmovision propia del pueblo ruso y de su historia (Bodin 2009: 141).
Su estudio abre las puertas a una aproximacion capaz de analizar el jurodstvo como pieza clave en
la composicion de la memoria colectiva y la identidad étnica. Lineas de andlisis del discurso,
comprendido como un constructo sujeto a su tiempo, han sido trazadas también por los estudios de
la historiadora E. Levin. En referencia al jurodstvo, Levin analiza de forma innovadora el culto a

cuerpos desconocidos, concretamente el caso del jurodivyj Jacobo de Borovici.
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III. Objetivo-hipotesis de partida

La reciente rehabilitacion académica del jurodstvo fija las corrientes de interpretacion
tradicionales y plantea una serie de cuestiones o posturas abiertas sobre el fendmeno. Dichas
cuestiones son reflejo de la diversidad que conforman las numerosas manifestaciones del jurodstvo
y en cierto modo se pueden caracterizar como discutibles o inexploradas. La presente tesis doctoral
pretende analizar las variaciones registradas en la casi continua sucesion de manifestaciones del

Jjurodstvo registradas a lo largo del tiempo.

Los materiales a analizar son fruto del rastreo sistematico y el acopio de fuentes literarias
que conforman un registro fosil de las manifestaciones del jurodstvo. Las fuentes analizadas estan
marcadas por una gran heterogeneidad, pues incluyen desde los primeros relatos hagiograficos
rusos a los ultimos trabajos de cardcter religioso con los que Ortodoxia afianza su presencia en la

red.

La hipotesis de partida se asienta en la elaboracion de un modelo teoérico del jurodstvo
basado en una comprension sistémica de los constructos culturales. El modelo sera falsado mediante

el analisis de los testimonios textuales recogidos, confrontando métodos cuantitativos y cualitativos.

El objetivo del estudio es elaborar un registro de la continua reconstruccion del fendémeno,
analizando los mecanismos que generan la diversidad en las emergencias y su transformacion a lo
largo del tiempo. El analisis cuantitativo deberia producir una descripcién de los componentes que
conforman el fendémeno y de su variacion a lo largo de las manifestaciones. La confrontacion de
esta informacion con la reflexion cualitativa pretende dar respuesta a los motivos de la diversidad
observada en analisis previos, explicar la interrelaciéon del fenomeno con sus distintos entornos
socioculturales, asi como profundizar en los mecanismos que mantienen la continua presencia de

emergencias.
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IV. Marco Teodrico

En el presente trabajo se rastrea la presencia del fendmeno de jurodstvo a lo largo del tiempo
en la cultura rusa, y a partir del andlisis filologico de los textos se intenta comprender estos
fragmentos del pasado y su significado tanto en el momento actual como en su presente historico a
partir de la antropologia social y cultural. En este apartado se intenta ofrecer una visién general a
los diversos senderos recorridos por la evolucion del pensamiento socioldgico, con el fin de

presentar nuestra propia postura ante el reto de comprender y explicar el fendémeno de jurodstvo.

Las ciencias sociales han desarrollado un gran niimero de teorias intentando aproximarse al
fenomeno de la religion en sus diversas manifestaciones y emergencias. Estos esfuerzos pretenden
responder a preguntas tales como: ;existe un origen de la religion? ;por qué los individuos tienen
experiencias religiosas y por qué dichas experiencias son distintas entre si? ;cudl es la relacion entre
los distintos contextos culturales y las distintas manifestaciones religiosas? ;qué consecuencias
tiene la religion en la sociedad y en el individuo? Estas preguntas son especialmente perturbadoras
en lo que atafie a Rusia y a una de sus particularidades religiosas més caracteristicas, el fenomeno
de jurodstvo. De este modo, uno de los objetivos de nuestro estudio es valerse de las reflexiones
generales aportadas por las ciencias sociales sobre la religion y extrapolar esta experiencia al
analisis de jurodstvo. Las distintas teorias no han llegado ni mucho menos a una conclusion
definitiva, pero como veremos, es necesario contemplar definiciones de religion cada vez mas
complejas para enfocar esta cuestion desde un punto de vista mas dindmico basado en un modelo

analdgico.

Con el fin de poder establecer nuestra propia postura a la hora de abordar el fendmeno
religioso de jurodstvo resulta conveniente discutir la base tedrica ofrecida por las distintas
aproximaciones de las ciencias sociales al estudio de la religion. Para ello haciendo un recorrido a
través de las distintas formas de pensamiento que han abordado el tema de la religion (Kunin 2003),
expondremos una seleccion de conceptos utiles para nuestro estudio y proponemos otros que
consideramos igualmente necesarios, con el objetivo de problematizar la aproximacion al estudio de
un fendémeno religioso, reconociendo la complejidad del mismo e intentando cercarlo desde
distintas perspectivas teoricas. Finalmente proponemos una aproximacion teorica al fendémeno de

Jjurodstvo, que pretendemos falsar a lo largo de la presente tesis doctoral.
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IV.1. Revision de corrientes sociologicas sobre la religion

Los escritos de Karl Marx han tenido una gran influencia en la forma de entender la
sociedad y un gran peso en la academia rusa (Morrison 2009). Marx centra sus analisis de la
experiencia social en torno a factores econémicos. Este factor economico se relaciona directamente
con la religion, el arte o la ley, dentro de un modelo de estructura y superestructura, que constituyen
la base subyacente desde la que se forma el resto de elementos. Estos otros elementos constituyen la
superestructura. El papel de la superestructura es validar el propio sistema econdémico al que
pertenece. El modelo de Marx adopta una vision dindmica entendiendo las relaciones econdmicas
entre distintas partes de la sociedad como motor de cambio. Marx presenta la religion en términos
negativos, como una falsa ilusion que crea una conciencia falsa que sostiene el sistema. Su
pensamiento presenta a la religion como una herramienta ideologica en manos de la clase
dominante mediante la cual crea la falsa ilusion en las clases obreras de no estar siendo explotadas.
El problema es que Marx no presta atencion a que este proceso puede suceder de manera inversa: la
religion contiene o puede desarrollar aspectos revolucionarios. Se trata de un elemento mucho mas
maleable y dindmico de lo que Marx supuso. La religion también surge y reside en el pueblo. Por lo
tanto, nuestro estudio no debera centrarse en un sélo estrato social ni en una comprension de las
relaciones unidireccional, sino que buscara una aproximacion holistica y estudiara las relaciones

entre los diversos agentes sociales de una forma multifocal.

Las criticas a este pensamiento parten de la aceptacion de un modelo evolutivo cultural
lineal, determinista y reduccionista. La idea de una evolucion cultural lineal hacia un progreso
futuro, presente en Marx y en Engels, es propia de la época y se fundamenta en los argumentos de
antropologos como Edward Burnett Tylor o Lewis Henry Morgan (Harris 1968: 214), cuyas teorias
establecen una jerarquia cultural basada en distintos niveles tecnologicos. Dicho aspecto puede
adoptarse comodamente desde una vision materialista que parte de la economia como motor
divisorio de la sociedad. La jerarquizacion tipica se basa en tres estadios evolutivos: salvajismo,
barbarie y civilizacion. Se trata de teorias teorias evolucionistas que son propias del siglo XIX y no

son aceptadas por el pensamiento moderno.

Durante gran parte del siglo XX las ideas materialistas han encontrado su continuacion en el
denominado materialismo cultural (Harris 1979), donde se integran los estudios del antropologo
Marvin Harris, donde intenta dar respuesta a ciertos enigmas culturales, como la consideracion

hindu de la vaca como animal sagrado o la prohibicion de comer cerdo en el Islam o en el Judaismo
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(Harris 1980). Sus explicaciones son funcionalistas y buscan una respuesta racional para demostrar
como las pautas religiosas constituyen una respuesta social apropiada en términos economicos. El
problema es que explicaciones de este tipo son demasiado reduccionistas, extraen los objetos de
observacion de su contexto. Otro punto conflictivo de su argumentacion es que entiende un posible
origen de las practicas religiosas en términos materialistas, pero no explica como ni por qué éstas
practicas tienen continuacion en el tiempo y consideramos que precisamente este aspecto es

especialmente significativo en lo que atafie a jurodstvo.

Por su parte, los estudios de Emile Durkheim (2001) han tenido una gran influencia en
antropologia y sociologia. La influencia mas inmediata de su trabajo es el concepto de funcion. Uno
de los principales pasos dados por Durkheim fue el desmarcarse de discusiones sobre la verdad de
las distintas creencias o la existencia de los distintos dioses. Sus estudios no pretenden emitir juicios
de valor, sino que intentan entender las causas por las que la religion actia en distintos contextos
sociales. Su argumentacion es la siguiente: no hay religiones falsas ni verdaderas, todas las
religiones son una respuesta a una forma social especifica y sus representaciones son reales.
Durkheim establece el origen de la religion en la sociedad y no en el individuo, ya que no acepta el
papel de éste como mediador en los hechos sociales, intentando establecer las estructuras basicas de
la religion (Durkheim 1912). Su pensamiento establece una jerarquia entre las religiones de menos a
mas complejas basandose en su estructura y contenidos. Establece el totemismo como la forma mas
elemental entre las manifestaciones religiosas, lo que supone una aceptacion de las premisas
evolutivas o, al menos, una vision del desarrollo de las sociedades, segmentado en etapas o estados

en progresion, que serd discutida posteriormente.

Durkheim propone que todas las religiones presentan una dimension sagrada y otra profana
(Ibid.). Posteriormente los datos etnograficos demostraran que esta dicotomia entre lo sagrado y lo
profano no se sostiene. Para Durkheim la dimension sagrada representa al grupo. Su estudio parte
de la observacion de los hechos sociales, que nacen de la sociedad y no del individuo. En cierto
modo y en términos de Durkheim, la sociedad controla las formas individuales de pensar y actuar.
Por lo tanto, las creencias religiosas no son propias del individuo sino del grupo, al que definen
expresando su unidad. Estas creencias son fundamentales, ya que la unidad del grupo reside en el
mantenimiento de unas interpretaciones comunes de la naturaleza y de lo sagrado. Asi, la identidad
colectiva se reafirma mediante el ritual. Dicho ritual proporciona el espacio publico donde un grupo
puede reafirmar su religion y revalidar de este modo la unidad de su iglesia particular. Un andlisis

de jurodstvo en términos de ritual y el estudio de las relaciones existentes entre la autoidentificacion
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del pueblo ruso con la irracionalidad de jurodstvo seria una novedad, aunque los términos de
Durkheim son un impulso que sera lentamente matizado.

En este punto de su discurso, Durkheim introduce el concepto de “efervescencia colectiva”
que tendra desarrollos posteriores en otros estudios. La efervescencia emana del ritual y de la
proximidad de los distintos individuos durante el mismo. Se trata de un fendmeno espontaneo que
surge al reunirse un grupo de individuos que comparten el mismo sentido de lo sagrado y una
identidad. Dicho sentido o significado compartido serd una pieza clave y problematica en nuestro

modelo.

El concepto de funcidén fue desarrollado posteriormente y ocupd gran parte del debate
antropologico. En antropologia el término funcionalismo se asocia a los nombres de Bronislaw
Malinowski y a A.R. Radcliffe-Brown. Podemos resumir brevemente esta aproximacion reduciendo
sus ideas a dos premisas. La primera afirma que todos los aspectos de una sociedad cumplen por lo
menos una determinada funcidon. La segunda complementa a la primera al destacar que todos los
aspectos de la sociedad y sus respectivas funciones estan interrelacionados. A este principio se le

denomina Unidad Funcional de la Sociedad (Martinez 2007).

En este contexto, Malinowski (1922) propone que la religion es una respuesta a las
experiencias traumaticas de la vida. La religion cumple distintas funciones segliin las necesidades
del individuo y la sociedad. Gran parte de las practicas religiosas se asocian a momentos de crisis,
por ejemplo, el nacimiento, la pubertad, el matrimonio y la muerte. Estas practicas crean una serie
de emociones que son potencialmente peligrosas para el individuo y para la sociedad. La funcion de
la religion seria entonces canalizar de forma positiva estas emociones, manteniendo el orden y la

cohesion social.

Radcliffe-Brown (1931) no piensa que la religiéon sea una respuesta a estos momentos de
ansiedad. Mas bien cree que las practicas religiosas crean las emociones. Este concepto es cercano a
la nocion de efervescencia de Durkheim y su importancia es de nuevo mantener la unidad y la
continuidad del sistema. Es significativa la importancia de la metafora de Radcliffe-Brown sobre la

sociedad como organismo, en el que cada parte cumple una funcién respecto a un todo.

La postura de Malinowski y algunos aspectos del funcionalismo implicito en el pensamiento

de Durkheim fueron desarrollados posteriormente por Talcott Parsons (Gatthoff 1978), una de las
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principales figuras de la sociologia americana. Parsons propone que los hechos sociologicos deben
relacionarse con los momentos mas significativos de la vida humana, como la muerte o el
nacimiento. Estos momentos requieren una solucion emocional y cognitiva, una explicacion de por
qué algo como la muerte de un ser cercano sucede. La religion cumple una funcion explicativa ante
este tipo de frustraciones. Estas respuestas cognitivas estarian estrechamente integradas en el resto
de constructos sociales que componen nuestra cultura (Berger y Luckmann 1989). ;Podemos
encontrar rastros de estos momentos de crisis en los testimonios de jurodstvo? ;Podria ser jurodstvo
una solucion emocional? ;Cual seria entonces la frustracion? ;Se trataria de una solucion individual

o colectiva?

Robert Merton (1968) se replantea los principios del funcionalismo, abordando la unidad
funcional de la sociedad en nuevos términos. Merton propone que los elementos culturales
mantienen una red de equilibrio funcional que sostienen la sociedad; algunos elementos pueden no
tener una funcién y otros pueden ser disfuncionales. Del mismo modo algunos componentes pueden
tener varias funciones y una misma funcion puede ser realizada por distintos elementos. Merton
desarrolla también los conceptos de funciones latentes y manifiestas. Las funciones manifiestas son
aquellas por las que las personas objeto de estudio realizan la accion. Las funciones latentes son

aquellas que el observador atribuye a la accion (Martinez 2007).

Max Weber, contemporaneo de Durkheim, examindé la naturaleza de la religion en
sociedades complejas. Sus andlisis se centran en el individuo como parte de la sociedad. Defiende
que el individuo se forma a partir de las instituciones sociales y en particular de la religion. El
analisis de Weber parte de la observacion de las relaciones entre distintos grupos sociales
centrdndose en su estatus. Uno de estos grupos puede utilizar la religion para conseguir sus

propositos.

Weber no so6lo enfatiza el papel de la sociedad o de los grupos de estatus, sino que introduce
el estudio de la accion del individuo con sus creencias particulares. Al contrario que Durkheim,

Weber opina que la cultura reside en el individuo y no en un constructo externo.

El trabajo de Weber desarrolla la idea de que existe una dinamica interrelacional entre el
capitalismo y el Protestantismo (1958). Algunas ideas protestantes, como la concepcion del trabajo
como gracia, la pérdida de tiempo como pecado o el beneficio como algo dependiente de la

voluntad, constituyen uno de los muchos factores causales que permitieron el desarrollo del
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capitalismo hasta convertirse en una institucion social y econdmica, creando un marco en el

pensamiento del individuo apropiado para su emergencia.

Las conclusiones de las reflexiones anteriores muestran la necesidad de entender la religion
y sus componentes culturales como parte de una interaccién compleja y no como una estructura y su

superestructura.

Una de la ideas de Weber sugiere que lo divino se ha desarrollado como respuesta a unas
condiciones sociales especificas. Afirma que la idea de dios se formula de una manera que encaje en
la estructura politica de la élite religiosa dominante. Sus reflexiones sobre las profecias pueden
resultar de gran interés para nuestro trabajo. Segun Weber, el uso de la profecia como un sistema de
poder religioso capaz de desafiar a las autoridades esta relacionado con el grado de control de la
autoridad politica (Bendix 1992: 296-72). Por ejemplo, en un sistema burocratico altamente
centralizado como en el caso de China, el uso de la profecia estaba fuertemente controlado,
mientras que en un sistema con poco control central como el antiguo Israel, la profecia tenia mas
oportunidades para desarrollarse. ;Podria plantearse una relacion entre profecias y control estatal en

Rusia en estos términos?

Weber también hace frente en sus andlisis a la adquisicion de carisma por parte del lider, que
segun €l surge potencialmente en momentos de caos o crisis. Propone que los grupos desarrollan
estructuras para asegurar la continuidad del carisma, pasando a otro individuo, tras la muerte del
lider. La religion puede jugar un importante papel en dichas estructuras. Mientras que los modelos
funcionalistas adolecian dinamismo, las propuestas de Weber permiten un andlisis mas dindmico y

procesual que considera a los grupos religiosos y a la sociedad como un todo.

Una de las criticas a los modelos de Weber se basa en la idea subyacente de un modelo
evolutivo multilineal que sugiere que las distintas sociedades siguen distintos senderos de desarrollo
basado en el incremento de su racionalidad. El supuesto incremento de la racionalidad sera

discutido posteriormente en relacion con la nocidn de secularizacion.

Centrandonos en otra esfera del conocimiento, los trabajos de Sigmund Freud pueden
considerarse una critica a la religiéon. Segun Freud, la religiéon no se basa en la realidad, sino que
surge como una respuesta a nuestros miedos. Esta solucion es una falacia, se trata de una respuesta

falsa, una ilusion. Sus argumentos se centran en la idea del complejo de Edipo como motor presente
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en dos niveles, el primero es el de la sociedad y la religion a un nivel, y el segundo el de la psique
del individuo y su desarrollo. Freud plantea un desarrollo comtn de todas las religiones paralelo al
desarrollo ontogénico de la psique humana. Esto nos lleva a una definicion de la religion
esencialista, que ve el origen de la religion en un determinado aspecto propio de la naturaleza
humana. Aunque los andlisis de Freud no se sostienen empiricamente y han sido desechados por el
pensamiento moderno, pero abren el camino a aproximaciones mas abstractas basadas en procesos
cognitivos e inconscientes. En definitiva, la aportaciéon de Freud seria sefialar que los elementos

psicoldgicos juegan un papel constituyente en lo que entendemos como religion.

Freud y Jung comparten algunas ideas acerca de la religion. Los dos admiten la existencia de
la unidad psiquica de la humanidad y sefialan al subconsciente como la base de la religion.
Al contrario que Jung, Freud veia la sociedad alejandose poco a poco de la religién, mientras Jung
parte de una aproximacion mas positiva hacia la religion. Para comprender su postura respecto a la
religion debemos tener en cuenta unas ideas generales sobre su forma de entender la psique
humana. Para Jung, la psique humana es esencialmente dindmica, compuesta de diversos elementos
que se relacionan entre si de manera distinta. Como Freud, Jung distingue también entre una
dimensidn consciente y otra subconsciente del individuo, pero afiade un nivel que trasciende al

individuo: el subconsciente colectivo.

El subconsciente colectivo se forma de pensamientos abstractos denominados arquetipos.
Estos arquetipos, segiin Jung, universales, estan presentes en todas las sociedades, y este trasfondo
es el origen de la base comun compartida por todas las religiones. Los arquetipos son en cierto
modo externos al individuo, pues residen en el subconsciente colectivo, pero al mismo tiempo son

también realidades psicologicas individuales desarrolladas a partir de realidades colectivas.

Algunas ideas de Jung (Diez 2005) se presentan controvertidas: la idea de recapitulacion,
entendida como reproduccion abstracta en nuestra psique paralela a los procesos ontogénicos, la
idea de que los “primitivos” tenian una psique diferente es mas que discutible. El concepto de
“primitivo” tiene una larga y problematica historia en la antropologia, pero se puede zanjar la
cuestion recurriendo al pensamiento moderno y a su postura basada en que todo individuo
perteneciente a nuestra especie tiene las mismas posibilidades pero distintos desarrollos
dependientes de nuestros procesos de socializacion y ontogenia. Del mismo modo, la evidencia
empirica demuestra que todas las sociedades tiene sus propias formas de racionalidad y de enfocar

sus habilidades interaccionando racionalmente con su medio.
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Las ideas de subconsciente colectivo y de arquetipos son también problematicas. Jung
plantea estas ideas como universales, como parte de nuestra herencia natural. En cierto modo, esto
presupone que este subconsciente reside en nuestra herencia genética. El problema es que el
subconsciente colectivo se compone de experiencias y aprendizajes, y los caracteres adquiridos no
se heredan. Jung propone una especie de entidad mistica externa al ser humano y universalmente
compartida. Esta propuesta ya no es cientifica, pues requiere de un acto de fe y se acerca mas a la

pseudociencia que a la sociologia.

Si intentamos mantenernos dentro de un marco cientifico, deberiamos suponer que, en el
caso de existir el denominado subconsciente colectivo deberia hacerlo en términos de interrelacion
entre una sociedad especifica y los individuos de dicha sociedad. Esto supone que el subconsciente
colectivo no es universal y que varia en términos de espacio y también de tiempo. Estas reflexiones
nos permiten repensar el concepto de arquetipo como constructos culturales que pueden estar
presentes o no en distintas sociedades o momentos, variando su rango de relevancia en
determinadas sociedades. Por lo tanto, la simbologia de los mitos, creencias o distintos
componentes culturales no deberia ser ni constante ni universal, al contrario de lo que Jung

propone.

Desde la psicologia, Joseph Campbell (2006) plantea la religion como un equilibrio entre lo
racional y lo irracional, prestando mayor atencién a esto ultimo. La parte irracional recae sobre el
concepto de lo sagrado. Lo sagrado no es tangible, se percibe y se extrae de la propia experiencia
religiosa y debe ser comprendido en sus propios términos especificos, estableciendo de este modo
una barrera entre la religion y otros constructos sociales. Esta aproximacién es demasiado
esencialista, plantea la religion como un fendmeno Unico que so6lo puede ser analizado en sus
propios términos. Creemos que un estudio de los elementos religiosos en relacion con su contexto

cultural puede ser mas productivo.

Dentro de la teorias sociologicas modernas encontramos las de Berger y Luckmann (1989),
que desarrollan las ideas de Weber y Durkheim. Su andlisis se centra en la idea de la religion como
una construccion social y de la interrelacion continua entre religion y sociedad. La religion ocupa
un papel destacado en nuestra forma de construir el mundo y en el mantenimiento de estas ideas.
Berger define tres procesos: externalizacion, objetivizacion e internalizacion. Mediante el proceso

de externalizacion imponemos un orden de significados al mundo. Se trata de un proceso propio de

28



las capacidades cognitivas humanas y no es algo intrinseco al mundo. La objetivizacion es la
percepcion de este orden de significados creados como algo real, objetivo y dado, no como algo
dependiente de la subjetividad del individuo. La internalizacion es la asuncidén en nuestra conciencia
de la objetivizacion del objeto externo dentro de los margenes de un orden que nosotros mismos
creamos. Es importante destacar que estos procesos son sociales y dependen por lo tanto de un
proceso de sociabilizacion. Estas consideraciones son un importante recurso para el analisis de

Jjurodstvo.

La religion es para Berger (2001a) una externalizacion de la forma en la que la sociedad
ordena y comprende el mundo que la rodea, es una forma de legitimar la sociedad, ya que refleja su

propia vision del mundo.

En este punto podemos sefialar el mecanismo por el que la religion constituye una
herramienta tan préctica de legitimacion. La religion es una explicacion de nuestra forma de ver el

mundo, que, por supuesto, nos parece logica y real, pues es la nuestra.

Una reflexion muy productiva para nuestro estudio es la idea de Berger de que la interaccion
entre religion y practica se produce en la actividad diaria y en su comprension. Estas ideas seran
desarrolladas posteriormente por autores como Clifford Geertz, con aproximaciones que podriamos
denominar mas cognitivas. Geertz propone la siguiente definicion de religion: “Una religion es un
sistema de simbolos que obra para establecer vigorosos, penetrantes y duraderos estados animicos
v motivaciones en los hombres formulando concepciones de un orden general de existencia y
revistiendo estas concepciones con una aureola de efectividad tal que los estados de animo y

motivaciones parezcan de un realismo unico". (Geertz 2001, 16).

Siguiendo el camino de la cognicion, otros autores como Dani¢le Hervieu-Léger (2000) han
relacionado la religion con la memoria y el propio acto de creer. Podemos definir el acto de creer
como aceptar cierta informacion renunciando a toda posibilidad o deseo de verificacion. Hervieu-
Leger enmarca la accion de creer en un un concepto de tradicion que denomina “la herencia de la
creencia”. Este concepto se constituye socialmente a través de “cadenas de memoria” que enlazan
con el pasado y se proyectan hacia el futuro (Hervieu-Leger 2000). Aunque sus argumentos pueden
ser limitados en cuanto a la gran variedad de creencias y tradiciones religiosas, pueden aportar una
reflexion en nuestro caso particular. La religion y la cultura se relacionan estrechamente con la

memoria del individuo y con la memoria colectiva (Halbwachs 1980). Sin duda, este es un aspecto a
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profundizar en el estudio de jurodstvo. Por su parte, Assman (1988: 126-123) establece las
diferencias entra la memoria comunicativa, percepcion de la memoria colectiva e individual diaria

del individuo, y la memoria colectiva, reconstruccion del pasado realizada por una sociedad.

A estas alturas de nuestro recorrido por las distintas consideraciones tedricas sobre la
religidon me parece conveniente hacer un paréntesis para definir un concepto presente en varios de
los autores recogidos hasta el momento. La idea de la secularizacion estd implicita en el
pensamiento de autores como Marx o Freud. En lineas generales el término sugiere que la religion
estd perdiendo la razén de su existencia pudiendo llegar a desaparecer, siendo sustituida por la
razdn o por otras instituciones sociales o formas de pensamiento. Estos analisis se basan en las ideas
funcionalistas, centrdndose en como la religion parece ir perdiendo sus papeles como medio
legitimador, explicativo o de control; desde otras perspectivas estas argumentaciones no parecen
tener tanto apoyo. La asociacion de modernizacion con secularizacion parece ser algo mas compleja
y la evidencia empirica demuestra que la modernizacion en algunos casos produce un aumento de la
secularizacion mientras que en otros sucede lo contrario. Problematizar el papel de la secularizacion

en la sociedad rusa actual es uno de los objetivos de nuestra reflexion.

Una rama del estudio antropoldgico de la religion se ha decantado por desarrollar el punto
de vista cognitivo. Sugiere que podemos llegar a una mejor comprension de la religion partiendo de
un esquema cognitivo, que entienda la religion como un producto de la evolucidon adaptativa
formado a partir de las interacciones humanas, tanto cognitivas, emocionales como materiales (Dow

20006, 72-74).

Un esquema cognitivo es un modelo mental sobre cierta drea de conocimiento, una
representacion organizada de este area particular y que incluye las relaciones entre sus
componentes. Este esquema se forma por medio de la experiencia y lo construyen los individuos en

relacion con su medio, a partir de las experiencias vividas.

Cercana a las reflexiones de Berger y Luckmann, la nocion de esquema se centra en como
construimos el mundo que nos rodea, afirmando que es el esquema el que moldea nuestra
percepcion. Uno de los papeles fundamentales del esquema es que permite a nuestra mente percibir
y experimentar, nos permite organizar nuestro conocimiento y seguir aprendiendo. A la hora de
enfrentarnos a una nueva realidad, todos estos mecanismos operan formando nuestra percepcion,

con la capacidad de rellenar huecos vacios.
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Este proceso es especialmente relevante para el esquema religioso, ya que permite a la gente
percibir el mundo de tal manera que encaje en su esquema, y lo que es mas importante, nos permite
organizar e interpretar nuestra experiencia en significantes religiosos. Una persona que no parta de

un esquema religioso interpretara la misma experiencia de manera distinta.

La aproximacidon cognitiva equipara la religion a cualquier otro fendémeno cognitivo,
rompiendo con la exclusividad esencialista de otros andlisis. Su aproximacion deja la puerta abierta
a la existencia de distintos esquemas religiosos al depender de su medio cultural y de la continua

reconstruccion y reinterpretacion de los mismos.

P. Hill (1997) propone un concepto complementario a las teorias cognitivas de la
religiosidad denominado “actitud”. Algunos procesos cognitivos son controlados conscientemente
y otros no. En ambos casos, las probabilidades de recurrir a cierto valor de un esquema cognitivo,
como el religioso, dependeran de la accesibilidad de ese valor. Es decir, un individuo envuelto en
un mayor numero de explicaciones e ideas religiosas, tendra mas posibilidades de recurrir a éstas
como esquema cognitivo que otro individuo que carezca de estos estimulos religiosos previos. Las

reflexiones de Hill se pueden aplicar al concepto de jurodstvo y su especificidad rusa.

Posteriores desarrollos del pensamiento antropologico han dado lugar a las conocidas como
teorias del juego, la accion y decision (Lewellen 1983: 106-111). Estas teorias centran su enfoque
en la agencia e intencionalidad, incorporando un nuevo marco de comprension de los fendémenos
sociales. Estas reflexiones nos llevan a realizar una distincion entre respuesta automatica y accion
deliberada. La respuesta automadtica puede guiarse por el esquema cognitivo previo, pero la accion
deliberada puede introducir modificaciones o descartar el esquema. Esto implica una reconstruccion
continua de la cultura dependiente de la accion del individuo y bajo estas premisas deberemos

aproximarnos al fenémeno de jurodstvo.

Los esfuerzos por encontrar una definicion apropiada para la religion contintan con los
trabajos de Geertz y Spiro. Spiro propone la definicion de religion como “Una institucion que
consiste en la interaccion culturalmente modelada con los seres culturalmente considerados
sobrehumanos” (Spiro 1968: 96). Spiro entiende la religion cémo un sistema de creencias, un
sistema cognitivo asumido por la gente como verdad. Podemos entender el mecanismo del sistema

cognitivo en su entorno social y explicar por qué creemos en lo que creemos, pero no queda claro
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por qué seguimos creyendo, como estas creencias se mantienen y tienen una continuacioén. Spiro
encuentra una posible respuesta en uno de los argumentos de Freud. Freud afirma que los nifos,
como respuesta al mundo caotico que los rodea, proyectan una figura de padre todopoderoso, que
dota al mundo de orden y de significado. El énfasis de Freud en la figura paterna es etnocéntrico,
pero la logica basada en la necesidad de proyectar un ser superior todopoderoso capaz de dar
significado y ordenar todo aquello que nos resulta incomprensible puede ser la base psicologica

necesaria para que los sistemas de creencias anteriores perduren y tengan continuacion en el tiempo.

Los pensamientos anteriores han ido evolucionando y matizdndose a lo largo del tiempo
hasta converger en una perspectiva compleja que pretende responder a los andlisis del discurso
desarrollados en el siglo XX a partir del relativismo y las distintas nociones postmodernistas.
Pensadores como Foucault’ han encontrado un camino para continuar el estudio a pesar de los retos

de la deconstruccion propuesta por Derrida y del pesimismo existencialista de autores como Sartre.

IV.2. Teoria de Sistemas

La antropologia moderna ha asimilado gran parte de las reflexiones anteriores, formando
una vision sistémica que entiende la religion como un complejo de sistemas culturales. El ser
humano es definido en unas dimensiones bioldgicas, psicoldgicas, socioculturales e historicas. Las
dimensiones son el trasfondo de las interacciones entre persona y sociedad, es decir, entre la
relatividad del individuo y la realidad colectiva. En lineas generales, las personas estamos dotadas
con un cuerpo provisto de ciertas capacidades anatomicas y sensoriomotrices, ademds de un cerebro
autoorganizado y relativamente flexible, que permite unas relaciones sociales cooperativas y
comunicativas, que a su vez propicia su propia estructuracion conectiva durante un proceso
organizado de vida, denominado ontogenia. Durante el proceso de ontogenia el individuo produce,
se apropia y transforma su entorno mediante practicas, habilidades, destrezas, saberes y
significados. Estas practicas y significados se externalizan y objetivan en forma de esquemas,
rutinas, procedimientos, reglas, artefactos y tecnologias, representaciones, clasificaciones, normas,
valores e instituciones, que a su vez constituyen los marcos y referencias para la re-produccion, re-

definicion y re-constitucion abierta y creativa del proceso sociocultural (Ramirez 2005).

Por definicion, este proceso puede tener lugar en distintos lugares, tiempos y a distintos

9  Obras como la Historia de la Locura en la Epoca Clésica (Foucault 2010) suponen un antes y un después en los
estudios cultuales y su analisis del discurso y conceptos como el de habito o la multiplicidad de poderes, estan
presentes en los desarrollos posteriores.
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niveles de complejidad y posibilidad de agencia. La dimension temporal puede trascender la propia
existencia del individuo y ser tanto una continuacion como una nueva emergencia sujeta a procesos

de construccion de la memoria.

La continuidad del proceso implica que mientras por un lado ningiin ambiente sociocultural
existe o ha existido independientemente de la imposicion de significados humanos, por otro lado, la
subjetividad de cada ser humano y sus representaciones mentales alteran estos procesos de
imposicion de significados, ya que sus origenes parten del mismo ambiente sociocultural que los
envuelve (Schweder 1991). La sociedad es un producto del hombre; la realidad social no existe sin
el hombre, cada biografia individual es un episodio de la historia de la sociedad, que lo precede y

sobrevive (Berger y Luckmann 1989).

La base de la nueva propuesta se sitlia en un resurgimiento en ciencias sociales de la Teoria
de Sistemas. En la primera mitad del siglo XX la Teoria de Sistemas surge en los campos de
ecologia y biologia, centrandose en el estudio de las relaciones entre los organismos y el medio que
los rodea (Maturana y Varela 1980). La primera etapa propuso una definicion general de sistema
(Hall y Fagen 2009: 81-92). Inspirado por las prometedoras perspectivas de una serie de estudios
interdisciplinares, Ludwig Von Bertalanffy fue uno de los primeros en proponer una Teoria General
de Sistemas. Este intento fue fuertemente criticado y considerado fallido (Bertalanffy 2009: 11-36)
Sin embargo, el trabajo de ecologistas como Robert May (1974), sobre la inestabilidad de las
ecuaciones mostradas por organismos vivos en sus comunidades, supusieron un nuevo impulso,
revitalizando la discusion. La nueva formulacion de la Teoria de Sistemas es en parte también una
respuesta a la Teoria del Caos, que a su vez puede ser considerada una respuesta matematica a los
descubrimientos realizados en ecologia. Este nuevo planteamiento se conoce como Teoria General
de Sistemas pero recibe también otra serie de denominaciones, tales como: “Teoria de Sistemas
Dinamicos,” “Teoria de la Complejidad” o “dindmicas no lineales.” La nueva corriente de
pensamiento unifica avances en ciencias sociales como la “Teoria de Juegos” (Leyton-Brown

2008), “Teoria de la Informacion” (Garfinkel 2008) o la “Teoria de la Decision” (Bermudez 2009).

En cuanto a la antropologia, la perspectiva de sistemas fue adoptada en un principio por
antropologos como Clifford Geertz y Roy A. Rappaport (1967). La definicion de religion, recogida

anteriormente, de Clifford como un sistema cultural se ha convertido en una referencia comun.

Los nuevos planteamientos de la Teoria de Sistemas aportan un marco teérico para la
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comprension de problemas en areas de conocimiento tan diversas como pueden ser la biologia o la
cognicioén (Maturana y Varela 1980), o las ciencias sociales (Luhmann 1995). Dichos problemas se
componen de multiples variables por lo que se requieren nuevas herramientas conceptuales para su
estudio, ya que las soluciones clasicas responden a cadenas causales lineales. A lo largo del siglo
pasado, la modernidad ha descubierto y estudiado la complejidad implicita a nuestra forma de
entender el mundo que nos rodea, desde la comprension de particulas elementales a atomos,
organismos, seres humanos, cultura y sociedad. De este modo, la posmodernidad se enfrenta a los
desarrollos de la complejidad en distintas disciplinas, como pueden ser los campos de fisica,
biologia, sociologia, etc. En respuesta a esta situacion, la teoria de sistemas pretende unificar el
conocimiento multidisciplinar. Bauman propone el uso de “sistema, como una nueva teoria de la
posmodernidad, como una totalidad cuya logica viene dada por sus partes, una totalidad cuya
existencia y perpetuacion se encuentra sometida a sus partes, subordinadas por definicion. De
nuevo, una totalidad formulada para definir, ya que en la practica es capaz de hacerlo, los
significados de las acciones individuales y las agencias que componen dicha totalidad (Bauman
2002: 431). Este enfoque se centra en el concepto de auto-organizacidon en sistemas adaptativos
complejos. Un sistema adaptativo complejo es una red de agentes que interaccionan entre si, cuyo
comportamiento como grupo es dindmico y se entiende en términos de proceso. De este modo,

emergen interacciones bajo patrones espontaneos (Kauffman 1993).

Una de las herramientas conceptuales es la nocion de autopoiesis y de sistema autopoiético
(Maturana y Varela 1980). Una breve introduccion a la nocion de sistema autopoiético deberia
comenzar con una definicion de sus caracteristicas acompafiada de ciertas reflexiones sobre sus
consecuencias en nuestro estudio. Bailey (1994: 44-11) propone una definicion genérica de sistema
basandose en una discusion de las definiciones previas: el sistema se compone de una serie de
unidades “que pueden denominarse componentes, partes, unidades, caracteristicas, variables,
atributos, etc.” Mas adelante explica que estas unidades establecen distintos tipos de conexiones,
que a su vez reciben distintos nombres, como “relaciones, interrelaciones, conexiones,
correlaciones, etc.” Estas relaciones no son casuales, lo que significa que los niveles de entropia
(entendida como el grado de desorden) se encuentra por debajo del maximo (completo desorden, lo
que implica la imposibilidad de realizar explicaciones o predicciones). Autopoiesis hace referencia
a la capacidad de auto-crear, un sistema autopoiético es un sistema que selecciona y crea sus propias

condiciones de vida (Bailey ibid).

De este modo es posible reducir la complejidad del fendmeno mediante la descripcion de sus
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partes y sus interrelaciones. Las relaciones pueden ser “mutuas o unidireccionales, lineales, no
lineales o intermitentes, variando su grado de eficacia causal y prioridad” (Buckley 2009: 493). Las
relaciones pueden ser descritas como positivas, cuando constituyen una repercusion favorable para
el ambiente y la manifestacion del fenomeno, y negativas en el caso opuesto. De este modo, se
reduce y simplifica la complejidad proponiendo una comprension mas adecuada. Uno o varios
componentes pueden constituir un sistema por si mismos, pasando a ser un subsistema de nuestro
objeto de estudio. Del mismo modo, nuestro objeto de estudio puede ser un subsistema de otro

sistema.

Las relaciones entre los componentes son extremadamente sensibles, como muestra el
conocido ejemplo del efecto mariposa (Lorenz 1993). Un pequefio cambio en una de las diversas

variables puede llegar a modificar la totalidad de un sistema.

Es importante enfatizar el aspecto heterocronico del sistema. Un sistema es una recreacion
continua de si mismo avanzando en el tiempo, adquiriendo diversas dimensiones de relaciones, en
las que pasado, presente y futuro interaccionan. La consecuencia es que la historia interfiere en la

formacion del presente, mientras que al mismo tiempo la comprension de la historia se forma en un
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presente historico y juntos condiciona la formacion del futuro.

Debido a la diversidad de teorias y puntos de vista debemos reflexionar sobre su propia
naturaleza y légica. Cada teoria pertenece a un contexto social particular y en cierto modo son un
reflejo o una respuesta a dicho contexto. Con esto no se pretende afirmar que las distintas teorias
carecen de valor analitico, sino que sus argumentaciones deben ser entendidas dentro de un marco

provisional y con un cierto relativismo, y no como soluciones finales o como una verdad esencial.

Desde nuestra perspectiva, la religion es un objeto de estudio, no una cuestion de fe o
creencia. La fe y las distintas creencias son interpretadas como un dato mas, no como explicacion.
Entendemos la religion como un artefacto humano, una construcciéon social. Por lo tanto, el
pensamiento basado en argumentos no teologicos se refiere a la religion como un constructo

humano, sin necesidad de referirse a lo sobrenatural o trascendente.

En cuanto al tltimo origen de la religion o de sus componentes no creo que éste sea el lugar
para divagar sobre esta cuestion casi imposible. Me temo que nuestra argumentacion solo puede
basarse en suposiciones y no nos lleva a un mejor entendimiento de nuestro fenomeno. Para el
presente estudio no es relevante el origen concreto de jurodstvo, ya que la cultura rusa lo adquiere
de Bizancio por difusion. Lo interesante es como y por qué se mantiene y de qué forma se

transforma hasta llegar a nuestros dias.

Nuestra aproximacion acepta que la religion se crea por procesos en los que intervienen
tanto el individuo como la sociedad. Los individuos no existen al margen de la sociedad que los
rodea. Los pensamientos e ideas, la forma en que vemos y entendemos el mundo, depende del
contexto cultural y debe ser analizada en estos términos. La religion es parte de la cultura y no hay

razon para separar su estudio del de otros constructos culturales.

Las reflexiones anteriores obligan a adoptar un punto de vista mas complejo. Si las
manifestaciones religiosas dependen tanto de la sociedad como del individuo, su estudio debe
atender tanto a sus aspectos observables, como aquellos que permanecen ocultos, incluyendo en

nuestro analisis aproximaciones emic y efic.

36



IV.3. El jurodstvo como sistema autopoiético: un nuevo modelo del jurodstvo

El objetivo del presente estudio es encontrar un marco de interpretacion adecuado basado en
los desarrollos de la nocidn de sistema, intentando lograr una mejor comprension de la complejidad
representada en el fenomeno de jurodstvo como un fendmeno socio-cultural. En otras palabras,
tomando como punto de partida la nocidn de sistema autopoiético, se propone describir y entender
el fenomeno de jurodstvo dentro de un contexto de continua reconstruccion de un sistema
sociocultural'®. La experiencia de las ciencias sociales y la evidencia legada sobre el fendmeno de
Jjurodstvo requiere un sistema formado por distintas dimensiones, tanto temporales como espaciales.
Basandonos en los materiales a nuestra disposicion, esta perspectiva holistica del fendémeno supone

una novedad.

El entendimiento de la cultura y del fendémeno de jurodstvo como un sistema autopoiético
implica diversas consecuencias que son especialmente relevantes para nuestro estudio. El hecho de
que un sistema pueda ser auténomo, auto-construido y auto-organizado, mantiene nuestra
aproximacion distante de otros puntos de vista que podriamos considerar esencialistas. Los analisis
anteriores pueden haber simplificado de manera inintencionada la complejidad de las distintas
sociedades rusas a lo largo de los siglos como una simple consecuencia de la herencia o aceptacion
de la cultura Bizantina o de la Ortodoxia Oriental en general, comprendiendo el fenomeno de
Jjurodstvo solo en términos referentes a dicha espiritualidad. Mientras que lo cierto es que los
componentes culturales se encuentran continuamente en construccion, deconstruccion y
reconstruccion, sujetos al impacto operativo de multiples conexiones sociales y culturales (Wolf

1984: 393-400).

Nuestra aproximacion se basa en la necesidad de entender el fendmeno de jurodstvo como
un proceso sociocultural, inmerso en un fuerte dinamismo, que avanza de forma cronotopica, es
decir, en periodos de tiempo y espacio, adaptandose y convirtiéndose de manera similar al resto de
nuestras categorias cognitivas (Ramirez 2005). Estos periodos responden no sélo a los procesos de

acumulacion, sino también hacen referencia a una continua adaptacion y conversion.

10 La idea de sistema implica una aproximacion holistica basada en interrelaciones dentro de un contexto. Es una
aproximacion amparada por la antropologia moderna como resultado de un esfuerzo por comprender la vida social
lejos de la simplificaciones radicales o abstracciones propias de las fisica clasica (Winthrop 1991: 290-291).
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Como hemos explicado anteriormente la antropologia moderna entiende la cultura como un
proceso no lineal de creacion y reorganizacion, de descripcion y redescripcion colectiva de las
condiciones de existencia y significado de los seres humanos . Por tanto, la labor del antrop6logo no
es la de estudiar una cultura, sino particularidades dinamicas socioculturales en momentos, lugares
y con gentes concretas (Ramirez 2007). En el presente estudio aborda las particularidades
dinamicas del fendmeno de jurodstvo a lo largo de una serie prolongada de momentos que
constituyen la evolucion de la cultura rusa. Con este fin se ha considerado necesario acotar la
complejidad definiendo un subsistema que ejemplifica las dindmicas de interaccion entre el

Jjurodivyj y sociedad.

El modelo propuesto a continuacion pretende explicar las interacciones entre un sujeto,
considerado o reconocido como jurodivyj, y la sociedad que le rodea en vida o lo crea o recrea
dentro de un proceso de construccion de memoria tras su muerte. Estas interacciones son por
definicidon, basandonos en el paradigma autopoiético, los componentes o subsistemas de ambas
partes. Por lo tanto se trata de una relacion de retroalimentacion continua, marcada por la
reflexividad. Jurodstvo y sus manifestaciones interactuan con la sociedad, siendo tanto objeto como
sujeto de este continuo proceso de “creacion” de la realidad, transformando la cultura y generando
una y otra vez sus propias condiciones de existencia. Debido a que todo proceso depende de la
agencia de sus componentes, serd también dependiente de las continuas emergencias, tanto de las
casuales como de las causales. Los resultados de las continuas interacciones de esta red de variables
pueden divergir en términos de tiempo y espacio. Las distintas manifestaciones ademds pueden
diferenciarse a lo largo del tiempo. Existe la posibilidad de obtener resultados similares, pero no

iguales, en distintos ambientes culturales. Estas emergencias se rigen Uinicamente por las leyes de la

probabilidad.

De este modo, cada jurodivyj es una construccidn social, y al mismo tiempo, toma parte de
la construccion de la sociedad que lo rodea, lo que hemos llamado anteriormente su ambiente

sociocultural.

La cultura rusa se expresa como un sistema dinamico formado por distintos componentes o
subsistemas, tales como pueden ser el desarrollo historico, politico, cultural, procesos de auto-

¢

percepcion 'y de ‘“construccion y reconstruccion del pasado” (Johnson y Sherman 1986),

interaccionando con constructos, practicas y significados religiosos. Desde nuestra perspectiva,
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Jjurodstvo interaccionaria con el resto de componentes como un componente mas o un subsistema,

siempre dentro de la complejidad sistémica de la cultura rusa.

Fijamos nuestra atencion en el subsistema definido como jurodstvo y nos disponemos a
analizar sus componentes y relaciones a partir de una nueva perspectiva, dado que ofrece un nuevo
acceso a la complejidad del fenémeno, para poder visualizar y alcanzar un mejor entendimiento de
un fenomeno caracterizado por la diversidad de sus manifestaciones. Asi proponemos un modelo

irreal que resume la complejidad de dichas manifestaciones en sus caracteristicas.

Uno de los componentes principales de jurodstvo consiste en las diferentes experiencias o
existencias de las personas identificadas como jurodivyj. Un jurodivyj es un ser humano con dos
dimensiones temporales dentro de lo que denominamos cognicidon social: un proceso de ontogenia
situado en el presente histérico y una segunda dimensiébn como una reconstruccion (y
reinterpretacion) del pasado. Durante el proceso de ontogenia, la existencia de cada jurodivyj se
compone también de distintas dimensiones, como pueden ser una bioldgica, una psicoldgica, una
social y otra historica. Como ser social y bioldgico, cuenta con ciertas capacidades tales como la
comunicacion o representacion, es capaz de experimentar emociones, evaluar situaciones y esta
dotado de un cierto conocimiento que determina sus actuaciones. Su existencia depende de un
proceso de sociabilizacion y como un individuo concreto, tiene sus propias intenciones,
dependiendo de sus objetivos. Cada persona interactia con la sociedad a través de estas

dimensiones en una continua recreacion de ambos, de la persona y de la sociedad.

La realidad se construye por medio de procesos de tipificacion, objetivacion y significacion.
“La realidad de cada dia contiene esquemas que tipifican lo que percibimos en los encuentros cara a
cara”. La nocién de tipificacion puede entenderse en cierto modo como la continua formacion de
estereotipos. Ante una nueva situaciéon recurrimos a patrones prototipicos o tipificados. “La
expresividad humana facilita la objetivacion, manifestindose en productos de la actividad humana
que son validos tanto para quien los produce como para el otro, siendo elementos de un mundo
comuin.” Un caso crucial de la objetivacion es la capacidad humana de generar simbolos. Un
simbolo puede distinguirse de otras objetivaciones por su intencion explicita de servir de guia de
unos significados subjetivos” (Berger y Luckmann 1989: 30-37). Lo que queremos resaltar, es que
este conjunto de variables puede diferir de una manera determinada cuando el ambiente es el

relacionado con el fendmeno de jurodstvo.
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Podemos esquematizar las distintas dimensiones de jurodstvo resumiéndolas en un modelo
tedrico. En este caso utilizaremos un modelo abstracto, una representacion ficticia, posiblemente
inexistente en la realidad. No es posible encontrar un caso que registre todas las manifestaciones
representadas en nuestro diagrama. Cada caso de jurodstvo se constituye por sus propias
condiciones de existencia y debe ser descrito en base a dichas caracteristicas. El modelo propuesto
es un ejercicio de abstraccion, una herramienta tedrica para mostrar la complejidad del fenomeno y

acercarnos a una comprension mas profunda del mismo.

Como cualquier otro ser humano, el jurodivyj se sitia dentro de unas dimensiones
biologicas, psicologicas, socioculturales e historicas. El extrafiamiento mostrado por estudios
anteriores ante la figura de jurodstvo viene dado por la particularidades del fendmeno en lo
referente a este marco multidimensional. Estudios como lo de Challis y Dewey (1974; 1978;
y1987a) sugieren que las interacciones emocionales y comunicativas entre jurodivye y sociedad
podrian haberse visto alteradas o influenciadas, tanto por la existencia como por las distintas formas
de entender las enfermedades mentales. Los procesos de representacion, evaluacion y conocimiento
asi como los mecanismos de tipificacion, objetivacion y significacion se veran condicionados por la
aparentemente continua existencia del esquema cognitivo de jurodstvo a lo largo de la evolucion de
la cultura rusa. De este modo y siguiendo las pautas descritas por Berger en lo referente a la
construccion social de la realidad, jurodivyj y sociedad se construyen y reconstruyen en un continuo
de emergencias condicionadas por el propio desarrollo de ambas partes. Dificilmente puede surgir
un jurodivyj en una sociedad que previamente no conozca el fendmeno, mientras que en una
sociedad como la marcada por la cultura rusa, un individuo cuyo aspecto o comportamiento se
adapte al esquema cognitivo de jurodstvo tendra un gran nimero de posibilidades de ser reconocido

como tal.

No so6lo las emociones, las capacidades de interaccion y las posibilidades de comunicacion
entre el posible jurodivyj y su ambiente, la representacion de dicho ambiente y su evaluacion se
encuentran sujetos a unas determinadas posibilidades de emergencia limitadas por el propio
sistema, sino que también la capacidad de agencia de los sujetos se enmarca dentro de estas
posibilidades. Por ejemplo, la forma de comprender las diversas posibilidades ascéticas y de culto o
dedicaciéon a la fe dependen claramente del contexto religioso y de los antecedentes historicos,

siendo en el marco ruso claramente favorables a la emergencia de jurodstvo.

Los seres humanos somos intencionales y poseemos una capacidad de agencia que nos
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permite manipular y moldear las emergencias del sistema, siendo capaces de extrapolar nuestro
pensamiento y utilizar conceptos con distintos fines. Es probable por lo tanto que las emergencias
de jurodstvo trasciendan el marco religioso y encuentren un sendero de desarrollo en otros ambitos

de la sociedad, como el econdomico o politico.

Otro aspecto a destacar en nuestro modelo ligado a la capacidad de agencia del sujeto es su
capacidad de relacion y pertenencia dentro del grupo. Los jurodivye, como cualquier otro ser, son
seres sociales por lo que estan hasta cierto punto sujetos a un rol. Podemos reflexionar sobre el rol
del jurodovyj bajo tres matizaciones. El rol es reconocido y percibido por la sociedad. El grupo
comparte una serie de esquemas cognitivos y es capaz de reconocer sus proyecciones en
determinados sujetos que parecen encajar en dichos esquemas. Por otra parte, el rol se lleva a cabo
activamente por el sujeto. Es decir, el jurodivyj intencionadamente o inintencionadamente se
comporta como tal. Por altimo, el rol del jurodivyj se encuentra sujeto a unos mecanismos de
autopercepcion. El jurodivyj se entiende a si mismo como tal, en otras palabras, tiene una
comprension de si mismo que puede coincidir o no con la forma en que es percibido por el resto de

la sociedad o con su forma de interaccion con el grupo.

La reflexividad del sistema condiciona el desarrollo tanto del sujeto como del grupo y sus
emergencias. Las interacciones descritas forman un continuo proceso de retroalimentacion,
mediante el cual jurodivyj y entorno se reconstruyen y re-escriben en distintos momentos y con
diversos resultados. Este hecho deberia dar lugar a una cierta diversidad dentro de las
manifestaciones, tanto en lo referente a sus cualidades como al nimero de manifestaciones. Es una
particularidad de cada sistema sociocultural experimentar periodos de auge, de equilibrio o de
inexistencia. Estos periodos se encuentran sujetos a la suerte de interrelaciones positivas o negativas

que en su conjunto condicionan la cualidad y cantidad de las emergencias.

Por tultimo, destacar la heterocronia del sistema. El sistema de jurodstvo destaca por su
extension temporal a lo largo de casi diez siglos en el que se entrecruza la “realidad del dia a dia” y
la “construccion y reconstruccion del pasado”. No debemos entender este periodo temporal como
una incansable linea temporal que avanza de forma progresiva. El marco temporal en un proceso
sociocultural es multidimensional. Presente histérico, pasado, presente y futuro son dimensiones
que se entrelazan en una reconstruccion continua. En el modelo de jurodstvo distinguimos dos

grandes segmentaciones temporales.
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Por una parte el jurodivyj estd potencialmente sujeto, aunque no necesariamente, a un
proceso de ontogenia. Todo jurodivyj tiene una vida bioldgica en la que interacciona con la sociedad
coetanea y siembra las bases para su desarrollo en un segundo marco temporal. La construccion de
la realidad de cada dia en un ambiente cultural ruso contiene la tipificacion de qué es un jurodivyy,
una persona con cierto comportamiento, vestido con harapos, que camina descalzo en la nieve por
calles y mercados, insultando a la gente por sus pecados, sera facilmente relacionado con la
tipificacion de un loco de Cristo porque estas caracteristicas son objetivaciones con un significado
cultural. Por ejemplo, citando a Challis y Dewey (1974, 1987a), las percepciones particulares de las
enfermedades mentales en la antigua Rusia pudieron contribuir al desarrollo de jurodstvo. La
diversidad provista por dichas alteraciones en aspectos como la comunicacion y las emociones
podria haber sido una interrelacion positiva en la construccion de jurodstvo. Las construcciones en
términos de representacion y autopercepcion estan siempre sujetas a la dependencia de un ambiente
historico y religioso. Tanto la presencia como la recreacion de la cultura bizantina, especialmente en
las hagiografias de los saloi bizantinos, constituye una interaccion positiva para la emergencia y la
continuacion de la tradicion en Rusia. Esta situacion puede intervenir en los procesos de evaluacion
de la realidad, dependiente al mismo tiempo de una serie de esquemas mentales determinados, que
pueden denominarse como conocimiento, pudiendo llegar en un plano mas general a modificar el
sistema de significados que constituyen la cosmovision propia de dicha cultura. Este sistema de
significados en un momento concreto en una sociedad determinada recibe el nombre de imaginario.
Como se sefialaba anteriormente, todo jurodivyj, como miembro de un grupo, interacciona con la
sociedad que lo rodea bajo cierto rol. Dicho rol es reconocido por la sociedad y al mismo tiempo
auto-percibido y realizado activamente. La teoria de la decision y la teoria de juegos nos permiten
incorporar en nuestros analisis una reflexion sobre como los individuos alcanzan o intentan alcanzar
sus objetivos. De este modo, el andlisis toma especial interés en las intenciones y en sus
consecuencias. Una persona religiosa en la antigua o actual Rusia con la intenciéon de llevar a cabo
un riguroso ascetismo, probablemente considerara la opcion de jurodstvo, ya que es parte de su
imaginario, es aceptado como “un rol propio de la sociedad, tiene precedentes en su historia como
modelo y es parte de las percepciones religiosas e historicas que componen su cosmovision”
(Berger y Luckmann 1989, Luhmann 1990). Estas reflexiones sobre cémo el rol de jurodstvo o el
propio concepto puede ser manipulado resultan muy productivas a la hora de enfrentarse a la
comprension y comparacion de materiales de naturaleza tan diversa como las hagiografias
medievales frente a las etnografias de Pryzov, en las que el intelectual ruso describe como personas
concretas llevan a cabo este papel de jurodstvo con el fin de alcanzar sus propios objetivos

economicos (Pryzov 1996, 2008).
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La segunda etapa en nuestra segmentacion temporal comienza de forma figurada tras la
muerte del sujeto una vez se inicia un proceso de construccion de memoria. Esta parte es la mas
extensa y muchos de los materiales analizados provienen de esta fase. El proceso de memoria se
asienta en las bases de la tradicién y suele valerse de los denominados lugares de memoria
(Halbwachs 1980). Cada jurodivyj puede manifestarse en esta segunda dimension temporal como
parte de una “reconstruccidon social del pasado” (Johnson y Sherman, 1986). “La memoria del
pasado” es un ejercicio de “construccion” (Ramirez 2007: 205). Esta construccion de un jurodivyj
en el pasado puede presentar variaciones: durante un tiempo puede llegar a desaparecer, en otro
momento puede ser reformulada. Por ejemplo, el modelo de jurodivyj propuesto puede pasar por
una etapa de olvido tras su muerte, ser reconstruido como un culto popular, con el tiempo este culto
podria generar una hagiografia, creada a partir de pautas previas encontradas en las hagiografias
bizantinas u otros trabajos previos rusos, que puede desembocar en un proceso de canonizacion. De
nuevo, la memoria del jurodivyj puede ser olvidada o mantenida dando lugar a nuevas y diversas
emergencias. Siglos mas tarde, la misma figura puede ser transformada en un simbolo nacional
(como en el caso del jurodivyj en la opera de Boris Godunov o en las leyendas de Basilio de
Moscu), convirtiéndose en una figura de referencia para la literatura nacional (prueba de ello son
algunos de los personajes literarios de autores tan representativos como Tolstoj o Dostojevskij), o en
un motivo para la auto-representacion de la esencia nacional en obras de arte (jurodstvo es un
motivo presente en las pinturas de Nesterov y Surikov), o convertirse en el centro de la critica para
los escritores ideoldgicos (como es el caso de la figura de vagabundos en los cuentos de Gorki),
también estd presente en el cine ruso (desde titulos recientes como “Ostrov” hasta los clasicos de
Eisenstein o Tarkovsky) o como un constructo académico (en los ultimos anos jurodstvo, se ha
convertido en un topico muy productivo para las investigaciones académicas) convirtiendo nuestro
objeto de estudio en diversos constructos etic. Con el tiempo estas distintas emergencias pueden ser
analizadas y reagrupadas por una vision etic dentro del marco de un estudio académico,

generandose una nueva emergencia de jurodstvo, como puede ser nuestro propio modelo.

A lo largo del estudio pretendemos falsar este modelo de jurodstvo a través del analisis de

las diversas manifestaciones de jurodstvo alo largo de la historia rusa.
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V. Metodologia y estructura

Teniendo presente el modelo tedrico propuesto, un nuevo acercamiento a la historia de
Jjurodstvo puede llevarse a cabo basandonos en los materiales disponibles. Estos materiales son sélo
una muestra parcial de las emergencias del fendmeno. El caracter fragmentario de la informacion
convierte en imposible la realizacion de una descripcion completa del continuo proceso de
reconstruccion que constituye el fendmeno. En este aspecto nuestra labor se asemeja a la
interpretacion de un registro fosil formado en nuestro caso por documentos y descripciones que han
sobrevivido hasta nuestros dias. Pero estos materiales, al igual que los fosiles, no son méas que una
pequefia muestra de la vida del pasado distorsionada y sesgada. Aun asi, es posible reflexionar sobre
los datos disponibles bajo una comprension sistémica de la complejidad. El objetivo de dicha
comprension es representar el proceso de continua reconstruccion de jurodstvo a lo largo del
tiempo, apoyandonos en los restos de informacion que han llegado hasta nuestros dias y de un
modelo tedrico que nos aporta un minimo de orientacion para las zonas que han sido sepultadas por
el tiempo. De este modo nos valemos del andlisis diacronico de fuentes con el fin de rastrear la

informacion que ellas entrafian.

V.1. Analisis cualitativo y seleccion de fuentes

El conocimiento del pasado de los eslavos orientales es fragmentario y dependiente de las
fuentes que han sobrevivido hasta nuestros dias. Establecer un corpus uniforme sobre un fenomeno
que hunde sus raices en los albores del Cristianismo y llega hasta nuestros dias es una tarea
compleja. El objetivo buscado ha sido establecer un corpus canodnico de las distintas
manifestaciones de jurodstvo a lo largo del tiempo y contrastarlo con otro tipo de testimonios no
religiosos, con el fin de tener una vision holistica del fendmeno, aunque esta vision se encuentra
claramente limitada por la propia naturaleza de nuestra investigacion. Se trata de una labor de
analisis cualitativo que parte de la seleccion y organizacion de los materiales existentes con el fin de

establecer una vision critica sobre la informacion contenida.

La primera decision tomada con el fin de establecer un corpus ldgico fue la acotacion de un
periodo de tiempo en que situar el estudio. El punto de partida se fija en torno al siglo XI con la vita
de Isaac el Recluso, comunmente aceptada como la primera manifestacion del jurodstvo en la

cultura eslava oriental al formar parte de la PVL, y el punto final llegaria hasta nuestros dias, con la
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discusion de las ultimas canonizaciones llevadas a cabo en la primera década del siglo XXI, en las
que el fendmeno se encuentra presente en distintas vitae. Por lo tanto, se intenta abarcar un periodo

de diez siglos rastreando la presencia del fenomeno en la cultura eslava oriental.

Las fuentes que han sobrevivido hasta nuestros dias muestran una gran diversidad, tanto en
naturaleza como en numero. Entre los siglos XI y XIV los testimonios son escasos. Este periodo
contrasta con el dramatico incremento en el nimero de manifestaciones que tiene lugar entre los
siglos XV y XVI. De nuevo, el fenomeno ha dejado una escasa huella en los siglos XVII y XVIII
para resurgir a lo largo de los siglos XIX, XX y comienzos del XXI mostrando un amplio espectro

de manifestaciones.

Respecto a la distinta naturaleza de los textos destaca el caracter religioso y oficial de la
mayoria de ellos frente a otros materiales como etnografias, obras literarias o pinturas. Muchos de
los textos de nuestro corpus son hagiografias realizadas mayoritariamente por la Iglesia Ortodoxa
como parte de distintos procesos de canonizacion. En la medida de lo posible se ha intentando
contrastar la informacion contenida en estos textos con otros materiales que dieran mayor cobertura

al estudio.

El primer rastreo de materiales se centra en la recopilacion y analisis desde el punto de vista
emic de la Iglesia Ortodoxa, con el fin de ahondar en su forma de comprender el fenomeno. La
tradicion ortodoxa recoge la vision y conocimiento de sus santos en distintos corpus hagiograficos,
que eventualmente forman compilaciones o menologios, que a su vez se amplian con el paso del
tiempo segiin van surgiendo nuevos testimonios que fijan nuevos cultos. Los materiales creados por

la Iglesia Ortodoxa analizados han sido los siguientes:

Cuatro menologios diferentes han servido para establecer un corpus hagiografico que cubre
en su mayor parte el marco temporal fijado. El primero es el conocido como Menologio del
metropolita Macario. El propio Macario contribuye con sus escritos a formar un corpus
hagiografico, que incorpora el culto a los jurodivye, recogiendo sus vitae como un requisito previo
al proceso de canonizacion de 1547 y 1549. La impronta de estos sinodos se extendera hasta el afio
1721 en el que Pedro I introduce sus reformas. Estos sinodos aceptaron lo que hasta entonces era
culto popular y lo elevaron al rango canonico. Estos textos sufrieron varias modificaciones, fueron
corregidos y reescritos en varias ocasiones. En ausencia de una edicién critica completa del

menologio del metropolita Macario, el analisis parte del trabajo con un microform de las ediciones
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de 1868 y 1915". Se debe aclarar, que el trabajo sobre otros corpora hagiograficos ha sido mas

productivo, ya que recogen la tradicion de Macario en su totalidad y van mas alla en el tiempo.

La mayor parte de las vifae medievales' estudiadas se incluyen en el menologio de D.
Rostovsky". Esta compilacion fue reeditada en 1968 y se considera un trabajo de referencia en los
estudios hagiograficos rusos. Es de especial interés para nuestro estudio ya que establece un so6lido
corpus hagiografico medieval en el que se incluyen un gran nimero de manifestaciones de

Jjurodstvo.

La posibilidad de acceder a un tercer microform', en el que se recoge la compilacion
hagiografica realizada por A.N. Murav'ev en el siglo XIX, nos ha permitido contrastar y completar

el corpus medieval canonico de nuestro estudio.

Estos menologios cubren la etapa propiamente medieval del jurodstvo. Los primeros
momentos de la modernidad rusa, tal vez debido al comienzo de un proceso de secularizacion
impulsado por Pedro I, carecen hasta el presente de una repercusion hagiografica del fendémeno

recogida en un menologio a la manera tradicional.

La vita de Xenia"” de San Petersburgo ha sido estudiada a través de una publicacion
realizada en 1997 por el Holy Trinity Monastery de Jordanville, Nueva York. El texto forma parte
de una coleccion titulada Great Ascetics of Russia e incluye el texto de la vita y una compilacion de

milagros y diversos materiales relacionados con el culto a Xenia.

No es hasta la primera década del siglo XXI cuando un nuevo menologio'®, realizado a
proposito de la canonizacion de casi 2000 nuevos martires, recoge nuevas hagiografias y con ellas

los testimonios de jurodstvo a lo largo del siglo XX.

11 Velikij Cet’i Minej: sobrannyja rossiiskim mitropolitom Makariem. Imperatoskii Akademii Nauk, San Petersburgo,
1868-1915.

12 El concepto de srednovekov'e "medievo" en la historia de Rusia no se corresponde con la distribucion cronologica
de la de Europa occidental, abarcando en el caso ruso desde la cristianizacion y configuracion del primer estado
kievita hasta entrado el siglo XVIII bajo el mandato de Pedro el Grande. La division temporal en el caso ruso
responde a dos fases: la rus kievita y rus moscovita.

13 Cet’ch’-Minej sv. Dimitrija Rostovskago, Moskovskoj Sinodal’noj Tipografii 1904, Moskva 1968.

14 Murav'ev, A.N., Zhitiia sviatykh rossiiskoi tserkvi. Sankt Peterburg, 1854-1864.

15 The Life and Miracles of Blessed Xenia of St.Petersburg. Holy Trinity Monastery. Jordanville-Nueva York, 1997.

16 Igumen Damaskin (Orlovskij) Muceniki, ispovedniki i podvizniki blagocestiia Rossijskoj Pravoslavnoj Cerkvi XX
stoletija. Tver', 2001.
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El menologio de Damaskin cierra el corpus estrictamente candnico pero el espectro de
Jjurodstvo es sin duda mas amplio. Otros materiales, algunos pertenecientes a la tradicion Ortodoxa
y otros claramente laicos, han sido analizados con el fin de ampliar nuestra aproximacion al

fenémeno.

Dentro de los textos no religiosos, se incluyen los testimonios de dos viajeros extranjeros
que plasmaron sus impresiones sobre el fenomeno de jurodstvo en sus textos. Se trata de los escritos
del holandés Isaac Massa'’ y del enviado inglés Giles Fletcher'. El texto de Massa ha sido
abordado a través de su traduccion al ruso editada en 1937, mientras que los escritos de Giles
Fletcher han sido estudiados gracias a su edicion facsimil en 1966. Estas dos descripciones

complementan el periodo de auge medieval de jurodstvo.

El siglo XIX ofrece una oportunidad unica en la historia del fenomeno del jurodstvo. El
académico ruso I.G. Pryzov realiz6 una serie de etnografias describiendo sujetos considerados como
jurodivyji. Estos materiales suponen una nueva perspectiva del fendomeno, mostrando una
descripcion etnografica clasica. Este material ha sido recientemente reeditados en dos

compilaciones®.

A medio camino entre el marco religioso y la cultura laica encontramos dos fuentes que
completan el espectro disponible para el estudio. La primera es la denominada Pravoslavnaja
Enciklopedija®. Esta enciclopedia es un proyecto online de la Iglesia Ortodoxa, en el que sus
mejores académicos estan trabajando con el fin de establecer un manual de referencia para el
pensamiento Ortodoxo. Este material ha sido parcialmente analizado, atendiendo a las partes
publicadas relacionadas con el presente estudio. A medida que este proyecto en progresion avance,
habra mas materiales de interés, por lo que ésta es una linea abierta que muestra claras perspectivas

futuras.

A lo largo del andlisis cualitativo se incorporan fragmentos seleccionados de las distintas
fuentes descritas anteriormente. Se han establecido las siglas siguientes para cada menoligio:

menologio de D. Rostovsky [DR], menologio de A.N. Murav'ev [MU], menologio de Damaskin

17 Kratkoe izvestie o Moskovii v nacale XVII v. Moscu, 1937.

18 Of the Russe Commonwealth by Giles Fletcher 1591. Cambridge-Massachusetts, 1966.

19 Pryzov, 1.G. 26 moskovskikh provokov, iurodivykh, dur i durakov i drugie trudy po russkoi istorii i etnografii.
Moscu, 1996; Nisie i jurodivye na Rusi. Moscu, 2008.

20 Recurso electronico: Pravoslavnaja Enciklopedija pod redakciej Patriarcha Moskovskogo i veeja Rusi Kirilla.
http://www.pravenc.ru/, 11/3/2010.
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[DA]. Las citas de los fragmentos seleccionados se citan indicando entre corchetes menologio,

volumen y pagina.

V.2. Analisis cuantitativo

La confrontacion de métodos cunatitativos y cualitativos no es mas que una ejemplificacion
mas de la dicotomia antropoldgica entre proceso y estructura. El anélisis cualitativo representa una
aproximacion a la realidad social centrado en los procesos, mientras el cuantitativo se apoya en un
registro estatico. Pero en combinacion con los datos cualitativos, la comparacion de distintos
registros “estaticos” brindan la oportunidad de descubrir la regularidad, y los patrones estructurales
subyacentes en la realidad social. Se trata, de este modo, de integrar las dos tradiciones en una

reflexion critica con el fin de obtener una vision global mas completa (Bryman 1988, 134).

Cada capitulo de la presente tesis doctoral se compone de a) una contextualizacion historica
que fija los testimonios tanto en el espacio como en el tiempo, b) analisis cualitativo de los datos, c)
confrontacién con los resultados cuantitativos y c) cada capitulo se cierra con algunas
observaciones parciales; no obstante, al final del trabajo hacemos una recapitulacion de lo analizado
y presentamos unas conclusiones finales del estudio llevado a cabo. Por ultimo, se presentan los

resultados del estudio cuantitativo en un resumen estadistico de los datos obtenidos.

Las impresiones cualitativas son contrastadas mediante un ejercicio de comparacion con una
serie de datos cuantitativos. El proyecto ha generado una serie de datos, que recogidos de forma
sistemdtica y tras un analisis estadistico aportan un resumen cuantitativo que nos permite, bien
apoyar nuestras impresiones subjetivas en datos estadisticos o bien, replantearlas en caso que la

evidencia empirica no las apoye.

Con este fin, la informacién aportada por las fuentes primarias ha sido vertida a una tabla de
datos, mediante una recopilacion de informacion posible gracias a la extrapolacion de los esfuerzos
filologicos. El recuento y sistematizacion de datos ha supuesto un proceso de organizacion que nos
ha llevado a manejar un resumen de datos fiable. Tras el analisis de los datos y su evaluacion

podremos llevar a cabo una confrontacion con nuestra impresiones cualitativas.

La organizacion y sistematizacion de los datos ha partido de la creacion de una

categorizacion de las cualidades presentes en el jurodstvo y senaladas en trabajos académicos
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previos. Esta categorizacion parte de datos basicos como fechas de nacimiento, muerte,
canonizacion y prosigue con los patrones clasicos hagiograficos, incluyendo distintos fopoi y un
esquema temporal que refleja la evolucion de la vifa, un desglose de las descripciones mas comunes
sobre el aspecto y comportamiento del jurodivyj, una clasificacion y organizacioén de sus posibles

interacciones sociales y por tltimo, una sistematizacion de los datos sobre su culto.

Los casos sometidos a esta categorizacion se presentan a continuacion ordenados en bloques
correspondientes a los capitulos de la presente tesis doctoral. Los precede unas siglas seguidas de

una numeracion que actiian como vinculos internos a lo largo del texto.

1. Menologios tradicionales

1.1. Primeras hagiografias. Herencia o difusion bizantina.

MT 1 Isaac de la Laura de las Grutas de Kiev
MT 2 Abraham de Smolensk
MT 3 Procopio de Ustjug

1.2. Periodo de auge, estado moscovita y tiempos dificiles

MT 4 Teodoro de Névgorod y Nicolas el de los repollos de Novgorod
MT 5 Maximo de Moscu

MT 6 Miguel del monasterio de Klopsk

MT 7 Isidoro Palabra-firme de Rostov

MT 8 Galaction del monasterio de San Teraponte
MT 9 Lorenzo de Kaluga

MT 10 Jacobo de Borovici

MT 11 Basilio el Bendito de Moscu

MT 12 Arsenio de Novgorod

MT 13 Nicolas Salos de Pskov

MT 14 Juan el Velloso de Rostov

MT 15 Simon de Jur'evec

MT 16 Ivan (Juan) de Moscu

MT 17 Procopio de Viatka

MT 18 Maximo de Tot'ma

MT 19 Andrés de Tot'ma
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2. Etnografias de PryZov

PR 1 Ivan Jakovlevi¢

PR 2 Semen Mitri¢

PR3 Daniluska Kolomenskij
PR 4 NikolaSa Duracok

PR 5 Jurodivye falsos

3. Xenia de San Petersburgo

X1 Xenia de San Petersburgo

4. El jurodstvo en el menologio de Damaskin

DAl Blazennaja Pelageja Ivanovna Serebrenikova
DA?2 Blazennaja Praskov'ja Ivanovna Sarovskaja
DA3 Blazennaja Marija Ivanovna Diveevskaja
DA 4 Jurodivyj Onisim

DAS BlaZzennyj Maksim

DA 6 Blazennaja Feoktista

DA77 Blazennyj Viktor

DA 8 BlaZennyj Aleksej

DA9 BlazZennaja Zina

DA 10 Blazennyj MiSen'ka

5. El jurodstvo en la Pravoslavnaja Enciklopedija

PE 1 Antonij Alekseevi¢ Monkin
PE 2 Andrej Mescovskij

PE 3 Evfrosinija Koljupanovskaja
PE 4 Adrian Jugskij

PE 5 Asenefa

PE 6 Anna Peterburgskaja

PE 7 Ioann Bosoj

PE 8 Anastasija Karagandinskaja
PE9 Varvara Skvorcichinskaja

Los casos seleccionados cuentan con una descripcion solida del fendmeno y en general

51



aceptada por la tradicién ortodoxa, a excepcion de los ejemplos etnograficos. En su mayor parte se
trata de santos canonizados cuyas vitae se encuentran recogidas en los menologios de D. Rostovsky
o de A.N. Murav'ev. Estas vitae han sido tradicionalmente reconocidas por los estudios anteriores
como el corpus mas representativo de jurodstvo (Ivanov 2006; Kobets 2000a; 2000b; 2008). A las
vitae tradicionales hemos afiadido el andlisis de la vita de Xenia de San Petersburgo y de los
martires recogidos en el menologio de Damaskin que son asociados al fendmeno del jurodstvo. La
inclusion de estos Ultimos casos y de los nuevas manifestaciones reflejadas en la Pravoslavnaja
Enciklopedija supone una novedad y prolonga el periodo temporal estudiado hasta nuestros dias.
Los materiales de los trabajos modernos son similares a los tradicionalmente estudiados y, al igual
que los anteriores, reflejan la vision aceptada de la Iglesia Ortodoxa respecto al fendmeno. Junto a
estos materiales candnicos, las etnografias realizadas por Pryzov son el Unico documento
descriptivo escrito en un presente historico con el que contamos. Se han seleccionado una serie de
descripciones que corresponden a jurodivye respetados y reconocidos tanto por el culto popular
como por el propio intelectual ruso. La confrontacion de estos materiales con los descritos

anteriormente se llevara a cabo teniendo presente su distinta naturaleza.

La informacion recogida a partir del corpus seleccionado conforme a los criterios descritos
anteriormente ha sido sometida a un proceso de sistematizacion a través del establecimiento de una
serie de categorias. El objetivo de este ejercicio es hacer posible el andlisis cuantitativo del

fenémeno.

Estas categorias pretenden ordenar y sistematizar la informaciéon. A continuacién se

presentan las distintas categorias acompanadas de un breve comentario:

1. Género y procedencia..
Estas categorias sistematizan la informacion sobre el género y la procedencia del individuo,
si pertenece a un ambito rico, pobre, religioso o si bien se trata de un nifio feral o tiene un origen

desconocido. También se sefiala si cuenta con hermanos o hermanas, mujer o hijos.

2. Comportamiento durante la infancia.

La diferenciacion de la persona santa respecto al resto de personas de su entorno durante su
infancia es un lugar comun en los textos hagiograficos. Estos campos intentan determinar en que
reside la especializacion del comportamiento infantil, si mostraba un caracter reservado, algun

problema de comunicacién o si el sujeto se encontraba expuesto a una fuerte sociabilizacion de
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caracter religioso.

3. Localizacion del ascetismo en espacio y tiempo.

Este apartado recoge la informacion sobre topoi comunes a las vitae de los jurodivye.
Sistematizando detalles como la ruptura con la sociedad y el abandono del mundo, simbolo de
entrega a una vida dedicada a Dios. Se intenta establecer si el caracter urbano del fendmeno queda
manifiesto en los distintos casos y profundizar en la localizacion espacial caracteristica de cada
caso, sefialandose si se asocia al santo con un lugar concreto, bien sea la calle, el mercado, un
monasterio o un lugar en la naturaleza como una pequefia cabana en el bosque. Otro topos comun es

el sufrimiento de temperaturas extremas, bien sea frio o calor.

4. Comportamiento del jurodivyj.

Un interés especial tienen las descripciones del comportamiento de estos santos, ya que éste
ha sido tradicionalmente uno de sus rasgos mas caracteristicos. Con el fin de ahondar en la
comprension de dicho comportamiento tan peculiar, se han intentado sistematizar los datos segun

hagan referencia a comportamientos escandalosos, agresivos, inmorales o ruidosos.

5. Aporia del reconocimiento social.
Estas categorias profundizan en la relacion entre jurodivyj y sociedad, marcadas por la
aporia del reconocimiento o culto frente al rechazo social, los jurodivye son identificados como

seres sobrenaturales en vida y a la vez son también maltratados por sus coetaneos.

6. Alteraciones del lenguaje.

Problemas en el habla, la ecolalia o el discurso inconexo han sido sefialados en ocasiones
como un rasgo caracteristico del fendmeno. En los siguientes campos se atiende a las
especificidades de dichas alteraciones, recogiendo si se trata de un lenguaje cifrado en dichos y
refranes, un discurso incoherente, o es mas bien un ejercicio de repeticion monotona de ciertas

palabras.

7. Profecias.

El fendomeno de jurodstvo ha sido relacionado con la adivinacion y las profecias, es decir,
con el conocimiento anticipado de sucesos futuros gracias a la intervencion divina. Ordenamos la
informacion referente a estos hechos segun las apariciones mas comunes, que son la anunciacion de

la propia muerte o de la de otra persona. También se rastrea la existencia de profecias de otra
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naturaleza, como prever incendios, catdstrofes naturales o guerras y otras desgracias.

8. Interacciones con la autoridad.

La confrontacion del jurodivyj con las autoridades eclesiasticas o laicas son un motivo
comun en la literatura. Se ha rastreado la informacion contenida en el corpus hagiografico al
respecto, recogiendo los episodios de enfrentamiento con autoridades eclesidsticas o politicas o la

legitimacion de las mismas.

9. Aspecto conocido, desnudo, harapos, travestismo.

El aspecto del jurodivyj ha constituido tradicionalmente uno de sus rasgos definitorios por su
peculiaridad y divergencia de la del resto de santos. Tras determinar si el aspecto es conocido, los
datos han sido sistematizamos en ciertos grados de desnudez, también se han recogido referencias a

la higiene del jurodivyj e incluimos un apartado especial dedicado al travestismo.

10. Complementos diversos.

Algunos estudios han relacionado el fenomeno de jurodstvo con rasgos chamanicos propios
de las religiones animistas. Estos argumentos se basaban en el uso de pieles animales y otros
motivos. Otros complementos peculiares relacionados tradicionalmente con jurodstvo son la
presencia de atuendos metéalicos como por ejemplo cadenas. De nuevo, intentamos rastrear la
presencia de dichos motivos a lo largo del corpus mediante sencillas categorias que sistematizan los

datos.

11. Topos de identificacion o testigo.
El fopos de la identificacion o el testigo es muy representativo del fenomeno ya que aclara la

voluntad intencionada del jurodivyj a realizar una forma ascética tan compleja y secreta.

12. Motivos naturales.

Motivos cercanos a la religion popular se entremezclan en las vitae, como aquellos
relacionados con la naturaleza, pudiendo representarse en forma de rio, tormenta e incluso sucesos
tan poco frecuentes como una lluvia de meteoritos. A lo largo del estudio se discutira si estos
motivos estan relacionados con la religion popular o si bien fijan un hito en la construccion de la

memoria colectiva.
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13. Episodio con un icono.

La iconografia es una pieza clave del sistema de creencias propio de la Ortodoxia, marcando
un culto repleto de simbolismos que en muchas ocasiones se proyectan sobre los iconos. Cualquier
aparicion de un icono en relacion con un santo es siempre significativa y en el caso de jurodstvo
puede ser tan intensa como para llegar a cometer la escandalosa accion de romper un icono en

publico.

14. Causa de la muerte.
En este apartado se buscan especificidades del fendmeno respecto a la descripcion de la
muerte del santo. Con la inclusion de los denominados Nuevos Martires se incluye una categoria

novedosa en el fenomeno de jurodstvo que es el asesinato del santo.

15. Milagros en vida, curacion de enfermedades mentales, otras curaciones, apariciones, camina
sobre las aguas, transformaciones.
Una clasificacion de los milagros realizados en vida nos ayuda a entender el culto y puede

aportar luz sobre las proyecciones creadas en torno al fenomeno.

16. Milagros tras su muerte.

Del mismo modo se recogen los milagros que tienen lugar tras la muerte del santo. La
ordenacion de esta informacion nos permite una sencilla comparacion entre acontecimientos antes y
después de la vida del santo y define unos campos de accidon determinados y posiblemente en

evolucion.

17. Fijacion del culto.

Este apartado sistematiza la informacion referente al culto tras la muerte del santo. Fijando
si el culto se proyecta sobre ciertas caracteristicas del cuerpo tras la muerte como pueden ser la
incorruptibilidad, los dulces aromas o el surgimiento de un manantial de aceite milagroso. También
estas categorias pretenden recoger si el culto ha sido encarnado en un lugar fisico, como puede ser

un templo, una tumba o un lugar espacial, como un piedra o el meandro de un rio.
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1. Menologios tradicionales

1.1. Primeras hagiografias. Herencia o difusion bizantina

La cristianizacion de los eslavos constituye un largo proceso de difusion y aculturacion, de
apropiacion y reconstruccion de la cultura religiosa bizantina. Aunque dicho proceso ya se habia
iniciado en el siglo IX en los territorios orientales, no se consolida hasta el siglo X, cuando los

gobernantes de Kiev, Ol'ga (d.969) y su nieto Volodimer, adoptan la nueva religion.

Un proceso paralelo tiene lugar en lo referente a la construccion de una tradicion monadstica.
Durante la primera mitad del siglo XI ya existia cierta organizacion monastica a pequefia escala en
Kiev, pero es con el nombramiento de Teodosio como superior en torno al afio 1062 cuando las
primeras comunidades se cohesionan y se crea un modelo que se extendera por toda Rus'. Es dentro

de la primera comunidad monéstica donde emerge el primer registro de jurodstvo.

En cuanto al testimonio de la santa locura en la Rus’ de Kiev, es bastante pobre y se aleja de
lo que se ha descrito como el paradigma del /oco de Cristo ruso. Tan sélo conservamos los nombres
de dos santos locos en esta época. Se trata de Isaac de la Laura de las Grutas de Kiev (MT 1) y de

Abraham de Smolensk (MT 2).

a) El precedente del jurodstvo en las hagiografias bizantinas

Puede considerarse que los primeros /ocos de Cristo, los denominados con el término saloi,
emergieron y se desarrollaron dentro del contexto de la cultura bizantina, aunque es posible
encontrar raices ain mas antiguas para el fenomeno de la santa locura. Su imagen hagiogréfica y su
particular comportamiento nos remite a las practicas espirituales de los primeros cristianos. La base
textual y teologica que permitio el surgimiento de los primeros locos de Cristo, seguidos de los

saloi bizantinos y posteriormente de los jurodivye rusos, se encuentra presente en los Evangelios.

Una cita muy popular en los textos sobre jurodstvo es la descripcion de la santa locura
recogida en la Primera Carta a los Corintios del apodstol Pablo. Dicho pasaje serd objeto
posteriormente de la exégesis de los Padres de la Iglesia (Kobets 2000a).

En los Evangelios encontramos las siguientes palabras de Pablo:
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... la doctrina de la cruz de Cristo es necedad para los que se pierden, pero es poder
de Dios para los que se salvan. Segun que esta escrito: “Perderé¢ la sabiduria de los
sabios y anularé¢ la inteligencia de los prudentes”.

(1Cor 1, 18-19)

En otro pasaje Pablo define a los apostoles de Cristo como /ocos por causa de Cristo:

Hemos venido a ser necios por amor de Cristo, vosotros sabios en Cristo; nosotros
débiles, vosotros fuertes; vosotros ilustres, nosotros viles. Hasta el presente pasamos
hambre, sed y desnudez; somos abofeteados, y andamos vagabundos, y penamos
trabajando con nuestras manos; afrentados, bendecimos; y perseguidos, lo
soportamos; difamados,consolamos; hemos venido a ser hasta ahora como desecho
del mundo, como estropajo de todos.

(1Cor 4, 10-13)

Algunos autores siguen su rastro hasta la herencia judaica compartida por la rama cristiana
romana y por la bizantina (Challis y Dewey 1977: 5; Kobets 2008). Estos autores proponen que
Pablo se inspir6 en los modelos judaicos tempranos. La apariencia y la conducta de hombres santos
como Isaias, Jeremias, o Ezequiel, descritas siglos antes del testimonio de Pablo, muestran claras
semejanzas con lo que se entiende posteriormente por loco de Cristo. Encontramos testimonios de
elementos tan caracteristicos de la santa locura como la desnudez, caminar con los pies descalzos,
cargar con pesadas cadenas metalicas, llevar a cabo acciones irracionales, asi como profecias y

denuncias en el Antiguo Testamento®'.

El propio Cristo fue descrito en el Nuevo Testamento como un loco, y sufrié humillaciones,
mofas y abusos de poder” (Kobets 2000a). Estos componentes se convirtieron posteriormente en
elementos clave para definir el particular ascetismo de los locos de Cristo en la imagen propuesta
por las hagiografias ortodoxas. La logica de los locos de Cristo en sus origenes se centra en la
aceptacion voluntaria de las humillaciones e insultos con el fin de mantener su humildad, bondad e
inocencia mientras cultivan el amor por sus enemigos y perseguidores. Deben abandonar las

comodidades terrenales, teniendo mucho cuidado de no verse envueltos en una reputacion que los

21 N. Challis y H.-W. Dewey (2000) aportan las siguientes referencias biblicas: Is 20, 2-4; II Re 1-2; Jer 27,1-2 y Ez 4.
22 Jn 10, 20; Mt 27, 29-31, 39-42; Mc 15, 29-32; Lc¢ 23, 35-37.
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venere y pecar por su orgullo. El orgullo es uno de los mayores obstaculos para alcanzar la santidad.
Para no ser tomado por un santo, el jurodivyj ha de perder su dignidad y su compostura, eligiendo
parecer un miserable, objeto de mofas y abusos. Llevan la humildad hasta su méximo extremo,
degradando seriamente su persona. Muchos encuentran ejemplo o aliento en el sufrimiento de

Cristo.

La figura literaria de algunos locos de Cristo ha sido definida como la de un alter Christus.
La vita de Simedn de Emesa presenta a un anti-héroe que no es mas que un ingenioso imitador de
Jesus. S. Ivanov sefiala ademas de una serie de paralelismos de la vida del santo y la de Jesus,
algunos milagros del salos que “consisten en una especie de inversion o parodia de los de
Jesucristo” (Ivanov 1999: 65). Simedn nos recuerda que también Jesucristo fue objeto de burlas en
Jerusalén; sin embargo, como en el caso del salds, todos los que se beneficiaron de sus buenas

acciones llegaron a conocer su verdadera identidad y la proclamaron tras su muerte.

Por lo tanto, los principales elementos constitutivos de la locura por causa de Cristo toman
forma en los desiertos y monasterios de Egipto y Siria. Los Padres de la Iglesia, en su empefio por
proteger al Cristianismo del peligro de conocimientos y valores profanos, defendieron la locura por
causa de Cristo. Se trata de una respuesta al énfasis puesto por la filosofia helenistica en el sentido
comun, encontrando en las palabras del apdstol Pablo un argumento de peso. La auténtica sabiduria
solo podia proceder de Dios. La sabiduria mundana es un producto de la extravagancia de la mente

humana, incapaz de percibir la auténtica verdad.

Aunque los Padres de la Iglesia se refieren con frecuencia a los apdstoles como “idiotas o
simplones” saben diferenciar entre las enfermedades mentales patologicas y la locura de inspiracion
divina. Mientras que judios y griegos veneraban a locos sagrados, en sus comienzos la Iglesia

consideraba a los epilépticos como simples posesos.

Otro precedente de la santa locura se encuentra en las practicas de los primeros ascetas
cristianos. Estas practicas toman forma en los desiertos del Oriente convirtiéndose en una forma
mas de santidad. Los hombres santos de Siria y Egipto son los predecesores directos de los locos
cristianos. Practicaban virtudes cristianas como la castidad, la humildad y la obediencia pero de una
forma poco tradicional. Se comportaban de un modo grotesco y ridiculo (Kobets 2000a), intentando
no mostrar al mundo su santidad, ya que caerian facilmente en el pecado de la soberbia. El motivo

de la santidad subversiva esta presente en las primeras hagiografias cristianas. Algunos rasgos
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caracteristicos de la locura por causa de Cristo ya estan presentes entre los ascetas sirios y egipcios:
el motivo de no reconocer la santidad del asceta hasta su muerte, siendo considerado hasta entonces
como un borracho, fornicador o recaudador de impuestos; las paradojas de la devocidén
incondicional, en ocasiones la obediencia excesiva conduce al asceta recién iniciado al pecado;

también estan presentes motivos como fingir locura o una falsa vida de pecado.

Los hombres santos de Egipto y Siria alcanzaron su fama por sus extravagantes practicas
ascéticas, su comportamiento violento y su teatralidad. Ivanov (1999: 62) propone una distincion
entre saloi pasivos y activos. Estos dos términos corresponderian respectivamente a saloi sirios y
egipcios. El rasgo distintivo de los salof sirios esta unido a la nocion de apatheia presente también
en otras practicas ascéticas sirias, como el estilitismo. Son mudos, sufridores, fingen locura para
buscar su propia salvacion en la humildad. El salos egipcio se muestra provocador, usa la locura
como un medio para influir en la sociedad y practicar la caridad, es bastante teatral. Estos ascetas
solian presentar un espectaculo propio. La teatralidad de la santa locura es indiscutible y admirable
por la gran repercusion que los elementos teatrales podian tener en la vida (Pancenko 1984: 83),

llegando a constituir un medio alternativo a la Iglesia cristiana para contactar con lo divino.

La primera vita dedicada integramente a un /oco de Cristo es la vida de San Simeo6n de
Emesa. Fue escrita en el siglo VII por Leoncio, obispo de Napoles, unos cien afios después de la
muerte de Simeon. Esta vida no solo define el primer paradigma, sino que, como tal, sienta las
bases para el futuro desarrollo bizantino y posteriormente el ruso.

La santa locura resurge en el Imperio bizantino y encuentra su expresion textual
paradigmética en la vida de San Simeon de Emesa (siglo VII), seguido, tres siglos después, por San

Andrés el Loco (siglo X).

Estas dos vitae identifican la locura a causa de Cristo como una forma de ascetismo,
ilustrada en dos grupos de rasgos opuestos, uno interno y otro externo. Los aspectos externos se
basan en la agresividad y el comportamiento irracional, obsceno o blasfemo, que a veces enfada y
otras divierte al publico. En numerosas ocasiones el publico perseguia al santo y se mofaba de ¢l.
Los aspectos internos solo son vistos por Dios y guardan estrecha relacion con la sabiduria divina
que posee el loco de Cristo, se trata de los poderes milagrosos y curativos y de las dotes proféticas.
Con el fin de mantener su humildad, el loco de Cristo sélo reza de noche. Su labor es interpretada

como la de llevar la palabra de Dios a los hombres, haciendo de puente entre lo profano y lo divino.
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La Iglesia bizantina alcanza una fase de gran devocion por los locos de Cristo, llegando a
canonizar a San Simeo6n y a otros locos de Cristo como Santa Isidora, San Serapion el Sinodita, San
Besarion el Milagroso, Santo Tomas y San Andrés el Loco. En el siglo VII esta extravagante forma
de ascetismo comienza a verse con recelo por las autoridades eclesiésticas, hasta que en el siglo X
el fenémeno de la locura por causa de Cristo es practicamente suprimido. Como hemos senalado
anteriormente, en este siglo se compone la vida de San Andrés el Loco®, dando una nueva
oportunidad al fendémeno. Fue escrita por Nicéforo, presbitero de la Iglesia de Santa Sofia de

Constantinopla. Relata la vida de un santo loco ficticio:

“el autor no sélo sitia a Andrés un siglo antes que el santo al que pretende emular,
Simeén de Emesa (s.VI), sino que él mismo se hace pasar por contemporaneo y
confidente de su propio personaje, a pesar que incurre en NUMEerosos anacronismos
que revelan que vivio varios siglos después”

(Simoén 1999:67).

Esta vita fue uno de los primeros legados religiosos bizantinos que llegd a la Rus’ de Kiev y
tuvo una gran repercusion entre los eslavos. La espiritualidad de la Ortodoxia rusa concedi6 a la

figura del loco de Cristo una importancia sin precedentes.

Reconocemos en la Vida de Andrés el Loco ciertos motivos que seran de gran trascendencia
para el paradigma ruso. A continuacion sefialaremos los principales en un breve recorrido por la vita

bizantina que tendra mayor repercusion en la cultura rusa.

San Andrés el Loco es un extranjero, de origen escita. Este hecho ha permitido suponer que
Andrés fuera un eslavo, lo que puede explicar en parte su gran interés por el santo. El fopos del
origen extranjero se repite en futuras emergencias como en la vida de Procopio de Ustjug (MT 3).
En ocasiones los santos locos sorprenden a sus coetaneos por tener alguna habilidad desarrollada
muy por encima de lo normal, por ejemplo, en este caso el santo aprende griego con asombrosa
rapidez. Tras un suefio decide seguir la carrera de salds. Este motivo que describe una toma de
decision completamente voluntaria es muy caracteristica de los jurodivye rusos. Comportandose
como un loco abandona a su amo y comienza a vivir en las calles, duerme en estercoleros, bebe de
los charcos y es rechazado hasta por los perros. Sus acciones blasfemas generan desaprobacion y

burla en las demas gentes. Viste con harapos o practicamente desnudo. Por el dia vaga por las calles

23 Texto griego con traduccion inglesa en The Life of St. Andrew the Fool, ed. L. Rydén, Uppsala, 1995, 11.
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y por las noches reza. Como veremos, esta distinciébn se mantiene en las vifae rusas. Nunca

descansa bajo techo y padece bajo el frio y la nieve.

Un apartado importante en esta vita son las visiones. El sujeto tiene muchas visiones,
algunas veces en suefios, y otras se manifiestan simplemente como una capacidad de ver mas alla de
los demas. Puede ver las oscuras intenciones de las personas, ademas de oler y ver demonios.
Encontramos varios episodios en los que el loco se enfrenta a estos malvados demonios. La gente
percibe estas peleas contra enemigos invisibles como clara muestra de su locura. Si alguien
descubre el secreto de su santidad, el santo obliga a prometer un compromiso de guardar silencio
hasta su muerte, s6lo entonces podran decir la verdad sobre el santo. Andrés el Loco también se
enfrenta a un alto dignatario que no cumple sus obligaciones con la Iglesia y predice su muerte. El
enfrentamiento con las figuras de poder y la realizacion de profecias y predicciones serdn claves

para el desarrollo de la forma rusa de jurodstvo.

La vita cuenta como el santo en ocasiones recibe limosnas que reparte a escondidas entre los
pobres. Este topos es muy comun en las formas rusas. Otro precedente es el topos de los confidentes
o benefactores: a pesar de la soledad que caracteriza al santo, Andrés tiene dos amigos o
confidentes: Epifanio, futuro patriarca de Constantinopla y el propio autor de la vita, Nicéforo.
Andrés confiesa sus visiones y suefos a Nicéforo. Otro fopos que se repite es el mito de una
fragancia milagrosa que envuelve la ciudad a la muerte del santo, presente en numerosas

hagiografias.

Como hemos sefialado anteriormente, muchos de estos motivos serviran de precedente para

las hagiografias rusas, que tomaran su propia forma hasta diferenciarse del paradigma bizantino.

En el siglo XI se tradujo al eslavo eclesiastico la Vida de Andrés el Loco a la vez que se
instauro la festividad de la Intercesion, “Pokrov”, estrechamente vinculada al culto de este santo.
Ivanov sefala que el fragmento ruso mas antiguo de esta vita se ha conservado en la obra
enciclopédica de Svjatoslav del afio 1073 (Izbornik Svjatoslava 1073g.); dicho fragmento se
remonta al segundo cuarto del siglo XIII. Mas adelante, el nimero de manuscritos aumenta
significativamente: de los tres del siglo XIV
se pasa a treinta y cuatro del siglo XVI y a sesenta y seis del siglo XVIII (Ivanov 2006: 256), hasta

el momento descritos.
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Estos primeros textos se copian una y otra vez pasando a formar parte de cada biblioteca
mondstica. De este modo se construyen y fijan lentamente las pautas literarias y los patrones
descriptivos. Al mismo tiempo, el culto desarrolla otras manifestaciones mas visibles, como la

construccion de iglesias o la realizacion de iconos.

Nos encontramos pues ante un proceso de difusion. Las comunidades florecientes, como la
Rus' de Kiev, se reconstruyen y construyen a si mismas en un nuevo marco religioso, tanto
fisicamente como en un plano abstracto, adoptando una nueva cosmovision del mundo que los

rodea.

El intento de reproducir los modelos bizantinos no implica que la cultura de los primeros
cristianos eslavos fuera una copia idéntica de la bizantina. Todo proceso de difusion conlleva
transformaciones. Los primeros responsables de estos cambios son los propios eslavos,
seleccionando lo que ellos consideran mas valioso de esta herencia a la hora de encaminarse hacia
la salvacion. Aunque heredan los patrones de Bizancio, éstos son reconstruidos, las ideas son

reformuladas y sus manifestaciones fisicas y abstractas comienzan lentamente a diferir.

Por lo tanto, el volver a los ejemplos bizantinos para entender los fendémenos eslavos
orientales no es un error, siempre que se haga desde una aproximacion extremadamente critica. No
se debe menospreciar el proceso de seleccion y reconstruccion de estos lugares comunes, ni el

hecho de que los mismos actian en lugares y tiempos distintos.

Estos procesos a veces han llevado a confusiones en los estudios modernos. Un investigador
puede volver a los ejemplos bizantinos al reconocer caracteristicas similares en sus manifestaciones
rusas. El problema es que esta aproximacion tiende a rellenar huecos vacios o a aniquilar las

diferencias dando preferencia al modelo bizantino y alejandose por lo tanto del objeto de estudio.
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b) Las primeras manifestaciones rusas

Parte del proceso de adquisicion y desarrollo de la nueva cultura cristiana recae sobre el
culto y la veneracion postuma a sus propios santos. La creciente santidad de Rus' requiere el
desarrollo de estas figuras y para ello se hace necesario crear compilaciones hagiograficas y

litlrgicas que transmitan sus historias, promuevan su veneracion y establezcan sus fiestas.

Las primeras vitae, atestiguan la percepcion de lo sagrado de los primeros creyentes de Rus'.
Estos trabajos sientan las bases de entendimiento de la santidad entre los propios religiosos que las
escriben y entre sus receptores. Se produce por lo tanto una interaccion entre el pensamiento de los
compositores y el de los creyentes. Las compliaciones hagiograficos parten en un principio de los
hechos biograficos que quieren destacar del hombre santo con el fin de mostrar a los fieles el
camino a seguir. Aunque como veremos posteriormente, los hechos biograficos se suplantan en

muchas ocasiones por prototipos bizantinos.

Debemos tener en cuenta que el reconocimiento de santos locales supone para la emergente
cristiandad de Rus' una oportunidad para celebrar y manifestar en publico su santidad y la de sus
propios hombres santos, cumpliendo desde un punto de vista funcionalista un papel de reafirmacion
del grupo, unificando el sentimiento religioso y su identidad como comunidad. En este argumento
queda implicito un proceso de sacralizacion y legitimacion del estatus de los representantes del

nuevo culto.

No existe una vision unificada en el andlisis literario de las primeras hagiografias de los
territorios eslavos orientales. La mayoria de las reediciones criticas de estos textos se realizaron en
torno a los afios treinta del siglo pasado y han supuesto los estudios de referencia hasta nuestros
dias. Sobre esta base los investigadores han intentado profundizar en su comprension de las
influencias culturales de las primeras formas de literatura cristiana en Rus', especialmente las
heredadas de Bizancio. La perspectiva tedrica sobre la forma de reconstruir y entender los distintos
aspectos socioculturales presentes en este tipo de textos ha sufrido grandes cambios a lo largo del
siglo pasado. Por esto, esta base necesita ser atendida desde un punto de vista critico, teniendo en
cuenta que algunos materiales de uso comun, como los estudios de Kovalevskij (1895) datan los

albores del siglo XX.

Por ejemplo, los intentos de descubrir las pautas o cénones utilizados en este periodo
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temprano para definir la santidad recurren con frecuencia al texto de Golubinskij (1969). En dicho
texto se afirma que la base para reconocer la santidad recae sobre la existencia de milagros (/bid.
288-299). Sin embargo, estudios mas modernos no consideran que existieran unos requisitos
particulares para aceptar las canonizaciones en la Rus' medieval. Mas bien, parece que imitan los

modelos bizantinos, incluyéndolos en los cultos locales hasta formar parte del calendario liturgico

(Hollingsworth 1992).

El desarrollo del culto desde una perspectiva politica propone entender estos fendémenos
como un proceso creado o manipulado por las clases dirigentes con el fin de alcanzar objetivos
politicos concretos. Otro campo joven, pero que ha tenido un mayor desarrollo es el abierto por
algunos historiadores decididos a utilizar estos textos como fuentes. Separando los rasgos formales
propios de las hagiografias intentan aislar la informacion histérica contenida en dichas obras,

ahondando en la complejidad del proceso (Levin 1995).

Todas estas reflexiones nos llevan a un replanteamiento critico de nuestra forma de entender
el papel de los primeros trabajos hagiograficos en la Rus' de Kiev. Los modelos bizantinos tienen
una fuerte presencia en las primeras hagiografias. El objetivo principal de estos textos era legitimar
y confirmar la santidad del personaje, por lo que los hechos reales de su biografia podian facilmente
pasar a un segundo plano. Las vifae rusas fueron construidas a partir de lugares comunes y
fragmentos copiados de las bizantinas, ya que asociar al nuevo santo con los paradigmas de santidad
conocidos

era la unica forma de que fuera reconocido como tal (Hollingsworth 1992).

Esta facultad mimética de la cultura cristiana de Rus' muestra la intencion de los primeros
cristianos eslavos de formar parte de la tradicion cristiana que pretenden desarrollar. No podemos
olvidar la idea emergente de Rus' heredera de la cristiandad tras la caida bizantina. Hay una clara
intencion de reconstituir lo perdido, siendo ahora Rus' el centro de la Ortodoxia.

Con esta introduccion en mente se puede realizar un analisis cualitativo de las que han sido

sefialadas como las primeras manifestaciones de jurodstvo en la emergente cristiandad rusa.
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Isaac de la Laura de las Grutas de Kiev (MT 1)

Tradicionalmente reconocido como el primer testimonio de jurodstvo, la vita de Isaac,
monje de la Laura de las Grutas de Kiev (1090), se encuentra recogida en la PVL*. El presente
analisis parte de esta redaccion de la vita apoyandose a su vez de los redacciones incorporadas en
los menologios de D. Rostovsky y A.N. Murav'ev®. Isaac quiso alcanzar la santidad por el camino
de la reclusion, pero tras una serie de luchas con los demonios se decantd por la santa locura,
incorporando, a vista de estudios anteriores, en sus extrafios comportamientos la herencia del salos
bizantino. A continuacion el andlisis cualitativo del texto pretende profundizar en las

especificidades de esta primera emergencia de jurodstvo.

La vifa nos presenta a Isaac como un rico mercader que solicita a Antonio*® formar parte de
la comunidad mondstica. Cumpliendo con uno de los fopos hagiograficos mas comunes, entrega sus
pertenencias al monasterio abandonando la vida laica. Antonio reconoce la santidad de Isaac y lo
acepta en la comunidad. Es interesante que la vita asocia a Isaac con la figura del santo fundador
Antonio. Esta conexion establece una doble legitimacion para los dos hombres santos. No deja de
ser llamativo que el primer representante de las bases de la tradicidon mondstica rusa encuentre una

de sus legitimaciones en un representante de la tradicion de jurodstvo.

El siguiente pasaje de la vita de Isaac ha sido el centro de una serie de discusiones
académicas. Isaac toma los habitos y como prueba de su fervor religioso realiza la siguiente accion:
Isaac manda comprar una cabra y con su piel aiin ensangrentada y sin curtir cubre su cuerpo a modo

de ropaje. La piel de la cabra se seca sobre el cuerpo de Isaac.

Tras la evocacion a un simbolismo tan enigmatico para el lector contemporaneo se procede
al relato de la vida de Isaac que podriamos resumir brevemente en dos etapas. La primera es una
etapa de reclusion solitaria que se ve rota por el engafio de los demonios, cuya consecuencia son dos

anos durante los cuales Isaac se sumerge en un estado de inconsciencia y paralisis, que

24 PVL, abreviatura convencional de Cronica de los afios pasados.

25 La vita de Isaac de la Laura de las Grutas de Kiev se encuentra en la edicion de la PVL (Ostrowski 2003); en el
Kievo-Pecerskii Paterik. Ed. Sviato-Troitskoi Sergievoi lavry. Moscii, 1991; en Cet ’i-Minej sv. Dimitrija
Rostovskago, Moskovskoj Sinodal’noj Tipografii 1904, v.6-1, pp.282-288. Mosct 1968.; en Murav'ev, A.N., Zitija
sviatych rossijskoi cerkvi. Sankt Peterburg, 1854-1864. Encontramos una traduccion al espafiol en: Garcia de la
Puente, 1. 2005. Perspectivas indoeuropeas en la “Cronica de Néstor”, Tesis doctoral.

26 Antonio es considerado el fundador de la primera comunidad monastica de la Rus' de Kiev, la Laura de las Grutas de
Kiev. La tradicion cuenta que Antonio paso 46 aios de reclusion en una gruta y murié a la edad de 97 afios el 7 de
mayo del afio 1073. Sus restos descansan en dicha Laura y el 10 de julio se celebra su festividad.
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modernamente llamariamos vegetal o de coma, durante los cuales apenas se alimenta. Sobrevive
gracias a la ayuda de Antonio, Teodosio y el resto de los hermanos que cuidan de él. Finalmente,
Isaac fortalecido por los cuidados de la comunidad mondstica se enfrenta y vence a los demonios.

La vida plasma esta idea en las siguientes palabras de Isaac:

- «Tpl TIpenbCTHIIL MEHS, [1iaBONb, KOTJA sI HAaXOAWJICS Bb YEIWHEHIU Bb
nemnieph, HO Temeps yXe s HEe 3aTBOPOIOCH, HO TOCTaparoch npu boxied momoru,

no0bauTh T€6s1, Tpyasick Bb MoHAcThIph» [DR 6-1: 286]

- “Me engafiaste, diablo, cuando me encontraba en soledad en la gruta, pero
ahora ya no me encierro, sino que intentaré con la ayuda de Dios de vencerte,

esforzandome en el monasterio.”

Las palabras de [saac muestran un ideario, la salvacion se encuentra en la vida monastica, en

la comunidad.

Volvamos en este punto al motivo introductorio de la piel de cabra. Thompson (1987) ve en
este pasaje un ejemplo de cruce cultural entre las primeras manifestaciones religiosas de la
Ortodoxia rusa y las religiones animistas que convivian en el entorno eslavo oriental. Este

argumento ha sido refutado por los analisis de Oinas (1989).

El pasaje es lo suficiente inteligible y recurrente para llamar la atencion de todo analisis. Es
destacable su posicion al comienzo de la vita, un lugar muy significativo para un parrafo tan
cargado de simbolismo. Una de las complicaciones de analizar un texto medieval es nuestro propio
distanciamiento con los referentes culturales de la época de creacion de dicho texto. La reaccion
ante un pasaje como ¢éste es de extrafiamiento e incomprension, aunque se puede deducir por su
posicionamiento al comienzo del texto como un llamamiento a un lugar cultural comin que crea un
marco de conocimiento compartido en el que se desarrollaran los acontecimientos relatados a lo
largo del trabajo literario. Una nueva perspectiva en la investigacion de los motivos que componen
los textos de la antigua literatura eslava, en muchas ocasiones ajenos al lector actual, se basa en el
estudio de las interconexiones presentes entre las composiciones literarias y los textos biblicos o
litargicos. A través de un intento de entendimiento de los referentes religiosos que sirven de fuente
para las composiciones literarias se pretende comprender los mecanismos internos que regulan las

formas de memoria de las comunidades estudiadas (Garzaniti, 2009). Si atendemos a la
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interpretacion biblica méas comun del motivo de la cabra, nos lleva a una division del mundo entre
ovejas y cabras. El siguiente pasaje biblico podria ser el marco de referencia escondido tras el

siguiente pasaje:

“Cuando el Hijo del Hombre venga en su gloria rodeado de todos sus angeles, se
sentard en el trono de gloria, que es suyo. Todas las naciones seran llevadas a su
presencia , y separard a unos de otros, al igual que el pastor separa las ovejas de los
chivos. Entonces el Rey dira a los que estan a su derecha: “Vengan, benditos de mi
Padre y tomen posesion del reino que ha sido preparado para ustedes desde el
principio del mundo. Porque tuve hambre y ustedes me dieron de comer; tuve sed y
ustedes me dieron de beber. Fui forastero y ustedes me recibieron en su casa.
Anduve sin ropas y me vistieron. Estuve enfermo y fueron a visitarme. Estuve en la
carcel y me fueron a ver.”

Entonces los justos diran: “Sefor, ;jcudndo te vimos hambriento y te dimos de
comer, o sediento y te dimos de beber? ;Cudndo te vimos forastero y te recibimos, o
sin ropa y te vestimos? ;Cuando te vimos enfermo o en la carcel y fuimos a verte?
El Rey respondera: “En verdad les digo, que, cuando lo hicieron con alguno de los
mas pequefios de estos mis hermanos, me lo hicieron a mi.” Dirad después a los que
estén a la izquierda: “;Malditos, al¢jense de mi y vayan al fuego eterno, que ha sido
preparado para el diablo y para sus angeles! Porque tuve hambre y ustedes no me
dieron de comer; tuve sed y no me dieron de beber; era forastero y no me recibieron
en su casa; estaba sin ropa y no me vistieron; estuve enfermo y encarcelado y no me
visitaron.” Estos preguntardn también: “Sefor, ;cuando te vimos hambriento o
sediento, desnudo o forastero, enfermo o encarcelado, y no te ayudamos?” El Rey
les responderd: “En verdad les digo: siempre que no lo hicieron con alguno de estos
mas pequeiios, ustedes dejaron de hacérmelo a mi.” Y éstos iran a un suplicio eterno,
y los buenos a la vida eterna.””

(Mt 25, 31-46)

Si nuestra suposicion es acertada, el motivo de la piel de cabra hace referencia al trasfondo
de la parabola recogida por Mateo. Es el deber de aquellos que sigan el camino marcado por Dios
de proteger, alimentar y cuidar al débil. De este modo, Antonio y Teodosio llevan a cabo dichas

labores atendiendo a Isaac en su enfermedad, entendida como una lucha contra el mal. Las virtudes
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de la vida monéstica quedan plasmadas en una vita que recoge el periodo de formaciéon de dicha
comunidad, fijando en sus maximos representantes las labores que la atafien. Es Isaac por lo tanto
un ejemplo de uno de los cometidos que deben llevar a cabo las nuevas comunidades monasticas
rusas, cuidar de aquellos que sufran casos tan dificiles de comprender como la enajenacion del

mundo exterior sufrida por Isaac durante su largo letargo.

Tras este episodio Isaac se entrega a las labores mas duras del monasterio mostrando gran
humildad y sumision, que se reflejan en la vida a través de un episodio en el que un monje pide a
Isaac que atrape a un cuervo y ¢éste asi lo hace. Tal es la dedicacién de Isaac, que comienza a
ganarse el respeto de sus hermanos. Pero Isaac no desea la gloria en vida y decide asumir la forma
de jurodstvo. En este punto queda fijado el fenomeno como una forma de ascetismo valida dentro
del &mbito monastico, voluntaria y legitimada por una institucién como la Laura de las Grutas de

Kiev.

Isaac como jurodivyj ofende al higimeno y a sus hermanos, algunos de estos llegan a
pegarle. Se rodea de nifios y los viste con ropas negras, recibiendo las quejas del higimeno y de los
padres de los nifios con alegria del mismo modo que sufria con gusto los golpes, la desnudez y el
frio. Isaac es capaz de hacer cosas increibles como permanecer descalzo sobre una hoguera durante
largo tiempo. Llega a tener tanto poder sobre los demonios que deja de temerlos. Estos motivos
parecen tomados de las vifae clasicas bizantinas, con excepcion de los ropajes negros de los nifios,

pasaje que supone una auténtica incognita.

Dos tradiciones parecen unirse en estos parrafos, por un lado el clasico salos bizantino cuya
figura se centra en el escandalo publico, una fachada que esconde su dedicacion a Dios, y por otro
la enajenacion del significado mas laico de jurodstvo, que hace referencia a una persona que se
muestra anormal por Gracia de Dios. Aunque encontramos unas breves referencias a la forma
clasica de la santa locura, Isaac supone una nueva emergencia del fendmeno y muestra radicales

diferencias con los modelos anteriores.

Isaac no so6lo no es urbano, sino que llega a simbolizar y proclamar el beneficio de la
comunidad monadstica. Se trata de un caso extremo que muestra a las generaciones venideras hasta
qué punto dichas comunidades deben hacerse eco de las palabras de Jesucristo. La vita asocia la
forma de jurodstvo con estados de salud poco comunes y fija su interaccion con la comunidad

religiosa. Los fieles son responsables de cuidar a las personas que muestren estos comportamientos
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de debilidad o han de comprender que las irracionales acciones del jurodivyj son una forma
voluntaria de esconder su profundidad religiosa. Es interesante la incorporacion en la vida de Isaac
de una funcion de legitimacion en dos direcciones. El ascetismo de Isaac se ve legitimado por su
aceptacion en la comunidad monastica mas significativa del momento, al mismo tiempo, dicha
comunidad y sus dirigentes encuentran un apoyo legitimador en la santidad de Isaac. Ya en ¢l que se
ha considerado primer ejemplo de jurodstvo ruso, vemos una reconstruccion del salos bizantino
adaptado a las nuevas emergencias junto con las que se desarrolla y entrevemos la fijacion de

formas que tendrdn un desarrollo en emergencias posteriores.
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Abraham de Smolensk (MT 2)

Este monje carismatico y culto fue una de las figuras més notorias de la Rus' medieval. Sus
sermones publicos y el hecho de crear su propia escuela de seguidores le llevo a entrar en conflicto
con la jerarquia eclesiastica de Smolensk. Conocemos la historia de Abraham gracias a su vita: Vida
v sufrimiento de nuestro venerable padre Abraham, nuevo santo milagroso de la ciudad de
Smolensk, destacado por sus grandes sufrimientos. En este estudio hemos utilizado la edicion de la
vita de S.P. Rozanov y la traduccion e introduccion de Paul Hollingswoth, asi como las distintas
redacciones recogidas en los menologios®. Del estudio de Hollingswoth obtenemos algunas ideas
clave sobre el texto. La autoria de la vita se atribuye a un monje llamado Efrem, que se identifica a
si mismo como autor de la version mas extensa del texto. Efrem se presenta como discipulo de
Abraham, lo que ha llevado a pensar que el texto fue compuesto poco tiempo después de la muerte
de Abraham y probablemente en el mismo monasterio en el que Abraham paso sus dias a las afueras

de Smolensk, el monasterio de la de la Deposicion del Velo y el Cefiidor de la Santa Madre de Dios.

Es dificil establecer la fecha exacta de composicion del texto, pero la redaccion de Efrem
proporciona dos referencias historicas localizadas. La primera es el principe M'stislav Romanovic¢
que reind en Smolensk entre los afios 1197 y 1214, y posteriormente en Kiev durante el periodo
comprendido entre los afios 1214 y 1223. Abraham se convirtid en sacerdote en este ultimo periodo.
La segunda es Ignatij, el obispo de Smolensk, con el que Abraham entra en conflicto. Estas
referencias hacen suponer a los investigadores que Abraham probablemente vivio entre 1150 y

1220, suponiendo que la composicion de la vita data aproximadamente de mediados del siglo XIII.

Los estudios previos sobre jurodstvo incluyen a Abraham como uno de los primeros
ejemplos (Kovalevskij 1895, Ivanov 1999, 2006 y Kobets (2000a, 2000b, 2008). Su posicién en la
lista de jurodivyje es muy significativa, ya que constituye el Gnico modelo de jurodstvo para el
espacio de tiempo entre el siglo XI y el siglo XIV, ocupando un importante lugar entre Isaac de la
Laura de las Grutas de Kiev (MT 1) y Procopio de Ustjug (MT 3). A continuacion se discute la
siguiente hipotesis: Abraham de Smolensk no presenta rasgos de ser un jurodivyj y por lo tanto no

deberia formar parte de la lista de santos que procesan este fendémeno, ni servir como ejemplo ni

27 Varias redacciones de esta vita fueron reeditadas en: ed. S.P. Rozanov, Zitija prepodobnogo Avraamija Smolenskogo
i sluzby emu (Petersburg, 1912), reimpresa como Die altrussischen hagiographischen Erzahlungen und liturgischen
Dichtungen uber den Heiligen Avraamij von Smolensk, de. D. Cyzevs kyj, Munich, 1970). Para una traduccion al
inglés ver: Hollingsworth 1992: 135-163. La vita también se encuentra recogida en: Zhitiia sviatykh na russkom
iazykie / izlozhennyia po rukovodstvu Chetikh-Minei sv. Dimitriia Rostovskago. Sviato-Troitskii monastyr, 1991; y
en Murav ‘ev, A.N., Zhitiia sviatykh rossiiskoi tserkvi, (Agosto) pp. 107-117. San Petersburgo, 1854-1864.
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pieza clave en la comprension del fendmeno. Su incorporacion se debe a una necesidad externa de
rellenar un espacio temporal con el fin de sostener una vision efic del fendmeno de jurodstvo basada

en la presencia constate del fendmeno en los testimonios rusos.

La vita de Abraham sigue una estructura comun a la mayor parte de las hagiografias. Hijo de
padres creyentes, a los que Dios responde a sus plegarias de tener un hijo varon tras haber traido al
mundo a 12 hijas. Su papel como hombre de Dios estd predestinado y anunciado incluso desde
antes de su nacimiento. Una monja anuncia, tras tener una revelacion durante un suefio, el
nacimiento de Abraham y durante su bautizo es reconocido por el sacerdote como un joven que
servira a Dios. La descripcion de la infancia de Abraham es religiosa, solitaria y se centra en el
estudio de las escrituras como corresponde a muchas hagiografias. También estd presente un
episodio comun en el que el santo rechaza las propuestas de matrimonio de sus padres y decide
dedicar su vida a Dios repartiendo sus riquezas entre viudas, huérfanos y monjes. Siguiendo las
ensefianzas de las Escrituras toma la apariencia de un mendigo y estd a punto de entregarse a la
practica del jurodstvo, pero cambia de opinidn e ingresa en un monasterio. Este es el unico pasaje
de la vita en la que se relaciona a Abraham con el fenémeno de jurodstvo, y Unica justificacion de

los estudios previos para incluir a Abraham en sus lista de jurodivye. El pasaje es el siguiente:

“Habiendo leido los libros sagrados y las vitae de los santos aprendié a comportarse,
realizar sus labores y practicar su ascetismo, cambid sus ropajes y se vistio con ropas
pobres asemejandose a un mendigo. Iba a entregarse a la locura de Cristo, pero
cambid de idea, rezé a Dios rogandole como deberia salvarse y en qué monasterio
deberia ingresar.

Bajo la direcciéon de Dios, Abraham ingres6d secretamente en el Monasterio de la

Santa Deipara, en un lugar llamado Sely$ce, al este de la ciudad™”

El texto es claro, Abraham en ninglin momento se comporta o actia como un jurodivye.
Nuestra interpretacion es que el compositor de la obra utiliza el fendmeno para ejemplificar la
fuerte devocion de Abraham y su firme entrega a Dios, hasta el punto de llegar a plantearse formar
parte del movimiento ascético, considerado por la tradicion rusa, mas dificil. Pero Abraham ingresa
en un monasterio y aqui termina toda relacion con el fendmeno. La referencia al fendémeno de
jurodstvo es pues, un recurso literario que en ningiin modo atestigua que Abraham adoptaré este

tipo de ascetismo.

28 S.P. Rozanov, Zitija prepodobnogo Avraamija Smolenskogo i sluzby emu. P.138, Petersburg, 1912.
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Con la misma intencion de mostrar la santidad de su personaje, el compositor de la vita lo
relaciona con otras practicas o episodios comunes en la tradicion hagiografica que elevan el caracter
sagrado de la biografia de Abraham, pero que dificilmente podemos asumir como hechos
biograficos reales. Por ejemplo, el texto recoge un pasaje en el que se describe como el demonio

molesta continuamente al santo, impidiéndole dormir y atormentandolo con toda clase de visiones:

“Viéndose el demonio vencido por el poder de Cristo a través del santo, Satan se
aparecia a Abraham por las noches y a veces durante el dia, asustandolo. Por la noche
radiaba como el fuego impidiendo dormir al santo. En ocasiones Satan afligia al santo
apareciéndose en su celda como una vision, lanzandose sobre ¢l como un leodn,
aterrorizandolo tomando la forma de una bestia salvaje, atacandolo bajo la forma de
soldados [...]. Cuando el bendito se despertaba de su suefio, las malvadas visiones
demoniacas que le impedian dormir continuaban atormentandolo con mas fuerza
durante el dia, algunas veces con su propia forma, y en ocasiones tomando la forma

de mujeres impuras, del mismo modo que esta escrito para el gran Antonio.*”

El propio Efrem cita el origen de este pasaje en la vifa de Antonio y podemos reconocer el

mismo episodio en la vida de Isaac de la Laura de las Grutas de Kiev.

Como vemos, este pasaje ejemplifica el hecho de que la vita de Efrem estd compuesta por
numerosos lugares comunes propios de la literatura bizantina y de las obras literarias eslavas
posteriores como el panegirico de Boris y Gleb o la vida de Teodosio incluidos en la PVL. También
nombra un amplio nimero de obras como lecturas de Abraham. Estos datos aportan mas luz sobre
Efrem y su tiempo que sobre la verdadera biografia de Abraham. El hecho de que Efrem fuera una
persona instruida y conocedora de la cultura de su época es que nos muestra que el acceso a la

cultura posiblemente no se limitaba solamente al gran centro politico de Kiev.

Se puede relacionar esta idea con el desarrollo de poderes locales dentro de Rus'. Smolensk
se convirtié en un principado autdbnomo bajo el reinado del Principe Rostislav M'stislavi¢ (1125-
1159), nieto de Volodimer Monomaco. Gracias al patronazgo de esta familia, a una nobleza urbana
emergente y al establecimiento de un episcopado propio entorno a 1130, la ciudad de Smolensk

experiment6 un crecimiento cultural significativo en el siglo XII. Es cierto, que la informacion que

29 Ibid. p.148
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ha llegado sobre la ciudad hasta nuestros dias es muy limitada, pero debemos tener en cuenta que
existe la posibilidad de que los puntos de desarrollo de Rus' fueran varios y esto plantea un
potencial juego de fuerzas. Encontramos en la vifa de Abraham un episodio que muestra la tension
entre estos distintos centros de poder®. Episodio, en el que Abraham es salvado por las autoridades
estatales de un castigo promovido por las locales. No conocemos las causas de este enfrentamiento,
pero de la vida de Abraham extraemos el importante papel que jugd en este suceso la sacralizacion
de su persona. Sus lecturas particulares del culto se veian legitimadas tanto por su carisma como por
su sufrimiento ascético, exacerbado en la construccion literaria de la vita recurriendo al motivo de
jurodstvo. De este modo, Abraham se constituia como una alternativa espiritual firme en oposicion
al clérigo establecido. En las celebraciones de la eucaristia, Abraham no s6lo presentaba su vision
de las escrituras sino que cumplia un papel de mediador entre Dios y los creyentes. Una de las
acusaciones contra Abraham afirmaba que se habia ganado a un gran numero de seguidores. Las
autoridades religiosas locales se sentian amenazadas por esto. Podemos entender la solucion final
del conflicto como una hébil maniobra politica. Se dota a Abraham de una institucion propia y se le
permite establecer un monasterio en las afueras de Smolensk, canalizando el carisma del que era
considerado santo dentro de la estructura eclesidstica local. Es evidente que ninguno de estos
hechos muestran conexién con el ambito de jurodstvo y la hipétesis de jurodstvo como un motivo
literario afiadido para dar colorido e intensidad a la vifa de Abraham toma fuerza. La vita de
Abraham se asemeja mas a la de un santo fundador de un monasterio que a la de un jurodivyj. El
motivo de jurodstvo ha sido rescatado por la construccion posterior académica como hito desde ¢l
que rellenar un hueco vacio en la supuesta uniformidad y continuidad del fendmeno a lo largo de la
historia rusa. La lista académica de jurodivyje se vale de este pasaje para justificar una continuidad
del fenomeno en términos de un registro hagiografico de casos. Si bien no podemos decir que
Abraham representa el eslabon perdido como jurodivyj clave entre Isaac de la Laura de las Grutas
de Kiev (MT 1) y el siguiente registro, la vita de Procopio de Ustjug (MT 3), no se puede negar que
en la vida se reconoce la valia de esta forma ascética. Ademas, jurodstvo se considera un elemento
positivo a la hora de construir la santidad del personaje. Por lo tanto, jurodstvo se convierte en un

apoyo para la legitimacion de la santidad rusa.

30 Ibid. p.147
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Procopio de Ustjug® (MT 3)

La vita de Procopio abre con el fopos del origen extranjero del jurodivyj. Procopio proviene
de un pais ligado a la lengua latina en territorios germanos. Segun el relato de las gentes de
Noévgorod, el santo naci6é en una familia rica cuyo nombre se desconoce. Al llegar a la edad adulta
carg6 sus pertenencias en su barco y acompanado de sus hombres dejo atras su tierra natal hasta
llegar a las orillas de Novgorod. En este lugar y favorecido por la hospitalidad de sus gentes llega a
conocer la fe ortodoxa y queda impresionado por la belleza de sus iglesias, monasterios, el sonido
de las campanas y el culto a los iconos. De este modo encuentra en el fondo de su corazén la
devocion por Dios y decide convertirse a la fe ortodoxa renegando de su oscura patria. Sin ser
descubierto por sus hombres comenz6 a frecuentar la ciudad y los monasterios convirtiéndose en
aprendiz de la fe verdadera. Guiado por san Varlaam acepta el jurodstvo como tnica forma posible
de conversion a la fe ortodoxa para un rico mercader extranjero. Procopio abandona finalmente a
sus hombres, reparte sus riquezas entre los pobres cediendo una parte para la construccion de una
iglesia en el monasterio de Khutyn’, y comienza una nueva vida entorno al monasterio de Varlaam.
Se viste con ropas pobres y desgarradas y comienza a comportase como un loco. A pesar de que su
padre espiritual, Varlaam, le recomienda la reclusion en una celda, Procopio decide comenzar un
éxodo por las tierras orientales que le llevara a la ciudad de Ustjug. En su camino sufre los rigores
del frio y del calor, ademas de la incomprension de las gentes, que en ocasiones se torna en
violencia fisica. Procopio mantiene estoicamente un régimen de fingida locura durante el dia y de

oracion en secreto por las noches.

En Ustjug se instala en una cabafia a las afueras de la ciudad. El pueblo no comprende su
ascetismo y castiga al santo con frecuencia. Por las noches contintia con sus oraciones recorriendo
las iglesias de la ciudad y de vez en cuando descansa un tiempo a cielo descubierto sin importarle la
nieve o la lluvia. Sus esfuerzos ascéticos son recompensados con los dones de la adivinacion y la
curacion. Realiza su ascetismo durante largo tiempo por las calles de la ciudad hasta decidirse por
un lugar junto a la iglesia de la Deipara. Alli pasaba sus dias tanto en invierno como en verano. No

aceptaba limosnas de los ricos y se vestia con harapos.

La vita describe como el santo predice una serie de acontecimientos sobrenaturales que

reflejan la ira de Dios motivada por los pecados terrenales. El santo alerta a la comunidad de los

31 La vita de Procopio se encuentra en: Murav'ev, A.N., Zhitiia sviatykh rossiiskoi tserkvi. Sankt Peterburg, 1854-1864,
(Julio) pp. 33-59. Para una version extensa de la vita consultar: Zitie prepodobnago Prokopija Ustjuzkago.
Sanktpeterburg', 1893.
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sucesos venideros pero éstos no le creen y desprecian sus alertas. Finalmente los acontecimientos
tienen lugar, el pueblo se arrepiente y reza junto al santo por el perdon de Dios. Los fendémenos
sobrenaturales que amenazan la seguridad de los ciudadanos de Ustijug son, entre otros, una densa
nube negra que envuelve la ciudad en truenos y oscuridad y hace temblar la tierra seguida de una
inexplicable lluvia de meteoritos. Gracias a la intervencion del santo y al rezo en comunidad la

situacion vuelve pronto a la normalidad.

La vita recoge un encuentro del jurodivyj con un siervo de Dios llamado Simeo6n, quien seria
después el futuro obispo de Perm’ bajo el nombre de Stefan. Simedn guarda una profunda
admiracién por el ascetismo de Procopio y no logra entender la capacidad del santo para sobrevivir
a los rigores del frio. El santo primero recrimina a la futura autoridad eclesidstica su falta de interés
por el resto de los pobres que comparten sus penurias. Después describe una vision en la que un

joven se acerca a €l y le da fuerzas para sobrevivir y vencer el frio.

A pesar de la larga extension de la vitae, tres de los motivos mas importantes se concentran
en un breve parrafo que recogemos a continuacion: el uso de complementos metéalicos y su
interpretacion popular; la fijacién del ascetismo en un lugar fisico determinado; y la eleccion del

santo del lugar donde descansaran sus restos.

Xpucra paau ©poauBbiii UMbab 00bIUal, X0 MOTUTBEHHO MO CTOTHaMb, HOCUTD Bb
pykb cBoeil Tpu Kouepru, W ONBITHBIE Bb JTyXOBHOW JXKM3HU 3ambuanu, yto Korma
KO4Yepru cim ObIIM TMPOCTEpTHI BIIEpedb, BeNWKoe Obulo obmiie ximkba, a korma
MOJbIMah KOYeprd Kb BepXy, ockyabBanu xib6p um Bch mioasr 3emusle. Yacto
npuxonunb OnaxxenHbli [Ipokomiit Ha Oepers pbku CyxoHbl; chBIIM Ha KaMeHb,
cMOTphTb OHB Ha IUIBIBIIMXD Bb MAJbIXh YEIIHOKaXb Yepe3b Benukyo pbky, u BMbcth
cb ThMb Momuiics, uToObl [0cnoap coTBOpMITE UMB THXOE TUT1aBaHie. [TomroOuTs oHB
MbcTO cie U kaMeHb Ha KOTOpOMb cUIbiab, U yObIUTENbHO MOMUID MUMO XOASIIUXb:
«ronoxure 31bch KOcTH MOM Ha 3ToMb MbcTh, a KaMeHb ceil, Ha KOTOPOMb CHXKY
HbIHb, Ha Moeit Mmormrh, u Bo3nacTs Bamb locionp Onaroe Bb JIeHb NpaBegHAro cyia

CBOCTO», IIOTOMB OIIATH BO3BpallaJiICA OHBH Bb HNAINCPTh Kb HOYHOHM CcBOei MOIUTBb.

[MU: 45-46]

El jurodivyj por causa de Cristo tenia la costumbre de recorrer orando las plazas,

llevando en su mano sus tres atizadores. Los iniciados en la vida espiritual notaban que

75



cuando los atizadores apuntaban hacia el frente abundaba el trigo, mientras que cuando
los movia hacia arriba habia escasez de trigo y de los demas frutos de la tierra. San
Procopio frecuentaba la orilla del rio Sujona y, sentado sobre una piedra, observaba las
pequefias barcas de los vendedores ambulantes en el gran rio y rezaba para que el
sefior les concediera una navegacion tranquila. Le gusto el lugar aquel y la piedra en la
que se sentaba y suplicaba con conviccion junto a la gente de paso: “Traed mis huesos
a este lugar y esta piedra sobre la que ahora me siento sera mi sepultura y que Dios os
bendiga en el dia del juicio”. Después regresaba al atrio para cumplir con sus oraciones

nocturnas.

En el afio 1303, Procopio muere en soledad y su cuerpo es sepultado por una gran tormenta
de nieve. Es encontrado cuatro dias después al final de un puente de la ciudad. En el lugar donde
fue encontrado el cuerpo se colocod una cruz de madera en su memoria que al cabo del tiempo fue

reemplazada por una de piedra.

Los fieles enterraron el cuerpo de Procopio en el lugar por €l senalado, junto al rio y usando
como sepultura la piedra en la que solia pasar largo tiempo. La vita afirma que Dios se manifestd

durante el duelo de distintas maneras, como por ejemplo, en forma de una nube de fuego.

Pasados cerca de cincuenta afos se instald en la ciudad un hombre de Dios llamado loann

que venia de Mosct. loann imit6 el ascetismo de Procopio y levantd una capilla sobre su tumba.

Posteriormente el santo se aparecid ante los guerreros procedentes de Ustjug que
participaban en las luchas por Niznij-Novgorod y Kazan frente a los tartaros. El santo ofrece su
proteccion solicitando la construccion de un nuevo templo sobre su tumba. El culto se retoma con
fuerza y la construccion de la nueva iglesia se lleva a cabo y serd pronto el foco de una serie de
curaciones milagrosas a través del agua bendecida en el templo. Sefiores nobles envian desde
Mosct a sus mensajeros a recoger el agua milagrosa y honrar al santo, que les concede su

intervencion milagrosa frente a dolores y enfermedades.
La vita recoge la peticion de socorro de una mujer de Ustjug ante la amenaza tartara que

aterrorizaba las tierras rusas en tiempos de Ivan Vasiljevi€¢. La mujer se dirige al santo de la

siguiente manera:
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«Ecmu BbiHECeTs MeHs bors u3b Taraps Ha Pyce, roBopuia oHa, U Joiay s 10 rpaja
VYcTrora BeUKaro M yBHXKY, O4aMu CBOMMH, Ipo0b OnakeHHaro ITpokormis, To MONoXKy
MMOKPOBH Ha Trpo0b €ro, CKOIbKO CHIIBI MOEH BO3MOXKETH; HBIHB k€, O JTOCTOUYIHBIN

ITpoxomiit, momoru mub rpbuinoit padh tBoE#!»** [MU: 50]

“Si me libras, Sefior, de los tartaros sobre Rus',- decia- y soy capaz de llegar a la gran
ciudad de Ustjug para ver con mis propios ojos la tumba de Procopio Bendito, entonces
tenderé un manto sobre su tumba, hasta donde lleguen mis fuerzas; y ahora, oh

milagroso Procopio, ayuda a esta pecadora, tu sierva”.

Los relatos de curaciones e intervenciones milagrosas llegan hasta la época de Ivan el
Terrible en la que se refuerza la presencia de los iconos como nexo entre el santo y los fieles,

canalizandose a través de su culto los milagros.

Las iglesias dedicadas al santo han llegado hasta nuestros dias siendo parte en los ultimos
afios de un gran proceso de recuperacion y reconstruccion del patrimonio religioso ruso. El
resultado de estas nuevas emergencias arquitectonicas incide positivamente en la recuperacion del
culto al asceta. El complejo entramado religioso recientemente recuperado de la ciudad de Ustjug

puede observarse en los archivos del Catalogo Nacional de Arquitectura Ortodoxa™.

Consideraciones (MT 3)

El relato de Procopio de Ustjug se sitla en un periodo de tiempo en el que las
manifestaciones del jurodstvo son muy escasas. Tras las singularidades de las primeras
manifestaciones rusas discutidas anteriormente, la vita de Procopio comparte una estructura y un
alto niameros de pasajes comunes a las formas bizantinas. El ascetismo de Procopio es muy similar
al de Andrés de Constantinopla. Los dos santos son urbanos y cuentan con un origen extranjero.
Procopio proviene de tierras germanas de lengua latina. Procopio llega a Novgorod como mercader
rico y ante la belleza de la Ortodoxia abandona su patria, su antigua fe, a sus hombres y su barco y

emprende una nueva vida dedicada a Dios. Dentro del cardcter narrativo del relato llama la atencion

32 Ibid. p.55.

33 El catalogo muestra las iglesias reconstruidas y recoge testimonios religiosos que unen los motivos arquitecténicos
con la tradicion del culto. Los hechos de Procopio son una clave fundamental de este proceso de rehabilitacion
religiosa. Recurso electronico: http://sobory.ru/article/index.html?object=03462 1/3/2012.
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la acentuacién de las vias fluviales como conexidon entre los distintos pueblos. El relato de la
sorprendente belleza ortodoxa que cautiva al futuro converso tiene conocidos precedentes en la
cultura eslava. La eleccion del jurodstvo como forma de purgar el nacimiento extranjero de
Procopio y su conversion a la fe verdadera responde a una contraposicion con su pasado de rico
mercader. Procopio, de forma voluntaria y guiado por Varlaam, se ve obligado a adoptar una

pobreza extrema y a fingir el abandono de la razon.

Tras una peregrinacion que le lleva de Novgorod a la ciudad de Ustjug, Procopio lleva a
cabo su ascetismo en las calles de esta ciudad. Su caracter es claramente urbano y los topoi
descatacados como la vestimenta de harapos, el sufrimiento del rigor de las temperaturas extremas,
la incomprension de sus conciudadanos que se mofan y abusan de ¢l, la locura fingida durante el dia
y el celo religioso de sus oraciones nocturnas son partes comunes de la narrativa de jurodstvo que se
repetira en el desarrollo de las hagiografias. Esta observacion pone en duda la afirmacion de que el
paradigma del jurodstvo ruso no se forma como tal hasta las manifestaciones urbanas de Névgorod

(Kobets 2000).

A los lugares comunes de la tradicion ortodoxa se unen motivos considerados inexplicables
o sobrenaturales en su presente historico que encuentran una reinterpretacion religiosa en la
narracion de la vita. Estos fendmenos quedan grabados en la memoria colectiva y son un lugar
comun que adopta con la vifa una narrativa religiosa que los interpreta como un castigo o enfado de
Dios. Al mismo tiempo se liga la actuacion del santo como proteccion o intercesion entre el pueblo
y los designios divinos. Merece una mencioén especial la incorporacion al relato de una lluvia de
meteoritos acontecida en las cercanias de la ciudad que dificilmente podria pasar inadvertida a

posibles interpretaciones simbolicas.

En el encuentro de Procopio con una futura autoridad eclesiastica observamos cémo el santo
mantiene una postura desafiante valiéndose de un estatus superior que rompe con una de las
caracteristicas emic del jurodstvo: la biisqueda de humildad. Sin duda ningln sistema cultural se
muestra en la practica coherente con su propia comprension de si mismo y tal es el caso del

Jjurodstvo.

La vita de Procopio muestra un acentuado caréacter popular que se refleja por ejemplo en la
interpretacion profética de los atizadores que porta consigo el santo. El caracter premonitorio de la

posicion de los atizadores se relaciona con fendmenos naturales de los que depende la subsistencia
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de la comunidad: la abundancia o la escasez de las cosechas.

El relato de Procopio y su posterior culto cuentan con una fuerte fijacion fisica en la
topografia urbana de Ustjug y en sus alrededores naturales. En la ciudad, el santo establece una
relacion con sus calles e iglesias. El lugar de su muerte en uno de los extremos de un puente queda
fijado con una cruz de madera que posteriormente es reemplazada por una de piedra. El culto se fija
en el plano urbano favoreciendo la continuacion de su memoria. Los alrededores de la ciudad se
convierten también en hito fisico al sefialar el santo un lugar junto al rio donde solia pasar largo
tiempo orando como el lugar de su sepultura. El punto es estrictamente especifico, ya que se
localiza en una piedra sobre la que se sentaba el santo. En este lugar se entierra a Procopio, la piedra
se convierte en su sepultura y posteriormente se construye una capilla y después una iglesia. Es
significativo que la capilla es construida por un seguidor de Procopio, llegado de Mosct, que sigue

sus pasos intentando repetir el esfuerzo ascético del jurodstvo.

La situacién de la piedra de Procopio le permitia observar a los mercaderes que utilizaban el
rio para transportar sus mercancias. El santo se convierte en protector de este gremio indefenso ante
la peligrosa naturaleza del rio. Este motivo tendra una fuerte repercusion en el fenomeno, siendo un
motivo comun en la historia del jurodstvo la intervencidon en un naufragio y el salvamento de los

indefensos mercaderes ante una naturaleza desafiante.

La tumba del santo pronto se convierte en una fuente de culto por su caracter milagroso. Las
précticas curativas se canalizan a través de agua bendecida en la capilla. Mediante apariciones en
suefios y en forma de oracion el santo, tras su muerte, intercede por los fieles y cura sus

enfermedades.

Inmersos en la redaccion de los milagros se encuentran una serie de motivos que sacralizan
las luchas del pueblo ruso contra las invasiones tartaras. El motivo del jurodstvo es trasladado a un
nuevo contexto de proteccion de los fieles de su region que luchan contra los infieles. El ascetismo
en si carece de toda manifestacion antitartara o de defensa de mercenarios, lo que no impide su

reconstruccion en una nueva emergencia adaptada a una situacion completamente diferente.

Una ultima reflexion sobre los hitos fisicos adoptados por el culto aporta algunas claves
sobre la continuidad de un culto tan antiguo y su prolongacion hasta nuestros dias. La temprana

fijacion del culto a través de la sepultura del santo y su posterior conversion primero en capilla y
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luego en iglesia libro al culto de caer en un temprano olvido. Con el tiempo, la redaccion de la vita
dota de mayor importancia a las practicas que incluyen el culto a través de iconos, Estos se
reincorporan a la narracion y asume un papel principal a pesar de encontrarse ausentes en el periodo

ontogénico.
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1.2. Periodo de auge, Estado moscovita y tiempos dificiles

El presente capitulo agrupa la mayor concentracion de jurodivye canonizados a lo largo de
un periodo de tiempo muy extenso cuyos devenires son claves culturales de la historia rusa y juntos
configuran piezas fundamentales para la constitucion de la identidad rusa, su unificacion con la fe
ortodoxa y la mezcla entre nacionalismo y mesianismo. El apogeo del jurodstvo tiene lugar durante
el establecimiento y desarrollo del Estado moscovita (1360-1597) y el periodo historico conocido

como los “Tiempos Dificiles” (Smuta) (1598-1620).

En esta época la unidad mantenida por la Iglesia en la Rus’ de Kiev cede ante la
fragmentacion feudal y las luchas de boyardos y principes. El yugo mongol no fue tan cruel con el
clero como con el resto de la poblacioén, lo que permitié que la cultura rusa sobreviviera en
monasterios e iglesias. En estos tiempos se realizé un esfuerzo por difundir los evangelios entre el
pueblo llano. Las vidas de los santos sirvieron como paradigma teologico. Se continud la labor de
compilacién de cronicas y copia de un gran nimero de manuscritos en las bibliotecas de los
monasterios. Nuevos monasterios remplazan el papel de la Laura de las grutas de Kiev o la Laura de
la Trinidad de San Sergio a lo largo del periodo de tiempo comprendido entre los siglos XII y XVI
en torno a las principales ciudades de la antigua Rus’, formando lo que ahora se conoce como el
“Anillo de Oro” alrededor de Moscu. Los monasterios de las ciudades de Rostov, Uglich, Jaroslav,

Suzdal, Vladimir constituyeron islas, donde se preservo la literatura y el espiritu cristiano.

Con las invasiones mongoles y tras la caida de Kiev en 1240, el centro de interés se desplaza
primero a Novgorod y después a Moscu. Durante este periodo, correspondiente al siglo XIII y
primera mitad del XIV, los testimonios del jurodstvo son muy escasos. Los santos Alexander
Nevskij, un santo guerrero, y Sergio de Radonez pueden ser considerados las figuras preeminentes
de este periodo. A finales del siglo XIV comienza una nueva etapa de emergencias para el jurodstvo

que llevara lentamente a su apogeo.

Ivan III (1462-1505) centr6 su impetu nacional en la defensa de la fe ortodoxa, practica
considerada e identificada con el patriotismo moscovita y panruso. Moscovia alcanzd su
independencia bajo la unificaciéon de un entusiasmo nacional y religioso. Unos afios antes el
metropolita Isidoro de Rusia habia ofendido a su pueblo al aceptar la union de las Iglesias de
Oriente y Occidente en el Concilio de Ferrara/Florencia en 1438/39. Isidoro y la Union fueron

repudiados. Diez afios después el metropolita Jonas fue nombrado independientemente del
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patriarcado de Constantinopla. Este hecho supone la emergencia de la Iglesia ortodoxa rusa como
una entidad monocéfala. Se trata de un evento tan crucial para la formacion de la identidad rusa que
hasta la anticlerical Union Soviética celebrd su quinientos aniversario en 1949 (Bushkovith 1992,
Gvosdev 2001).

La caida de Constantinopla en manos de los turcos en 1453, el desarrollo de la Rusia
moscovita y el aumento de la importancia de la Iglesia ortodoxa rusa (unificandose los conceptos de
Ortodoxia y etnicidad rusa), parece coincidir con un mayor reconocimiento eclesiastico del
jurodstvo. El mayor nimero de jurodivye reconocidos oficialmente se concentran en el periodo
comprendido entre los siglos XV y XVII. La caida de Constantinopla fue interpretada por los rusos
como un castigo por los pecados de los griegos originado en su aceptacion de la unién con Roma.
Consciente de ser el unico estado independiente ortodoxo, Moscovia se ve a si misma como centro
de la Ortodoxia, generando una nueva ideologia de Estado que se conoce con el nombre de “Mosct
Tercera Roma”. Esta teoria es promulgada por el monje Filoteo de Pskov en su celebrada carta de

1510 al Gran Principe Basilio II (Stremooukhoff 1953: 94).

En esta época se produce un intento de ordenar tanto la vida secular como la eclesiastica,
reflejandose en la literatura con la composicion de dos obras claves de este periodo: Domostroj* y

Stoglav».

La importancia e influencia del jurodstvo en esta época se ejemplifica en el hecho de que el
propio Ivan IV (1533-84), conocido como Ivan el Terrible, gustaba de usar el pseudénimo de
Partenio el loco de Cristo en algunos de sus escritos. El comportamiento del propio Ivan ha sido
interpretado en numerosas ocasiones como el de un loco y puesto en relacion con el jurodstvo.
Sobre este periodo encontramos también testimonios de viajeros extranjeros que nos relatan su
vision sobre los locos de Cristo en la Rusia del siglo XVI. Uno de los relatos mas conocidos y

citados es el de la obra de Giles Fletcher titulada Of the Russe Commonwealth®®.

Del siglo XIII al XVII Moscovia protagonizé una constante expansion que complica mucho

su definicion geografica, étnica y cultural. Las influencias europeas filtradas a través de Kiev y la

34 El manual doméstico denominado Domostroj compilado en el afio 1500, es un claro ejemplo de la Ortodoxia
moscovita en la vida cotidiana. Se trata de un intento de llevar la organizacion y los ideales monasticos a la vida
familiar, manteniendo un orden fuertemente patriarcal. Orlov 1908.

35 FEl otro gran documento de esta época es el conocido como Concilio de los cien capitulos (Stoglav) de 1551, que se
puede identificar dentro del mismo esfuerzo por regular todos los aspectos de la vida rusa. Kozanc¢ikov 1863.

36 El texto completo de Fletcher se encuentra editado en una edicion facsimil bajo el titulo Of the Ruse Commonwealth
by Giles Fletcher 1591, Harvard University Press (1966).
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necesidad de mantener el culto en los territorios ocupados obligaron a la Ortodoxia rusa a realizar
una serie de reformas. Muchas de ellas fueron introducidas en 1653 por el patriarca Nicon. Incluian
una revision de la version rusa de las Escrituras y textos litirgicos basada en la comparacion
sistemdtica con los originales griegos. También regulaban otras cuestiones como el nimero de
dedos con que los creyentes debian santiguarse y la correcta ortografia del nombre de Jesus. En ese
momento estas diferencias eran de gran importancia. Muchos hombres de fe, indignados, se negaron
a aceptar los cambios que Nicon pretendia llevar a cabo en el culto practicado por sus antepasados.
Este hecho desemboco en el conocido como Raskol (Cisma), formandose el movimiento de los
Antiguos Creyentes. Su representante mas conocido es el arcipreste Avvakum®’. Los Antiguos
Creyentes han sido perseguidos por el poder en numerosas ocasiones. El mismo Avvakum ardié en
la hoguera. El término starover, “antiguo creyente”, deriva de la forma rusa staraja vera,
literalmente “fe antigua”, y hace referencia a la predileccion de este grupo por las formas mas
arcaicas del Cristianismo eslavo. Se mantuvieron durante siglos separados de la Iglesia rusa
ortodoxa y del zar, creando su propio universo aparte del Imperio ruso. Por lo tanto, dos culturas
comenzaron a desarrollarse por separado en Rusia: una orientada hacia el pasado, defendiendo con
firmeza sus raices y sus costumbres y otra mas abierta a las modificaciones y sumida en un lento

proceso de occidentalizacion.

Tras el reinado de Ivan el Terrible comienza un periodo de decadencia conocido como los
“Tiempos Dificiles”. Se trata de un periodo de complejidad extrema en el que se mezclan conflictos
internos y externos. Las capacidades mentales de Feodor, el sucesor de Ivan, eran cuanto menos
dudosas hasta el punto de ser considerado en relatos populares como un jurodivyj. Pero el gobierno
de Feodor se apoy0 en la figura de Boris Godunov, cuya tragica historia ha sido recreada repetidas
veces en el imaginario ruso. Las intrigas de boyardos amenazan continuamente la estabilidad del
poder ostentado por estos personajes pero un acontecimiento marca de forma dramatica el periodo:
Dimitri, hijo de Ivan, es encontrado degollado en la ciudad de Uglich. Los bulos y las acusaciones
recorren Mosct apuntando a Borfs Godunov como responsable. Tras la muerte de Feodor la
complejidad aumenta con la aparicion de falsos “Dimitris” que reclaman el trono. El jurodstvo es
una parte fundamental en la reconstruccion artistica de este entramado de bulos, acusaciones y

creencias.

Las reformas de Pedro el Grande (1682-1725) ponen fin a nuestro periodo de estudio.

37 La estrecha relacion del arcipreste Avvakum con el fendmeno de jurodstvo ha sido estudiada exhaustivamente por
A .M. Panc¢enko en uno de los estudios claves sobre el jurodstvo: 1984 “Smech v drevnej rusi”. Smech kak zrelisce.
Akademija Nauk SSSR, pp.72-153. Leningrado, 1984.
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Dichas reformas transformaron de forma radical la jerarquia dentro de la Iglesia. El Estado, bajo la
forma del Sinodo Santo, tomaba el control de la Iglesia. El Sinodo fue muy duro con la practica del

Jjurodstvo aunque esto no impide que el relato de muchos jurodivye haya llegado hasta nuestros dias.
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Teodoro de Novgorod® y Nicolas el de los repollos de Novgorod® (MT 4)

enero de 1392. La ciudad de Novgorod estd dividida en dos partes por el rio Volchov. Teodoro paso
su vida en la parte del mercado mientras que en la otra orilla, donde se encuentra el detinec

(ciudadela o kremlin) con la catedral de Santa Sofia, tenian a su propio jurodivyj, Nicolas el de los

Teodoro nace en Velikij Novgorod en la primera mitad del s.XIV donde muere el 19 de

repollos de Novgorod.

vida a Dios y escoge voluntariamente la forma de jurodstvo, sabiendo que es posiblemente el

Teodoro nace en una familia educada y religiosa. Llegado a cierta edad decide dedicar su

ascetismo mas duro. El texto recoge una de las descripciones mas completas del jurodstvo:

[Honsurs ropoactea OnaxeHnHslid Peoopb NPOXOIWITH TaMb ke, Ih KblTb panbe, Ha
Toprogoii cropont HoBropona. OHb npoBOIMIIs BCE BpEMS ITOIb OTKPHITHIMB HEOOM®,
He UMbs KpoBa W MPUCTAHMING, MOTYyHArod U 00COM Moab AOXKAEMb U CHBromb, Bb
3HOM M Mopo3b. CoOmroas MOJHYKO HMILIETY W HU3HYpsAs ce0s MOCTOMb, OHB BCHO
MHUJIOCTBIHIO, TOJy4aeMyl OTb IOYUTaTeNIeid-corpakanb, pa3faBaidb ObIHBIMB.
Housto mano cniasrb, HO 00XOAUIB XpaMbl, MOJICH 3@ POAHOM TOPOAB U KUBYIUXb Bb
HeMb, npocs y [ocnona u3baBneHis OTh HAIIECTBIS HHOIUIEMEHHBIXb, MEKI0yCOOHOM
OpaHH, OTb TojoAa 1 noxapa. JlHeMb ke 0pOJICTBOBAITb Ha MHOTOJIOIHBIXb YIHIIAXb

u pbiHKaxb. [DR 6-11: 153]

El bienaventurado Teodoro llevé a cabo el jurodstvo alli donde habia vivido
anteriormente, en la orilla del mercado de Novgorod. Pasaba sus dias bajo el cielo
abierto, sin techo ni refugio, medio desnudo y descalzo bajo la lluvia y sobre la nieve,
hiciera calor o helara. Se someti6 a la mas estricta pobreza y a ayunos extenuantes,
repartiendo las limosnas que recibia de los fieles ciudadanos entre los pobres. Por las
noches dormia poco, en su lugar acudia a las iglesias, rezando por su ciudad natal y
por los que en ella vivian, pedia a Dios que los librara de las invasiones de otros
pueblos, de las luchas internas, del hambre y de los incendios. Durante el dia actuaba

como un jurodivyj en las populosas calles y mercados.

38 Cet’ch”’-Minej sv. Dimitrija Rostovskago, Moskovskoj Sinodal’noj Tipografii 1904, v.6-II, pp.152-155. Mosct

1968. Murav ‘ev, A.N., Zhitiia sviatykh rossiiskoi tserkvi, (Enero) pp. 389-393. San Petersburgo, 1854-1864.

39 Murav 'ev, A.N., Zhitiia sviatykh rossiiskoi tserkvi, (Julio) pp. 271-275. San Petersburgo, 1854-1864.
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El texto recoge un testimonio poco comun en los relatos del jurodstvo: la convivencia de dos
Jjurodivye. Los parrafos siguientes ejemplifican la compleja relacion de los dos jurodivye, su reparto

de territorio y su aparente aversion mutua:

Yacro deonopsb ropoactBoBans BMberh ¢b OnaxkenHeiMb Hukomaemb KodaHOBBIMB
IOPO/IUBBIMb, KOTOPBIN OJHOBPEMEHHO Ch HUMB MNojaBU3aicsi Bb Hosropomb, Ho Ha
npyroit, Codiiickoit croponk. O6a cBsaAThIe qbnanu BUIb, 9TO HEHABUIATH APYTh JIpyTa,
Y TTIOCTOSTHHO HaXOAMJIUCh Bb MHUMOW 00pb0b. Korma Onaskennsiii Hukonai npuxonuins
Ha ToproByio cropony, ®eonopbr Obxkanb Bcabap 3a HUMB W MPOTOHSIB €ro 10
MTOJIOBUHBI BOJIXOBCKaro MocTa, TOBOPS:

- «He xonu Ha MO0 CTOpOHY, )KUBHU Ha cBoel». [DR 6-11: 153]

A menudo Teodoro ejercia el jurodstvo junto con otro jurodivyj, blazennyj Nicolas el de
los repollos, que vivié en la misma época en Novgorod pero en la otra orilla, en la de
Santa Sofia. Ambos santos fingian odiarse mutuamente manteniendo de continuo falsas
peleas. Cuando el blazennyj Nicolas cruzaba a la orilla del mercado, Teodoro corria
detras de €l y lo perseguia hasta la mitad del puente del rio Volchov diciendo:

- “No cruces a mi orilla, vive en la tuya”.

Uno de los episodios mas coloridos del fendmeno del jurodstvo tiene lugar en las aguas del
rio que separan las dos orillas de Névgorod. Los jurodivye protagonizan una escena mas bien

comica que se queda grabada en el imaginario popular dando nombre a Nicolas:

- «3aubmb THI, DEomopb, NMPUIIETH HA HANly CTOPOHY, WJIM Thl XOUYellb YTO
YKpacTb y Hach?»

VkpoiBasch orb Huxonas, 6naxenusiii ®eogops modbxans no yaunamsb, MOTOMb MO
oropogamb U HakoHeub 1o pbkb BonxoBy, uas mo Bomb, xak mo cymrb. Hukomait
MPOJOJDKATh TOTOHIO JI0 TOJIOBUHBI pbkuM M oTCloma OpocHiIb Bb CKPBIBABIIATOCS
6brnena BeipBaHHBIM niepent ThMb Bb oroponb kouans kamyctel. Buss, uro deonopsb
B3sUTb KOYaHB Ch COOOI0, OHB JOJITO CTOSTh U KPUYAIh €My BCIThIIb:

- «Deonopsb, OT/AAN KOUaHb KaIyCThI, - MO OHB, a HEe TBOM». [DR 6-11: 153-154]

- “ ¢ Teodoro, para qué vienes a nuestra orilla, es que quieres robarnos?”
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El blazennyj escondiéndose de Nicolas corria por las calles y después por las huertas y
finalmente por el rio Volchov, andando por las aguas como si fueran tierra firme.
Nicolas lo persiguié hasta la mitad del rio y desde alli le tir6 a Teodoro, que coria
escondiéndose, un repollo arrancado previamente de la huerta. Viendo que Teodoro se
llevaba con ¢l el repollo, se quedo largo tiempo de pie gritando:

- “Teodoro, devuélveme el repollo, - es mio y no tuyo”.

El texto explica a continuacion la intencidon que esconden estas llamativas peleas. Los santos

pretenden con su farsa mostrar su oposicion a la continuas luchas internas que sufria la ciudad de

Novgorod.

Teodoro, como muchos otros jurodivye, recibe el don de la clarividencia. Aunque del mismo

modo que en otras manifestaciones del fendmeno, las profecias se realizan en un lenguaje oscuro:

- « beperure xirb0b, nopors OyneTs XbOBY.

JbiicTBuTeNnsHO HacTynamb ronoab. MHOrAa e mpeackas3biBab:

- « Bee ato mbeTo Oyners umcro, xopoio Ooyners xirbob 1a phiy chaThy.

U nocib Toro ciyuancs noxapb. MHOrEMB 06€30bTHEIMB KEHIIIMHAMD OHB MIPEIPEKaTh
poxkneHie abTelt, roBops:

- « Momnucs bory, nacts bors ceiHa», uinm: «Moiauce bory, nacts bors no4b».

[DR 6-11: 154]

- “Guardad el pan, el pan sera preciado”.

Efectivamente lleg6 la hambruna. Algunas veces predijo:

- “Todo este lugar estara limpio, serd bueno para sembrar trigo o nabos”.

Tras esto tenia lugar un incendio. Adivind el nacimiento de hijos a muchas mujeres
hasta entonces sin ellos:

- “Reza a Dios y te dara un hijo” o “reza a dios y te dard una hija”.

Entre otras predicciones el santo adelantd el acontecimiento de su propia muerte mientras

corria por las calles gritando:
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“Adios, me marcho lejos”

A su muerte fue enterrado junto a la iglesia de San Jorge. Con el paso del tiempo se
construyd sobre su tumba un sepulcro de piedra y una capilla de madera en la que se registraron
curaciones. En 1832 se construyd una nueva capilla de piedra que reemplazaba a la de madera, alli
descansan las reliquias de Teodoro. Los mercaderes de Novgorod consideran al santo su protector y

mantienen su culto.

Consideraciones (MT 4)

La ciudad de Novgorod se encuentra fisicamente dividida en dos partes por el rio Volchov.
En la parte de Sofia, llamada asi por albergar la catedral de Santa Sofia, se emplaza el detinec con
su ciudadela medieval. La otra orilla es la de los mercaderes, debe su nombre a un gran mercado del
que solo queda en la actualidad una arcada en ruinas. La division territorial de la ciudad simboliza
también la falta de unidad entre las clases dirigentes locales, protagonistas de continuas disputas por
el poder y otros intereses. Los enfrentamientos y las luchas internas son caricaturizados en los
llamativos enfrentamientos de los jurodivye. Cada uno se aduefia de un territorio de limitacion
simbdlica clara al tomar el rio como frontera. Teodoro se convierte en la representacion de los
mercaderes, mientras que Nicolds caracteriza la orilla de Sofia. Ambos defienden con celo su
territorio y organizan un gran escandalo si uno de ellos traspasa la barrera liminar del rio. El texto
afirma que dicha actitud es una mofa de los conflictos de las fRatrias de Novgorod. Los jurodivye
realizan una demostracion inversa de las decisivas luchas politicas convirtiéndolas en satira.
Pancenko (1984) describe la accion del jurodivyj como una inversion de la realidad, pero su analisis
no contempla la posibilidad del jurodivyj de personalizar grupos de intereses politicos o encarnar
zonas territoriales. En este sentido, la reparticion de terreno puede ser vista como una
especializacion del culto basado en el establecimiento de una rigida relacion entre santidad y
localidad. Cada localidad crea unos lazos propios con un santo que los diferencia de la localidad
vecina. Dicho santo los representa en un proceso de sacralizacion de su mundo simbdlico. La union
entre santidad y localidad lleva a la convivencia de lo sagrado en el paisaje, en este caso urbano, de

la vida cotidiana (Christian 1972: 45).

Centrandonos en el ascetismo de Teodoro destacamos su condicion de santo culto, de origen
socialmente aventajado, respetuoso con los servicios a la iglesia y con sus ciudadanos. Toma la

forma de jurodstvo debido a su aprecio por este movimiento, recalcando la vida que es de las
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formas ascéticas mds severas. Teodoro comprende el sacrificio que entrafia la forma de jurodstvo.
Lleva a cabo su falsa locura de forma consciente adaptandola a las idiosincrasias locales. En esta
ocasion, el santo manipula el jurodstvo para adaptarlo a la manifestacion de un celo religioso en una
situacion marcada por el presente histérico de la ciudad de Novgorod. El punto emic de la
Ortodoxia queda explicito en el relato. El jurodstvo reside en un sacrificio voluntario basado en la
aceptacion de la mas estricta pobreza, que conlleva una dificil vida a cielo descubierto, sin refugio
ni techo, sufriendo los rigores del clima ya sea frio, calor, lluvia, heladas o nieve descalzo y medio
desnudo. Las limosnas deben ser repartidas y el descanso nocturno debe tornarse en oracion.
Destaca de la definicion la union explicita del santo a su localidad. Los rezos del santo deben
dirigirse a guardar a su pueblo de invasiones, hambrunas e incendios. El santo vela por los suyos,

que forman un grupo de poblacion delimitado y devoto al culto local.

Teodoro es agraciado con el don de la clarividencia. De nuevo dicho don se une a una
colaboracion interpretativa necesaria por parte del resto de la poblacion. El lenguaje del jurodivyj es
oscuro y sus profecias requieren de su cumplimiento para ser finalmente entendidas. Los motivos de
dichas profecias son eventos importantes para la sociedad del momento como un incendio o una
hambruna, se relacionan con las cosechas y las secuencias agrarias. De un modo similar, otras hacen

referencia al ciclo de la vida, anunciando el nacimiento de un nuevo miembro de la comunidad.

La muerte del jurodivyj viene marcada por su propia anunciacion. No se conserva
descripcion de su entierro pero se afirma que el culto fue continuado entre los mercaderes y
establecido junto a una de las iglesias de Novgorod, la iglesia de San Jorge. Posteriormente el lugar
ha servido como fijacion fisica del culto sufriendo recreaciones materializadas en nuevas
construcciones del espacio mas perecederas, pasando de una simple tumba a una capilla de madera,
reconstruida posteriormente en piedra. Un lugar fisico en el que apoyar el simbolismo se convierte
en un factor claramente positivo para la prolongacion del culto a través del tiempo (Halbwachs

1980: 95-96).
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Maiximo de Moscu* (MT 5)

El relato de Maximo comienza afirmando que los hechos de la vida del santo no se han
conservado. A continuacion identifica al santo con el jurodstvo voluntario, como eleccion ascética
de Méximo profesada hasta su muerte. La vita identifica a Méximo con fopoi comunes aL jurodstvo
como vagabundear medio desnudo por las calles o sufrir en extremo los rigores del clima ruso. El

relato subraya su caracter moscovita, situando la accion en las calles de la ciudad.

Es llamativa la recuperacion de sentencias en el relato mediante las cuales se expresaba el

santo:

«XOTb JII0Ta 3UMa, J1a cnagokb pa» [DR 3: 279]

“Aunque el frio es terrible, el paraiso es dulce”.

«3a tepbuie bors macts criacenbe»

«Dios recompensa la paciencia con la salvacion”.

«borsb Benuksb, HeMpaBy ceimeTh. Hu OHb Te0st, Hu Thl ETo He 0OMaHeb)

“Dios es grande, descubre la verdad. Ni El te engafia, ni ti a El”.

«Bcskb KpPECTUTCA, 1da HC BCAKD MOJIUTCS»

“Se puede bautizar uno de cualquier manera, pero no se puede rezar de cualquier forma”.

El texto nos explica que el santo mostrd con su paciencia la forma de superar las dificultades
sufridas por Rusia a principios del siglo XV bajo las invasiones tartaras, hambrunas, sequias y el

azote de la peste.

Muere el 11 de noviembre de 1433 y es enterrado en la Iglesia de Boris y Gleb en la calle
Varvarskaja. Se conservan registros de curaciones milagrosas del afio 1506. El 13 de agosto de 1547
se procedi6 a la apertura de las reliquias que se mostraron incorruptas, siendo enterradas de nuevo
en un lugar secreto. En 1698 reaparecen las reliquias en un muro de piedra de una de las iglesias

moscovitas. En 1737 un incendio reduce a cenizas la iglesia que lleva su nombre y donde se

40 Vita en Cet’ch’-Minej sv. Dimitrija Rostovskago, Moskovskoj Sinodal’noj Tipografii 1904, v.3, pp.279-280. Mosct
1968. Para una descripcion de la apertura de sus reliquias consultar /bid. v.12, p. 202; Murav ‘ev, A.N., Zhitiia
sviatykh rossiiskoi tserkvi, (Diciembre) pp. 116-118, San Petersburgo, 1854-1864.
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conservaban las reliquias, que son parcialmente destruidas. Los restos son trasladados de nuevo en

1768 a su templo.

Consideraciones (MT 5)

El texto reconoce su desconocimiento sobre los hechos de Maximo, aunque esto no impide
asociar con el santo al jurodstvo e incluso interpretar el significado de su ascetismo. El santo se
constituye como ejemplo, ante los males que azotan al pueblo ruso. Méximo encarna en su
experiencia vital el sufrimiento fisico que es de forma simbolica el sufrimiento del pueblo ruso ante
las invasiones barbaras, la peste o las hambrunas. La leccion que Maximo pretende mostrar ante las
dificultades es, segiin el menologio, paciencia y fe en Dios. Por lo tanto, ante la imposibilidad de
relatar la desconocida vida de Maximo, el texto opta por encarnar en su figura el sufrimiento
nacional elevandolo de este modo a lo sagrado. El mensaje o significado de la extrapolacion del
sufrimiento nacional encarnado en el santo se expresa en forma de refranes atribuidos al santo. Los
refranes dan significado al sufrimiento en un cdédigo propio de la sabiduria popular, facilmente

inteligible y de caracter posiblemente divulgativo.

A pesar de no conocerse los hechos en vida del santo se fija su tradicion a las calles de
Moscu. El culto se liga a un espacio fisico y abre las puertas a procesos de identidad o sacralizacion

de lugares.

Son llamativos los devenires de las reliquias del santo, que aparecen y desaparecen del
paisaje moscovita, llegando incluso a ser parcialmente destruidas en un incendio, ejemplificando
temporadas tanto de culto como de olvido y la aparicién de nuevas emergencias que continllan la

tradicion.
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Miguel del Monasterio de Klopsk*' (MT 6)

Aunque la vita relata que en un principio Miguel comenz6 a profesar el jurodstvo en la
ciudad de Velikij Novgorod, el desarrollo del texto tiene lugar en el cercano monasterio de Klopsk™*.
La situacion geografica del monasterio es interesante primero por su relacion con la vecina ciudad
de Novgorod y segundo por su localizacion junto al lago muy cerca de las rutas fluviales seguidas

por los comerciantes.

El santo aparece misteriosamente en una celda del monasterio siendo ya un anciano. Los
monjes intentan comunicarse con el anciano sin éxito ya que éste en lugar de responder a las
preguntas las repite de nuevo. Ante tan extraia situacion el abad decide que el anciano debe ser un
siervo de Dios y lo acepta en la comunidad, a pesar de desconocer su procedencia y su nombre.
Pero el desconocido mostraba un comportamiento ejemplar, carecia de lecho, de ropas y apenas se
alimentaba ni dormia pasando las noches rezando o leyendo la vida de los santos. Calentaba su
celda prendiendo estiércol.

Pronto muestra sus habilidades como clarividente, salvando al monasterio de un saqueo al
aniquilar moralmente a los asaltantes invitdndoles a compartir el refectorio con el resto de los
hermanos. Finalmente el cabecilla de los bandidos tomara los habitos con el beneplacito del abad y

del santo que predice también su temprana muerte.

La identidad secreta del santo se revela al visitar el monasterio el principe Konstantin
Dimitrievi¢', hijo menor de Dimitrij Donskoj. De nuevo la escena tiene lugar con la comunidad
monastica reunida en el refertorio. El abad pide a Miguel leer el libro de Job ante sus hermanos. El

principe reconoce su voz diciendo:

- «39T10 MHEXamrs, CbBIHb MaKCHMOBB, KHSDKECKAro pojay. - MPOTOBOPIIIb KHS3b:
- «rmoOeperuTe ero, OHb 4eOBEKb HaMb OJIU3KI.
— «Onunb Co3paciiriii MeHsI 3Ha€Th, KTO sI», - OTBbuUans O/1a’KeHHBIH.

Torna urymens 3aMmbTuins:

41 Se conservan dos versiones de la vitae en Cet’ch”-Minej sv. Dimitrija Rostovskago, Moskovskoj Sinodal’noj
Tipografii 1904, v.5, pp.334-337. Moscu 1968; y Ibid. v.6-11, pp. 99-116; Murav ‘ev, A.N., Zhitiia sviatykh rossiiskoi
tserkvi, (Enero) pp. 182-194. San Petersburgo, 1854-1864.

42 Las primeras menciones al Svjato-Troickij Michajlo-Klopskij Muzkoj Monastyr' datan de principios del s.XV. El
monasterio fue cerrado en 1934 y recuperd su funcidén religiosa en 2005. Actualmente se encuentra en
reconstruccion y cuenta con un portal en internet, donde se recoge la historia del monasterio, las vitfae de los santos
relacionados con el lugar y noticias sobre la comunidad monastica actual. http://www.klopsky.ru/ 1/10/2012
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- «CBIHB MO, OTYETO THI HE CKaXKEIllb HAMb CBOETO UMEHH?)
- «Moe nmst Muxaunby, - TOATBEPAUIb HHOKbD.
Urymenp u Oparis Obuin 00pajoBaHbl ATUMB NpHU3HAHIEMb OJaXCHHAro, W 3a

OJM30CTh €r0 Kb KHSKECKOMY CeMeHCTBY Hayaiu 3a0omimuBo Oepeub ero. [DR 6-II:

103]

- “Este es Miguel, hijo de Maksim, de linaje principesco.” - presento el principe
- “cuidenlo, pues nos es cercano.”
- Respondi6 el santo: "El Unico que me ha creado sabe quién soy".
Entonces el abad pregunto:
- “(Hijo mio, por qué razén no nos dices tu nombre?”
- “Mi nombre es Michail” — afirmo el monje.
El reconocimiento del santo alegré al abad y a los hermanos y debido a su

cercania con los principes lo cuidaron con mayor atencion.

Tras ser reconocido el santo continuard su vida monacal aunque adquiere una mayor
importancia en la comunidad. Su cardcter milagroso se acentia intercediendo por ejemplo mediante

un procedimiento magico ante una severa sequia.

B® ro Bpems B Benukoms HoBropont u ero okpectHocTsixp Hactana 3acyxa. Jloxnas
He Obu1o Tpu rona. Henaneko orws Oepera crapens Muxaunb numieTs Ha neckb kakie-
To ciosa. CnoBa Ha neckb 3axpaHuIMCh M MOKA3bIBAIU: «Yally CIACEHIisd NpIUMY, UMs
Tocnoane mpusoBy. Ha cemb mbeth OyneTs nctounuks Boabl Heucuepnaemoii».[DR 6-

II: 103]

En ese tiempo Velikij Novgorod y su region sufrian una sequia. Hacia tres afios que no
llovia. Cerca de la orilla el anciano Miguel escribe unas palabras en la arena. Las
palabras se quedaron marcadas en la arena y decian: recibo el caliz de la salvacion en

nombre del Sefior. En esta tierra habra un pozo que siempre tendréa agua.
Con ayuda de este procedimiento rezaron y tras cavar en ese mismo lugar formaron un pozo

del que broté agua acabando con la sequia. A la sequia le sucedi6 una terrible hambruna que fue

aplacada de nuevo gracias a la intervencion del santo, obrando un milagro que permiti6 alimentar a
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los necesitados de la region sin que las reservas del monasterio mermaran.

Miguel comienza a dar muestras de poseer un caracter firme y se convierte en una figura de
autoridad. Incluso el principe llega a solicitar su permiso junto con el de sus hermanos para
emprender un viaje a Moscu. El santo somete la concesion del permiso a la construccién de una

nueva iglesia de piedra que se llevaré a cabo en los meses siguientes.

El santo media en las disputas por tierras entre lugarefios, siendo su opinion respetada y su
juicio acatado. Muestra también la capacidad de imponer castigos sobrenaturales. En una ocasion
un didcono poseido por el diablo ultraja con sus acciones un icono. El santo no duda en condenarlo
a un curioso castigo:

— « A 181 OTCITB Oynments cymacme UMb | mIynsiMb». [DR 6-11: 109]

“Y th, a partir de este momento, te comportaras como un loco y como un tonto”.

La figura del santo se torna en una legitimacion y deslegitimacion de fatrias politicas, siendo

de las mas desfavorecidas la moscovita:

[...] 6maxenHbIli MuXanib OOBBIISICTD:

- «A ceromHs y BEJIUKOTro KH:3s1 Bb MOCKBb paiocTs!»

— «Kaxas pagocts?» crpanmBaeTh apXi€mUCKOIb.

- «¥Y Benmukoro KHA3s Bacwitis pomwics cbiHb [...] OHB OyneTh HacTbIHUKOMB
CBOEMY OTILY, pa3opuTh 00bI4an Hamreir HoBropoackoi 3emiu; moryouTs TOPOIh HAlllb
U CTpalleHb OyIeTh MHOTUMbB 3EMIISIMbY.

[-..]

- ... Ay HaCh €CTb CBOU KHs3b U3b JIUTBBI».

- «CBIHD MOH, - TOBOPUTDH OJIQXKEHHBIH, - TO y Bac HE KHsA3b, a IpsA3b.» [DR 6-1I:

112]

[...] el santo Miguel anuncio:

- “iEn el dia de hoy el gran principe de Moscu muestra su alegria!”

- “ Y por qué motivo? ” pregunt6 el arzobispo.

- “El gran principe Basilio ha tenido un hijo [...] sera su heredero, terminard con

las costumbres de nuestras tierras de Novgorod, arruinard nuestra ciudad y sembrard el
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terror en muchos tierras”.
- “... y nosotros tenemos nuestro propio principe de Lituania”.

- “hijo mio, - dijo el santo, - lo vuestro no es un principe, sino suciedad”

El partidismo de Miguel es evidente. Favorece a los principes de Novgorod, muestra las

tensiones con Moscu y desprecia a los extranjeros, haciendo gala de un discurso hiriente e irénico.

Miguel pasé cuarenta afios en el monasterio, en el que murid tras anunciar su muerte.
Aunque sefiald en vida el lugar donde deseaba ser enterrado, a su muerte los monjes intentan sin
éxito cavar una tumba en otros lugares, labor que se antoja imposible debido a la dureza del suelo
congelado. El unico lugar cuya tierra permite cavar es aquel que fue sefialado por el santo. Este y
otros milagros son relatados en la vida. Destaca una version del motivo de intercesion en un

naufragio. Este motivo lo encontramos en otras reconstrucciones unidas al jurodstvo.

Consideraciones (MT 6)

Uno de los primeros puntos a destacar del relato de Miguel es su misteriosa aparicion en la
comunidad mondstica. Como si de un relato mitico se tratara, los monjes del monasterio de Klopsk
encuentran una noche a Miguel encerrado en una celda. Nadie sabe de donde procede, quién es ni
como ha llegado al monasterio, ni mucho menos al interior de una celda cerrada. Se trata de un
hecho sorprendente. Sin previo aviso, un extrafio monje se incorpora al nticleo de la vida mondstica

de forma magica y misteriosa.

Los monjes, extrafiados, intentan comunicarse con el aparecido, pero éste tan solo repite sus
preguntas. Observamos una reconstruccion del peculiar lenguaje del jurodivye siempre alterado por

chocantes anomalias, en este caso la repeticion de frases enteras.

El abad, ante la sorprendente situacion, decide optar por una interpretacion religiosa de la
situacion y confia en que el misterioso aparecido sea un designio divino. De este modo acepta a
Miguel en la comunidad que pronto mostrard su fervor y celo religioso convirtiéndose en un

ejemplo a seguir entre sus hermanos.
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Con el tiempo la identidad de Miguel es revelada. Su pertenencia a la nobleza no es mas que
una confirmacion del caracter mostrado por el misterioso personaje. El descubrimiento supone un
punto de inflexion en el papel de Miguel en el monasterio, ya que poco a poco se convertird en una
persona de autoridad dentro de la comunidad capaz de representar al monasterio ante principes y

enemigos.

El cardcter magico y las capacidades milagrosas del santo se acentlian en esta etapa
convirtiéndose en ocasiones en ostentaciones de su poder. El monasterio con Miguel a la cabeza
respeta la autoridad regional de Novgorod, teme al poder moscovita y detesta a las fuerzas

extranjeras como muestra la peculiar mofa sobre al principe de Lituania.

Miguel cura, amenaza y castiga a través de sus milagros. Muestra una inteligencia politica,
mantiene la cohesion en el monasterio y ocupa un papel simbodlico en la comunidad. Sus actos como
Jjurodivye son escasos y parecen mas propios de una introduccion narrativa a un personaje
representativo de la comunidad al que se quiere dotar de un origen mitico. Desde luego las
capacidades autoritarias y las responsabilidades ejercidas por Miguel ante la comunidad no son

propias del jurodstvo.

Algunos milagros de Miguel, como en el que libra a la region de una dramatica sequia, se
basan en practicas pautadas en un procedimiento magico. Miguel escribe en la arena unas
misteriosas palabras que son identificadas posteriormente como una cita biblica. Tras repetir dichas
palabras en forma de rezos los hermanos cavan en el lugar sefialado por Miguel y encuentran un

pozo que abastecera de agua potable al monasterio y a la region.

Otro milagro significativo del santo es su intercesion en un naufragio al ser invocado por un
mercader que lo conocid en vida. El motivo es comun a otros relatos de jurodstvo y abre el culto a

los fieles que participan en rutas comerciales cercanas al monasterio.

Aunque la vita menciona un posible caracter urbano, el relato de Miguel se construye
entorno a la comunidad monastica. La mayor parte de la accion tiene lugar en el comedor, lugar de
encuentro de la comunidad. Dejando atrds las fuentes hagiograficas y dando un salto al presente,
observamos como Miguel se ha convertido en una pieza clave de la reconstruccion del monasterio

iniciada a partir de su devolucion a la Iglesia en el 2005. El portal en internet* del monasterio de

43 Recurso electronico http:// www.klopsky.ru/, 27/2/2012.
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Klopsk es testimonio de este proceso y de la simbologia adquirida por el jurodivye. Observamos un
intento de fijar con veracidad los datos conocidos sobre el santo. La historia del monasterio se
entrelaza con las fuentes medievales, la hagiografia de Miguel y los sucesos mas recientes del
pasado siglo. Junto a las referencias a manuscritos medievales se intercambian series de fotografias
del monasterio en ruinas, de su reconstruccion y de manifestaciones que recrean y recuperan el
culto a Miguel. No encontramos muestras de un culto al jurodstvo o a un representante de esta
forma de ascetismo. Siendo prudentes en dicha afirmacidn, ya que tan solo contamos para nuestro
analisis con los materiales mostrados en internet, que son sin duda una muestra parcial, en dichos
materiales el culto a Miguel se fusiona con el culto a la propia tradicion del monasterio. La

identidad del monasterio reside en la simbologia encarnada en el santo.
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Isidoro Palabra-firme de Rostov* (MT 7)

Isidoro era un noble rico de procedencia extranjera. El relato afirma que su lengua es latina
pero su procedencia alemana. Aunque su procedencia exacta sea confusa, queda claro que Isidoro
decide abandonar sus origenes y aceptar la fe Ortodoxa. Con este fin toma la forma ascética de
Jjurodstvo. Tras tomar su decision emprende un viaje de oeste a este y en su camino cumple uno por

uno los topoi del jurodstvo.

Se instala en la ciudad de Rostov donde lleva a cabo su ascetismo en secreto. Vive en una
cabafia a las afueras en la que reza por las noches para no ser descubierto. Por el dia se dedica a
hacer el jurodivyj. Sufre los rigores del frio en su cuerpo casi desnudo y soporta las mofas de los

que no comprenden su dedicacion pero es recompensado con el don de la adivinacion.

El relato recoge una recreacion del salvamiento de un mercader de un naufragio. El santo

camina sobre las aguas como si fuera tierra firme y salva a su paisano.

Isidoro muere solo en su cabafia el 14 de mayo de 1492. Tras su muerte un dulce aroma
envuelve la ciudad de Rostov. Algunos seguidores de Isidoro entierran el cuerpo y con el tiempo
solicitan permiso al obispo para construir una iglesia en el lugar de la tumba. El lugar pronto
comienza a registrar numerosos milagros y a hacer gala de fendmenos sobrenaturales. Un hombre
intenta cavar sobre la tumba de Isidoro y una fuerza sobrehumana lo lanza lejos de la tumba. En el
lugar se llevan a cabo curaciones como la de un borracho cuya violencia dificulta mucho la tarea de
los sacerdotes que se ven obligados a llevarlo por la fuerza ante la tumba donde es curado de su sin

razon.

Consideraciones (MT 7)

El origen extranjero de Isidoro encuentra un precedente en San Andrés de Constantinopla y
tal vez un guifo en la vita de Juan el Velloso de Rostov (MT 14). El motivo no parece tener una
explotacion significativa en la vita ni se relaciona con usos alterados del lenguaje. Por lo demas el
relato carece de motivos propios, es mds bien una repeticion de lugares comunes asociados al

Jjurodstvo. Se lleva a cabo una pequefia narracion donde se incorporan los fopoi mas significativos,

44 Murav ‘ev, A.N., Zhitiia sviatykh rossiiskoi tserkvi, pp. 236-240. San Petersburgo, 1854-1864.
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se recoge un sencillo relato de la muerte bendecida por la leyenda del dulce aroma y por ultimo se
registran una serie de milagros en torno a un lugar de culto fijado por la construccion de una iglesia
en las cercanias de la tumba. Las curaciones son de caracter general aunque destaca la curacion de
un borracho violento que tras su curacioén recupera la razon. En este caso particular el borracho
crénico se situa tras la linea de la locura y es menester la intercesion del jurodivyj para curarlo,

aunque no sabemos si en condicion de loco o simplemente de santo local.
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Galactiéon del monasterio de San Teraponte* (MT 8)

informacion sobre el jurodivyj. Galaction sigue los consejos de su padre espiritual y profesa de
forma voluntaria el jurodstvo. El santo vive en comunidad con otros monjes en el monasterio de San
Teraponte y su relato destaca la prediccion de incendios que afectan a la comunidad. En estas

predicciones se cumple el topos del lenguaje cifrado del jurodivyj, cuyo significado no se revela

Galaction fue discipulo de Martinian Béloozerskij y gracias a su vita conservamos cierta

hasta tener lugar el suceso anunciado.

El motivo mas destacado del relato es la sacralizacion del zar Ivan el Terrible mediante la

anunciacion de su nacimiento y de su victoria sobre Kazan.

Benukiii kusizp Bacuniit FOannaBuy nocnans Bb 1506 roay Boiicko Ha Kazanb
OB MPEIBOIUTEILCTBOMB CBOEro Opara kHs3a Aumutpis. Ciryxbs 00b 3TOMB JAOIIETH
1o @eparoHToBa MOHACTHIPS. brakeHHbIN ["anakTioHdb cKa3ainb:
- «Benukiil kusa3p eme gonro Oymers xjonoratk o Kaszanu; poauTcss KHA3b
HBanb: ToTh oBnagkeTs KazaHCKUMB 1TAPCTBOMBY.

Bparis ¢b roma Ha roxb KAaja poXkJEHis Bb BEIMKOKHSDKECKOHW cembb chiHa
lOanna. Ho Takp kakb mpejackaszaHie OlaKeHHAro J0JTO HE COBIBAIOCH, TOT HEMb
3a0bun. Ero mpunomHunum aume torzaa, korna Bb 1553 rogy lOanus BacunbeBuub

I'po3unbiii 3aBoeBasrb Kazans. [DR 6-11: 132]

El Gran Principe Vasilij Ioannavi¢ envié en 1506 a sus tropas contra Kazan bajo
las 6rdenes de su hermano el principe Dimitrij. La noticia llegd hasta el monasterio de
San Teraponte. blazennyj Galacti'on dijo:

- “Un gran principe continuara la lucha por Kazan; nacera el principe Ivan y éste
dominara el reino de Kazan”.

Los hermanos esperaron afio tras afio el nacimiento en la familia real del hijo
llamado Ivan. Pero como la profecia del blazennyj no se cumplia durante mucho
tiempo, se olvidaron de ella, recordandola sélo cuando en 1553 Ivan Vasilievic el

Terrible conquistd Kazan.

45 Cet’ch”-Minej sv. Dimitrija Rostovskago, Moskovskoj Sinodal noj Tipografii 1904, v.6-11, pp.131-132. Moscu 1968.
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Consideraciones (MT 8)

El relato de Galaction abre una nueva etapa del jurodstvo al anunciar su profecia sobre el
nacimiento de Ivan el Terrible y su victoria sobre los territorios de Kazan. Con dicha profecia se
legitima la llegada del futuro zar y su unificacion de los territorios rusos. Este proceso sera

compartido por la experiencia del jurodstvo.
Es significativa la afirmacion del relato del olvido sufrido por la profecia hasta su

acontecimiento real, abriendo las puertas a la duda: ;qué fue primero, profecia y luego hecho o

hecho y creacion de una memoria de la profecia?
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Lorenzo de Kaluga* (MT 9)

A principios del siglo XVI el Principe Sime6n Kaluzkij mandé construir el convento de la
Natividad de Cristo cerca de la ciudad de Kaluga. El monasterio fue construido en un frondoso
bosque, frecuentado por el jurodivyj Lorenzo. Pero el santo no vivia en el bosque ni en el
monasterio, sino en los palacios del principe que intentaba ganarse el aprecio del hombre santo
proporcionandole refugio. El santo no solo vive en la morada del principe sino que lucha a su lado

contra los tartaros defendiendo la ciudad.

Cayunnocs omHaxael Tarapamp Hamacteh Ha mnpenbnsr Kamyxkckie [...]
JlaBpentiii cuabiab Bb TO BpeMs Bb JOMb KHSKECKOMb M BHE3AITHO BOCKIMKHYIB:
«maiitre Mmab Moro chkupy, n6o Hanaau nicel Ha Kuszs Cumeonay [...] Kas3p Ouncs cb
Tatapamu Ha pbkb Oxb [...] BHe3anHO 00pbics Ha maneh Xpucra paau OpOBHUBBIH,
nomnk Bemukaro Kusizs, u ykpbnwrs 1yxs Bolcka, B3bIBas «He OoiTycs!» Camb OHB

OMoTanh BoMHaMb Ha HeBbpHBIXE [MU: 114]

En una ocasion los Tartaros tomaron los alrededores de Kaluga [...] Lorenzo
se encontraba entonces en la casa de los principes y de repente exclamo: “Dadme mi
hacha, pues atacaron los perros al Principe Simedn™ [...] El principe luchaba con los
tartaros junto al rio Oka [...] de repente aparecid en una barca el jurodivyj, junto al
gran principe y reforz6 el dnimo de las tropas gritando: “i{No temadis!” El propio

Jjurodivyj ayudo en la lucha contra los infieles [...].

Seis afios mas tarde, en 1518, el Principe Simedén muere y es enterrado junto a otros
principes en Moscu. Unos afos antes, el 1 de agosto de 1515, habia muerto Lorenzo. Sera enterrado
con honores en el convento de la Natividad de Cristo. Su icono se conserva segun el texto en
numerosas iglesias y casas de la region de Kaluga. Los iconos representan al jurodivyj

practicamente desnudo, descalzo, con largos cabellos, larga barba y con un hacha.

El convento de la Natividad de Cristo recoge los milagros acontecidos por intercesion del
Jjurodivyj. Se trata de curaciones, entre ellas la de un endemoniado, que se hacen efectivas al llevar
al enfermo ante la tumba del santo. Otras curaciones son pautadas por el santo, quien se aparece en

suenos al enfermo solicitando que acuda a su tumba y encienda una vela.

46 Murav 'ev, A.N., Zhitiia sviatykh rossiiskoi tserkvi, (Julio) pp. 113-117. San Petersburgo, 1854-1864.
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Consideraciones (MT 9)

El motivo central del relato es la unidn entre el principe y el jurodivyj. El santo legitima el
poder local llegando a luchar de su mano contra los enemigos de la ciudad. La participacion del
Jjurodivyj en la lucha contra los tartaros asocia al fendmeno con la tradicién de santos guerreros y
con un nuevo periodo de la historia rusa (White 2010, 2012). De nuevo es significativa la
maleabilidad del fenémeno, el jurodstvo es ahora defensor de la Ortodoxia, de su comunidad local y

principalmente de sus autoridades mediante la lucha.

El hacha se incorpora en la iconografia por ser la herramienta utilizada por el santo contra
los infieles. Es representativa la explicacion sobre la existencia de iconos dedicados al santo tanto
en las iglesias como en las casas de los campesinos. Portar iconos consigo o presentarlos en el hogar
formando un pequefio altar son acciones caracteristicas de la cultura ortodoxa (Forest 2008) y el

Jjurodstvo no es ajeno a este fenomeno.

Una vez mas el relato fija las pautas de comportamiento de los fieles a la hora de pedir la

intercesion del santo para curar una enfermedad.
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Jacobo de Borovic¢i'’ (MT 10)

La vita de Jacobo de Borovic¢i es una referencia comin en la reconstruccion académica del
fendmeno de jurodstvo. Practicamente todos los trabajos académicos previos incluyen a este santo
dentro de su corpus de jurodivye. Su vita se incluye en el menologio de D. Rostovsky y en el de
A.N. Murav'ev se registra la apertura de sus reliquias. Las dos redacciones afirman que el culto a
Jacobo de Borovici es un culto a un santo desconocido. La redaccion de D. Rostovsky afirma en

una nota al pie:

«EcTb u3BhCTISI TONBKO O TOMB, YTO OaXKEHHBIH [akoB OBUTH POCTOM, HO YCEPIHBII
Ky Ibi1y, CyIOBIIUKD M MIPUHSIIH HA CE0sI CYPOBOE FOPOACTBO; CKOHYAJICS JKe-yOUTHIN
rpoxoMb, okoJsio 1540 r» [DR 2-1: 394]

“Tan solo se sabe que San Jacobo era un barquero y aunque era de caracter simple,
se entrego con celo a la obra y tomo la severa forma del jurodstvo; murid a causa de

rayo en torno al afio 1540.”

En efecto, nada sabemos de la vida de Jacobo, la redaccion de la vifa cuenta como su cuerpo
en un ataud remonta la corriente del rio Msta hasta tres veces, llegando a la aldea de Borovici,
donde dos veces son rechazadas las reliquias por los lugarefios que las empujan de nuevo rio abajo.
La tercera vez, el santo intercede mediante su aparicion en un suefio en el que revela su nombre y se

muestra a si mismo como un hombre santo. Estas son sus palabras:

«-3aubmMy BbI, BbpHBIC CIYKUTETU XPHUCTOBBI, HE MPUHUMAETe MEHS Bhab s Takoi
e XpHUCTiaHWHb, KakoBb W BBl TOMOOHO BaMb, W OiarodecTtHO BhpoBamb BO
Xpucrta Bo BpeMsi Moei 3eMHOM KU3HU. Ecu BBl 3TO qhiaeTe JUIlb MOTOMY, 4TO HE
3HAeTe MOETO UMEHH, TO S OTKPOIO €ro BaMb 51 — [aKoBb, MOMYUYHBININA HUMS Cie Bb
4yeTh lakoBa, 6para ['ocogns.» [DR 2-1: 394]

“;Por qué razon, fieles servidores de Cristo, no me aceptais entre vosotros si soy
también cristiano, como vosotros, y con devocion crei en Cristo en mi vida terrenal?
Si vuestro motivo es que no conocéis mi nombre, yo os lo revelo — Jacobo, nombre

que honra al hermano del Sefor.”

47 Cet’ch”-Minej sv. Dimitrija Rostovskago, Moskovskoj Sinodal’noj Tipografii 1904, v.2-I, pp.393-395. Mosct 1968.
Murav ‘ev, A.N., Zhitiia sviatykh rossiiskoi tserkvi, (Noviembre) pp. 390-393. San Petersburgo, 1854-1864.
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Tras la revelacion, las gentes del pueblo rescatan los restos del santo, que pronto comienzan
a asociarse a milagros y curaciones. Los lugarefios piden a Teodosio, arzobispo de Novgorod, que
interceda ante el metropolita Macario, con el fin de encontrar un lugar apropiado para las reliquias.
Finalmente, los restos milagrosos son enterrados en una nueva iglesia® el dia 23 de octubre. Dicho

dia sera fijado como festividad del santo.

El caso de Jacobo de Borovi¢i muestra el culto a unos restos mortales desconocidos®. El
modelo propuesto de jurodstvo presenta dos segmentaciones temporales: una primera compuesta
por la vida bioldgica del santo y una segunda que comienza de forma figurada tras la muerte del
sujeto. El culto a Jacobo parte de la segunda etapa, ya que desconocemos por completo la primera.
La segunda etapa se forma mediante un proceso de construccion de la memoria, que se apoya
normalmente en hitos o lugares de memoria (Halbwachs 1980) que encuentran su referente en la
existencia previa o primera fase temporal. En el caso de un culto a un cuerpo desconocido estos
hitos no existen y las bases marcadas por la tradiciéon, como fopoi comunes a otras hagiografias, son

dificilmente aplicables al carecer de un marco de referencia.

La falta de una fase ontogénica previa no impide la emergencia de un culto a partir de un
sencillo incidente, el descubrimiento inusual de un cuerpo desconocido, ni su legitimacion y
sacralizacion por medio del caracter milagroso de estos restos. Levin (2003: 82-83) afirma que el
culto a este tipo de santos se origina exclusivamente entre los creyentes pertenecientes a la clases
populares, lo cual le lleva a relacionarlos con las comunidades alejadas del poder eclesidstico y con
la religion popular. Mientras que los santos establecidos ya tienen sus fieles en su entorno
geografico, otras comunidades alejadas de los centros de poder también necesitan de intercesores
que respondan de forma especifica a sus necesidades. Un santo local establece una relacion directa
entre Dios y la comunidad, que un santo universal no puede realizar. De este modo se crea una
“economia moral” entre el santo y la comunidad, llevando implicitas tanto obligaciones como

ayudas mutuas®.

La aparicion de un cuerpo desconocido junto a la aldea de Borovi¢i y una supuesta
necesidad de encontrar un mediador de caracter local entre lo sagrado y la comunidad pueden haber

sido alcaloides de la emergencia de un culto local. La vita de D. Rostovsky recoge ademas el

48 La vita relata como las reliquias fueron trasladadas a la nueva iglesia de Pentecostés (advenimiento del espiritu
santo y dador de vida) [DR 2-I: 395]

49 FEI culto a restos mortales desconocidos no es ajeno a la tradicion ortodoxa. Levin 2003.

50 El concepto de “economia moral” y las relaciones entre santos locales y la comunidad han sido descritas por A.W.
Christian (1972).
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proceso mediante el cual la emergencia local pasa a ser aceptada por el nivel mas alto de las
autoridades eclesiasticas. La comision establecida por el arzobispo de Novgorod Teodosio en 1544
y amparada por el metropolita de toda Rusia Macario relata la aceptacion y apropiacion del culto a
nivel nacional. La presencia del sacerdote Ivan de la iglesia de San Boris y Glev de Borovi¢i, autor
de la solicitud para llevar a cabo el reconocimiento oficial del santo, como parte de la comision
investigadora lleva a Levin (2003: 95) a afirmar que la intencion de dicha comision era demostrar la
veracidad del culto y no el contrario. En este caso la motivacion de la agencia atafie también a un

ambito mas amplio que el local, aumentado la complejidad del analisis.

Al superar el examen de una comision dirigida por una autoridad tan relevante como la del
metropolita Macario el culto a Jacobo de Borovici se ha visto legitimado hasta el punto de no haber
sido puesto en duda hasta el dia de hoy. La aceptacion por Macario se ha convertido en una

legitimacion clave que suple la carencia de una base ontogénica conocida.

Un dato relevante recogido en la vita es el traslado de las reliquias a una iglesia de reciente
construccion. La necesidad de incorporar una legitimacion sagrada a un nuevo lugar de culto
supone otra relacion positiva para la emergencia y futura continuacion del subsistema constituido

por el caso de Jacobo de Borovici.

Una ultima reflexion de Levin (2003: 102) resalta como los testimonios sobre la existencia
de milagros eran decisivos a la hora de desarrollar un culto a estos santos desconocidos. Estos
testimonios, realizados por personas llanas como artesanos, soldados, mujeres, resultaban creibles
en su contexto cultural. Un milagro se define como una intervencién divina en el desarrollo de un
hecho ordinario. La intervencion divina hace referencia a los hechos que no son explicables por las
leyes naturales, o0 mas bien, que no son comprensibles para sus espectadores. Suponemos que el
numero de hechos misteriosos ha ido decreciendo con el avance del conocimiento, siendo los
cristianos premodernos mas propensos a recurrir a los milagros como solucion a los hechos
inauditos. Si el resultado era tan deseado como inesperado, facilmente se convertia en un milagro.
El discurso explicativo basado en la existencia de milagros es parte de la tradicion cristiana y forma

parte de su legado cultural.

El ejemplo de Arcadio de Viazma muestra otro aspecto de la complejidad de los procesos de
construccion de la memoria. Si en el relato de Jacobo de Borovici el resultado de dicho proceso era

la emergencia de un nuevo motivo de jurodstvo, en el caso de Arcadio de Viazma veremos como el
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paso del tiempo ha dado como resultado una construccion que elimina los motivos propios del

fendmeno.

Los pocos hechos biograficos registrados sugieren una cronografia imposible que oscila
entre principios del siglo XVI y mediados del siglo XVII y no incluyen ningiin elemento especifico
de jurodstvo (Ivanov 2006: 274). La Pravoslavnaja Enciklopedja describe la historia de la vita y

canonizacion de Arcadio de Viazma como “dificil y contradictoria™”’.

El tiempo y las paulatinas
reconstrucciones de las vitae y el devenir de las distintas compilaciones dieron como resultado la
fusion de tres santos que compartian el nombre de Arcadio: Arcadio Novotorzkij (s.XI), Arcadio
Dorogobuzkij y Arcadio de Viazma (s.XVI). El resultado no es solo la fusion de sus nombres sino
también de sus vitae. Solo Arcadio de Viazma fue un jurodivyj pero al unirse a los otros se pierden

los motivos que lo identifican con el fendmeno. En la version resultante prevalecen los motivos

relacionados con un culto local que protege al pueblo contra las serpientes.

Consideraciones (MT 10)

El caso de Jacobo de Borovici se desarrolld a partir de un suceso inaudito: la inexplicable
aparicion junto a la aldea de Borovici de un cuerpo desconocido. La explicacion de este hecho cae,
debido al contexto cultural, en el terreno de lo sagrado. El culto a una nueva santidad se ve
posiblemente favorecido por la necesidad de una comunidad local, apartada de los centros religiosos
que ya cuentan con sus propios santos, de encontrar su propio intermediario con lo divino. La vita
recogida en el menologio de D. Rostovsky y la descripcion de la apertura de las reliquias del santo
en el menologio de A.N. Murav'ev, conservan informacion sobre como el culto al santo se vio
legitimado al superar la comision investigadora establecida bajo el metropolita Macario. En general,
la etapa de Macario se considera un periodo especialmente positivo para el reconocimiento de
santos rusos, elevando un gran numero de cultos locales a un nivel nacional (Golubinskij, 1969). El
hecho de haber sido reconocido el culto por una persona tan notoria en la tradicion rusa como
Macario ha servido como legitimacion del culto hasta nuestros dias. En su momento, la fijacion del
santo encuentra otro apoyo en la creacion de un nuevo lugar de culto que acoge las reliquias. Por un
lado la santidad de Jacobo sacraliza el lugar, pero por otro, la iglesia fija un lugar fisico para la

memoria del santo. Un lugar en el que se materializa la devocion al santo ya que guarda las

51 Recurso electronico. Arkadij Vjazemskij — Pravoslavnaja Enciklopedija, http:/www.pravenc.ru/text/76054.html
1/31/2011
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reliquias milagrosas. La existencia de milagros es uno de los pilares de reconocimiento de la
santidad en la tradicion ortodoxa dependiente de la fijacion de un lugar asociado al santo donde

tienen lugar dichos milagros y donde se lleva un registro de los mismos.

Ahora bien, hasta el momento el analisis sistémico del caso de Jacobo de Borovi¢i muestra
como se puede establecer un culto a partir de un cuerpo desconocido, pero ;por qué se relaciona a
este santo con el jurodstvo? La Unica referencia al jurodstvo es la nota al pie presente en la vita de
D. Rostovsky. Se desconoce de donde proviene la informacion que afirma que el cuerpo sin vida
aparecido en el rio pertenecié a un jurodivyj. No hay descripcion de su aspecto ni de otros indicios
que pudieran llevar a asociar el cuerpo con el jurodstvo. Esta simple nota al pie ha llevado a los
académicos a localizar un ejemplo mas de jurodstvo. Pero del mismo modo que los cristianos
reconocieron la supuesta santidad del cuerpo desconocido, la Academia encontré en su rastreo la

prueba para legitimar la incorporacion de Jacobo a la lista de jurodivyje.

El caso de los tres santos llamados Arcadio nos muestra un proceso similar al de Jacobo pero
en sentido opuesto. En el relato de Jacobo a un santo se le anaden las connotaciones que lo
relacionan con el jurodstvo, mientras que en la emergencia de Arcadio de Viazma al fusionarse con
otros dos santos del mismo nombre su relacion con el jurodstvo se pierde y prevalecen otros

motivos ajenos al fenémeno.

“Los ejemplos de irrealidad son legion” (Ivanov 2006: 261). Con esta frase aborda Ivanov el
caso de Arcadio de Viazma. En los parrafos anteriores hemos pretendido ahondar en la relatividad
de la observacion objetiva con el fin de poder cuestionar la aparente irrealidad. Nuestra propuesta es
que la irrealidad subjetiva se construye como realidad social objetiva dando forma al fendmeno de

Jjurodstvo. Los casos de Jacobo de Borovici y Arcadio de Viazma lo confirman.
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Basilio el Bendito de Moscu (MT 11)

Encontramos la vita de Basilio en el menologio de Murav'ev™ y en una recopilacion™ de sus
milagros editada recientemente a partir de un manuscrito de finales del siglo XVIII. La introduccion
del ultimo texto afirma que no se han conservado materiales fidedignos que relaten los hechos del
santo sino que con el tiempo se han ido agrupando leyendas populares y cuentos relacionados con el

mismo (Juchimenko 2009: 5).

Un breve recorrido por estas leyendas a través de la redaccion de Murav'ev descubre los
topoi comunes del jurodstvo. Basilio, hijo de unos campesinos piadosos, deja el hogar a los 16 afios
y comienza a practicar el jurodstvo en las calles de Moscti. Cumple el topos de la desnudez y sufre
los rigores del frio. Por las noches reza en secreto y con el tiempo adquiere el don de la adivinacion.
Entre sus predicciones destaca el anuncio de fuegos. La fama del fervor ascético de Basilio llega a
oidos del zar y del metropolita Macario. Uno de los relatos describe un enfrentamiento con el
mismo zar, ya que éste dirige sus pensamientos a sus propios asuntos en lugar de atender la homilia
en la que se encuentra. El santo le recrimina esta actuacion y el zar, asustado por el conocimiento

del santo de sus pensamientos, le teme y pide perdon.

Encontramos otros motivos comunes al jurodstvo como la salvacion de fieles ante un
naufragio, apariciones en suefios o diversas curaciones. Un relato de cardcter mas singular lo
constituye el intento de unos pillos de engafiar al santo con el fin de quitarle un abrigo donado por
un hombre rico. El plan de los hombres es pedir el abrigo a Basilio, ya que no tienen con qué
enterrar a uno de sus compafieros que se hace el muerto. Basilio pregunta si es cierto que su amigo
ha muerto. Los estafadores lo confirman y reciben el abrigo, pero su amigo no vuelve a despertar de

su farsa. El relato de su entierro es compartido con la redaccion de D. Rostovsky.

El menologio de D. Rostovsky recoge una extensa descripcion de la muerte y entierro de
Basilio el Bendito™. El relato resalta su celo ascético que le llevo a profesar el jurodstvo durante 78
afios, muriendo el 2 de agosto de 1552 a los 88 afios. Aunque el jurodivyj nace en el reinado de Ivan
Vasil'evi¢ I ha ocupado un lugar mucho mas significativo en la memoria del reinado de Ivan el

Terrible bajo el protectorado del metropolita Macario.

52 Murav ‘ev, A.N., Zhitiia sviatykh rossiiskoi tserkvi, (Agosto) pp. 1-37. San Petersburgo, 1854-1864.

53 E.M. Juchimenko. Dvadcat vosem cudes svjatogo Vasilija Blazennogo. Moscu, 2009. Los relatos y leyendas que
componen esta edicion han sido recopilados a partir del manuscrito: GIM, Col. E.V. Barsov, N° 787, fol. 116-117,
bajo el titulo: Sluzbu i Zitie i Pochvalnoe slovo Vasiliju BlaZennomu.

54 Cet’ch’-Minej sv. Dimitrija Rostovskago, Moskovskoj Sinodal’noj Tipografii 1904, v.12, pp.38-41. Moscti 1968.
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El relato recoge una breve introduccion a la vida de Basilio destacando los fopoi mas
comunes del jurodstvo pero sin duda el motivo central de la obra es su estrecha relacion con la

familia del zar y con la méxima autoridad religiosa. Sirva la siguiente selecciéon como ejemplo:

bnarosbpubiii mapp u Benukid kHa3p [OanHb BacuibeBmub, Bceir Poccim
caMoJIepIKeIlb, YCIBIIIaBh O OJM3KOMB OTIIECTBIM CBATAro Kb bory, mpuimens Kb HeMy
BMbcTh co cBOero O1aroduecTHBOIO LHAPHIICIO M BEJIMKOTO KHATHHEI0 AHACTACielo U CO
CBOMMHU O1aropoiHeIMu IapeBudamu, FOanHoms u @eoropoMsb, 4ToObI TOCETUTH €ro U
NPUHATH OTh HETO ONarociioBeHie. biaxxeHHslid, Oynyun OIM30Kb Kb CMEPTH M HAXOASCh
yKe Mpu ocrbIHEM U3/IBIXaHIU, TIPOPOUYCCKHU CKazarb napesuuy deomopy:

- «Bce, 4TO NMpHHAICKUTH TBOUMB NPEIKaMb, OyIETh TBOUMb, U THI OyJIeIIb UXb
HacTbTHUKOMBY.

[...] Happ u KHA3BSA A0 CBATAro Xpama caMH HECIM Ha IUIe4axb CBOUXb Thio
ONa)KeHHAro, enMCKONbI U CBSIEHHUKH CO BChbMB MpUYTOMB, MpOCHaBisis ero, mhim
TNIcCajMbl U LIepKOBHBIS TbcHOMBHIS, a HAPOIB CO Cle3aMU BOCKJIMIIANb, TOBOPSL:

- «IIpebnaxxennsiii Bacunie! Monucek ycepano Xpucty bory Hamemy 3a ropoab
Haire MockBy u 3a Bch Pycckie ropona u cenenisi, 3a XpUCTONOOMBAro 1apsi Haliero,
ero 0Jaro4ecTWBYIO LAPUIly M 3a OnaropoaHblx abTeil Mxb, a BOMHCTBY €ro Oyib
nocoOHUKOMb Bb Mo0bah 1 ononbuin cynocratoBby.

[...] [IpeocBsmeHHBI MUTPOTIONUTE Makapiii Cb CBSIIEHHBIMB COOOPOMB, BOCITEBIIN
Haab ThinoMb cBATaro mncanmbel U morpebanbHblsl mhcHombHIA, ©b ToOYeCTIMH

MOXOPOHMIIH €ro Bo 2 eHb Mbcesna arycra 1552 rona. [DR 12: 40]

El devoto zar y gran principe Ivan Vasil'evi€, autdcrata de toda Rusia, al saber de la
pronta partida del santo a Dios, se presentd con la devota zarina y la gran princesa
Anastasia y con sus piadosos herederos, Ivan y Feodor, con la intencion de visitarlo y
recibir su bendicion. El blazennyj, estando proximo a la muere y ya en su ultima
exhalacion y de manera profética dijo al heredero Feodor:

- “ Todo lo que pertenece a tus antepasados serd tuyo y tu serds su heredero”.

[...] El zar y los principes llevaron el cuerpo del blazennyj al templo, cargandolo sobre
sus propios hombros. Obispos y todo tipo de representantes del clero lo honraron

cantando los salmos y servicios eclesiasticos y el pueblo con lagrimas exclamaba:
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- “;Bendito Basilio! Reza con celo a Cristo nuestro Dios por nuestra ciudad
Moscu y por todas las ciudades y poblaciones de Rusia, por nuestro zar seguidor de
Cristo, por la devota zarina y por sus piadosos hijos, y guia a su ejército a la victoria
sobre sus enemigos.

[...] El consgrado metropolita Macario desde la sagrada catedral ofici6 los salmos y los
cantos finebres de cuerpo presente. El entierro con todos los honores tuvo lugar el dia 2

de agosto de 1552.

El santo fue enterrado junto a la iglesia de la Trinidad en el Rov, en cuyo lugar dos afios
después Ivan el Terrible ordend construir la catedral de la Intercesiéon en conmemoracion de la
victoria de Kazan. En el nuevo templo se construye una capilla sobre la tumba del santo que lleva
su nombre. Alli descansan las reliquias del santo hasta nuestros dias y el templo ha pasado a ser

conocido popularmente como la catedral de Basilio el Bendito.

Consideraciones (MT 11)

Paraddjicamente, aunque la iglesia que popularmente lleva su nombre sea una de las
imagenes mas conocidas de Rusia, poco sabemos de Basilio. Los textos reconocen que son pocos
los hechos fidedignos y su vifa se construye por medio de relatos orales y leyendas. El contenido
refleja dicha naturaleza popular. La vifa es una repeticiébn de lugares comunes que nos dan a
entender que Basilio era un jurodivyj tradicional que cumplia la mayor parte de los topoi.
Unicamente el relato de la trama para conseguir el abrigo del santo y el severo castigo impuesto por

el blazennyj en el que se cobra la vida de uno de los pillos supone una singularidad.

Los pasajes mas significativos son los finales, que describen aparentemente el entierro del
blazennyj pero trazan en realidad una fuerte union entre el poder unificado de la nueva Rusia como
imperio y su legitimacion sagrada. Esta es la parte que recoge el menologio de D. Rostovsky y que
cuidadosamente acompana de notas al pie confirmando la fiabilidad de los hechos fijando las fechas
de reinado de cada zar, del gobierno del metropolita Macario o recogiendo los pormenores de la

topografia moscovita.

Analizando los parrafos anteriores vemos co6mo se crea una relacion directa entre el zar y su

familia que acuden a acompafiar al santo en sus ultimos momentos. El santo no solo les concede su
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bendicion sino que legitima con su profecia al sucesor: Feodor. La devocion por el santo y la union
del zar y sus sucesores al simbolo sagrado se materializa al cargar éstos en sus hombros el cuerpo
sin vida del blazennyj. Se trata de una doble legitimacion pero cuya principal consecuencia es la
sacralizacion de los gobernantes.

La figura del metropolita Macario también se liga claramente al santo pues es €l quien oficia
sus funerales acompafiado de todo el clero moscovita.

El momento més emotivo y de mayor caracter simbdlico es la exclamacion del pueblo ruso
que llora al santo pidiendo su intercesion por Moscu, las demés ciudades rusas, por el zar y la

zarina, por sus hijos y por su ejército.

El jurodstvo se convierte en estos pasajes en la legitimacion sagrada del poder moscovita
representado como la unidn de las tierras que conforman Rusia. La centralizacion del poder tiene
lugar en la figura del zar. La memoria de Ivan el Terrible serd ligada al fendomeno de jurodstvo y

esta union tendrd multiples recreaciones en el futuro.
La unién simbolica entre el destino sagrado de Rusia y el jurodstvo entra en el imaginario

que construird una y otra vez la memoria del reinado de Ivan el Terrible y utilizara estos simbolos

dentro de sus propios mecanismos de autopercepcion.
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Arsenio de Novgorod (MT 12)%

Hijo de padres devotos, Arsenio es educado en la religion y desde su infancia muestra
intenciones de dedicar su vida a Dios. Tras la muerte de su padre se ve obligado a mantener a su
madre realizando el oficio de curtidor. Se traslada a la ciudad de Névgorod y durante cinco afos
escribe a su madre pidiendo su bendicion para dejar la vida terrenal y dedicarse plenamente a Dios.
Finalmente bajo el beneplacito del alcalde Feodor Dmitrievi¢ toma los habitos en 1556, seis afios

antes del ataque de Ivén el Terrible a la ciudad de Novgorod.

La narracion hace un repaso a los topoi asociados con el jurodstvo, identificando al santo
con los elementos caracteristicos del paisaje urbano de la ciudad como el puente que une las dos
partes en las que se divide Novgorod. Arsenio es uno de los pocos jurodivyj que llevan cadenas de

hierro.

Arsenio protagoniza un enfrentamiento directo con Ivan el Terrible, quien llega a la ciudad
decidido a imponer su voluntad. El santo sale a su encuentro criticando su obra y amenazando con

acompafiarle en su siguiente campafia contra la ciudad de Pskov:

«MHOT1s HeTIOBHHHIS AYIITU TOCIAIh ThI Bb IAPCTBO HEOSCHOEY.

[...]

«3aBtpa, [ocynapp, TOTOBB 51 Bb MyTh 3a ToO010» [MU: 99]

“Has enviado al reino de los cielos muchas almas inocentes”.

[...]

“Manana, Gobernante, estaré preparado para acompafiarte en el camino”.

Con estas palabras zanja el enfrentamiento Arsenio y esa misma noche muere, siendo de este
modo libre de acompanar al zar como espiritu.

Consideraciones (MT 12)

El relato comienza narrando la predisposicion de Arsenio a dedicar su vida a Dios regida por

55 Murav ‘ev, A.N., Zhitiia sviatykh rossiiskoi tserkvi, (Julio) pp. 96-100. San Petersburgo, 1854-1864.
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una infancia religiosa. Es significativo que la vita data el esperado momento de la ruptura de
Arsenio con el mundo terrenal tomando como referencia el ataque de Ivan el Terrible a la ciudad, ya

que este acontecimiento va a ser el punto central del ascetismo de Arsenio.

Arsenio se enfrentard a Ivan el Terrible defendiendo la ciudad de Noévgorod y la sangre
inocente de sus habitantes. El enfrentamiento y la desaprobacion de la conducta del zar se torna
amenaza y acoso. En un pasaje digno de leyenda Arsenio muere con el fin de alcanzar un plano
sobrenatural y poder acompafiar al zar en su viaje a Pskov, sabiendo éste que le acompana un

intocable e invisible denunciador.

El relato cierra con la narracion de los devenires de las reliquias e historia de Arsenio,

confesando que ambos cayeron en el olvido por mas de cien afos y fueron después recuperados.
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Nicolas Salés de Pskov*® (MT 13)

El relato de Nicolas es breve y se centra en un unico episodio: la salvacion de la ciudad de
Pskov ante el ataque de Ivan el Terrible. En el mes de febrero de 1570, tras la campana de Velikij
Novgorod, el zar Ivan el Terrible se dirigi6 a Pskov. Pasd la noche previa al ataque en un
monasterio cercano a la ciudad. Mientras los vecinos caian presas del panico, el jurodivij Nicolas
Salos y el principe Jurij Tokmakov dirigente de Pskov, tramaron un plan para defender la ciudad. El
plan requeria de la colaboracion de los habitantes que prepararian una frente a cada una de sus
casas ofreciendo al zar sal y pan, simbolos de la hospitalidad eslava. Esperaban que con esta accién
la ira del terrible zar se tornara en misericordia. Al dia siguiente el zar recorre la ciudad y el plan

parece surtir efecto. El zar visita la catedral y después se reune personalmente con el jurodivyyj:

bnaxkeHHBI TIOyYanb Iaps Cb Yrpo3aMd — HE NPOJIMBATh 4eloBbueckyro
KpOBH, HE TPaBUTh CBATHIXb boxkinxp mepkBeid. Ecth m3Bbcrie, uro OnmakeHHBIN
MPEIOKUID IPU 3TOMb CBOEMY JepKaBHOMY MOChTUTENIO Bb BUAL YromieH1s KyCOKb
CBIPOTO Msica.
- «1 xpuctianuab U He BMB Msica Bb IOCTHY, - CKa3alb eMy [ po3HBIii.
- «Tbl mbenb KpoBb yenoBbueckyto», - orBbuans emy OnaxkeHHsii Hukomnaii.
[To npyrumsb u3BbcTisiMb, OaKEHHBIN U3PEKD MPH STOMB:
- «He Tporait Hach, MpoOXoAAIIidA, CTynail OTh HacCh, - HE HA yeMb Te0b OyneThb
obxatey.

He oOpamiast BHUMaHis Ha e€ro ciioBa, [po3HbIM Benbib CHATH KOJIOKONH Ch
Tpowunkaro
co0opa, HO Bb Ty € MHHYTY Majib, [0 MPOPOUECTBY CBSITAro, JY4IIii HapcKiil KOHb.

Bs yxach ymens I'po3nsrii naps ots [lckoBa. [DR 6-11: 351]

El santo sermoneo6 al zar con amenazas para evitar el derrame de sangre humana
y el expolio de los sagrados templos de Dios. Hay noticia de que el santo ofrecio al
soberano aterrado por lo que veian sus ojos un pedazo de carne cruda.
— “Soy cristiano y no como carne durante el ayuno”, - le dijo Ivan el Terrible.

— “T0 bebes sangre humana”, - le respondid san Nicolas.

56 Cet’ch”’-Minej sv. Dimitrija Rostovskago, Moskovskoj Sinodal’noj Tipografii 1904, v.6-I1, pp.350-352. Moscti
1968; Murav ‘ev, A.N., Zhitiia sviatykh rossiiskoi tserkvi, (Febrero) pp. 244-246. San Petersburgo, 1854-1864.
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Seglin otras informaciones el santo afiadi6 lo siguiente:

— “No nos molestes, sigue tu camino, al¢jate de nosotros, o no tendrds con qué
galopar”.

Sin tener en cuenta sus palabras, Ivan el Terrible orden6 tomar la campana de la Iglesia
de la Trinidad, pero en ese instante cayo, seglin la profecia del santo, el mejor caballo

del zar. Ivan el Terrible, asustado, huy6 de Pskov.

El zar abandona la ciudad pero ordena a sus tropas expoliar las pertenencias de los
ciudadanos, del clero y de los monasterios. La accion del santo evita la masacre pero no el expolio.
Nicolds muri6 unos afios después, el 28 de febrero de 1576. Fue enterrado junto a un templo pero el

lugar exacto solo lo conocieron el principe y el arzobispo de Pskov.

Consideraciones (MT 13)

Nuestra fuente en el caso de Nicolds Salos no ha sido una hagiografia sino un relato
recogido en el menologio de Dimitry Rostovskij bajo el titulo de Skazanie o blazennom' Nikolaé
Salose. Se trata de una narracion breve centrada en el encuentro de Nicolds con Ivén el Terrible. El
relato no cumple la estructura clésica de las vitae y apenas recoge datos sobre el ascetismo del santo
o de sus hechos. El jurodstvo de Nicolas queda atestiguado en el epiteto que lo acompafia, salos. Se

trata del unico jurodivyj ruso en tomar del griego el nombre de jurodstvo.

De nuevo Nicolds es un jurodivyj solo en nombre. Su comportamiento es calculado y
consensuado con las autoridades de la ciudad e incluso con sus ciudadanos. Claro esta que el relato
se trata de una reconstruccién de un momento especialmente traumatico para la ciudad de Pskov,

una construccion literaria del asedio a la ciudad y del encuentro del infame zar con sus habitantes.

A pesar de ser un relato poco representativo del jurodstvo desde el punto de vista
hagiografico por su escasa dedicacion al ascetismo, la falta de topoi comunes que relacionen a
Nicolas con otros jurodivye o la mera mencion a la santa locura del santo nada mas que en su
nombre, el episodio es tan llamativo que ha tenido un peso muy singular en las interpretaciones etic

del fendmeno.

Nicolas se ha convertido en el paradigma del jurodivyj que se convierte en la voz del pueblo
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y se enfrenta con valentia a sus tirdnicos gobernantes.
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Juan el Velloso de Rostov®’ (MT 14)

La vita de Juan es breve y se desconoce el origen o procedencia de este santo. En cuanto a
su fijaciéon en el tiempo sabemos que Juan muere el 3 de septiembre de 1580 y que fue
contemporaneo de Ivan el Terrible. Vivia en la ciudad de Rostov bajo la forma de un jurodivyj. No
conocia otro apoyo ni refugio que el de una viuda y un sacerdote, su padre espiritual. El texto
menciona que Juan el Velloso estuvo en contacto con otro jurodivyj, Juan de Mosca (MT 16),

aunque no especifica los términos de esta relacion.

Ni su aspecto ni su comportamiento se describen en el texto, aunque se especifica una
peculiaridad: el santo llevaba siempre consigo un salterio escrito en lengua latina. La vita sefiala que

es un misterio de donde aprendio el santo dicha lengua.

Tras su muerte, la viuda y el sacerdote se encargaron de enterrar su cuerpo bajo el altar de la
iglesia de san Blasio. Durante el entierro se desatan fendmenos naturales significativos segun el

texto: una gran tormenta con rayos y truenos.

Se describe una pronta emergencia del culto tras su muerte. Los fieles acuden a la tumba en
la que cantan sus rezos. El texto conserva la descripcién de un procedimiento curativo basado en
bendecir agua en la tumba del santo y mezclar esta agua con la tierra de la tumba. La mezcla se unta

sobre el cuerpo de los fieles y tiene efectos curativos.

La tumba del santo se establece como lugar milagroso. Se registran alli varias curaciones
incluidas la de un metropolita de Rostov, al que una enfermedad que inmovilizaba su mano le
impedia gobernar. Tras rezar en la tumba de Juan el Velludo su mano recupera la capacidad de
movimiento y puede volver a ejercer. El culto prosigue y su popularidad crece hasta el punto de

construirse una nueva iglesia de piedra costeada por un comerciante de la region.

En el momento de redactar la vita se afirma que las reliquias del santo descansan en una
iglesia de piedra construida en el siglo XVIII. Junto al sepulcro se conserva el salterio que guarda
un par de inscripciones: la primera de 1702 recoge el nombramiento de D. Rostovskij como
metropolita de Rostov; la segunda fechada el 14 de mayo de 1856, y en latin dice asi: Summa cum

reverentia in manu tenui librum istum et osculavi. Nilus, archiepiscopus laroslaviensis.

57 Cet’ch”-Minej sv. Dimitrija Rostovskago, Moskovskoj Sinodal 'noj Tipografii 1904, v.3, pp.308-309. Mosct 1968.
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[Ipu TI'poOnunh u3maBHa HaxoaWTCs OONIIONW KUMAPUCHBIN KpecTh ONakeHHaro u
neprameHHasi IcaJITupb, MMCAHHAs KPAaCUBBIMb FOTHYECKUMD MUCbMOMb. Bb 0/1HO 13D
3alKiCe Bb PYKOIUCH 3HAYUTCS, YTO CBATHTENb Jlumutpiii PoctoBekiii, 0603pbBas mo
BCTymuieHin Ha PocroBckyto wmwutpomnonito Bb 1702 romy PocroBckie Xpambl,
OCTaHOBHJIb CBO€ BHUMaHie Ha ceil MCcanTupu, 3aMbTHIIB €s1 BETXOCTh, MOBEbIh BHOBD

NEPETJIeCTH U XPaHUTh TI0 MIpekHEeMY Ha rpob O6nmaxennaro. [DR 3: 308]

Junto a la tumba hay desde antiguo una cruz grande de ciprés del blaZennyj y un
psalterio de pergamino escrito con hermosas letras goticas. En una de las anotaciones en
el manuscrito se sefiala que el santo Dimitrij Rostovskij., tras ser nombrado metropolita
de Rostov en 1702, cuando fue a ver los templos de Rostov, detuvo su atencion en este
psalterio, not6 su antigliedad y orden6 que lo volvieran a encuadernar y lo conservaran

como anteriormente sobre la tumba del blaZennyyj.

Consideraciones (MT 14)

El relato de Juan el Velloso no explota los motivos mas escandalosos del jurodstvo. Aunque
el santo cumple algunos fopoi clasicos, como no tener techo o contar tan solo con la ayuda de unos
pocos benefactores. Su comportamiento, la dureza de su ascetismo o las incomprensibles y
chocantes acciones que suelen acompafar a los jurodivye no se registran en la vita. De hecho, si
analizamos el texto con atencion observamos que carece de todo relato del santo en vida, excepto
una breve mencién de los pilares sobre los que construirdn su memoria: los testigos, un objeto
sagrado y un lugar de culto. Estos puntos que tendréan el protagonismo del culto tras su muerte son
tan solo mencionados y puestos en relacion a la experiencia vital del santo de la que no tenemos

ningun dato.

La posesion en vida de un salterio en lengua latina supone en cierto modo una recreacion del
misterioso lenguaje del jurodivyj. Dota al santo de una condicion especial al no saberse de qué
forma ha aprendido dicha lengua ni si tiene una relacidon con su misterioso pasado. La lengua latina
se convierte en un codigo secreto conocido solo por el jurodivyj, cumpliendo la misma funcion
mostrada en otros casos mediante trastornos del lenguaje.

La narracion del entierro del santo se reconstruye en un ambiente natural mistico, marcado

por el motivo de una fuerte tormenta. El culto se fija en torno a su tumba, que adquiere un caracter
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milagroso. Un metropolita de Rostov recupera la movilidad en su mano y de esta forma su
capacidad de gobernar gracias a un milagro que supone ademds una legitimacién sagrada de su
poder. Se describe también el procedimiento curativo a llevar para que los milagros sean efectivos.
El poder curativo se materializa en la mezcla del agua bendita con tierra procedente de la tumba del
santo. La mezcla resultante se aplica sobre las zonas afectadas y de este modo tiene lugar la
curacion. La canalizacién de una curacion milagrosa a través de ungilientos estd presente en otros

relatos de jurodstvo.
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Simon de Jur'evec™® (MT 15)

Simoén nace en una aldea cercana al Volga. Siendo joven toma la forma ascética del
Jjurodstvo abandonando en secreto a sus padres e interndndose en el bosque. Unos hombres que se
dedican a cortar madera y recoger miel encuentran al chico en el bosque. A las preguntas sobre su
familia y lugar de origen el santo solo responde con su nombre. Los lugarefios dejan al aparecido

bajo los cuidados de su sacerdote.

Simén comienza a realizar los trabajos mas duros sin querer recibir por ellos ningun pago.
Pronto cumple con los topoi del jurodstvo: viste una simple camisa, duerme a cielo descubierto,

sufre los rigores del frio y del calor.

Con el tiempo se traslada a la ciudad de Jur'evec donde continta con su severo ascetismo.
Alli acostumbra a pasar largo tiempo junto al rio. Con el tiempo sus esfuerzos son recompensados

con el don de la adivinacion.

Las adivinaciones de Simon se comunican a la comunidad de una forma tumultosa,
irrumpiendo en la casa de un general (o alto cargo del ejército) para anunciar una desgracia en la
familia o un fuego en la ciudad. El cardcter milagroso del santo también se manifiesta en otras
intercesiones como impedir un naufragio en el rio. Un habitante de la ciudad a punto de perecer
ahogado por las olas del Volga promete al santo ropas nuevas si lo salva. Tras salvarlo olvida su pro
y el propio santo se encarga de recordarle su deuda, aunque no exige el pago para ¢l sino que pide el

reparto de las ropas entre otros vagabundos.

En otra ocasion en la que las fuertes olas poblaban el Volga, uno de los habitantes de la
ciudad vio al santo caminando sobre las aguas. El santo, al verse descubierto, se acerc al hombre y
le dijo:

- «HukoMy He TOBOpH TOTO, YTO THI BUIbIB, MOKOIh 1 skuBB». [DR 3 P: 78]

- “No le digas a nadie lo que has visto mientras yo viva”.

El secreto de su identidad sagrada lleva a un general, llamado Feodor Petelin, a confundir al

santo con un simple mendigo golpedndolo hasta su muerte. Tras la violenta muerte el secreto se

58 Cet’ch”-Minej sv. Dimitrija Rostovskago, Moskovskoj Sinodal 'noj Tipografii 1904, v.3, pp.77-80. Mosci 1968.
Murav’ev, A.N., Zhitiia sviatykh rossiiskoi tserkvi, (Noviembre) pp. 211-225. San Petersburgo, 1854-1864; y en
1bid. (Diciembre) pp. 4-19
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revela y el santo es honrado en su entierro por el pueblo. Los acontecimientos tuvieron lugar el 4 de
noviembre de 1584. Feodor Petelin repartié generosas limosnas durante el entierro y al llegar a su
casa vio que a pesar del reparto sus riquezas no habian disminuido, viendo en este hecho la

intervencion del santo.

Un episodio relata una curacién ligada a la veneracion de la sepultura del santo. Una mujer
enferma afirma que se le apareci6 un hombre vestido tan solo con una camisa, con las piernas
desnudas y largos cabellos negros. Ella no conocia a Simon, pero los que lo conocieron supieron

que era ¢l por la descripcion dada por la mujer.

En 1619 se construye junto a la tumba un templo dedicado al profeta Elias y la tumba del
santo es delimitada con una defensa de madera para evitar que la gente pise el lugar. En 1635 se

ordena la realizacion de un icono en memoria del santo.

Consideraciones (MT 15)

Simoén toma la forma ascética de jurodstvo antes de alcanzar su madurez. El comienzo de su
ascetismo estd marcado por una huida secreta al bosque donde sera encontrado posteriormente
como una figura misteriosa de origen desconocido que apenas conoce el lenguaje. Desde un punto
de vista religioso el episodio responde a una temprana ruptura con el mundo en la tierra y el inicio
de una vida dedicada a Dios marcada por una fase liminar de retiro en el bosque que simula el
éxodo en el desierto de los primeros ascetas cristianos, mostrandose la relacion entre el jurodstvo y
los primeros paradigmas ascéticos (Kobets 2008). Desde un punto de vista externo a la religion
podemos reconstruir los hechos como la interpretacion religiosa del encuentro en el bosque de un
nifio feral, cuyas capacidades de interaccion social se han visto mermadas adquiriendo pautas
similares a las de los enfermos mentales (Challis y Dewey 1987a) o a los jurodivye segun la
tradicion ortodoxa. Las posibilidades de interpretar al aparecido como un asceta quedan
establecidas por el extrafio encuentro, su supervivencia en un medio hostil y la alteracion de sus

pautas comunicativas.

Al amparo del sacerdote del lugar el santo se dedica a realizar los trabajos mas pesados sin
recibir por ello otro pago que la aceptacion en la comunidad. Es significativo que el desamparado

queda a cargo de la autoridad religiosa local y su pronta incorporacion al grupo mediante el trabajo
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pesado en beneficio a la comunidad.

Al trasladarse a Jur'evec el santo pierde los lazos con el grupo y recupera su caracter de
desconocido, aunque pronto sus capacidades adivinatorias lo convierten en un miembro respetado
por la comunidad, cuyos miembros acuden en su ayuda cuando se ven en apuros. El santo realiza
curaciones e intercede entre la poblacion y los medios naturales. La naturaleza mas temida de un
pueblo a las orillas del Volga no puede ser otra que la fiereza de las olas, los vientos y las tormentas
que tienen lugar en las aguas del inmenso rio. El santo muestra su caracter protector salvando a uno
de los habitantes de un naufragio y realizando un hecho insoélito: es capaz de caminar sobre las
grandes olas del rio. Este hecho es observado por un hombre del lugar que se ve obligado a
prometer ante el santo guardar silencio hasta la muerte del jurodivyj. Encontramos este motivo en el
Jjurodstvo bizantino y es un requisito de la humildad en vida del santo cuya naturaleza sobrenatural

debe mantenerse oculta en vida bajo la mascara del jurodstvo.

La muerte del santo tiene lugar en unas circunstancias cercanas al martirio. Un alto cargo
militar lo golpea hasta la muerte pensando que es un mendigo cualquiera. El hombre no recibe
ningln castigo por su herejia sino que llega a comprender que su accion fue parte de los designios
del santo al repartir numerosas limosnas durante el entierro y darse cuenta al volver a casa que su

riqueza no ha menguado.

La tumba del santo se convierte en lugar de culto aunque requiere de una defensa de madera
que la proteja de las pisadas de los que desconocen al santo. Es significativo como se refleja la
necesidad de una continuidad interesada en mantener en el culto para evitar el potencial olvido. La
construccion de un hito fisico y posteriormente de un icono fija la creencia simbolica y permite su

transmision y continuacion.
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Ivan (Juan) de Mosca™ (MT 16)

No sabemos nada del origen de este jurodivyj conocido popularmente como Juan el Gran
Capucha de Moscu. Los primeros pasos de su ascetismo los dio en la ciudad de Rostov, desde la que
se trasladd posteriormente a Moscu. Cargaba con pesadas cadenas de las que colgaban cruces,

ademas llevaba sobre la cabeza una pesada capucha.

El relato de la vida del jurodivyj es muy breve. Se narra como predice su entierro y se
prepara para encontrar la muerte lavando su cuerpo en la banja. Antes de morir pide ser enterrado

en una iglesia cercana a la tumba de Basilio el Bendito (MT 11).

Muere el 3 de julio de 1589 en tiempos del zar Feodor Ivanovi€. El entierro es oficiado por
sacerdotes pertenecientes a las jerarquias eclesiasticas. Una fuerte tormenta se desata durante la
ceremonia y acaba con la vida de alguno de los asistentes y dafia seriamente a otros. El relato afirma
que solo Dios conoce cual era la culpa que estos escondian. Entre los afectados por el azote

sobrenatural se encuentra Boris Godunov.

[To abrommcy m3becrHO Takke, 4ro cedd, Xpucrta panu OponuBbl, BcTpbyasch Ha
CTOTHaKb, oOnuyanb bopuca I'onyHoBa, KoTOphIii HE cMbiab eMy BoO3paxarb U, ObITh
MOXETbh, Oypu yCTpallMBIlIas LApCTBYIOLIUI Ipadb Bb 4ach MorpedeHis Xpucra pajsl
I0pO/IMBaro, OblUIa MpeJ3HAMEHOBaHIeMb CTpallHbIXb ObABICTBIN, yrpoXKaBIIUXb
CTONUITH U Bceil Pocciil, 3a HeBUHHYIO KPOBb IApCTBEHHAr0 My4eHHKa, KOTOpast BCkoph

JIOJDKHA ObLIa pouThes Bh Yrmuk. [MU: 20]

Segun la crénica, también es conocido que éste, jurodivyj por Cristo, encontrandose en
la plaza, condenaba a Boris Godunov, quien no pudo objetar y, es posible, que una
tormenta que aterrorizaba la ciudad imperante en la hora del entierro del jurodivyj fuera
la premonicion de grandes desgracias que amenazaban las capitales y toda Rusia por la

sangre del zar martir, que se tendria que haber derramado en Uglic.

En la tumba pronto se registran milagros y curaciones. El propio santo, o su voz, se presenta
en suefos ante los enfermos pidiéndoles que acudan a su tumba a honrarle y a cambio seran

curados.

59 Murav ev, A.N., Zhitiia sviatykh rossiiskoi tserkvi, (Julio) pp. 17-20. San Petersburgo, 1854-1864.
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Consideraciones (MT 16)

Los atuendos metalicos del santo son una rareza en los testimonios de jurodstvo ruso. El uso
de cadenas podria estar relacionado con formas ascéticas importadas de Europa occidental como el
movimiento de los flagelantes (Cohn 1961:124-135) que se extendié rapidamente por territorios

alemanes y orientales pudiendo llegar hasta Rusia siguiendo las rutas comerciales.

El santo se traslada a Mosct y a la hora de su muerte pide ser enterrado cerca de Vasilij
Blazenny estableciéndolo de este modo como su predecesor. Con este motivo se fija una relacion
directa entre ambos santos, que reside no solo en su caracter moscovita sino también en su papel
como simbolos sagrados que legitiman el poder. Pero no el poder en general, pues observamos que
el uso del jurodivyj como simbolo de legitimacion es manipulado en favor de Feodor y en contra de
Boris Godunov. Las intrigas de los tiempos dificiles y las sospechas en torno al usurpador del poder
se plasman en las acusaciones del jurodivyj al jerarca. La vita establece un constructo que legitima

la sucesion del poder. El relato del jurodstvo se transforma en un arma de la memoria historica.
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Procopio de Viatka® (MT 17)

Procopio nacié en 1578 en una familia de campesinos religiosos que llevaban tiempo

pidiendo a Dios que les bendijera con un hijo. Un terrible suceso marca la infancia de Procopio:

Korna orpoky 6buto 12 1b1H 0TH poay, oTens mocinanrs €ro OJUHB pa3b Bb IOJIE Ha
paboty. Bapyrs nogusinace cuibHas Oyps. OTs Tpoma u ctpartHoi MonHIn [Ipoxormii
ynagh Cb JOUIAIU Ha 3€MIIIO U JIeXKaTb Kakb MEPTBbIN. YBUIbIN ero 6e34yBCTBEHHAro
cocban u u3zBbctunu ponuteneil. [...] Pogurenu Ilpoxomis ctanu monutbes [ocmony
[...] Bb 10 Bpems IIpokomiit kakb Okl MPOOYAHIICS OTH CHA, oNOMHIICS. OHB BEPHYIICA
Kb KU3HHU, HO Ch TOTO BPEMEHU HaXOJWJICS Bb U3TYIUIEH1H, pa3aupaib Ha cedb oxexay

1 Opocanb ee Ha 3eMJTto, XoauiIb Harumb. [DR 2-11: 546]

En una ocasion, cuando el nifio tenia 12 afios, su padre lo envi6 a trabajar al campo. De
repente se levantd una fuerte tormenta. Debido a un trueno y a un terrible relampago
Procopio cayo6 del caballo al suelo, quedando tendido como muerto. Fue encontrado
inconsciente por unos vecinos que avisaron a sus padres. [...] Los padres de Procopio
se pusieron a rezar al Sefior [...] En ese momento Procopio, como si se despertara de
un suefio, volvido en si. Volvid a la vida, pero desde aquel momento se mostraba

alterado, se desgarraba las ropas tirdndolas al suelo, caminaba desnudo.

Los padres consiguen curar a Procopio con la ayuda de unos monjes de un monasterio
vecino. De este modo Procopio continua con normalidad su vida con sus padres. A los 17 afios con
la bendicién de sus padres va a servir a un sacerdote en una ciudad vecina. A los tres afios sus
padres comienzan a hacer planes para casarlo pero Procopio toma en secreto la forma ascética de

Jjurodstvo:

TaitHO OTH poauTeNii ONaKeHHBIH yIaTWICS Bb XJIBIHOBH W BOCIPUHSIBL Ha ceOs
HOJBUI'B IOPOJICTa XpHUCTA PajH; OHb pa3nupaidb Ha cedb onexasl U Opocanb UXb Ha
3eMJII0, XOAWTh Harb M 00ch. [...] Kaxzaiit geHp o0XoAMIb OHB TOPOJCKIH LEPKBH,
TallHO MOJWICS NMpeAb HUMH, XOAUIH MO YJIULAMb U TOPOACKOMY TOpry. biakeHHbIN

HAJIO)KHWIIb Ha ceO0s IHOABUI'D MOJIYaHig M MOYTH HHUKTO HE CIBIIIATEL OTHh HETO CJIOBA.

60 Cet’ch”’-Minej sv. Dimitrija Rostovskago, Moskovskoj Sinodal’noj Tipografii 1904, v.2-II, pp.546-551. Moscti
1968.
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MHorie, cuuTtas ero 6e3yMHbIMb, cMbsuch Hagb HUMB [...] IIpokomiii U 3uMHIN U
XOJIOb M JIBTHIM 3HOMU, JaBaJlb TUIOTH CBOIO Ha ChbACHIE KOMapaMb U MOIIKaM®b |...]
HOYEBab TaMb, ITh 3acTaBana ero HOYb: Ha IEPKOBHOM MamnepTH, Ha ynmuilh, Bb TPSI3H

i Ha Kyub HaBo3a. [DR 2-1I: 548]

Sin que sus padres lo supieran el blazennyj se marcho a Chlynov donde tomo la forma
de jurodstvo; desgarrd sus ropas arrojandolas al suelo, caminaba desnudo y descalzo.
[...] Recorria todos los dias las iglesias de la ciudad, rezando en secreto frente a ellas,
caminaba por las calles y el mercado de la ciudad. El blazennyj hiz6 voto de silencio y
casi nadie lleg6 a escuchar de él una palabra. Muchos lo consideraban un loco, se reian
de ¢l [...] Procopio sufria los males del frio, los bochornos del calor y su cuerpo era
alimento de los mosquitos [...] pasaba la noche alli donde le sorprendia: en el atrio de

la iglesia, en la calle, en el fango o sobre un montdn de estiércol.

Sus sacrificios son recompensados con el don de la clarividencia. Sus visiones eran

expresadas de la siguiente manera:

Ecmu oub Buabab, uto GONBHON NOKEHD BBIZAOPOBETH, TO CBOMMHU pyKamH
MPUIOAHUMATD Ch OJlpa, pagoBalics M Becenwics o HeMb. Ecnu ke nmpoBuabib oHb,
410 0OJHOM BBI3AOPOBETH HE MOXKETh, TO HAYMHATB IUIAKaTh HAaJb HUMb, 1IbI0BaIb €ro,
CKJIaJbIBATh CBOM PYKH Ha TPYIM U 3HAKAMU YKa3bIBadb FOTOBUTHCS Kb MOTPEOEHiIO0.

[DR 2-11: 548]

Si veia que el enfermo debia de sanar, entonces lo incorporaba del lecho con sus propias
manos mostrando su alegria por él. Si veia que el enfermo no tenia cura, comenzaba a
llorar por €I, lo besaba, colocaba las manos sobre su pecho y mediante signos daba a

entender que habia que prepararse para el entierro.

En varias ocasiones salva a la ciudad de un incendio con sus premoniciones. Su figura se
legitima con las visiones y cuenta con el respeto de los ciudadanos, incluso del principe de Rostov.
La mujer del principe llega a abrazar al santo, acude con €l a la iglesia y le regala nuevas
vestimentas. El santo, siempre que recibe nuevas ropas o calzado, bien los rompe o los reparte entre

otros mendigos. Aunque en alguna ocasion acude a la banja, la suciedad ennegrece su cuerpo.

127



Procopio pasaba la mayor parte del tiempo junto a la iglesia de la Ascension de Cristo. El
sacerdote de la iglesia era su padre espiritual. Ante €l el santo se mostraba como una persona
normal, dejando a un lado la mascara de la locura. El santo acudia con frecuencia a confesarse,
entonces rompia el voto de silencio y conversaba durante largo tiempo con su guia espiritual, que

mantenia el esfuerzo de Procopio en secreto.

El santo interacciona con las autoridades de la ciudad y con enviados de Moscu. Sus
visiones le dotan de autoridad. En una ocasion teatraliza su vision ante un principe que sera
arrestado en unas semanas. El santo toma la gorra del principe y la pone sobre su cabeza. El
principe cede su asiento al santo y éste pone en escena el futuro arresto del principe encerrandolo en

la carcel.

Predice asesinatos y muertes valiéndose de la mimica para comunicar sus visiones. El santo

también intercede en la curacion de alguna enfermedad:

JKena storo cBsneHHUKa AJIMCIsI CHUIBHO CTpajaiia OTh 3yOHOU 00w [...] braxeHHBIH,
BBIBpaBb CBOI 3yOb Bb CBOM POTb.
- «Bo3pMm».

W Gonb3Hb y skeHBI CBAICHHNKA MPEKPATHIIACh, KOT/Ia OHA B3sjla TOTH 3y0b Bb

cBoii potb. [DR 2-1I: 550]

Alicia, la mujer del sacerdote, sufria un fuerte dolor de muelas. [...] El
blazennyj se arranco6 un diente de su propia boca.
- “Toma”.

Cuando ella cogio el diente y se 1o metid en la boca, el dolor cesoé.
El santo muere sumido en sus rezos a los cincuenta anos el 21 de diciembre de 1627. Por

intercesion de su padre espiritual la ciudad reconoce su ascetismo y tiene un entierro publico y

multitudinario. Es enterrado en el monasterio de Trifon.

Consideraciones (MT 17)

La vida de Procopio se ve marcada por un accidente a su infancia. El caballo de Procopio se
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asusta ante truenos y relampagos terribles. Truenos, reldmpagos y tormentas son acontecimientos
naturales de gran poder y carga simbdlica asociados en la cultura popular a la intervencion divina.
El joven cae del caballo y queda tendido inconsciente. Procopio vuelve a la vida pero su conciencia
parece alterada. Intenta despojarse de sus ropas y quiere caminar desnudo. El comportamiento
parece la expresion de la naturaleza del jurodivyj. Sus padres consiguen calmar los impulsos de
Jjurodstvo durante unos afios con la ayuda de unos monjes pero al alcanzar Procopio su madurez
voluntariamente recupera su condicion de jurodivyj. El violento suceso puede ser entendido como
una transformacion de un ser humano corriente en un siervo de Dios de naturaleza sobrenatural
adquirida al sobrevivir un episodio en el que las fuerzas de la naturaleza terminan con su vida
terrenal y la intervencion divina le dota de una nueva vida, pero la nueva vida es de entrega a Dios.
Se trata de un topos biblico que recrea el motivo presente en el pasaje de la conversion de San Pablo
y el episodio de la caida del caballo como elemento liminar. Siguiendo el espiritu de los analisis de
Challis y Dewey (1987a) cabria sugerir que las lesiones psiquicas sufridas por Procopio tras su
accidente le dotan de una variabilidad de comportamiento que son interpretadas por su entorno y

por si mismo como la manifestacion del fendémeno de jurodstvo.

Finalmente Procopio huye de sus padres y toma de forma plena la forma ascética de
Jjurodstvo. El santo cumple con los topoi asociados tradicionalmente al fendmeno, reduce sus ropas
a harapos, camina descalzo y practicamente desnudo, sufre el rigor de las temperaturas extremas,
carece de techo, sufre las mofas y la incomprension del pueblo y reza en secreto en una continua
peregrinacion por las iglesias locales. Pero Procopio afiade a la lista de méritos ascéticos una

singularidad: acepta un voto de silencio.

El voto de silencio se convierte necesariamente en una recreacion del particular lenguaje del
jurodivyj. La forma de comunicar las premoniciones que alertan de muertes, incendios y
enfermedades o bien anuncian curaciones se realiza a través de un nuevo lenguaje para el
fenomeno: la mimica. El jurodivyj interpreta sus propias predicciones teatralizandolas. La gentes
aprenden a reconocer en este espectaculo el anuncio de un acontecimiento futuro. La teatralidad del
Jjurodstvo se convierte en claro espectaculo cuyo codigo es conocido e interpretado. En este caso la

teatralidad del fenomeno es indiscutible y ha sido sefiala en estudios previos (Pancenko 1984: 83).

A pesar de las mofas populares, la capacidad adivinatoria de Procopio le concede
legitimidad ante las autoridades locales. Tanto principes como clérigos respetan su figura y confian

en sus palabras. Solicitindole ayuda ante la enfermedad o respetando sus intrigantes
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representaciones.

El numero de curaciones recogidas es mucho menor que en otros casos, aunque estan
presentes. El centro de la narracion es sin duda el caracter premonitorio del jurodivyj. La curacion
de una mujer con dolor de muelas resalta por requerir la transmision de una parte del santo al
enfermo. El santo toma uno de sus dientes y se lo cede a la mujer. Esta lo introduce en su boca y su
dolor cesa. Si bien el ingerir parte del cuerpo de la divinidad no es del todo extraiio en el
cristianismo, lo cierto es que en la eucaristia este ritual tiene lugar de manera simbdlica. En el caso

de Procopio no es simbdlico sino fisico.

A su muerte el santo es reconocido por el pueblo y honrado con un funeral publico. Su
testigo y padre espiritual media en el reconocimiento. El fopos del testigo proviene de la tradicion
bizantina y resalta, como se hace explicito en el relato de Procopio, la voluntariedad de la locura,
que es fingida como camino espiritual. El santo, loco a ojos del mundo, se muestra cuerdo y

razonable en los encuentros con su testigo.
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Miximo de Tot'ma® (MT 18)

Una vez mas el texto admite desconocer los hechos de este santo asociado al jurodstvo.
Maximo muere siendo muy anciano el 16 de enero de 1650 y es enterrado en la iglesia de la
Resurreccion de Varnickij en la ciudad de Tot'ma. El relato de su vida y la redaccion de sus milagros
arden en un incendio en 1676. En 1680 se reconstruye la tumba y se recogen nuevos milagros. En

1715 se construye un nuevo sepulcro que incluye un retrato del santo.

Se recogen cuatro curaciones milagrosas relacionadas con el santo en los afos 1680, 1691,
1703 y 1705. Las dos ultimas tienen lugar a través de un suefio en el que el santo se aparece a los
enfermos. El santo muestra a los enfermos el camino a su tumba o solicita el rezo de oraciones

funebres alli mismo.

Consideraciones (MT 18)

Miéximo no es del todo un santo desconocido aunque el relato de su vida desaparecio en un
incendio poco después de su muerte. Su culto no cayod en el olvido tras el incendio sino que es
recuperado a los pocos anos. La reconstruccion de su sepulcro consagra la reconstruccion del

templo y pronto se recopilan nuevos milagros e incluso se afiade a la tumba un retrato del santo.

Es interesante reflexionar sobre las curaciones que implican un llamamiento del santo para
que se acuda a su tumba. Se trata de una justificacion de unas pautas de comportamiento que
favorecen el culto continuado y marcan un procedimiento basado en la peregrinacion. Es facil

extrapolar este comportamiento como forma de culto a otros santos.

61 Cet’ch”-Minej sv. Dimitrija Rostovskago, Moskovskoj Sinodal’noj Tipografii 1904, v.6-I1, pp.145-15. Moscu 1968.
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Andrés de Tot'ma® (MT 19)

Andrés nace en 1638 en un pequefio pueblo llamado Ust'-TolSemskij situado a unas
cincuenta verstas de la ciudad de Tot'ma. Pertenece a una familia de humildes campesinos
analfabetos que no pueden darle una educacion pero transmiten a su hijo las pautas religiosas.
Todavia en su infancia el santo acude a la llamada de Dios dejando su hogar y viviendo en la

naturaleza sin apenas tomar alimento, dedicadndose exclusivamente a la oracion.

No se sabe cuanto tiempo paso el santo en la soledad de su retiro, pero a la muerte de sus
padres abandona su territorio natal e ingresa en el monasterio de la resurreccion Gali¢, manteniendo
su identidad en secreto. El abad Esteban pronto reconoce la santidad de Andrés y comprende su
necesidad de adquirir una forma ascética mas compleja, que exija mayor sacrificio. El abad le
recomienda tomar la forma ascética del jurodstvo y ejerce de guia espiritual durante su vida. En un
principio Andrés pasa el dia en la ciudad, descalzo y vestido con harapos, apenas ingiere alimento y
reparte entre los pobres las limosnas que gana. Mientras el abad Stefan vive, el santo vuelve cada
noche al monasterio y comparte su experiencia. A la muerte del abad, Andrés se ve libre de
abandonar el monasterio y convertirse en un santo completamente urbano. Pero la comunidad
urbana es pequefia y los sacrificios del asceta pronto se ganan la admiracion de los paisanos. De este
modo Andrés se ve obligado, para poder cumplir su voto de humildad, a abandonar la region y
establecerse en la ciudad de Tot'ma donde nadie lo conoce y puede profesar su ascetismo de la

siguiente manera:

Bb Toremb HEKTO €ro HE 3HAT U TTOTOMY Ch OOJNBIIUMB YI0OCTBOMB OHB MPOAOKAITE
3nber cBom Benmukie moaBurd. Houm OnaskeHHBIM AHApeil mpoBoauiab Bb MoiuBh, a
JHEMb Kakb IopoauBblii Obrams mo ropoamy, cobupas wmuinocteiHO. Camomy
051a)KEHHOMY HYXKHO ObUIO OYEHb MaJlo, JIUIIb Obl HE MOMEPETh Chb I0JI0Ja, OITOMY
OOJIBIIIOYI0 YacTh TONYYaeMBbIXb TOAASHIA OHB Pa3abisiTb Cb APYTMMH HHUIIUMH.
Opexpaoii OnaxeHHaro AHApes ObUIO pa3oApaHHOE pyOuIe, KOTOPOE TOIBKO
OpUKpBIBao ero Thio, He 3ammmas ore 10XkaAid U Mopo3a. OOyBUM OHB HHMKOTIA HE
HOCHJIb: XOIWJIb OOCHIMB W 3uMy u Tbro. IlonBUrh 1OpOACTBA TPYAECHB INIABHBIMB
o0pa3oms eiie ThMb, UTO Hepa3yMHBIE JIFO/IM MOJBEPraloTh XPUCTa PaIu IOPOAUBBIXb,

Kakb O€3yMHBIXb, HacMbIIKaMb, OCKOpPOJICHISIMB, TOpPYTraHit0 W TMO00SMB; 3TO

62 Cet’ch’-Minej sv. Dimitrija Rostovskago, Moskovskoj Sinodal’noj Tipografii 1904, v.2-II, pp.226-232. Moscii
1968.
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NPUILIOCH UCTIBITATh U OnaxkeHHOMY AHzapero. Ho ons teprbas Bee [...]

[DR 2-II: 228]

Nadie lo conocia en Tot'ma por lo que podia continuar profesando el jurodstvo con
gran domodidad. blaZennyj Andrés pasaba las noches rezando y por el dia corria por la
ciudad haciendo el jurodivyj recogiendo limosnas. El blazennyj no necesitaba casi
nada para si mismo, lo justo para no morir de hambre, por lo que la mayor parte de las
limosnas recibidas se las repartian con otros mendigos. La vestimenta del blazennyj
consistia en una camisa desgarrada que simplemente cubria su cuerpo sin protegerlo
de la lluvia ni del frio. Nunca llevaba calzado. Caminaba descalzo durante el invierno
y el verano. El ejercicio del jurodstvo se hace atin mas dificil ya que la gente, al no
comprender a los locos de Cristo los rebaja a locos, y son objeto de burlas, insultos,
vejaciones y palizas. Por todo esto tuvo que pasar el blazennyj Andrés. Pero él lo

soport6 todo [...]

Ante semejante esfuerzo ascético Dios concede a Andrés capacidades curativas milagrosas.
Se registra por ejemplo la curacién de un hombre que se estaba quedando ciego y al encontrarse con
Andrés en un frio diciembre le pide que le cure ofreciéndole una gran cantidad de dinero. El santo

se niega a tomar el dinero, no responde al hombre y deja el lugar. Entonces:

Torna crapuimHa HHOPOIIEBD MOTEPH IM1a3a CHbroMb, Ha KOTOPOMB CTOSITH FOPOAMBBIH,
u nonryumrs ucbienie. [DR 2-11: 229]
Entonces el jefe de los forasteros restregd sus ojos con la nieve, pisada por el santo, y

fue curado.

En otra ocasion el santo es molestado por los juegos de unos nifios y sus continuas peleas.
Tras regafiarles, uno de los nifios lo intenta golpear con una vara de hierro. Dios evita que el golpe

sea efectivo e inmediatamente dando un grito el nifio cae al suelo casi muerto.

El santo muere a los 35 afos el 10 de octubre de 1673 y es enterrado bajo el campanario de
la iglesia de la Resurreccion. El lugar se convirtid en un manantial de curaciones. Los enfermos
tomaban tierra de su tumba y rezando recuperaban la salud. El culto al santo crece afio tras afio y en

1707 se construye un nuevo templo sobre su tumba.
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Tras su muerte tienen lugar numerosos milagros marcados por la aparicion del santo en los
suefios de los fieles, en los que el santo les pide que tomen la tierra de su tumba y tras aplicarsela en
las zonas afectadas seran curados. Pero los fieles deben cumplir su promesa de honrar al santo con
sus oraciones y acudir a su tumba, si no, el santo volvera de nuevo en suefios a recordarles lo

prometido.

Consideraciones (MT 19)

La vita relata el temprano abandono familiar de Andrés y su huida a la naturaleza donde
lleva una vida similar a la de un nifio salvaje como una liberacion de la vida terrenal que le permite
entregarse plenamente a Dios. La muerte de sus padres se interpreta como una ruptura definitiva
con la vida terrenal y con su comunidad natal. Tras abandonar el mundo terrenal ingresa en un
monasterio y durante un tiempo comparte la vida religiosa de los monjes. Pero su celo religioso
requiere de un compromiso mayor, de modo que por recomendacion del abad toma la forma de
jurodstvo. De esta manera se establece una escala emic de compromiso religioso en la que el
Jjurodstvo se sitia por encima del régimen monastico. El jurodstvo de Andrés queda atestiguado
como voluntario y ademds cuenta con el guia espiritual de una autoridad religiosa, el abad del
monasterio. En una primera etapa de su ascetismo Andrés ejerce como jurodivyj durante el dia en la
ciudad volviendo por la noche a la compaiia de su padre espiritual. La muerte del abad supone una

nueva liberacioén para Andrés que es ahora libre de abandonar la comunidad monaéstica.

Andrés tiene que librarse también de los lazos con la pequenia comunidad que le rodea que le
impiden cumplir con uno de los requisitos ascéticos mas importantes, la humildad. Sus esfuerzos
ascéticos ganan fama y se vuelven contra él. Andrés huye a un nacleo urbano mayor, la ciudad de

Tot'ma, ya que alli nadie le conoce.

El santo cumple todos los fopoi del jurodstvo y como agradecimiento a su fervor Dios le
concede el don de la curacion. El relato de la curacion de los ojos de un hombre al frotarse con la
nieve pisada anteriormente por el santo constituye una variacion en las formas tradicionales. Si bien
las practicas curativas pasan en ocasiones por ungir liquidos, bien emanados por el mismo santo o
por su tumba y por su posterior aplicacion en forma de ungiiento, en esta ocasion el santo parece
negarse a curar al hombre y tras marcharse, éste toma la nieve magica sin un beneplécito explicito

del santo. Podriamos decir que se trata de una curacion involuntaria que convierte al santo en objeto
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magico cuyas cualidades pueden utilizarse en favor propio incluso en contra de su voluntad.

Las capacidades magicas del santo adquieren un caracter siniestro en el relato de los nifios
que molestan al santo con sus peleas. Uno de los nifios es violentamente castigado por la mano de
Dios por intentar golpear al santo. La violencia es explicita, ya que deja al nifio casi muerto. El aura
magica del santo se torna asi en algo temido, capaz de curar pero también capaz de danar

fisicamente.

Tras su muerte se establece un hito fisico en el que se fija su culto y con el tiempo sufre
varias recreaciones. El lugar es fuente de milagros y los fieles llevan a cabo en él procedimientos
magicos. Las peregrinaciones y la forma de obrar ante la enfermedad son en ocasiones guiadas por
el santo por medio de los suefios. El pago de la curacién consiste en dedicar las oraciones al santo
junto a su tumba. En caso de no cumplir con la promesa, el dolor vuelve y el santo se aparece otra
vez en suefios exigiendo su pago. La humildad profesada en vida se torna en exigencia de culto tras

la muerte.
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Figura 3: Resumen de los resultados cuantitativos en los Menologios Tradicionales
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1.3. Conclusiones parciales

En el periodo moscovita se observa una gran diversidad del jurodstvo en formas, en numero
y en distribucion. Es un periodo de tiempo significativamente extenso, del mismo modo aumenta la
distribucion geografica, volviéndose mas compleja. El andlisis cuantitativo muestra la organizacion
cadtica de los componentes del fenomeno y la inexistencia de un arquetipo sélido que unifique la

muestra.

Una falsa imagen de estabilidad puede venir dada por la estructura narrativa de las vitae que
tiende a homogeneizar los ejemplos. El uso continuo de fopoi literarios, la secuencia narrativa e
incluso la repeticion explicita de pasajes crean una imagen de homogeneidad. Pero estos motivos
son propios de la forma literaria adoptada para conmemorar el fendémeno y no del fenomeno en si
mismo. La forma de expresion literaria adquirida por el fendmeno mantiene una regularidad al
responder al género hagiografico que no se refleja en la realidad del jurodstvo, como muestran los

mismos textos tras ser deconstruida su estructura comun.

El esfuerzo de los redactores de las vitae por amoldar el testimonio de las formas emergentes
y unificarlo con los trazos marcados por la memoria y el culto local a un género hagiografico cuyo
objetivo es mostrar la adecuacion del santo en un proceso de canonizacion y servir de ejemplo a los
fieles de los valores a seguir puede constituir una pista para reflexionar sobre la comprension emic
del fenémeno, pues el esfuerzo hagiografico concilia el fendmeno con los objetivos de la Iglesia

Ortodoxa.

La tradicion hagiografica fija las formas de jurodstvo de la siguiente manera: el jurodstvo
reside en un sacrificio voluntario y guiado por una autoridad eclesidstica que responde a un celo
religioso mayor que el del clero convencional. El asceta basa su actividad en la aceptacion de la
mas estricta pobreza, que conlleva una dificil vida a cielo descubierto, sin refugio ni techo,
sufriendo los rigores del clima ya sea frio, calor, lluvia, heladas o nieve, caminando descalzo y
medio desnudo. Las limosnas deben ser repartidas y el descanso nocturno debe tornarse en oracion.
El asceta mantiene estrechos lazos con la comunidad urbana en la que vive. Sus rezos estan
destinados a proteger a su localidad de enemigos o males como hambrunas o incendios. La dureza
del ascetismo es recompensada con el don de la adivinacion y la curacion. La adivinacion dota al

santo de autoridad en la comunidad y sus capacidades sobrenaturales aseguran su culto.
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El hecho de considerar al jurodstvo como un esfuerzo ascético reservado para aquel que
procese un celo religioso mayor que un monje o un sacerdote sitia al fenomeno en una posicion
destacable de la jerarquia religiosa. Dicha posicion explica parte de la aporia asociada
tradicionalmente al jurodstvo. Aunque el asceta parece despreciar la sociedad y ser despreciado por
los que no comprenden sus acciones, los fieles reconocen la valia de su esfuerzo, que le dota de una

autoridad reconocida y respetada.

La autoridad del jurodivyj se basa en sus capacidades sobrenaturales, en su poder curativo y
premonitorio. Se trata por lo tanto de una autoridad de caracter local o comunal, ejemplificada en
las leyendas de Basilio el Bendito de Mosct (MT 11) y el terrible castigo impuesto a los jovenes
estafadores, o en la violenta respuesta de Andrés de Tot'ma (MT 19) a las molestias de unos nifios,
donde la violencia es explicita al golpear a un niflo hasta dejarle medio muerto. Las capacidades
sobrenaturales del santo pueden ser solicitadas como una intervencion positiva pero también son
causa de respeto y temor, ya que dotan de un gran poder al asceta, quien no muestra reparos en
usarlo. Esta caracteristica del fendmeno abre las puertas al bulo y a la supersticion que sin duda han

acompanado las emergencias del jurodstvo a lo largo del tiempo.

Pero la autoridad del jurodivyj no tiene solo un caracter negativo. Sus capacidades
sobrenaturales se tornan positivas cuando son empleadas con fines curativos o libran al pueblo de
una hambruna. Por ejemplo, Simén de Jur'evec (MT 15) intercede entre un paisano y las temidas
aguas tormentosas del Volga. La figura del jurodivyj como protector y mediador entre los
fendmenos naturales que superan la naturaleza del hombre se establece como base de los cultos
locales. El motivo del naufragio se repite en distintas ocasiones y ejemplifica este caso. Algunos
milagros como éste se especializan en un sector concreto de la poblacién, como son los mercaderes.
El motivo aparece en la vida de Miguel del monasterio de Klopsk (MT 6), Simon de Jur'evec (MT
15), Basilio el Bendito de Moscu (MT 11) o de Isidoro Palabra-firme (MT 7). El culto se abre de
este modo a los comerciantes que se aventuran en peligrosas rutas fluviales que en ocasiones pasan

cerca de monasterios como el de Klopsk.

Una muestra de la controversia entre la diversidad de emergencias y la solidez de la
estructura hagiografica se constituye a lo largo de las vitae en el tratamiento del topos del lenguaje
del jurodivyj. El jurodivyj encripta en su extrafio lenguaje sus profecias y es reflejo de su naturaleza
especial. Challis y Dewey (1974: 2) han asociado las pautas comunicativas alteradas a

enfermedades mentales y manifestaciones de autismo.
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Si bien las vitae intentan resaltar una homogeneidad mostrando la contintia alteracion de las
pautas comunicativas de los jurodivye, su registro consigue el resultado contrario: es prueba de una
gran variabilidad y de la diversidad que en realidad caracteriza al fendmeno. De este modo,
mientras Maximo de Mosct (MT 5) se comunica con los locales mediante el uso de refranes que
estos aprenden a interpretar como profecias codificadas, Miguel del monasterio de Klopsk (MT 6)
se niega a hablar repitiendo las preguntas de los monjes, sorprendidos con su misteriosa aparicion.
Juan el Velloso de Rostov (MT 14) manifiesta otra rareza en sus habilidades lingiiisticas, conoce la
lengua latina y nadie se puede explicar de qué modo ha adquirido tal habilidad. Su salterio delata el
conocimiento de un coédigo desconocido por la poblacién local resaltando la singularidad del
Jjurodivyj. Simén de Jur'evec (MT 15), en su estancia en la naturaleza salvaje, se convierte en lo que
popularmente se conoce como un nifio feral desconociendo las pautas comunicativas normales al
ser encontrado. Procopio de Viatka (MT 17) lleva a cabo una particular recreacion del topos del
lenguaje realizando un voto de silencio. Las premoniciones de incendios, futuras muertes,
enfermedades o curaciones tendrian de esta manera que tomar una forma distinta. Procopio
incorpora la mimica al fendomeno como variante del lenguaje. Las gentes de Viatka aprenden a leer

en la teatralidad del jurodivyj sus anuncios y predicciones.

Las alteraciones comunicativas, aunque muestran una gran presencia, no comparten una
misma naturaleza, mostrando al contrario una gran diversidad que bien podria responder a un voto
religioso, a un aprendizaje distinto al del resto de la poblacion, a la alteracion provocada por una
enfermedad mental o un trastorno de autismo, o al propio espectaculo. Lo significativo es que todas
estas pautas requieren de la complicidad del resto de la sociedad que ve en todas ellas una forma de

expresion del jurodstvo, cuando bien podrian responder a otros motivos.

La variabilidad de la distribucion geografica del fenomeno es dependiente de los desarrollos
historicos que tienen lugar durante este largo periodo. El destino de los territorios rusos no es ni
mucho menos homogéneo. Mientras Kiev y Vladimir se ven reducidas a ruinas, Noévgorod
experimenta un periodo de auge. Su territorio es extenso, cuenta con un sistema politico basado en
una oligarquia controlada por un juego entre familias de ricos mercaderes y boyardos propietarios
de las tierras. El mercado atrae a una numerosa poblacion alemana y las rutas fluviales aseguran un
prospero comercio. Novgorod se ve obligada a luchar contra las invasiones suecas y germanas. Las
victorias de Alexander Nevskij creardn un hito en la simbologia nacional rusa. Su reconstruccion

religiosa toma la tarea de interpretar en el imaginario religioso esta etapa y sienta las bases para
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posteriores reconstrucciones de memoria. Sin embargo las luchas entre boyardos y mercaderes
tendran un reflejo en el fendémeno de jurodstvo. Aunque Novgorod es finalmente desplazado por
Moscu, durante un tiempo se convierte en centro de la Ortodoxia y al igual que Kiev o que Moscu
en un futuro cercano retoma los simbolos que poblaron el imaginario bizantino. Se construye un
templo bajo el nombre de Santa Sofia, la leyenda de la mitra blanca recae ahora sobre la ciudad de
Novgorod y no tardan en aparecer los jurodivye en sus calles. Recientes estudios han identificado
las emergencias del jurodstvo de este periodo como la formacién de un supuesto paradigma ruso del
fenomeno (Kobets 2000). El analisis de los textos apunta sin embargo a una simple reconstruccion
de las formas hagiograficas previas adaptadas a un contexto sociocultural diferente pero que intenta
aduefiarse de simbolos sagrados heredados. Lejos de formar un paradigma cerrado, las
manifestaciones de Novgorod oscilan entre el cardcter monastico de Miguel del monasterio de
Klopsk (MT 6) y el urbano de Teorodo y Nicolds de Novgorod (MT 4), entre la figura de autoridad
representada por el primero, que mantiene una posicion politica mas alld de la comunidad
monadstica, y el culto local y caracter burlesco de los otros dos. El caso de Teodoro y Nicolas de
Noévgorod tiene un interés especial al mostrarnos la emergencia y consolidacion de dos
manifestaciones del jurodstvo paralelas y enfrentadas. Cada jurodivyj establece un caracter
representativo de su comunidad local. El culto es estrictamente local y el santo se convierte en la
representacion de su comunidad. Névgorod se encuentra dividida fisica y simbolicamente en dos
orillas. Cada orilla acoge a una comunidad y cada comunidad se ve representada en su jurodivyj
particular. Los enfrentamientos y el juego de fuerzas entre los mercaderes y sefiores feudales se
reflejan en la lucha territorial de los jurodivye y sus encuentros en las aguas del rio como frontera
liminar en un plano altamente simbolico. El paisaje urbano se incorpora en el mundo simbolico
creando hitos en los que se apoya la narracion. Mientras que Teodoro y Nicolas de Novgorod
canalizan la politica interna de la ciudad, Miguel del monasterio de Klopsk muestra las relaciones
de los principes con la autoridad de la Iglesia y con otros poderes vecinos. No encontramos en estos
ejemplos pruebas de un nuevo paradigma, mas bien son recreaciones independientes del fendmeno,
aunque es cierto que pasaran a formar parte de la tradicion dejando su impronta en manifestaciones

venideras al igual que lo hicieron los relatos de los jurodivye anteriores.

Las invasiones tartaras constituyen una auténtica catastrofe nacional. El periodo inicial se
caracteriza por la destruccion masiva de ciudades y la despoblacion de regiones enteras. Ciudades
como Kiev y Vladimir son destruidas y con ellas se interrumpe la tradicién ortodoxa pero
gradualmente la posicion de la Iglesia va siendo favorecida por las autoridades presentando un

nuevo desarrollo. Durante este periodo la Iglesia pide al pueblo ruso sumisién ante los tartaros,
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justificando la invasion en los pecados del pueblo (Niven 1978: 29). El periodo de represion inicial
rompe la continuacion de las manifestaciones del jurodstvo creando un primer vacio en su supuesta
prolongaciéon a lo largo de la historia rusa. Una segunda fase propicia la recuperacion de los
motivos religiosos, jurodstvo incluido, emergiendo en nuevos centros que proliferan segiin la
situacion politica se lo permite y dotando al fenomeno de cierta complicidad con los invasores. Una
ultima fase de la experiencia tartara la constituyen los periodos de lucha por la recuperacion de la

independencia rusa que también dejan su impronta en el fendmeno.

A lo largo de esta etapa el jurodstvo se desplaza por los nuevos centros urbanos emergentes
y siempre dentro de las posibilidades existentes teniendo en cuenta el azote de las tropas tartaras.
Las distintas experiencias de los centros rusos y su convivencia o lucha con los tartaros se refleja en
el fendbmeno quedando atestiguado en vitae como la de Méaximo de Moscu (MT 5) o Lorenzo de
Kaluga (MT 9). En el caso de Maximo de Mosct la propia vifa interpreta el ascetismo del santo
como una encarnacion del aceptado sufrimiento al que se ve sometida la tierra rusa, presa de
hambrunas y sequias, azotada por la peste y bajo el dominio tartaro. El jurodstvo encarna el
sufrimiento del pueblo ruso y adquiere no solo un caracter representativo sino también didactico,
siendo ejemplo de resistencia ante la adversidad a base de paciencia y fe en Dios. Todos estos males
han de ser aceptados ya que tienen su origen en los pecados de los propios rusos. En el caso de
Lorenzo de Kaluga la actitud del santo es muy diferente, ya que no reacciona ante las fuerzas
tartaras ensefiando al pueblo a ser paciente y a sumirse en sus oraciones sino que hacha en mano se
lanza en ayuda de las tropas del principe, convirtiéndose en una especie de factor moral clave que
lleva a las tropas a la victoria. El hacha se incorpora a la iconografia y el apoyo del santo a las
autoridades locales y al pueblo ruso no puede ser mas explicito. Aunque los papeles asumidos por
estos dos jurodivye son practicamente opuestos, los dos coinciden en su cardcter simbolico
representativo de la actitud favorecida por la Iglesia bien sea en un principio de resignacién o
posteriormente de bélica resistencia. Con objetivos e ideologia diferente el fenomeno se amolda a la

situacion y encarna la oscilante actitud del pueblo ruso.

El fendmeno sufre un nuevo desplazamiento en direccion al emergente Estado moscovita,
donde llegara a su apogeo. En torno a Moscu se generan con el tiempo centros de comercio en
crecimiento como Rostov y Uglich que tendran sus propias manifestaciones del jurodstvo. Son
tiempos de luchas territoriales que terminaran con la centralizacion del estado ruso bajo el gobierno

de Ivan el Terrible.
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Las luchas entre los distintos poderes, las tomas de las ciudades y la sacralizacioén del poder
vencedor rigen las nuevas emergencias y marcan la distribucion geografica del fendmeno. El
desarrollo del fendmeno durante el Estado moscovita y durante los denominados “tiempos dificiles”
serd analizado junto a la autoridad del jurodivyj y su relacion con el principe, por ser este uno de los
motivos que ha llamado la atencion anteriormente a otros investigadores, a la vez que ha fijado la

vision popular del fendmeno.

La autoridad del jurodivyj pasa por distintas fases en este periodo y responde a distintas
naturalezas. Distinguimos entre la autoridad ejercida por el jurodivyj ante los poderes eclesiasticos o

politicos y su posicion privilegiada ante las clases populares.

El fendmeno de jurodstvo adopta distintas formas de autoridad politica. Miguel del
monasterio Klopsk ocupa una posiciéon de mando dentro de la comunidad monadstica, representa al
monasterio ante principes y enemigos. La compleja situacion politica de las tierras de Novgorod
entre la amenaza asiatica retenida parcialmente por los territorios incipientes de Moscovia y un
frente occidental dividido entre el dominio sobre territorios lituanos y el enfrentamiento con los
germanos tiene su reflejo en el jurodivyj que encarna su inquietud hacia Moscu, la mofa ante el
principe de Lituania y la aberracion a las fuerzas extranjeras. Lorenzo de Kaluga lucha de la mano
del principe, con quien comparte su vivienda. Lorenzo de Kaluga defiende con celo la autoridad
local ante los invasores pero a la vez mantiene una posicion similar a la del principe. Estas formas
de jurodstvo legitiman un poder politico y se oponen al de sus enemigos. Las siguientes
adaptaciones del fendmeno adquieren un grado mayor de complejidad ya que se convierten en una
de las partes constituyentes de uno de los relatos mas simbolicos para el imaginario ruso, el relato

de Ivan el Terrible.

La memoria de Ivan el Terrible se reconstruye en un plano simbdlico religioso a través de
varios episodios de la historia del jurodstvo. Los acontecimientos marcados por la expansion del
poder del jerarca, la consolidacion de Moscui como centro de una Rusia unificada y la decadencia
politica tras su muerte son acontecimientos narrados y recreados por el jurodstvo. A lo largo de las
siguientes emergencias el zar mantiene una serie de encuentros continuos con distintos jurodivye

que han calado en el imaginario ruso hasta nuestros dias.

Galaction del monasterio de San Teraponte (MT 8) abre una nueva etapa para el fenomeno

del jurodstvo al anunciar en sus profecias el nacimiento de Ivan el Terrible y su victoria sobre los
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territorios de Kazan. La profecia no solo legitima al futuro zar sino que apoya la unificacion de los
territorios rusos en una sacralizacion del estado que responde a un proceso mayor de sinfonia entre
el poder politico y el eclesiastico. Estas manifestaciones son parte de una reconstruccion de la union
bizantina entre Iglesia y Estado, en la que los simbolos religiosos legitiman un poder en el que
Estado e Iglesia son mutuamente dependientes e indivisibles. La nueva situacion con un trasfondo
ideologico basado en la idea de “Moscu Tercera Roma” favorece la recreacion del salos bizantino
en las nuevas formas de jurodstvo ruso. El destino mesianico de Rusia, ahora protectora de la
Ortodoxia, se aduefia del imaginario para ser reconstruido una y otra vez en unioén con los motivos

del jurodstvo.

Como deciamos anteriormente, durante esta época la Iglesia se puso al servicio del
emergente poder moscovita y de la nueva ideologia basada en un estado centralizado. A la vez se
llevaron a cabo grandes procesos de canonizacion, centralizados a lo largo de una serie de concilios
entre los afios 1547 y 1549. Estos procesos se llevan a cabo bajo la direccion de Macario. Fue una
época de cambios, nuevos santos fueron canonizados y algunos santos locales adquirieron un
caracter nacional, lo que favoreci6 muy positivamente al fendmeno de jurodstvo desembocando en
un niamero de jurodivye canonizados sin precedentes. El proceso de centralizacion se ve reflejado en
el gran compendio de Macario (Cet’i-Minei), que incluye la recopilaciéon de las vitae de los santos
organizadas segun el calendario litirgico. Los menologios de D. Rostovstky y A.N. Murav'ev

recogen esta tradicion completandola.

El relato de Basilio el Bendito de Moscu (MT 11) establece una relacion directa entre la
familia del zar y el fenomeno de jurodstvo. Las leyendas del santo lo convierten en un nuevo San
Andrés de Constantinopla pero enmarcado en la topografia de Mosct. El zar respeta al santo, con el
que tiene varios encuentros en vida. Ateniéndonos al material hagiografico y dejando a un lado las
leyendas es significativo que en su lecho de muerte el santo bendice al heredero y que tras la muerte
del jurodivyj, sus restos son llevados a hombros por el zar y los principes en una fusioén de simbolos
sagrados. En este momento, el jurodstvo encarna la legitimacion sagrada del poder moscovita
representado como la union de las tierras que conforman Rusia. La centralizacion del poder tiene
lugar en la figura del zar que estd ahora unificado con el poder sagrado. El culto al santo se
convierte en el culto a la nacion rusa. Religion y etnicidad se mezclan a través de los simbolos

sagrados.

No todos los jurodivye son legitimadores del zar, algunos protagonizan un claro
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enfrentamiento defendiendo su comunidad ante los despiadados ataques de Ivén el Terrible. Este es
el caso de Arsenio de Novgorod (MT 12) y de Nicolas Salés de Pskov (MT 13). Arsenio se enfrenta
a Ivan el Terrible defendiendo a la poblacion de Novgorod. El santo muestra tal autoridad que llega
a amenazar al zar persiguiéndolo en forma de espiritu en su campafia contra Pskov. Sera alli donde
el zar se enfrente a otro jurodivyj, a Nicolds Salds, en uno de los pasajes mas conocidos del
Jjurodstvo: el ofrecimiento de carne cruda al tirano como simbolo de sus continuos derramamientos
de sangre. Dicho episodio ha tenido una gran repercusion en la comprension etic del fendémeno,
tomandose falsamente como representativo del fenomeno, pasando por alto la complejidad de sus
formas (Pancenko 1984; Ivanov 2006). Del mismo modo, en unos pasajes propios de leyendas y
mitos, las historicas tomas de las ciudades y el paulatino dominio de Mosct se integra en el mundo
simbolico religioso adaptando el relato a la memoria y a las formas hagiograficas. Pan¢enko (1984)
ha basado su analisis del jurodivyj como representante de la voz del pueblo capaz de enfrentarse al
propio zar en estos pasajes. Su andlisis es interesante y posiblemente acertado si lo limitamos a

estos ejemplos y no al fendmeno en su totalidad.

El siguiente episodio de jurodstvo en relacion con el poder lo protagoniza Ivan de Moscu
(MT 16) enfrentandose a Boris Godunov por la muerte de Dimitri. El jurodivyj se opone a la
usurpacion del porder de Boris Godunov y legitima la sucesion de Feodor. El jurodstvo se convierte

en una herramienta de la justicia historica en la construccion de la memoria.

La union simbolica entre el destino sagrado de Rusia y el jurodstvo entra en el imaginario
que construird una y otra vez la memoria del reinado de Ivan el Terrible y de los denominados
“Tiempos Dificiles” utilizando estos simbolos dentro de sus propios mecanismos de auto-

percepcion.

En cuanto a la autoridad del jurorivyj entre las clases populares cuando no viene de la mano
del poder politico cabe decir que los jurodivye muestran distintos grados de respetabilidad segtn los
relatos. Casi todos sufren al principio de su ascetismo las mofas del pueblo llano, que no comprende
sus esfuerzos, aunque este motivo puede ser mas bien un lugar comun de la narrativa hagiografica.
Otro topos comun es la recompensa divina al esfuerzo ascético con el don de la clarividencia y la
capacidad de curar enfermedades. Estas cualidades o mas bien la creencia en dichas cualidades son
la base de la autoridad del jurodivyj entre las clases populares, que las entienden como prueba de la
naturaleza extraordinaria del asceta. Las gentes acuden a los jurodivye buscando alivio ante la

enfermedad y escuchan sus palabras con predisposicion de encontrar una profecia escondida. El
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poder sobrenatural del jurodivyj, aunque cominmente tiene un caracter positivo o protector, puede
tornarse en castigo para la poblacion o en cruel venganza. Por ejemplo, como ya hemos citado
anteriormente, las leyendas de Basilio el Bendito de Moscti (MT 11) relatan como el santo castiga
con la muerte a un joven estafador que intenta quitarle el abrigo. De forma similar Andrés de Tot'ma
(MT 19) impone un castigo despiadado a un nifio que se habia burlado de ¢él, golpeandolo hasta casi
la muerte. Sin duda, la leyenda de la potencialidad negativa de la naturaleza sobrenatural ha calado
en la supersticion de las clases populares formando parte del fendémeno y reforzando la autoridad

del jurodivyj aunque sea debido en cierto modo al temor por su poder.

Si atendemos a la tematica de las profecias observamos una predominancia de contenidos
relacionados con eventos importantes para la comunidad como un incendio o una hambruna. Las
profecias se someten a la actividad agraria, anunciando sequias u otros eventos significativos para el
buen logro de las cosechas. Si las anteriores hacen referencia a la cotidianidad de la comunidad,
otras se relacionan directamente con el ciclo vital de la persona: se anuncian nacimientos de nuevos
miembros de la comunidad, matrimonios, vocaciones religiosas, enfermedades y muertes. En
ocasiones las profecias son claramente mas legibles partiendo del acontecimiento final, que es el
objeto de la prediccion, y en mas de una ocasidon pueden constituir un recurso literario a la hora de
resaltar la simbologia sagrada de un acontecimiento. Un ejemplo podria ser la profecia de Galaction
del monasterio de San Teraponte (MT 8) sobre la llegada de un zar que tomaria la ciudad de Kazan

y unificaria los territorios rusos. La profecia es olvidada y recordada tan solo al hacerse realidad.

Otros motivos como el origen extranjero del santo o la aparicion de objetos metalicos en la
vestimenta tienen una representacion muy limitada. En el caso de la procedencia extranjera de
Isidoro Palabra-firme (MT 7) podria ser un motivo repetido a partir de otras vitae como la de
Procopio de Ustjug (MT 3) o Andrés de Constantinopla. El motivo del salterio escrito en lengua
latina de Juan el Velloso de Rostov (MT 14) podria relacionarse con un origen extranjero o podria
ser una recreacion de los fopoi del lenguaje del jurodivyj. Respecto a los objetos metalicos,
presentes en las vitae de Lorenzo de Kaluga (MT 9) y Juan de Moscu (MT 16), podrian ser
influencia de técnicas ascéticas importadas de Europa occidental, por ejemplo del movimiento de
los flagelantes (Cohn 1961:124-135) que se extendid rapidamente por territorios alemanes y
orientales pudiendo llegar hasta Rusia siguiendo las rutas comerciales. Las rutas de mercaderes no
solo establecian un contacto cultural sino que suponian un lugar de encuentro de las distintas
culturas. En un plano hipotético se podria considerar, partiendo de las consideraciones sobre la

locura de Foucault, el origen extranjero de algunos jurodivyj en relacion a las rutas de mercaderes.
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El caracter justificativo de las vifae ha unido ambos fendmenos presentando al jurodivyj como un
mercader converso ante la magnificencia de la fe ortodoxa. La obra de Foucault (2010: 24)
contempla una practica al parecer comun en la Edad Media para deshacerse de locos no deseados.
Las comunidades locales se valian de un acuerdo con mercaderes que realizaban largos viajes para
que se llevaran lo mas lejos posibles a personas de comportamiento muy similar al de un jurodivyj.
Esta podria haber sido la forma de entrada en Rusia de jurodivye extranjeros, aunque se trata de una

hipotesis dificil de falsar con los materiales disponibles.

Un motivo complejo presente en el relato del jurodstvo son las pautas magicas del asceta.
Este motivo ha sido significativamente poco estudiado. De nuevo nos encontramos ante una gran
diversidad de formas y relatos. El caso de Miguel del monasterio de Klopsk muestra por ejemplo
una practica magica pautada marcada por un procedimiento determinado. El santo escribe en la
arena una secuencia de palabras que convierten el lugar donde estan escritas en un pozo de agua
potable que termina con una terrible sequia. Tierra y agua son los elementos portadores de la magia
de Juan el Velloso de Rostov (MT 14). Ambos elementos procedentes de la tumba del santo se
mezclan formando un ungiiento que, aplicado en las zonas afectadas, tiene un caracter curativo. El
caso de Prokopio de Viatka (MT 17) es especialmente llamativo, ya que cura el dolor de muelas de
una mujer introduciendo en su boca una de sus muelas. La incorporacion de una parte fisica del
santo en el ritual y ser ingerida por el enfermo es cuanto menos sorprendente y traslada el aspecto
magico al cuerpo del santo incluso en vida. Mencion especial merece el relato de Andrés de Tot'ma
(MT 18) cuando la nieve pisada por sus pies cura los ojos de un hombre enfermo que se frota con
ella. Lo particular de este caso es que el santo no habia mostrado intencion de curar al hombre pero
éste toma ventaja del caracter magico del jurodivyj beneficiandose de las propiedades magicas

involuntarias que emana su cuerpo.

Las pautas curativas y los milagros acontecidos por medio de elementos fisicos relacionados
con el cuerpo del santo contribuyen a fijar su culto, ya que las tumbas de los jurodivyj se convierten

en lugar de peregrinacion al que acudir en biisqueda de dichos elementos.

El relato sienta las bases del culto al mostrar las pautas de comportamiento si se busca la
intercesion ante una enfermedad. Las pautas en ocasiones vienen marcadas por el propio santo que
se aparece en suefios solicitando unas oraciones en su tumba o una misa finebre. Poco a poco el
culto fija un lugar fisico que supone un elemento en ocasiones constante y ayuda a asentar el

fendmeno.
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Los distintos relatos dan fe de como estos lugares de culto aparecen y desaparecen, cayendo
en ocasiones en el olvido y siendo recuperados en otras. Las consideraciones de Halbwachs (1890)
son esenciales para entender la importancia de los hitos fisicos de la memoria y el fenomeno de
Jjurodstvo se muestra extramadamente sensible a estos procesos. Los lugares de culto, la creacion de
un icono o la redaccion de la vifa fijan la creencia simbolica permitiendo su transmision y
continuacion. Al mismo tiempo el fendémeno se hace dependiente de estos constructos y en la

mayoria de las ocasiones sufre continuas transformaciones.

Al igual que los lugares de culto se crean y se abandonan, con el tiempo el culto emerge y
desaparece. El caso de Maximo de Moscu (MT 5) es un claro ejemplo. Sus reliquias aparecen y
desaparecen a lo largo del tiempo en distintas iglesias moscovitas. En una ocasion son parcialmente
destruidas durante un incendio. En definitiva, tenemos indicios de la existencia de temporadas tanto

de culto como de olvido.

Los casos de Jacobo de Borovici y Arcadio de Viazma (MT 10) son una muestra extrema de
como un culto puede emerger casi de la nada o ser casi completamente olvidado. En el primer caso
el culto emerge a partir de un cuerpo desconocido, es decir, sin existir una experiencia vital previa
conocida que justifique la creacion del culto. El segundo caso es testimonio del olvido de un

Jjurodivyj y de su culto al fusionarse con otros cultos.

El grupo de manifestaciones analizadas constituye un conjunto especialmente heterogéneo.
La diversidad se ratifica en los resultados cuantitativos, que muestran un resultado cadtico frente a
los esfuerzos de unificar la tradicion del jurodstvo narrativo que experimentan las vitae. La
distribucion geografica responde a la contextualizacion historica y las relaciones del jurodstvo con

el poder varian y se modifican a lo largo del tiempo.
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2. Etnografias de PryZov

El desarrollo cultural ruso durante el siglo XIX se convertira en la base de su percepcion
como identidad nacional moderna. Durante este periodo y, a pesar del giro politico hacia un
conservadurismo tradicional, la Iglesia mantiene su silencio respecto al fenomeno de jurodstvo. Sin
embargo, gracias a las nuevas tendencias en las ciencias humanisticas encontramos nuevos
materiales que atestiguan la presencia de nuestro objeto de estudio. Se trata de un nuevo registro
laico realizado por el intelectual Ivan Pryzov a modo de investigacion etnografica. La obra nos

brinda una oportunidad de observar el fendmeno desde una perspectiva distinta.

Ivan Pryzov nace en 1827 en San Petersburgo y muere en Siberia en 1885. Su padre trabaja
como doctor en el mismo hospital que el padre de Dostoevskij y, aunque el famoso escritor y
Pryzov nunca llegaron a conocerse, sus caminos se entrecruzaran en varias ocasiones. Los dos son
intelectuales en una Rusia oprimida por el despotismo de sus gobernantes, como escritores se ven
atados por la censura, ambos seran condenados a los campos de trabajo siberianos y llevaran una

vida regida por el hambre y las deudas.

El joven Pryzov fue un estudiante destacado, terminé el instituto como el primero de su
clase, — lo que significaba acceder a la universidad sin examen previo. En 1848 comenzo los
estudios de medicina pero sus intereses lo llevaron a elegir asignaturas de historia, filologia y
derecho. En 1850 es expulsado de la universidad dando comienzo a una carrera de exclusion
académica. Sus intereses intelectuales resultan de la union del positivismo de los historiadores
ingleses como Henry Thomas Buckle (1821-1862)% y las nuevas tendencias en filologia en estrecha
relacion con el interés por las clases populares de los folcloristas alemanes. Su aproximacion a la
historia pretende ser cientifica y muestra una clara predileccion por los estamentos sociales mas
bajos o populares. El interés por los estamentos sociales mas desfavorecidos llevara lentamente al
nacimiento de las primeras ideas socialistas. PryZov es uno de los pioneros rusos de la antropologia

social y cultural.

Mientras Europa se convulsiona en movimientos revolucionarios que cuestionan los poderes
tradicionales, Rusia es gobernada bajo el conservadurismo de Nicolas I, seguido de una apertura
reformista insuficiente durante el reinado de Alejandro II. Las nuevas ideas y corrientes de

pensamiento luchan contra la censura y el poder zarista. La sombra de los decembristas y su exilio

63 Historiador inglés cuyo objetivo fue reconstruir la historia centrandose en la sociedad y no en los estados.
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marcan las conciencias rusas y pronto se hacen patentes las ideas radicales de los eslavofilos. En
1825 Puskin fija una de las principales manifestaciones simbolicas de jurodstvo en su obra Boris
Godunov. La opera de Mussorgsky basada en dicha obra se convertira en el motivo mas recurrente
de jurodstvo. Al igual que Puskin, intelectuales como PryZzov y otros escritores protagonizan
tertulias en cafés de los que surgen obras que no llegardn a publicarse al caer en manos de la
censura. Este desarrollo opuesto entre ciencia y poder llevard a PryZov a vivir en una continua

encrucijada que terminard con su vida:

MHe npeacTosIIo iBa MyTH: TPABUTENBCTBO U pagukain. OOpaTuch s K MEPBOMY, OHO
ObI TTIOHYIIO HAa MeHs. 51 oOpaTuics K BTOpoMYy, HO YCIIOBHS MOHM K HEMY HE TIOAOIILIH,
Y MBI JIOJDKHBI ObLIM PA30HTHCH™.

No me quedaron mas que dos caminos: el gubernamental o los radicales. De haberme
dirigido hacia el primero, me hubieran escupido en la cara. Me dirigi al segundo, pero

no logramos coincidir en nuestras posturas y cada uno tuvo que seguir por su lado.

De este modo describe Pryzov su lucha existencial entre la legalidad y sus ideas radicales.
Durante largos afios trabaja en la administracion estatal recibiendo unos honorarios muy bajos que
intenta compensar en vano con la publicacién de sus estudios. Algunos de sus escritos consiguen
librarse de las trabas de la censura llegando a ser publicados y vendidos por muy poco dinero. Los
estudios mas conocidos de PryZov describen los estamentos sociales mas bajos, las gentes que
pueblan las calles y las tabernas de Moscli. Aqui nace su interés por los jurodivye. Sus textos
describen una Rusia analfabeta, poblada de charlatanes, santurrones, vagabundos y locos de todo
tipo, que se aprovechan de un pueblo analfabeto y de un clero inculto e interesado. De este
ambiente surgen sus obras: Los miserables de la santa Rus’; Veintiséis profetas moscovitas,
Jjurodivye, tontos, bobos y otros trabajos de historia rusa y etnografia; La vida de Ivan Jakovlevic;

Historia de las tabernas en Rusia®.

Al final de su vida, Pryzov traza amistad con una generacion de jovenes radicales liderados
por el controvertido Sergej G. Necaev. En 1869 Pryzov es acusado de participar junto a Necaev en
el asesinato de L.I. Ivanov, por el que serd condenado a doce afos de trabajos forzados en Siberia,

donde morira en 1885 (Pryzov 1996).

64 1.G. Pryzov. 26 moskovskich prorokov, jurodivych, dur i durakov i drugie trudy po russkoj istorii i etnografii. San
Petersburto, 1996. P. 26.

65 1.G. Pryzov. Niscie na svjatoj rusi. San Petersburgo, 2008; I.G. Pryzov. 26 moskovskich prorokov jurodivych, dur i
durakov i drugie trudy po russkoj istorii i etnografii. San Petersburgo, 1996; 1.G. PryZov. Istorija kabakov v Rossii.
Kazan, 1868.
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Ivan Jakovlevi¢® (PR 1)

Desconocemos las fechas de nacimiento y muerte de Ivan Jakovlevi¢ Korej$a. Tenemos muy
pocos datos sobre su infancia. Tan solo sabemos que vivia en Smolensk y alli estudiaba en una
escuela espiritual. Un dia decidié irse al bosque y tomar la forma ascética de jurodstvo. Unos
campesinos lo encontraron en el bosque sin gorro y sin pertenencias, le construyeron una casa
pequefia y comenzaron a acudir a visitarlo. Pronto toda la regién conocia el nombre de Ivan
Jakovlevi¢. El propio Pryzov afirma que hasta este punto la historia se mantiene fiel a la tradicion
rusa. Los ancianos acuden al bosque, donde en una zona despoblada les aguarda la cabana. Alli

rezan alrededor de ella y tienen lugar hechos milagrosos.

La narracion recoge la historia de una familia seforial que iba a casar a su hija con un
distinguido soldado de la guerra de 1812. Antes de la boda, la prometida acudi6é a consultar su
futuro con Ivan Jakovlevi¢ acompanada de algunos parientes. Le preguntaron al jurodivyj si la

prometida seria feliz. Ivan se levantd de un salto y dando golpes a la mesa grito:

«Pasz0oiinnku! Bopsl! Beit! Beii®’!»

“;Bandidos! jLadrones! jAtrapadlos! jAtrapadlos!”

Tras la premonicion la prometida decidioé no casarse y el novio al enterarse se quejo ante el
gobernador de Smolensk pidiéndole que librara a la sociedad de ese monstruo, no sin antes hacer
una visita al santo y partirle las piernas. El asunto fue trasladado al gobernador de Moscu. Pryzov
afirma haber visto la documentacion de dicho traslado. De este modo llevaron a Ivan a Moscu
encerrandolo en la “casa de los locos.®®” La muchacha finalmente no se caso e ingresd en un
monasterio del que llegaria a ser superiora y siguid en contacto con Ivan por correspondencia. Asi

se describe la llegada y vida de Ivan en Moscu:

Exan VBan AxoBneBuu B MOCKBY, a ciiaBa ero 0exxayia Briepeau [...] W COpOK Tpu roja
OpoUuIo yX [...] Mpencka3blBaeT UM O MKEHHMXaX, O BBI3ZIOPOBIEHUSX, HCLEISAET
OONBHBIX, IPOPOUYECTBYET — O MOPO3ax, O 3acyxe, 0 Oypsx, O Xoiepe, 0 BOWHE U T. II.
Emy mpunocsat mapsl, [...] Kpome Toro, mpm «O6e3ymMHOM Jome» B uecTh VBaHa

SIkoBIIEBUYA YCTPOCHA «KPY)KKa», KyJa JOOPOXOTHBIE MasTEeNId BIIATalOT CBOM JICTITHI,

66 Ivan Pryzov. 26 moskovskich prorokov, jurodivych, dur i durakov i drugie trudy po russkoj istorii i etnografii. Pp.
14-25. Sankt-Petersburg 1996.

67 Ibid. p.13.

68 Literalmente “casa loca”
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Kyla UAYT U HecYacTHBIA rpomr OeqHoM 0albbl, W amas Oymaxkka OOraroil KymuuXxu...
[IpuHOoCHMBIE >k€ €My Japbl COCTOST, OOBIKHOBEHHO, B Kajadax, sOJIOKax W
HIoxaTtenbHOM Tabake. [Ipunsteie FiBanom SIKoBIeBHYEM, OHH OCBSIIIIAIOTCS B €r0 PyKax

U IIOTOM Pa3aaroTCAa BCEM IMMPUXOAAIINM K HEMY U ITPOU3BOIAT MHUMBIC qyz[ecaég.

Se fue Ivan Jakovlevic a Moscu y le precedia su fama [...] y cuarenta y tres
aflos pasaron ya, [...] realiza predicciones sobre futuros maridos, sana o cura enfermos,
predice heladas, sequias, tormentas, brotes de colera, guerras y demds. Le llevaban
regalos [...] Ademas de eso, junto a la “casa de los locos” en honor a Ivan Jakovlevi¢
hicieron un circulo donde los benefactores dejaban sus ofrendas. Alli iban a parar
desde el mas triste gros de una pobre anciana hasta los billetes de una comerciante
rica... Entre los regalos méas comunes figuraban bollos, manzanas y tabaco. Al tomarlos
en sus manos Ivan Jakovlevi¢ los consagraba, después se repartian entre los que le

visitaban y sucedian muchos milagros.

Los milagros registrados en el texto son curaciones y predicciones. Entre las curaciones
destaca una realizada mediante un ungtiento hecho de tabaco consagrado. Por poseer el don de obrar
estos milagros Ivan Jakovlevi€ era considerado santo. Ivan escribia unas notas en un papel que los
enfermos llevaban junto a su cruz y eran curados. De modo similar realizaba sus predicciones,
siendo necesario interpretar lo escrito. La caligrafia de Ivan era muy buena y escribia con letras
griegas y latinas. Durante sus Ultimos afios de vida las notas las escribia un didcono que ademas
recogia materiales para escribir su vita.

Ante las mujeres mostraba un comportamiento diferente. Sentaba en sus rodillas a las nifias
y les daba vueltas; a las mujeres maduras les vertia y les untaba todo tipo de porquerias, les subia el

vestido, les pegaba y las insultaba, sin duda, otorgando a una cosa y a otra un significado simbolico.

La obra describe la estancia de Ivan comparandola con una capilla, llena de iconos y velas
encendidas. En el lugar no deja de entrar y salir gente de todas las clases sociales. Dentro rezan
peregrinos, ancianas, ricas vendedoras y jovenes muchachas. En un rincon yace en el suelo Ivan.
Aunque puede andar, lleva afios tumbado. El resto de los enfermos visten con ropa blanca pero el
lleva una rubaska de color oscuro. Sus ropas estan sucias y tienen restos de las comidas y las cenas
que coge con las manos limpiandose con su camisa. Yace de espaldas con las manos cruzadas sobre

el pecho. Tiene unos ochenta afios y es calvo. Sirve comida en su hogar a distinta gente. La mezcla

69 Ibid. p.14.
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toda en un mismo plato y los demas comen de ella como si fuera un ritual sagrado. Después del

almuerzo y de la cena no le estaba prohido a Ivan Jakovlevi¢ beber vodka.

Un didcono que le ayuda solicita que le den de alta en la “casa de los locos,” pero la

solicitud es denegada.

Pryzov recoge las notas escritas por una mujer noble que consultaba con Ivan cada paso de
su vida, pidiéndole consejo sobre qué hacer con sus hijos o en cualquier otra faceta de su vida. A

continuacion recogemos algunas de las preguntas y sus respuestas:

1) Kenunrcs mu X? 18
be3 mpatibl He O€H-/1bI KOJIOJIALBI.
(Se casara X?

Sin esfuerzo no habra roscon.

2) Beriiny nm s 3amyx?
OTO0 XUTpas LITyKa B CBOEH CHJIe, YTO B pOT HOCHIIH.
(Encontraré marido?

Astuta fuerza en tu poder, la que llevas en la boca.

3) Korma A. moener B [letepOypr?

A. nyx cokpyuieHHbIi Bo XxpaMme CoIoMOHA MOJIUTBBI JEI.

(Cuando ird A. a San Petersburgo?

A. es un alma guardada en el templo de Salomoén, oraciones, abuelo.
4) IlpopanyT 11 1epeBHIO?

He nponanyr.

[ Venderan la hacienda?

No la venderan.

5) Cxopo mu X. Pa3borareer
He cxopo, a »xuBo-TH 310p0oBO!
[ Se enriquecera X. pronto?

iNo sera pronto, pero estard sano y salvo!
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6) [Iponactcs nu nepeBHs?
Hukorna.
(Se vendera la hacienda?

Nunca.

7) Jlrobur mu A-y H-i1?
H-#t nro6ut Exarepuny.
(AmaN.aA.?

N. ama a Ekaterina.

8) Uto moe nemno?
Bonpl 1p10TCS BCIOY, HO HE PaBHBI BEC COCYIHI.
(Cual es mi papel?

Las aguas se vierten por todas partes, pero no pesan igual en todos los recipientes.

9) boraro nu OyneT xuTh pada A.?
bor Gorar, Hago nymatsh, yTo Oynet 6orara u KnEmMEnIums.
(Serarico el siervo A.?

Dios es rico, hay que pensar, que sera rica también Klemencija.

10) Exarp 11 A-y 31010 3umoro B [letepOypr?
Kak BaM yronHo.
(Deberia ir a A. este invierno a San Petersburgo?

Como usted desee.

11) Cxopo in A. TOIYYUT NOIKHOCTH?
He ckopo, a )kHBOTY 310pOBO.
(Conseguira A. pronto un puesto?

No sera pronto, pero vivird sano.

La etnografia cuenta con unas breves notas sobre un encuentro del principe Dolgorukij con
el jurodivyj. El principe se muestra escéptico y desaprueba la interaccion del jurodivyj con sus
visitas femeninas, que han de besar su mano y beber sucios brebajes. Al conocer en persona al

Jjurodivyj el principe queda impresionado por sus palabras y lo toma por un clarividente.
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Los partidarios de Ivan llegaron a elaborar una carta, recogida por PryZov en su obra,
solicitando la libertad de Ivan Jakovlevic. Pero el propio Ivan consolidara la paradoja de su encierro

al mostrar su negativa a dejar el manicomio.

Ivan muere en el hospital Preobrazenskij, cuatro dias mas tarde es enterrado en el
monasterio Pokrovskij. Durante sus ultimas semanas no cesaron de acudir a €l visitantes con
preguntas, que ahora no requerian de un pago previo, y abandonaban el cuarto sin haber obtenido
respuesta alguna. Tras su muerte, el cadaver permanecié dos dias en la habitacion. El gentio no
abandonaba la habitacion y ungia el cuerpo en aceites para evitar el hedor. Después lo llevaron a
una capilla esperando al domingo para enterrarlo. El lugar del entierro fue motivo de peleas y
discusiones. Por miedo al robo del cuerpo se instaldo una guardia en la capilla. A pesar de que la
lluvia no cesé durante esos dias, llenando la ciudad de fango, el cuerpo se traslado del piso a una
capilla, de la capilla a una iglesia y de la iglesia al cementerio, acompanado por mujeres que se
postraban ante ¢l sobre el barro. Junto a su tumba se recogieron generosas limosnas que fueron

enterradas con él.

Dos dias tras su muerte se presentd un pintor con el encargo de hacer un retrato del difunto.
Cuando fue a empezar su obra al difunto se le comenzaron a hinchar los ojos y la boca por lo que

decidieron abandonar la tarea ya que parecia que no era del agrado de Ivan Jakovlevic.

De su tumba brotaba agua milagrosa. Ya en vida, mientras yacia inmovil en su lecho, sus
seguidores recogian la tierra depositada bajo su lecho empapada de su orina. Se llevaban la tierra a
sus casas considerando que tenia poderes curativos. Tras su muerte muchos acudieron de todas
partes con la intencion de comprar un poco de tierra curativa. Finalmente la gente acudio a su tumba

con pequenos frascos que llenaban del fango que brotaba de ella.

Un grupo de mujeres lavo el cuerpo bebiéndose el agua utilizada. Durante todo el duelo no

dejaron de rezarse las exequias. Fue enterrado en el mismo lugar que Semen Mitri¢ (PR 2).
Al cortejo funebre acudieron también un sin nimero de extrafios personajes cercanos al

Jjurodstvo. Se afirma también que un nuevo jurodivyj ocupd rapidamente el lugar de Ivan Jakovlevic

en el manicomio:
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Ko BpemeHu BBbIHOCA U3 LEPKBH COOPATUCH YpPOIbI, IOPOJBI, XaH)XXH, CTPAHHUKH,
CTpaHHUIIBL. B IEpKOBb OHM HE B XOJWIM, 3a TECHOTOM, U CTOSIM Ha ynuue. M tyr-to
cpenu Oenoro [1HS, cpeau coOpaBIIEWCS TONIbI, JENaJUuCh HApOAy IOy4YeHus,
COBEpUIATHCH OyATO OBI SIBICHHS M BUJCHUS, N3PEKAINCh MHUMBIE ITPOPOYECTBA, XYIIbI,

CO6I/IpaHI/ICL ACHBI'M, U31aBaJIUCh 3JIOBCIINC PBIKAHUA U IIP. U TIP.

Heyremnas tonmna npsiMo ¢ MOXOPOH Molljia B «0e3yMHBIN TOM» M BeHUYada TaM Ha

MecTo MBaHa SkoBieBrYa HOBOTO FOPOJMUBOTO ... ]

En el momento del traslado del cuerpo desde la iglesia se congregaron seres deformes,
Jjurodivye, santurrones, peregrinos y viajeros. La iglesia estaba abarrotada y ellos no
entraron, permanenciendo en la calle. Y alli, a plena luz del dia, entre la multitud
reunida, daban sus sermones, tenian lugar como apariciones y visiones, anunciaban
profecias imaginadas, blasfemaban, pedian limosna y echaban males de ojo, etc.

Una multitud inconsolable fue del cementerio a “la casa de los locos” y coronaron alli

a un nuevo jurodivyj en lugar de Ivan Jakovlevic [...]

Consideraciones (PR 1)

El movimiento ascético de Ivan comienza con un exilio voluntario al bosque, donde sera
encontrado mas adelante por los campesinos del lugar, que lo aceptaran como un hombre santo y
estableciendo un culto popular en torno a ¢él, siguiendo la tradicidon rusa mas arcaica. La situacion
es paralela al encuentro de un niflo salvaje o ferino. La union entre la aparicion de una persona
abandonada a su suerte en el bosque y el exilio voluntario de los ascetas se materializa en el

imaginario de los campesinos, que actiian en consecuencia.

A pesar de la continuacion de las tradiciones antiguas populares de culto a la figura del
jurodivyj, el destino de Ivan se enfrenta a la racionalidad de la modernidad siendo denunciado por
un militar. La prometida de dicho militar habia acudido a Ivan, quien la habia convencido para
abandonar sus planes de matrimonio. El militar dolido se venga violentamente del jurodivyj y

ademas se asegura de que las instituciones pertinentes lo encierren en un manicomio.

Pero el encierro de Ivan no tiene consecuencias negativas en su culto, sino al contrario: el
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Jjurodivyj se establece en Moscu como un profeta institucionalizado en su posicion marginal en la
sociedad, bajo la méscara del loco. El encierro es una confirmacion de su naturaleza excepcional y
no de su sinrazoén. La gente acude al manicomio donde Ivan atiende a sus consultas. En el
manicomio Ivan es tratado de una forma especial. Su ropa es distinta a la del resto de internados y
su estancia se convierte en una especie de capilla, adornada con velas, iconos y todo tipo de gentes

rezando y solicitando ayuda.

Las visitas al jurodivyj conllevan un cierto pago en forma de regalos. Estos regalos pueden
ser de distinto valor correspondiendo a la variedad social de los visitantes. Ivan no se queda con los
regalos sino que son consagrados al pasar por sus manos y posteriormente se redistribuyen entre los

visitantes. Los objetos regalados adquieren en manos de Ivan propiedades curativas y milagrosas.

Las capacidades milagrosas de Ivdn se centran en la realizacion de curaciones y
predicciones. Las predicciones se realizan bajo consulta y por medio de pequenas notas de papel
escritas por el propio Ivan. En su vejez se encargara de las notas un diacono que asiste al jurodivyj.
La naturaleza de dichas consultas es muy variada y se centran en asuntos mundanos. Las notas
recogidas por PryZov muestran como una mujer consulta con Ivan cada paso a dar en su vida. No
encontramos en estas actuaciones un reflejo religioso o la accion de un guia espiritual. Ivan es un

oraculo, no un guia religioso.

La narracion estd repleta de motivos escatologicos que muestran una fascinacion de la
sociedad por la monstruosidad del jurodivyj. La exclusion social de Ivan se construye a través de su
falta de higiene. Destacan las descripciones de liquidos sucios mezclados con las manos del
Jjurodivyj y bebidos por sus seguidores, asi como la tierra hiimeda por sus despojos con un supuesto
caracter curativo. Se trata de una fascinacion por el cuerpo como portador del cardcter milagroso.
Los seguidores necesitan de una relacion fisica con el cardcter excepcional del jurodivyj que se
transmite a través de la materia liquida que brota de su cuerpo. Las actuaciones escatoldgicas
cuentan por ejemplo en un principio con la desaprobacion del principe Dolgorukuj pero la

clarividencia y el discurso del jurodivyj terminan por convencerlo.

La importancia de los liquidos como encarnacidon de los poderes milagrosos del jurodivyj
toma mas fuerza con la muerte de Ivan. Un grupo de mujeres lava el cuerpo del difunto y luego
bebe el agua utilizada. Los liquidos que emana su cuerpo atn en vida son recogidos y mezclados

con tierra formando un fango con propiedades supuestamente curativas. De su tumba brota un
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liquido fangoso que es recogido por sus seguidores por el mismo motivo.

Tanto el encierro de Ivan en el manicomio como su pardlisis corporal son motivos
voluntarios aceptados por el jurodivyj. Ivan tiene la posibilidad de abandonar el manicomio pero se
niega a hacerlo y permanece tumbado aunque puede moverse. Podemos entender estas elecciones
como las condiciones aceptadas de una performance que le permite justificar su excepcionalidad

ante los o0jos de los demas. Ivan es un jurodivyj esperado y construido por el culto popular.

La multitud que acude a su funeral es muestra de su reconocimiento, aceptacion y fama. La
gente siente la figura de Ivan como propia. Pelean por el destino de su cuerpo como si fuera suyo,
llegando a instalarse una guardia en la iglesia para evitar el robo del cuerpo. Acompaiian al difunto
en todo momento y una vez enterrado rinden homenaje a su sucesor, que los espera ya instalado en
el lugar ocupado anteriormente por Ivan. La sucesion no parece pactada entre los jurodivye, sino
que puede ser espontanea o fijada por la interaccion del pueblo. Estos datos apuntan a que la figura
del jurodivyj esté institucionalizada como parte orgénica de la sociedad. Pertenece a la sociedad y es
ésta la que fija sus lugares y sus formas de culto. El simbolismo es impuesto y continuado. No se

trata de un culto a una persona singular sino a un papel ejercido.

La naturaleza especial del jurodivyj no se encuentra sola en el paisaje moscovita. En su
entierro deformados monstruosos, otros locos, santurrones y viajeros o peregrinos rinden homenaje
a la figura del jurodstvo. Esta galeria de seres sobrenaturales se desenvuelven con naturalidad entre

la multitud, lanzando blasfemias, sermones y recogiendo limosnas.
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Semen Mitri¢” (PR 2)

Desconocemos la fecha de nacimiento del supuesto jurodivyj pero sabemos que muri6 en el
afio 1861. Segun PryZzov, Semen Mitri¢ se hizo famoso unos cincuenta afios antes de la redaccion de

su libro.

El relato se inicia relacionando al protagonista con Ivan Jakovlevi¢ (PR 1), descrito no sin
cierta ironia como el ultimo gran filésofo de la antigua Rusia. Se especifica que, aunque ambas
figuras no se conocieron personalmente, eran muy semejantes. En el parrafo introductorio se
describe a Semen Mitri¢ como una masa de suciedad con vida en la que no se distinguia bien si se

trataba de un hombre o de un animal.

Tras la muerte de su padre, un comerciante, Semen Mitri¢ discute con su hermano y desde
este momento sus vidas se separan. Su hermano muri6 al poco tiempo pero llegd a entregar a su hija
al monasterio de San Nikita. Semen Mitri¢ malgasté su dinero y después comenzo a practicar el

Jjurodstvo.

Era muy conocido en el mercado de Smolensk. Durante el invierno corria a asearse al rio,
descalzo y vestido tan solo con una rubaska, después volvia a la casa y comenzaba su labor como

adivino.

Antes de morir habia pasado sus ultimos veinticinco afios de vida en un piso perteneciente a

un mercader. Pryzov recoge una sensorial descripcion de la vivienda:

[...] u TyT HampaBo ObuTa KyXHs, e OH kui. KyXxHs — Bpoje mojBaja co CBOAOM;
OpsIMO — pyccKasl Iedb, HalmpaBO — OKHO M CTEHa, yCTaBJIEHHas oOpa3amu ¢
TOPSILKMMU JIaMITaJJaMu; HAJIEBO B YIUTy JIEXKUT Ha KpoBaTH CeMeH MUTpHUY; BO3JIEe HETO
— JIOXaHb; B MOJBAJIE MPAaK, TPsI3b, CIPOCTh, BOHb... OH Ipexk/ie Bce JiexKas Ha IeuH,
IIOTOM JIET HA IIOCTENb, C KOTOPOM HU pa3y HE BCTaBajl B MPOJOKEHHUE MOCIEIHUX
HECKOJIBKUX JeT. TyT, Jlexka Ha MOCTeNH, COBEpIIall OH BCE OTIPABICHHUS;
IPUCITYKUBaBIIas €My JKEHILMHA OfIeBaja U pa3/ieBaja ero, MHOI/a pas3a 1o JBa MblUIa

€ro U NepeMcEHsAIa y HCIro Oenre. «Ecnau ke He J0ITAJuIb,— pacCCKa3bIiBajla OHA,—

70 Ivan Pryzov. 26 moskovskich prorokov, jurodivych, dur i durakov i drugie trudy po russkoj istorii i etnografii. Pp.
24-27. Sankt-Petersburg 1996.
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TaK OH U JISXKHT... ' »

[...] y aqui a la derecha la cocina donde vivia. La cocina parecia un soétano abovedado
con una estufa en el centro; a la derecha una ventana y la pared con imagenes y
lamparas prendidas; y a la izquierda en la esquina yace en la cama Semen Mitri¢; alli
mismo un cubo; en el s6tano habia oscuridad, suciedad, humedad, hedor... él antes casi
siempre se tumbaba encima del horno, posteriormente se tumbd en la cama de la que
no se levantd ni una vez en los Gltimos afios. Alli tumbado en la cama atendia sus
asuntos. Le servia una mujer, lo vestia y lo desvestia. A veces hasta una o dos veces a
la semana lo lavaba y cambiaba las sdbanas. “Si no estds pendiente,- decia,- ¢l se queda

asi tumbado...”

Debido a este comportamiento se le considera un gran asceta, aunque no manifiesta ningun

comportamiento de caracter religioso. Ni siquiera oraba o acudia a las celebraciones.

«EOFy HC 3HaAMO Korjga MOJIHIICS *»

“No se sabe cuando rezaba a Dios”

La etnografia cuenta con una breve descripcion de las consultas y adivinaciones, mostrando
las alteraciones en las pautas de comunicacion del jurodivyj y un procedimiento de acercamiento al

santo establecido.

OH He 00U, 4T00 ero crnpamuBaiu 0 4eM-HuOyas. Crpocu ero KTo-HUOyAb O
KEHUXe, WIN O NpoMaXke, MM Kak oJHa OapblHS CIpocuia, Kyjna yoexkana ee
JIeBKa, OH MM 000JbET MOMOSIMH, MJIM KaKOIO HEYUCThIO oOnacT. s moiaydeHus
OT HEro OTBeTa HYXHO OBLJIO TOJBKO MOAYyMaTh, a OH M CKaxeT. «CBITON ObuI
yesoBek!» — mnpubapisia pacckazuuia. J[a U TOBOPWII OH HE YXUILPSACH, Kak
BenieMyzpblii VBaH SIkoBieBHY, a MPOCTO, YTO €My B30pEIEeT Ha yM: «JI0CKay,

TIOJICHOY, «BOHSAETY, «BIIN» [...] ™

No le gustaba que le preguntaran sobre cualquier cosa. Si le preguntaba alguien

71 Ibid. p.25.
72 Ibid. p.25.

73 Ibid. p.25.
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sobre su prometido, o sobre una persona desaparecida, o como le preguntd una
sefora sobre adonde habia huido su muchacha, él derramaba el cubo de agua sucia
o los salpicaba con cualquier suciedad. Para conseguir una respuesta de €l tan solo
habia que pensar y ¢l hablaba: “{El hombre era un santo!” — afnadia la narradora.
No tenia las habilidades comunicativas de Ivan Jakovlevic, simplemente contaba

lo que se le pasaba por la mente: “tabla, madero, apestan, piojos” [...]

A su muerte se lleva a cabo un funeral multitudinario. La figura de Semen Mitri¢ es muy

popular y a sus exequias acude una gran nimero de gente:

[Tonoxwmu ero B moporoi rpo6 [...] Tloka eme cTosuio Teno, MaHUXUILI HE
IpeKpalaluch ¢ yrpa A0 HouH [...] OOeaHIO BO BpeMs OTHEBAHUS CIYKHUIH
coOOpHe: MpoTouepeil, [Ba CBALICHHUKA, TPU JbSKOHA, U TeJ XOp MEeBYHX. [...]

KaK TOJIbKO Y3HAJIM PO €ro CMEpPTh, TOTYAC HAYAJIU CTEKAThCsl U3 Pa3HbIX MECT.
Creuenue Hapona Obu0 cTpamHoe! /[Bop MOCTOSHHO OBLI MOJOH; TIE JIEXkKAIO

teno [...] 7

Lo enterraron en una tumba cara [...] Mientras se velaba el cuerpo, de la mafiana
a la noche no cesaron las exequias [...] La misa de cuerpo presente tuvo lugar en
la catedral: con un arcipreste, dos sacerdotes, tres didconos y los cantos del coro.
[...] en cuanto supieron de su muerte, comenzaron a conglomerarse desde
distintos lugares. jLa multitud era enorme! El patio, donde yacia el cuerpo, estaba

continuamente lleno [...]

Antes de ser enterrado, durante los dias de luto, las gentes se reparten las pertenencias de

Semen Mitric:

Bec HUMYIICCTBO CemeHa MI/ITpI/I‘Ia pacTaliuiii Ha IIaMATb W U3 IIOUYTCHUA H

Tenepb OeperyT rae-HuOyb... OMUH TAIWI ero MOAYIIKY, IPYrodl — Kakyro-
HUOY/Ab €r0 TPSMHILY, TPETUI — JIOKKY,— KOTOPOIO OH €], YETBEPThI — €ro
OTIOpKH .,

74 Ibid. p.26.

75 Ibid. p.26.
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Se llevaron todas las pertenencias de Semen Mitri¢ como recuerdo o por devocion
y hasta ahora las conservan el algun lugar... Uno se llevo su almohada, otro
alguno de sus trapos, un tercero la cuchara con la que comia y otro sus zapatos

rotos.

Pryzov recoge una descripcion del funeral del jurodivyj, precedido por una multitudinaria

procesion en la que nos sorprende un nuevo testimonio de jurodstvo.

XOpOHMJIM €r0 Ha YETBEPTHII J€Hb, HO MHOTHE CEPJIMINCH, 3a4eM TaK CKOPO €ro
xopoHAT. [lepeynku, mpuMbIKaBIIAE K A0MY, re xuin CeMeH MuUTpud, epKoBb —
BCE 9TO 3axJICOHYIOCh HapoJoM. B 11epkBH, BO BpeMs 00eHH, y Tpoba ero crosiia
CTeHa HapoAy; BCE JIE3NIHU: KTO — MPUIOKUTHCSA, KTO — TOJNBKO 4TOO 10 HEro
JNOTPOHYThCS... W STH CTEeHBl Hapoaa, OKpYXaBIIHe TIpo0, MO OKOHYAHUH
OTIEBAaHUs CABMHYIWCH W MOJHSUIM W TIOHECIH ero Ha BaraHpkoBoO Kiajgouiie.
Brnepenu Bceii mpolieccun ckakajl HEM3BECTHBIM HUKOMY IOPOAMBBINA, OOCHKOM U B
yepHoil pyOameuke. CkadyeT, cKkayeT, OCTAaHOBUTCS, TPU pa3a MOKJIOHUTCS Ipody U

CHOBa ckauer. [...]™.

Lo enterraron al cuarto dia, a pesar de que muchos se enfadaron porque se le
enterrara tan pronto. Las bocacalles cercanas a la casa en la que vivia Semen
Mitri¢, la iglesia, todo estaba colapsado por la multitud. Durante la ceremonia, en
la iglesia y en su tumba habia una multitud. Todos intentaban acercarse al santo
para poder tocarlo. Al terminar la misa de difuntos la multitud carg6 el féretro y lo
llevaron al cementerio de Vagan'kyj. Durante la procesion aparecio de un salto un
Jjurodivyj desconocido, descalzo y con una camisa negra. Saltd, volvié a saltar y se
paro, se inclind tres veces ante el féretro haciendo una reverencia y de nuevo

salto. [...]
Consideraciones (PR 2)
En esta ocasion Pryzov no recoge el material etnografico de forma directa sino que se vale

del testimonio de distintos narradores. Desconocemos quiénes son estos narradores y cual era su

relacion con Semen Mitri¢. El relato se centra en distintos momentos de la vida y muerte del

76 Ibid. p.26.

161



supuesto jurodivyj pero su fijacion temporal no se especifica. Tenemos tan solo dos referencias
temporales: Semen Mitri¢ muere en 1861 y se hizo famoso unos cincuenta afios antes de que

PryZov realizara su edicion.

El texto se construye en torno a una referencia continua a Ivan Jakovlevi¢ (PR 1) dando a
entender que existe una relacion de continuacion entre las dos manifestaciones ascéticas. En
realidad Semen Mitri¢ e Ivan Jakovlevi¢ no llegaron a conocerse y no tenemos indicios que

confirmen que el relevo fuera consciente.

Los origenes de Semen Mitri¢ son interesantes. El jurodivyj rompe los lazos con su familia
pero debido a una serie de discusiones, no se trata de una ruptura ascética. Llega a maldecir a su
hermano y a malgastar la herencia de su padre. Tras despreciar y abandonar sus apoyos familiares

comienza su actuacion como jurodivyj.

PryZov afirma que el jurodivyj alcanza la fama en el mercado de Smolensk, donde era
conocido por todos. De nuevo son los lugares publicos el escenario del jurodstvo. Aunque su fama
se extiende por las zonas publicas no es un jurodivyj de caracter urbano o vagabundo. Vive en una
casa y pasa alli la mayor parte del tiempo, principalmente durante los ultimos afios de su vida. De
hecho podemos distinguir dos fases en su ascetismo. Durante la primera, aunque se dedica ya
plenamente a la adivinacion atendiendo las consultas de la gente en su casa, muestra cierta
movilidad al ser capaz de correr cada mafiana al rio a asearse. La redaccion destaca este motivo por
el hecho de ir descalzo y realizarse la accion durante los inviernos moscovitas. Se describe pues una
nueva recreacion no canonica del topos basado en el sufrimiento de temperaturas extremas. Una
segunda fase se extiende a lo largo de sus ultimos veinticinco afios de vida en los que el jurodivyj
apenas se movia de la cama. Sufriendo tal vez una paralisis corporal, descuida su higiene personal

recreando los topoi de abandono corporal y suciedad.

La recreacion del abandono corporal toma un caracter predominante. Las descripciones del
sotano en el que vive, himedo y sucio, nos trasladan a un paisaje plastico de sensaciones
desagradables poblados de liquidos residuales almacenados en cubos y cubiertos por terribles
hedores. Semen Mitri€ es descrito en el parrafo introductorio como una masa de suciedad con vida,
una forma que no corresponde a un hombre ni a un animal. La monstruosidad tras el jurodstvo se
abre paso a través de una suciedad extremadamente sensorial. Esta suciedad serd utilizada por el

Jjurodivyj como arma arrojadiza contra aquellos que no se comportaban de manera apropiada
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durante las consultas.

Sin embargo esta transformacion en materia monstruosa no es completa en la realidad. El
texto afirma que una mujer se encargaba de lavar al jurodivyj una o dos veces por semana y cambiar
sus sabanas. Un hecho muy significativo, que bien nos indica cierto poder adquisitivo del jurodivyj
para pagar una sirvienta que realice tales tareas o nos confirma la existencia de un culto y
veneracion en vida que llega al punto de tener seguidores con un grado de compromiso tal que se
materializa en dichos servicios. Ambas suposiciones dotan al jurodivyj de un estado social mas
elevado que el de un vagabundo comun y dificilmente reconciliable con los requisitos de humildad

que marca el camino ortodoxo hacia la santidad.

La principal y tnica ocupacion del supuesto asceta es atender las consultas de la gente.
Dichas consultas tienen lugar de una forma muy particular y el jurodivyj no se muestra dispuesto a
aceptar un cambio en su rutina pautada. El objetivo de los que acuden a €l es arrojar algo de luz
sobre incertidumbres que les preocupan, pueden ser acontecimientos futuros o hechos
desconcertantes que tienen lugar en el presente como la desaparicion de una persona querida.
Aunque acuden a ¢l buscando respuestas a inquietudes concretas, no se les permite preguntar
directamente por ellas. La descripcion seiala que si alguna persona realizaba una pregunta directa
al jurodivyj, éste le arrojaba alguna suciedad como castigo. La manera adecuada de aproximarse al
adivino era pensando simplemente la pregunta pero no pronunciandola. Entonces el jurodivyj se
mostraba comunicativo y respondia, aunque en un lenguaje oscuro e incomprensible. Las respuestas
se basaban en palabras como: tablas, hedor o piojos. La gente veia en estas manifestaciones una
respuesta aunque no conservamos ninguna descripcion de sus posibles descodificaciones. El
lenguaje presumiblemente cifrado del jurodivyj recrea una tradiceion de alteraciones comunicativas
como parte de la prediccion o adivinacion. Aunque el hecho de pronunciar palabras sin sentido
aparente y ser estas tomadas por premoniciones no es nuevo en la historia del jurodstvo ruso, si lo
es el hecho de que ninguna de estas predicciones muestra un momento de revelacion o

desencadenamiento.

La mayor parte de los datos recogidos por PryZov se centran en la narracion del funeral
multitudinario que tuvo lugar en Moscu tras la muerte del jurodivyj. La descripcién cuenta con un
gran numero de detalles y supone un hito en la memoria de la ciudad. Las calles, la iglesia y el
cementerio se ven colapsados por la masa de gente. Al funeral acuden cargos eclesiasticos y a la

presencia institucional se le une un coro. Noche y dia se vela el cuerpo bajo la continua repeticion
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de las honras funebres.

Los acontecimientos se dividen en cuatro etapas: a) un duelo publico, el cuerpo es expuesto
y la multitud acude de forma desorganizada empujandose y luchando por llegar a alcanzar y tocar el
cuerpo; b) una misa funebre, institucionalizada y legitimada por la jerarquia eclesidstica; c¢) una
procesion, en la que el pueblo carga a hombros el ataud del jurodivyj y lo acompafia hasta su lugar

de descanso; ¢) un entierro multitudinario, donde la gente tarda mucho en disolverse.

A lo largo de estas etapas no solo se honran los restos finebres de Semen Mitri€ sino que se
consolida su imagen publica. Su ascetismo, que no ha mostrado hasta el momento ninguna
tendencia hacia lo religioso, se vuelve ahora institucionalizado por la jerarquia eclesidstica. El
pueblo se adueia de la figura en un ritual simbolico de apropiacion. Sus restos se convierten en
reliquias y en un objeto deseado por los fieles, que luchan por tocarlos. La procesion invade los
lugares publicos, colapsandolos, mostrando la capacidad de la transformacion fisica del imaginario
compartido al convertirse en accidon comun. Una vez enterrado, la multitud tarda en disolverse,

apegandose a la nueva unidn simbolica.

La historia de Semen Mitri¢ se cruza con el relato de otro jurodivyj, en lo que podia ser
entendido como un ritual de sucesion o relevo. La historia sigue patrones narrativos propios de los
cuentos populares y de las narraciones orales. El jurodivyj desconocido salta tres veces y tres veces
hace una reverencia, formando la clasica division de la narracion en tres fases o mediante tres
repeticiones del mismo motivo. El nuevo personaje desconocido para la multitud muestra de este

modo tan peculiar su respeto y vuelve a desaparecer entre la gente.
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Danilu$ka Kolomenskij”’ (PR 3)

La infancia de Daniluska y su origen familiar marcardn su destino. Su padre es un
campesino rico y cismatico que ensefia sus propias interpretaciones de la Biblia a grupos locales. Su
madre realiza una actividad similar con ancianas de la zona. Daniluska no guarda una buena
relacion con sus padres. Su padre lo maltrata y por este motivo Daniluska se acerca al parroco del
pueblo, que lo acoge en su iglesia. El parroco le intenta ensefiar a escribir y leer, pero el relato

afirma que Daniluska era un poco corto de entendederas.

La actividad favorita de Daniluska durante su infancia y juventud es el juego de las tabas. El
relato afirma que Daniluska tenia una habilidad especial para este juego y siempre resultaba
ganador. Dicha habilidad se convierte en su principal fuente de ingresos. El dinero ganado con el

juego lo cede a la Iglesia, comenzando una labor que lo acompanara el resto de su vida.

Tras discutir de nuevo con su padre se hace sirviente en la casa de un sefior del lugar.
Durante este tiempo sigue frecuentando la iglesia y participa en los servicios los dias festivos.
Obligado a llevar zapatos y traje no consigue acostumbrarse a estas vestimentas y recrea uno de los

topos del jurodstvo de una forma muy particular:

Ho emy ckopo Hamoeno XomuTh 00yThiM B carmoru. C Helewro MOXOAWI OH B 0apCKoit
OJIe)kKe U carorax, a MmoToM U TO W JPYyroe CKUHYI W MpUHEC OapuHy, CKa3aB, YTO
XOJIUTh B OTOM HE MOXET, MMOTOMY YTO BCE Majaaer. [...] OapuH TMO3BONWI eMy He
HOCHTB Caror, KpOMe BOCKPECHBIX JIHEH; HO JUIS HETO W 3TO ObUIO Tshkelo. B mepBoe
K€ BOCKPECEHbE OH TIOJIHEC OapHHY, B IIEPKBH, Carloru U cka3ai: «Kak xorture, a canor

HE HaJeHy " »

Pero pronto se cans6 de llevar zapatos. Una semana llevo el traje del sefior y los
zapatos, después se quitd uno y otro y se los devolvié al sefior, diciendo que no podia
llevarlos ya que se le caian. [...] su sefior le permiti6 no llevar zapatos, menos las
fiestas de guardar, pero aun esto le resultaba duro. El primer domingo en la iglesia se
acerco a su sefior con los zapatos y le dijo: “Sea lo que usted quiera pero yo no me

pongo zapatos”

77 Ivan Pryzov. 26 moskovskich prorokov, jurodivych, dur i durakov i drugie trudy po russkoj istorii i etnografii. Pp.
27-30. Sankt-Petersburg 1996.
78 1bid. p.28.
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Con el tiempo Daniluska consigue librarse de sus labores de servidumbre y atiende los
servicios eclesiasticos en las aldeas vecinas. Encontramos otro punto de encuentro de la narracion

con la tradicion del jurodstvo en la reconstruccion del sufrimiento de las temperaturas extremas:

W He ocTaHaBnMBaN €ro HUKAKOM MOPO3, XOTh ObI B TPUIIATH IPAAYCOB: PEIIUTEIBHO
B OJJHOU pyOalike, 1Mo KOJIEHa B CHETY, II0 OBparaMm U MojsiM OeXHUT OH K 3ayTpEHH, B

cesno Hosoe i CemeHoBckoe”.

No habia frio capaz de detenerlo, aunque superase los treinta grados: corria con
decision y vestido con tan solo una rubaska, con nieve hasta las rodillas, por barrancos

y campos, a los maitines de la aldea de Novoe o de Semenovskoe.

Las ansias de libertad de Daniluska se ven beneficiadas al morir su sefior, lo que en cierto
modo supone una liberacion. Del mismo modo su padre reniega de ¢l. Por lo tanto y aunque sea de
manera circunstancial, Daniluska se ve libre de ataduras y cumple a su manera con la tradicional
ruptura con el mundo de los ascetas. Se instala primero en Skin' y luego en Kolomna. El parroco de
Skin' acoge a Daniluika impresionado por su fervor. Pryzov reflexiona sobre esta continua
peregrinacion en busqueda de la libertad y afirma que conlleva un coste en la persona de Daniluska.
El precio a pagar es la conversion del personaje en jurodivyj. Ya al llegar a Kolomna es percibido

por las gentes como tal:

[...] morom ymen B KonomHy, rie ero mpuHsUIM Kak HacTOsIIEro ropoausoro. Tak
XOJIWJI OH 10 YJMIIaM, IO LIEpPKBaM; €My JJaBaJii JIEHET, OH JIEHbI'M Opasl, OIycKall ux 3a
na3yxy M BEUYEpOM OTHOCWJI B CBOIO KBapTHpY, KOTOpas Mpexnae Obuia B J0Me
nouetHoro rpaxaanuHa K., a morom y III. Ilo mpomecTBuuM Hemenu HaBemal €ro

IIKHHCKKI CTapocTa, 00Upasl y HEro JIEHbIM U YBO3MII K ce0e B IIEPKOBH™

[...] después se fue a Kolomna, donde lo tomaron por un auténtico jurodivyj. Vagaba
por las calles, por las iglesias. Aceptaba el dinero que le daban guardandoselo bajo el
brazo. Por la tarde lo llevaba a su piso, primero vividé en el edificio del honorable

ciudadano K. y después en el de S. A la semana siguiente lo llevaba al encargado de

79 Ibid. p.28.
80 Ibid. p.29.

166



Skin' y éste le quitaba el dinero y se lo llevaba a la iglesia.

La narracién resalta la labor mendicante de Daniluska que llega a alcanzar la suma

suficiente para construir un campanario y renovar la iglesia de Skin'.

Tak, xuBga Heckonbko jeT B KomomHe, OH ycmen CTONBKO cOOparh JEHET, 4TO
BbICTpOMI B IIIKMHM KOJTOKOJIBHIO, CaMyIO IEPKOBb paclucall BHYTPU U CHAPYXKH, CITUI

Tyza JiBa KOJIOKOJIa, OJWH B TPUCTA CJIMIIKOM MYJ0B, a IPYroi — B CTO IATHIECAT" ..

De este modo, viviendo unos cuantos anos en Kolomna, consigui6 juntar tal cantidad
de dinero que construyeron un campanario en Skin', se pintaron el interior y la fachada
de la iglesia y se fundieron dos campanas, una de unos trescientos pud® y otra de

ciento cincuenta.

Durante este tiempo comenz6 a mostrar dotes adivinatorias. Al parecer se dedicaba también
a realizar predicciones. La narracion recoge el anuncio de un fuego en el que pereceria su padre. El

Jjurodivyj realizo la prediccion tres veces:

[...] u BOT OH Havanm mpeackKasbpiBaTh. PacckaswiBaroT, Oynro JlaHumyimika, Tpu pasa
npejcka3piBayl noxkap B JIbIkoBe, a B TpeTHWid pa3 ckaszal, 4To JIBIKOBO CrOpuT B

BEJIMKYIO CyOOOTY, @ BMECTE CTOPUT M €0 OTEIl, YTO U COBLIOCH™ .

[...] de este modo comenz6 a predecir. Cuentan, que DaniluSka predijo tres veces un
fuego en Lykova, la tercera vez dijo que arderia el Sabado Santo y que su padre

pereceria en el fuego, y asi fue.

El relato recoge una serie de motivos comunes a las leyendas populares del jurodstvo. El
motivo de los mercaderes y su dependencia supersticiosa de la voluntad del jurodivyj se refleja
también en las leyendas de San Basilio de Moscu (MT 11). La obra de Pryzov nos acerca al culto
popular al jurodivyj en el mercado repitiendo un topico del fendmeno: no habra negocio hasta que

el santo conceda a los comerciantes su gracia.

81 Ibid. p.29.
82 Pud es una antigua medida rusa de peso. Un pud equivale a 16,3 kg.
83 Ibid. p.29.
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W xonomeHckue Kymubl Tak JOOAT JlaHMIYIIKY, YTO 3a CYACThe BCSIKUM M3 HHUX
CUMTAET MOJaTh €My KOIEHKy-IBe, Jake TPHBHY, IOTOMY YTO, KaK OHHM TOBOPSIT,
«TOPTOBIIM HET, €CIM KTO HE YCIIEeT MOJIaTh €My YTPOM, Ha Mo4yuHey». KamanrHukw,
BBIH/1 YyTPOM Ha PBIHOK, HE MPOAAIOT CBOM TOBap 10 TeX IOp, MOKa He MHpoiner
Janunymka.

Bot npoxonut Mumo Jlanunymika u 6eper y koro-HuOyaes kanad bollo u ToT kyner, y
KOTOPOTO OBLT B3AT Kajiad, CYUTACTCS CYACTIUBBIM, M TOKYIMATETH PEKOMEHIYIOT €ro
JpyT ApYTY, TOBOPs, YTO «HENb3s HE B3ATh Kajada, caMm JlaHuimymika B3s1 - CTallo
ObITb, KaJlayl XOpOIIH, JIa U NMPOAAET UX YeJIOBEK OJIarouyecTHBBIH, MOTOMY YTO K

HeOnaroyecTuBoMy JlaHWIyIIKa He TToHaeT .

Los comerciantes de Kolomna apreciaban de tal modo a Daniluska que creian que su
suerte dependia de darle un kopek o dos, o una grivna, porque como se dice: “no
venderas nada si no le das algo por la mafiana para el comienzo”. Aquellos que llegan
al mercado a primera hora no venden su mercancia hasta que no llega Daniluska.

Asi se pasea Daniluska y coge un bollo de algiin comerciante, que se considerara a si
mismo afortunado y los compradores se lo recomiendan los unos a los otros diciendo

que “habra que hacerse con un bollo, el mismo Daniluska lo ha hecho, deben de ser

buenos y los vende un hombre de buena fe, si no Daniluska no lo habria elegido.”

Una vez més Daniluska se traslada a otro lugar, esta vez a Moscu. No tenemos informacion
sobre su etapa en la capital pero sabemos que alli muri6. Se recoge un dato interesante, Daniluska

acudi¢ al funeral de Semen Mitri¢ (PR 2) y danz6 en la iglesia.

Ymep B Mockse ropoauBsiii Cemen Mutpuy, u Jlanuiyiika OblT Ha €ro MOXOPOHAX U

TUIsICal B IIEPKBU®,

Murié en Moscu el jurodivyj Semen Mitri¢ y Daniluska acudio a su entierro y bail6 en

la iglesia.

84 Ibid. p.29.
85 Ibid. p.30.
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Consideraciones (PR 3)

El relato de PryZov es llamativamente subjetivo. Comienza con un parrafo calificando la
historia de triste y tragica al ser un relato de una naturaleza firme que encuentra su fin en Rusia.
Muestra una vision romantica de la libertad y de la nobleza de las gentes simples. La narracion
sugiere que la aceptacion de la forma de jurodstvo de Daniluska es el precio a pagar por el continuo

bagaje en busca de la libertad.

La relacion negativa del jurodivyj con sus familiares rompe los patrones tradicionales. Es
comun una ruptura con las ataduras del mundo laico pero no del modo que tienen lugar en la
redaccion. El jurodivyj es despreciado por su padre que llega a renegar de ¢l. Por su parte el
jurodivyj anuncia la terrible muerte de su padre en un fuego sin dar muestras de compasion.
Daniluska huye del maltrato de su padre y busca refugio en las parroquias locales. Su padre es un
cismatico y de algiin modo la lucha con su hijo encarna la lucha de la Ortodoxia con otras

interpretaciones y variantes locales del culto.

DaniluSka cumple algunos fopoi o caracteristicas basicas relacionadas con el jurodstvo.
Destaca la reconstruccion de la desnudez parcial y del sufrimiento de las extremas temperaturas. No
es evidente que estos fopoi se cumplan basandose en una motivacion ascética. Caminar descalzo o
negarse a llevar ropas formales parece mas un problema de costumbre que una forma de humildad.
El topos del frio es mas explicito, ya que Daniluska sufre los rigores del frio por acudir al servicio

de distintas parroquias motivado por su fervor religioso.

El personaje cuenta con una serie de capacidades extraordinarias que lo distinguen del resto.
Desde su infancia muestra una capacidad especial para ganar al juego de las tabas, tal vez utilizando
los dotes de adivinacion que desarrollard en el futuro. Por otro lado se describe al personaje como
corto de entendederas, incapaz de aprender a leer o escribir. Dicha discapacidad no parece fingida
sino propia de la condicion humana de Daniluska. La locura, entendida como diferencia con el

resto, no es en este caso ni fingida ni elegida, sino propia de su naturaleza.

Un motivo a destacar de la narraciéon son las capacidades para conseguir recursos
economicos de Daniluska. Primero amasa pequefias fortunas con su suerte en el juego de las tabas y
después se convierte en un auténtico mendicante al servicio de la parroquia de Skin'. Gracias a estas

habilidades financia sus gastos y recoge suficiente dinero para renovar la iglesia de Skin' y construir
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un nuevo campanario. El testimonio del papel del jurodstvo como un conveniente método
mendicante es claro. La asociacion del fendmeno a una parroquia supone una mejora econdémica

muy relevante al contar con un nuevo ingreso econdmico de una magnitud considerable.

Las acciones de Daniluska tienen lugar en lugares publicos como calles y mercados. Guarda
una estrecha relacion con los mercaderes, ya que estos creen supersticiosamente que su negocio
depende de la gracia del santo. Supersticiones idénticas se encuentran retratadas en las leyendas de

San Basilio de Moscu y son un lugar comun en las recreaciones literarias del fendmeno.

Las historias de dos jurodivye se cruzan al final del relato de Daniluska. Segun la narracién
Daniluska acude al funeral de Semen Mitri¢ (PR 2) y alli ejecuta cierta danza. La descripcion no da
mas detalles sobre la danza ni sobre la acogida que tuvo tal comportamiento. Tampoco sabemos si
los jurodivye se conocieron o si el episodio se trata de una especie de ritual de sucesion.

Consideraremos estas cuestiones al analizar el relato de Pryzov en su conjunto.
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Nikolasa Dura¢ok*(PR 4)

PryZov esboza la infancia de Nikolasa en un breve parrafo resaltando la profesion de su
padre como soldado y el dolor de su madre al ser éste enviado al frente. Nikolasa vivid en el
manicomio de Ekaterinskaja y Matrosskaja. En ese mismo lugar vivié también Ivan Jakovlevic.

Poco sabemos de este lugar mas que recibia el nombre popular de “casa de los locos”.

NikolaSa pasea a sus anchas por Moscu y segiin PryZov sirve de entretenimiento a sus
vecinos que no tienen mucho mas que hacer que reirse del infeliz. La descripcion sugiere que
Nikolasa hereda el papel en la sociedad de Ivan Jakovlevi¢. Es conocido absolutamente por todos,
camina descalzo y medio desnudo. Los muchachos de la calle se burlan de ¢l y también los
mercaderes. Lo obligan a disfrazarse y a cantar canciones ridiculas. Se describe al personaje como

un ser simplon, de mentalidad débil y maltratado por las burlas de los mercaderes.

Consideraciones (PR 4)

A pesar de que Pryzov califica el comportamiento de NikolaSa de jurodstvo no encontramos
en nuestro analisis ningiin otro apoyo para relacionar al personaje con el fendmeno. A juzgar por la
redaccion Nikolasa no es mas que un simplon victima de los abusos e infamias de la crueldad de sus

Vecinos.

La locura de Nikolasa no muestra evidencias de ser voluntaria ni se ve puesta en duda por
una profundidad superior a la racionalidad mundana. No encontramos tampoco en la redaccion
ningiin motivo religioso que nos indique que la actuacion de Nikolasa tiene una motivacion
ascética. No se le adjudican los dones de adivinacidon ni curacion propias del fendmeno, ni se lo

relaciona con un tutor espiritual o una comunidad religiosa.

Los motivos de escandalo y la teatralidad del personaje responden tan solo a la mofa
impuesta por los comerciantes y demas pobladores de mercados, cruces de calles y lugares publicos.
No se trata de un ejercicio voluntario de su simpleza, sino de un papel impuesto para la diversion

cruel de las gentes.

86 Ivan Pryzov. 26 moskovskich prorokov, jurodivych, dur i durakov i drugie trudy po russkoj istorii i etnografii. Pp.
32-33. Sankt-Petersburg 1996.
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El texto pone de manifiesto la convivencia diaria de la poblacion de la ciudad rusa del siglo
XIX con la locura. Si bien existen internados o manicomios destinados a la reclusion de los
enfermos mentales, su régimen es de caracter abierto. Los locos pueblan libremente las calles de la
ciudad e interaccionan sin limites con la sociedad que les rodea. No existe en Rusia un encierro de
la locura similar a la concepcion clasica de la locura europea como el descrito por Foucault (2010:

116-117; 124).
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Los jurodivye falsos (PR 5)

De los veintis€is casos descritos por PryZov en su obra tan solo cuatro jurodivye son
reconocidos como tales sin ser tachados por el mismo autor y sus informadores de farsantes o
enfermos. Se trata de los cuatro jurodivye analizados anteriormente: Ivan Jakovlevi¢ (PR 1), Semen
Mitri¢ (PR 2), Daniluska (PR 3) y Nikolasa Duracok (PR 4). El resto son descritos como falsos
jurodivye. Las categorias de auténtico o falso son establecidas por el propio Pryzov. En realidad
ninguno de los veintiséis jurodivye recogidos en la obra ha sido reconocido por la Iglesia ortodoxa.

A continuacion proponemos un breve analisis cualitativo de los jurodivye falsos:

Algunos de los jurodivye descritos son reconocidos como farsantes por la sociedad y asi lo
atestiguan la etnografias de Pryzov. La descripcion de Evdokija Tambovskaja®” nos muestra como la
mujer bendecia o maldecia a los viandantes segin respondieran a sus peticiones de limosna.

Ademas la jurodivaja bebe vodka con gusto:

OnHa ocTaHaBIMBAET Ha YJIHIIE BCSIKOTO MPOXOASIIEro M MPOCHUT Yy Hero: « MuIeHbKHi
Opateny (WM MUJIEHBKas cecTpulla), OIarocioBUT Ha Komeeuky!» WM ecnu ganyt ei
JKCJIAHHYIO KOINICCYKY, TO OHa HAYHCT KPCCTHUTH MHJICHBKOIO 6paTua I MHUJICHBKYIO
CECTpHILy, a €ClId He JaJIM, TO OHA CTpalaeT WX aJoM M Te€eHCKUMU MykKamu [...] U
€CJIM TpU 3TOM crpocsT ee: «/la pa3Be Tebe, Maryika, MOKHO MHUTh BOJKY-TO?», TO

oHa oTBeyaeT: «BoiKy-10? A BOAKY MOXKHO [...] — BOAKY mbem!™»

Detiene a todo el que pasa por la calle pidiéndole: “jQuerido hermanito (o querida
hermanita), un kopek por bendicion!” Si le daban el kopek deseado, comenzaba a
bendecir con la sefial de la Cruz al querido hermanito o querida hermanita, pero si no
se lo concedian, los aterrorizaba con el infierno y con las penas del averno [...] Y si le
preguntaban: “Pero como es eso, mujer, que puedes beber vodka?” ella respondia:

“;Vodka? Vodka se puede [...] ;Yo bebo vodka!”

Otro ejemplo de farsa es el caso de Kseonofont Pechorskij*, campesino sumamente
inteligente que comprendid, segiin Pryzov, que hacerse pasar por jurodivyj era un trabajo mas ligero

que labrar los campos y ademas se ganaba mas dinero. Kseonofont se trasladdé a Moscl y

87 p.35.
88 Ibid.
89 Ibid.
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aprovechando las supersticiones despertadas en las gentes a causa de un brote de colera comenz6 a
caminar descalzo con un gran palo en la mano y a recitar profecias ininteligibles? Recogia dinero en
las iglesias como mendicante de monasterios y skits pero se quedaba con las limosnas. Realiz6 esta
actividad durante tres afos, después se compro ropas normales, se casé y llevo una vida normal,
contando gustoso cémo engafio durante un tiempo a los sefiores ricos y a sus esposas. A una
conclusion similar llega el jurodivyj Matjusa®, quien tras ver que las clases altas se sienten
fascinadas por los jurodivye decide convertirse en uno. Llega a ingresar en un monasterio del que le
expulsan por borracho. Finalmente se cobija en casa de Matrena Makar’evnaja, una mujer rica que
acoge en la ciudad de Kiev a todo tipo de personajes extrafos y realiza grotescas ceremonias en los

bosques.

Por su parte, la etnografia de la nifia MaSa Businskaja’ nos muestra de nuevo la
manipulacion del motivo de jurodstvo con fines econdmicos. En esta ocasion la estrategia es un
poco mas compleja. Masa no decide realizar la farsa voluntariamente sino que es obligada por las
monjas de un convento que utilizan la inocencia de la nifa para estafar al pueblo. Las monjas
obligan a la nifia de quince afios a cavar una cueva con sus propias manos para encontrar un icono,
siguiendo las indicaciones de una supuesta revelacion. Las gentes pronto comienzan a visitar a
Masa con admiracion generando un culto en torno a su figura. La nifia no soporta la presion a la que

es sometida por las monjas y termina por confesar el engaio.

Los falsos jurodivye imitan la imagen y comportamiento de las representaciones
tradicionales del fenomeno. Feodosij* trabajaba en una fabrica hasta que descubrié las ventajas del
Jjurodstvo. Se convirtid en un santurrén caminando descalzo, cargando con cadenas de hierro y
realizando profecias. De vez en cuando volvia a su lugar de origen donde vivia su familia,

entregando a su hija pequena algo de dinero.

Ivan Stepany¢” llevaba una vida normal pero tras unos sucesos desconocidos comenzd a
vagabundear, llegando a Moscu bajo la forma de un jurodivyj. Caminaba descalzo y realizaba
profecias ante una audiencia numerosa. Fue detenido por la policia y enviado a una isla. Méas tarde
vuelve a Moscu y abandona la forma de jurodstvo para convertirse en padre espiritual de ricos

comerciantes. Pronto genera una buena cantidad de dinero, ya que los comerciantes se esfuerzan en

90 Ibid. p.32.
91 Ibid. p.38.
92 Ibid. p.36.
93 Ibid. p.42.
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ver sus gestos como profecias o relacionar acontecimientos tales como una muerte con un estado de
animo negativo de Ivan meses atras.

Otro jurodivyj conocido en Moscu es Otec Andrej® originario de San Petersburgo. Tras ser
expulsado de sus estudios, vive en varios monasterios en el centro de Moscu, donde ejercié6 como
Jjurodivyj. Pryzov recoge cémo el santurrdn tenia distintos atuendos seglin la ocasion: en la casa de
los mercaderes ricos o en las fiestas religiosas aparecia vestido como un novicio, llevando por
cinturén una correa y en la cabeza un sombrero blanco; cuando visitaba a las sefioras nobles vestia
una levita, sombrero y anteojos; en las fiestas populares se vestia como un campesino o un
mercader. Del mismo modo adaptaba su discurso a su audiencia: ante las ricas sefioras hablaba de la
muerte y el infierno, mientras que ante sus compadres en la taberna gustaba de contar chistes, beber
vodka, cantar canciones e incluso tocaba la guitarra. Se ganaba con facilidad la confianza de las
sefioras, encandilandolas con su dulce voz y sus conocimientos de francés, se colaba en sus fiestas,

banquetes y hasta en sus dormitorios o en los de sus doncellas.

Otros jurodivye manipulan su lenguaje a modo de incomprensibles profecias. Antoniuska®
basa su lenguaje profético en la repeticion de breves frases acompafiadas de un comportamiento
infantil. Petr Ustjuzkij®® se hace famoso por acudir a las casas y vaciar las despensas de dulces

gritando:

«Mckymenue, uckymenne! Benukoe uckymenue!”’»

“iTentacion, tentacion! jEs una gran tentacion!”

Algunos de estos jurodivye con el tiempo deciden abandonar el practica, retirandose de las
excentricidades y adoptando una vida normal. Este era el caso recogido anteriormente de Ivan
Stepany¢ y de otros como Kirjusa”™ y Nikanor”. El caso de Kirjusa destaca dado que tras abandonar
el jurodstvo intenta retomarlo sin éxito. Kirjusa, conocido por aparecer en las memorias de Tolstoj,
visitaba las casas nobles con un espectaculo que imitaba al jurodstvo. Hurafio y siempre con un saco
a cuestas vendia objetos extraordinarios, como unas piedras tomadas por Moisés al cruzar el Mar
Negro, o las reliquias de uno de los inocentes asesinados por Herodes. De este modo acumula una

pequefia fortuna que le permite casarse con una aprendiz de costurera de la que se habia enamorado.

94 Ibid. pp.40-42.
95 Ibid. pp. 53-55.
96 Ibid. p.37.

97 Ibid.

98 Ibid. p.51.

99 Ibid. p.52.
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La mujer acaba con el dinero de Kirjusa y lo abandona. El hombre intenta volver a ganarse la vida
fingiendo ser un jurodivyj, pero su fama se habia visto seriamente dafiada. Con el tiempo Kirjusa

recupera su papel de profeta moscovita.

Horro de un terrateniente, Nikanor se construy6 una celda adornada con iconos, lamparas y
velas. Las ancianas acudian a escuchar sus premoniciones y donaban valiosos regalos que Nikanor
recogia con avaricia. La policia lo obligd a terminar con sus engafios y Nikanor huyo a Siberia tras

casarse con la hija de un guardabosques.

El jurodstvo parece una actividad recurrente para personajes con alteraciones fisicas. Tal es
el caso de Mar'ja Ivanovna Skackova'®. Su cuerpo era desproporcionado, tenia serias dificultades
de movilidad y una pronunciada cojera. Vive cuarenta afios en la pobreza y de repente comienza a
contar que ha tenido un suefio en el que se le pedia que bendijera el agua y curara a los enfermos.
Un par de personas, comandadas por sus propios suefios, acuden a ella y se curan. Pronto su fama
llega hasta las clases altas de Moscl, que comienzan a visitarla. Uno de sus seguidores pone a su
disposicion un lujoso piso en el centro de Moscu, donde vivird Mar'ja acompafiada de una joven.
Tenia a su disposicion un cocinero, un coche con un par de caballos y un 6rgano. Entre la alta
sociedad se consideraba beneficiosa la compafiia de Mar'ja como si de una moda se tratase. Ella
visitaba a unos y a otros llamandolos por su nombre de pila. No habia habladuria o cotilleo que se le
escapase y participaba con gusto en la vida social. Tenia una gran influencia entre las gentes de
poder y éstos se dirigian a ella con la esperanza de que intercediera por ellos ante otro de sus
conocidos para conseguir, por ejemplo, un nuevo puesto de trabajo. Su aspecto era un tanto peculiar,
siempre vestida de negro y los cabellos cortados como un hombre. Muri6 camino de San

Petersburgo, donde pensaba instalarse. Su entierro fue un glamuroso acontecimiento social.

Los personajes descritos por Pryzov son tan variados como llamativos. Entre ellos se
encuentra un jurodivyj espaiol. Segln el texto, Mandri'”', conocido como Mandriga, fue un espaiiol
asentado en Moscu de religion desconocida que se dedicaba a realizar predicciones, descubrir la
identidad de ladrones o aleccionar a sus oyentes. Tenia cierto éxito y llegd a construirse una casa
con sus ganancias, donde recibia la visita de ricas damas. Actuaba como un sacerdote y poseia un
caracter excepcional. La casa estaba decorada con cuadros, velas e incienso como en las iglesias.

Las damas de la alta sociedad caian en sus engafios y ¢l hacia con ellas lo que se le antojaba.

100 Ibid. pp.45-47.
101 Ibid. p.32.
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Otra estrategia mostrada en la descripcion de Agasa'® es la de ejercer el jurodstvo en la
iglesia acaparando parte de los donativos alegando el simple acto de encender las velas. Otros piden
limosnas para peregrinaciones que nunca llegan a realizar. Este es el caso del Otec Gabriil'” famoso
por sus historias sobre el Monte Atos, destino de sus ficticias peregrinaciones. Pedia limosna para el
viaje desapareciendo cada cierto tiempo de la ciudad volviendo con algin cuento para explicar el
fracaso de su peregrinacion. Cada vez que vuelve a Moscu pierde durante un tiempo su influencia
cayendo finalmente en desgracia y siendo considerado un simple vagabundo. El haber realizado

104

grandes peregrinaciones se convierte en una legitimacion del jurodivyj, Makar'evna™ afirma haber

recorrido todos los caminos de peregrinacion llegando hasta la misma Palestina.

Al igual que la peregrinacion legitima al jurodivyj, también lo hace la reclusion. Marfa
Gerasimovna'®” pasa 30 afios en su celda antes de salir al mundo. Cada vez que deja la celda la
gente lo interpreta como una mala sefial. A ella acuden principalmente madres en busca de consejo
sobre los matrimonios de sus hijas. A su muerte encontraron en su celda una gran cantidad de

monedas y billetes.

Consideraciones (PR 5)

Sorprende el alto numero de jurodivye coetdneos que pueblan las plazas, mercados y
encrucijadas de Moscu. Segun el texto locos, santurrones, jurodivye y deformados pidiendo limosna
son un elemento comun en el paisaje moscovita. Destacan dos caracteristicas del grupo de jurodivye
descritos por Pryzov: se trata de una serie de farsantes oportunistas y muestran una gran diversidad

en sus representaciones del jurodstvo.

La descripcion evidencia que el jurodstvo es fingido como estrategia destinada a alcanzar
objetivos materiales. En este caso las manifestaciones carecen de espiritualidad religiosa aunque en
ocasiones se lleva a cabo una actuacion imitando el celo religioso de los ascetas, pero se trata de

una puesta en escena.

102 Ibid. p.47.
103 Ibid. p.37.
104 Ibid. pp.30-31.
105 Ibid. p.48.

177



El jurodstvo se convierte en un papel que se lleva a cabo de forma intencionada y, en
ocasiones, temporal. Las etnografias muestran el testimonio de varios jurodivye que deciden dar por
terminada su actuacion, reincorporandose a la vida normal, formando una familia o0 montando un
negocio. La intencion puede surgir del propio individuo como en el caso de Majtusa o de
Kseonofont Pechorskij, que actian como jurodivye ya que ganan mas dinero que con sus antiguas
ocupaciones y ademads el esfuerzo es menor, o puede ser impuesta, como el caso de la nifia Masa
Businskaja, explotada por las monjas de un convento. El tltimo caso es una expresion radical de la
conveniente relacion entre una institucion religiosa y el papel mendicante de un jurodivyj asociado a
la comunidad. Casos como el de Agasa evidencian la potencialidad economica del jurodstvo y la

posibilidad de un potencial uso interesado por parte de las 6rdenes religiosas.

Las etnografias muestran un elemento clave del jurodstvo a través de sus manifestaciones,
en este caso farsas, que no pueden ser realizadas sin la aceptacion y participacion de la sociedad. Es
tan cierto que el falso jurodivyj lleva a cabo un papel reconocido por la sociedad como que la
misma actua en sinfonia. Se trata de una colaboracion, la actuacion oportunista del jurodivyj es la
respuesta a la busqueda de la sociedad de un alivio a sus supersticiones, a sus ansias €
incertidumbres sobre un futuro incierto y en ocasiones responde a una mera moda por el exotismo

de lo extrano.

El apoyo de la sociedad a los falsos jurodivye es tan inconsistente como su propio ascetismo.
Si la farsa resulta demasiado evidente la fascinacion se convierte rapidamente en rechazo. Un brote
de colera en la ciudad o una epidemia pueden potenciar las supersticiones generando un marco
favorable para la continuacion del fendmeno. Igual de inconsistente es el papel de la Iglesia y de las
autoridades respecto al jurodstvo. En ocasiones lo aceptan y apoyan, mientras en otras llegan a

expulsar a los farsantes de la ciudad o a rechazarlos ptiblicamente.

PryZov resalta la fascinacion de las clases altas por el exotismo y la supersticion implicita en
el jurodstvo. El intelectual ruso describe el fendmeno como una moda entre las clases populares,
una cuestion de sociedad y un elemento indispensable del ocio burgués. La imitacion del jurodstvo
se abre facilmente camino entre los salones de la burguesia disfrutando de no solo ventajas
econdmicas sino adquiriendo un nuevo estatus social. Algunos jurodivyj, como Mar'ja Ivanovna
Skackova, llegan a tener cierta influencia en las clases altas debido a su papel dominante dentro de

la esfera social.
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La fascinacion se centra en la percepcion del jurodivyj como un elemento exdtico, parte de
un mundo sobrenatural que se hace patente a través de su actuacion en publico y de su extraieza
fisica. La actuacion fingida encuentra unas pautas en la tradicién del fenomeno. La puesta en escena
imita topoi tradicionales como las vestimentas harapientas, las cadenas y objetos metalicos. Motivos
como el abandono corporal, la renuncia a un techo o el sufrimiento fisico de temperaturas extremas
encuentran en la actuacion de los farsantes una recreacion. A la vez estas actuaciones suponen un
hito significativo mediante el cual la sociedad identifica al individuo como miembro del jurodstvo.
Motivos intencionados, como el abandono de la higiene o la exposicion a una vida de vagabundo, se
unen a cualidades fisicas situadas en los limites de la sociedad, deformaciones fisicas o
manifestaciones de problemas mentales. La locura y la deformacién del cuerpo son utilizados como
simbolo de la naturaleza especial del jurodivyj frente a la concepcion mayoritaria del hombre. Una
variacion de la forma mas comln de la naturaleza se justifica como manifestacion de la

sobrenaturalidad del jurodivyj.

En esta etapa el jurodstvo se convierte en un juego de manipulacion y percepcion.
Interesados actores luchan por aduefiarse de los motivos significativos que los convierte en
jurodivye a ojos de una sociedad burguesa avida por experimentar la sobrenaturalidad del
fenomeno. El éxito del farsante reside en su capacidad de conquistar y aprender a manipular los
entresijos de la categoria cognitiva de jurodstvo y del beneplacito receptivo de la sociedad que lo

rodea.
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2.1. Conclusiones parciales

Las etnografias de PryZov, aunque carecen de rigor cientifico, suponen un cambio de
perspectiva en el andlisis del fenomeno. En ellas se mezclan la entrevista etnografica al jurodivye
con el andlisis del relato de coetaneos o motivos comunes de la memoria colectiva. Dificilmente
podemos distinguir qué parte de la informacion fue recogida por PryZzov de forma directa y qué
parte corresponde al relato de terceros. Aun asi, se trata de un andlisis laico que pretende lograr
cierta objetividad y cuestionar el fendmeno en lugar de justificarlo. Una nueva perspectiva que

incluye ademas el relato de aquellos jurodivye que no contaron con el reconocimiento eclesiéstico.

Destaca el alto namero de jurodivye presentes en la ciudad de Moscu y la diversidad de sus
caracteristicas. Sin embargo ninguno de los jurodivye recogidos por PryZzov fue canonizado ni
institucionalizado por las autoridades eclesidsticas, que se mantienen alejadas del fendmeno desde
tiempos de Pedro 1. La version laica del fendmeno muestra una mayor participacion femenina. El
Jjurodstvo se manifiesta tanto en hombres como en mujeres e incluso algunos relatos apunta a una

mayor tendencia femenina en el culto, tal es el caso del culto a Ivan Jakovlevi¢ (PR 1).

El paisaje urbano de la ciudad de Mosct en el siglo XIX se encuentra repleto de locos,
santurrones, deformados y jurodivye. Estas categorias ajenas a la normalidad humana se tornan
cotidianas y conviven con el pueblo en plazas, mercados y encrucijadas. La locura entendida en su
sentido amplio, incluyendo en ella nuestro objeto de estudio, no sufre del encierro de las
instituciones psiquiatricas europeas descrito por Foucault (2010: 116-117; 124). En Rusia dichas
instituciones existen y en ocasiones los jurodivye, tal es el caso de Ivan Jakovlevi¢ o de Semen
Mitri€, son internados en ellas pero bajo un régimen que les permite campar a sus anchas por la
ciudad o recibir un multitudinario culto convirtiendo el manicomio en lugar de peregrinacion. Los
lugares de paso de la ciudad estan lejos de cumplir las modernas teorias que los declara “no
lugares” (Augé 2006). Al contrario, la ciudad rusa del siglo XIX emplea estos lugares como punto
de encuentro de sus ciudadanos y lugar de espectaculo donde el imaginario se hace fisico. Los
jurodivye y ciudadanos pueblan a diario estos lugares convirtiendo el fendémeno en un juego de

actividad interpretativa y percepcion.

El juego de percepcion e interpretacion del jurodstvo requiere de la accion conjunta del
jurodivye y de la sociedad. Para que la sociedad perciba la supuesta naturaleza sobrenatural o

extraordinaria debe encontrar en el jurodivye signos que muestren su especificidad y lo diferencie
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del comun de los mortales. Dichos signos fisicos pueden ser naturales e involuntarios o producto de
una cuidadosa elaboracion. La sociedad del siglo XIX a través de su fascinacion por la
monstruosidad, percibida como naturaleza exdtica, encuentra en los deformados fisicos y en las
enajenaciones mentales una prueba de la sobrenaturalidad de jurodstvo. La naturaleza
extraordinaria se manifiesta en la suciedad y falta de higiene, que no podian sorprender demasiado
en la Edad Media, pero sin embargo en el siglo XIX refuerzan la magia del jurodivye moderno
cubierto de una materia liquida y ennegrecida. Comportamientos asociales como el de nifios ferales,
enfermos mentales, deformaciones fisicas o paralisis como la de Ivan Jakovlevic (PR 1) se
convierten en prueba del exotismo. La manifestacion fisica de la sobrenaturalidad del jurodivye
puede ser fingida y voluntaria. Las etnografias muestran como los falsos jurodivye imitan
comportamientos propios de la tradicion ascética como la mendicidad, el sufrimiento de
temperaturas extremas, el abandono corporal, la desnudez, etc. También llevan a cabo actuaciones
propias de los jurodivye reconocidos anteriormente como las predicciones formuladas en un
lenguaje complejo e incluso curaciones, acompaiadas en ocasiones de recreaciones de ritos
magicos. La puesta en escena genera un marco compuesto por motivos tradicionales del jurodstvo o
por la recreacion de un entorno religioso como el de salas que imitan capillas, repletas de cuadros,
velas e iconos. Del mismo modo se recrean las pautas del culto y los procedimientos curativos que
rozan las practicas magicas. Los liquidos relacionados con todo tipo de procesos corporales parecen
tomar un papel predominante en el caso de Ivan Jakovlevi¢, llegando los fieles al extremo
escatoldgico de ungirse con su orina o beber el agua con la que su cuerpo fue amortajado. El relato

muestra que la supersticion de jurodstvo no conoce limites y tiende a la aberracion y al escandalo.

Al convertirse el jurodstvo en un juego de percepcion, se propicia la manipulacion de los
motivos propios del fendmeno por los supuestos jurodivye como una mera estrategia. Se trata de un
ejercicio voluntario, carente de motivacion religiosa y en muchas ocasiones temporal. El texto
prueba la conveniencia y la efectividad econdmica de la actividad mendicante de jurodstvo, asi
como lo positivo que puede resultar el fendémeno al ser ligado con una comunidad o institucion

religiosa.

El fenémeno queda también sujeto a la aceptacion y complicidad de sus espectadores. Las
clases altas muestran una particular fascinacion por la sobrenaturalidad de los jurodivye. El
fenomeno se llega a convertir en una moda como elemento indispensable de los salones y de las
fiestas de las clases poderosas. Algunos de sus representantes llegan a medir su estatus o su

categoria social en funcion de su cercania a los jurodivye, otros utilizan la ventajosa posicion de los
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Jjurodivye, convertidos en conectores de una compleja red social, que los permite ser excelentes

intermediarios a la hora de conseguir objetivos concretos.

La continua manifestacion del jurodstvo, su presencia en los lugares publicos, la popularidad
de su culto, los entierros masivos de jurodivye, como el de Ivan Jakovlevi¢ (PR 1), la inmediata
aceptacion de su sucesor son pruebas de la institucionalizacion del jurodivyj como parte organica de
la sociedad. El jurodstvo es un componente activo de la la sociedad y es ésta la que fija sus lugares
y sus formas de culto. El simbolismo es impuesto y continuado, aunque depende de la manipulacion
y la agencia de las manifestaciones individuales. No se trata de un culto a una persona singular sino

a un papel ejercido que se adecta a un nicho social establecido.

Al ser el jurodstvo parte de la vida cotidiana de las clases populares y objeto de las modas de
las clases altas pronto se incluye en las incipientes corrientes eslavofilas. El siglo XIX en Rusia da
lugar a una interesante fusion del folclore europeo, el radicalismo eslavofilo y el redescubrimiento
de la identidad nacional. La reconstruccion simbdlica del jurodstvo no es ajena a este nuevo plano
imaginario sino todo lo contrario: se convierte en pieza clave y recurrente a la hora de manifestar el
supuesto cardcter unico de la nacidon paneslava con Rusia a la cabeza. A través de distintas

manifestaciones artisticas el jurodstvo renace como mito nacional.
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3. Xenia de San Petersburgo (XE 1)

La unica fuente directa que se conserva sobre la vida de Xenia de San Petersburgo es su

epitafio:

“En el nombre del Padre, del Hijo y del Espiritu Santo. Aqui yace el cuerpo de la
sierva de Dios, Xenia Grigorevna, mujer del coronel Andrej Teodorovi¢ Petrov,
miembro del coro imperial. Viuda a la edad de 26, peregrin6 durante 45 afios y vivid
un total de 71 afos. Fue conocida por el nombre de Andrej Teodorovi¢. Rece aquel

que me conocid por mi alma y asi la suya sera salvada. Amén”

El resto de informacion sobre Xenia es producto de la reconstruccion a través del culto
religioso y la formacion de leyendas populares. Asi lo reconocen tanto el prologo de la edicion de la

vita como el apéndice final'*

, el cual consiste en un ejercicio de suposiciones y razonamientos que
intentan establecer una cronologia 16gica y reconstruyen un imaginado funeral multitudinario y un
inicio de culto también supuesto. La edicion sobre la que se ha trabajado es obra del Monasterio de
la Santa Trinidad ', institucion perteneciente a la Iglesia ortodoxa rusa en el exterior, que canonizd
a Xenia de San Petersburgo en el afio 1988. El prélogo cita entre sus fuentes una edicion anterior de
la vita del Monasterio de la Santa Trinidad en 1964 titulada Raba Bozija Ksenija y las revistas
Pravoslavnaja Rus', Pravoslavnaja Zizn'y The Orthodox Word. A pesar de su canonizacion en el
exterior su culto se ha convertido en una de las manifestaciones de jurodstvo mas populares de

Rusia. En la actualidad, Xenia es reconocida como un santo nacional ruso ademads de ser la patrona

de San Petersburgo junto con Alexander Nevskij.

La tradicién enmarca la vida de Xenia entre el reinado de Isabel I Petrovna (1741-1762) y
Catalina II la Grande (1762-1796). La vita narra que Xenia llevo en su juventud una vida corriente,
felizmente casada y devota de su marido, quien quizds fuera en palabras del autor “un poco
mundano, siendo ain joven y saludable cuando muri6 repentinamente una noche de borrachera.”'®
Xenia, sin hijos y repentinamente viuda, no hace mas que atormentarse por el hecho de haber

muerto su marido sin haber recibido los Sagrados Sacramentos. De este modo, decide romper con

su pasado y reparte sus riquezas. Sus mas allegados temen que haya perdido la razon, pero Xenia

106 The Life and Miracles of Blessed Xenia of St.Petersburg. Holy Trinity Monastery. Jordanville-Nueva York, 1997.

107 Monasterio ortodoxo ruso fundado en 1930 en la localidad de Jordanville perteneciente al estado de Nueva York,
EE.UU. http://www.jordanville.org/ 24/2/2011

108 Ibid. p.8 y p.77-78.
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demuestra encontrarse en plenas facultades mentales y por tanto en su derecho de disponer de sus
bienes como ella guste, cediendo su casa a una amiga cercana, Paraskeva Antonova. La vifa define
estos hechos como un “renacimiento: Xenia pasa de ser una mujer mundana para convertirse en un
ser espiritual.”'” Durante ocho afios abandona San Petersburgo y ejerce como aprendiz en una

hermandad mondstica, es en este momento cuando toma la forma de jurodstvo.

A continuacion vuelve a San Petersburgo vestida con el uniforme de su marido y
respondiendo tan solo al nombre de Andrej Teodorovi¢. Comienza asi un largo peregrinaje por las
calles del distrito conocido como Peterburgskaja Storona, uno de los més pobres de la ciudad. Al
principio es considerada un vagabundo mas, siendo insultada e incluso golpeada. Xenia sufre dichos
abusos pacientemente y con el tiempo la gente reconoce su devocidon y comienza a apreciarla,
llegando a abrirle las puertas de sus casas y ofreciéndole limosnas que ella repartira después entre
otros vagabundos. Recibe también el don de la clarividencia y la profecia. Xenia anuncia
adopciones, matrimonios y muertes por medio de un lenguaje cifrado que con frecuencia so6lo es
comprendido al hacerse la prediccion realidad. De esta forma predice la muerte de tres zares: Isabel

I Petrovna, Ivan VIy Catalina II.

“La gente comenzd gradualmente a aceptar su extrafio comportamiento
interpretandolo como una sefial de Dios — y con frecuencia su comportamiento era
realmente extrafio. Por ejemplo, dos dias antes de la Fiesta de la Natividad de Cristo
de 1761, Xenia corria desesperada por las calles nevadas de Peterburgskaja Storona,

'7’

gritando: “Haced bliny"’, haced bliny, pronto toda Rusia hara bliny!” Como de
costumbre nadie podia figurarse el significado de las extrafias palabras pero el mismo
dia de la fiesta la Emperatriz Isabel I Petrovna muri6 de forma repentina. Cuando la

terrible noticia recorrié la ciudad, resulto evidente la profecia de la sierva de Dios.”'"!

Otro motivo comun en las leyendas en torno a la figura de Xenia lo compone la descripcion
de sus actividades nocturnas que incluian el cargar ladrillos, ayudando secretamente a la
construccion de una nueva iglesia en el cementerio de Smolensk. También pasa las noches rezando

al raso en un descampado reflejando el topos de las temperaturas extremas.

La reconstruccion de la vida de Xenia ocupa tan sélo ocho paginas de las casi ochenta con

109 7bid. p.9.
110 Los bliny o crepes son una comida asignada tradicionalmente a los funerales.
111 Ibid. p.13.
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las que cuenta la obra completa, correspondiendo la mayor parte de la misma a la descripcion de
milagros e intercesiones realizados posteriormente. Es decir, el culto de Xenia se fundamenta
principalmente en un constructo posterior a su vida. Nuevamente la segunda fase temporal del

sistema de jurodstvo se muestra prominente.

Salvo contadas excepciones, la compilacién de los testimonios sobre Xenia data de la
primera década del siglo XX, aunque el texto los introduce como representativos de los casi tres
siglos de culto. Los milagros son en su mayoria intercesiones en forma de curacion o ayuda para

encontrar un puesto de trabajo o superar una mala situacion econdmica:

“Si alguien enferma o tiene problemas, simplemente acude a la tumba de
Xenia, donde reza, ofrece un servicio por el alma de Xenia y recibe ayuda. Si alguien
no tiene trabajo, por ejemplo un ayudante de cocina o una asistenta del hogar o

enfermera, acuden a Xenia, reza y puede estar seguro de encontrar un trabajo.”"'"

Se registran curaciones de enfermedades muy diversas, desde problemas auditivos,
cancerigenos o de articulaciones. Los fieles, normalmente tras el fracaso de la ayuda de uno o mas

doctores, piden desesperados auxilio a Dios rezando a Xenia y la enfermedad desaparece.

La descripcion general del culto y de pautas rituales cercanas a la practica magica se inicia
con el pago de una misa de difuntos por el alma de Xenia en la capilla del cementerio de Smolensk.
Se trata de un motivo comun en el judodstvo, siendo en algunas ocasiones el propio santo el que
reclama que se realice dicha accion. Sin embargo, las apariciones no son muy frecuentes en el relato
de Xenia. En ocasiones, la curacion requiere de la manipulacion de objetos magicos como tierra
procedente de la tumba de la santa o aceite de la lampara de la capilla. La tierra se suele colocar
bajo la almohada del enfermo y el aceite se puede untar en la zona afectada, o por ejemplo
derramando el aceite en el oido o dibujando con ¢l la sefial de la cruz sobre el enfermo. Los efectos
suelen ser casi inmediatos, el enfermo agotado por el sufrimiento puede por fin descansar aliviado,
tras dormir placenteramente el dolor desaparece y la curacion se ha llevado a cabo. La practica
incluye una donacién econdmica a la capilla como pago de la misa funeraria. El pago puede
acompafiarse con una donacion de aceite, destinado a la lampara de la capilla.

Un registro recoge las solicitudes de servicios dedicados a Xenia y el ocasional

agradecimiento del solicitante en caso de haber resultado efectivo. El compilador de los milagros e

112 Ibid. p.28
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intercesiones de Xenia parte de esta base para componer su texto. Otro apoyo para la construccion
de la obra e incluso para la elaboracion de los relatos que componen el registro lo conforma la

transmision oral.

“Recuerdo la vida de Xenia gracias a las historias que mi abuela recibié de

su madre, mi tatarabuela, quién conoci6 a Xenia durante su vida..."*”

Dicho registro y la correspondencia entre los solicitantes y los encargados de la capilla ha
generado también una serie de relatos sobre intercesiones que proporcionan un puesto de trabajo o
una mejora econdmica para el solicitante. Familias desesperadas por la pérdida de su puesto de
trabajo o la muerte del cabeza de familia recurren a Xenia en busca de ayuda. Varias cartas de
agradecimiento describen como, tras solicitar la intervencion de Xenia y donar una pequefia

cantidad para costear una misa por el alma de la santa, la situacion se torna rapidamente en positiva.

“’[...] Egorov perdi6 su trabajo [...] en vez de limitarse a enviar cartas ofreciendo sus
servicios, fue al cementerio de Smolensk a rezar en la tumba de Xenia pidiendo
ayuda para encontrar un trabajo [...] pronto recibié tres cartas con ofertas de empleo

y salarios excelentes.”'"*

“[...] comencé a notar un cambio en la actitud de mi supervisor [...] todos mis
esfuerzos por tener una buena relacién con mi supervisor y mi empleador fueron en
vano [...] cuando quedaba tan sélo una semana para final de mes, fecha en la que
habia decidido dejar mi trabajo [...] encargué un misa en el cementerio de Smolensk,
dedicada a Xenia, pidiendo ayuda para encontrar un nuevo puesto [...] Cuando llegué
a la tienda al dia siguiente el supervisor me contdé amablemente [...] pidiéndome
disculpas [...] que su hermana se habia quedado viuda y sin recursos recientemente
[...] por eso habia pensado darle mi puesto a su hermana [...] pero ella habia

encontrado otro trabajo [...] y me pedia disculpas [...]"""*

A la precariedad laboral y a la falta de coberturas sociales que alivien el sufrimiento de la
clase trabajadora se les unen otros males del s.XX ruso como el abuso de bebidas alcohdlicas. En

bastantes ocasiones es la mujer la que solicita la intercesion de Xenia para salir de la pobreza

113 Ibid. p. 62
114 Ibid. p. 23
115 Ibid. p. 39
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causada por la viudez o el maltrato de un marido alcohdlico.

“La enfermedad de mi marido y el gasto de su funeral me habia sumido en
una pobreza extrema [...]"""°

“El marido de la sefiora Ju. abus6é de la bebida durante afios. Como
consecuencia, la familia de Ju. sufria continuas discusiones, desérdenes y demads
desgracias. Durante muchos afios la mujer trat6 de convencer a su marido para que
dejara la bebida y rezaba con fervor a Xenia para que esto sucediera. Finalmente el
marido cay6 enfermo [...] pero la mujer no cesé en sus plegarias [...] hasta que medio
inconsciente el marido le dijo: “Reza fervientemente. Te doy mi palabra que cuando
me recupere no volveré nunca a poner una gota de vodka en mi boca.” Y asi fue.”""”

“La mafiana que fuiste al cementerio, yo dormia profundamente cuando tuve
una terrible pesadilla. Bestias salvajes me rodeaban, recuerdo que te llamé a gritos,
pero no venias. Entonces, una mujer extrafia con un bastén aparecid. Las bestias

desaparecieron y ella se gird hacia mi, diciendo: “Tu mujer no esta aqui, ha venido a

verme. Las lagrimas de su madre inundan mi tumba. jDeja de beber! Levantate

]

La localizacion del culto a Xenia de San Petersburgo muestra una gran difusiéon ain en
aumento. El epicentro de este movimiento es la capilla del cementerio de Smolensk ligada a la santa
con la leyenda que cuenta como Xenia cargaba ladrillos secretamente para ayudar a construir el
templo. En un principio el culto parece centrarse en la conocida como Peterburgskaja Storona, pero
pronto la onda expansiva cubre toda la ciudad de San Petersburgo para extenderse después a otras
provincias como son las de Vyatskaja, Perm o Kiev. Los tltimos testimonios recogidos datan de la
segunda mitad del s.XX y sobrepasan las fronteras rusas partiendo de lugares tan reconditos como

Libano, Roma, Canada o California.
La critica a la represion soviética forma parte de algunos de los testimonios mas tardios. Un
estudiante de la entonces Universidad de Leningrado describe la situacion de la capilla en el afio

1971:

“... dificilmente se puede ver una tumba en buen estado... durante afios las tumbas

116 Ibid. p. 38
117 Ibid. p. 40
118 Ibid. p. 55
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han sido destruidas por la Juventudes Comunistas (Komsomol), rompiendo y
mutilando las cruces... A la tumba acuden a menudo ancianas y mujeres de mediana
edad. Durante todo el afio los grupos de vagabundos piden limosna junto a la iglesia,
un claro testimonio del paraiso socialista soviético... La capilla se encuentra separada
de la iglesia. Hace unos siete afios las autoridades soviéticas ordenaron su cierre. No
se sabe si las reliquias de Xenia siguen alli o si fueron robadas por los soviets... Pero

ni el cierre de la capilla, ni la falta de ventanas o cruces frenan a los fieles..."*”

En testimonios anteriores la figura de Xenia habia servido como elemento legitimador del
orden imperial, del ejército, del zar y de la administracion, sin embargo en el periodo soviético el
culto se convierte en un elemento de desobediencia contra el régimen establecido. En los afios
sesenta y en un contexto politico-religioso dirigido por la campafia anti-religiosa de Chruscev la
capilla de Xenia fue cerrada y convertida en un taller de zapatos (Bodin 2009: 240). Actualmente
Xenia comparte el patronazgo de San Petersburgo con Aleksandr Nevskij y su culto goza de gran

popularidad.

3.1. Consideraciones parciales

La vita de Xenia de San Petersburgo y la compilacion de sus milagros es el resultado de un
proceso de construccion de la memoria y su base real es minima. Como la propia obra reconoce los
datos reales conocidos sobre Xenia son minimos y provienen del epitafio de su tumba, la
transmision oral y el registro elaborado por la capilla. La informacion de estas fuentes es escasa
pero significativa: en torno al siglo XVIII vivié en San Petersburgo una mujer llamada Xenia, que
como consecuencia de la muerte de su marido, adopta su nombre y toma la forma ascética de

Jjurodstvo, generandose un culto en torno a su figura.

Aunque breve, esta informacion es muy relevante. Xenia es una mujer, lo que significa una
ruptura con la larga tradicion de jurodstvo ruso exclusivamente masculino. Este hecho es un tanto
confuso, ya que Xenia como jurodivyj toma el nombre de su marido y la transmision oral afade a la
identidad masculina las ropas de su marido. Algunos estudios han cuestionado las manipulaciones
del género social en el caso de Xenia (Bodin 2009: 242-246). El motivo del travestismo supone

también una novedad, como también lo es el asumir el nombre de otra persona. Ambas acciones se

119 Ibid. pp. 68-69

189



relatan como consecuencia de una fase de luto no superada. El jurodstvo se convierte en una
solucion emocional y cognitiva para Xenia al perder a su marido. La propuesta de Parsons (Gatthoff
1978), que resalta la funcidon explicativa de la religion ante las frustraciones de la existencia, puede

tener cabida en este momento.

La existencia de un epitafio y de un culto en la actualidad y los relatos recogidos en el
registro de la capilla durante el siglo XX prueban la emergencia de un culto a Xenia que sobrevive
hasta nuestros dias. Desconocemos si el culto ha sido continuado o ha sufrido periodos de
intensificacion y declive en el pasado. Lo cierto es que en los ultimos afios el culto ha sido

reconocido e institucionalizado, como prueba su canonizacion en el ano 1988.

Los datos que arrojan algo de luz sobre el desarrollo del culto datan del siglo XX,
principalmente de su primera década, y han sido analizados anteriormente. La recopilacion de la
vita y la enumeracion de las intercesiones achacan la falta de datos a su destruccion tras la
Revolucion, hecho que dificilmente explica por qué los datos inmediatamente previos a la

Revolucion sobrevivieron y los mas antiguos no tuvieron tanta suerte.

Los testimonios recogidos relatan un culto centrado en las clases sociales mas
desfavorecidas que sufren las consecuencias de una emergente sociedad obrera desprovista de
cualquier tipo de bienestar social. Esta reorientaciéon del culto supone otra novedad para el
fendmeno de jurodstvo y se encuentra estrechamente ligada a la realidad social de principios del
siglo XX. No existen manifestaciones previas de jurodstvo unido a la busqueda de un puesto de

trabajo, una mejora del salario o la resolucion de un conflicto entre empleador y empleado.

Los ejemplos apuntan a una mayor presencia de la mujer como parte del fendémeno. Si bien
el sexo bioldgico de Xenia suponia una novedad para el jurodstvo, el efecto de su género social es
aun mayor. La mujer obrera rusa de primeros del siglo pasado se encontraba en una situacion poco
envidiable, a los problemas inherentes de su estamento social se unian los derivados de una
estructura social en la que primaba la figura masculina. Las mujeres eran victimas de las
precariedades surgidas por la dependencia econdémica de sus maridos, cayendo facilmente en
desgracia al enviudar o si el marido no cumplia con sus obligaciones. El culto desarrolla una

similitud entre el sufrimiento de la mujer contemporanea y las penalidades propias de jurodstvo.

El hecho de que Xenia fuera viuda y que la muerte de su marido se imagine en un contexto
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de exceso alcohdlico es significativo. El alcoholismo, uno de los grandes problemas modernos de la
sociedad rusa, genera victimas directas e indirectas. En el pasado las mujeres sufrian las
consecuencias del alcoholismo de su marido al perder el sustento familiar si estos eran despedidos
del trabajo o sufriendo maltratos. Los testimonios muestran cémo la mujer rusa creyente ha

encontrado una referencia en el culto a Xenia a la hora de enfrentarse a este tipo de situaciones.

Otro aspecto del culto se basa en la curacion de enfermedades. En este caso el culto se
desarrolla tanto en los niveles estructurales mas bajos de la sociedad como en los mas favorecidos.
La aristocracia no suftria los males proletarios pero no era invulnerable a la enfermedad. Los fieles
acuden a Xenia tras el fracaso de la medicina basada en la razon. El efecto curativo milagroso pasa
por una serie de practicas ubicadas entre la religion y la magia. El analisis de los testimonios
muestra la conveniencia de ofrecer una ayuda econdmica a la capilla como pago de un servicio
funebre en honor a Xenia. Algunos objetos relacionados con la tumba del santo, la tierra y el aceite
de la lampara de la capilla, se encuentran cargados de simbolismo magico. Su colocacién junto al

enfermo o su aplicacion sobre la zona afectada favorece la intercesion curativa.

Dichas practicas repercuten de manera positiva en la economia de la capilla, dando ademas
un impulso al fendémeno. Por ejemplo, parte de los testimonios son cartas destinadas a tramitar las
solicitudes y pagos de dichas practicas. Gracias a las cartas el relato del culto ha llegado hasta

nosotros.

Al comienzo del relato de las intercesiones de Xenia, encontramos una reflexion emic sobre

la figura del jurodstvo y su culto'®

. El razonamiento establece una jerarquia de proximidad entre los
creyentes y Dios. Los santos se sitian entre ambos y su mayor cercania a Dios les permite
interceder en favor de los fieles, para los que el jurodstvo y sus representantes son un vinculo

directo con lo divino. Plegarias y objetos magicos facilitan la intercesion.

Situandonos desde otro punto de vista, se puede observar como el culto crea la santidad, en
este caso de Xenia, a partir de una base real casi inexistente, originando también unas pautas y un

sistema de retroalimentacion tanto en el plano espiritual como en el material.

Como se ha indicado anteriormente, el culto también se desarrolla entre los niveles mas

favorecidos de la sociedad. Los testimonios hacen referencia a militares y aristocratas, llegando

120 Ibid. pp.16-18
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hasta la misma familia imperial. El encuentro con la familia del Zar es un encuentro legitimador
para ambos pero especialmente para Xenia. Es significativa la numerosa presencia de militares y
administrativos del régimen en los testimonios. El analisis muestra varios indicativos de la
existencia de una funcion legitimadora, que apoya claramente al régimen imperial a través de un
simbolo sagrado como es Xenia. No s6lo la cercania de estas clases al poder, sino también la propia

localizacion del fenomeno merece una reflexion.

Mientras que la fijacion temporal de la vida de Xenia es bastante vaga, no sucede lo mismo
con su localizacion. El culto se origina con caracter local fijdndose en torno al lugar fisico del
cementerio de Smolensk e identificindose posteriormente con la ciudad de San Petersburgo. Los
testimonios prueban la extension del culto a otras provincias. El culto se internacionaliza tras la
Revolucion de 1917, la propia edicion afirma que “los numerosos exiliados tras la Revolucion
llevaron consigo la veneracion (a Xenia) a muchos lugares de la tierra.'”"” Con la canonizacion de
Xenia se institucionaliza el fendmeno tanto a nivel nacional como internacional, ya que es
canonizada por la Iglesia ortodoxa rusa en el exterior. En la actualidad existen parroquias ortodoxas
dedicadas a Xenia en lugares del mundo tan distintos como Rusia, Guatemala'?’, Portugal'®,

Estados Unidos'**, Alemania'®® o Canada'**.

El culto de Xenia muestra una progresion de lo local a lo global partiendo de un origen claro:
la ciudad de San Petersburgo. La vifa y la descripcion de los milagros se apoyan en numerosos
toponimos de la ciudad, como el cementerio de Smolensk, nombres de calles, lineas de tranvia.
Estos lugares fisicos fijan la memoria, constituyendo hitos que estructuran y acercan a los fieles el
relato. Ademads, la ciudad posee una fuerte carga simbdlica. San Petersburgo es la ciudad imperial
rusa por antonomasia, cuya grandeza tradicional fue arrebatada por la dictadura soviética. Respecto
al jurodstvo y su historia general, la emergencia de San Petersburgo coincide también con uno de los
grandes declives del fenomeno, consecuencia en parte de las reformas europeizantes de Pedro I y

por el inicio de un lento e irregular proceso de secularizacion estatal. El auge del jurodstvo se

121 Ibid. p.68

122 Portal de la Iglesia Ortodoxia de Santa Xenia en Guatemala, http://iglesiasantaxenia.blogspot.com 24/2/2011

123 Portal del Patriarcado de Mosct y toda Rusia — Vicariato de Espaiia y Portugal, http://ortodoxiarusa-
espanayportugal.blogspot.com/2008/03/direcciones-parroquiales.html 24/2/2011

124 Portal de la parroquia de Santa Xenia de San Petersburgo en Concord, California, EE.UU.
http://www.saintxeniaparish.org/ru/info/our_parish/ 24/2/2011; Portal de la parroquia de Santa Xenia de San
Petersburgo en Methuen, Massachusetts, EE.UU. http://www.stxenia.org/ 24/2/2011

125 Portal de la parroquia de Santa Xenia de San Petersburgo en Rostock, Alemania, http://orthodox-

world.org/en/i/11717/Blessed Xenia of Saint Petersburg Orthodox Parish Rostock 24/2/2011
126 Portal de la parroquia de Santa Xenia de San Petersburgo en Kanata, Ottawa, Canada,

http://www.stxenia.ca/en/index.html 24/2/2011
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encuentra ligado al establecimiento y caida del poder moscovita, viéndose claramente desfavorecido
por la racionalizacion paralela a los cambios establecidos por Pedro I. El nuevo imaginario recae
sobre simbolos como la creacion y el traslado de la capital a San Petersburgo. La Rusia imperial se
ve truncada por la toma del poder de los soviéticos, que vuelven a trasladar la capital a Moscu.
Curiosamente a finales del siglo XX, el fendémeno de jurodstvo renace con Xenia de San
Petersburgo. Xenia y su caracter peterburgués se convierten en uno de los nexos que pretenden unir
la Rusia actual con la pérdida en la Revolucion. Si la asociacion a San Petersburgo tiene
connotaciones ideologicas imperiales en una Rusia post-soviética decidida a recuperar su grandeza,
la asociacion del jurodstvo como patronazgo de la ciudad supone también una “rusificacion” de la
misma. Bodin (2009: 231-254) interpreta el papel de Xenia de San Petersburgo en el contexto de la

Rusia post-soviética.

El analisis en un marco ideoldgico del motivo del jurodstvo representado en Xenia es tan
variable como significativo. Los datos apuntan a una emergencia de culto fuertemente local y con
una predileccion de género, pero la reconstruccion realizada del culto a partir de la canonizacioén
toma un devenir diferente. Seglin avanzan los acontecimientos historicos del siglo XX, el culto local
toma un peso simbdlico de defensa de la Rusia Imperial, principalmente entre los fieles exiliados
tras la Revolucion o a lo largo de la dictadura Soviética. El siglo XX ha dejado numerosos nucleos
de poblacion exiliados que han llevado con ellos sus creencias. El Monasterio de la Santa Trinidad
de Jordanville, institucion responsable de la canonizacion de Xenia y de la edicion de su vita, se
define a si mismo como una continuacion de la tradicion monastica pre-revolucionaria'’’. El
monasterio se funda al unir sus esfuerzos emigrados rusos previos a la Revolucién y un grupo de
unos doce monjes provenientes de la Laura de Pochev en Ucrania huidos de la represion soviética.
Xenia se convierte en un claro simbolo de oposicion al poder soviético y en favor de los valores pre-
revolucionarios. Es importante sefialar como la emergencia del jurodstvo de Xenia sirve tanto para

legitimar un poder estatal, el imperial, como para oponerse a otro, el soviético.

El resurgimiento del culto de Xenia encuentra un firme apoyo en su reconocimiento al ser
canonizado por la Iglesia ortodoxa rusa en el exterior. Xenia no es s6lo un simbolo de oposicion
soviética sino un pilar de la reconstruccion de la historia rusa, en un momento en el que, tras la
caida del comunismo, emigrados y nuevos poderes rusos se unen para forjar un nuevo presente y

construir una memoria colectiva de su pasado.

127 http://www.jordanville.org/aboutmonastery.html 22/2/2011
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En lineas anteriores describiamos la internacionalizaciéon geografica del fendmeno de
Jjurodstvo jurodstvo y el peso de su epicentro, San Petersburgo, en un plano simbélico. El culto a
Xenia no so6lo se ha extendido por distintos confines geograficos sino que muestra una nueva
emergencia en el mundo virtual. Las nuevas tecnologias permiten nuevas emergencias del culto y el
jurodstvo no es ajeno a este proceso. La red recoge la vita de Xenia de San Petersburgo en
numerosas paginas web. Entre ellas destacan las promovidas por las distintas parroquias que llevan

128 Xenia

su nombre y su inclusion en paginas didacticas de la esfera ortodoxa como Orthodoxwiki
cuenta ademas con un perfil de Facebook'” y numerosas entradas en Youtube. El perfil de Facebook
de Xenia contiene una breve informacion sobre su vida, fotos de la capilla del cementerio de
Smolensk e iméagenes de iconos, una serie de links a videos en Youtube y algunas oraciones. La
aplicacion que muestra mayor actividad del facebook de Xenia es el denominado “muro.” Dentro de
esta aplicacion observamos que los usuarios han desarrollado un culto virtual, utilizando la
aplicacion para dejar constancia de su fe, agradecimiento, plegarias o peticiones. También supone
un lugar de encuentro e interaccion entre los fieles. En cuanto al contenido relacionado con Xenia
en el portal de videos Youtube, observamos una mayor diversidad. Los videos recogen
documentales sobre Xenia'*’, peregrinaciones a la capilla del cementerio de Smolensk'', imagenes
de la glorificacion y de las ceremonias de canonizacion'*? y programas de television en los que
distintas personas dan fe de milagros e intervenciones de Xenia'*. Las manifestaciones anteriores

son una nueva reconstruccion del fendémeno y conforman una oportunidad tnica para el trabajo de

campo en la nueva esfera que emerge con el desarrollo de la tradicion ortodoxa en el mundo virtual.

El caso de Xenia es un claro ejemplo de reconstruccion adaptativa del jurodstvo. Si bien el
jurodstvo parte de una tradicion medieval, el relato de los milagros de Xenia son un reflejo de la
modernidad y las penurias del proletariado de comienzos del siglo XX. Su reconstruccion
ideoldgica se encuentra claramente marcada por un intento de recuperar la antigua grandeza
imperial y superar la traumatica historia soviética, siendo éste un proceso caracteristico de la

sociedad rusa actual.

128 Articulo en Orthodoxwiki sobre Xenia de San Petersburgo, http://orthodoxwiki.org/Xenia of St. Petersburg
24/2/2011

129 Pagina de Facebook bajo el nombre de Xenia de San Petersburgo, http://www.facebook.com/pages/St-Xenia-of-St-
Petersburg/36923683788 24/2/2011

130 "Saint Xenia, Blessed Fool of Saint Petersburg" traduccion al inglés de un documental ruso sobre Xenia,
http://www.youtube.com/watch?v=tyQBv-N48rl&feature=related 24/2/2011

131 "At Xenia's small chapel Blissful” http://www.youtube.com/watch?v=ds-6 W-SPPsM & feature=related 24/2/2011

132 "Glorification of Saint Xenia of Saint Petersburg, Fool-for-Christ” http://www.youtube.com/watch?
v=7DEmBnAbKgl 24/2/2011

133 "Pust' govorjat. Blazennaja Xenija Peterburgskaja” http:/www.youtube.com/watch?

v=cAfzwHusVs4&feature=related 24/2/2011
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4. Jurodstvo entre los nuevos martires. El menologio de Damaskin

Se denomina novomuceniki ‘nuevos martires’ al grupo de santos rusos que murieron como
martires en manos de la represion soviética tras la Revolucion de 1917. El dia 19 de agosto del
2000 fueron canonizadas 1071 victimas de la represion antirreligiosa soviética. En los ltimos afios
el nimero de canonizaciones supera la cifra de 1700. EI Menologio de Damaskin constituye el
referente hagiografico de este proceso. En ¢l hemos localizado un pequefio nimero de santos
estrechamente relacionados con la tradicion de jurodstvo. En este apartado se analizan las vitae de
BlaZennaja Pelageja Ivanovna Serebrenikova (DA 1)"* (1809-1884), Blazennaja Praskov'ja
Ivanovna Sarovskaja (DA 2)"° (180?-1915), Blazennaja Marija Ivanovna Diveevskaja (DA 3)"¢
(1870-1931), Jurodivyj Onisim (DA 4)"7 (18??- ?), BlaZzennyj Maksim (Rumjancev) (DA 5)"®
(185?-1928), Blazennaja Feoktista (DA 6)"° (?-1936), Blazennyj Viktor (DA 7)™ (1902-1937),
Blazennyj Aleksej (DA 8)'"' (1886-1937), Blazennaja Zina (DA 9)'** (1877-1960) y BlaZennyj
Mis¢en'ka (DA 10)'* (192?-195?).

Vladimir Aleksandrovi¢ Orbuskij, mas conocido como higimeno Damaskin, naci6é en 1949
y es el autor del menologio Muceniki, ispovedniki i podvizniki blagocestija Russkoj Pravoslavnoj
Cerkvi XX stoletija. Zizneopisanija i materialy k nim, el cual ha constituido el fundamento
hagiografico previo necesario para llevar a cabo el proceso de canonizacion de los denominados
novomuceniki. El proceso de recopilacion de informacion y la creacion de las vitae comenzoé en los
afios setenta con la recogida sistematica de materiales y testimonios orales. Damaskin realizo esta
labor durante varias décadas. En los afios noventa y como consecuencia de los cambios politicos

tuvo acceso a distintos archivos estatales hasta entonces secretos, entre ellos los de la KGB,

134 La vita de Pelageja no se incluye en el menologio de Damaskin al tratarse de una santa de carécter regional. Para
este trabajo se ha utilizado un relato de su vida aparecido en una guia informativa para peregrinos del monasterio de
Diveevo denominada Svjato-Troickij Serafimo-Diveevskij Zenskij monastyr'. Putevjditel', editada en la primera
década del s.XXI aunque no se especifica en la edicion.

135 Igumen Damaskin (Orlovskij). Muceniki, ispovedniki i podvizniki blagocestija Russkoj Pravoslavnoj Cerkvi XX
stoletija. Zizneopisanija i materialy k nim. Kniga 1. Pp. 143-154. Tver' 1992.

136 1bid. pp.124-133

137 Ibid. pp. 129-130

138 Igumen Damaskin (Orlovskij). Muceniki, ispovedniki i podvizniki blagocestija Russkoj Pravoslavnoj Cerkvi XX
stoletija. Zizneopisanija i materialy k nim. Kniga 2. Pp. 265-271. Tver' 2001.

139 Igumen Damaskin (Orlovskij). Muceniki, ispovedniki i podvizniki blagocestija Russkoj Pravoslavnoj Cerkvi XX
stoletija. Zizneopisanija i materialy k nim. Kniga 4. Pp. 86-91. Tver' 2000.

140 Igumen Damaskin (Orlovskij). Muceniki, ispovedniki i podvizniki blagocestija Russkoj Pravoslavnoj Cerkvi XX
stoletija. Zizneopisanija i materialy k nim. Kniga 2. Pp. 21-29. Tver' 2000.

141 1bid. pp. 329-340

142 Igumen Damaskin (Orlovskij). Muceniki, ispovedniki i podvizniki blagocestija Russkoj Pravoslavnoj Cerkvi XX
stoletija. Zizneopisanija i materialy k nim. Kniga 1. Pp. 86-87. Tver' 1992.

143 Igumen Damaskin (Orlovskij). Muceniki, ispovedniki i podvizniki blagocestija Russkoj Pravoslavnoj Cerkvi XX
stoletija. Zizneopisanija i materialy k nim. Kniga 2. Pp. 273-275. Tver' 2001.
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pudiendo completar su registro. El trabajo de Damaskin consiste en unificar los testimonios orales
con la informacion revelada por los documentos oficiales, componiendo con ellos una redaccion
que intenta aproximarse lo mas posible a una hagiografia tradicional. El resultado de esta labor son
siete volumenes, en los que se recogen mas de novecientas vifae. Dicho trabajo fue reconocido con
el premio metropolita Macario en 1997 y por la Union de escritores rusos en 2002. La obra se
public6 de forma completa en 2005 y desde 1997 Damaskin dirige el archivo Pamjat” mucenikov i
ispovednikov RPC'#. La labor de Damaskin ha tenido gran repercusién mediatica, desde numerosos
articulos de prensa a programas de television y exposiciones.

Damaskin presentd su compilacion de materiales sobre la vida y entrega a Dios de los
novomuceniki a la Comision Sinodal sobre la que recae el proceso de canonizacion de nuevos
santos. La institucion apoyo la glorificacion de los martires con una canonizacion masiva conocida
como Sobor svjatych novomucenikov i ispovednikov Rossijskich, que cuenta con su propia
festividad en el calendario ortodoxo y su propia iconografia. La canonizacion tuvo lugar en la

Iglesia de Cristo Salvador, reconstruida recientemente.

144 El centro cuenta con un portal en internet que incluye una extensa base de datos en la que consultar vitae, iconos y
fotografias de los denominados novomuceniki, ademas de otros materiales relacionados con el fenémeno.
http://www.fond.ru/, 1/3/2011.
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BlaZennaja Pelageja Ivanovna Serebrenikova (DA 1)'¥.

Pelageja nace en 1809 en Arzamas y muere en 1884 en Diveevo. Su madre se apresur6 a
casarla al considerarla tan solo una durocka ‘tontuela’. Se cas6 y tuvo tres hijos que murieron
siendo jovenes. Junto con su marido solia visitar a Serafim, fundador del monasterio de Diveevo.
Pelageja mantuvo una estrecha relacion con el santo fundador, que bendeciria y alentaria su
ascetismo. Practico el jurodstvo en las calles de Arzamas, gritando durante el dia y rezando en la
iglesia durante las noches. Serafim regala un rosario a Pelageja diciéndole:

«Wam, matynika, HeMeUIsi B MO0 OOHMTEINb, MOOEPETH MOUX CUPOT-TO, M OyJelb ThI

CBET MUPY'*».

“Ve, madrecita, sin tardar a mi convento, cuida a mis huérfanas, seras ti la luz del

mundo”

Tras dicho episodio Pelageja acentud su locura corriendo por las calles de Arzamas, gritando
por el dia y rezando por la noche. Su marido, al no comprender su extraiio comportamiento, le
pegaba y la maltrataba, denigrandola hasta el punto de llegar a encadenarla. La locura y sufrimiento

de Pelageja se tornan sangrientos hasta un punto sin precedentes:

«KI104bMHU BUCEIIO €€ TENO, KPOBb 3a/IMjIa BCKO KOMHATY, a OHa XOTs1 ObI oxHya'*'».
El cuerpo le colgaba a jirones y la sangre inundaba la habitacion, y ella ni siquiera

gemia.

Unos parientes llevaron a Pelageja al monasterio de Diveevo, donde continud con su locura,
arrojando piedras a las ventanas e insultando y pegando a las gentes. Cada dia realizaba “su labor,”
que consistia en arrojar ladrillos a un pozo de agua sucia. Cuando el pozo se llenaba, recogia los
ladrillos y lo volvia a llenar de nuevo. Tenia la capacidad de predecir el futuro y era por esto que

muchos acudian a ella para conocer su destino. Paso 45 afios en el monasterio.

Tras su muerte el 32 de enero de 1884, su cuerpo fue expuesto al publico durante nueve dias.
A pesar del frio la gente cubri6 su cuerpo con flores frescas. El 31 de julio de 2004 fue nombrada

santa de la region de Niznij Novgorod.

145 Guia informativa para peregrinos del monasterio de Diveevo denominada Svjato-Troickij Serafimo-Diveevskij
zenskij monastyr'. Putevjditel', editada en la primera década del s.XXI aunque no se especifica en la edicion, pp.43-
44,

146 Ibid. p.43.

147 Ibid. p.43.
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Consideraciones (DA 1)

El relato de la vida de Pelageja nos deja testimonio de una enajenacion mental previa a la
decision de procesar la forma ascética de jurodstvo. Pelageja era considerada por su madre una

“tontuela” y su marido intentaba controlar sus locuras mediante agresiones fisicas.

El comportamiento agresivo del marido impone un sufrimiento a la santa claramente
involuntario y ajeno a cualquier contexto religioso. No se trata de un fopos hagiografico sino de un
reflejo de la sociedad del momento. La vita de Pelageja enfatiza los motivos relacionados con el
sufrimiento de las mujeres bajo los abusos de un marido violento. Este motivo no se habia unido
anteriormente al jurodstvo y en mi opinion guarda una estrecha relacion con la lenta emancipacion

de la mujer en los ultimos siglos.

La relacion entre Pelageja y el fundador del monasterio de Diveevo establece una conexion
Jjurodstvo-monasterio que continuard hasta el presente. El jurodstvo es una constante en el
monasterio. Esta continuacidon de emergencias en el mismo lugar es otra novedad para el fendémeno.
Serafim, como evidencian sus palabras, solicita a un jurodivyj que se traslade de forma permanente
al monasterio para ejercer como guia que oriente a las hermanas en su dia a dia. El jurodstvo se
institucionaliza como parte de la estructura del monasterio, asignandose un lugar y una funcion en
la comunidad. No so6lo supone la aceptacion del ascetismo, sino que éste pierde su caracter

controvertido al ser aceptado como una parte mas de la comunidad monastica.

El jurodstvo no solo pierde su caracter conflictivo sino que Pelageja se convierte en una
figura respetada como muestra la descripcion de los dias tras su muerte. Su cuerpo expuesto durante
nueve dias permanece cubierto por flores frescas en el frio mes de enero. La santa fue respetada en

vida y su culto se fundamenta en esta experiencia.

Al contrario que las otras dos santas relacionadas con el monasterio de Diveevo, Pelageja no
ha sido canonizada como santa nacional, sino como santa local de la regiéon de Nizegorod. La
explicacion deberiamos buscarla posiblemente en la falta de relacion de Pelageja con el caracter
histérico de los nuevos martires. La vita de Pelageja no alcanza el periodo historico que el

menologio de Damaskin reconstruye en su compendio de vitae.
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BlaZennaja Praskov'ja Ivanovna Sarovskaja (DA 2)'*.

El verdadero nombre de Praskov'ja es Irina Ivanovna. Naci6 a principios del siglo XIX en

Nikol'skij Spassk en la region de Tambov y murié en 1915.

Irina nace en una familia de siervos. A los 17 afnos obedece a sus padres y a su sefior
casandose con un campesino llamado Fedor. Durante 15 afios cumple satisfactoriamente su papel de
esposa y ama de casa pero el matrimonio no es agraciado con hijos. Tras 15 afios de servicio fue
vendida junto con su marido a un sefior aleméan. Cinco afnos después su marido muri6. Cuando

alguien le preguntaba por su marido, su respuesta era:

«/Jla Takoil ke nIyneHbkui, Kak u s» [DA 1: 143]

“Era tan tontuelo como yo”

Sus nuevos sefores intentaron casarla de nuevo pero ella se nego6 con estas palabras:

«XoTb yOeiiTe MeHs, a 3amyx Oonbiie He noiay!» [DA 1: 143]

“]Aunque me matarais, no me casaria de nuevo!”

Irina es falsamente acusada de un robo y sufre un desagradable castigo. Dos veces intenta
escapar de sus sefores alemanes huyendo a Kiev en peregrinacion y dos veces es arrestada,
devolviéndola la policia a la casa. Finalmente los sefiores no la volvieron a aceptar y la arrojaron a
la calle. Durante estas peregrinaciones Irina comprende su papel en la vida, toma el nombre de

Praskov'ja, decidiendo entregarse a Dios y comenzar una nueva vida como jurodivaja.

A partir de este momento encontramos topos comunes como el comportamiento irracional y
escandaloso o la humillacion publica mediante insultos y abusos. Pasa cinco afios practicando un
Jjurodstvo clasico por las calles de su pueblo pero posteriormente se retira durante dos décadas al
bosque de Sarov, donde vive en una cueva cavada con sus propias manos. La vita relata que se la
veia de vez en cuando por Sarov y por Diveevo, pero principalmente por el molino de Sarov, donde

trabajaba.

148 Igumen Damaskin (Orlovskij). Muceniki, ispovedniki i podvizniki blagocestija Russkoj Pravoslavnoj Cerkvi XX
stoletija. Zizneopisanija i materialy k nim. Kniga 1. Pp. 143-154. Tver' 1992.
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En este momento la vita hace un alto en la narracion para comparar a PaSa con Maria de

Egipto.

3a BpeMs uThs B CapOBCKOM JIECY, JOJITOr0 IOJBWKHUYECTBA OHA CTaja IOXO0XkKa
Ha Mapuro Erunerckyro: Xynasi, o4epHeBIast OT COJHIA, C KOPOTKUMHU BOJIOCAMHU
— JIMHHBIE B Jecy el Memanu. bocas, B My)XCKoil MOHaIIecKol pybaxe, CBUTKE,
paccTerHyTOM Ha rpyau, ¢ OOHaKEHHBIMM pyKaMHu, Ona)keHHas MNpUXOAuiia B

MOHACTBIPb, HABOJIS CTPAxX Ha BCeX, HE 3HaBIIMX ee. [DA 1: 145]

Durante el tiempo que pas6 en el bosque de Sarov, la asceta comenzo6 a parecerse a
Maria de Egipto: delgada, renegrida por el sol, con cortos cabellos — pues los largos
eran una molestia en el bosque. Descalza, vestida con un habito monéstico
masculino, con un chaleco desabrochado por el pecho, con los brazos al descubierto,

en sus visitas al monasterio asustaba a aquellos que no la conocian.

Se trata de una legitimacion del comportamiento de Pasa recurriendo a un ejemplo de salos

bizantino femenino. Esta concordancia de género no puede ser casual.

Antes de asentarse en Diveevo vivio por un tiempo en otro pueblo. Observando su devocion
la gente comenzé a acudir a ella con consultas. Durante este tiempo sufrid un violento atraco. A
pesar de no llevar dinero consigo, los asaltantes golpearon tanto a Pasa que quedd tumbada en la
calle sobre un charco de sangre. Arrastrd las secuelas de este brutal asalto durante el resto de sus

dias.

Antes de establecerse en el monasterio de Diveevo, Pasa visitaba con frecuencia a Pelageja

Ivanovna (DA 1). La vita recoge entre otros estos dos encuentros:

Pa3 Bomia oHa u Mova cena Bo3ie OnmakeHHOH. Jlonmbro cmotrpena Ha Hee [lemares
NBanoBHa ma u roopurt: «Jla! Bor TeGe-To Xopoio, HET 3a00Thl, KAK y MEHS: BOH
IETEN-TO CKOIBKO!»

Bcrana Iama, mokmoHmIack € U THXOHBKO YIIJIa, HE CKa3aB HU ciioBa. [DA 1: 146]

Una vez entr6 y se acercd en silencio a la santa. Pelageja Ivanovna la contempld

durante largo tiempo y dijo: “;Si! Tu si que estds bien, sin preocupaciones como yo:
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jmira cuantos nifios!”

Pasa se levanto y tras arrodillarse ante ella se fue silenciosa, sin decir ni una palabra.

Es dificil interpretar el significado de este pasaje pero es una muestra clara de la
sumision de Pasa ante su predecesora. No s6lo escucha en silencio las palabras de la santa,

sino que se inclina ante ella sin responder. Otro pasaje recoge el siguiente didlogo:

- Yro, mary1ika, Wi He UTH?
- Her.
- Crano ObITh, paHo emie? He Bpemsi?
Huzko eii [IpackoBbst FIBaHOBHA TTOKJIOHWJIACH U, HE 3aX0/Is1 B OOUTEINb, YIIUIA B TY KE
caMyto Kaiutky. [DA 1: 146]
- Entonces qué, madrecita, ;ir 0 no ir?
- No
- (Es pronto aun? ;No es el momento?
Praskov'ja Ivanovna se inclin6 ante ella y, sin pasar por el convento, salidé por

la misma cancela.

Aunque de nuevo el mensaje es confuso y el significado de estas palabras es desconocido se
muestra la misma relacion de sumision, estableciéndose una jerarquia entre ambas santas. PaSa
consulta a Pelageja sobre sus acciones. Pelageja da permiso o no para llevarlas a cabo. Se trata de
un patronazgo basado en la sumision del futuro heredero. Pelageja mantiene una relacion de

autoridad reconocida y un estatus establecido.

3a mecTh JeT A0 cmeptu OnmaxeHHou Ilemarem MiBanoBHBI [lamra BHOBH siBHJIach B
o0uTeNnb, Ha STOT pa3 C KAKOW-TO KYyKJIOH, a MOTOM U CO MHOTHMH KyKJIaMHu:
HSHYUTCA C HUMH, YXaKMBAae€T 3a HHMH, Ha3bIBaeT MX JI€TbMH. Temepp OHa IO
HECKOJIbKY HeNlelb, a 3aTeM W MecsIeB TpoxkuBajga B ooutenu. [locneanwiti ron
Kn3HM OnaxkeHHou [lemaren MBanosHsl, [lama npoOsina HeoTydHo B ooutenu. [DA

1: 146]

Seis meses antes de la muerte de Pelageja Ivanovna, PaSa se present6 de nuevo en el

monasterio. Esta vez llevaba consigo una mufieca, después tendria muchas mas. Se
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comportaba con ellas como si fuera su nifiera, las cuidaba y se referia a ellas como
sus hijas. Permanecié en el monasterio varias semanas y después meses. El tltimo

afno de vida de Pelageja Ivanovna, Pasa no se alejé del monasterio.

Para tomar el relevo, Pasa tendrd que esperar hasta la muerte de su predecesora pero su
acercamiento a la institucion del monasterio es progresiva, como muestra este parrafo. En el
monasterio se ocupaba de tareas como coser y segar la hierba. Pasa tenia un palo, a modo de baston,
del que se servia malhumorada de vez en cuando para perseguir o golpear a los que la ofendian, y

un hatillo en el que llevada distintas cosas: desde una hoz a unas cuantas mufiecas.

Con frecuencia las vitae contrastan la aparente falta de capacidades de los jurodivye con su

conocimiento del rito o de las oraciones. En el caso de Pasa este motivo no es claro:

Monunack OHa CBOUMH MOJIUTBAMH, HO 3HaJIa HEKOTOphIE ¥ Hau3ycTh. [DA 1: 147]

Rezaba con sus propias oraciones aunque sabia alguna de memoria.

La vita, aunque de una manera positiva resalta la habilidad de PaSa para recordar alguna
oracion, nos deja ver en realidad una carencia. Pasa muestra una cierta debilidad mental que no
parece en este caso voluntaria ya que la intenta subsanar con su esfuerzo.

Se recogen varios pasajes relatando premoniciones ligadas a frases sin sentido y
comportamientos imprevisibles, exaltados y en definitiva extrafos. Pasa recibe consultas de otras
monjas, muchachas de la region, sacerdotes y obispos. Ante ellos Pasa mantiene una postura de
autoridad, accediendo o negandose a atender sus peticiones. También predice la muerte de varias

personas, en ocasiones diciendo por ejemplo un nimero, el nimero de dias que les queda de vida.

PaSa también tiene una conexidén con Serafim, el santo fundador del monasterio. El 11 de
enero de 1903 tuvo lugar la apertura de las reliquias de Serafim. Se trata de un hecho que se hizo
esperar ya que las autoridades se mostraban recelosas y no daban su beneplécito a la apertura.
Durante 14 dias Pasa realiza un severo ayuno. Cuando la autorizacion llega al monasterio es Pasa la
que muestra el lugar donde se encuentran las reliquias, pudiendo de este modo llevarse a cabo la

apertura.

Tras la apertura de las reliquias el zar visita el monasterio y también la celda de Pasa. Los

encuentros con la autoridad son uno de los motivos mas recurrentes del fenomeno de jurodstvo. En
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esta ocasion, el zar reconoce la autoridad de la santa. Escucha con atencion sus palabras e incluso
solicita ayuda a otras hermanas para entenderla. PaSa aconseja al zar que reine solo y le pide dinero
para ampliar el monasterio:

— A HaMm jaif IeHexKy, HaM HaJ0 u30ymKy ctpouts. [DA 1: 153]

— Y danos dinerito, tenemos que construir una casita.

Damaskin incluye una nota al pie aclarando que con “casita” PaSa se refiere a un nuevo
templo. El zar qued6 impresionado por la personalidad de Pasa debido a que durante su visita fue
tratado igual que cualquier otro hombre, cuando los demas le tratan siempre como un zar. Habiendo
abandonado el zar la estancia PaSa dijo:

«He 3Ha10 — mpenogo0HbIi, He 3Hat0 — My4eHHK». [DA 1: 153]

“No sé€, un santo, no s¢, un martir”.

De este modo predice la muerte y martirio del monarca, dejando clara su posicion en favor
del poder imperial. La vita destaca como incluso, cuando apenas podia moverse, Pasa se arrodillaba
ante el retrato del zar.

La muerte de Pasa fue dolorosa y su sufrimiento prolongado. Algunos se extrafiaban de que
un siervo de Dios pudiera tener un final tan doloroso. Su cuerpo llegd a quedarse totalmente
paralizado. A una de las hermanas le fue revelado que con estos sufrimientos PaSa recuperaba otras
almas de los infiernos.

Al morir, una monja en San Petersburgo sali6 a la calle y vio como el alma de la santa

ascendia al cielo.

Consideraciones (DA 2)

El relato de PaSa esta fuertemente unido a su tiempo, a los conflictos sociales y a las
creencias populares. El hecho de que Pasa estuviera casada y mostrara su rechazo a un segundo
matrimonio no es un topos medieval heredado. Ademas, el relato de su relacion con los sefiores y su
deseo de libertad se entiende como un conflicto moderno entre clases sociales. El caso de Pasa
refleja el conflicto entre siervos y sefores. Su relacion con el monasterio esta claramente definida,
trazandose en torno a la union con las reliquias del fundador. Aunque se recogen los topoi de
humillacion tipicos, fue reconocida en su tiempo como santa. El reconocimiento es institucional

hasta el punto que incluso el zar acudio a visitarla. El encuentro con el zar no representa un episodio
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de confrontacion. Los jurodivye en este momento no son vistos como la voz del pueblo contra el

poder sino como una legitimacioén del mismo o una conexion entre el poder mundano y el divino.

El ascetismo de Pasa se divide en dos fases. Una en la naturaleza salvaje, viviendo una
especie de exilio de la vida mundana, y una segunda asentada en el monasterio. La primera fase es
comun en la tradicion ortodoxa pero la segunda supone una innovacion para jurodstvo. Como
deciamos anteriormente, un afio tras la muerte de Pelageja (DA 1), Pasa Saravskaja se asentd en el
monasterio. PaSa sucede a Pelageja. La sucesion tiene lugar de forma consensuada. La relacion
entre las dos santas establece una jerarquia con Pelageja a la cabeza, ya que en todo momento Pasa
muestra sumision y respeto a su predecesora. El jurodstvo resulta ser en este caso una figura
hereditaria instucionalizada, al estar enmarcada en el contexto del monasterio y regida por un

mecanismo de sucesion.

El intento de atraco a Pasa es especialmente violento. La vita resalta que las secuelas fisicas
de este ataque acompafaron a Pasa durante el resto de sus dias. La motivacion del ataque parece ser
el robo. Es extrafio que los atracadores vieran en PaSa un objetivo si ella, como jurodivaja, no
deberia tener ningin bien material. El relato del atraco es precedido por una explicacion acerca de
un cierto éxito de Pasa como adivina, resaltaindose como la gente acudia a realizar consultas a la
asceta. [Puede ser que en estas consultas se encuentre implicito un pago, como relatan las
descripciones de Pryzov (1996)? Esto explicaria la eleccion de los atracadores y daria una nueva

union al ascetismo de Pasa con las estrategias enfocadas a conseguir recursos econdmicos.

Si atendemos a las estrategias para conseguir recursos econémicos podemos sefialar como
Pasa financia su primera fase de ascetismo realizando trabajos temporales en el molino de Diveevo.
La vita nos brinda la oportunidad de observar una versiéon mas mundana del retiro ascético sometido
a un cierto compromiso con la realidad social y la propia naturaleza humana del asceta. No se trata
de la descripcion de una persona santa y loca con capacidades para llevar un ayuno prolongado o
vivir completamente al margen de la sociedad. PaSa se recluye en el bosque pero al parecer

mantiene lazos sociales con la comunidad e incluso realiza un trabajo remunerado en el molino.
La pequefia casa donde Pasha vivi6 fue reconstruida como un museo de su vida. Este hecho

es una innovacion en la historia del jurodstvo y podria significar una nueva aproximacion al culto

del fendmeno.
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Dos motivos de la vitae nos sugieren nuevos interrogantes:
— (Cuél es el papel de las mufiecas de Pasa?

La aparicion de un objeto que encarne parte del ascetismo de jurodstvo, tal como las
mufiecas de Pasa, es una verdadera novedad. La lectura de la vifa no arroja luz sobre el significado
de este simbolo y no encontramos otro desarrollo similar en los jurodivye anteriores o posteriores.
Las mufiecas podrian ser una metafora de los fieles o de la comunidad que rodea a la santa. PaSa
cuida de ellas como si fueran bebes y se refiere a ellas como sus hijos. La vita sefiala que el
matrimonio de Pasa no fue bendecido con hijos. ;Podrian ser las mufiecas la representacion del
dolor interno de Pasa por este motivo? Siendo asi, estariamos ante un episodio traumatico no
resuelto que busca un alivio en la vida religiosa, en la comunidad. También puede tratarse de un
elemento fisico parte del rito de oracion. La ayuda de objetos magicos supone también una novedad
para el jurodstvo. El problema de esta explicacion es que la vita no cuenta con ningun relato de

cOmo estos objetos son utiles para Pasa o sus practicas ascéticas.

— (A qué se debe el dolor de su muerte y cudl es la relacion de este dolor con el cuerpo de la

Jjurodivaja?

La muerte de PaSa se aleja de la descripcion tradicional del reencuentro del santo con la paz
eterna. La muerte es la recompensa por un duro ejercicio del ascetismo en vida, es el final de un
largo camino. jPor qué es tan dolorosa en el caso de Pasa? La explicacion de la vita sugiere una
especie de redencion por las almas que se encuentran en manos de demonios. Pero lo cierto es que
la vita tiene un especial interés en resaltar el sufrimiento fisico de la jurodivaja. Puede que esta
debilidad venga dada por la necesidad de adaptar la vita a un contexto de martirio, de ahi, la
descripcion de las duras consecuencias del atraco y de su sufrimiento en el lecho de muerte. Pero un
martir no lo es por sufrir, sino por sufrir en defensa de la fe. La vita parece sugerir que las secuelas
fisicas de Pasa tienen una evolucidon progresiva hacia su paralisis final. Si atendemos a las
implicaciones corporales de este motivo, descubrimos una presencia de la monstruosidad olvidada
en la raiz de la palabra jurodstvo. PaSa no es tan solo respetada sino temida por sus imprevisibles y
extraios comportamientos, en la percepcion de este miedo que necesita de un extrafiamiento, de un
alejamiento de la humanidad de Pasa toma preponderancia el motivo del sufrimiento del cuerpo

como alienacion.
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BlaZennaja Marija Ivanovna Diveevskaja (DA 3)'%.

Marija Zacharovna Fedina nace en 1870 en la aldea de Goletkov Elatemskij en la region de
Tambov. A los trece afos se queda huérfana como muchos otros jurodivye. Su infancia es solitaria y
mantiene una estrecha relacion con la religion. Siendo nifia tiene visiones del monasterio de Serafim
de Diveevo. Al tiempo de morir sus padres decide unirse a dicho monasterio en una peregrinacion
femenina. Ya nunca regresard a su casa y permanecera vagando entre Sarov, Diveevo y Ardatov. Su
aspecto era de abandono fisico. Casi desnuda y hambrienta, sufriendo los rigores de la nieve e
inundaciones de primavera, cruzaba los bosques llendndose su cuerpo en verano de garrapatas.

Nunca nadie la escucho lamentarse de su condicion ni de sus sufrimientos.

Frecuentaba el monasterio de Diveevo donde algunas monjas la ayudaban ofreciéndole
cobijo y vestimentas que Marija no tardaba en perder, ensuciar o convertir en harapos. La
aceptacion de su ascetismo no era completa y algunas hermanas llegaron a solicitar a sus superiores
que las libraran de tal bajeza. La vifa describe coémo estos odios eran causados por la denuncia de
Marija de los pecados ajenos. El conocer los secretos de las otras personas le hizo ganarse, ademas

de un par de enemigos, cierto respeto y la gente escuchaba sus presagios.

Marija Ivanovna tomo el relevo de Pasa (DA 2) en el monasterio de Diveevo. La vita afirma

que Pasa ejercid de guia espiritual para Marija, quien acudia al monasterio a consultarla.

«S1 yxe cuKy 3a CTaHOM, a JIpyrasl y)e CHYET, OHa €Il XOJIUTh, a TIOTOM CSJIETY.
[DA 1: 125]
“Yo todavia estoy sentada en mi lugar, y otra ya estd en movimiento. Ella todavia

caminara y después se sentara.”

En estas palabras entendemos la intencion de PaSa de anunciar a su sucesora, estableciendo
un tiempo y una secuencia en el fenomeno. La sucesora habria comenzado ya la primera fase del
ascetismo. Es interesante que sea un caso registrado de jurodstvo como una tradicion iniciada por

Pelageja (DA 1), que se prolonga tres generaciones en el mismo lugar.

La vita describe a Marija como una mujer enferma con un fuerte caracter. Su enfermedad es

149Igumen Damaskin (Orlovskij). Muceniki, ispovedniki i podvizniki blagocestija Russkoj Pravoslavnoj Cerkvi XX
stoletija. Zizneopisanija i materialy k nim. Kniga 1. Pp. 124-133. Tver' 1992.
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un fuerte reumatismo causado por la oscuridad y humedad de su habitacion en el monasterio. Con el
tiempo, cuando le llegd a resultar imposible atender a toda la gente que acudia a verla a la pequefia
celda, la madre superior decide trasladarla a una pequefia casa. Pero la casa se encontraba a las
afueras del monasterio y las largas colas de gente generan recelo entre las autoridades soviéticas.

Finalmente trasladan a Marija a otra habitacion independiente junto al hospicio del monasterio.

El fuerte caracter de Marija se mostraba con rapidez, maldecia con tanta frecuencia que una

vez una monja le pregunto:

«Mapus BaHoBHa, 4TO Thl Tak pyraembca? Mamamenka (IIpackoBesi IBaHOBHA)
TaK HE pyrajaachby.

«Xopomio Obuto el OnmaxkuTh npu Hukomae. A ThI MOOJSaKH-Ka TPH COBETCKOM

Brnactu!». [DA 1: 126]

“Marija Ivanovna, ;Por qué estds siempre maldiciendo? Mamasenka (Pasa) no
regafiaba de esta manera”.

“i1A ella le fue mejor bajo Nikolaj que bajo el poder soviético!”

Marija sufre un par de accidentes que empeoran su salud. Uno es una fuerte quemadura al
derramarse sobre ella el agua hirviendo de un samovar y otro ejemplo es un fuerte golpe en la mano
o brazo que inmoviliza por largo tiempo esta parte del cuerpo en una postura grotesca. Debido a su
enfermedad y a sus heridas Marija pasa largos periodos inmovilizada en la cama. La vita sefiala que
durante estos periodos apenas comia, pero bebia en grandes cantidades y se orinaba después en la

misma cama en la que yacia.

La santa predice el futuro y también realiza curaciones. La gente con heridas o
enfermedades diversas acuden solicitando su ayuda. Marija realiza sus curaciones ungiendo aceite
sobre las zonas afectadas. Dentro del relato de las curaciones destaca un episodio contra el tabaco.

OnHaxIpl mprexaja K OnaxeHHOW Hekas OapbiHsS u3 Mypoma. Kak Toibko Bormuia

oHa, Mapus IBaHOBHA TOBOPHT:

- Bapbins, a KypHIib, Kak My>KHUK.

Ta ngelicTBUTETHFHO KypHIIa ABAIATh IIATh JIET M BAPYT 3arjlaKalia i TOBOPUT:

- Hukak He MOry OpOCHTB, KypIO U TIO HOUaM, | repe 00eTHeH.

- Bosemu, [lopodes, y Hee Tabak 1 Opoch B MeUb
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Ta B3s1a U3SIIIHBIN TOPTCUTAP U CIIMYKH U BCE 3TO Opocuiia B MeYb.
Yepes mecsan mare Jlopodes momydmia OT Hee MHCHMO M IUIaThe, CIIWTOE B
6narogapHocTts. [lucana oHa, 4To 0 KypeHHH JJaXKe U HE AYMAeT, BCe KaK PyKOW CHSIO.

[DA 1: 129]

En una ocasion acudio a la santa una sefiora noble de Murom. Nada més entrar Marija
Ivanovna dijo:

- Sefiora de bien y fumas como un hombre.

En verdad llevaba fumando veinticinco afios y de repente rompio a llorar diciendo:

- No puedo dejarlo. Hasta fumo por las noches y antes de las comidas.

- Dorofeja, quitale el tabaco y tiralo a la estufa.

Le quit6 la elegante tabaquera y las cerillas tirdndolo a la estufa.

Al mes Dorofeja recibi6 una carta y ropas como agradecimiento. La nota decia que no
habia vuelto a pensar en fumar desde el momento en que le quitd el tabaco de las

manos.

Se trata de un caso muy interesante por la naturaleza de la curaciéon que no tiene precedente

en la historia de jurodstvo.

incendios. En un contexto mas especifico a su tiempo, Marija predice el futuro a varias monjas

anunciando la barbaridad soviética, los arrestos, detenciones, los campos de concentracion y los

Las visiones o predicciones de Marija anuncian muertes, futuros cargos de la iglesia e

asesinatos.

Cerevatovo el 26 de agosto de 1931. La vita no guarda ninguna descripcion de como sucedid su

muerte. Los Ultimos parrafos se dedican al futuro del monasterio. Queda ejemplificado en el

Tras el cierre del monasterio estuvo un tiempo vagabundeando de un lugar a otro. Muere en

siguiente pasaje:
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«- Tr1 Bce roBopuib, Mapust iBanoBHa, MoHacThIpb! He Oynetr MoHacThIps!
byner! byner! byner! 1 naxke 3acty4ana u30 Bceil CUIbI O CTOIUKY.» [DA 1: 132]
“- Tu todo el tiempo hablas del monasterio, Marija Ivanovna: jEl monasterio! jNo

habra monasterio!



jHabra! jHabra!{Habra! - respondio incluso dando golpes en la mesa.”

Consideraciones (DA 3)

Marija toma el relevo de Pasa (DA 2), que a su vez sucede a Pelageja (DA 1). Con éste son
tres los casos de jurodstvo consecutivos en un mismo lugar, el monasterio de Diveevo. La sucesion
estd pactada entre sus protagonistas que respetan una jerarquia ejerciendo una relacion de

patronazgo.

El ejercicio ascético se desarrolla de nuevo en dos etapas. La primera se centra en una
especie de éxodo moderno en los bosques como barrera liminar de la sociedad rusa. La segunda
etapa consiste en el asentamiento del jurodivyj dentro de la comunidad monastica. El monasterio
cuida del santo que se dedica a recibir las consultas del pueblo y sus peticiones de curacion. La
fijacion fisica llega hasta el punto de asignarse a la santa una casa individual en la que poder ejercer

su actividad como oraculo y curandera.

De nuevo el motivo del sufrimiento corporal se destaca en la vifa de Marija dentro del
contexto de la enfermedad y el dolor. El reumatismo y las secuelas de un par de accidentes obligan
a la santa a permanecer en cama. Su abandono del cuerpo es tal que se orina en su propio lecho. Se
trata de una imagen grotesca que de nuevo sugiere una alienacion del jurodivyj de la sociedad

convencional a través de su monstruosidad.

Una nueva forma de culto se desarrolla en torno al jurodstvo en esta etapa. En el contexto
social de la Revolucion, la guerra y las dificultades a las que se enfrentan las comunidades
religiosas como los procesos de colectivizacion o las mismas persecuciones, Marija se ve forzada a
llevar su ascetismo en secreto. El culto continia en secreto mediante notas ocultas que la gente
entrega a Marija con sus inquietudes sobre el futuro. De este modo, el jurodstvo pierde su
escandalosa teatralidad y su tradicional poder politico, siendo relegado a un oraculo popular. La
curacion de la adiccion al tabaco descrita anteriormente sirve como ejemplo de la versatilidad de los
poderes curativos de Marija. La gente acudia a ella como recurso popular para todo tipo de
incertidumbre, dolores o males corrientes del dia a dia.

La vita es un ejemplo de cémo los jurodivye de Damaskin apoyan el poder imperial

mostrando explicitamente su descontento con las autoridades soviéticas. La subjetividad politica no

209



existia en el fendmeno y es comun en la vida de los novomuceniki.

La conexion entre Marija y el monasterio se proyecta tanto hacia el pasado como hacia el
futuro. La santa no solo se ve implicada en la sacralizacion del sufrimiento religioso bajo la
represion soviética, sino que constituye a su vez un punto de union con el futuro del monasterio.
Sus predicciones van mas alld del horror soviético anunciando la reconstruccién de la comunidad

monastica y el resurgimiento de la religion en Rusia.
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Jurodivyj Onisim (DA 4)"°.

Sabemos de la existencia de Onisim por un pequefio pasaje en la vita de Marija Ivanovna
(DA 3):

B monacTeIipe xun 1opoauBbiii OHucHM. OH OBIT OYEHB APYXKEH C OakeHHOH
Mapueit IBanoBHOH. bbIBano, conayTcst OHU U BCE MOOT: «CO CBATBIMU YIIOKON.
OHMCHM BCIO )KH3HB IIPOKUII B MOHACTBIPE U YK€ Ha3bIBaJl ce0s B JKEHCKOM POJIE: OHa.
Korna rocymapp Hukonaii AjekcaHApoBUY TpUE3kKal Ha OTKPBITUE MOILEH
npeanonobnoro Cepaduma, TO HApOMy OBLIO CTONBKO, YTO TPHILUIOCH HAa BpeMs
3aKpbITh BOpoTa. A OHUCUM OCTaJICs 32 BOPOTOMM M KpU4uMT: «OW, s Hama, s Halia,

nyctute, g Hama». [DA 1: 130]

En el monasterio vivia el jurodivyj Onisim. Guardaba una gran amistad con
Marija Ivanovna. Sucedia que siempre se juntaban y cantaban: “ La paz con los
santos”. Onisim pas6 toda su vida en el monasterio y se referia a si mismo en
femenino: ella. Cuando el zar Nikolaj Aleksandrovi¢ visitd el monasterio con ocasion
del descubrimiento de la reliquias de Serafim, habia tanta gente que hubo que cerrar
temporalmente las puertas. Onisim se quedo fuera de las vallas gritando: “ jEh! jsoy

de las nuestras, soy de las nuestras, dejadme entrar, soy de las nuestras!”

El pasaje es extremadamente breve y dificilmente podemos incluir a Onisim en nuestro
estudio cuantitativo ya que los datos que disponemos sobre €l son minimos. A pesar de su brevedad
la historia de Onisim destaca un par de motivos que aportan algo de luz sobre el dia a dia del

fendmeno, ademas de mostrar un nuevo caso de suplantacion de género.

El relato reconoce la convivencia pacifica de varios jurodivye en un mismo entorno, hecho
particularmente novedoso, a excepcion de los santos de Novgorod (MT 4). Su relacion se considera
de amistad incluso sefiala una cierta rutina compartida. El texto nos indica que, a diferencia de
Marija Onisim, pasé toda su vida en el monasterio. Pero el motivo mas destacado de la breve
descripcion de Onisim es su transformacion en mujer por medio del cambio de género lingiiistico.

El significado o relevancia de este hecho en el marco sociocultural de un monasterio ruso a

150 Ibid. pp. 129-130.

211



principios de siglo pasado se nos escapa pero parece cuanto menos un hecho peculiar. Onisim
transforma su propia persona por medio del lenguaje cambiando su género masculino a femenino.
Cabe recordar en este punto que la comunidad monastica de Diveevo es femenina y sus jurodivye

hasta ahora habian sido mujeres.

Nos preguntamos si este motivo es tan solo una parte mas de las controversias que
acompanan al fenémeno de jurodstvo o podria ser un indicativo de una forma de entendimiento y
aceptacion de la homosexualidad como parte de la locura y por lo tanto con cabida dentro de su
reinterpretacion reliogiosa. Algunos motivos de la vita de Xenia de San Petersburgo (XE 1) han sido
analizados bajo perspectivas similares (Bodin 2009: 242-246). La brevedad del pasaje y la falta de

otros ejemplos dejan la pregunta abierta por el momento.
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BlaZzennyj Maksim (Rumjancev) (DA 5)"'.

Maksim nace a mediados del siglo XIX en la aldea de Vandyski KineSemskogo en la region
de Kostroma y muere preso en el afio 1928. Como muchos otros jurodovye Maksim se queda
huérfano a temprana edad, a los diez afios, y vive un tiempo en casa de unos parientes. A los quince
aflos desaparece para volver treinta afos después a su aldea natal. Donde estuvo o qué hizo en aquel
tiempo se desconoce. La vita afirma que durante esta especie de peregrinacion tomo la forma
ascética de jurodstvo hasta el final de sus dias. Se describe a Maksim como un analfabeto pero
conocedor del culto. Los fopoi de adivinacion y sufrimiento de temperaturas extremas se encuentran
presentes, el Gltimo encarnado en los pies descalzos sobre la nieve. Maksim viste con ropas sucias y
se muestra receloso de cualquier actitud que implique limpiarse. Un pasaje de la vita ejemplifica

este motivo relatando como el pope local intenta sin éxito lavar al santo en una banja:

“OpHaxnabl cBsieHHuK Hukonail JKUTHUKOB, ¢ KOTOpbIM OJlaKEHHBIN BeEl
ONMU3Ky0 Opyx0y, yroBOpHII ero momnaputhes B 6ane. Ortery Hukomaii ocrancs xiath,
a Makcum MBanoBuu yiien B 6aHI0 U UcCUe3.

UYro e 310 oH Tak goaro? Kyna 3to on mponan? — Henoymesais o. Hukomnaid.
Bomen o B OaHio M BUAWT: cuguT Makcum lIBaHOBMY Ha IOJIKE KpacHBIM, Kak
CBEKJIa, BO BCEX CBOMX pyOaxax.

— Jla uto ke Thl, Makcum MIBaHOBHWY, B OJI€K]I€ CUJIMIIB? — CIIPOCHIT OH.

— Tak TbI ke MHE caM BeJell MapUThCs, a HE MBIThCS, — YABIOAsICh OTBETHI

OJa>KEeHHBIH.

B nepeBHe MHOTHE, OCOOEHHO MOHAYally, CMESUIUCh HAJ HUM, a MaJIGUUIIKH,
ObIBaJIO, MycKaJld B HETO kKaMHU. Ho OraroaynrHo Bce 3TO MepeHOCHIT OlaKeHHbIH,

MIOMHS, YTO BCE MOABH3AIoNIecs 3a Xpucra ToHUMbI OyayT." [DA 2: 265]

En una ocasion el sacerdote Nikolaj, con quien el santo mantenia una estrecha
amistad, convenci6 al santo para tomar una sauna. Maksim entr6 en la sauna y el
pope Nikolaj se quedo esperandolo.

(Por qué tarda tanto? ;Pero donde se habrd metido? - Pensaba el padre Nikola;j.
Entr6 en la sauna y vio a Maksim Ivanovi¢, colorado como una remolacha y con la

ropa puesta.

151 Igumen Damaskin (Orlovskij). Muceniki, ispovedniki i podvizniki blagocestija Russkoj Pravoslavnoj Cerkvi XX
stoletija. Zizneopisanija i materialy k nim. Kniga 2. Pp. 265-271. Tver' 2001.
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- (Pero se puede saber qué haces con la ropa puesta, Maksim Ivanovic? -
pregunto.

- Pues me mandaste tomar una sauna, no lavarme — respondid con extrafieza el
santo.

Al principio, muchos en el pueblo se reian de ¢l e incluso los nifios le tiraban
piedras. Pero el santo lo soportaba de buen grado recordando que aquel que dedica

sus actos a Cristo serd perseguido.

Otro episodio de la vita nos relata como Maksim pasaba las noches a la intemperie, vivia en
la calle y al parecer cargaba con sus pertenencias en sacos, una novedad que se asemeja al

comportamiento de los vagabundos corrientes.

beiBano, yto Makcum MBaHOBUY HU K KOMY HE IIIE€JT HOYEBaTh, a CAAUJICA CO CBOMM
MEIIIKOM TOCPEIN YJIMIBI U CUIE 37eCh MO HECKONIbKY AHEH. OmaHaxabl 3MMON OH
MpoCuel Tak Henento. Y o/iHa xKeHIIMHA CHKaTUIach Hajl HUM:

- Makcum FIBaHOBHY, TaK K€ HEIb34.

- KoneuHo, Henb3s1, - KPOTKO OTBETUII OJIAXKEHHUH, HO HE CABUHYJICS C MECTa.
JKeniuHa moria J0Moii, UCTONMIA OaHIO U MPUIILIA YTOBAPUBATh OJAXKEHHOTO.

- Maxkcum MBaHOBHY, MOIIH, 5 YK€ U OaHIO CTIEIIUATTHO IS TeOs UCTOMMUIIA.

- Hy, naBaii cana3ku, HakjaJabIBaii HAa HUX MEIIKH, - comiacwicsi oH. OHa
MIPHIIIIA C cajla3KaMH, IMOJIOKMJIA HA HUX MEIIKU OJIaXKCHHOTO U IMOMPOoOOoBajia BEe3TH.
Ho cana3ku ¢ mecta He cTponynuck. [Tonpo6osana eme. He MoXkeT MX CIBUHYT.

- Makcum MBaHOBUY, HE UIYT YTO-TO Cala3KH.

- He nayr,- mokayan OH roJ0oBOM U CaM JIETOHKO MOATOJIKHYJ cana3ku. 1 cpasy

OHM CIIBUHYJIHCH | JIeTKo monuin. [DA 2: 267]

En ocasiones Maksim Ivanovi¢ no acudia a ninguna casa a pasar la noche y
permanecia con su saco sentado en mitad de la calle durante varios dias. Una vez,
durante el invierno pasoé asi una semana. Una mujer se compadecio de él:

- Maksim Ivanovi¢, esto no puede ser.

- Por supuesto, no puede ser - respondié brevemente el santo pero no se movid
de su sitio.

La mujer se fue a su casa donde prepar6 la sauna y volvid para convencer al santo.
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- Maksim Ivanovi¢, vamos, he preparado la sauna especialmente para ti.

- Venga, pues pongamos mis trastos en un trineo- acepté Maksim. Ella volvid
con el trineo y cargd en ¢l los sacos del santo e intentd arrastrarlo. Pero el trineo
permanecia quieto en el mismo lugar. Lo intent6 de nuevo, pero no podia moverlo.

= Maksim Ivanovi¢, algo pasa con el trineo.

- (No va? - Lo empujo ligeramente con la cabeza y el trineo se deslizd con

facilidad, pudiendo entonces marchar.

El motivo de la premonicion y adivinacion tiene un papel central en la vita de Maksim.
Como otros jurodivye, predice matrimonios, fuegos, muertes y se anticipa a sus visitas. Es
significativo que los jovenes o sus familias acuden a €l antes de ir a luchar al frente.

Maksim también predice su arresto, que tendrad lugar en el invierno de 1928. La milicia se
lleva a Maksim junto al padre Nikolaj Zitnikov, que atestiguara su muerte en prision. La vita recoge

la forma en la que Maksim predice el arresto:

«Hezagonro 1o cBoero apecrta Makcum HWBanoBuu mnpumen k o. Hwukomaro
JKUTHHKOBY M cKa3al:
- Oren Hukomnaii, naBaii 6arax coOupars.

WU nelictBuTensHO, BCkope oHM 00a ObLIH apecToBanbl.» [DA 2: 270]

“Poco antes de su arresto Maksin Ivanovi¢ fue al encuentro del padre Nikolaj
Zitnikov y le dijo:
- Padre Nikolaj, hagamos el equipaje.

Y efectivamente, pronto los dos fueros arrestados.”

El pasaje final de la vita de Maksim se compone de la premonicion de su arresto y de la
descripcion de su martirio. La vita cuenta como Maksim es entregado, tras ser denunciado por
tercera vez, los soldados se disculpan por su detencion y dejan claro que ellos no tienen nada en
contra del santo. Por ultimo, el relato se cierra con una recreacion de uno de los pasajes mas famoso
de la historia del jurodstvo: el encuentro de Nicolas Salos de Pskov (MT 13) con el zar Ivan IV, que

ya ha llamado la atencion de otros investigadores (Bodin 2009: 202).

“—3a 4T0 BbI €r0 apecToBbIBacTE?
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— Jla HaM HE XKaJIKO, — OTBETWJI MUJIMIIMOHEDP, — OH HaM HE MEIIAET, HO Ha HEro yxke
TPEThe 3asBJICHHE IIO/IaHO, YTOOBI €ro apecToBaTh. Tak 4TO cobwupaiics, Makcum
HBanoBud, moexam.

Cobuparp Makcumy MBaHOBHUY OBLIO HEYETO, HUKAKOTO UMYIIIECTBA Y HETO HE OBLIO,
Cel OH B CaHW, U OHM OTHPAaBWINCH. [I0 mopore UM BCTpEeTWIIACh XKEHILMHA, KOTOPas,
y3HaB OJIaXKEHHOT'0, CIIPOCHJIA!

— Kyna sto 161, Makcum MBaHoBHY, oexan?

- K Ilapro Ha 06en, — orBeTnn 6maxkeHHbI.” [DA 2: 267]

- (Por qué lo detienen?

- Si a nosotros nos da igual, — contestd el policia - a nosotros no nos molesta
pero es la tercera vez que solicitan su arresto. Asi que preparate, Maksim Ivanovic,
vamos.

Maksim Ivanovi¢ no tenia nada que recoger pues no tenia ninguna pertenencia, se
sentd en el trineo y partieron. Por el camino se encontrd a una mujer que, al reconocer
al santo, le pregunto:

- LA donde vas, Maksim Ivanovic¢?

- A cenar con el zar - respondio el santo.

Consideraciones (DA 5)

El ascetismo de Maksim es de caracter urbano y no llega a establecerse en un monasterio o
lugar fisico fijo. Sin embargo respeta la division del fendémeno en dos etapas. Maksim pasa unos

aflos desaparecido en una especie de éxodo para volver afios después transformado en jurodovyyj.

Topoi como el abandono corporal y el sufrimiento de temperaturas extremas tienen un
especial protagonismo en la vifa y han sido mostrados en varios pasajes. Podemos observar los pies
descalzos de Maksim en la fotografia que incluye la obra de Damaskin. Este es el primer testimonio
visual que tenemos de dicho fopos, aunque cabe senalar que la desnudez de Maksim es parcial ya
que se limita tan solo a sus pies. La suciedad de sus ropas queda también registrada en la misma
fotografia. La redaccion resalta el abandono del cuerpo manifiesto en la falta de higiene y aversion

a la limpieza. El pasaje de la banja nos permite analizar la version ontogénica de un fopos comiin a
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los jurodivye y a la vez contrastarla con su reconstruccion literaria. El abandono del cuerpo es una
practica ascética presente a lo largo de la historia del jurodstvo y compartida con otras formas de
ascetismo. Dicha practica tiene una interpretacion religiosa como muestra del abandono del asceta a
la vida mundana y su entrega Unica a lo divino. Pero la actuacion de Maksim no deja clara su
motivacion religiosa, ni tampoco lo hace el comportamiento de Nikolaj que no solo no reconoce en
la falta de higiene un motivo religioso sino que convence al santo para que se lave. El pasaje no
muestra ninguna intencion ascética sino mas bien responde a la simpleza del personaje. Por su
parte, el relato literario recoge las mofas de los muchachos del pueblo y recurre al lugar comtn en
las hagiografias en el que los santos sufren sumisos las burlas e incomprension de las gentes,

transformando el pasaje en un fopos de humillacion y sumision del santo.

El relato sefiala la falta de techo del santo, lugar comun en las vitae de los jurodivye, pero
muestra un hecho desconcertante: Maksim tiene pertenencias. Descritas como sacos o trastos en la
vita, Maksim carga con sus pertenencias que no deben ser pocas ya que necesita de un pequeio
trineo a modo de carretilla para transportarlas. De nuevo la descripcion de Maksim se encuentra
muy proxima a la de un vagabundo comun. No hay un abandono total de la vida material. El
episodio del pequefio trineo que se resiste a moverse hasta que el santo lo toca ligeramente es un
pasaje extrafio. Sin duda envuelve cierto poder magico del santo. Sus pertenencias, al igual que su
persona, no se moveran de la calle en la que llevan ya instaladas una semana hasta que no sea ésta
la voluntad del santo. Pero esta ostentacion de poder magico es arbitraria y dificilmente puede tener

una interpretacion religiosa.

La adivinacion ligada a un conflicto bélico es por lo que sabemos una novedad en la historia
del jurodstvo. Como en otros casos las predicciones se realizan en un lenguaje cifrado que con
frecuencia no es comprendido hasta el momento de hacerse realidad. De nuevo tenemos un motivo
magico de consecuencias arbitrarias, que solo corrobora la extraordinaria naturaleza del santo.
Aunque estas acciones carecen de consecuencias. Es decir, las adivinaciones no evitan o modifican

los sucesos futuros.

El arresto de Maksim es un motivo complejo cargado de innovaciones para el fendmeno y
de referencias a uno de sus momentos mas significativos. El santo es denunciado tres veces hasta
que la policia no tiene mas remedio que arrestarlo. Desconocemos el motivo de las denuncias y la
clase de enemigos que pudo cultivar Maksim. Es interesante la forma en la que las autoridades no se

muestran como el demonio rojo que atormenta a la religion, sino como meros hombres resignados
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que hacen algo en contra de su voluntad pero sometiéndose a unos principios de autoridad. El
propio santo responde con plena sumision a su tragico destino. Maksim es de forma consciente un
nuevo martir, aunque no podemos estar seguros de que el motivo de su encarcelacion sea la defensa

de la fe o tenga otro tipo de fundamentos.

Llama la atencion el pasaje en el que el santo afirma acudir a cenar con el zar. Sin duda
estamos ante un guifio a una de las escenas de jurodstvo mas repetidas y simbolicas del fendémeno:
el encuentro de Nicolas Salos de Pskov (MT 13) con Ivan el Terrible, si bien el encuentro esta vez
no tiene lugar mas que en un plano figurado. Pero las connotaciones de la sugerencia de Maksim
son muy recurrentes para la historia rusa o para su forma de reescribirla. Stalin es ahora la nueva
figura de poder autoritario y al fusionarse con el motivo anterior adquiere las cualidades poco
envidiables de su predecesor. De la misma forma, Maksim adopta en su ascetismo la carga
simbolica que acompafia a la figura del jurodivyj enfrentandose cara a cara con la maxima
autoridad. El arresto de Maksim es reconstruido en una nueva performance del mito del jurodivyj y

su encuentro con un zar despiadado.
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BlaZennaja Feoktista (DA 6)'>°.

La vita de Feoktista comienza con la descripcidon de la santa en los afios treinta del pasado
siglo sin especificar su fecha de nacimiento, origen ni procedencia. El relato describe como era
percibida por los creyentes como un jurodivyj mientras que para el resto del mundo no era mas que
una durocka. Se describe su aspecto como el de una jurodivaja, llevando el abrigo abierto a pesar
del frio y los zapatos al revés, es decir el zapato derecho en su pie izquierdo y en el derecho el
izquierdo. Ademas de las heridas producidas por el uso inapropiado del calzado, Feoktista tenia las

piernas llenas de golpes.

La historia de Feoktista se construye en base a su relacion con una familia acomodada que
en un principio atiende las peticiones de limosna de Feoktista y luego se beneficia de la ayuda de la
santa. La familia cae en desgracia al ser el marido arrestado y enviado a un campo de trabajo por
diez afios, confiscando ademas sus pertenencias y dejando a la familia sin sustento. La madre
intenta hacerse cargo de su pequefios buscando trabajo pero nadie quiere emplear a “la mujer de un
enemigo del pueblo”. Si consiguen sobrevivir es gracias a la ayuda de Feoktista que habia guardado
cierto dinero proveniente de las limosnas dadas por la misma familia y lo utiliza para mantenerla en

los tiempos mas dificiles.

Feoktista casi no comia y pagaba sus gastos con las limosnas de muchas familias. Vivia en
una celda del monasterio Alekseevskyj en Voronez. En el monasterio no solo reconocian su
ascetismo sino que incluso los mas notables de la comunidad acudian en busca de ayuda en las

dotes de adivinacion de Feoktista.

El dia de su muerte se visti6 de blanco, se fue a uno de los monasterios que habia sido

cerrado y saqueado y alli muri6 el 22 de febrero de 1936.

Consideraciones (DA 6)

La vita de Feoktista se encuentra, podriamos decir, despersonalizada. El protagonista del

relato no es la santa sino su interaccion con una familia adinerada desfavorecida por el poder

152 Igumen Damaskin (Orlovskij). Muceniki, ispovedniki i podvizniki blagocestija Russkoj Pravoslavnoj Cerkvi XX
stoletija. Zizneopisanija i materialy k nim. Kniga 4. Pp. 86-91. Tver' 2000.
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soviético. De este modo desconocemos el origen de la santa o qué la llevod a romper con la vida de
este mundo y a tomar la forma ascética de jurodstvo. Sin embargo la vita mantiene algunos topoi
como sufrir el rigor del frio ruso aunque de una forma mas llevadera que la desnudez, caminando
con el abrigo abierto, y reconstruye el fopos de los pies descalzos. Si bien la santa lleva zapatos, lo
hace de una forma un tanto particular y dolorosa, poniéndoselos en el pie contrario. Es una forma
original en el fenomeno de aplicarse un sufrimiento voluntario que llega a producir a la santa
verdaderas heridas en los pies. Poco mas sabemos de Feoktista, s6lo que ayunaba y ayudaba a

familias con problemas econdmicos.

El relato se centra en los sufrimientos de las familias antiguamente acomodadas y en como
se ven desfavorecidas en un nuevo contexto que les impide desenvolverse econdmicamente por si
mismas. La familia descrita representa un grupo social en crisis y un mundo en desaparicion ante el
avance soviético. La santa alivia en secreto las penas econdmicas, supuestamente utilizando el
mismo dinero que estas familias le dieron en tiempos mejores. Se trata de un relato politicamente
subjetivo que victimiza a una parte de la sociedad, a la familia burguesa, que es en el presente

historico el gran enemigo del emergente proletariado.

Aunque el relato de su muerte es muy breve, contiene una serie de motivos altamente
simbolicos. La santa se viste de blanco, lo cual contradice el fopos de abandono corporal y descuido
de la apariencia propio de jurodstvo, en una especie de nuevo ritual simbolico sin antecedentes en el
fendomeno. Con su nueva vestimenta se dirige a uno de los monasterios, no se especifica a cual, que
han sido recientemente cerrados y saqueados y alli muere. El significado de este pasaje no es claro
pero podria ser una sacralizacion de los lugares arrebatados por el poder soviético a las
comunidades religiosas. El no especificar el monasterio elegido es una forma de generalizar la

accion a cualquier lugar fisico arrebatado por la barbarie soviética.
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BlaZennyj Viktor (DA 7).

La vita de Viktor comienza con las siguientes palabras:
T'oppko, HO KpaTKO KUTHE 36MHOE M OECKOHEYHO CJIaIocTHO — HebecHoe. [DA 2:
21]

Amarga pero breve es la vida en la tierra y dulce y eterna es la del cielo.

En torno a esta reflexion gira el relato de los sufrimientos voluntarios en vida de Viktor

orientados a alcanzar la recompensa en la eternidad.

Viktor nace en 1902 y vive su infancia y juventud en torno a la ciudad de KineSma. Morira
en prision en 1937. Sus padres se separan y Viktor vive con su padre. Aleksandr, ademas de pintor y
artista, era un ferviente creyente que inculco la religion en su hijo. Siendo movilizado durante la
Primera Guerra Mundial desaparece en el afio 1918 y Viktor vuelve a vivir con su madre. En este
momento entran en vigor las leyes contra la religion en la ensefianza, que llevan a Viktor a dejar la
escuela como protesta, lo que le costara varios meses de arresto. Tras su arresto entra en contacto
con Vasilij, futuro obispo de la region de KineSemskij, que guiard el ascetismo de Viktor y

compartira con ¢l un tragico destino.

La primera fase del ascetismo de Viktor consiste en dos afios de trabajo en un monasterio de
mujeres guardando voto de silencio. Durante este tiempo tiene que enfrentarse a las continuas
peticiones de su madre para que recupere su antigua vida de estudiante. Vasilij intenta una y otra

vez explicarle el camino elegido por Viktor pero:

Ho nemoHBI MpOYHO 3aKpbUTH €i yIM, OHa HUYEro HE XOTela CIBIIATh, TpeOys
BO3BpallleHUs ee cbiHa B Mup. [DA 2: 24]
“los demonios le habian cerrado los oidos, no queria escuchar, y reclamaba la vuelta

de su hijo a este mundo”

La vita relata un encuentro entre Viktor y su madre que acude enojada a pedirle que retome

su carrera de artista. Viktor responde con las siguientes palabras:
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y duerme al descubierto en un cuchitril compartido con un rebafio de ovejas. La gente asombrada
por la rectitud de su ascetismo comienza a acudir a €l en busca de consejo. Es capaz de ver el futuro

y hace publicos los pecados de otros miembros del monasterio de forma escandalosa. Predice el

«- Ecnu s 3TOT myTh BeCch MpOIAY, TO HE TOIBKO THI, HO U BECh HAII poJ OyIeT B
pato. Tam — Be4HO, a 371eCb — BpeMeHHO». [DA 2: 24]
“Si contintio por este camino, no solo ti sino todos nosotros estaremos en el paraiso.

Alli es eterno mientras aqui es temporal.”

Viktor continla su camino exponiéndose a situaciones de extrema pobreza, camina descalzo

cierre del monasterio, comunicandoselo en secreto a Vasilij.

Viktor le cuida y se enfrenta a los interrogatorios con valentia. Este es un ejemplo recogido en la

En octubre de 1928 Viktor es arrestado junto al obispo Vasilij, que se encuentra enfermo.

vita de un didlogo mantenido entre Viktor y las autoridades soviéticas:
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- Co BpeMeHHU 3HAKOMCTBA C €MUCKONoM Bacummewm s ctan erie miyoxe U TBEpKE B
Bepe. A 4YTO KacaeTrcs MOETo INPHUBJIECYEHHsS] K OTBETCTBEHHOCTH, Sl TOJBKO OJIHO
CKa)Xy — COBETCKasl BJIACTh TOHUT PEJIUTHIO, U MEHS 32 ATO B3SJIM, TAK K€ B3SJIM U
JIpyTUX, HanpuMmep, enuckona Bacunus. Bamie neno Toiapko MIMHOHOB M30UpaTh U
ciaeauTh 3a Hamu. CTany Bbl O4eHb YMHbIe. Bo uto mpeBparuiu Cesityio Pycs? B
Kakoe-To cOopwuie. /leno Bce uueT K KOHIy. 37ech Ballla BJIacTh, HO Ha CTpamrHom
cyzle Bbl OTBeTHTE 3a Bce nepen borom. Ilpum Bac Tonbko Kydka YIpaBIISIOIIHUX
Hapo/loM M OjarofieiicTByeT, a Hapoj Bech ronoaaer. Bce, yTo coBeTckas BIacTb
IpomnoBenyeT, 3T0 Bce adbcypi. JlennH Obul mMonynmoMemiaHHBIA yenoBek. Tak s
CMOTPI0O Ha COBPEMEHHYIO BIAacTb, HO XOTS M CMOTPIO TakK, HO KaKOH-JIMBO
JIESITEIbHOCTH, HAlpaBJICHHON Ha CBEP’KEHUE BIACTH, HE BEJ U CUMTAIO, YTO BCSIKas

BIacTh oT bora. [DA 2: 28-29]

- Desde que conoci al obispo Vasilij mi fe se hizo mas firme y profunda. Y acerca de
mis cargos y acusaciones tan solo diré¢ una cosa — El poder soviético persigue la
religion y es por esto que me han detenido, al igual que han hecho con otros, como
por ejemplo el obispo Vasilij. No hacéis mas que buscar espias y perseguirnos. Os
habéis vuelto muy inteligentes. ;En esto habéis convertido a la Santa Rus'? En una

caterva. Se acerca el final. Aqui reinais vosotros, pero ante el Juicio Final



responderéis por todo ante Dios. Con vosotros so6lo un pufiado de gobernantes
prospera, mientras el pueblo pasa hambre. Todos los sermones del poder soviético
no son mas que un absurdo. Lenin era un hombre medio loco. Asi es como veo al
poder actual, pero aun viéndolo de esta manera, no he realizado acciéon ninguna

destinada a derrocarlo, y considero que cualquier poder viene de Dios.

Viktor fue deportado tres afios a Siberia. A su vuelta el monasterio habia sido devastado y

los supervivientes habian huido. En 1937 Viktor vuelve a ser arrestado y muere en prision.

Consideraciones (DA 7)

La vita de Viktor es un manifiesto de la disidencia religiosa ante el poder soviético. Aun
desfavorecidos en vida, los religiosos tenian la esperanza de ser compensados durante la eternidad.
De este modo el poder soviético no es mas que una manifestacion temporal de la insignificante

existencia humana ante la grandeza de la eternidad divina.

El ascetismo de Viktor es elegido y el santo se muestra extremadamente consecuente con su
decision. Su elocuencia e integridad se expresan en formas comunes sin estar encubiertas tras la
mascara de jurodstvo. Sus acciones se encuentran en relacion con las de otros disidentes y su propio
tutor espiritual sufre el mismo destino tragico. La lucha de Viktor no es solo contra el poder politico
sino también contra la vida terrenal en general, contra las expectativas de su propia madre y las

tentaciones de una vida mas leve sin la carga del compromiso religioso.

La reconstruccion de su didlogo con las autoridades es una clara ridiculizacion del poder
soviético, llegando a describir a su maximo dirigente como una persona medio loca. No deja de ser
significativo que un jurodivyj, un asceta supuestamente medio loco o tonto para el mundo, califique

de la misma forma a la gran cabeza motora de la revolucion soviética, Lenin.
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BlaZennyj Aleksej (DA 8)'.

el matrimonio, no llega a casarse por dos razones: en sus encuentros con otros jovenes se

escandaliza por su comportamiento inapropiado y por otro lado, su prometida se muestra un tanto

La vita de Aleksej comienza con el siguiente parrafo:

Anekceit MBanoBuu Bopommn pomuincs B 1886 rony B ceMbe Oaro4ecTUBBIX
kpectbsiH Bana H EBgokun Bopommneix B nepeBHe Kaypunxa FOpbeBerkoro yesna
Koctpomckoit rybepuun. Mecta 3TH W3BeCTHBI TeM, 4To 371ech B XVI Beke
nonBu3aics OnaxeHHbd CumMoH FOpwheBenkuil. YcepaHas U MOJUTBA AJIEKCysS K
onaxxenHoMy CHMOHY, OIM30CTh U K MECTY TOJBUTOB €r0, HO OKa3aJIUCh CXOJHBI
nytu 6naxeHHoro CuMmoHa U Anekces IBaHoBHYa, KOTOPOTO B MECTaX €ro >KU3HU
MOYMTAIOT 3a mpaBeqHOCTh. JepeBHs Kaypumxa pacrmosioskeHa MEXAy KITFOUUKOM
6naxxennoro Cumona lOpbeBenikoro u cenom Ennath: 31ech, B HukonbckoMm xpame,

ortenl Anekcest Obl1 cTapocToit. [DA 2: 329]

Aleksej Ivanovi¢ VoroSin nacié en 1886 en una familia de devotos campesinos
llamados Ivan y Evdokija Vorosin en el pueblo de Kaurcicha de Jur'evec en la region
de Kostroma. Este lugar se conoce porque en el siglo XVI fue aqui donde Simoén de
Jur'evec proces6 su ascetismo. Ya fuera el celo de las oraciones de Aleksej a San
Simén o bien la cercania de los lugares donde ambos procesaron su ascetismo,
resultd que los dos dedicaron su vida a alcanzar la santidad. El pueblo de Kaurcicha
se sitia entre el lugar que habitd Simén de Jur'evec y el pueblo de Elnat', donde el

padre Aleksej fue encargado del templo de Nikola;.

Aunque en un principio Aleksej cuenta con una prometida y se dirige voluntariamente hacia

reacia a obedecer a su futuro esposo.

del frente. La guerra parece lejana pero sus consecuencias son directas. La vita destaca como los

hombres que van a la guerra vuelven cambiados, convertidos en otros. Posteriormente el santo

El relato se centra en como se vive la Primera Guerra Mundial en el interior de Rusia, lejos

también anunciaria otro conflicto bélico, la guerra con Finlandia:
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Opnaxnapl men Anekcedt VBanoBuu Bckpail mons. Iloroma crosuia Tuxasi, He0O
0e300maunoe. Myxuku ¢ O6abamu >xamu Ha moje JieH. OCTaHOBWIICS OJIayKEHHBIN
HETnojalleKy OT MY>KHKOB U BJIPYT, TOKa3aB Ha HEOO U COKPYILIEHHO MMOKauyaB roj0BO,
CEPbE3HO, TPOMKO CKa3a:

- O, momutecs bory! Oi, kak 3arpemut! Kak 3arpemut! Monurecs bory! U
HUYETO HE MOHSCHSS — Jayblie nomen. A My)KHUKJ 3TO BCIIOMHMJIY, KOTJ]a Hayanach

®duHcKas BOWHA U UX B3sud Ha PpoHT. [DA 2: 334]

En una ocasion iba Aleksej Ivananovi¢ cerca de los campos de labranza. Hacia buen
tiempo y el cielo estaba despejado. Hombres y mujeres recogian en el campo lino. El
santo se detuvo cerca de los hombres y de repente sefialando al cielo y moviendo la
cabeza con preocupacion gritd seriamente:

- iOh, rezad a Dios! jOh, como truena! jComo truena! jRezad a Dios! - y sin
mas aclaracion se march6. Los hombres recordaron este momento cuando comenzo la

guerra contra Finlandia y los llevaron al frente.

Aleksej pasa un tiempo de retiro en un monasterio situado junto a uno de los hitos del culto a
San Simon. Se trata de la piedra junto al rio en la que Simoén pasaba largo tiempo. A la vuelta de su
retiro se construye una celda, donde pasa su tiempo rezando. Su vida gira entorno a las oraciones en

su celda o en torno al manantial de Simon.

Con el cambio de gobierno en 1917 los pueblos se ven obligados a elegir una figura de
autoridad. Aleksej realizara esta funcion sin dejar de lado sus oraciones durante nueve afios hasta
tomar en 1928 la forma de jurodstvo. A partir de este momento vive en cualquier parte, sus ropas

son harapos, nadie sabe donde pasa las noches y su comportamiento era del todo impredecible:

To BIpYr BO3bMET U B CaMblil pa3rap KpeCTbsIHCKUX paOOT HAYHET XOAMUTH I10 TOJISIM,
Mepsisi UX majnkod u Memas pabore. Bunsg ero Henemoe mnoBeneHUE, KPECThsSHE
CMesUTHCh Ha HUM, HO OH He oOpariai Ha 5To BHUMaHUs. PaccepeHHbIE, OHU CTallu
THaTh, ONa)XKeHHBIH YXOAMJ, a 3aTeM BO3BpAIIAJCS U BCE IMOBTOPSIIOCH CHadaja.
[Tpomen rox, W Ha 3TUX NOJNSAX MOSBMICS COBETCKMM YMHOBHUK, M BCE TOIJa
Bcriomuin Anekcest MiBanoBuua [...] Eme HUKTO M3 KpecThsH HE 3HAJI, YTO OymayT

BBICBIIATh, /1a U TOHATH 3TO ObUIO TpyAHO [...] BeiBamo, mpumer OnakeHHBIH B
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tomaron por un loco. En varias ocasiones llegaron incluso a intentar internar a Aleksej en un centro

psiquiatrico pero, segun el relato, los médicos no encontraron motivo para encerrar al santo,

Kakoe-HUOYJb celo, BbIOEpeT oM M HauMHaeT ero meputh. Cyeturcs, cuurtaer. U
TaK HaMepsieT, TaKyl0 Ha30BET HECypa3Hylo Lu(py, UTO HU MOA KaKOH pazMep He
noaxoauT. OKpyKarolue cMOTpAT, cmetoTcsi. Ho mpoxonut Bpems, U X03siMHa JoMa
apecTOBBIBAIOT M JAIOT €MY CpPOK — CTOJIBKO JIeT, CKOJIbKO Ha3Bajo ObLIO

OnaxkeHHbIM. [DA 2: 332]

De repente e interrumpiendo de pleno el trabajo de los campesinos comenzo a
caminar por los campos, tomando medidas con una vara y molestando a los
trabajadores. A la vista de su absurdo comportamiento se rieron del santo, que no
prestaba ninguna atencién a las burlas. Enfadados, comenzaron a perseguirlo, el
santo huyo, para volver un poco después a repetir lo mismo. Pasé un afio y en esos
campos se presentd un funcionario sovié€tico y entonces todos recordaron el
comportamiento de Aleksej Ivanovi€. [...] En ese momento ninglin campesino sabia
que los iban a deportar y comprenderlo era dificil. [...] En ocasiones, el santo iba a
algln pueblo, elegia una casa y comenzaba a medirla. Se mostraba inquieto y hacia
calculos. Cuando terminaba sus mediciones daba un resultado absurdo que de ningin
modo coincidia con las medidas reales. Los que lo rodeaban lo miraban y se reian de
¢l. Pero un tiempo después, arrestaban al duefio de la casa, condenandole al mismo

numero de anos que la cifra anunciada por el santo.

Como en otros ejemplos de jurodstvo sus acciones no eran comprendidas y muchos lo

reconociéndolo como una persona sana lo dejaron en libertad.

predice su arresto de modo que se despide de sus familiares preparandose para su final. La vita

recoge el encuentro entre el santo y las autoridades en una nueva reconstruccion del topos de

Aleksej fue arrestado en 1937, morira ese mismo afio en el hospital de la prision. El santo

Jjurodstvo basado en la confrontacion con el poder establecido:
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Bckope MonBa 0 CTpaHHOM y3HHUKE 00J€TeNna TIOPbMY, U €€ HadyaJIbHUK IPUIIET BO
BpeMs JI0Ipoca MONIAAeTh Ha OJ1aXKEeHHOTO.
-Bce roBopsT, UTO ThI CBATOM,- CKa3ajl OH,- Thl YTO CKa)eIb?

- Hy, xaxoi1 s cBsitoii. S rpeminslii, yooruii 4eaoBex.



- OTO MpaBWJIHO. Y HAC CBATHIX HE cakaroT. CBAThIE MPECTYIUICHU HE COBEPIIAOT,
a eCcJIM OCaINIIH, TaK 3HAYUT €CTh 3a 4TO. 1e0s 3a 4TO mocaauin?

- Tak Bory yrogHo, - KpOTKO OTBETHII OJIayKEHHBIH.

Hactynuio Mmonuanue, kotopoe cam ke Anekceid IBaHoBUY mipepBait:

- Uto THI CO MHOI TOBOPHIITH, KOT/Ia y T€Os IoMa HecyacThe!

HavanbHuK TIOpMBI yIMBWICS, HO JOMOM HE IOCHEIIWI, a KOIJa IpHILET, TO

YBHUJIET, UTO JK€Ha ero moBecuiack. [DA 2: 338]

Los rumores sobre el extrafio preso no tardaron en recorrer la prision, hasta que el
alcaide decidi6 conocer al santo en persona.

- Todos dicen que eres un santo — dijo- ;Qué dices a eso?

- Un santo. Yo soy un pecador, un pobre hombre.

- Eso es cierto. Nosotros no metemos en la carcel a santos. Los santos no
cometen delitos y si te han encerrado, por algo sera;Tu por qué estas preso?

- Asi lo ha querido Dios — respondi6 brevemente el santo.

Se hizo un silencio que seria roto por el propio Aleksej Ivanovic.

- iQué haces hablando conmigo, cuando en tu casa sucede una desgracia!

El director de la prision se extrafio pero no se apresurd a casa y cuando llego, vio,

que su mujer se habia ahorcado.

El 12 de septiembre de 1985 los restos del santo fueron trasladados a la iglesia de Zarka. En
agosto de 1993 fue canonizado y en la actualidad sus reliquias se encuentran en el monasterio

femenino Svijato -Vvedenskyj en la ciudad de Ivanov.

Consideraciones (DA 8)

Damaskin construye la vita de Aleksej creando una unién entre éste y San Simoén de
Jur'evec. El texto plantea la cuestion de si la nueva emergencia de jurodstvo podria ser consecuencia
de su precedente en el siglo XVI. Se dota al lugar fisico de unas cualidades especiales basadas en la
capacidad de mantener el testigo de jurodstvo durante siglos a la espera de un nuevo asceta. Sin
duda sefiala a los lugares relacionados con los santos como lugares sagrados. Uno de los hitos

fisicos de la vita de San Simon, la piedra junto al rio, retoma su valor simboélico y se convierte en el
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punto de union de los dos santos. jAbre este motivo una nueva posibilidad al reconocimiento de
nuevos jurodivye en los lugares habitados por sus predecesores? Esta es una pregunta clave para los

futuros estudios del fendmeno.

Las premoniciones del jurodivyj se encuentran unidas en esta ocasion a dos conflictos
bélicos. Las visiones son especialmente plésticas enfatizandose el ruido caotico de la guerra. El
santo actila como si se viera a si mismo en un paisaje bélico al acercarse a los hombres que en el
futuro lucharan en el frente. Aunque los registros de premoniciones o visiones son muy numerosos,
poco sabemos sobre la experiencia en si. En general las vidas registran el anuncio incomprensible
del santo y su comprension por el pueblo al hacerse realidad. No solemos tener la descripcion de la
vision como tal. Pero en este caso al reaccionar Aleksej con lamentos ante un irreal estruendo y caos
bélico podemos suponer que en su vision se desarrolla un paisaje sonoro que tendra lugar en el
futuro. No sabemos si ademas el santo percibe imagenes o mas sensaciones. La premonicion tiene
lugar en un estado de Aleksej de aparente locura. Molesta a los campesinos que intentan deshacerse
de ¢l pero vuelve de nuevo. ;Senala este motivo un estado de inconsciencia del santo durante su
premonicion? ;Es la locura en este caso la mascara del trance? ;O anade el relato de la vita una

recreacion literaria de la premonicién?

La locura de Aleksej cumple el paradigma de razon oculta tras la falsa demencia. Se describe
al personaje en su juventud como un hombre religioso y formal, que desaprueba los
comportamientos de otros jévenes por indecorosos. A pesar de su caracter conservador Aleksej no
da muestra de tener una infancia o juventud diferente a la del resto de los hombres. Llega incluso a
prometerse, abandonando la idea del matrimonio por desacuerdos con su prometida y no por
motivos religiosos. No sabemos qué lleva a Aleksej a abandonar su vida mundana para seguir el
camino de la santidad pero la vita hace hincapié en como la gente cambia durante la guerra,
volviendo muy distintos a como marcharon. Puede que lo mismo le sucediera a Aleksej pero la vita
oculta su participacion en la Primera Guerra Mundial o su posible exclusion del conflicto. De una
forma un tanto incomprensible tras la Revolucion de 1917, Aleksej, un hombre religioso dedicado a
la oracion, es nombrado alcalde o encargado de su pueblo. Realizard esta labor durante nueve anos
para convertirse después en jurodivyj. Pocos antecedentes de jurodstvo prueban la cordura previa
del asceta de forma tan convincente. Por si quedaba alguna duda al respecto la vita incorpora un
breve pasaje afirmando que tras tomar la forma de jurodstvo Aleksej es examinado varias veces por

los médicos de un internado psiquiatrico que no dudan en reconocer su sano juicio.
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El ultimo pasaje recogido en la vita, el encuentro de Aleksej con las autoridades, es un
motivo desconcertante. Aleksej se enfrenta sin miedo a la autoridad, con humildad pero firme en sus
convicciones. Sin embargo protagoniza un claro enfrentamiento alzando su voz contra su
interrogador y casi amenazandolo con el terrible suceso que le espera al llegar a casa. ;Cual es el
significado de la mujer del interrogador ahorcada? Se trata tal vez de un castigo. El relato es cruel e
implacable con el hombre, que si bien es un partidario del poder soviético, no deja de ser un ser
humano. El santo no muestra compasion, aunque no es propio de un jurodivyj. Lo verdaderamente
sorprendente es la diferencia narrativa entre la descripcion de unos sufrimientos y otros. La vita

trata con crueldad el suceso como si se tratara de un caso extremo de subjetividad politica.
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BlaZennaja Zina (DA 9)'.

Zinaida Grigor'evna Matrochina nace en 1877 en Vetluga y muere alli en 1960. Su padre, un
comerciante, fallece a temprana edad y con su pérdida la familia se encuentra en una dificil
situacién economica. Tras la Revolucion la familia pierde sus pertenencias y se ven obligados a
vivir en la pobreza. La madre de Zina actia de una manera muy similar a los jurodivye, camina
practicamente descalza y viste ropas desgastadas en los frios inviernos, pero no pierde su coraje y se
dedica a cantar salmos en las casas de la gente a cambio de limosna. Zina hereda esta forma de vida

de su madre. Sucia y desgrefiada decia:

MHe Tak MamouKa 3arnoBeana. Mou BIITM HU Ha KOro He nepenon3yT. [DA 1: 86]

Asi me ensefid mi madre. Mis piojos no se los doy a nadie.

Fue adquiriendo cierta cantidad de dinero gracias a las limosnas que ingresaba en una

institucion bancaria. Solia decir:

«Kecapesu - kecapeBo, - roBopuia oHa. - M3 Mupa npumio, B mup u yiaem». [DA 1:
86]

“Al César lo que es del César - decia- Del mundo vino, al mundo se ira.”

A pesar de contar con este dinero no pagaba a su casera mas de cinco rublos al afio. Al final
de sus dias llegd6 a perder este refugio al morir su casera arroyada por un tren. Zina predijo la

sangrienta muerte. Asi relata la vita los Gltimos meses de Zina:

3a HECKOJIBKO MECALCB 10 CMCPTU 3uHa X0Iuaa Mo ropoay u mpocuiia:
- HYCTI/ITC MCHS OOXHUTD.

Ho Bce 3Hanu, 4yTO OHA 3a KBapTUpY HE IUIATUT U HEONPATHA — M He myckanu. [DA

1: 87]

Unos meses antes de su muerte Zina caminaba por las calles suplicando:
- Dejadme vivir aqui lo que me queda.

Pero todos sabian que ella no pagaba los alquileres y no la aceptaban.
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Muri6 sin pertenencia alguna. Tres dias después de enfermar debido al frio murié el 27 de
mayo de 1960. Fue enterrada en el cementerio y segun la vifa los lugarefios mantienen vivo su

recuerdo.

Consideraciones (DA 9)

Zina afirma que su jurodstvo es una herencia de la forma de ganarse la vida su madre. No
encontramos en la vita fundamentos religiosos. En su lugar se desarrolla una descripcion de

estrategias dirigidas a conseguir limosna.

El dinero conseguido mediante la explotacion de la forma de jurodstvo no lo reparte entre
otros vagabundos como dicta el topo comun a otras vitae, sino que de forma innovadora lo ingresa
en una entidad bancaria. Con qué fin o motivo lleva a cabo esta accion es un interrogante. Zina a
pesar de dominar estas estrategias econdmicas se niega a pagar mas de cinco rublos al afio por su
vivienda. El resultado es que al morir su casera nadie quiere alojarla en su casa por miedo a los

impagos.

La pobreza de Zina es heredada y en cierto modo voluntaria. Asi como su vestimenta parece
ser parte de una performance requerida por su labor de mendigo. Sin embargo el hecho de pasar sus
ultimos meses de vida sin un techo no es voluntario, ya que ruega por las calles que la acojan en

alguna vivienda.

Hasta ahora la descripcion de Zina carece de ninglin motivo religioso y poco se diferencia de
la de un vagabundo. El unico acontecimiento que dota a Zina de una caracteristica fuera de lo

normal es la prediccion de la muerte de su casera.

La vita sefiala que hasta el presente los lugarefios mantienen vivo el recuerdo de Zina,
sugiriendo una especie de culto en torno a su figura. Es interesante que una vita tan poco recurrente
en motivos religiosos, mostrando mas bien la vida de un vagabundo y no de un jurodivyj, haya
mantenido el culto hasta hoy. La cuestion seria de qué clase de culto se trata y si coincide la

percepcion popular con la imagen recogida en la vita.
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BlaZennyj Misen'ka (DA 10)"*°.

La fecha de nacimiento de Michail Polikarpobi¢ Golubev se desconoce aunque la situamos
en los primeros afios del siglo XX ya que muere a finales de los afios cincuenta a la edad de 55
afios. No sabemos nada de su familia o de su procedencia mas que era de la aldea de Jakimovo en
la regiéon de Kostroma. Su muerte tendra lugar en Zarka, en la region de Ivanovo. La vita nos da tan
solo un par de pinceladas sobre la vida de MiSen'ka antes de entregarse a su ascetismo, pero lo hace

de una forma un tanto ambigua. La informacidn que tenemos es la siguiente:

B Mo1010CTH XOAHIT ¢ TAPMOIITKON U TIeJT TIECHHU, a U3 MOJIOZIOTO BO3pacTa BHITIIET —
CTaJ B IIEPKOB XOJUTh U FOPOACTBOBATH, [...| [DA 2: 273]
De joven iba con un acordedn y cantaba canciones, pasada la juventud comenz¢ a ir

a la iglesia y a practicar el jurodstvo.

La ambigiiedad reside en la forma en que interpretamos el verbo chodit'. Este verbo es el
frecuentativo del verbo id#i, ‘ir’. Su significado puede ser el de caminar, marchar o simplemente el
de realizar un mismo recorrido con cierta frecuencia. La ambigiiedad surge en si interpretar esta
accion como un sindénimo de vagar: “MiSen'ka vagaba con un acordeén y cantando canciones”.
Esta es una interpretacion posible que situa a MiSen'ka como un vagabundo que se gana la vida con
su acordedn y sus canciones. Es una interpretacion tentadora ya que abre las puertas a entender al
personaje desde un prisma basado en las estrategias de supervivencia ligadas a distintas formas de
vagabundeo, incluyendo una transformacion hacia el jurodstvo. Pero la vita no es explicita, tal vez
intencionadamente, manteniendo una version limpia del ascetismo de MisSen'ka y no desarrollando

motivos que podrian relacionar el fendmeno con pragmatismos mas mundanos.

Acerca de su comportamiento como jurodivyj sabemos que dormia a cielo descubierto, sobre
unas tablas o cualquier otra cosa que encontraba. Llevaba cadenas y argolla que con el tiempo se le
incrustd en el cuerpo. Durante un tiempo acudia a la liturgia pero comenz6 a llorar de tal forma
durante la homilia que el sacerdote se vio obligado a echarlo. Entonces comenz6 a orar en su casa y

mientras tenia lugar la liturgia no atendia ni dirigia la palabra a nadie.

Los campesinos veian en ¢l un adivino y acudian de todos los alrededores para consultarle.
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La vita recoge la premonicion de un incendio y un par de casos de consulta sobre el futuro o
de anticipaciones del santo a un suceso venidero. Muchos consultan su futuro con el jurodivyj y €l
responde de forma cifrada e incierta.

A pesar de haber vivido el alzamiento soviético, las persecuciones y estar incluido dentro de
los santos canonizados como martires, nada en la vida de MiSen'ka se asemeja al martirio de otros
religiosos de su tiempo. No fue perseguido ni ajusticiado por sus actividades, ni siquiera se recoge
un enfrentamiento con las autoridades ni una premonicion relacionada con la guerra, la represion o

el comunismo. Tan solo un breve pasaje relaciona a MiSen'ka con la realidad politica:

B BroGopax coBerckux BiacTeli MuIleHbKa HHUKOTJAa HE Yy4YacTBOBAJ;, KOra
MIPUXOJIUIIO BpEMsl BBIOOPOB, OH BCETna yXOawi u3 goma. [IpuayT k Hemy — a ero
HeT. [DA 2: 275]

Misen'ka nunca participaba en las elecciones del gobierno soviético. Cuando llegaba

el tiempo de las votaciones, se iba de su casa. Iban a buscarlo y €l no estaba.

Si bien con este breve episodio MiSen'ka no se muestra partidario del orden soviético,
tampoco supone una clara oposicion. La idea de poder desobedecer al sistema simplemente
abandonando su casa por un tiempo da cierta idea de ligereza en cuanto a la presion ejercida por la

autoridad sobre el santo y de nuevo cuestiona su reconocimiento como martir.

Misen'ka es enterrado junto a la iglesia y en torno a su tumba se crea un culto unido a ciertas

practicas magicas.

Korga kto m3 MecTHBIX xuTenell 3a0oneBaer, To OEpyT C €ro MOTMJIKU TPaBKy U
HATHPAIOT €t0 OobHOE MecTo. 1 Mo Bepe oOpamarommxcst K Hemy ucnenstores. [DA
2:275]

Cuando alguno de los lugarefios enferma, toman de su tumba unas hierbas y las

untan sobre la zona dolorida, y los que se dirigen a él movidos por su fe son curados.
Aunque motivos similares se encuentran a lo largo de la historia del jurodstvo, no es éste

uno de los topoi mas comunes. En este caso el culto pasa por un método de pautas establecidas

ligadas a las creencias populares.

233



Consideraciones (DA 10):

Misen'ka es martir solo en nombre, ya que no fue perseguido por las autoridades y su muerte
no se liga a ninglin acto en defensa de la fe. La interpretacion de la vifa deja una puerta abierta a
entender el ascetismo de MisSen'ka como una estrategia para conseguir limosna, un modo de vida
como vagabundo, en progresion partiendo en su juventud de ganarse la vida como musico callejero
a adivino con connotaciones religiosas de adulto. La vifa muestra ciertas incongruencias al destacar
la falta de techo del santo y luego afirmar que rezaba en su casa y que en la misma recibia las
consultas de la gente. También su actividad como oraculo choca con la vision etic del jurodivyj, que
si bien tiene dotes adivinatorias, no necesariamente dispone de una sala en la que pasar consulta,
aunque este motivo esta presente en mas vifae de Damaskin. Por otra parte, destaca el uso de
cadenas y otros objetos metdlicos que, aunque se asocia a la concepcidn etic del jurodstvo, es un

motivo poco presente en las vitae.
La descripcion de un culto tras su muerte ligado a ciertas propiedades magicas de la hierba

que crece sobre su tumba da cierta luz a una posible fusion de este caso de jurodstvo y algunas

creencias populares de caracter curativo.
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Figura 5: Resumen resultados cuantitativos en el Menologio de Damaskin
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4.1. Conclusiones parciales

4.1.1. El Menologio de Damaskin: una innovacion hagiografica

La obra de Damaskin es un compendio hagiografico extremadamente moderno. Su caracter
practicamente contemporaneo nos brinda una oportunidad Unica para un estudio sistémico como el
presente, que pretende prestar una especial atencion a la contextualizacion socio-cultural de los

Jjurodivye descritos en la obra.

Aunque la obra pretende ser una nueva construccion hagiografica heredera y continuadora
de la tradicion ortodoxa, inevitablemente el resultado es un producto de su tiempo: una obra
posmodernista, heterogénea, multidisciplinar y fuertemente marcada por dos momentos temporales,
por un lado el pasado que pretende recrear, y por otro, el presente como prisma desde el que se

contempla dicho pasado.

Damaskin realiza su labor persiguiendo un objetivo: recuperar la memoria de las victimas
religiosas a manos del poder soviético. La memoria, como ejercicio y proceso que es, no se
recupera sino que se recrea o reconstruye. De este modo el resultado es la sacralizacion de
recuerdos y otros restos del pasado, que Damaskin adapta, filtra y une con el fin de que encajen en
un molde hagiografico tradicional y poder encaminarse a los procesos de canonizacion. Con este
proceso no se santifica tan solo la memoria de las victimas de la barbarie soviética sino el
sufrimiento de una nacion y, ain mas importante, el devenir de una ideologia, el imperialismo ruso.
El texto de Damaskin no es ni mucho menos objetivo sino que construye una apologia a la Rusia
imperial frente a un paréntesis soviético que parece resultar ajeno a la naturaleza y a la historia rusa.
Damaskin trata el pasado soviético como una imposicion externa a Rusia, unificando el pasado con
la nueva emergencia religiosa y politica que tiene lugar en el presente. Los jurodivye presentes en la
narraciéon no son ajenos a este proceso y esta subjetividad se impregna en su reconstruccion y

percepcion.

El texto de Damaskin tampoco es especialmente ortodoxo en sus mecanismos de
elaboracion. Posiblemente el contar con archivos policiales secretos, fichas de detencion e
interrogatorios es una novedad en la tradicion hagiografica. El resultado es una mezcla de narrativa
periodistica bajo una madscara religiosa que encubre un motivo politico fundamentado en la

manipulacion perceptiva de la historia. Damaskin recupera estos materiales mezclandolos con
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relatos orales y lugares comunes de la hagiografia tradicional. Esta obra enriquecida con un valioso
material fotografico, que nos muestra las caras, apariencia y lugares en los que habitaron los

Jjurodivye, conforma un espléndido collage por estudiar.

4.1.2. Novomuceniki como producto del mesianismo ruso

Se discute a continuacion el trasfondo ideologico imperialista de los poderes facticos rusos,
Iglesia Ortodoxa incluida. En estas lineas, con fundamento en el modelo tedrico del sistema
autopoiético, planteamos la posibilidad de que una combinacion de factores culturales hayan

podido resultar en la emergencia de los nuevos martires.

Es conocida la ideologia de Moscti Tercera Roma. Con este término los académicos se
refieren a la tendencia de la autopercepcion rusa a identificarse como los herederos del Imperio
Bizantino, pueblo elegido por Dios y ultimos guardianes de la fe. Si bien dicha ideologia o su
interpretacion ha tenido distinto nivel de aceptacion a lo largo de la historia, ha tenido su punto
algido en las reconstrucciones literarias del auge moscovita. El cardcter mesidnico ruso se
transforma durante el poder soviético. Rusia se convierte en la cabeza de la Union Soviética que
llevard al nuevo hombre socialista a un cielo en la tierra. Tras el fracaso soviético, parte del
imaginario vuelve en cierto modo a su discurso tradicional favorecido por la instalacion del nuevo

régimen politico.

La ultima década ha supuesto el restablecimiento de Rusia como una potencia econémica y
como poder politico global. Este nuevo esplendor requiere de una renovacion de simbolos que
desvinculen al poder actual con el antiguo régimen. Hébilmente se recuperan monumentos y
esplendores pasados convirtiéndolos en la fachada de las nuevas instituciones. Se recuperan tanto
lugares fisicos como motivos ideoldgicos y es aqui donde los nuevos martires encuentran una puerta

abierta para aparecer en escena.

Damaskin emprende su labor bajo un régimen enemigo, que poco a poco termina por
desaparecer, y la culmina en un momento de aceptacion y resurgimiento de la religiéon favorecida
por los nuevos poderes politicos. La nuevas aspiraciones del presente convierten la recuperacion de
la memoria reciente en un espejo de los martires de Constantinopla caidos en manos de los turcos
infieles. Mosct se iguala una vez mas a las otras dos Romas, pues también ha sufrido la persecucion

y martirio de sus santos, que hoy se cuentan por miles.
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4.1.3. Jurodivye o blaZennye, pero ante todo martires

Ninguno de los santos analizados anteriormente ha sido canonizado bajo el sobrenombre de
Jjurodivyj, aunque es cierto que a lo largo de la narracion de la vita se les denomina como tales. Se
observa una preferencia para recoger los nombres de los santos bajo la denominacion de blazZennyy.
Dicho término puede significar desde ‘beato’ o ‘santo’ a ‘tonto’ o ‘simple’ en la lengua coloquial. El
amplio margen procurado por la categoria de blazennyj se acomoda sin dificultad a la ambigiiedad

del fenomeno y tal vez sea esta la razon de su uso en lugar del de jurodivyj.

Debido al caracter subjetivo de la obra de Damaskin, su papel como pieza clave de la
reconstruccion de la memoria del siglo XX y su naturaleza de compendio hagiografico hacen que la
categoria de jurodstvo pase a un segundo plano. La memoria de estos santos se recupera debido a su
tragico destino dentro de la historia rusa, no por su naturaleza personal. El caracter de jurodovyj o

de blazennyj es relegado a un segundo lugar tras la categoria general de martir o nuevo martir.

4.1.4. Una nueva reconstruccion iconografica y fisica

Las nuevas ideas requieren de nuevas representaciones y los nuevos novomuceniki no son
una excepcion. Del mismo modo que la reconstruccion literaria de la hagiografia tradicional se
debatia entre la tradicion y la posmodernidad, una nueva iconografia y red de lugares fisicos se

creard para reforzar su existencia a través de una simbologia religiosa.

El icono Sobor svjatych novomucenikov i ispovednikov Rossijskich retoma la tradicién
iconografica rusa incorporando la heterogenia propia de un mundo posmoderno. La pintura en un
solo plano, centrada en la representacion iconografica del santo se convierte en una representacion
grupal multifocal. Una serie de escenas descriptivas de los distintos martirios sufridos por los
nuevos santos, entre las que encontramos el asesinato de la familia real, rodean el motivo central:
una representacion de un gran nimero de santos a las puertas del templo de Cristo Salvador. La
originalidad de la secuencia de imagenes que representan las distintas formas de martirio sufridas
por los santos recae sobre la combinacidon de motivos tradicionales de la iconografia ortodoxa con
elementos extremadamente modernos, como pueden ser los soldados soviéticos uniformados

irguiendo su kalasnikov.

La escena central estd presidida por el templo de Cristo Salvador. El templo, situado en el
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centro de Moscl, parece encarnar con su historia el martirio y sufrimiento generado por la era
soviética. El templo se construydé en 1812 como conmemoraciéon de la derrota de Napoledn
Bonaparte y fue destruido en 1931 por ordenes del poder soviético. El solar fue destinado en un
principio a la construccion del Palacio de los Soviets. El proyecto nunca llegd a realizarse. En su
lugar se construyeron unas piscinas publicas (Sidorov 2001). Con el cambio de régimen el templo
fue reconstruido a lo largo de la década de los noventa del siglo pasado. El templo, debido a su
devenir historico, se ha convertido en un simbolo de los nuevos martires y ha acogido su ceremonia

de canonizacion .

4.1.5. Fijacion simbolica en el plano fisico y en el imaginario

La represion religiosa no tuvo lugar solo en la capital. Zonas rurales y monasterios de toda
Rusia fueron victimas de la antirreligiosidad soviética. Un gran nimero de monasterios y
comunidades religiosas fueron cerrados, destruidos o convertidos en establos, sanatorios u
hospitales (Merrit 2003). Lentamente muchos de estos lugares han sido devueltos a la Iglesia y su
reconstruccion es uno de los mayores procesos en curso que ha visto la historia rusa. Se trata de una
proceso extremadamente simbdlico que viene a ser la verificacion fisica del resurgimiento de la
Iglesia en Rusia. Segun avanza la reconstruccion de estos lugares se recupera también su memoria y

es aqui donde la historia enlaza con los casos estudiados de jurodstvo.

Uno de los monasterios que mejor ejemplifica este proceso es el monasterio Femenino de
Serafim de Diveevo. Situado en una zona que localiza un gran nimero de emergencias de jurodstvo
en los ultimos afios, el monasterio de Diveevo ha contado con tres generaciones consecutivas de

Jjurodivye entre los siglos XIX y XX.

Pelageja Ivanovna Serebrenikova (DA 1), Praskov'ja Ivanovna Sarovskaja (Pasa) (DA 2) y
Marija Ivanovna (DA 3) ejercen la ultima etapa de su ascetismo en el monasterio de Diveevo. Las
tres santas guardan una estrecha relacion con el monasterio, ejemplificada en su relacion con el
santo en el caso de Pelageja y de PaSa. Pelageja accede a la peticion de Serafim de trasladarse al
monasterio y ser alli la luz que alumbre el camino a las hermanas. PaSa hace posible la apertura de
la reliquias de Serafim indicando el lugar donde se encuentran, al parecer desconocido para los
demads. Entre las tres atestiguan mas de noventa afos de presencia ininterrumpida de jurodstvo en el
monasterio, un caso sin precedentes. Las tres santas llegan a conocer a su antecesora o predecesora

aunque guardan un respeto jerarquico y esperan a la muerte de la anterior para ocupar su lugar. El
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proceso de sucesion estd sometido a la institucionalizacion vitalicia de jurodstvo que muestra ahora
un caracter hereditario. Pelageja cede su puesto al morir a Pasa, que serd sucedida por Marija.
Pelageja ejerce una labor de guia espiritual y patronazgo sobre PaSa, del mismo modo que ésta lo
hace sobre Marija. La cadena se ve truncada con el cierre del monasterio. Con la reconstruccion y
reapertura del monasterio en los ultimos afios se ha retomado un fuerte culto a estas figuras. Se han
reconstruido las casas habitadas por las santas convirtiéndolas en lugar de culto y museo de sus
vidas. Es éste un motivo revelador que muestra una fusion entre el culto cristiano a sus santos y la
costumbre soviética de convertir en museo las moradas de sus figuras mas destacadas. Es l6gico
apuntar al monasterio de Diveevo como un posible foco de futuras y tal vez presentes emergencias

de jurodstvo.

En un plano més abstracto, que deja su huella por ejemplo en el relato de la vifa de Feoktista
(DA 6), la canonizacion de los nuevos martires ha santificado también las instituciones a las que
pertenecian o con las que se relacionaron las victimas. El resultado es un sin fin de lugares sagrados
que se extienden por las provincias rurales. Las manifestaciones de jurodstvo se concentran en el
noreste europeo ruso, en torno a las regiones de Kostroma, Ivanov y Niznij Novgorod. Parte de la
sociedad civil soviética estd siendo suplantada por una nueva sociedad civil religiosa que encuentra
en los nuevos lugares sagrados de su comunidad un hito para fijar su mundo simbdlico
recientemente adquirido. Monasterios e iglesias reconstruidos y sacralizados son un punto de union
entre los nuevos creyentes y la tradicion religiosa casi perdida durante la era soviética. La narracion
de la muerte de Feoktista en la que la santa cambia sus harapos por ropas blancas y se dirige a uno
de los monasterios cerrados y saqueados para morir muestra la union simbolica del martirio de los
santos encarnado en los lugares sagrados. De este modo la memoria de los desfavorecidos por el
poder soviético se eleva a lo sagrado y la presente reconstruccion de la fe, sus fieles y sus lugares e

instituciones se ven legitimados.

4.1.6. Feminizacion del fenomeno

Los datos cuantitativos muestran que la distribucion de género en las distintas fuentes
estudiadas guarda una relacion dependiente. En el caso de las hagiografias de Damaskin contamos
con una distribucién que roza la igualdad. Xenia (XE 1) es el punto de inflexion entre un
reconocimiento del fenomeno estrictamente masculino y la institucionalizaciéon del jurodstvo
femenino. No pretendemos afirmar con esto que previamente no existieran jurodivye de género

femenino sino que, de haber existido, no fueron canonizadas y por tanto nunca formaron parte de
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los corpora hagiograficos que han llegado hasta nuestros dias. Las supuestas mujeres que pudieron
ejercer el jurodstvo, su posible hagiografia o el relato de sus hechos han desaparecido en el
transcurso de la historia. Pero en la hagiografia de Damaskin su presencia es perfectamente
equiparable a la del género masculino. Este hecho revolucionario en la vision efic del fendmeno
pasa completamente desapercibido en la concepcion emic. Es decir, el hecho de ser ahora la mitad
de los jurodivye mujeres no merece ni una linea de reflexion hagiografica ni una mera referencia en
las palabras recogidas en las vifae. Tampoco ha sido destacado por ningun estudio académico

previo.

Sin embargo, la transformacién de casi el cincuenta por ciento del registro a un contexto
sociocultural sesgado por la marca de género tiene claras consecuencias en las recreaciones del
fenomeno. El monasterio de Diveevo, mayor foco del jurodstvo de esta etapa, es una comunidad
femenina. Las tres manifestaciones de jurodstvo canonizadas y recogidas en las hagiografias son
femeninas. En la vifa de Marija (DA 3) se menciona a un jurodivyj de género masculino, llamado
Onisim, como miembro de la comunidad. Los datos sobre Onisim (DA 4) son muy escasos pero
suficientes para aclararnos que Onisim reniega de su género tratandose a si mismo como si fuera
una mujer. Sea como fuere, las figuras canonizadas han sido plenamente femeninas y el jurodstvo

masculino de Diveevo ha pasado a un segundo plano.

Pelageja (DA 1) y Pasa (DA 2) son mujeres casadas, lo que significa una ruptura con la
tradicion medieval que dicta el rechazo del santo al matrimonio, fijando este rechazo una fase
liminar y de ruptura con la vida mundana y un comienzo de la dedicacion por entero a Dios.
Pelageja sufre maltratos por parte de su marido que muestra un comportamiento agresivo
condenando a la santa a un sufrimiento involuntario y no religioso. El caso de PaSa no es tan
explicito pero la santa deja claro que no quiere volver a casarse. Aunque he sugerido anteriormente
que estos motivos vienen dados por la lenta emancipacion de la mujer en los ultimos siglos, mas
bien deberiamos decir que responden a las dificultades encontradas en este camino de
emancipacion. Las vitae reflejan un conflicto entre dos géneros en una sociedad en la que el
dominio masculino es evidente. Las vifae elevan a lo sagrado estos motivos y abren las puertas a las

muchas mujeres creyentes rusas que han sufrido y sufren experiencias similares.

Los ejemplos de Diveevo no son la inica representacion femenina en esta nueva etapa de
jurodstvo. El relato de Feoktista se centra en los sufrimientos de una mujer obligada a sacar a su

familia adelante al ser detenido el cabeza de familia. Como esposa de un preso es estigmatizada
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como una “mujer enemiga del pueblo.” La propia figura de Feoktista cuidando en la sombra de esta
familia y de otras que sufren penas similares se asemejan mucho al motivo de la madre, uno de las
claves culturales de mas peso en la cultura rusa. Zina es sin embargo el relato de una mujer que
podriamos decir emancipada. Su condicion de género no le impide llevar una vida de vagabundo
plena. Si bien es cierto que hereda esta condicion de su madre, que se ve obligada a pedir limosna
al morir su marido y caer entonces en la pobreza. En cierto modo, la vita denuncia la dependencia

econdmica de la mujer evidenciando un problema social y reinterpretando su sufrimiento.

4.1.7. Determinacion del contexto social

Mais que una determinacion del contexto social la hagiografia supone un reflejo de dicho
contexto y una reinterpretacion sacralizando determinadas figuras o motivos. Los devenires del
siglo XIX y XX estan presentes en la narraciéon y toman forma a través de los personajes. El
sufrimiento que conlleva la pobreza y el martirio de los fieles ante la represion soviética son los

principales motivos desarrollados.

Si Pelageja (DA 1) sufre los abusos de un marido violento, Pasa (DA 2) muestra el conflicto
entre siervos y sefiores. Durante una etapa de su vida sirve en una casa, siendo vendida a otra de
unos sefiores alemanes. Dos veces Pasa es arrestada por la policia al intentar escapar de la casa. De
hecho llega a vivir como fugitiva durante varios meses en Kiev, donde decide tomar el camino del
ascetismo. ;Puede ser esta vocacion ascética una huida de las estructuras sociales? Esto supone una
forma de autoexclusion de las pautas sociales establecidas que implicaria una liberacion de los

grilletes estamentales.

La vita de Marija (DA 3) muestra la necesaria adaptacion del fendémeno a un contexto social
de represion religiosa. Marija y otros fieles mantienen su ascetismo en secreto, las comunidades se
dispersan y las instituciones son ultrajadas. La escandalosa teatralidad del jurodstvo no se
manifiesta en esta etapa y tampoco hay rastro de una voz popular efectiva encarnada en la figura del

Jjurodivyj.

Los conflictos bélicos de principios de siglo encuentran una reconstruccion narrativa en las
premoniciones de Maksim (DA 5) o de Aleksej (DA 8). El pueblo se aferra a los jurodivye ahora
convertidos en ordculos para sobrellevar los periodos de incertidumbre que traen las guerras o

conocer el destino de sus seres queridos en el frente o el suyo propio. Es interesante que el mayor
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conflicto bélico en el imaginario ruso, la Segunda Guerra Mundial o la Gran Guerra Patria, como es
conocida por los rusos, no tiene una reconstruccion relacionada con el jurodstvo en los datos
analizados. La Segunda Guerra Mundial es uno de los mayores pilares de la simbologia soviética y

su ausencia en la reconstruccion religiosa de la misma etapa es cuanto menos significativa.

La vita de Marija es un ejemplo de como los jurodivye de Damaskin apoyan el poder
imperial mostrando explicitamente su descontento con las autoridades soviéticas. Como hemos
seflalado en las conclusiones parciales, la subjetividad politica no existia en el fendmeno
anteriormente y es comun en la vida de los nuevos martires. Sin embargo son los jurodivye
masculinos los que tienen un enfrentamiento cara a cara con la autoridad. El enfrentamiento tiene
lugar durante sus detenciones o interrogatorios y en ellos los jurodivye muestran una actitud

desafiante e incluso sarcéstica, llegando a ironizar sobre el poder soviético y sus dirigentes.

El relato de Maksim reconstruye uno de los motivos mas conocidos del jurodstvo, la cena
durante la cual Nicolas Salds de Pskov (MT 13) reta a Ivan el Terrible salvando la ciudad de Pskov.
Maksim convierte con su ironia a Stalin en el nuevo zar. Sin duda es un motivo recurrente y la
crueldad de ambos personajes como dirigentes rusos dan pie a un sinnimero de asociaciones. Sin
embargo esta vez el encuentro no cambia el rumbo de los acontecimientos y no olvidemos que es un

encuentro figurado que no llego a tener lugar.

Aleksej es sometido a un interrogatorio durante el cual el jurodivyj abandona su humildad y
alza su voz amenazante anunciando la terrible desgracia que le espera a su interrogador. La
subjetividad politica se torna crueldad en uno de los episodios mas oscuros de la historia del

Jjurodstvo.

La ironia en el caso de Viktor (DA 7) es explicita. El santo ridiculiza el poder soviético al
tratarse de un poder en la tierra, sometido a las leyes del tiempo y a su propio destino, al contrario
del poder divino, que es eterno. La ironia llega hasta el punto de atacar a la mayor figura soviética.

Viktor se rie de Lenin haciendo de €l casi un jurodivyj.

4.1.8. Oraculo fijo con sala de consultas

Las pautas del jurodstvo se transforman y adaptan a los nuevos tiempos. Al fijar su

residencia en un monasterio los jurodivye pierden su caracter errante. Tal es el caso de las santas de
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Diveevo o de MiSen'ka (DA 10). Las santas cuentan en el monasterio con una celda individual que
resulta ser una casa de madera independiente para ellas y sus ayudantes. El motivo por el que
disponen de dicho espacio es el de posibilitar su labor como oraculo popular. Las multitudes acuden
a consultar a los santos su destino o pedirles intervencion ante Dios. MiSen'ka también posee un
lugar fijo en el que recibir al pueblo y Aleksej (DA 8) se construye su propia celda destinada a sus

oraciones.

4.1.9. Monstruosidad

Descubriamos en la vita de Pasa (DA 2) un resurgimiento de los elementos grotescos
implicitos ya en la propia etimologia de jurodstvo. La monstruosidad o la alienacion fisica y su
distanciamiento de la normalidad social se manifiesta en la vita de PaSa a través de la paralisis
progresiva que sufre su cuerpo. Damaskin sefiala lo grotesco de sus manos que podemos observar
en las fotografias. Su sufrimiento es alienacion y ésta es la base del miedo con la que se la percibe.

Una diferencia temida se convierte en sustento de la santidad.

El relato de Marija (DA 3) también se desarrolla en un dmbito marcado por la enfermedad y
el dolor. La enfermedad mantiene a la santa en cama, que abandona su cuerpo orinandose encima.
La imagen es grotesca y confirma una vez mds la alienacion y marginalidad de la figura del

Jurodivyyj.

Maksim (DA 5) y Zina (DA 9) muestran un abandono corporal voluntario basado en la falta
de higiene. Su aversion a la limpieza los separa del resto de la sociedad, los hace especiales y

diferentes. El topos del vagabundo sin techo se ve desplazado por el abandono corporal.

4.1.10. Estrategias para obtener limosna

Al asentarse el fendmeno como una parte mas de la vida monaéstica siendo su actividad la de
atender las consultas de multitudes de fieles se abre un posible debate sobre el caracter econdmico
de esta actividad o la efectividad del ejercicio de jurodstvo como estrategia para alcanzar fines

econdmicos. Las vitae de Damaskin son ricas en estos motivos y abren distintas lineas a considerar.

Pasa (DA 2) sufre un atraco de gran violencia. La motivacidon no es clara pero se sitia el

relato cerca de un pasaje que aclara como PaSa habia comenzado a recibir en su casa a un gran
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nimero de gente. Las etnografias de PryZov (1996) describen cdmo estas consultas llevan implicitas
un pago. Los pagos podrian ser la fuente de riqueza que motiva el atraco. La vita de Pasa no aporta
informacion sobre cOmo la santa satisface sus necesidades econdomicas en este momento, si bien no
es ajena a ellas, ya que durante su éxodo en el bosque mantiene lazos con la comunidad trabajando

en un molino, ganando alli lo necesario para sobrevivir.

La juventud de MiSen'ka (DA 10) bien podria haber sido la de un musico callejero. Se
ganaba la vida tocando el acordeon y cantando. Cabe la posibilidad de que su ascetismo encontrara
un fuerte apoyo en el hecho de que la practica de jurodstvo supone también una estrategia

econdmica basada en la limosna.

Esta misma estrategia es explotada conscientemente por Zina (DA 9), en cuya vifa no se
encuentra ningin fundamento religioso para su ascetismo. La descripcion de Zina es la de un
vagabundo, su sufrimiento es involuntario mientras que el cumplimiento de los topoi es parte de la
representacion del papel de vagabundo con el que se gana la vida. Zina afirma que su jurodstvo es
una herencia de la forma de ganarse la vida su madre. No encontramos en la vifa fundamentos

religiosos. En su lugar se desarrolla una descripcion de estrategias dirigidas a conseguir limosna.

4.1.11. Practicas magicas

Observamos otras practicas magicas de efectos mas inmediatos y reconocibles como las
curaciones. El espectro cubierto por la magia de los jurodivye es muy amplio, llegando a registrarse
hasta un caso de una curacion de la adiccion al tabaco a una mujer. Los fieles acuden a los jurodivye
como recurso popular ante la incertidumbre, ya sea una incertidumbre basada en el temor o
desconocimiento de su destino o en el sufrimiento de una enfermedad. Los jurodivye forman parte
de este modo de un remedio popular basado en la supersticién y en ocasiones su relato se une al de
practicas curativas populares. Tal es el caso del culto desarrollado en torno a la tumba de MisSen'ka
(DA 10). El culto se basa en la recogida de la hierba que crece en la tumba del santo, ya que se le

adjudican propiedades curativas.
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5. El jurodstvo en la Pravoslavnaja Enciklopedija

Pravoslavnaja Enciklopedija es el titulo de un ambicioso proyecto de la Iglesia Ortodoxa
rusa mediante el cual se pretende fijar a través de articulos de corte académico el conocimiento
historico en relacion a dicha corriente religiosa. El resultado es una herramienta electronica al
alcance de cualquier usuario de la red dotada de un buscador que permite un acceso sin precedentes
a la cultura ortodoxa. Es importante sefialar que hablamos de un esfuerzo en curso y en continuo
crecimiento. Este material ha sido parcialmente analizado, atendiendo a las partes publicadas
relacionadas con el presente estudio. A medida que la enciclopedia contintie su avance, habra mas

materiales de interés, por lo que ésta es una linea abierta que muestra claras perspectivas futuras.

Aunque el proyecto es el resultado de la union del trabajo de numerosos autores académicos
siempre dentro de la esfera de pensamiento ortodoxo, el maximo responsable de la redaccion es el
propio Kirill, actual patriarca de Moscu y de toda Rusia. El proyecto fija el punto de vista oficial de
la Iglesia Ortodoxa ante distintos acontecimientos historicos relacionados con la religion asumiendo
un punto de vista subjetivo ante la complejidad historica. La subjetividad se ve sin embargo
contrastada por una metodologia cientifica que pretende dotar a la narracion de todos los apoyos
objetivos posibles, convirtiendo el texto en una base de legitimacién o referencia de posteriores
constructos, como podria ser la creaciéon de nuevas hagiografias. Es en este punto donde la
informacion contenida referente al jurodstvo se torna reveladora sobre el punto de vista emic de la

Ortodoxia como institucion y su posible potencial futuro.

El proyecto mantiene un especial interés en recuperar la memoria religiosa del siglo XX,
truncada por los acontecimientos antirreligiosos. En cierto modo, la interrupcion del siglo XX
afecta también al siglo XIX, ya que no pudo llevarse a cabo la reconstruccion de su memoria debido
al paréntesis soviético. Se trata de un problema que afecta especialmente a fendmenos como el del
Jjurodstvo, cuyas manifestaciones se hacen visibles tan solo tras su posterior construccion religiosa
en forma de una hagiografia. Los jurodivye del siglo XIX, si los hubo, no tuvieron la oportunidad de
completar su proceso de existencia con la fijacion de su memoria en la redaccion de una hagiografia
pues estos procesos fueron interrumpidos en el siglo XX. Un primer rastreo de los articulos
relacionados con el jurodstvo disponible mostré una presencia muy significativa de jurodivye no
canonizados de estos periodos interrumpidos. Es por este motivo que la inclusion de esta
informacion completa el espectro del jurodstvo en una etapa considerada hasta el momento carente

de manifestaciones.
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Antonij Alekseevi¢ Monkin'"’ (PE 1)

Antonij nacié en torno al afio 1730 y murid el 29 de septiembre de 1851 a la improbable
edad de 120 afios. Pasa sus dias en los alrededores de la ciudad de Zadonsk ligado al monasterio
Sretenij Vladimirskij ikony BozZej Materi. Nace en una familia de siervos y pronto se queda
huérfano de padre. Su madre murié al poco tiempo dejando a Antonij a cargo de un padrastro que lo
echo a la calle. Antonij vivio durante un tiempo con un pariente pero pasaba sus dias en soledad en
el bosque, después se unio a la hermandad del monasterio y tomo la forma de jurodstvo. En el
monasterio encontrd cobijo y el apoyo de los monjes, incluso de las autoridades eclesiasticas
exceptuando un breve periodo entre los afios 1842 y 1845 durante el cual el archimandrita Serafim
prohibi6 a los monjes la entrada de Antonij en sus celdas. La situacion pronto se resuelve y se
conservan cartas de apoyo al jurodivyj de la mano del recluso Georgij Alekseevi¢c Masurin. El
jurodivyj escondia tras el jurodstvo sus poderes curativos y adivinatorios. Predijo la muerte de
Alejandro I, la apertura de las reliquias de Tichon Zadonskij, una epidemia de cdlera en la region y

varios fuegos en la ciudad de Zadonsk en 1841 y 1861.

B mnocnenHue necsatuneTus KU3HH A., O BOCIOMHUHAHMSAM 3aJOHCKHUX
OoroMoJIbIIeB U MO M300pakeHHIo Ha moptpere XIX B., ©MeN BUI CrOpOJICHHOTO,
XyaomaBoro, MOPHIMHHUCTOTO CTapuoa ¢ BBIPA3UTCIBHBIMHM  YCpTaMU  JIMILA:
HNPOHUKAIOIINM, JTOOPHIM B3INISZIOM, HOCOM OCTPBIM, Y3€HBKOH, KIIMHOM, OOpOJKOH,
KOPOTKMMH, B3BEPOILIEHHBIMH, C Tpoceabto Bomocamu. OpeBasics A. B
KPECThSIHCKUN KaTaH WU 3HITYH, TOAMOSICAHHBIA KPACHBIM KYIIaKOM, CYKOHHBIE
OHYYH, 400O0THI WM KOKaHbBIE KOTBI, 3a na3yx0171 JIEXKAJIN HUKOIla HE HaJA€BacMbIC
UM OOJIBIIOTO pa3Mepa PyKaBUIIBI M INAIKa BMECTE C KycKaMu xJjeba, Oorypuamw,

JIPEBECHBIME CTPY)KKaMH, TPSIbEM, KAMHSIMH, CTEKIOM %,

En las ultimas décadas de la vida de Antonij y segin los recuerdos de los
hombres de fe de Zadonsk y la imagen de un retrato del siglo XIX, tenia la
apariencia de un anciano encorvado, flaco y arrugado de rasgos expresivos en la
cara: una mirada penetrante y bondadosa, nariz afilada, con la barba fina en forma
de cufia, cabellos despeinados cortos y canosos. Iba vestido con un kaftan de

campesino o una capa, con una faja roja por cinturdn, unas polainas de pafo, unas

157 Publicado el 12 de octubre de 2008 bajo la autoria del Ieromonach Mitrofan (Skurin). Recurso electronico

http://www.pravenc.ru/text/115900.html, 11/3/2010.
158 Ibid.
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botas o zapatos de piel, bajo el brazo llevaba un gorro y unos guantes que no se
habia puesto nunca junto a unos trozos de pan, pepinillos, virutas de madera, trapos,

piedras y cristales.

Tres dias después de su muerte es enterrado bajo el altar de la iglesia de la Ascension junto a
las autoridades religiosas. Se registran unos 300 milagros en el lugar. En los afios veinte del siglo
XX el monasterio fue cerrado y los restos se trasladaron al cementerio Tjuninskij de Zadonsk. En
octubre de 1993 los restos fueron de nuevo localizados y trasladados a su sepulcro original. Se han

conservado numerosas leyendas, canciones y relatos de los milagros de las reliquias.

El articulo cuenta con una completa bibliografia de caracter religioso que incluye ademas

una referencia a las cartas escritas por el recluso Georgij Alekseevi¢ Masurin.

Consideraciones (PE 1)

Antonij, como otros jurodivye, experimenta una ruptura con su vida familiar, aunque en esta
ocasion se trata de un hecho forzado y no voluntario. El jurodivyj pasa también por una etapa de
éxodo alternativo en el bosque hasta ser recogido posteriormente por la comunidad del monasterio
que muestra su apoyo a lo largo del tiempo aunque se registra un momento de vacilacion en el que
el jurodivyj es rechazado. Sin duda la relaciéon de este tipo de ascetismo con la comunidad
monadstica es complicada y aunque los monasterios aceptan el mecenazgo de los jurodivye, la

complejidad de su ascetismo lleva a situaciones como la descrita.

Los numerosos milagros registrados en torno a las reliquias de Antonij y la recogida
sistematica de sus predicciones que cuentan incluso con la datacion de los sucesos, constituyen una

prueba justificativa que se incluye cuidadosamente en la redaccion.

Una novedad en el fenémeno la constituye la descripcion fisica del jurodivyj. Se trata de una
descripcion detallada de sus rasgos corporales, de su vestimenta y de objetos que solia portar. La

descripcion se justifica a través de los recuerdos de los fieles y de un retrato.

El lugar donde el jurodivyj es enterrado indica claramente el reconocimiento de st santidad a

su muerte. Sus reliquias, al igual que la comunidad monaéstica, sufren los acontecimientos religiosos
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del siglo XX, reapareciendo en la década de los afios noventa con la restauracion fisica del

monasterio y de la memoria del santo, siendo el propio articulo un producto de dicho proceso.
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Andrej Mes¢ovskij™ (PE 2)

Andrej nace en 1744 en la ciudad de Mescovsk en la region de Kaluga, donde muere el 28
de junio de 1812. Durante su infancia muestra un caracter solitario, manso y silencioso dejando a un

lado los juegos con otros nifios.

Tras la muerte de su madre adopta la forma de jurodstvo. Vagabundea por los pueblos
vecinos practicamente desnudo portando un latigo y un hacha. La gente lo tomaba por un loco, se

burlaban de ¢l y lo golpeaban.

A los 35 afios se establece en casa de una viuda llamada E. Suchova donde vivira hasta su
muerte. Reparte sus limosnas entre los pobres y dedica su tiempo a rezar. Recibe el don de la

curacion y la adivinacion, prediciendo la invasion de los franceses.

El mismo elige el sitio donde serd enterrado: a los pies de una torre del monasterio de San
Jorge. Los habitantes de MescCovsk han conservado su memoria, celebrando misas finebres ante su

tumba de la que toman arena que cura distintos dolores, especialmente a los nifios.

Consideraciones (PE 2)

La informacion sobre Andrej es muy reducida y muestra lugares comunes con las
hagiografias tradicionales del jurodstvo, como el reparto de limosnas entre los pobres o la infancia

solitaria y alejada de otros nifios. Ademas se destaca el don de la adivinacion y de la curacion.

El articulo recoge un grabado del ano 1876 que representa a Andrej caminando descalzo
frente a una torre portando un latigo y un hacha. El articulo recoge dichos elementos que parecen

jugar un papel importante como hitos de su memoria.

Es especialmente significativa la descripcion de una practica méagica comun al jurodstvo: la
toma de tierra procedente de la tumba del santo con caracter curativo. La especificacion expresa de

la bondad de dicho método en nifios enfermos es una novedad que tal vez guarde relacion con la

159 Publicado el 6 de marzo de 2009 bajo la autoria de N.N. Kraseninnikova. Recurso electronico
http://www.pravenc.ru/text/115296.html, 11/3/2010.
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recuperacion del topos de la infancia diferenciada del jurodivyj.
La tumba del jurodivyj sefialada por si mismo a los pies de una torre concreta del monasterio

constituye un apropiado hito fisico para conservar su memoria, de hecho es aqui donde tiene lugar

la continuacion de su culto.
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Evfrosinija Koljupanovskaja'® (PE 3)

Nace bajo el nombre de Evdokija Grigor'evna en 1758 en la aldea de Koljupanovo
Aleksinskogo en la region de Tula, donde también muere el dia 3 de julio de 1855. Ejercié como
dama de la corte de Ekaterina Il y guardaba amistad con familias ricas e influyentes como los
Suvorov. Por motivos desconocidos abandon6 de forma secreta el palacio de Carskoe Selo y cambid
sus vestidos por ropas de campesino. Vivia junto a las iglesias y los monasterios haciendo panes

eucaristicos y realizaba trabajos en el monasterio de Sumorino.

En 1806 se traslad6 a Moscu donde pidié permiso al metropolita de Mosct y Kolomna. El
metropolita bendijo su ascetismo y le dio el nombre de “dura (tonta) Evfrosinija” remitiéndola con
una carta al monasterio femenino Vlady¢nyj. Alli continu6 su ascetismo realizando un ayuno a base

de pany kvas.

En 1812 las tropas de Napoledn se detienen cerca del monasterio en su camino a Moscu.
Algunos oficiales se adentraron en los aposentos de los ascetas mofandose y burldndose de ellos.

Evfrosinija los sorprendié con su dominio de la lengua francesa.

Aunque en un principio lleva una vida apartada de la comunidad, con el tiempo comienza a
aceptar visitas y solicitudes de ayuda. Sus plegarias interceden por la llegada de las lluvias o de
cosechas abundantes. Cargaba con cadenas y siempre llevaba un cilicio de pafio. Sus aposentos
estaban sucios, ya que nunca los limpiaba. Vivia acompanada de dos gatas, tres perros, una gallina y
un pavo. Dormia en el suelo con los perros afirmando que su persona era peor que ellos y que el
mal olor de los animales que impregnaba su hogar no era tan terrible como la peste que reinaba en
los palacios de los que se habia escapado. En 1845 el nuevo higimeno del monasterio de Vlady¢ny;j
construye una casa para la jurodivaja, pero ella se niega a habitarla y la utiliza para guardar a sus

animales a los que también cede su comida.

Acude a diario a las actividades de oracion del monasterio y pronto recibe el don de la
adivinacién. Predice muertes de fieles intentando consolarlos ante las malas noticias y
acontecimientos como la guerra de Crimea (1853-1856), la defensa de Sevastopol (1854-1855), las

revueltas en Francia de 1848 y el restablecimiento del imperio con Napoledn 111 en 1852.

160 Autor: D.B. Kocetov. Recurso electronico http://www.pravenc.ru/text/187892 html, 11/3/2010.
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Evfrosinija frecuentaba un lugar a una versta de Koljupanovo. Se trata de un barranco junto
al rio Oka. Alli la jurodivaja cavo un pozo cuya agua tiene propiedades curativas. Tras su muerte en
1885 se construyo en este lugar una capilla de madera que fue restaurada en 1909. Todos los afos
una procesion acudia al lugar. En 1931 arde parte del monasterio y el pozo y la capilla quedan
abandonados. La monja M.I. Svetaeva escribid la vida de Evfrosinija desde el exilio en Siberia y a

su vuelta en 1959 encontré de nuevo el pozo y acudia con regularidad a rezar a este lugar.

En 1998 Evfronisija es canonizada como santa local de la regiéon de Tula. Los restos de su
tumba fueron excavados y se reconstruy6 su sepulcro. Varios iconos han establecido su culto y uno
de ellos se encuentra en la catedral de Tula. En estos lugares se realiza un registro de los milagros

relacionados con la santa.

Consideraciones (PE 3)

De nuevo llama la atencion la longevidad de la jurodivaja que, a pesar de su severo
ascetismo, lleg6 a vivir unos 97 afios. Desde su procedencia noble por medio del ascetismo toma
una posicion opuesta a la falsa belleza de la aristocracia ridiculizando sus formas mediante simbolos
como el mal olor de los animales. La jurodivaja afirma que el hedor de los animales no llega a ser
tan malo como la peste que se respira en los palacios. Sus actos son marcadamente simbdlicos y
suponen una repulsa a la vida cortesana. Mientras que el rechazo a las clases nobles es marcado y
explicito, la jurodivaja respeta la comunidad religiosa y sus jerarquias, legitimandolas y

participando en sus actividades. No procesa un jurodstvo escandaloso ni controvertido.

Las adivinaciones tienen un caracter politico internacional interesante. Se trata de
acontecimientos lejanos frente a los que en un principio la comunidad local podria permanecer
totalmente ajena. Se marca una conexion entre el conocimiento de la jurodivaja de la lengua
francesa como antigua cortesana con sus adivinaciones. De este modo, la santa protagoniza también
un enfrentamiento en persona con los oficiales franceses que se disponen a atacar Moscl. Los
oficiales se quedan extrafiados del perfecto dominio de la lengua francesa por parte de la jurodivaja,
lo que bien podria ser una curiosa recreacion del particular lenguaje del jurodivyj y de su defensa de
la comunidad local ante poderes mayores, aunque el relato es de cardcter débil y no llega a la

intensidad mostrada por este tipo de pasajes en las vifae tradicionales.
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Junto al caracter simbodlico de su ascetismo destaca también su clara voluntariedad, llegando
a realizar un viaje a Moscu para pedir permiso a las autoridades religiosas y no empezando su

ascetismo hasta contar con el beneplacito del metropolita.

Una mencion especial merece el motivo del pozo apartado junto al rio Oka. Este pozo
canaliza las curaciones milagrosas estableciendo una clara pauta magica y fijando a su vez un
conveniente lugar de memoria. Se introducen en la redaccion las persecuciones religiosas de los
anos 30 y el exilio a Siberia sufrido por muchos fieles. De hecho la recuperacion del relato se lleva
a cabo por una monja en el exilio que no s6lo pone por escrito los hechos que componen su vita

sino que recupera el culto del pozo como lugar sagrado.

Evfrosinija ha sido canonizada de forma local en la regién de Tula en la reciente fecha de

1998 en un proceso coetaneo a la restauracion de los monasterios y las iglesias de la zona.
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Adrian Jugskij'*' (PE 4)

Nace en 1800 en la region de Jaroslav en la familia de un didcono y muere el 7 de agosto de
1853 en Jug. Recibe educacion en un seminario hasta ingresar en el monasterio Adrian PoSchonskij.
Alli toma los habitos y funda un albergue para peregrinos. Cava un pozo sobre el que construye una
capilla. Tras orar en la capilla el agua del pozo tenia propiedades curativas. En 1831 es nombrado

tesorero.

Llevaba una vida de estricto ayuno, solo se alimentaba de pan negro y agua, jamas probo
una comida caliente, no tenia pertenencias, tenia el don de la adivinacion y pasaba sus dias orando
con su salterio, hasta que comienza a sufrir el ataque de demonios y es rechazado por los monjes

incapaces de comprender su lucha, siendo enviado a casa de unos parientes.

Con el tiempo vuelve al monasterio pero esta vez decidido a tomar la forma del jurodstvo
ademas de hacer voto de silencio. Durante dos afios vaga por el bosque y acuden a ¢l muchos
aprendices y seguidores. Siguiendo sus enseflanzas un tal Petr Tomanickij tomé la forma del
Jurodstvo que practico en la cercana ciudad de Ugli¢. Tras su muerte fue enterrado en la catedral de

Jug bajo el altar.

Consideraciones (PE 4)

La vida de Adrian se divide claramente en dos etapas. En la primera es una persona
responsable y respetada en la comunidad, ejerce cargos de responsabilidad entre sus hermanos para
los que ha sido debidamente educado. Junto a esta especie de carrera profesional satisfactoria
Adrian muestra una especie de culto a su persona o a su actividad, ya que intercede en la
construccion de un pozo del que emana agua milagrosa. Si bien en este momento no se resalta el
caracter sobrenatural de Adrian sino del pozo, lo cierto es que se trata de un hecho bastante insolito.
Esta etapa se rompe con el ataque de los demonios que termina con la cordura de Adrian. Sus
hermanos del monasterio no comprenden su lucha y lo envian a casa de unos parientes. No sabemos
bien como, pero Adrian vuelve a ser aceptado en la comunidad, en la que toma un papel

predominante pero esta vez bajo la forma de jurodivyj. No existen afirmaciones expresas sobre la

161 Publicado el 22 de abril de 2008 bajo la autoria de N.N. Kraseninnikova. Recurso electronico
http://www.pravenc.ru/text/63624.html, 11/3/2010.
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voluntariedad de su locura ni se recrea el fopos del padre espiritual que atestigua la razon escondida
en la locura del santo. Adrian se adentra en el bosque y con ¢l sus seguidores, siendo esta escuela de
Jjurodivye una novedad en el relato del fendmeno. Incluso alguno de sus pupilos llega a ejercer el

jurodstvo en la ciudad de Uglic.
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Asenefa'® (PE 5)

Raisa Michajlovna Klementevna nace el 29 de junio de 1802 en un lugar llamado
Nesvojskoe a 30 verstas de Vologda. Muere el 19 de abril de 1892 en el monasterio de Gorickij.
Hermana del higimeno Arsenij Klementev ingresa en el monasterio femenino de Gorickij a los
catorce afios de edad, tomando el nombre de Asenefa. Alli realiza distintas tareas como elaborar
iconos, cantar y leer en la iglesia, carga a sus espaldas unas cuarenta tinajas de agua al dia y lleva un

ayuno estricto tomando una sola comida cada doce dias.

Tras trece afios en el monasterio toma la forma de jurodstvo bendecida por el recluso Georgij
Masurin. A partir de este momento se cambia de ropa y calzado una vez al afio, el dia de su
cumpleafios. El resto del afio caminaba con frecuencia descalza, en harapos, dormia en el suelo y

ayunaba repartiendo su comida entre ancianos y pajaros.

Con frecuencia acudia a orar a la montafia Maura pasando largas horas de pie sobre una

piedra en la que se conservan las huellas de Cirilo de Beloozero.

Al final de su vida sufre una paralisis corporal y se queda ciega por lo que decide cambiar su

ascetismo al starcestvo'®

. A ella acuden en busqueda de consejo tanto monjes como laicos, la
blazennaja recibia numerosas cartas y peticiones de intercesion a través de sus oraciones y atendia
todas ellas. Recibi6 el don de la adivinacion prediciendo el asesinato del emperador Alejandro 11 y

la muerte de su propia hermana. También predijo el cierre del monasterio que tendria lugar en 1929.

Tras su muerte fue enterrada en el ala norte de la iglesia de la Resurreccion.

Consideraciones (PE 5)

La vida de Asenefa muestra una larga vida dedicada a Dios en un entorno constantemente
religioso. A lo largo de su experiencia vital pasa por distintas fases de compromiso religioso en una

especie de evolucion hacia la santidad con la que es finalmente recompensada.

162 Publicado el 15 de diciembre de 2008 bajo la autoria del E.P. Strel'nikova. Recurso electronico

http://www.pravenc.ru/text/76598.html, 11/3/2010.
163 El fenomeno del starCestvo es otra manifestacion ascética de la Ortodoxia. El culto gira en torno a la sabiduria del

santo y su transmision a los fieles. Paert 2010.
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Es significativa la aceptacion de su compromiso con el fendmeno de jurodstvo a través del
recluso Georgij Alekseevi¢ Masurin, el mismo que ejerce de padre espiritual de Antonij Aleksevic

Monkin.

Se encuentra asimismo la fijacién de un espacio natural, la montafia de Maura, como lugar
de oracion sefialado. Ademas la simbologia se ve reforzada al aprovechar un hito de la memoria de
otro personaje religioso cuyas huellas se conservan en una piedra sacralizada ahora por el jurodstvo

de Asenefa.

Destacan en sus predicciones el clasico motivo de la muerte de un zar y la referencia al

futuro cierre del monasterio en el siglo XX.

La decision en su vejez de abandonar el jurodstvo y profesar otro tipo de ascetismo puede
venir dada por la imposibilidad fisica de ejercer el jurodstvo debido a su paralisis y ceguera, aunque
otros jurodivyje ejercen con discapacidades similares. En el caso de Asenefa puede que se trate de
una evolucion: una vez superada la fase de jurodstvo, la blazennaja esté preparada para compartir
su experiencia y mostrar sus ensefanzas. En su vida el starcestvo es una fase final alcanzada tras
una larga dedicacion a la vida religiosa, es la culminacion de una trayectoria religiosa de la que el

Jjurodstvo no es mas que una parte.
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Anna Peterburgskaja'* (PE 6)

Desconocemos la fecha de nacimiento de Anna Ivanovna Laskina (LukaSeva) pero sabemos
que nacié en San Petersburgo y muri6 en esta misma ciudad el 1 de julio de 1853. Anna decide
tomar la forma ascética de jurodstvo tras ser rechazada por su prometido, quien decide casarse con
otra chica. Desencantada de la felicidad terrenal deja la ciudad de San Petersburgo por una
temporada y vagabundea durante largo tiempo por distintos lugares. Aunque como hija de un
trabajador médico podia vivir en un asilo de invalidos, Anna prefirio llevar una vida dedicada a la
oracion. Vestida con una camisa sucia y llevando consigo siempre un palo y una bolsa enorme para
las limosnas, vagaba por calles y plazas sin que nadie supiera donde vivia. Comerciantes,
vendedores y trabajadores de lugares como la plaza Senneja ‘la plaza del heno’ la conocian y le

daban limosnas que ella repartia entre los pobres.

A su muerte fue enterrada en el cementerio de Smolensk en el lugar sefialado por ella. A

principios del siglo XX se construy6 una capilla sobre su tumba.

Consideraciones (PE 6)

La entrega de la vida de Anna al jurodstvo viene marcada por un suceso vital tragico para su
persona: el rechazo de su prometido como ejemplo de desengafio de la posibilidad de encontrar la
felicidad en la vida terrenal. El resto de la informacion es una repeticion de los lugares comunes del
Jjurodstvo.

Aparece un nuevo testimonio de la toma de tierra de su tumba con fines curativos y el propio
lugar elegido por la jurodivaja: el cementerio de Smolensk, que comienza a perfilarse como un
lugar clave para el jurodstvo, ya que aqui tendrd lugar el desarrollo del culto a Xenia de San

Petersburgo.

164 Publicado el 6 de octubre de 2008. Recurso electronico http://www.pravenc.ru/text/115610.html, 11/3/2010.
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TIoann Bosoj'® (PE 7)

Ivan Kovalevskij Grigorevi¢ nace en 1807 en la ciudad de Kiev, donde también muere el 7
de junio de 1855 en una familia de la media burguesia. Ivan recibe una buena educacion y trabaja
como escribiente del gobierno de Kiev y posteriormente para las oficinas estatales. En el trabajo
destaco por su bondad aunque sus intereses cada vez se alejaban mas de la vida terrenal. Finalmente
dejo6 el trabajo “por enfermedad”. Krajnij se hace eco de otros estudios que sugieren que Ivan sirvid
de prototipo para el personaje de Akakij Akakievic¢, protagonista de la obra de Gogol E/ Capote. El

escritor pudo coincidir con el extraio oficinista durante su estancia en Kiev en julio de 1835.

Tras dejar su trabajo peregrin6 a los lugares santos volviendo a Kiev en los afios cuarenta e
instalandose en las cercanias de la Laura de los monjes de Kiev. Alli ayudaba a la comunidad
llevando lefia y agua a las cocinas, donde le tomaban por una persona de mente débil. Por aquel
entonces Ivan ya habia tomado la forma del jurodstvo. En invierno caminaba descalzo y en verano
llevaba botas. Vestia siempre las mismas ropas. Su ascetismo es finalmente reconocido por el

metropolita Filareto (Amfiteatrov) y a su entierro acudi6 una gran multitud.

Consideraciones (PE 7)

De nuevo nos encontramos ante un hombre razonable, con estudios y una posicion de
responsabilidad que en un momento de su vida parece perder la cabeza hasta ser su locura
canalizada por el jurodstvo. El personaje es tan interesante como misterioso ya que, siendo

objetivos, la informacion sobre €l es minima.

Con ¢l el jurodstvo vuelve a Kiev al mismo monasterio donde se inici6 la tradicion rusa. El
texto no hace referencia a este hecho pero nos advierte de no confundir a este jurodivyj con otro de
nombre similar, loann Bosym (Rastorguevym), que vivié en el centro de Kiev. Con éste ya son dos

las nuevas emergencias.

Una vez mas la comunidad monastica se hace cargo de un ser limitado por su debilidad

mental, aunque con el tiempo se le da al hecho una lectura religiosa.

165 Publicado bajo la autoria K.K. Krainij. Recurso electronico http:/www.pravenc.ru/text/469834.html, 11/3/2010.

260


http://www.pravenc.ru/text/115900.html

Anastasija Karagandinskaja'® (PE 8)

Anastasija Ivanovna Sevelenko nacié en 1888 en la region de Vitevsk y muri6 el 13 de abril
de 1977 en Karaganda. Hija de un zapatero, abandoné la escuela a los diez anos y empezo a
trabajar. Recibid educacion religiosa por parte de su madre y de pequefia sofiaba con el jurodstvo.
Sirve en casa de un médico durante un tiempo y después ingresa en un monasterio. Alli pasa dos
afos hasta que recibe la bendicion para tomar la forma de jurodstvo y entonces se dedica a
vagabundear. Durante las persecuciones religiosas estuvo presa en un campo de concentracion. Tras
su liberacion volvié a Karaganda donde llevd una vida religiosa, acudiendo a los servicios y

recogiendo limosnas. Poseia el don de la adivinacion y de la curacion.

Consideraciones (PE 8)

Este es uno de los testimonios de jurodstvo mas recientes. Lamentablemente la informacion
es muy breve. No tenemos ninguna descripcion de su actividad como jurodivaja ni de su aceptacion

entre la poblacion.

El relato incorpora los acontecimientos historicos de las persecuciones religiosas y menciona
que Anastasija estuvo presa en un campo de concentracion. Desgraciadamente se trata tan solo de
una mencioén y no tenemos mds datos sobre el desarrollo del fendmeno en estas situaciones tan

dramaticas.

El breve articulo cuenta con una fuente de informacion extra: una fotografia de Anastasija.
En ella se ve una mujer de mediana edad completamente vestida y cubierta de un grueso abrigo y
con las manos protegidas con unos guantes. Lleva el pelo cubierto con un pafiuelo y muestra una

expresion sonriente. No hay ningun rastro de los rasgos tradicionales del fendmeno.

166 Publicado el 1 de abril del 2009 bajo la autoria del Archimandrita Makarij (Veretennikov). Recurso electronico
http://www.pravenc.ru/text/114926.html, 11/3/2010.
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Varvara Skvorcichinskaja'®’ (PE 9)

Varvara Vasil'evna Archangel’skaja nacio6 el 20 de noviembre de 1890 en un pueblo llamado
Karaulov Ufimskij y muri6 el 27 de febrero de 1966 en Baskirija. Tras la temprana muerte de sus
padres quedd al cuidado de su abuela, quien tenia un pronunciado carécter religioso. Recibio una
educacion muy completa siempre dentro del ambito religioso, rechazd el matrimonio y llego a

trabajar durante més de una década como profesora de primaria en las escuelas de distintos pueblos.

En torno a los afios 1928 y 1929, ante las incipientes presiones del gobierno soviético que
impedian la intromision religiosa en los colegios, tomd la forma del jurodstvo. Desde este momento
permanece en reclusion en su casa con las ventanas cerradas. Tan solo sale a la calle por la noche e
intenta no ser vista. Frecuentaba un niimero de familias muy reducido con los que conversaba sobre
la fe y a los que proporcionaba libros religiosos. Repartié todas sus pertenencias y sobrevivia
gracias a lo que le traia la gente. Con el tiempo le fue concedida la forma de starcestvo. La gente
acudia en busca de consejo y ella los atendia sin salir de casa hablando a través de la puerta.
Repartia casi todo lo que le daban como limosna ayudando de este modo a nifos, familias
necesitadas y a los soldados del frente. En ocasiones hablaba mediante proverbios y otras veces
pronunciaba sus consejos de forma directa. Entre los afios 20 y 30 sufrié un arresto. En el invierno
de 1953, durante la Guerra Fria, fue acusada de espionaje. Las autoridades soviéticas sospechaban
que fuera un espia de los Estados Unidos ya que “vive encerrada y todo lo sabe.” La obligaron por
la fuerza a vivir con mas gente teniendo prohibido la reclusion, un tiempo después optaron por
aislarla. Ante la adversidad la jurodivaja decidié acrecentar su ascetismo y dejé de caldear su
estancia viviendo en la oscuridad y sufriendo el frio de los Urales. Pronto se hizo famosa en las
regiones vecinas. A finales de los afios cincuenta las autoridades, presionadas por la opinioén
publica, intentaron internar a la jurodivaja en una residencia de ancianos pero tanto el procurador
como las milicias fracasaron en el intento. En 1962 un incendio acabd con su vivienda y la
Jjurodivaja se trasladd a un cobertizo en el que vivio tres afos sin agua ni luz, durmiendo en el suelo
y cubierta por la suciedad. El 26 de febrero de 1966 se produjo otro incendio en el cobertizo.

Aunque lograron sacar del cobertizo en llamas a la mujer, Varvara murio al dia siguiente.

El culto por la jurodivaja no ha cesado. En el afio 2000 el Patriarca de Moscu y de toda

Rusia Aleksej II oficid la apertura de las reliquias que se encuentran en la iglesia de la Deipara de

167 Publicado el 23 de noviembre de 2009 bajo la autoria de N.P. Zimin. Recurso electronico
http://www.pravenc.ru/text/114101.html, 11/3/2010.
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Kazan. En 2001 fue canonizada como santa local de la region de Ufa. En el afio 2002 se cre6 un

icono en conmemoracion a la santa.

Consideraciones (PE 9)

El relato de Varvara hace evidente la adaptacion del fendmeno al mundo contemporaneo y
su interaccion con los grandes acontecimientos del siglo XX. La experiencia de una mujer con un
gran fervor religioso se torna en una vida de persecucion y encierro ante las medidas antirreligiosas
soviéticas. El enfrentamiento con el poder es evidente y el jurodstvo toma cierto papel simbodlico
como forma de resistencia. Sin embargo la jurodivaja se muestra compasiva con los soldados en el
frente y reparte sus limosnas con ellos. Si hasta ahora se habian representado las persecuciones
religiosas, los arrestos, cierres de monasterios e incluso los campos de concentracion, es la primera
vez que el fendmeno encuentra una emergencia relacionada con la guerra fria y con la
clandestinidad religiosa durante la dictadura soviética. La maleabilidad del fendémeno es
sorprendente. Varvara es acusada de espionaje, ya que todo lo sabe y vive encerrada. La acusacion
roza el absurdo pero es innegable que las autoridades soviéticas se vieron ante una oposicion dificil

de manejar. El relato cuenta como la jurodivaja recibia el respaldo y el apoyo del pueblo.

La informacion refleja también distintas fases en la evolucion del jurodstvo, repitiéndose el
patron de vida normal gobernada por la razdén, seguida de un acontecimiento traumatico que
impulsa la toma de la forma de jurodstvo y una dedicacion firme al ascetismo que se termina por

convertir en starcestvo.

La forma de la muerte también supone una rareza en la historia del fendmeno. Normalmente

los jurodivye predicen incendios, pero no mueren en ellos.
El culto da la sensacion de encontrarse en pleno auge aunque hasta el momento no ha

trascendido las fronteras locales en cuanto a su posible canonizacion nacional, aunque ha sido

claramente legitimado por la mas alta jerarquia eclesiastica rusa.
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Figura 6: Resumen resultados cuantitativos en la Pravoslavnaja Enciklopedija
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5.1. Conclusiones parciales

Los articulos son un esfuerzo de la inteligencia eclesiastica destinado a construir un archivo
justificativo que conserve cuidadosamente todos los datos necesarios para la correcta recopilacion
de la memoria de los motivos religiosos previos al siglo XX cuyo recuerdo ha sido ultrajado por los
acontecimientos antirreligiosos. Observamos un claro afan por archivar de forma justificada,
aportando referencias y fuentes, los datos sobre los jurodivye que seran potencialmente
canonizados. El resultado es una redaccion de veracidad rigurosa que recoge los hechos destacables
de los distintos jurodivyje, incluyendo sus visiones, milagros e incluso su apariencia fisica.
Encontramos en el conjunto resultante todas las piezas necesarias para construir una vifa o un icono.

En definitiva, quedan establecidas las claves necesarias para una nueva emergencia de santidad.

Exceptuando a Anna Peterburgskaja (PE 6) y a Varvara Skvorcichinskaja (PE 9) cuyo
ascetismo es urbano, todos los demas guardan una estrecha relacion con comunidades religiosas
monasticas que en cierto modo ejercen un patronazgo sobre el ascetismo. Hay fundamentos para
pensar que de nuevo uno de los cometidos de los monasterios ortodoxos es el hacerse cargo de
personas que, debido a sus discapacidades mentales, no pueden valerse por si mismas. El caso de
Ioann Bosoj (PE7) refleja claramente dicha tendencia. Los monjes se hacen cargo del disminuido
ofreciéndole un modo de vida mediante el trabajo como ayudante en las cocinas del monasterio.
Posteriormente se interpreta su debilidad mental como jurodstvo. En ocasiones la convivencia en
los monasterios con personas de caracteres tan particulares crea conflictos como los relatados en la
vida de Antonij Alekseevi¢ Monkin (PE 1), que tuvo que abandonar por un tiempo el monasterio y
vivir con unos parientes. La informacion no es explicita sobre la naturaleza de estas desaveniencias.
Los jurodivye descritos no parecen a simple vista especialmente conflictivos al no dar muestras del

escandalo y la provocacion que en otras ocasiones ha caracterizado al fenomeno.

Se remarca el caracter voluntario del fendmeno registrandose la solicitud de permiso a
autoridades eclesidsticas para realizar el jurodstvo, momento comun a gran parte de estos jurodivye
ejemplificado en la vida de Evfrosinija Koljupanovskaja (PE 3) o en el beneplécito concedido por el

recluso Georgij Alekseevi¢ Masurin a Antonij Alekseevi¢ Monkin (PE 1) y a Asenefa (PE 5).

Al acentuarse el momento de la toma de la locura como decisidon voluntaria inevitablemente
la vida de los jurodivye se divide en dos partes, la primera es una vida razonable, religiosa y

responsable seguida tras la toma de la decision de un abandono voluntario de la razon y la entrega al
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ascetismo. Adrian Jugskij (PE 4) es un ejemplo claro pasando de ser un religioso ejemplar que
ejerce cargos de alta responsabilidad a ser expulsado del monasterio debido a su pérdida de razon.
De forma similar Ioann Bosoj (PE 7) rompe con una prometedora carrera en la administracion
estatal para entregarse a la locura. El caso de Varvara Skvorcichinskaja (PE 9) refleja la misma
division: tras una vida normal dedicada al estudio y al trabajo como profesora pierde la cabeza y

comienza su ascetismo.

Las causas por las que se toma esta decision voluntaria no son siempre claras. En los textos
se justifican mediante un trasfondo religioso heredado de las familias de los jurodivye o manifiesto
en su persona desde su infancia como en el caso de Andrej Mescovskij (PE 2). En otras ocasiones la
ruptura con el mundo de la razén viene de la mano de un suceso traumatico como el rechazo sufrido
por Anna Peterburgskaja (PE 6) al abandonarla su prometido por otra mujer o los trauméaticos
arrestos sufridos por Varvara Skvorc¢ichinskaja (PE 9) que la impulsaron a encerrarse en su hogar,
temerosa de salir a la calle y obligada por las persecuciones antirreligiosas a llevar una vida en la

clandestinidad.

La falta de tendencia hacia los comportamientos escandalosos y la voluntariedad de la sin
razoén tiene como resultado un elaborado discurso justificativo que dota de explicacion los hechos
de los jurodivye adentrandose en su simbologia. Por ejemplo los actos escatologicos de Evfrosinija
Koljupanovskaja (PE 3) son justificados como una expresion simbodlica de su rechazo a la vida
cortesana, del mismo modo Varvara Skvorcichinskaja (PE 9) vive voluntariamente en un sucio

cobertizo haciendo patente su rechazo a las ayudas ofrecidas por las autoridades soviéticas.

La voluntariedad del ascetismo implica el reconocimiento del esfuerzo ascético. En la
historia del jurodstvo se recompensa a los ascetas con el don de la curacion y la adivinacion. Del
mismo modo sucede en los casos estudiados pero ademads estos jurodivye son recompensados con la
evolucion a un ascetismo superior: el starcestvo. La evolucion mostrada por Antonij Alekseevic
Monkin (PE 1), Asenefa (PE 5) y Varvara SkvorCichinskaja (PE 9) muestra un proceso de
perfeccion religiosa que a su vez establece una jerarquia entre las distintas formas de ascetismo.
Tras una larga dedicacion a la vida religiosa, el starcestvo se convierte en la culminacion de la
carrera religiosa, mientras que el jurodstvo es una parte mas de la evolucidon, aunque sigue estando
por encima del compromiso monastico o sacerdotal. Es interesante la transformacion del jurodstvo,
un ascetismo basado en la sin razon aparente, en el starcestvo, ascetismo que se basa en la sabiduria

del que lo profesa y en su transmision a los demés de su comprension superior del mundo que los
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rodea.

Volviendo a los motivos de la adivinacion observamos una generalizacion, incluso
internacionalizacion, de las predicciones. Se relacionan con acontecimientos importantes para la
comunidad: fuegos, epidemias, muertes de personas cercanas; acontecimientos significativos para
Rusia como pais: el magnicidio del zar Alejandro II o la guerra de Crimea; eventos de una relacion
menos directa: las revueltas en Francia de 1848. Las capacidades adivinatorias también se ponen al

servicio de la comunidad ejerciendo un papel de ordculo para los fieles.

En cuanto a las curaciones milagrosas se recogen testimonios de procedimientos magicos
presentes en otras narraciones del fénomeno, como la toma de tierra de las tumbas de Antonij
Alekseevi¢ Monkin (PE 1) y de Anna Peterburgskaja (PE 6) o el agua con propiedades curativas

proveniente de un pozo en el caso de Evfrosinija Koljupanovskaja (PE 9).

Los articulos tienden a incluir una descripcion fisica de los jurodivye, como en el caso de
Antonij Alekseevi¢ Monkin (PE 1), a veces acompafiada de una fotografia, como la de Anastasija
Karagandinskaja (PE 8), un grabado en el relato de Andrej Mescovskij (PE 2) o un icono como en
el relato de Varvara Skvorcichinskaja (PE 9). Los rasgos tipicos del fendomeno son escasos,
destacando la desnudez de los pies de algunos jurodivye. Pero es significativo que el articulo intenta

recopilar la informacion necesaria para la posible realizacion de un icono.

El trato de los lugares fisicos merece una reflexion. Se establecen diversos hitos de memoria
tales como el pozo junto al rio Oka en el relato de Evfrosinija Koljupanovskaja (PE 3), una torre del
monasterio en el caso de Andrej Mescovskij (PE 2), o la montafia de Maura en la que Asenefa (PE

5) da un nuevo significado a una roca ya de caracter sagrado.

Otros lugares fisicos reciben un trato especial, como el bosque. Antonij Alekseevi¢c Monkin
(PE 1) y Adrian Jugskij (PE 4) encuentran en el bosque un lugar de retiro. Ya en otras ocasiones el
bosque ha sido interpretado como el desierto ruso. Los jurodivye pasan alli largo tiempo, apartados
del mundo y en oracion. Adrian Jugskij (PE 4) crea con la ayuda de sus seguidores una escuela del

Jjurodstvo constituyendo el primer ejemplo de segregacion y reglamentacion del fendmeno.

El fendmeno canaliza en sus manifestaciones el relato de la memoria histdrica del siglo XIX

y del siglo XX. Las primeras narraciones que recuperan la memoria de un acontecimiento historico
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corresponden al intento de invasion francesa. Algunos jurodivye se enfrentan directamente con los
oficiales en una recreacion del motivo del jurodstvo como voz del pueblo que defiende la
comunidad ante las fuerzas enemigas. Los relatos de Andrej Mescovskij (PE 2) y Evfrosinija
Koljupanovskaja (PE 3) recogen este motivo. La participacion directa de jurodivye en otros eventos
del siglo XIX no se recoge en estos articulos, aunque la muestra puede aumentar a medida que se
complete la labor de recopilacion. Respecto a los relatos relacionados con los acontecimientos
histéricos del siglo XX predominan los referentes a las persecuciones religiosas de los afios veinte y
treinta que conllevan ente otros el cierre de los monasterios que deben su patronazgo al fendmeno.
El cierre en ocasiones viene anunciado por las visiones del jurodivye. El relato de las penurias
sufridas por la religion bajo la dictadura soviética se enriquece con la experiencia de Anastasija
Karagandinskaja (PE 8) en un campo de concentracion y el llamativo discurso de intrigas y

espionaje del articulo de Varvara Skvorcichinskaja (PE 9).

La actividad de recopilacion justificativa de los hechos de estos ascetas podria responder a
un paso previo que sienta las bases para su canonizacion. Del mismo modo la elaboracion de estos
articulos se encuentra inmersa en un proceso mayor de recuperacion y establecimiento de la
memoria sagrada del siglo XX y finales del siglo XIX. Este proceso no se pudo llevar a cabo en su
momento por la interrupcion cultural que supone la dictadura soviética. El fendmeno da muestras de
haber recuperado la legitimacion perdida con las Reformas de Pedro I y el proceso de
secularizacion iniciado en tiempos del jerarca se ha invertido completamente. Si bien hasta el
momento el culto a estos ascetas es de caracter local, algunos ya han sido canonizados en sus
regiones y podrian llegar a ser santos nacionales. La jerarquia eclesiastica rusa se ha mostrado
favorable al culto del jurodstvo como muestra por ejemplo la participacion del metropolita de

Moscu en la apertura de las reliquias de Varvara Skvorcichinskaja (PE 9).

Las notas recogidas en estos articulos tienen mucho que decir sobre el jurodstvo que viene.
El que estos ascetas sean canonizados y su culto elevado a nacional depende del desarrollo de los
acontecimientos actuales y nos brinda una oportunidad tnica de estudio del fenomeno en una fase

desconocida para la academia.
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6. Conclusiones

6.1. Distribucion temporal

La seleccion de un registro de manifestaciones del jurodstvo basada en el reconocimiento
institucional por parte de la Iglesia Ortodoxa permite analizar la distribucién temporal del fendmeno
a lo largo de la historia de Rusia, diferenciando la sucesion de etapas tanto de auge como de escasa

representacion.

El fendmeno del jurodstvo ha acompafiado a la historia rusa desde sus albores. La primera
manifestacion hagiogréfica se recoge ya en la PVL. Se trata del relato de Isaac de la Laura de las
Grutas de Kiev (MT 1), que inicia el jurodstvo ruso en un entorno monastico. La interpretacion etic
del fenémeno sefiala a Abraham de Smolensk (MT 2) como continuador de la tradicién, aunque el
presente estudio excluye a Abraham de la lista de jurodivye e interpreta su relacion con el fendmeno
como un fopos narrativo utilizado para embellecer su vifa. La lista de jurodivye establecida
tradicionalmente por la vision efic del fendmeno se ve rota y la supuesta continuidad se pone en
entredicho. Aunque hasta la aparicion de Prokopio de Ustjug (MT 3) carecemos de un nuevo
registro hagiografico del jurodstvo, la mencion del ascetismo en la vita de Abraham como
legitimacion de su santidad atestigua la vision positiva sobre el jurodstvo y su conocimiento y
estima en el primer periodo de la historia rusa. La experiencia de Isaac y la mencion posterior del
fendmeno son las Unicas piezas que registran el jurodstvo como emergencia rusa durante los siglos
XI, XII y XIII. La primera etapa del jurodstvo queda marcada por la significativa escasez de

manifestaciones y, por lo tanto, de informacion.

El siglo XIV constituye un periodo de transicion para el registro del fendmeno. La vita de
Procopio de Ustjug es extensa y toma el relevo a un periodo de informacion y manifestaciones
significativamente limitadas. El numero de manifestaciones muestra un timido crecimiento aunque
significativo al llegar a registrarse en el corpus hagiografico tres jurodivye en el siglo XIV frente a
un solo registro en los siglos anteriores. Las manifestaciones se encuentran en las fronteras
temporales del siglo XIV, Prokopio muere en la primera década del siglo mientras que la datacion
de las siguientes manifestaciones, de las vitae de Teodoro de Novgorod y Nicolas el de los repollos
de Novgorod (MT 4), se situa en el otro extremo, en la tltima década del mismo siglo. Por este
motivo seria dificil entender dichas manifestaciones como un conjunto de emergencias y su analisis
ha sido realizado por separado, entendiendo a Prokopio como una vita que cierra la primera etapa

del jurodstvo y a las primeras manifestaciones de Novgorod como los primeros pasos de la siguiente
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etapa. Sin duda estas consideraciones corresponden a una categorizacion etic de utilidad
simplemente analitica, aunque a la vez son la viva prueba de la discontinuidad de las
manifestaciones y de su escasa concordancia como continuo en las etapas mas tempranas del

fenémeno.

La escasez de manifestaciones atestiguada durante los primeros siglos de historia rusa
contrasta con un dramatico periodo de auge sin precedentes en los siglos XV, XVI y XVII para el
Jjurodstvo. El principal conjunto de manifestaciones hagiograficas asociadas al fenomeno data de
esta época, especialmente del siglo XVI, diferenciandose una etapa claramente favorable al

fendmeno.

La tendencia ascendente en el nimero de manifestaciones del jurodstvo se rompe de forma
abrupta con la llegada del siglo XVIII y el fendmeno cae en un oscuro silencio canénico que no se
rompe hasta las recientes canonizaciones de Xenia de San Petersburgo (XE 1) y de los jurodivye
canonizados junto a los nuevos martires (DA). Las canonizaciones de las dos tltimas décadas han
cambiado por completo la distribucion del fendémeno. Una consecuencia directa es la ruptura del
silencio institucional, iniciado en el siglo XVIII, con la canonizaciéon de Xenia, ademas las
canonizaciones de los novomuceniki ha legitimado un elevado nimero de manifestaciones a lo largo
del siglo XX. Ampliandose las manifestaciones del jurodstvo reconocidas por la Iglesia Ortodoxa al
tener en cuenta los casos recogidos dentro del proyecto de la Pravoslavnaja Enciklopedija, el
numero de jurodivye pertenecientes a los siglos XIX y XX aumenta hasta constituir un segundo
momento de auge de proporciones similares al primer auge experimentado en torno al siglo XVI.
Por lo tanto, la ruptura a finales del siglo XVII, que pone fin al primer periodo de auge, inicia una
timida recuperacion a mediados del siglo XVIII con el reconocimiento candnico de Xenia de San

Petersburgo y alcanza un segundo punto algido en el siglo XX.

El andlisis de los datos seleccionados demuestra la inestabilidad del registro disponible del
jurodstvo haciendo manifiesta la discontinuidad que marca el reconocimiento institucional del
fendmeno. Carecemos de datos para juzgar si en otros niveles el fendémeno ha tenido una presencia
historica mas o menos estable. Las etnografias de Pryzov (1996) muestran como el fendmeno era
significativamente activo en un periodo de nula representacion canonica, pero carecemos de
informacion similar sobre otros periodos de baja representacion hagiografica. Los datos disponibles
crean una sucesion de momentos de muy baja notoriedad rotos por dos periodos de auge extenso: el

primero comprendido en un periodo que se extiende desde el siglo XV hasta el XVII; y un segundo
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enmarcado entre los siglos XIX y XX.
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llustracion 7: Distribucion temporal de las manifestaciones del jurodstvo
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6.2. Distribucion geografica

La variabilidad de la distribucion geografica del fendémeno es dependiente de los desarrollos
historicos que se suceden durante su largo periodo de existencia. Durante este periodo, el destino de
los territorios rusos no es ni mucho menos homogéneo, favoreciendo en unas ocasiones la

emergencia del fendémeno e impidiéndola en otras.

La primera manifestacion del jurodstvo tiene lugar en la ciudad de Kiev, y forma parte de un
conjunto de simbolos bizantinos que son adoptados por los eslavos orientales dentro del proceso de
cristianizacion de Rus'. La reconstruccion de la simbologia bizantina legitima el nuevo orden
politico y crea un nuevo marco ideologico que constituye un ambiente positivo para la continuacion

del salos bizantino ahora como parte de la emergente cultura religiosa eslava oriental.

Tanto los constructos abstractos como sus manifestaciones fisicas, libros, traducciones,
iconos, iglesias y comunidades monadsticas se trasladaron de un centro de poder a otro siguiendo el
transcurso de la historia. De este modo, el jurodstvo abandona Kiev para reaparecer en torno a las
grandes rutas comerciales de Ustjug y la emergente ciudad de Noévgorod, siendo pronto

reemplazado por las emergencias moscovitas al asentarse el predominio la region de Moscovia.

Tras la caida de Constantinopla el marco ideoloégico sufre una dramatica transformacion
basandose en la nueva posiciéon emergente de Mosci como heredera de la autoridad espiritual.
Moscu es ahora la Nueva Roma. Durante este nuevo periodo Rusia se reconstruye y define a si
misma a través de una nueva formulacion de su territorio, de su organizacidon interna y de su
significado como ultimo bastion de la Ortodoxia. La nueva ideologia crea una simbologia a su
alrededor que favorece la institucionalizacion de numerosos jurodivye. La consolidacion del Estado
moscovita ejerce una fuerza centralizadora que eleva cultos locales a la categoria de nacionales. La
formacion de la supremacia moscovita es un largo proceso que avanza con la derrota de las
ocupaciones tartaras. Las ciudades de provincias liberadas o situadas en rutas comerciales que les
dotan de cierto esplendor ejercen una fuerza descentralizadora generando sus propias
manifestaciones simbolicas y con estas sus propias emergencias del jurodstvo. Algunas de éstas

seran adoptadas posteriormente por el poder central como propias.

Las Reformas de Pedro I cierran la etapa de supremacia moscovita e inician un cambio a

todos los niveles siguiendo un espiritu modernizador. El nuevo marco ideoldgico pone sus ojos en
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la racionalidad occidental y por primera vez Iglesia y Estado rompen su sintonia iniciandose un
proceso de secularizacion. El proceso aun en curso llega hasta nuestros dias. que ha llegado hasta
nuestros dias adoptando distintas forma (Berger 2001b). Estos elementos cortan de forma abrupta

las manifestaciones del jurodstvo durante tres siglos.

El proceso de secularizacion se ha reinvertido en una rehabilitacion de la fe y del papel
estatal de la Iglesia en la ultima década del siglo XX. La canonizacion de Xenia de San Petersburgo
(XE 1) retoma el jurodstvo en el punto donde la historia rusa lo vetd. Con esta canonizacion la
Iglesia Ortodoxa vuelve a conectar su herencia religiosa asociada al jurodstvo. El contexto social
elige San Petersburgo para la reaparicion del jurodstvo dentro de una tendencia mayor la vuelta a la
legitimacion del caracter imperial de Rusia, siendo San Petersburgo su antigua capital. El trasfondo
de esta tendencia viene dado por la necesidad de superar los traumaticos infortunios de la era
soviética. Como consecuencia la religion recupera el terreno perdido como sacralizacion del poder y

a la vez, la antigua capital rusa se rusifica.

Las siguientes emergencias del jurodstvo, incluidas dentro de las canonizaciones de los
novomuceniki, se originan en los centros que sufrieron las persecuciones antirreligiosas y la
represion soviética. Se trata de poblaciones de tamafio medio, provincias rurales o centros
monasticos como el de Diveevo. El tltimo se ha convertido en un caso sin precedentes de continuas
emergencias del jurodstvo. Las mas modernas suponen una nueva expansion descentralizadora que
se extiende por la geografia rusa. Su expansion es un proceso paralelo a la reconstruccion y
rehabilitacion del patrimonio de la Iglesia Ortodoxa. De forma reflexiva estos procesos generan

nuevos focos activos de culto.

Vivimos en una era global y el jurodstvo no puede permanecer ajeno a este hecho. En el
siglo XX se ha experimentado un gran crecimiento de la poblacion rusa en el extranjero y con ella
han viajado su religion y sus cultos mas alld de las fronteras rusas. La canonizacion de Xenia por la
Iglesia Ortodoxa rusa en el extranjero con sede en Nueva York es la confirmacion de la
internacionalizacion del culto. En la actualidad varias parroquias situadas en lugares tan dispares

como Guatemala, Portugal, Estados Unidos o Canadé dedican su culto a Xenia.

Al mismo tiempo el jurodstvo ha traspasado los limites geograficos alcanzando una
cobertura global con su irrupcién en la red. La presencia del fenomeno en Internet se encuentra en

continuo crecimiento y cuenta con el respaldo institucional de la Iglesia Ortodoxa. Xenia es la
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primera jurodivaja en contar con un perfil en la popular red social de Facebook ademas de haber
generado un numero considerable de entradas en portales como Youtube. La Iglesia Ortodoxa,
favorable a cualquier medida que pueda suponer el acercamiento de sus compatriotas en el
extranjero, ha encontrado una herramienta de gran utilidad en la red global. La presencia del

Jjurodstvo en la red es un factor clave en la globalizacion de la cultura rusa.
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6.3. Homogeneidad del arquetipo narrativo del jurodstvo frente a la heterogeneidad de sus

manifestaciones

El estudio historico del jurodstvo es solo posible a través del analisis de sus construcciones
narrativas. El presente estudio se ha basado en la narracioén hagiografica de los hechos de diversos
Jjurodivye. Es importante establecer la diferencia entre los hechos reales, a los cuales no tenemos
acceso, y su reconstruccion narrativa, elaborada siguiendo unos patrones hagiograficos (Delahaye
1962). Los datos extraidos de la reconstruccion narrativa han dado forma a la muestra analizada.
Esta distincion asume que parte de los hechos de la vida del jurodivyj se depositan y perduran junto
a lugares comunes de la narracion propia de las vitae. El andlisis de los datos ha mostrado la
convivencia en la hagiografia de dos tendencias opuestas. Por un lado observamos un intento de
homogeneizacion de las formas siguiendo un arquetipo narrativo comun a la hagiografia del
jurodstvo, frente a una tendencia a la diversidad de las formas mostrando cada emergencia sus

propias caracteristicas.

El arquetipo narrativo de las formas hagiograficas del jurodstvo se puede estructurar
mediante una division en cuatro partes: 1) Muchos de los textos comienzan con una referencia a la
infancia o familia del santo, trazando vagamente sus origenes. 2) El siguiente apartado lo formaria
la descripcion de la ruptura del personaje con la sociedad y la libre eleccion de la santa locura. 3) A
continuacion solemos encontrar una narraciéon de los hechos de la vida del santo, de su
comportamiento y de sus milagros en vida. 4) La ultima parte de la vifa recoge la muerte del santo,

su entierro y los milagros registrados en su tumba.

Las hagiografias fijan la comprension emic de la figura del jurodivyj como un santo local y
popular entre las gentes, fuertemente ligado a la comunidad en la que vive, aunque mantiene con
¢ésta una relacion paraddjica de aceptacion y repulsa. La aceptacion de la santa locura es voluntaria
y se trata de un tipo peculiar de ascetismo caracterizado por el abandono del cuerpo y los bienes

materiales y recompensado con los dones de la adivinacion y la curacion.

La compilacion de las vitae se forma a través del desarrollo narrativo de los siguientes fopoi:
— Las vitae se suelen iniciar con una explicacion del origen del jurodivyj, que bien puede
proceder de una familia rica, pobre, religiosa, o bien ser un extranjero o incluso un completo

desconocido.

— El siguiente episodio muestra el cardcter justificativo de las vitae ensalzando la
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voluntariedad del jurodivyj al efectuar su ruptura con la vida terrenal y aceptar de plena
conciencia la forma ascética del jurodstvo. La decision suele ser guiada por un testigo que
ejercera a lo largo de la vita el papel de benefactor.

— La accion ascética se realiza dentro de un marcado dualismo entre la entrega a Dios y la
falsa locura. El dualismo se materializa en la practica del locura durante el dia y la oracion
durante la noche.

— La descripcion del comportamiento del santo, al contrario que su precedente bizantino, es
escasa en hechos controvertidos y actos blasfemos. Los actos transgresores son tan solo
nombrados de forma general pero no descritos.

— La hagiografia se centra en el sufrimiento del cuerpo del santo sometido a su celo religioso.
Se hace hincapié en la desnudez, la pobreza de sus ropas, el sufrimiento de las temperaturas
extremas del verano y el invierno ruso, en la falta de cobijo y en el reparto de las limosnas
recibidas entre los demas mendigos.

— El esfuerzo ascético es recompensado con los dones de la adivinaciéon y la curacion. Los
poderes del jurodivyj cambian su estatus en la comunidad convirtiéndose en su protector,
ademas su lenguaje alterado es interpretado como una manifestacion de sus profecias.

— El jurodivyj tiende a profetizar su propia muerte y ¢l mismo elige el lugar de su tumba.

— Los jurodivye alcanzan un gran reconocimiento tras su muerte y los lugares donde son

enterrados son prolijos en milagros y curaciones.

La construccion de la narracion del jurodstvo siguiendo esta estructura y los lugares
comunes crea una falsa imagen de homogeneidad y linealidad que se pone en evidencia al realizar

un estudio individualizado de las distintas manifestaciones.

En ocasiones este esquema se encuentra incompleto o es muy débil. El relato de algunos
santos como Jacobo de Borovi¢i (MT 10) se construye desde el completo desconocimiento de los
hechos que marcaron sus vidas y los fopoi son incluidos en la narracion de forma mecanica. Al
mismo tiempo el andlisis cuantitativo de los fopoi constituyentes del arquetipo del jurodstvo
muestran la escasa presencia de motivos asumidos como comunes al fendmeno. A continuacion se

recogen una serie de observaciones al respecto:

Las observaciones cuantitativas muestran una falta de uniformidad en la distribucion y

presencia de los motivos sobre los que la tradicion construye el arquetipo del jurodstvo. Pocos son
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los topoi que superan un 50% de presencia en nuestra muestra. Si ordenamos dichos motivos de
mayor a menor presencia, obtenemos la siguiente descripcion que ataiie a poco mas de la mitad de

los casos estudiados:

El 80% de los jurodivye son identificados por su comunidad como tales durante su vida, lo
que apunta a un énfasis en la percepcion y el reconocimiento por la sociedad del jurodstvo como
base del fendmeno. A la vez este dato cuestiona el caricter secreto del ascetismo y su justificacion
como topos de humildad. Siguiendo el discurso de la percepcion el siguiente motivo con un mayor
indice de representacion, un 70%, es la identificacion del aspecto del individuo con la imagen del
Jjurodstvo. La apariencia del jurodivyj se convierte en el rasgo que lo define. Un 67% de los casos
muestran un caracter urbano y un cifra similar, un 65%, presenta un origen conocido. Las
actividades con una mayor constancia en la muestra son el don de la adivinacidén con un 64% vy la
capacidad de realizar milagros, como curaciones, con un 54%. Por Ultimo y al borde de la frontera
del 50% se sittian los fopoi del ayuno estricto con un 53% y el sufrimiento de temperaturas

extremas con un 50%, la misma cifra que alcanza la mencidn al comportamiento escandaloso.

De manera opuesta, se hace patente que otros motivos relacionados tradicionalmente con el
Jjurodstvo tienen una escasa presencia en la muestra. La ruptura del jurodivyj con la sociedad y la
vida terrenal queda atestiguada en tan solo un 37% de los casos, dejando la voluntariedad del
ascetismo sin uno de sus mayores apoyos testimoniales en mas de un 60% de la muestra. Otro
paradigma del caracter voluntario del ascetismo es la existencia de unos benefactores que actiian
como testigos. Este motivo apenas alcanza el 25% de la muestra. La dualidad de la actividad del
jurodivyj que practica la locura fingida durante el dia y por la noche muestra su cordura y
dedicacion a Dios entregdndose a la oraciéon no alcanza mas de un 22% de representacion. La
alteracion en las pautas comunicativas es otro fenémeno identificado tradicionalmente como propio

del jurodstvo que alcanza un discreto 33%.

El arquetipo del jurodstvo propuesto recientemente por interpretaciones etic (Kobets 2000a,
2008) no se ve reflejado en el analisis cuantitativo de una muestra amplia de las formas conocidas
del jurodstvo. Los datos reflejan una rica diversidad de formas y presentan como una Unica
constante la importancia del ejercicio de percepcion en el que se basa el reconocimiento del
Jjurodivyj como tal. La percepcion del jurodivyj y su reconocimiento en la sociedad varia a lo largo
del tiempo favoreciendo & unos motivos y abandonado otros. Por ejemplo, el motivo de la division

de la actividad y locura del jurodivyj en el dualismo del dia y la noche esta presente en un 42% de
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las primeras hagiografias, que supone cerca de la mitad de los casos recogidos en la hagiografias de
D. Rostovsky y A. Murav'ev. Por el contrario, su ausencia es completa en el resto de las fuentes.
Otro ejemplo de contraste es el motivo de la confrontacion con el poder. El completo de los santos
recogidos en el menologio de Damaskin hace gala de una forma indirecta de este motivo, mientras

que en las primeras hagiografias no supera un 35% y su ausencia es total en el resto de las fuentes.

Una muestra mas del predominio de la heterogeneidad de las formas frente a la supuesta
homogeneidad defendida por el arquetipo etic es la diversidad de expresiones de distintos motivos
que se simplifican en el andlisis bajo una categoria. Por ejemplo, el conocimiento del origen del
santo se puede interpretar como una fuerza homogeneizadora al encontrarse presente en un 65% de
las formas. La complejidad de este dato es que el nimero de jurodivye de origen conocido se divide
entre aquellos de origenes tan dispares como los procedentes de familias nobles y ricas, de
campesinos pobres o aquellos que son encontrados por la comunidad en el bosque. Es decir, la
homogeneidad de conocer el origen esconde una nueva heterogeneidad por la diversidad de las
formas. Lo mismo sucede si analizamos las alteraciones presentes en las partes comunicativas.
Algunos estudios (Challis y Dewey 1987a) han tomado dicho motivo como clave de acceso al
fendémeno. El motivo se encuentra presente en un 33% de la muestra dividiéndose en pautas tan
dispares como la ecolalia, el silencio continuado, el habla por medio de refranes o incluso la mimica
y la representacion. Es decir, las pautas alteradas del lenguaje no comparten una misma naturaleza,
mostrando al contrario una gran diversidad que bien podria responder a un voto religioso, a un
aprendizaje distinto al del resto de la poblacion, a la alteracion provocada por una enfermedad
mental, a un trastorno de autismo, o a la propia puesta en escena de un espectaculo o modo de
actuar intencionado. Lo significativo es que todas estas pautas requieren de la complicidad del resto
de la sociedad que ve en todas ellas una forma de expresion del jurodstvo, cuando bien podrian
responder a otros motivos. La importancia del reconocimiento del jurodivyj como tal por parte de la

sociedad si se refleja en los datos cuantitativos.

El andlisis muestra por lo tanto una gran diversidad de las formas del jurodstvo que varian
tanto a lo largo del tiempo como a través de sus distintas narraciones o fuentes. El nexo entre las
distintas manifestaciones se establece a través de un continuo ejercicio de percepcion y
reconocimiento de las formas de jurodstvo que evoluciona modificando sus caracteristicas y permite
que manifestaciones tan dispares sean agrupadas a lo largo del tiempo bajo una categoria de mismo

nombre pero distinto significado y forma.
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El establecimiento de un arquetipo efic, partiendo del constructo narrativo de las
hagiografias y de la fuerza homogeneizadora de su estructura, podria tener una utilidad analitica al
suponer una simplificacion de la complejidad del fendmeno, pero deforma y distorsiona el objeto de
estudio, creando una imagen falsa. En definitiva, el arquetipo del jurodstvo es un collage formado
por impresiones subjetivas de las distintas manifestaciones que no se corresponde en realidad con

ninguna de ellas.
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6.4. Emergencias y olvidos de santos

a. Ejercicio y producto de la percepcion

El sistema de jurodstvo destaca por su extension temporal a lo largo de casi diez siglos en
los que se entrecruzan la “realidad del dia a dia” y la “construccion y reconstruccion del pasado”.
De este modo, la hipdtesis de partida contemplaba un modelo del jurodstvo divido en dos etapas:
una fase ontogénica y una segunda etapa centrada en un ejercicio de construccion de la memoria.
Las siguientes consideraciones hacen referencia a los mecanismos que intervienen en la emergencia
y continuacion del fenomeno, partiendo de la vision sobre la construccion de la realidad propuesta

por Berger (1989).

El andlisis cuantitativo de los datos muestra que el 80% de los jurodivye son identificados
por su comunidad como tales durante su vida y un 70% basa su identificacion en el aspecto. Los
resultados apuntan hacia un énfasis en la percepcion y el reconocimiento del jurodstvo por la
sociedad como base del fenomeno y nos permiten reflexionar sobre la primera fase del modelo: la

ontogenia del jurodivyj.

Aunque no es estrictamente necesario, en la mayoria de los casos el jurodivyj se encuentra
potencialmente sujeto a un proceso de ontogenia. Todo jurodivyj tiene una vida bioldgica en la que
interacciona con la sociedad coetanea y en ocasiones siembra las bases para su desarrollo en un

segundo marco temporal.

La fase ontogénica del jurodivyj esta presidida por un ejercicio que busca el equilibrio entre
el reconocimiento de la sociedad a través de su percepcion de qué es un jurodivyj y la performance
y actuacién del jurodivyj que realiza un papel identificdndolo en mayor o menor medida como tal.
El juego de percepcion e interpretacion del jurodstvo requiere por lo tanto de la accion conjunta del
jurodivyj y de la sociedad. Para que la sociedad perciba la supuesta naturaleza sobrenatural o
extraordinaria del jurodivyj debe encontrar en él signos que muestren su especificidad y lo

diferencie del comun de los mortales.

A través del analisis cuantitativo de los motivos identificados con el jurodstvo se ha
demostrado como la tipificacion del jurodivyj ha experimentado variaciones a lo largo del tiempo.

Las objetivaciones pueden ser manifestaciones naturales e involuntarias o producto de una
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cuidadosa elaboracion. Los motivos en juego son aquellos que atafien principalmente a la apariencia
y al comportamiento. Las objetivaciones varian su significado cultural a lo largo del tiempo. En una
primera etapa el jurodstvo sigue una continuacion de los motivos bizantinos, aunque bien podria ser
esta observacion fruto de la dependencia de las formas narrativas de sus patrones bizantinos.
Aspectos como la desnudez del jurodivyj experimentan un decrecimiento o una variacion en sus
formas. Los tiempos mas antiguos identifican al jurodivyj casi desnudo o vestido con una simple
rubaska, descalzo y con un aspecto harapiento. La etnografia de Pryzov (1996) pone su énfasis en
los motivos escatologicos y no en la desnudez. Estos motivos pueden separarse netamente. La
denudez enlaza de manera directa con la pobreza evangélica, mientras que la suciedad se liga a una
negacion radical de la dignidad personal como forma extrema de manifestacion ascética. La
suciedad juega un papel extraordinario en la percepcion social. La sociedad del siglo XIX, a través
de su fascinacion por la monstruosidad, que es percibida como prueba de una naturaleza exotica,
encuentra en los deformados fisicos y en las enajenaciones mentales una objetivacion cultural del
Jjurodstvo. La tipificacion reside por lo tanto en motivos como la suciedad y la falta de higiene, que
no podian sorprender demasiado en la Rusia medieval, pero sin embargo en el siglo XIX refuerzan
la magia del jurodivyj moderno cubierto de una materia liquida y ennegrecida. La falta de higiene
reaparece en el menologio de Damaskin en casos como el de Blazennij Maksim (Rumjancev) (DA
5) que muestra una verdadera aversion por la limpieza. Sin embargo la desnudez de Maksim se
limita a sus pies descalzos, como prueba su fotografia. Xenia de San Petersburgo (XE 1) muestra
una curiosa variacion en cuanto a las vestimentas al introducir la modalidad del travestismo al
vestirse con las ropas de su difunto marido. El motivo, que carece de precedentes en la tradicion, es

identificado por la sociedad del momento como una objetivacion del jurodivyj.

A lo largo del analisis cualitativo se ha falsado la idea de que la construccion de la realidad
de cada dia en un ambiente cultural ruso contiene la tipificacion de qué es un jurodivyj, una persona
con cierto comportamiento, vestido con harapos, que camina descalzo en la nieve por calles y
mercados, insultando a la gente por sus pecados, y que éste serd facilmente relacionado con la
tipificacion de un loco de Cristo porque estas caracteristicas son objetivaciones con un significado
cultural, siempre teniendo en cuenta que dichas tipificaciones varian a lo largo del tiempo
transformdndose en una continua sintonia entre percepcion social y actuacion individual del

Jurodivyyj.

Otro ejemplo de tipificacion adaptativa son, citando a Challis y Dewey (1974, 1987a), las

percepciones particulares de las enfermedades mentales en la antigua Rusia y su contribucion al
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desarrollo de jurodstvo. La diversidad provista por dichas alteraciones en aspectos como la
comunicacion y las emociones son interrelaciones positivas en la construccion del jurodstvo. Las
construcciones en términos de representacidon y autopercepcidon estan siempre sujetas a la
dependencia de un ambiente histdrico y religioso. De este modo, las etnografias de Pryzov (1996) y
algunos de los relatos de Damaskin y de la Pravoslavnaja Enciklopedija sitian a los jurodivye en

asilos psiquidtricos.

Objetivaciones de gran importancia para el reconocimiento de los primeros jurodivye, como
el sufrimiento de temperaturas extremas o la carencia de techo, se ven suplantadas a lo largo del
tiempo por las capacidades de adivinacion, por encima incluso de las capacidades curativas

milagrosas que son un factor clave en otros momentos.

El ejercicio de percepcion parte de procesos de evaluacion de la realidad que a su vez
dependen de esquemas mentales determinados por las objetivaciones imperantes en cada presente
histérico. De este modo el significado de los motivos relacionados con el jurodstvo varia en grado y

naturaleza condicionando el caracter de las manifestaciones reconocidas como tales.

Pero la percepcion es tan solo una cara de la moneda que representa la construccion de la
realidad del dia a dia. El modelo propuesto como hipotesis de partida contempla que todo jurodivyyj,
como miembro de un grupo, interacciona con la sociedad que lo rodea bajo cierto rol. Dicho rol es
reconocido por la sociedad y al mismo tiempo autopercibido y realizado activamente. “Un rol
propio de la sociedad, tiene precedentes en su historia como modelo y es parte de las percepciones
religiosas e histéricas que componen su cosmovision” (Berger y Luckmann 1989, Luhmann 1990).
Por lo tanto encontramos ejemplos en los que los jurodivye se esfuerzan en adaptar su
comportamiento imitando a sus predecesores: los primeros jurodivye imitan las formas bizantinas,
las santas del monasterio de Diveevo (DA 1, DA 2 y DA 3) se suceden las unas a las otras
heredando sus rutinas y formas de vida, Damaskin sefiala también la relacion entre la vita de
Aleksej (DA 8) y su predecesor Simon de Jur'evec (MT 15). Pero el ejemplo mas claro de
realizacion y finalmente manipulacion del papel del jurodstvo lo prueban los jurodivye falsos de
Pryzov (PR 5). Las etnografias prueban la posibilidad de manipular los motivos propios del
fenomeno como una mera estrategia. Se trata de un ejercicio voluntario, carente de motivacion
religiosa y en muchas ocasiones transitorio. Son muchos los ejemplos que muestran la conveniencia
y la efectividad econdmica de la actividad mendicante de jurodstvo, asi como lo positivo que puede

resultar el fendmeno al ser ligado con una comunidad o institucion religiosa. La observacion abre
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las puertas a una nueva aproximacion al estudio del fendmeno en su relacién con las instituciones

religiosas que lo acogen.

Falsos jurodivye y ascetas convencidos imitan comportamientos propios de la tradicion
ascética como la mendicidad, el sufrimiento de temperaturas extremas, el abandono corporal, la
desnudez, etc. También llevan a cabo actuaciones propias de los jurodivye reconocidos
anteriormente como las predicciones formuladas en un lenguaje complejo e incluso curaciones,

acompanadas en ocasiones de recreaciones de procesos magicos.

La descripcion de las salas en las que Ivan Jakovlevi¢ (PR 1) recibe sus visitas o de las
celdas ocupadas por las santas de Diveevo (DA1, DA2 y DA3) muestra una puesta en escena
consistente en un marco compuesto por motivos tradicionales del jurodstvo o por la recreacion de

un entorno religioso como el de capillas, repletas de velas e iconos.

En el dia a dia de los distintos momentos de la historia rusa la opcion del jurodstvo ha estado
presente tanto en la percepcion de la sociedad como en las capacidades potenciales de actuacion del
asceta y del farsante. El ejercicio de estas actividades dependientes se adapta al cambio de los

tiempos y genera la diversidad mostrada en las manifestaciones.

b. Olvido y recuperacion de santos

El modelo propuesto contempla una segunda etapa temporal que se inicia tras la muerte del
Jjurodivyj, momento en el que se inicia un proceso de construccion de memoria. La mayor parte de
los materiales de la muestra analizada corresponden a esta segunda etapa. El andlisis de la segunda
etapa se asienta en la idea de que “la memoria del pasado” es un ejercicio de “construccion”
(Ramirez 2007: 205). En unas ocasiones este proceso se lleva a cabo tras la muerte del jurodivyj y
supone una continuacion de su existencia fundamentada en el relato y culto a sus hechos en vida. En
otras ocasiones la fase ontogénica se desconoce y esta segunda etapa de reconstruccion de memoria

es totalmente independiente.

Los jurodivye descritos en las etnografias de Pryzov (1996) muestran un escaso desarrollo en
esta etapa. La propia naturaleza del estudio etnografico pone su enfésis en el estudio descriptivo de
la fase ontogénica primando el presente histdrico. Al contrario, los jurodivye canonizados entre los

novomuceniki cuyas vitae son un ejemplo de relativa continuidad entre las dos etapas de formacion
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del fenémeno y de relacion consecuente, es decir, la segunda etapa se forma en correlacion con los
hechos acontecidos en la primera. El caso de Damaskin es paradigmatico al ser el responsable de
iniciar esta segunda etapa al establecer las vitae de los novomuceniki. Su moderno acercamiento a
este proceso que combina hechos historicos, documentacion, fotografias y relatos orales establece

una firme relacion entre la vida de los jurodivye y su posterior relato y culto.

El relato de los distintos jurodivye recogidos en el proyecto en curso de la Pravoslavnaja
Enciklopedija nos muestra una fase intermedia de esta segunda etapa de construccion de memoria.
Los académicos de la Iglesia Ortodoxa han realizado un esfuerzo por fijar los hechos a destacar de
una serie de jurodivye del siglo XIX cuya memoria no pudo ser reconstruida y completada por un
proceso de canonizacion debido al paréntesis religioso que supone el siglo XX. El resultado es una
primera fase del proceso de memoria en la que se han fijado los hechos histéricos a reconstruir. No
es dificil imaginar las posibles vitae resultantes si dotamos a la informacion destacada de un marco

comun a la hagiografia del jurodstvo.

La hipotesis de un jurodstvo construido como memoria del pasado implica la inestabilidad
potencial del constructo a lo largo del tiempo. Es decir, si parte del relato del jurodstvo corresponde
a un ejercicio de construccion de memoria, dicho proceso se encuentra sujeto a posibles variaciones
que pueden conllevar la reformulaciéon del fendomeno, el olvido durante algunas etapas,
definitivamente o la adquisicion de una apariencia basada simplemente en los patrones

tradicionales.

A lo largo del analisis el modelo propuesto se ha visto falsado encontrando ejemplos del
funcionamiento de estos procesos. Los casos de Jacobo de Borovic¢i y Arcadio de Viazma (MT 10)
son ejemplos significativos de los procesos de creacion y olvido de la memoria. En el caso de
Jacobo la falta de una fase ontogénica previa conocida no impide la emergencia de su culto que
parte de un sencillo incidente, el descubrimiento inusual de un cuerpo desconocido. Partiendo tan
solo de un cuerpo inerte se construye la imagen de un jurodivyj recurriendo a lugares sefialados por
la tradicion como comunes al fenémeno (Levin 2003). El caso de Arcadio de Viazma es en realidad
el resultado de fusionar el relato de tres santos con el mismo nombre. Si en el caso de Jakob
emergia un jurodivyj de un cuerpo sin vida y sin historia, en el caso de Arcadio encontramos un
caso opuesto: el relato de jurodstvo se pierde en el tiempo y es suplantado por otros motivos. La
reconstruccion de la memoria de Arcadio reemplaza los motivos que identificaban a uno de los tres

santos con el jurodstvo con motivos de las otras dos manifestaciones que son ajenas al fendmeno.
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Por otro lado, el caso de Méaximo de Moscti (MT 5) comienza afirmando que los hechos de
la vida del santo no se han conservado. Por lo tanto su vita es una creacion literaria a partir de
patrones hagiograficos establecidos, identificando al desconocido Maximo con topoi comunes al

Jjurodstvo.

Un ejemplo similar lo constituye el caso de Maximo de Tot'ma (MT 18), cuyo relato original
arde en un incendio. Un nuevo relato de la vifa reconoce su total desconocimiento de la vida del
santo y opta por construir un texto en el que el santo encarna de forma metaférica los males que

azotan en ese momento al pueblo ruso.

Jurodivye tan conocidos y paradigmaticos como Basilio el Bendito de Moscti (MT 11) o
Xenia De San Petersburto (XE 1) pertenecen a este tipo de constructos caracteristicos de la segunda
etapa del modelo. La unica fuente directa que se conserva sobre la vida de Xenia es su epitafio. El
resto de informacion sobre Xenia es producto de la reconstruccion a través del culto religioso y la
formacion de leyendas populares. Asi lo reconocen tanto el prélogo de la edicion de la vita como el
apéndice final. Esto no impide que en la actualidad Xenia sea reconocida como un santo nacional
ruso ademads de ser la patrona de San Petersburgo junto con Alexander Nevskij y gozar de uno de
los cultos mas populares de la Rusia actual. Por su parte Basilio es el paradigma de jurodivyj
mientras que su figura es probablemente la mas desconocida. Irénicamente el paradigma del
Jjurodstvo no es mas que una compilacion de leyendas y lugares comunes sin una base ontogénica

conocida.

La segunda etapa del modelo del jurodstvo propuesto como hipdtesis inicial, basada en un
gjercicio de construccion de memoria, queda falsado a través del analisis de la muestra
seleccionada. Los ejemplos confirman cémo el fendmeno puede experimentar momentos de olvido
tras su muerte y ser reconstruido como un culto popular; con el tiempo este culto podria generar una
hagiografia, creada a partir de pautas previas encontradas en las hagiografias bizantinas o en otros
trabajos previos rusos, que puede desembocar en un proceso de canonizacion. De nuevo, la
memoria del jurodivyj puede ser olvidada o mantenida dando lugar a nuevas y diversas
emergencias. Siglos més tarde, la misma figura puede ser transformada en un simbolo nacional o en
un constructo académico, generandose una nueva emergencia de jurodstvo, como puede ser nuestro

propio modelo.
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6.5. El jurodstvo como objeto y sujeto de la historia

Una vez analizados los mecanismos que intervienen en la formacion y reconocimiento de las
emergencias del jurodstvo y habiendo reflexionado sobre su prolongacion en el tiempo o eventual
desaparicion, pretendemos adoptar una nueva perspectiva acotando el fenomeno en su relacion con
la construccion de la historia, considerando al jurodstvo tanto objeto como sujeto de la historia rusa.
No consideramos una historia objetiva sino la percepcion subjetiva propia de un determinado grupo
cultural. El objetivo de esta seccion es analizar el papel del jurodstvo en la formacion de la memoria

colectiva como pieza clave de la identidad cultural.

El jurodstvo interviene tanto en la formacion de la memoria comunicativa como en el
establecimiento de la denominada memoria colectiva. Estos conceptos fueron introducidos por
Assman (1988) que a su vez se basé en los estudios clasicos de Halbwachs (1980). La diferencia
entre la memoria comunicativa y la memoria colectiva recae en la distancia existente entre el sujeto
y el horizonte historico considerado (Assman 1988, 126-133). De este modo la memoria
comunicativa hace referencia a la percepcion de la memoria colectiva e individual en el dia a dia de
cada individuo en interaccion con la sociedad que le rodea y con las premisas propias de su presente
historico. Por otro lado, la memoria colectiva presenta una distancia mayor entre el sujeto y el
tiempo objeto de la memoria. Su producto es la reconstruccion del pasado realizada por una
sociedad y se encuentra determinado por los patrones culturales de ésta. En el caso del jurodstvo
ambos procesos se entrelazan al ser nuestras fuentes una reconstruccion de un hecho pasado. Es
decir, la narracion hagiografica del jurodstvo forma parte de la construcciéon de la memoria
colectiva de la cultura rusa pero a su vez, los hechos relatados han sido formados en un entorno
dominado por la memoria comunicativa. En definitiva, el jurodstvo es tanto objeto como sujeto de
la historia y nuestra aproximacion se ve obligada a partir de constructos de memoria que en
ocasiones dificultan el establecimiento de diferenciaciones analiticas. A continuacién recogemos

algunas reflexiones extraidas del analisis cualitativo de las fuentes.

El relato del jurodstvo se inicia con la vita de Isaac de la Laura de las Grutas de Kiev (MT 1)
como parte de la memoria colectiva de la cristianizacion de los eslavos orientales y de la formacion
de las primeras comunidades monadsticas. De este modo el relato se situa en la cuna del Cristianismo
eslavo oriental, Kiev, y en el seno de la primera comunidad monéstica interaccionando con sus
padres fundadores: Antonio y Teodosio. La vita de Isaac se torna en una apologia de la vida

cenobitica y establece un precedente que ejemplifica la mision de las comunidades religiosas de
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atender y acoger en su seno a aquellos que muestren comportamientos tan distintos como los del
Jjurodivyj. La relacion entre monasterio y el jurodstvo queda fijada en una doble legitimacion. Con
el tiempo una gran parte de los jurodivye mantienen un caracter urbano aunque en las ultimas

emergencias observamos una vuelta al entorno monastico.

Las siguientes manifestaciones del jurodstvo tienen lugar en un ambiente cultural muy
distinto, por lo tanto su discurso en la memoria colectiva se ve modificado. El pueblo ruso es
azotado por las tropas tartaras y el relato del jurodstvo refleja las distintas experiencias de los
centros urbanos rusos y su convivencia o lucha con el enemigo. El ascetismo de Maksim de Moscu
encarna el sufrimiento de la tierra rusa, presa de hambrunas y sequias, azotada por la peste y bajo el
dominio tartaro. La vita conlleva el valor didactico de la paciencia y la resignacion al castigo de
Dios producido sin duda por los pecados del pueblo. El relato de Lorenzo de Kaluga (MT 9)
canaliza los acontecimientos fijando su atencion en la lucha y no en la sumision. Hacha en mano
Lorenzo se lanza contra los tartaros encarnando la moral de las tropas. Con objetivos e ideologia

diferente el fendmeno se amolda a la situacion y encarna la oscilante actitud del pueblo ruso.

Mientras gran parte del pueblo ruso sufre el azote tartaro, la ciudad de Novgorod
experimenta una €poca de auge, recreando sus propias manifestaciones religiosas inspiradas en los
modelos bizantinos. Pronto surgen manifestaciones del jurodstvo como las de Teodoro y Nicolas de
Novgorod (MT 4), Miguel del monasterio de Klopsk (MT 6) y posteriormente Nicolads Salos de
Pskov (MT 13). El auge de Novgorod se ve amenazado por las reyertas internas de sus nobles, por
sus enemigos en Lituania y por el juego de fuerzas que mantiene con otras ciudades rusas. Esta
situacion se refleja en la vita de Miguel del monasterio de Klopsk que liderando la actuacion de su
monasterio muestra una gran inteligencia politica, respetando a la autoridad regional de Novgorod,
temiendo al poder moscovita y detestando a las fuerzas extranjeras. En cuanto al caso de Teodoro y
Nicolds de Novgorod, su relato supone una demostracion inversa de las tensiones politicas de la
ciudad de Noévgorod. Las luchas internas entre las clases dirigentes son caricaturizadas en los
llamativos enfrentamientos de los jurodivye. Cada uno de ellos se erige como representante de un

barrio de Novgorod en una metafora de las fuerzas en luchas, nobles y mercaderes.

Tras la etapa de Novgorod, el fenomeno sufre un nuevo desplazamiento en direccion al
emergente Estado Moscovita, donde llegard a su apogeo. En torno a Moscu se generan con el
tiempo centros de comercio en crecimiento como fueron las ciudades de Rostov y Ugli¢ que crearan

sus propias manifestaciones del jurodstvo. Son tiempos de luchas territoriales que terminaran con la
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centralizacion del Estado ruso bajo el gobierno de Ivan el Terrible. Las luchas entre los distintos
poderes, las tomas de las ciudades y la sacralizacion del poder vencedor rigen las nuevas

emergencias y marcan el contenido y la forma de las mismas.

Durante esta época el jurodstvo se adentra en uno de sus episodios mds significativos,
convirtiéndose en parte constituyente de uno de los relatos mas simbdlicos para el imaginario ruso,

el relato de Ivan el Terrible.

La memoria de Ivéan el Terrible se reconstruye en un plano simbélico religioso a través de
varios episodios de la historia del jurodstvo. Los acontecimientos marcados por la expansion del
poder del jerarca, la consolidacion de Mosci como centro de una Rusia unificada y la decadencia
politica tras su muerte son acontecimientos narrados y recreados en interaccion con el fendémeno. A
lo largo de las siguientes emergencias el zar mantiene una serie de encuentros continuos con
distintos jurodivye. Los episodios resultantes se han instaurado firmemente en el imaginario ruso

hasta nuestros dias.

La sacralizacion del nuevo Estado emergente bajo los patrones ideoldgicos de la doctrina
“Moscu Tercera Roma” favorece una nueva recreacion del salos bizantino en formas del jurodstvo
ruso como las de Galaction del monasterio de San Teraponte (MT 8), Basilio el Bendito de Moscu
(MT 11), Arsenio de Novgorod (MT 11) o Nikolds Salés de Pskov (MT 13). Las distintas
emergencias sacralizan la reconstruccion de la union bizantina entre Iglesia y Estado. El jurodstvo
se introduce como motivo del nuevo imaginario que aboga por un destino mesidnico para Rusia,

ahora ultima protectora de la Ortodoxia.

Las intrigas de los tiempos dificiles y las sospechas en torno a Boris Godunov se
materializan en las acusaciones de Ivan (Juan) de Moscu (MT 16) de Moscu al jerarca. La vita
establece un constructo que legitima la sucesion del poder. El relato del jurodstvo se transforma en

un arma de la memoria histérica contra el usurpador.

El primer momento de auge del fendmeno termina con el cambio de paradigma impuesto por
las tendencias modernizantes de Pedro 1. El silencio del jurodstvo institucional durante esta época
atestigua la repercusion de las nuevas nociones de racionalidad que imperan en los 6rganos de

gobierno.
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En el siglo XIX el jurodstvo reaparece de la mano de las etnografias de Pryzov (1996). El
académico ruso nos relata la fascinacion de la sociedad del momento por la monstruosidad,
percibida como naturaleza exdtica. La creencia popular encuentra en los deformados fisicos y en las
enajenaciones mentales una prueba de la sobrenaturalidad del jurodstvo. La naturaleza
extraordinaria se manifiesta en la suciedad y falta de higiene, que pasaban desapercibidas en
tiempos anteriores y ahora refuerzan la magia del jurodivye moderno. Los comportamientos
asociales como el de nifios ferales, enfermos mentales, deformados fisicos o personas con
determinadas paralisis corporales, como en el caso de Ivan Jakovlevic¢, se convierten en prueba del
exotismo. El fenémeno se instaura como moda siendo un elemento indispensable de los salones y
de las fiestas de las clases poderosas. Mantener una relacion de amistad o cercania con un jurodivyj
se considera de cierto estatus o categoria social. Los jurodivye se convierten también en conectores
de una compleja red social, que les permite ser excelentes intermediarios a la hora de conseguir

objetivos concretos, favoreciendo su posicion en la sociedad.

PryZov es también el primero en mostrar el oportunismo del fendémeno y su capacidad de
manipulacidon intencionada para conseguir objetivos meramente materiales. Las calles y mercados
de Moscti se pueblan de farsantes y oportunistas que buscan sacar provecho de la nueva

potencialidad del fendmeno al ser favorecido por la supersticion y las modas.

El relato de Xenia de San Petersburgo (XE 1), aunque parte de una supuesta fase ontogénica
en el siglo XVIII, cubre un amplio espacio temporal que recorre el simbolismo conectado con
motivos tan dispares como la Rusia imperial heredera del legado de Pedro I, el sufrimiento obrero
que conllevan las revoluciones industriales, la emancipaciéon de la mujer, o las consecuencias
culturales de la diaspora rusa, la globalizacion y la reconstruccion de la ideologia imperialista post-
soviética. La experiencia de mas de tres siglos encuentran un reflejo en la que se ha convertido en
una de las manifestaciones del jurodstvo de mayor éxito en la actualidad. De este modo el jurodstvo
vuelve a encarnar por un lado, el sufrimiento de las clases populares, mientras por otro se convierte

en simbolo de una nueva identidad nacional.

Los jurodivye de Damaskin son un claro ejemplo de un intento de adaptar la historia reciente
a los canones de la tradicién ortodoxa. El resultado es una obra de fuerte caracter postmodernista,
heterogénea y multidisciplinar, claramente representante de la sociedad rusa de principios del siglo
XXI. A través de la reconstruccion narrativa de la memoria de las victimas de la represion soviética

se obtiene un relato que encarna el sufrimiento de una nacion y el devenir de una ideologia: el
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imperialismo ruso. El relato condiciona la experiencia soviética a una naturaleza externa a la
verdadera nacion rusa, convirtiendo esta etapa en un vergonzoso paréntesis a lamentar y olvidar con
el fin de unificar el presente con las formas pasadas consideradas legitimas. De este modo el
caracter de los jurodivye de esta época es relegado a un segundo lugar tras la categoria general de
martir o nuevo martir. Su memoria se recupera debido a su tragico destino dentro de la historia rusa,
no por su naturaleza personal o su relaciéon con el fendmeno del jurodstvo. Si bien estos son
ejemplos de la subjetividad o intencionalidad de Damaskin en su afadn por incidir en la memoria
colectiva, no son los unicos motivos que muestran la interrelacion del jurodstvo con el tiempo en el
que se producen las manifestaciones. Pelagija (DA 1) dota al fenémeno de una vision reivindicativa
contra la violencia de género rebeldndose contra el maltrato impuesto por su marido. Pasa (DA 2)
refleja el conflicto de las clases populares que anhelan alcanzar su libertad y se enfrentan a sus
sefiores. Marija (DA 3) muestra la necesaria adaptacion del fenomeno a un contexto social de
represion religiosa, viéndose el jurodstvo obligado a perder su escandalosa teatralidad y sometiendo

la procesion del ascetismo al secreto y al silencio.

Algunos conflictos bélicos como las guerras de Crimea encuentran su reflejo en las vitae de
Aleksej (DA 8) y Maksim (DA 5). En este aspecto una ausencia es mas significativa que la mencion
a otros conflictos. El mayor conflicto bélico, la Segunda Guerra Mundial o la Gran Guerra, como
es conocida por los rusos, no tiene una reconstruccion relacionada con el jurodstvo en los datos
analizados. Esto puede ser debido a que la Segunda Guerra Mundial es uno de los mayores pilares

de la simbologia soviética y es un terreno dificilmente reconquistable por la religion.

Por ultimo, los articulos de la Pravoslavnaja Enciklopedija que recogen las ultimas
manifestaciones del jurodstvo son un claro esfuerzo de archivar de forma justificada, aportando
referencias y fuentes, los datos sobre los jurodivye que serdn potencialmente canonizados. Al igual
que en el caso de Damaskin, la metodologia y los resultados son pruebas del tiempo en el que se
producen. Es caracteristico del momento la busqueda del rigor cientifico y la difusion electrénica
global. El relato de estos jurodivye reconstruye la memoria religiosa interrumpida por la etapa
soviética centrandose en las persecuciones religiosas de los anos veinte y treinta. Se refleja el cierre
de los monasterios y la represion sufrida en los gulags. Se llega a recoger un relato de la Guerra Fria
basado en las intrigas y acusaciones de espionaje en torno a la figura de la jurodivaja Varvara

Skvorcichinskaja (PE 9).

De este modo y de manera incansable el relato de jurodstvo avanza adaptdndose a los
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tiempos y siempre contado bajo el prisma del presente historico de quien lo reconstruye. Desde las
primeras comunidades monasticas hasta las historias de espias de la Guerra Fria, el jurodstvo ha de

ser entendido como una pieza constituyente de la memoria colectiva rusa.
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6.6. Interaccion con el poder

Los estudios de Pancenko (1984) giran en torno a la idea bajtiniana de una relacion basada
en la dualidad resultante de la figura autoritaria del zar y su inversién en la performance del
jurodivyj. El asceta se convertia en valiente representante del pueblo y le daba voz ante el
paradigmatico caso del zar temido representado en la figura de Ivan el Terrible. El analisis de las
heterogéneas formas del jurodivyj muestra una complejidad mayor que la dicotomia de la inversion
de la autoridad. Es cierto que encontramos ejemplos en los que el jurodivyj se opone y enfrenta al
poder de un zar autoritario alzandose como protector de su comunidad, pero también en otros
ejemplos legitiman al mismo zar. El jurodstvo legitima el poder imperial pero se opone al poder
soviético. Es decir, la relacion entre el jurodstvo y el poder establecido muestra diversidad de
formas y de nuevo el fendmeno hace gala de una gran maleabilidad capaz de adoptar un sin nimero

de significados y funciones.

El caso de la reconstruccion del relato de Ivan el Terrible es particularmente representativo
para la diversidad que rige la relacion del jurodstvo con el poder. Galaction del monasterio de San
Teraponte (MT 8) legitima al zar con una profecia que anuncia el nacimiento de Ivan el Terrible y
su victoria sobre los territorios de Kazan. El motivo supone ademas una sacralizacion de la sintonia
imperante que unia Iglesia y Estado en una reconstruccion de las formas bizantinas al centralizarse
el poder ruso en Moscl, la Nueva Roma. La nueva ideologia establece nuevos simbolos
institucionalizando un alto nimero de santos locales. El nuevo poder emergente favorece de este
modo la institucionalizacion de muchos cultos relacionados con el jurodstvo. Dentro de este proceso
surge el relato de Basilio el Bendito de Mosct (MT 11), un nuevo San Andrés de Constantinopla
enmarcado en la topografia de Moscu. El relato crea una relacion directa entre la familia del zar y el
santo, describiéndose una serie de encuentros en los que el zar muestra su respeto por el asceta. El
Jjurodivyj bendice en su lecho de muerte al heredero. Tras su muerte los restos del santo son llevados
a hombros por el zar y los principes. Los simbolos sagrados de poder y religion se fusionan al igual
que lo hacen Estado e Iglesia. El jurodivyj encarna la legitimacion sagrada del poder moscovita y de

esta manera el culto al santo se convierte en apoyo a la autoridad centralizada del zar.

Pero no todos los jurodivye son legitimadores del zar, algunos protagonizan un claro
enfrentamiento defendiendo su comunidad ante los despiadados ataques de Ivan el Terrible. Tal es
el caso de Arsenio de Novgorod (MT 12) y Nikolas Salos de Pskov (MT 13), quienes se enfrentan

a la crueldad del zar. En el caso de Arsenio el santo llega a dar su vida para seguir atormentado al
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zar en forma de espiritu. Nicolds Salés no de los pasajes mas conocidos del jurodivyj: el
ofrecimiento de carne cruda al tirano durante época de ayuno como simbolo del sacrilegio que
suponian sus continuos derramamientos de sangre. Este episodio ha tenido una gran repercusion en
la comprension etic del fendmeno al aceptarse falsamente como ejemplo paradigmatico del

fenémeno.

Aunque encontremos ejemplos a favor y en contra de la imagen del zar en su relacioén con el
Jjurodstvo, es innegable que esta etapa tan significativa de la historia rusa ha quedado marcada por el
protagonismo del fendmeno que se amolda al ambiente de la irracional crueldad mostrada por el
tirano y a la aporia de ser éste a la vez el unificador del pueblo ruso y el artifice de su elevacion

mesianica como ultimo bastion de la Ortodoxia.

El jurodivyj toma también parte en el relato de los “Tiempos Dificiles” mezclandose en la
figura de Feodor al que legitima como heredero y acusando a Boris Godunov por el asesinato de

Dimitri.

El siguiente encuentro entre el jurodivyj y el zar llega con Xenia de San Petersburgo (XE 1).
Xenia recibe una legitimacion mutua en su encuentro con la familia del zar pero también en la
numerosa presencia de militares y administrativos del régimen que acompafian su testimonio. Xenia
es un simbolo sagrado de la Rusia imperial y por lo tanto, con el tiempo, se adapta como oposicion
al poder soviético. El jurodivyj se transforma en un simbolo doble de oposicion y legitimacion al

poder establecido.

Lo mismo sucede con los jurodivye de Damaskin que en su afan por deslegitimizar al poder
soviético, al denunciar su barbarie elaboran una apologia de la Rusia imperial. Dentro de los
Jjurodivyj de Damaskin destaca la figura de Maksim (Rumjancev) (DA 5) afirmando que acude a
cenar con el zar, cuando en realidad, esta siendo detenidos por las autoridades soviéticas. Se trata de
una recreacion muy recurrente del encuentro de Nikolas Saldos de Pskov (MT 13) con Ivan el
Terrible, siendo ahora Stalin el despiadado zar, aunque en esta ocasion el encuentro solo tiene lugar
en un plano imaginario. La extrapolacion de simbolos se lleva a cabo tanto sobre la nueva
manifestacion del jurodstvo como sobre Stalin, que es igualado a la crueldad y poder de Ivan el

Terrible.

Otros relatos del jurodstvo como los recogidos en la Pravoslavnaja Enciklopedija o en las
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vitae de Damaskin muestra como el jurodivyj sucumbe a la autoridad soviética y es victima de las
campafas antirreligiosas. Ante la violencia el fendmeno pierde su teatralidad y lejos de mostrarse

como voz del pueblo se ve obligado a mantenerse en silencio y en secreto.

Como el resto de componentes del fendmeno y como cualquier otra pieza de un sistema
cultural, la relaciéon entre el jurodstvo y el poder se adapta a los tiempos cambiando y
transforméandose, creando una interesante diversidad, prueba de la complejidad cultural de la que es

complice.
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6.7. Feminizacion del fenomeno

Los datos cuantitativos muestran que la distribucion de género en las distintas fuentes
estudiadas guarda una relacion dependiente. Hasta el siglo XVIII el jurodstvo institucional es un
fendmeno estrictamente masculino. Esto no significa que no existieran jurodivye de género
femenino sino que, de haber existido, no fueron canonizadas y por tanto nunca formaron parte de
los compendios hagiograficos que han llegado hasta nuestros dias. El texto de Pryzov (1996) nos
muestra que gran parte de los jurodivye que vagaban por las calles de Moscu eran mujeres. Estas
manifestaciones no han sido reconocidas por la Iglesia Ortodoxa. Tanto las supuestas mujeres que
pudieron ejercer el jurodstvo, como sus posibles hagiografias o el relato de sus vidas han
desaparecido en la noche de los tiempos. Encontramos una excepcion en el relato del viajero

holandés Isaac Massa donde describe una jurodivaja y su relacion con Boris Godunov:

Asi que [Boris Godunov] acudia a menudo a casa de una hechicera llamada Elena
Jurodiva [Olrodiva], a la que consideran santa en Mosct. Vivia en un sétano, junto a
una capilla... Esta mujer solia predecir el futuro y no tenia miedo ni de zares ni de
reyes; siempre decia todo lo que en su opinidn era necesario, y esto ocurria a menudo.
Cuando Boris llegd a su casa la primera vez, ella no lo recibié y el zar tuvo que
marcharse. Cuando la visitdé por segunda vez, la mujer orden6 que le llevara [...] un
tronco [...] y que hiciera una misa de cuerpo presente en honor de ese tronco... El
zar... se fue afligido, pero yo en su lugar le habria echado incienso a ella antes que
haberme dejado hacer una cosa asi; sin embargo, los moscovitas la consideran santa,
cosa que no es de extrafiar porque estan, jay!, sumidos en la ignorancia. jQué Dios los
ilumine!'*®

Al igual que en las manifestaciones masculinas la jurodivaja no teme la autoridad del zar. La
ausencia total de testimonios rusos sobre la jurodivaja Elena puede explicarse por el hecho de que

en Rus’ no se canonizaba de buen grado a las mujeres (Ivanov 1994).

Xenia de San Petersburgo (XE 1) es por lo tanto el punto de inflexién entre un
reconocimiento del fenomeno estrictamente masculino y la institucionalizaciéon del jurodstvo

femenino. El hecho de ser Xenia mujer significa una ruptura en la larga tradicion de un jurodstvo. Si

168Massa, Issac (1937) Kpamkoe ussecmue o Mockosuu 6 nauane XVII 6. TocynapcTBeHHOE cOIMAILHO-
sKOHOMHUYecKoe u3naTenbcTBo. M. [lepeBox u komM. A.Mopo3zosa. Traduccion de J. Siméon Palmer (Ivanov 1994).
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bien, no se trata de una ruptura abrupta sino mas bien de un periodo de transicion. El ascetismo de
Xenia se cubre de una mascara masculina al adoptar las vestimentas y el nombre de su marido. El
motivo del travestismo y la adopcion simbolica de otra personalidad suponen una novedad en el
fendmeno. Por lo tanto, Xenia inicia la institucionalizacion del jurodstvo de género femenino pero

lo hace disfrazada de hombre.

En el caso de las modernas hagiografias de Damaskin la distribucion de género roza los
términos de igualdad, siendo la presencia femenina perfectamente equiparable a la del género
masculino. Este hecho que sin duda supone una transformacion importante para la tradicion del
fendmeno no cuenta con una reflexion emic en las hagiografias habiendo pasado también

desapercibido en el resto de andlisis académicos.

La incorporacion del género femenino a la narracion del jurodstvo abre su marco
sociocultural a nuevas experiencias. Los relatos de Xenia, Pelagija (DA 1) y Pasa (DA 2) denuncian
los abusos de maridos violentos bajo los efectos del alcohol y hacen patente la debilidad de la mujer
ante un sistema que carece de protecciones sociales. En definitiva, las vitae reflejan el conflicto de
género en una sociedad en la que el dominio masculino es evidente. Las vitae elevan a lo sagrado
estos motivos, unificando el sufrimiento ascético del jurodstvo con el sufrimiento de la mujer. La
nueva dimension del fendmeno ha abierto las puertas a las muchas mujeres creyentes rusas que han

sufrido o sufren experiencias similares.

En el seno del monasterio femenino de Diveevo, cuna de la mayor continuidad de
manifestaciones femeninas que ha conocido el fenomeno del jurodstvo, surge una relato de
manipulacion de género que da un paso mas en las posibilidades socioculturales de la relacion entre
el jurodstvo y el género. El jurodivyj Onisim (DA 4) convive en la comunidad y se transforma en
mujer por medio del cambio de género lingliistico. La eleccion de género se manifiesta en el relato

del jurodstvo protegida y aceptada por una institucion monadstica.

En unas proporciones ligeramente mayores que en el caso de las hagiografias de Damaskin
la Pravosladnaja Enciklopedija alcanza un 60% de manifestaciones femeninas. En esta ocasion el
género del jurodivyj pasa a un segundo plano cediendo terreno a los motivos relacionados con la
represion religiosa. El sentido narrativo se centra en la experiencia de la comunidad religiosa como

conjunto sin realizar un rasgo especifico en funcion al género del asceta.
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6.8 Practicas magicas

El atributo sobrenatural por excelencia del jurodstvo es la adivinacion del futuro. Las gentes
ven en el jurodivyj un ordculo capaz de guiarlas en ritos de paso o fases liminares. El jurodivyj es un
guia ante la incertidumbre que rige el transcurso de la vida. Por otro lado, las premoniciones del
jurodivyj no tienen consecuencias ni modifican los acontecimientos. Tan solo anuncian hechos
futuros, haciéndolo la mayor parte de las veces de una manera incomprensible. Sus adivinaciones
solo son entendidas una vez tiene lugar el acontecimiento anunciado. La adivinacion tiene su peso
en cuanto que sustenta la supersticion y el exotismo de la figura del jurodstvo marcando un caracter
sobrenatural reconocido por la sociedad y no debido a sus consecuencias como modificador del

transcurso de la historia, que son inexistentes.

La otra cara de la moneda la constituyen las curaciones milagrosas. Estas implican una
participacion consensuada de jurodivyj y sociedad, creando pautas en el culto y fijando procesos

que dejan su huella en los constructos narrativos.

Las practicas magicas se encuentran presentes a lo largo de la historia del jurodstvo y
adquieren distintas formas y motivos. Isaac de la Laura de las Grutas de Kiev (MT 1) pasa por
distintos trances y pardlisis corporales que son canalizadas mediante la oracién y el cuidado de la
comunidad monastica. A su vez, los pasajes de la caza del cuervo y la danza cubierto por una piel de
cabra ensangrentada describen rituales simbodlicos de significado complejo. Pero a diferencia del
caso de Isaac, la practica magica del jurodivyj se enfoca a la curacion de la enfermedad. Las pautas
marcadas por el culto o por la actuacion del santo muestran una serie de procedimientos curativos

efectivos que sustentan el culto y establecen una interrelacion practica entre asceta y comunidad.

Las hagiografias tradicionales atestiguan una gran diversidad de formas y relatos. Miguel del
monasterio Klopsk (MT 6) hace gala de un comportamiento magico pautado consistente en la
escritura de ciertas palabras en la arena convirtiendo el lugar en un pozo que terminara con una
terrible sequia. La tierra y el agua procedentes de la tumba de Juan el Velloso de Rostov (MT 14) se
convierten en elementos portadores de la magia, iniciando una tradicion de ungiientos curativos
formados por mediacion de elementos en contacto con el santo que una vez son aplicados sobre las
zonas afectadas tienen resultados curativos. El elemento magico puede llegar a ser una parte del

santo, como en el caso de Prokopio de Viatka (MT 17) que introduce una de sus muelas en la boca
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de una mujer para curarla su dolor. El cuerpo del jurodivyj se convierte en portador de una magia
curativa que en ocasiones escapa del control del propio jurodivyj como se refleja en el caso Andrés
de Tot'ma (MT 19), en el que un hombre enfermo se vale de la nieve pisada por el santo para

curarse sin contar con el beneplacito del jurodivyj.

La modernidad alcanzada en el relato de PryZov muestra la fascinacion del momento por la
monstruosidad y las practicas escatoldgicas. Toman protagonismo las descripciones de sucios
mejunjes mezclados con las manos del jurodivyj y bebidos por sus seguidores. Estos se untan la
tierra humedecida por sus despojos corporales siguiendo pautas supuestamente curativas.
Observamos una verdadera fascinacion por el cuerpo como portador del cardcter milagroso. Se
establece una relacion fisica directa entre el jurodivyj y sus seguidores mediante su union fisica en
practicas escatologicas. La magia es materia liquida que brota de su cuerpo. El caracter magico de
la materia liquida se acentua en el caso de la muerte de Ivan Jakovlevi¢ (PR 1). Su cuerpo es
amortajado por un grupo de mujeres que tras lavarlo ingieren el agua utilizada. El jurodivyj y el fiel

se unen en comunion.

Los motivos escatologicos ceden su paso a una heterogeneidad de formas en los jurodivye
recogidos por los trabajos de Damaskin. El espectro cubierto por la magia de los jurodivye de esta
época es significativamente amplio, incluyendo por ejemplo la curaciéon de la adiccion al tabaco de
una mujer. El relato muestra que los creyentes acuden al jurodivyj como un recurso popular de
curacion. Algunos cultos como el de MiSen'ka (DA 10) se vale de elementos adquiridos en la tumba
del santo, como es el caso de la hierba cortada junto a su sepultura. Otros elementos de caracter
magico como las mufiecas de Pasa (DA 2) mantienen su funcidén en el misterio que alimenta la

supersticion y creencia en la sobrenaturalidad del jurodivyj.

En el caso del relato del jurodstvo recogido en los articulos de la Pravosladnaja
Enciklopedija se resalta el caracter magico curativo del jurodivyj como una recompensa por su
esfuerzo ascético. Este razonamiento emic del origen de la magia del jurodivyj se encuentra presente
en la tradicion hagidgrafica. Lo que no es habitual es una ultima fase incorporada como innovacioén
en estos articulos en la que que el jurodivyj transforma su ascetismo al starcestvo. Otras pautas
curativas como el uso de ungiientos formados a partir de la tierra de las tumbas o el caracter magico

del agua se mantienen.

Las practicas magicas fijan el culto y juegan un papel clave tanto en su prolongacién como
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en la fijacion de sus formas. El andlisis muestra una tendencia a reconocer un caracter magico en la
sobrenaturalidad del jurodivyj adquirido como recompensa a su esfuerzo ascético. Las propiedades
magicas del jurodivyj se materializan por medio de liquidos o ungiientos procedentes o en contacto
con el cuerpo del jurodivyj o su tumba. Dichos materiales son utilizados en procedimientos

curativos populares y adquieren un significado a través del culto.
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6.9. Consolidacion fisica

El relato del jurodstvo se construye a través la fijacion narrativa de constructos de memoria
que son a su vez componentes de la memoria colectiva rusa. La construcciéon de la memoria
colectiva se asienta tanto en estos productos materiales como en la fijacion de hitos fisicos en los
que se apoyan los distintos constructos. Estos hitos pueden ser establecidos en una fase tan
temprana como el proceso ontogénico del jurodivyj. Sin embargo observamos una tendencia
generalizada a establecerse en torno a su lugar de sepultura, lugar que experimenta los rituales de
continuidad del culto. Los distintos relatos dan fe de como estos lugares de culto aparecen y
desaparecen, cayendo en ocasiones en el olvido y siendo recuperados en otras. Las consideraciones
de Halbwachs (1890) y las matizaciones de Assman (1988) son esenciales para entender la
importancia de los hitos fisicos de la memoria. El fenomeno del jurodstvo se muestra
extremadamente sensible a estos procesos. Los lugares de culto, la creacion de un icono o la
redaccion de la vita fijan la creencia simbodlica permitiendo su transmision y continuacion. Al
mismo tiempo el fendmeno se hace dependiente de estos constructos y en la mayoria de las
ocasiones sufre continuas transformaciones. Los lugares de culto y los objetos que portan la
memoria de los jurodivye actian como “figuras de la memoria” (Assman 1988, 129), formando
objetivaciones o cristalizaciones que sientan las bases para la transmision de la memoria

continuamente heredada y reconstruida por las distintas sociedades que se suceden en el tiempo.

El primer hito que fija la experiencia del jurodstvo en la memoria colectiva se establece en la
PVL. El relato de Isaac de la Laura de las Grutas de Kiev (MT 1) queda unido a las primeras

comunidades monasticas y a los origenes del pueblo ruso en su primera cronica histdrica.

El relato de Procopio de Ustjug (MT 3) es paradigmatico. Los hitos fisicos adoptados por el
culto aportan luz sobre la continuidad de un culto significativamente antiguo y su prolongacion
hasta la actualidad. El culto se fija a través de la sepultura del santo y posteriormente sobre el lugar
se erige una capilla y después una iglesia. La pronta fijacion evita que el culto caiga en un temprano
olvido. Con el tiempo, la redaccién de la vita establece las practicas de culto dando un nuevo
significado a la iconografia, que adopta un papel principal a pesar de ser un constructo posterior y

ajeno a la experiencia vital del santo.

La vita de Procopio fija también lugares de memoria sobre el plano fisico de la ciudad de

Ustjug y sus alrededores naturales. El jurodivyj marca sus huellas sobre calles e iglesias. El lugar de
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su muerte, en el extremo de un puente, queda marcado con una cruz de madera que es reemplazada
posteriormente por una de piedra. El paisaje natural junto al rio presidido por una piedra sobre la
que se solia sentar el santo fija su sepultura y un posterior lugar de peregrinacion. En el caso de
Procopio y de muchos otros, las practicas curativas y su relacion con milagros efectuados por medio
de elementos fisicos, tierra y agua, obtenidos en el lugar de su sepultura fijan un lugar de memoria

estable que sirve de hito para las futuras recreaciones de su memoria.

La narrativa hagiografica pone en boca de los santos la fijacion de estos lugares al ser ellos
mismos quienes solicitan oraciones o misas finebres en su tumba como agradecimiento por su
intervencion, tal es el caso por ejemplo de Méaximo de Tot'ma (MT 18). Motivados por la aparicion
milagrosa de los santos en suefios 0 como estrategia de supervivencia para un culto local, los hitos
fisicos requieren de cierta complicidad intencional para ser constituidos y mantenidos. El caso de
Simoén de Jur'evec (MT 15) muestra como se hace necesario instalar una valla alrededor de su
tumba para que no sea pisoteada. La misma valla sefiala el lugar que posteriormente serd convertido

en sepultura.

Observamos el mismo proceso de fijacion fisica de lugares de memoria en los articulos de la
Pravoslavnaja Enciklopedija, por ejemplo un pozo junto al rio Oka en el relato de Evfrosinija
Koljupanovskaja (PE 3), una torre del monasterio en el caso de Andrej Mescovskij (PE 2) o la
montafia de Maura en la que Asenefa (PE 5) da un nuevo significado a una roca ya de caracter

sagrado.

Las mismas vitae constituyen una fijaciéon de la memoria que se mantiene practicamente
intacta a lo largo del tiempo aunque la percepcion de los lectores cambia inevitablemente. También
el calendario se convierte en un mapa de la memoria al fijarse la festividad de los santos.
Determinados acontecimientos como los concilios en los anos 1547 y 1549 establecieron un hito
inamovible en la memoria colectiva de la Ortodoxia rusa. En dicha memoria colectiva se unen la
formacion de una ideologia mesidnica, el gobierno irracional de Ivan el Terrible y la simbologia del
Jjurodstvo. Estos elementos se entrelazan en las reconstrucciones de la memoria y las compilaciones
hagiograficas, los cultos establecidos y, en definitiva, la legitimacion del jurodstvo se convierten en

una pieza fundamental de la cosmovision rusa de su propio pasado.

Algunos de los hitos fisicos resultantes en relacion al jurodstvo tienen un peso excepcional

en la cultura rusa. Tal es el caso de la catedral de San Basilio o el templo de Cristo Salvador de
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Moscu. Si bien, ambos templos no fueron concebidos explicitamente como conmemoracién del
Jurodstvo su simbologia ha terminado por unirlos. Ivan el Terrible construy6 el famoso templo en la
Plaza Roja como conmemoracién de su victoria sobre Kazan. La iglesia se construye sobre otro
templo donde estaba enterrado Basilio el Bendito. El culto popular y el predominio del jurodstvo en
la época ha hecho que la catedral sea conocida bajo el nombre de San Basilio en honor al jurodivyj,
cuya historia al igual que la imagen de las cupulas multicolores del templo es una pieza clave de la
identidad de cada generacion rusa. Un proceso similar ha tenido lugar unificando los devenires de la
historia de la iglesia de Cristo Salvador con el sufrimiento de los novomuceniki. El templo encarna
simbolicamente el martirio generado por la era soviética y se ha convertido en simbolo de los
nuevos martires acogiendo su ceremonia de canonizacion y convirtiéndose en el motivo central del

icono que los conmemora.

Los jurodivye de Damaskin y algunos de los reflejados en la Pravoslavnaja Enciklopedija
unen su culto a los monasterios victimas de las persecuciones y cierres soviéticos. En la actualidad
muchos de estos lugares han sido devueltos a la Iglesia y su reconstruccion es un proceso en curso.
En cierto modo, la reconstruccion fisica de estos lugares es un proceso parejo a la rehabilitacion
simbolica de la Ortodoxia. Segln se reconstruyen los muros de las iglesias y monasterios se asienta
también una nueva construccion de la memoria y el jurodstvo se encuentra de nuevo presente en
este proceso. Uno de los monasterios que mejor ejemplifica dicha situacion es el monasterio
femenino de Serafim de Diveevo, paradigma de la recuperacion de la religiosidad y el mayor foco

del jurodstvo en la actualidad.

La barbarie soviética ha dejado tras de si un sinfin de lugares marcados por el martirio y
convertidos en lugares sagrados de peregrinacion. Estos hitos fisicos se extienden por toda Rusia,
tanto por zonas urbanas como por los mas remotos lugares rurales. Parte de la sociedad civil
soviética esta siendo suplantada por una nueva sociedad civil religiosa que encuentra en los nuevos
lugares sagrados de su comunidad un hito para fijar su mundo simbolico recientemente adquirido,
monasterios e iglesias reconstruidos y sacralizados son un punto de unién entre los nuevos

creyentes y la tradicion religiosa en rehabilitacion.
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6.10. Repercusion cultural

La identidad cultural se hace tangible a través de las relaciones del grupo. Las bases de
dichas relaciones se asientan en la conciencia de pertenecer a una unidad cultural. El sentimiento de
unidad y la autopercepcion de las peculiaridades del grupo derivan del conocimiento almacenado en
la memoria cultural (Assman 1988:130). A lo largo del andlisis sistémico de las diversas
manifestaciones del jurodstvo, se ha hecho patente su interaccion en los procesos de construccion de
la memoria cultural. La presencia del fenomeno en la autopercepcion de los acontecimientos
historicos marca la cosmovision rusa de su propia historia y en definitiva asienta las bases de su
autopercepcion. El proceso se encuentra sujeto a la reflexividad. Cuanto mayor sea la presencia del
Jjurodstvo en los constructos de memoria, mayores serdn las posibilidades de nuevas emergencias y
dichas emergencias rescataran los motivos pasados salvandolos del olvido. De este modo, el
Jjurodstvo asienta su fuerte repercusion cultural a lo largo de la historia rusa convirtiéndose en una
de las bases de su propia identidad. La fuerza iconica del jurodivyj, su constante presencia y su
maleabilidad simbdlica generan un sinnimero de objetivaciones de la memoria cultural que permite

a la cultura rusa orientarse en sus patrones de identificacion.

El analisis de las distintas manifestaciones ha mostrado la interaccion del jurodstvo en
constructos de memoria tan iconicos como los procesos de cristianizacioén de los eslavos orientales
o el sufrimiento del pueblo ruso bajo las invasiones tartaras. El jurodstvo ha sido una pieza clave en
la sacralizacion de los auges del poder de Novgorod y del Estado Moscovita. La narrativa de Ivan el
Terrible se construye bajo el paradigma de irracionalidad y mesianismo propios del jurodstvo. La
importancia de las rutas fluviales como vias de conexion entre mercaderes rusos y otros pueblos
encuentran en el jurodstvo un motivo de patronazgo. Si bien el giro hacia la racionalidad de las
modernizaciones llevadas a cabo por Pedro I golpea el jurodstvo institucional, a su vez sienta un
debate en la identidad rusa. ;Es Pedro I lo suficientemente ruso? ;No es San Petersburgo una
ciudad demasiado europea? El renacimiento de un nuevo auge del jurodstvo recupera el territorio
perdido rusificando la antigua capital rusa. Mientras el jurodstvo pierde durante un tiempo su
legitimacion institucional, se mantiene presente entre las clases populares y se convierte en moda
entre las clases altas. El jurodstvo puebla los lugares publicos y se abre paso en la literatura siendo
reconstruido por las corrientes eslavofilas como alma del pueblo ruso. El siglo XIX en Rusia da
lugar a una interesante fusion del folclore europeo, el radicalismo eslavofilo y el redescubrimiento
de la identidad nacional. La reconstruccion simbdlica del jurodstvo no es ajena a este nuevo plano

imaginario sino todo lo contrario: se convierte en pieza clave y recurrente a la hora de manifestar el

304



supuesto cardcter unico de la nacidon paneslava con Rusia a la cabeza. A través de distintas
manifestaciones artisticas el jurodstvo renace como mito nacional. El ajetreado siglo XX encuentra
su reconstruccion simbodlica en interaccion con el jurodstvo en la reformulacion del periodo
soviético en un proceso de renacimiento religioso y apoderacion simbdlica del pasado. La identidad
cultural rusa se define como heredera del pasado imperial y se identifica con la Ortodoxia. A su vez,
la identidad soviética se transforma en un ofro ajeno a la cultura rusa, convirtiéndose en una
imposicion practicamente externa para la reconstruccion de su memoria. Los jurodivye de
Damaskin se encuentran inmersos en este proceso de superacion del traumatico siglo XX. También
los jurodivye de la Pravoslavnaja Enciklopedija son participes de la memoria del siglo XX

incorporando la experiencia de los gulags y de la Guerra Fria.

El jurodstvo que viene ya muestra indicios de continuacién como componente de la
identidad rusa. El fenémeno ha alcanzado las nuevas tecnologias, se ha convertido con Xenia de
San Petersburgo (XE 1) en marca de identidad de la didspora rusa en el extranjero. La creciente
presencia de la Iglesia Ortodoxa en la red se vale con frecuencia del llamativo fendmeno. A su vez,
nuevas manifestaciones de culto se extienden por las provincias rusas emergiendo en los complejos

religiosos reconstruidos.
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Apéndice: Summary (Resumen en inglés)
I. Introduction

In recognizing the complexity embodied in the phenomenon of jurodstvo/holy foolery'® and
the difficulties encountered when attempting to understand the qualities and circumstances under
which a “holy fool” (jurodivyj) is recognized and canonized, I am proposing to consider questions
of the number of holy fools and their manifestations over time through a framework of socio-
cultural definitions otherwise typically associated with the fields of sociology and anthropology. In
doing so, I hope to understand the stability/instability of the spread of jurodstvo and how this
phenomenon shaped itself within the context of processes of ontogeny and then followed by
constructions and reconstruction of memory over time. These questions are connected also with the

diversity shown in the nature of previous analyses.

It is well known that concepts associated with jurodstvo or a type of jurodstvo have their
roots in the early stages of Christianity. The phenomenon emerged and evolved in Byzantium and is
part of the rich Christian heritage transmitted to the Slavs. It has an obvious influence on East
Slavic Orthodox spirituality. From that moment on, holy foolery has been seen as occupying a

special, almost unique, place, especially in Russian culture.

Our knowledge of the Rus’ian past is fragmentary and depends on the surviving sources,
almost all of which date to after the 16th century. In considering the various testimonies of holy
foolery present throughout the more or less ten centuries that conform to this history, we can point
out certain obvious conclusions. To summarize: there appear to be very few testimonies of
Jjurodstvo during the lengthy early period of the 11th to the 14th centuries. This period is in sharp
contrast to the dramatic increase recognizing holy foolery in the 15th and 16th centuries. The status
of fools-for-Christ's-sake changed once more with the modernization of Russia and the Petrine and
subsequent later periods of development, approximating a European pattern. For example, from the
beginning of the 18th and later, those that some considered to be jurodivye were often persecuted
and state authorities did not necessarily recognize their “saintliness.” In the 19th century, jurodivye

were associated more with psychiatric asylums than to monasteries. At the same time, the popular

169 I have decided to use the term “holy foolery” in English or jurodstvo as emic terminology (borrowing from its use
in anthropology and sociology). “Contrasting ethnographic perspectives: the emic view is based on native
knowledge, the etic view on the scientifically grounded categories of an observer”. See Winthrop 1991: 91-94. For a
discussion on the English terminology, see the Preface to the English Edition in Ivanov 2006. I would also like to
acknowledge the assistance and support of The Ohio State University through the Resource Center for Medieval
Slavic Studies, the Hilandar Research Library, other library collections, and Predrag Matejic.
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cult of several holy fools has survived to the present. New testimonies appeared in 18th and 19th
century and the phenomenon was a really productive motif in different arts, for example in literature
or painting. In the 20th century there has been official recognition and canonization of a new holy
fool. In the last decade, the phenomenon has experienced a dramatic increase with the canonization

of the new martyrs. In the current moment, jurodstvo is a productive topic in academic studies.

We also find great diversity and disarray in the different perspectives offered by academic
analyses. Scholars agree with the idea of holy foolery as an aspect of the influences from eastern
Christianity immersed in the process of Christianization of the eastern Slavs (Ivanov 2006, Kobets
2008). Some scholars believe that Russian holy foolery did not exist in a strict sense up until the
Novgorodian period (14th -15th cc.) (Kobets 2000a). Thompson has tried to find other antecedents
of jurodstvo in the influence of Euroasiatic shamanic tradition in Russian culture. In her opinion, the
shaman served as a model for the holy fool (Thompson 1987: 66-67). Although this opinion has
been the object of discussion (Oinas 1989), the approach shows a new manner of approaching the
phenomenon. Other studies have attempted to reflect perceptions of mental disorders in old Russia
in relation to holy foolery (Challis y Dewey 1974, 1987a). Their conclusion is that some
pathological illness may be understood as the basis, underlying basis, or at least a contributing
factor to establishing and perpetuating the paradigm of the phenomenon. It is also necessary to
reference the work of Pancenko, who has introduced a semiotic interpretation of holy fools. With
the affirmation of the theatricality of jurodstvo (Pan¢enko 1984: 83) and comparison with the works
of Bakhtin, some might find a way to explain the anthropological complexity embodied in the
figure of the holy fool. Others might consider that holy foolery could be understood as a response to
the social necessity of spectacle, or a way to provide believers with the opportunity for Christian
charity, or as an embodiment of the people’s voice. Some of these saints were canonized even when
nothing was known about their life, such is the case of Jacob of Borovichi (Levin 2003), while
others never got the recongnition of the eclesiastical authorities as it is described in several

ethnographic studies (Pryzov 1996).

Another aspect of the complexity of this phenomenon is that every single holy fool involves
a specific and individual ontological process, which is then followed by different processes of

“construction and reconstruction of the past” (Johnson & Sherman 1986: 482-526).' Every holy

170 “Reconstructing the past... our retrieval of the past can be guided, reinterpreted, and biased in various ways. When
looking to the past, the present can often provide a filter, a lens through which our own history is seen. In particular,
our current beliefs, desires, and goals can lead us to reconstruct our understanding ...” See this brief definition in
Social Cognition: Key Readings, edited by David L. Hamilton (Psychology Press: New York and Hove, 2005): 533-
534.
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fool, as is true of every human being, lives a biological life during certain years. After his death, he
can be remembered by others, a cult can be established in his name, a vita can be written, they can

inspire figures in literature, and all this material can be an object of study.

Jurodstvo seems to be an extremely malleable phenomenon,'”" with the capacity to embody
paradoxical meanings, able to change the way it is perceived once and again, until it acquired its

actual shape as an enigmatic cultural riddle.

I1. Towards a Diachronic Understanding of jurodstvo as Socio-Cultural Construct

With this introduction in mind, the diachronic aspect of jurodstvo can now be emphasized by
attempting to understand the history of holy foolery not as a series of several developmental stages
but as a process of continuous reconstruction, with different manifestations that spread with varying
degrees of intensity through different periods of ascendancy and reduction. The goal of this study is
to find an interpretational framework based on a systemic approach that will lead to a better
understanding of that complexity represented by jurodstvo as a socio-cultural phenomenon. To state
the goal even more precisely — based on the notion of an autopoietic system, I propose to describe
and understand the phenomenon of jurodstvo within the context of the continuous reconstruction of

2

a sociocultural system,'” a system closely tied to many different temporal and cultural

environments. To the best of my knowledge, such a holistic perspective of jurodstvo is new.

The principles of the proposed new approach to the understanding of jurodstvo are based on

System Theory'”, which attempts to provide a theoretical framework for the understanding of many

171 Borrowing the term from its use in philosophical phenomenology, which aim is to describe phenomena in their
most radical form, as they stand before they get defined by supposition. By “phenomena” we understand things as
they appear to us. See Barfield 1997: 353.

172“The idea of system implies a concern with interrelation, context , and holism. A systems perspective is thus
congenial for anthropology, implying an effort to understand social life not through the radical simplification and
abstraction characteristic of classical physics, but by seeking the complex relationships that situate any element of
human behavior in its cultural context.” See Winthrop 1991: 290-291.

1731In the first half of the 20th century, System Theory began in the fields of ecology and biology, focusing on the study
of the relations between organisms and their surrounding environments (Maturana & Varela 1980). This theory
provided a general definition of “system” (Hall & Fagen 2009: 81-92). Inspired by the interdisciplinary promise of
various studies, Ludwig von Bertalanffy was among the first to propose a general systems theory. His attempt was
criticized and failed (Bertalanffy 2009: 11-36). However, the subsequent work of ecologists such as Robert May
(1974) stressed the instability of the equations showed by living organisms and their communities. This, in turn,
became a new impulse and revitalized the discussion. This new approach to systems theory is in part a response to
chaos theory, that is, the mathematical response to the developments described in ecology. The new formulation of
what was known as General Systems Theory received different names such as “dynamical systems theory,”
“complexity theory,” or “nonlinear dynamics,” and brought together modern developments in social sciences such as
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problems in different fields of knowledge, from biology and cognition (Maturana & Varela 1980) to
the behavioral and social sciences (Luhmann 1995). These problems are multivariable problems for
which new conceptual tools are needed, because classical solutions were concerned with linear
causal trains. In the last century, modernity has discovered and studied the specific complexity of
our world's understanding, from elementary particles, via atoms, organisms, human beings, culture
and society. Thus, postmodernity is forced to deal with the idea of evolution of complexity in
separate disciplines, such as physics, biology, sociology, etc. As an answer to this situation, systems
theory unifies transdisciplinary knowledge. Bauman (2002: 431) proposes the use of “system, in a
new sociological theory of postmodernity, as a totality logically prior to its parts, [...] a totality
whose welfare or perpetuation all smaller (and, by definition, subordinate) units serve; in short, a
totality assumed to define, and be practically capable of defining, the meanings of individual actions
and agencies that compose it.” This approach is focused on the concept of self organization in
complex adaptive systems. A “complex adaptive system is a network of interacting agents, which
behavior as a group is dynamic and understood in terms of process. From this, interactions emerge

as spontaneous patterns” (Kauffman 1993).

One of these conceptual tools is the notion of autopoiesis and autopoietic system (Maturana
& Varela 1980). A brief introduction specifically to the notion of autopoietic system should begin
with a definition of its characteristics and be followed by a consideration of their consequences in
our field of study. Bailey (1994:44-50) states a generic definition of a system based on previous
studies. The following is a synopsis of his definition: a system is formed by a set of units “that may
be called components, parts, units, characteristics, variables, attributes etc.” He further explains that
these units are connected in different ways and means, and may also be referenced under different
names, such as “relationships, interrelationships, connections, correlations, etc.” These relationships
are not random. This means that “entropy (the degree of disorder) is below the maximum (complete
disorder, which implies no predictive or explanatory possibilities).” A boundary limits the system,
which is surrounded by the environment. In only one sentence we can define a system “as a
bounded set of interrelated components that has an entropy value below the maximum” (his italics).
Since autopoiesis refers to the capacity of self-creation, an autopoietic system is a system that
selects and creates its own life's conditions (Bailey ibid). In this regard, the use of this conceptual

tool has practical application in our attempt to understanding the socio-cultural phenomenon of

“Game Theory” (Leyton-Brown 2008), “Information Theory” (Garfinkel 2008) or “Decision Theory” (Bermudez
2009). In anthropology, this “system” perspective was first adopted by anthropologists such as Clifford Geertz and
Roy A. Rappaport (1967). Clifford's definition of religion as a cultural system is a standard reference formulation
(1966).
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Jjurodstvo.

The understanding of culture and the phenomenon of jurodstvo as an autopoietic system
implies diverse consequences that are especially relevant for our study. The fact that such a system
is autonomous, self-constructed and self-organized keeps us far from philosophical essentialism.
Previous analysis may have unintentionally simplified the complexity of the different Russian
societies through the centuries as simply a consequence of an inherited or accepted Byzantine
(Eastern Orthodox) heritage, and understood jurodstvo only in terms of orthodox spirituality.
Rather, cultural sets, and sets of sets, are continuously under construction, deconstruction, and
reconstruction, subject to the impact of multiple processes operating over wide fields of social and

cultural connections (Wolf 1984).

Thus, it is possible to reduce the complexity of the phenomenon by describing it as a set of
parts related by interrelations that may be “mutual or unidirectional, linear, non-linear or
intermittent, and varying in degrees of causal efficacy or priority” (Buckley 2009: 493). These
interrelations would be described as positive, when they constitute a favorable environment for the
manifestation of jurodstvo and negative in the opposite case. In this manner, complexity is reduced
and simplified and thus a better understanding is provided. One or several of these parts or
components can also constitute a system on its own, becoming a subsystem of our object of study.
In turn, our object of study may represent a subsystem of another system. Relations within and
among the components are extremely sensitive, as is typified by the well known example of the
butterfly effect (Lorenz 1993), i.e., that a small change in one of the multiple variables may modify
the totality of the system. It is also necessary to emphasize the heterochronic aspect of the system. A
system is a continuous recreation of itself moving forward in time, acquiring different interrelated
dimensions, where past, present and future interact. The consequence is that history interferes in the
way the present is formed, while at the same time our understanding of history is formed in our

historical present and all of this has consequences that shape the future.

Our approach is based on the need to understand the phenomenon of jurodstvo as a
sociocultural process, immersed in a strong dynamism, moving forward in a chronotopic manner,
1.e. through time and space, adapting and converting itself in a manner similar to the rest of our
cognitive categories (Ramirez 2005). These periods respond not only to the process of

accumulation, but also refer to continuous adaptation and conversion.
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This ongoing process signifies that, on the one hand, no sociocultural environment exists or
has existed independently of the way human beings seize meanings and resources from it, while, on
the other hand, every human being's subjectivity and mental life are altered through the process of
seizing meanings and resources from some sociocultural environment and using them (Schweder
1991). Society is a product of man; there can be no social reality apart from man, every individual
biography is an episode within the history of society, which both precedes and survives it (Berger
2001). jurodivye are social constructions and, at the same time, they are taking part in the

construction of their surrounding society (environment).

Approaching Russian culture as a dynamic system formed by different components
(subsystems) such as historical, political and cultural developments, processes of self-perfection and
“construction and reconstruction of the past” (Johnson & Sherman, ibid), interactions with religious
constructs, practices and meanings. jurodstvo would interact with the rest of components as another

component or subsystem.

Having in mind this general view of Russian cultural complexity, it is now possible to situate
our perspective on that subsystem defined as jurodstvo and to analyze its components and relations.
What follows is an explanation of this understanding in an attempt to provide new “access” to the
complexity of the phenomenon. In order to visualize and be able to provide a general understanding
of such a diverse manifestation, it may be helpful to summarize this complexity in terms of a new

model of jurodstvo.

I11. A new model of jurodstvo

One of the main components of jurodstvo consists in the different experiences or existences
of persons identified as jurodivye. A jurodivyj is a human being with two temporal dimensions of
social cognition: one in the historical “present” as an ontological process and a second one as a
reconstruction (and re-interpretation) of the past. During the ontological process, a jurodivyj also
has an existence in different dimensions, such as the biological, psychological, sociological and
historical. As a biological and sociological being, he is endowed with capacities such as
communication and representation. He is able to experience emotions, evaluate situations and
possess certain knowledge enabling him to act in a given manner. His existence depends on a
process of socialization and as a concrete person, he has his own intentions that vary depending on

his goals.
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Every person interacts with society through these dimensions in a continuous recreation of

both the person and the society in which the person is found.

Everyday reality is constructed through processes of typification, objectivation and
signification. “The reality of everyday life contains typificatory schemes in terms of which others
are apprehended and “dealt with” in face-to-face encounters.” The notion of typifications can be
understood in some manner as stereotypes. Everyone turns to previous knowledge, and to
prototypical or typified patterns, in order to face new situations. “Human expressivity is capable of
objectivation, that is, it manifests itself in products of human activity that are available both to their
producers and to other men as elements of a common world.” “A crucial case of objectivation is
signification, that is the human production of signs. A sign may be distinguished from other
objectivations by its explicit intention to serve as an index of subjective meanings” (Berger 1989:
30-37). Our point is that this set of variables may differ in a specific way when the environment is

one related to jurodstvo.

The construction of everyday reality in a Russian cultural environment contains the
typification of what is a jurodivyj. A person with a particular behavior, wearing rags, walking naked
in the snow through streets and markets, insulting people because of their sins, would easily fit in
the typification of a holy fool because all those features are objectivations with cultural meanings.
For example, as Challis and Dewey (1974, 1987a) stated, the particular perceptions of mental
disorders in old Russia could contribute to the development of jurodstvo. The diversity provided by
mental diseases in terms of communication and emotion could be understood as a positive
interrelation for the construction of jurodstvo. Constructions in terms of representation and self-
reference would be determined for the historical and religious background of the environment. The
presence and recreation of the Byzantine culture, specially the hagiographies of Byzantine salos,
constitute a positive interaction for the emergence and the continuation of the tradition in Russia.
This situation may interfere in the process of reality evaluation providing, and at the same time
dependent, on concrete mental schemes that conform with what we previously referred to as
knowledge, and in a more general plain, it may modify the system of meanings that constitutes a
culture and its worldview. The specific system of meanings in a concrete moment in a given society
may be called imaginary. A jurodivyj as a member of a group would interact with a certain role
recognized by the society surrounding him. At the same time, this role is self-perceived and played
in an active way (Panfenko 1984). Decision theory and game theory have shown us the

convenience of being able to incorporate in our analyses a rethinking about how people reach their
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goals. The analysis may also be focused on intentions and their consequences. A religious person in
old or present Russia with the intent to process a severe asceticism would probably consider the
option of jurodstvo, as far as is part of his imaginary, and how it is accepted as “a role in his society,
has previous references as a model and is part of his historical and religious worldview” (Berger
and Luckmann 1989, Luhmann 1990). This manipulation of the role and concept of jurodstvo itself
presents as very useful in understanding, for example, the ethnographies of Pryzov, where the
academician described how certain figures played the role of jurodstvo in order to reach certain

financial goals (PryZov 1996).

As we indicated above, every jurodivyj may have a second temporal dimension in terms of a
“social reconstruction of the past” (Johnson & Sherman, ibid). “Memory of the past” is an exercise
of “construction” (Ramirez 2007: 205). The construction of the past related to a jurodivyj can
change: at times disappearing, at times being re-formulated, or recollected and “formalized” within
the process of canonization. A vita may be written using previous patterns found in byzantine or
oldest Russian hagiographies. Centuries later, the same figure could be transformed into a national
symbol (the figure of the holy fool in Boris Godunov or the Legends of Basil), become a reference
figure in the national literature (different characters in Tolstoy, Dostoyevsky), a way of self-
representation of the national essence in art (jurodstvo is present in Nesterov's and Surikov
paintings) or an object of criticism for ideological writers (the figure of the beggar in Gorki's tales),
a motif in Russian cinematography (from the recent Ostrov or Eisenstein works) or as an academic
construct (in the last years jurodstvo has become a productive topic for scholarly investigations)

converting our object of study into an etic construction.

All these considerations are encompassed and summarized immediately below while
describing this hypothetical model. The proposed model is a fictitious representation, which
attempts to cover all the possible or the most representative manifestations (given above, in brief) of
the phenomenon to which it is related. This signifies that in its totality, the model construct can
neither be proven to exist as such, nor shown to represent an actual case that completely fits in
terms of all aspects reflected in the diagram provided. Every single case of jurodstvo is constituted

in terms of its own conditions and may be described by its own means.

The model is a systemic representation of the components and interactions of my
understanding of a prototypical jurodstvo, illustrating both “daily reality” and the “construction and

reconstruction of the past” as a heterochronic phenomenon. jurodstvo and its manifestations interact
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within society, being both object and subject of this on-going process of this “created” reality,
transforming culture and creating once and again its own conditions for its existence. The bases of
this mechanism are the processes of typification, objectivation and signification. Thus, processes
are dependent on the agency of its components and on the causal or random continuous emergences
of the system. The results of the continuous interactions of such a set of variables may be diverse in
terms of time and space. The different manifestation also may be diverse through time and the
possibility of similar, but not equal, results in other cultural environments is also possible. These

emergences are ruled only by probabilities.

A prototypical jurodivyj may interact with major systems in certain dimensions such as the
biological, psychological, historical, and social. This means that the emotions, capacities or
interaction and manners of the prototypical jurodivyj to communicate with the environment and
how this environment is represented and evaluated are processes subject to other emergences of the
system, such as different mental schemes and perceptions about mental diseases and ascetic
possibilities, historical and religious antecedents available in the current imaginary, etc. Regarding
the social dimension of the prototypical jurodivyj, its capacities of agency may produce a new set of
intentional interrelations interacting with other members of the society in the continuous
reconstruction of an abstract environment described above. These interrelations may be the result or

the basis of a role that is recognized by society, and self-perceived and performed by the jurodivyj.

This continuous recreation of the system, based on the interrelation of its components,
generates a continuum of manifestations. These manifestations are diverse in nature and number.
Focusing on the heterochronic aspect of the system, it is possible to differentiate two potential
processes, an ontological process and a second process based on “construction and reconstruction of

the past.”

The understanding of jurodstvo as a continuous reconstruction implies the possibility of very
different results in terms of the number of jurodivye and quality of the jurodstvo. As was previously
indicated, autopoietic systems are extremely sensitive. Explaining in mathematical terms the
variability in the results is a question of probability. Having in mind the diversity of the dimensions
embodied in the concept of jurodstvo, its spread through time in different temporal dimensions, and
the diversity of processes involved in its recreation, it is logical to find that the results show a great
variability in terms of concentration and characterization. Thus, it is not surprising to find and

contrast the only three examples of jurodstvo in the first three centuries of Russian history against
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the more than twenty records in the next three centuries. From the 18" century to the end of the 20"
century, only one jurodivyj was canonized, and from the 19" century the phenomenon seems to be
more productive in non-religious aspects. In the first decade of the 21 century jurodstvo reached a

new apex with new manifestations.

IV. The sources and their quantitative and qualitative analyses

Keeping the proposed model in mind, a study of jurodstvo is forced to provide an
understanding based on the records available. These records are just partial evidence of the diverse
emergences of the phenomenon. Fragmentary access to the information makes it almost impossible
to describe the totality of this on-going process. But, it is still possible to rethink the available data

in terms of a systemic understanding of the complexity of the phenomenon.

The manifestations of jurodstvo through Russian history have been traced and available
information from different sources has been collated, creating a solid database. Confrontation of
qualitative and quantitative analyses of the studied manifestation conforms the different chapters of

the present doctoral project.

In order to be able to organize and systematize the available information a categorization of
the jurodstvo's main qualities has been established. In doing so, we were able to collate basic
information about every manifestation. The evolution of the diverse fopoi and the disarray in motifs
describing the jurodivye's interactions within society are expressed in statistical resumes. Statistical

information allows comparative analysis and the confrontation of our qualitative impressions.

The manifestations studied are introduced below. Each group constitutes one chapter of the

present dissertation.

1. Traditional Menologies:

1.1. Earliest hagiographies. Byzantine heritage or diffusion process

MT 1 Isaac the Recluse
MT 2 Avraamii of Smolensk
MT 3 Procopius of Ustiug

1.2. First apex of jurodstvo.
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MT 4
MT 5
MT 6
MT 7
MT 8
MT 9
MT 10
MT 11
MT 12
MT 13
MT 14
MT 15
MT 16
MT 17
MT 18
MT 19

Fiodor of Novgorod and Nikola Kochanov
Maxim of Moscow

Michael of Klopsko Monastery

Isidor Firm-Word of Rostov

Galaction of Therapont Monastery
Lawrence of Kaluga

Jacob of Borovichi

Basil the Blessed of Moscow

Arseny of Novgorod

Nikola Salés of Pskov

Ioann "Vlasatyi" (The Hairy One) of Rostov
Simon of Turevets

Ioann "Bol'shoi Kolpak" (Big-Cap) of Moscow
Procopy of Viatka

Maxim of Tot'ma

Andrew of Tot'ma

2. 1. G. Pryzov's ethnograhic works

PR 1
PR 2
PR3
PR 4
PR S

Ivan Jakovlevié
Semen Mitri¢
Daniluska Kolomenskij

Nikolasa Duradok

False jurodivye

3. Xenia of Saint Petersburg

X1

Xenia of Saint Petersburg

4. Jurodstvo in Damaskin's menology
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DA 1
DA?2
DA3
DA 4
DAS
DA 6

Blazennaja Pelageja Ivanovna Serebrenikova
Blazennaja Praskov'ja Ivanovna Sarovskaja
BlaZennaja Marija Ivanovna Diveevskaja
Jurodivyj Onisim

Blazennyj Maksim

Blazennaja Feoktista



DA77 Blazennyj Viktor

DA Blazennyj Aleksej
DA 9 BlaZennaja Zina
DA 10 BlaZzennyj MiSen'ka

5. Jurodstvo in the Pravoslavnaja Enciklopedija

PE 1 Antonij Alekseevi¢ Monkin
PE 2 Andrej Mescovskij

PE 3 Evfrosinija Koljupanovskaja
PE 4 Adrian Jugskij

PE 5 Asenefa

PE 6 Anna Peterburgskaja

PE 7 Ioann Bosoj

PE 8 Anastasija Karagandinskaja
PE9 Varvara Skvorcichinskaja

1) Traditional Menologies

The main sources for this long period are the D. Rostovsky's'™ and A.N. Murav'ev'”
menologies. The earliest attested reference to a jurodivyj is to Isaac the Recluse'”®, in the Primary
Chronicle PVL (Ostrowski 2003). This is a period of time that unifies the consolidation of the
ethnogenesis of Rus' in an emerging state within the adoption of a new religion. The
Christianization of Rus' is not only a way to legitimize the new political order, but it also constitutes
a new cognitive framework, a new imaginary. This imaginary is shaped through the reconstruction
and absorption of the so-called “byzantine heritage,” reflected as two parallel processes: cultural
transmission and continuous dependency. The construction of a new imaginary based in the
reconstruction of the byzantine patterns constituted a positive environment for the continuation of

the salos in Rus'.

At the same time, those abstract constructs had a physical manifestation in the first religious

constructs such as translations, icons, churches and monastic communities. In the first half of the

174Cet ’ch”’-Minej sv. Dimitrija Rostovskago, Moskovskoj Sinodal’noj Tipografii 1904, Moskva 1968.

175Murav'ev, A.N., Zhitiia sviatykh rossiiskoi tserkvi. Sankt Peterburg, 1854-1864.

176The Life of Isaac the Recluse may be found in the PVL (Ostrowski 2003); in the Kievo-Pecherskii Paterik. Ed.
Sviato-Troitskoi Sergievoi lavry. Moscow, 1991; in Zhitiia sviatykh na russkom iazykie / izlozhennyia po
rukovodstvu Chetikh-Minei sv. Dimitriia Rostovskago. Sviato-Troitskii monastyr, 1991; and in Muravev, A.N.,
Zhitiia sviatykh rossiiskoi tserkvi. Sankt Peterburg, 1854-1864.
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11" century, there was already a certain monastic organization in Kiev, but it was with the election
of Theodosius as superior around 1062 when these communities were grouped, forming a new

monastic model that has its representation in the Kievan Caves Monastery (Hollingsworth 1992).

Applying and interpreting the phenomenon of jurodstvo through the application of socio-
cultural analyses, as outlined above, we can propose a different understanding. For example, it is in
this new imaginary environment, where the PVL situates the Life of Isaac as a recluse and a brother
of the community of Antonii and Feodosii. Thus, in fact, the vita of Isaac can be interpreted as an
exaltation of the communal life, a paradigmatic case for future generations regarding the duties of
the community towards helpless people, who are unable to help themselves. Offered protection and
acceptance by a community is a remarkable difference between the last records of Byzantine salos
and the first of Russian jurodstvo. In this understanding, the vitae represents an explanation of how
the new imaginary incorporated in Kievan monastic world views such conditions that most now
would attribute to mental disorders. In this context, Isaac is less a jurodivyj and more a symbol of
how to understand and accept those characteristics and patterns of behaviour that came to be

understood in the context of Russian Orthodoxy as jurodstvo.

More than hundred years later, another saint has traditionally been seen as a jurodivyyj,
Avraamii of Smolensk'”’. Avraamii is one of the most notorious figures of medieval Rus'.
Hollingsworth (1992) refers to him as a learned and charismatic monk whose gift for public
preaching and private instruction brought him into conflict with the clergy of Smolensk around
1200. This is basically what the vita tells us about Avraamii, but it does not reflect anything that we
could specifically relate to foolery. The Life of Avraamii seems to be representative of a time period
when authority was not uniform and local tensions and disagreements between the prince and local
clerical authorities were a common political and religious question. There is no behavior shown in
the vita that would suggest the prototypical Byzantine salos. Fedotov pointed that the vita of
Avraamii is the vita of a monastery founder (Fedotov 1966: 325). The only mention of jurodstvo in
the vita is one passage in which Avraamii expresses his doubts about how best to dedicate his life to

God, and in so doing considers the adoption of jurodstvo as a form of ascetism. We learn that

177Several redactions of this vita were reprinted in a volume: ed. S.P. Rozanov, Zitija prepodobnogo Avraamija
Smolenskogo i sluzby emu (Petersburg, 1912), reprinted as Die altrussischen hagiographischen Erzdhlungen und
liturgischen Dichtungen iiber den Heiligen Avraamij von Smolensk, de. D. Cyzevs'kyj, Munich, 1970). For an
English translation of the Life. See Hollingsworth 1992: 135-163. The vita can be also found in: Zhitiia sviatykh na
russkom iazykie / izlozhennyia po rukovodstvu Chetikh-Minei sv. Dimitriia Rostovskago. Sviato-Troitskii monastyr,
1991; and in Muravev, A.N., Zhitiia sviatykh rossiiskoi tserkvi. Sankt Peterburg, 1854-1864.
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Avraamii joined a monastery, but not that he became a jurodivyj. It is only a single small detail of
his life, a part of the fopos that includes other details such as the renunciation of possessions, the
lonely and pious childhood dedicated to the study and reading of religious writings, etc. This
passage could be understood as a literary trope. There is no strong evidence to consider the Life of
Avraamii as an example of jurodstvo. Yet, it is remarkable that among other positive attributions of

his saintliness, the author/s of his Life also attributes jurodstvo to him.

This choice and inclusion constitutes proof that Efrem, the author of his vita, understood
Jjurodstvo as a expression of sainthood. At this point in time, jurodstvo is recognized as an ascetic

exploit and is positive in its connotations.

Once again, there is a gap of almost one hundred years between Avraamii and the next

recorded example of jurodstvo. The vita of Procopius of Ustiug'”®

has been pointed as the first
paradigmatic vita of a Russian yurodiviyi (Fedotov 1966: 325). At the same time, scholars recognize
that the vita was poorly written in the 15" century and consists of disconnected episodes, legends,
local anecdotes and various reworking of episodes found in Byzantine vitae (Kobets 2000a, citing
Kliuchevskii 1988: 277). Rather than a prototypical example of jurodstvo in Russian Orthodoxy, we
have a third expression of jurodstvo, not as a set of attributes for this saint, but as a compilation, a
framework for the description of a pattern of behavior that came to typify Russian jurodstvo. Again,

it is not the jurodivyj that is the focus, but another re-interpretation of jurodstvo.

To summarize, in the first four centuries of Rus’ian Orthodoxy, we only have three examples
of yurodivvi and jurodstvo, and the nature of the three saints and examples is shown to be a process

of evolution rather than a codification of a set series of attributes.

The next jurodivye to be recognized and categorized as such will be analyzed briefly here as
a group, not because they present as individuals with common characteristics, but because they
represent the most largest concentration of jurodivye during two of the most remarkable periods in
Russian history: the establishment and continuation of the Muscovite-state (1360-1597) and the
historical period known as the Time of Troubles (1598-1620). During these eras, more than twenty

holy fools were canonized. It is also during these periods that we find a greater variety and larger

178Zhitie prepodobnago Ustyuzhskago. Sankt Peterburg,1893. Zhitiia sviatykh na russkom iazykie / izlozhennyia po
rukovodstvu Chetikh-Minei sv. Dimitriia Rostovskago. Sviato-Troitskii monastyr, 1991; and in Muravev, A.N.,
Zhitiia sviatykh rossiiskoi tserkvi. Sankt Peterburg, 1854-1864.
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7 As indicated above, while every single case had been studied

number of references to jurodstvo
and understood on its individual merits, our approach should also try to find the positive conditions
that produced such an increase in the manifestations of jurodstvo and the total number of jurodivyje.
As a proof of this diversity, a few examples may be cited. Some of the jurodivye came from rich
families (Isaac the Recluse, Avraamii of Smolensk or Michail of Klop Monastery), while others
were found alone in the forest as feral children (Simon of Turevets). Holy fools were known to act
as clairvoyants or prophets, using their language in a particular way. Through the analysis of the
vitae, we know that manifestations of holy foolery related to their speech reflect a wide spectrum.
Some of the jurodivye were silent (Procopy of Viatka and Simon of lurevets), while others showed
verbose communication or odd social behavior (Procopius of Ustiug). Scholars emphasize the
political role of the jurodivye but this is actually poorly reflected in the vitae (Nicholai "Salos" of

Pskov and Ioann "Bol'shoi Kolpak™ of Moscow). Some jurodivye were dressed in rags, others were

naked, and others are still a challenge for interpretation (Xenia of Petersburg).

Analyses, such as those provided by Eve Levin (2003) for some of the processes that took
place at this point are a clear example of how the complexity of the phenomenon can be reduced
and explained. The tools provided by game theory and the studies of how ethnicity processes
manipulate sacral symbols may offer new explanations to this moment in time in relation to
jurodstvo. The figure of the ruler, now tsar, is also dramatically transformed at this time. The
complex figure of Ivan IV (Hunt 1993) and the following period, Time of Troubles, characterized
by impostors and instability, also provide a extremely positive set of subsystems for jurodstvo. The
study of the interaction of the ascetic phenomenon with these processes and their reconstruction

over time had been a relevant clue for a better understanding.

Nikon's reforms and the response of the Old Believers announced the end of an era. A new
period was slowly been introduced in Russian history based in a late enlightenment. The status of
fools-for-Christ's-sake changed with the modernization of Russia and the approximation to the
European pattern that found its representation in reforms of Peter I. In the beginning of the 18"
century, jurodivye were persecuted and authorities did not seem to recognize their saintliness. The
new legislation and the growing role of rationality with manifestations such as the concept of

insanity constituted remarkable negative consequences for jurodstvo. The number of such saints

179These, however, were not the only testimonies of jurodstvo. Others include the testimony of travelers (Fletcher 1966
and Massa 1937), the autobiography of Avvakum (Ivanov 2006:335-339, Hunt 2008 and 2009), and the writings and
other material around the infamous figure of Ivan IV (Hunt 1993). They reinforce the relevance of the phenomenon
at this point.
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canonized during this time declines from its previous apex to zero. This new imaginary is
characterized by the creation of a line that divides Russian culture since those days. This line is a

process of secularization that in different forms survives in the present.

2) I. G. Pryzov's ethnograhic works

From this point the sources begin to show different dimensions of the phenomenon. In the
first half of the 19™ century, ethnographic works (Pryzov 1996 and 2008) provide a completely
different approach to the phenomenon. He described near twenty jurodivye living in Moscow. These
cases illustrate the role that cognition plays in the phenomenon, showing how certain societal

groups are more favorable to recognizing the saintliness of the jurodivye than others.

At the same time, the ethnography is a vivid description of how individuals manipulated the
phenomenon to reach personal goals. These works are a window and an opportunity to explore
some of the subsystems that may have defined the phenomenon previously covered by the religious
nature of the sources. A new fascination for the human body and its eventual aberrations finds its
way in interaction with the phenomenon. Monstrosity, and other scatological motifs are

incorporated to the narrative. Such a a new motifs play a special role in magical practices.

It is also true that during the 19™ century, the Russian imaginary was not isolated from the
European conceptions that unified the concepts of nation and essence. The Slavophiles led an entire
reconstruction of national memory. jurodstvo found its more productive recreation as a national

symbol and became a productive fopos in literature and other arts.

The 19" and 20™ century provided the consolidation of another dimension of the
phenomenon. jurodstvo meets academic and efic constructs. jurodstvo has been understood as both
a paradox and as an extremely relevant component of Russian culture. If it is a component of a
culture, we should first consider for a moment: what do we understand by culture? Modern
anthropology distinguishes two different approaches to the concept of culture. The first view of
culture, which may be called the essentialist view, was by far the most widespread. This view
understood culture as the collective heritage of a group, that is, as a catalog of ideas and practices
that shape both the collective and the individual lives and thoughts of all members. Culture thus

appeared as a mold that shaped lives. This approach is static; there are no significant changes in the
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cultural sets of which culture consists. The second view of culture, which may be called the
processual view, explains culture as an on-going process. It only exists in the act of being
performed, and it can never stand still or repeat itself without changing its meaning (Baumann

1999).

It seems that the understanding of the role of jurodivye in Russian culture has been primarily
closer to the first idea of culture, one constituted as the integral possession of a people, organized
into a coherent, or proudly incoherent, as in the case of Russia, bounded society. In my opinion,
scholars had progressively moved to the second view: culture as an on-going process. It is this

context that my research has developed and to which my findings show support.

When a paragraph above introduced the idea of secularization as a boundary within two
different dimensions in the Russian imaginary, we did not mean that those dimensions do not
interact with each other. Obviously, the religious dimension of the phenomenon had new and
continuous manifestations and developments until our days. These constitute a subsystem in another
dimension. This dimension of the phenomenon, which crosses a secular line while still immersed in

faith, is involved since the 19" century in an interesting recreation.

3) Xenia of Saint Petersburg

Xenia's vita'®’

is the result of a compilation of legends, oral testimonies and notes collected
in a small chapel. The chapel, located in the cemetery of Smolensk, was dedicated first to St. Xenia
of Rome but now worship is focused on Xenia of Petersburg. The only real basis of Xenia's story is
the inscription of her epitaph. The information offered by the epitaph is brief but extremely
significant. Xenia is a female holy fool. This fact constitutes a rupture in the Russian tradition, since

there are no other female holy fools in Russian jurodstvo before Xenia.

The recognition of female holy fools is a complex question. Xenia took for herself her
husband's name and his clothes. Bodin (2009) has analyzed this motif in Xenia’s vita according to
queer theory. Transvestism and the adoption of another person’s name is novel for jurodstvo. Both
actions are related to Xenia's difficulties associated with her painful mourning process. It seems that

Xenia's jurodstvo is a cognitive or emotional solution developed to face her loss.

180The Life and Miracles of Blessed Xenia of St. Petersburg. Holy Trinity Monastery. Jordanville-New York, 1997.
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The chapel's archive has also collected a long number of testimonies proving the
continuation of the cult of Xenia during the past couple centuries up to the present. The records
collected in Xenia's life mainly cover the end of the 19" ¢ and the beginning of the 20th c.
Testimonies describe a cult focus on the suffering of the working classes and their lack of social

protections. Such a reorientation of the cult constitutes an innovation for jurodstvo and it is closely

linked to the social situation at the beginning of the 20th

c. Xenia is the first example of jurodstvo
connected with believers seeking a job or a salary increase, or asking for the resolution of a conflict

between an employee and employer.

Since another innovation is the growing presence of women in the phenomenon, the
consequences of her social gender are extremely significant. Xenia was a widow and her husband's
death is imagined in a context of alcohol abuse. Alcoholism is a well-known problem in Russian
society. An alcoholic husband leads to economic instability and potential risk of physical abuse and
poverty. Records show how Russian women find a reference to their suffering in Xenia's cult when

they face these kinds of problems.

On the other hand, other motifs characteristic of jurodstvo show a continuation in Xenia's
cult, such as the healing of illnesses. I must point out that the healing of illness applies to all social
strata, not only to the working class. The aristocracy didn't suffer the problems of the proletariat but
they were not immune to illness. Once rational medicine failed, they turned to magic procedures.
Some religious objects, such as sand from the grave or oil from the chapel's lamp, are believed to
have a magical property. These practices generate an interesting feedback between beliefs and
material necessities. Our records came from the processing of these payments, which generates a

correspondence describing the cult of Xenia.

The interaction with the aristocracy, officers of the army and even the tsarist family is a way
of reciprocal legitimation. The high strata of society legitimized Xenia's cult with their support, and
reciprocally Xenia acts as a sacred symbol for the imperial structure. During Soviet times, this
reciprocal legitimation will be turned on its head. Xenia, as a sacred symbol, constitutes an

opposition to Soviet power and the established power is no longer a legitimation for the cult.
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4) Jurodstvo in Damaskin's menology

Damaskin's menology constitutes an innovation for the hagiographical tradition. A text as
close as possible to hagiographic references is built, unifying oral testimonies and official
documents about the Soviet repression. Damaskin's holy fools support the former imperial power
and they show their discomfort with Soviet authorities. Such a political subjectivity didn't exist in
the phenomenon and it is common in the lives of the New Martyrs. This new recreation of the
phenomenon, based on the reconstruction of recent history, is a memory exercise and it is clearly
subjective. The goal of this work is not only to glorify the religious victims of the Soviet repression
but to elevate the memory of the previous political regime to the sacred. The understanding of

Jjurodivye as martyrs plays a significant role in the reconstruction of the Soviet past.

In a new sociocultural context a new type of worship is linked to jurodstvo. During the
social context of the Revolution, the war and the difficulties for a religious community going
through the processes of collectivization, jurodivye are forced to carry on their asceticism in secret.
This secrecy is completely new for jurodstvo. People continued asking them for help using secret
notes. This way jurodstvo lost its scandalous performance, its traditional political power and is
relegated to a simple oracle. Following this idea, jurodivye forecast the future to religious persons

predicting their suffering under soviet repression, their arrest, detention in a camp or death.

Jurodivye's connection with the monasteries is related to their memory and to their future.
The saint is not only involved in the sacrilization of the suffering under the Soviet period, but he is
also a link to the future of the monastery. Their predictions go further than the Soviet repression

announcing the reconstruction of the community and the recovery of religion in Russia.
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5) Jurodstvo in the Pravoslavnaja Enciklopedija

The Pravoslavnaja Enciklopedija is an online resource created by the Orthodox Church in
order to establish a reference, in terms of academical knowledge of their own history and culture. It
is a promising work in progress that introduces researchers with elaborated emic explanations of
the Orthodoxy and its view of the world. This collection of articles are an effort carried on by the
ecclesiastical inteligentsia aiming to reconstruct the lost pieces of memory under the Soviet
repression. The information related to manifestations of jurodstvo, from the 19th and 20th centuries,
had been rigorously compiled and are a potential basis for future canonizations. These materials had

been analyzed showing a continuation of the evolution of the phenomenon.

6) Conclusions

In this study a new methodological framework for the understanding of jurodstvo has been
introduced. This framework is based on a new systemic definition of jurodstvo and attempts to
provide a better understanding of the complexity of the phenomenon. This new approach
understands jurodstvo as an on-going process, which in its dimensions is not only religious but
socio-cultural. Such an approach also proposes a mechanism that provides a rational explanation to
the diversity shown in the manifestations of jurodstvo and in the temporal distribution of the
phenomenon. Thus, this diversity is shown to result from the continuous interaction of the different
components of the phenomenon. These interactions, some causal and others random, are ruled only

by probability and their results may be positive or negative for the evolution of jurodstvo.

This new approach provides conceptual tools to facilitate the study of every manifestation of
Jjurodstvo. Every jurodivyj is different and every jurodivyj may show or fail to show common
features with others. As we have already indicated, this diversity is a result of the interactions of the
components of the phenomenon. These components and their potential mechanism of interaction

have been described in the present study.

The convenience of a “system approach” has been shown through the practical
reconstruction of the history of jurodstvo. The focus of this new approach reformulates the
fragmentary information provided by the available sources in terms of agency and interrelation

with the different cultural environments. The analysis, based on concrete examples, manifests itself
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as a potential source of new lines of study of the phenomenon and unifies the pieces of the puzzle
formed by previous observations. This rethinking of jurodstvo attemps to provide a more complex
understanding of the jurodivye and jurodstvo, past, present, and future. Conclusions are traced on
questions such as the paradoxical homogeneity of the hagiographical archetype of jurodstvo and the
heterogeneity shown in its manifestations, emergencies and disappearances of jurodstvo through
history, magical practices related to the phenomenon and the interaction of jurodstvo within

physical elements and places.

6.1. Temporal Spread

Regarding the temporal spread of the canonizations we see two moments of dramatic
increase. These moments are related to different processes of “massive canonizations.” These are
connected in the first case to the emergence of the new state, which created a entire Russian
symbolic world, mainly based on religion. The second increase in canonizations is linked to a
process of reemergence of a State following the Soviet period and a rehabilitation of religious
symbology.

In sharp contrast the status of fools-for-Christ's-sake changed once more with the
modernization of Russia and the Petrine and subsequent later periods of development,
approximating a European pattern. And finally this secular tendency has been broken in recent

times with the new canonization of nearly a dozen holy fools.

6.2. Geographical patterns

The first manifestation of jurodstvo appeared in an emerging Kiev. The Christianization of
Rus' is not only a way to legitimize the new political order in Kiev, but it also constitutes a new
cognitive framework. Its construction based in the reconstruction of the byzantine patterns

constituted a positive environment for the continuation of the salos in Rus'.
Abstract constructs and their physical manifestation such as translations, icons, churches and

monastic communities moved from one center of power to another. In this way jurodstvo appeared

again in Novgorod to be soon replaced by Moscovian jurodstvo.
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With the fall of Constantinople the previous sociocultural enviroment is dramatically
transformed into a new one based in the new position of Moscow as the inheritor of this spiritual
authority, i.e., the new Rome. During this period, Russia “reconstructed” and “redefined” itself
through the new reformulation of its territory and internal organization. For example, from 1547 to
1554 several Russian Orthodox Church councils canonized almost forty saints. The need for more
Russian saints was a good opportunity for local cults. This, in turn, had obvious consequences and a

remarkably positive interaction for our object of study.

The symbolic meaning of Saint Petersburg is a complex question. The old capital was
founded by Peter the Great following a new spirit of modernization. Those measures had a negative
influence in jurodstvo. There are no more examples of institutionalized jurodstvo until Xenia's
canonization. With this canonization, the Russian Orthodox church began to reconnect to its
religious heritage associated with jurodstvo. The social context chooses Saint Petersburg as an
attempt to relegitimize the old imperial Russia in order to heal from the traumatic Soviet history.
This process is a major work in progress in actual Russian culture. Bodin (2009) points that to link

Jjurodstvo to Saint Petersburg is also a way to russify the old capital.

Beyond the 20th c., within a growing population of Russians abroad, the cult goes beyond
the Russian borders. Xenia's canonization by the Russian Orthodox Church Abroad in New York is
the confirmation of the internationalization of the cult. Nowadays there are several parishes
dedicated to Xenia all over the world, for example in Guatemala, Portugal, United States, Germany
or Canada. At the same time we can find the life of Xenia on several websites. She is also the first
Jjurodivyj to have a facebook profile and quite a few entries in Youtube. The Orthodox institutions
willing to reach the Russians abroad have found a very productive tool in the Internet, its growing

presence on the net a key factor in the globalization of Russian culture.

Nowadays, jurodstvo shows itself as a very fixed and local cult in other manifestations, such
as the continuous emergencies in Diveevo monastery. This emergence is connected to the new role
played by the rehabilitated places, such as reconstructed churches or monasteries, as a symbol of the

current process or reconstruction and rehabilitation of the Russian Orthodox Church.
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6.3. Jurodstvo and power

The interaction between jurodstvo and power is one of the most malleable motifs of the
phenomenon.

Tradition understands jurodstvo as an embodiment of the people’s voice against a tyrannic
Tsar. This motif is poorly attested in some of the vitae from the 16™ ¢. In contrast, during the social
context of the Revolution, the war and the difficulties for a religious community going through the
processes of collectivization, holy fools had to carry on their asceticism in secret. In this way

Jjurodstvo lost its scandalous performance and its traditional political power.

Another example of the malleability of this motif is in Xenia's case. The high strata of
society legitimized Xenia's cult with their support, and reciprocally Xenia acts as a sacred symbol
for the imperial structure. During Soviet times, this reciprocal legitimation will be turned on its
head. Xenia, as a sacred symbol, constitutes an opposition to Soviet power and the established
power is no longer a legitimation for the cult. Xenia and the new emergences of jurodstvo are not
only a sacred symbol of the opposition to Soviet dictatorship but they are also a strong pillar in the
reconstruction of Russian modern history, in a post-Soviet period, when emigrants and new Russian
powers are reunited to construct a new present and rebuild a collective memory of the traumatic
20th c. As part of this process, Damaskin's holy fools support the former imperial power and how

they show their discomfort with Soviet authorities.
6.4. Femenization of jurodstvo

The slowly emancipation of women over the last few centuries had resulted in the growing
presence of women in the phenomenon. Xenia is the first female holy fool. This fact constitutes a
rupture in the Russian tradition. The consequences of her social gender are extremely significant for

the phenomenon.

Working women in Russia at the beginning of 20t ¢, were suffering not only from the
problems related to their social class, but also from others related to her gender. Economic
dependence on their husbands, who easily lost their jobs or failed in their marital obligations, is a
new reason to pray to a holy fool.

Xenia's feminization of jurodstvo continues in the most recent emergences. For example,

Pelagija's life emphasized the motifs relating to the suffering of women under the abuses of a
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violent husband.
The cult developed a parallelism between the suffering of the working class females and the

suffering of the ascetic manifestation of jurodstvo.
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