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a imagen del dragén alanceado por un soldado cristiano es,

por su impacto visual, una de las mas iconicas e identificables

de la tradicion hagiografica en lineas generales. Ademas de a
proposito de la representacion de San Miguel, la fuente de inspiracion para
la creacion de leyendas posteriores de este tipo, también es posible observar
otros santos destacados del panorama hagiografico bizantino como San
Jorge o San Teodoro. El esquema clésico trata de evocar la victoria del
cristiano sobre las fuerzas del mal, encarnadas en ese dragon cuyo aspecto
feroz y oscuro o inmenso tamafio denota la calidad moral que representa
frente a la santidad del oponente armado no solo con una pica o venablo,
sino también con la simbologia de la cruz'.

Larepresentacion iconografica, ademas, se ve acompanada de relatos
y leyendas acerca de la épica batalla entre el santo cristiano y el dragon que
representa el diablo. Sus ecos remontan a la tradicion mitolégica antigua
(Horus, Leviatan), en general, y griega, en particular (leyenda de Perseo).

Estos relatos sobre el santo que lucha frente al dragon, representacion
del mal, —en ocasiones puede tratarse también de una serpiente—,
se introducen en la tradicion cristiana en la breve alusion al dragén
expulsado del cielo por el arcangel San Miguel en Apoc. 12, 7-9. Este
pasaje es interesante por tres razones principales: 1) utiliza el esquema que
protagonizara este estudio con el representante de Dios que lucha y acaba
con el dragén, simbolo del mal; 2) hace referencia al “gran dragén” (0
dpdxav 6 péyag), indicando claramente la relacion dragon-diablo; 3) sienta
las bases para la elaboracion en la literatura cristiana posterior de episodios
legendarios de caracter fantastico en los que se narra la épica batalla entre
el dragon y el santo cristiano.

Desde este punto de partida, el objetivo del presente estudio se
centrard en examinar la relacion entre la serpiente y el santo militar en la
tradicion hagiografica bizantina. Asi, se pretende abordar la cuestion desde
una perspectiva filologica, con el apoyo puntual de la iconografia cuando
la situacion asi lo requiera. Esta atencion a una tradicion literaria concreta
explica la ausencia del analisis del origen del motivo, para lo que se remite

1 La consideracion negativa del dragén (dpdkmv) o la serpiente (8¢1g), uti-
lizados en la lengua griega casi como sinénimos para aludir a un gran reptil, y su
identificacion con el demonio es un elemento esencial para entender este tipo de
escenas y un topico muy expandido entre los primeros cristianos (Quacquarelli,
1975; Grant, 1999: 2-5).
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a trabajos como el de Afthauser (1911), o de pasajes similares en otras obras
bizantinas.

Animales y santos

El tratamiento de la cuestion animal en la literatura griega
cristiana parece desarrollarse en dos sentidos distintos, aunque, sin duda,
complementarios. Asi, desde los Hechos apdcrifos de los apdstoles escenas
taumatuirgicas con animales como protagonistas son del todo habituales
(Spittler, 2008; Narro, 2015). En la mayoria de casos, el apostol emite una
orden directa que el animal acata de inmediato, aunque también se registran
escenas donde claramente la bestia parece renunciar a su naturaleza salvaje
y manifestar, por inspiracion divina, una especial devocion hacia este.

No obstante, en los Hechos apdcrifos de los apostoles también se
registran escenas similares a la del dragdn, en este caso con una serpiente,
animal analogo, como protagonista. Segun Merkelbach (1952) su presencia
en las tres escenas en las que aparece, dos en los Hechos de Juan y otra
en los Hechos de Tomas, se explica por la evocacion del deseo sexual que
representa la serpiente y su relacion con el mal y el diablo. En la primera
escena, la de los Hechos de Juan (75-76), la serpiente juega un papel
ambivalente (Narro, 2015: 196-197), aunque, en cualquier caso, se somete
a las 6rdenes del apostol, sin que este acabe con su vida. En la segunda, la
de los Hechos de Tomas (30-33), el apostol se encuentra con el cadaver de
un joven muerto por una serpiente que acaba tomando voz humana para
mantener una larga conversacion con ¢l antes de que le ordene mostrar su
verdadera naturaleza y succionar el veneno del cuerpo del muchacho para
resucitarlo. En este caso, la serpiente acaba muriendo de forma brutal tras
la orden de Tomas (Adamik, 2001; Narro, 2015: 200-202).

Las mismas pautas basicas de las escenas con animales que aparecian
en los Hechos apocrifos de los apostoles se siguen a grandes rasgos en el
ambito general de la literatura hagiografica bizantina (Paschalidis, 2018).
Aqui, como sucedia en el caso de los Hechos apocrifos de los apostoles,
se pretende evocar la armonia del hombre con los animales, en tanto que
creaciones de Dios sometidas a este, segin Génesis 1, 28. Se muestra asi
la paz universal entre los hombres y los animales de la que habla el profeta
Isaias (Is. 11,6-9; 65,25).
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Los primeros testimonios: San Teodoro y San Jorge

El perfil de santo militar es uno de los mejor caracterizados entre
las diferentes tipologias de santos en el Oriente tardo-antiguo y bizantino.
Walter (1999) considera a Teodoro Teron como su prototipo y, en tanto que
primer santo de estas caracteristicas en el que se puede rastrear la historia
del dragon, parece estar, sin duda, en lo cierto.

En lineas generales, se trata de personajes del primer cristianismo que
pertenecian a la armada romana, algunos incluso generales, y que, o bien
por su condicion de cristianos, o bien por haberse convertido a posteriori,
y ser obligados a venerar a los dioses paganos, son martirizados por su
negativa a rendir culto a los idolos. Si su perfil biografico es mas o menos
claro, sus atributos post mortem también estan bastante bien perfilados. A
pesar de que, como cualquier otro santo o santa, puedan realizar curaciones
—el caso mas evidente seria el de Artemio— y otros milagros de tipo diverso
—Demetrio de Tesalonica, Menas o los dos Teodoros—, en muchas ocasiones
sus intervenciones estan encuadradas dentro de lo que se podria considerar
la esfera militar. Asi, el santo aparece en batalla con atuendo militar, o
protege a fieles o peregrinos que se dirigen a su santuario y que padecen
alguin tipo de percance o ataque en el que se acaba requiriendo su presencia.

Desde el punto de vista de la iconografia, la representacion del santo
militar también aparece bastante estereotipada (Walter, 2003). Existen,
de hecho, dos tipos de imagenes prototipicas: el santo a pie o a caballo.
En ambos casos, aparece con armadura o vestimenta militar, en la que se
puede observar la cruz cristiana y porta una lanza en una de sus manos.
La representacion como soldado de infanteria es mucho mas hieratica, la
ecuestre, algo mas tardia, muestra al santo en plena accién acabando con
la vida de un dragoén, simbolo del mal, o con algiin otro enemigo —caso,
por ejemplo, de San Demetrio alanceando al zar bulgaro Kalojan como en
el milagro del santo narrado por Juan Estauricio a finales del siglo XIII-.

El episodio mas célebre en el que un santo cristiano acaba con la vida
de un dragon es, sin duda, el de San Jorge, cuyo paso a occidente garantizo
la popularidad de esta escena gracias a la Leyenda daurea de Jacobo de
Voragine. Sin embargo, los datos apuntan a que la leyenda de San Jorge y
el dragdn seria una adicion bastante tardia a su dossier (Festugiere, 1971:
267). Asi, si se tiene en cuenta que la representacion de San Jorge matando
al dragon aparece tan solo a partir del siglo X (Walter, 2003: 81), esta
podria ser una fecha aproximada en la que fijar el origen de su leyenda.
En realidad, con la incorporacion al dossier de San Jorge de la historia
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de la princesa y el dragon se observa el reaprovechamiento de un motivo
propio de las biografias de personajes santos con un cierto perfil militar,
como seria San Miguel en el Nuevo Testamento y, sobre todo, San Teodoro
Teron, el primer santo militar, en cuya leyenda aparece un motivo como
este.

En su caso, la escena de la muerte del dragon tampoco esta presente
en los primeros textos acerca de su vida. Cabe indicar que, en realidad,
existen dos Teodoros en la tradicion hagiografica bizantina. Ambos son
militares, ambos martires del primer cristianismo y ambos son originarios
de una misma area geografica. Haldon (2016) subraya la contaminatio
entre las historias de los dos Teodoros. Sin embargo, parece mas o menos
claro que la leyenda del dragdn esta asociada a Teodoro Terdn y constituiria
el primer testimonio de la tradicion hagiografica bizantina en el que un
santo militar aparece acabando con la vida de un dragén. Este episodio
aparecera en una de las primeras versiones de su martirio, probablemente
del siglo VI (BHG 1761). La breve escena situa escuetamente la muerte del
dragdn en un bosque frondoso situado cerca de la ciudad de Eucaita, en el
Helenoponto:

nv 8¢ cdveyyvg tiig mdrewg Edyaitov ¢ 4rnd priov tecchpov
8loog moAy- fv 88 Kol BQIC TAAUATOTOS YEVOUEVOS SpKmV
Ko1ta{OUEVOG &V T AT GAGEL, KOl TOAAOVG TAV SIEPYOUEVDV O10L
T 6000 €xeivng E0avatmoey. cuVEPN O€ kal TOV dylov ®eddmpov
PO THG HapTVpiog ovTod 01’ Ekeivng Tig 000D d1Epyecbal: kol
idmV adToV 6 OpaKkwV, cupilov Edpapey €n” aOTOV. 0 O YeVVOIOg
oTPATIOTNG TOD XPLoTOD KOTUCQPAYICOUEVOS Kol plyag TV
AOyynv avtod Ennéev €ig TNV KEQOANV 00TOD Kol EPOVELGEV
adToV Kol NAevbep®bn mhoa 1 000¢ amod Thg MUEPOS Ekelvng.
(BHG 1761, 1; Delehaye, 1909: 127)*

2 “Y habia muy cerca de la ciudad de Eucaita, como a cuatro millas, un
gran bosque. Y habia también en aquel bosque una antiquisima serpiente con-
vertida en dragon que habitaba alli y habia matado a muchos de los que pasaban
por aquel camino. Y sucedio que el martir Teodoro, antes de su martirio, pasd
por aquel camino. Y al verlo, el dragon silbando se abalanz6 sobre €1. Y el noble
soldado de Cristo, tras realizar la sefial de la cruz y arrojar su lanza, la clavo en
su cabeza y lo matd y todo el camino fue liberado a partir de aquel dia.” (Traduc-
cion del autor)
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Esta escena, ademas, reaparece con nuevos elementos en otro relato
mas tardio, probablemente del siglo X acerca del propio Teodoro (BHG
1764). Aqui se contaria como Teodoro, tras abandonar el regimiento militar
romano acuartelado en Amasea, acaba por arribar hasta un paraje en Eucaita
en el que “una bestia con la apariencia de un dragon” (Bnpiov Spdkovtog
gidoc) impedia el paso a todo aquel que se acercara. Como la propietaria
del terreno, la piadosa Eusebia, se encontraba en las inmediaciones, envia
unos sirvientes para acoger a Teodoro. Eusebia era una mujer de noble
condicion, miembro de la familia imperial y, al descubrir que Teodoro era
también cristiano, le ofrece su proteccion y le garantiza total seguridad
bajo su techo. Tras oir las palabras de Eusebia, Teodoro decide enfrentarse
al dragon:

70D 8¢ ayiov omvdaimg Kol Avdpeimg ETOTAVTOS TA TOT® TOD TE
@oPepod dpaKoVTog TPOGEPTHGAVTOG OVT®, O KPATUIOS HAPTLS
T Adyyn todtov ékkevinoog kol Bavoatmoag, @ TOV OAmv
deomotn Kupio NUAV Incod Xpiotd dyapltoTnpiovg HUVOLS
avémopyev TOV 1€ TOMOV TG TOL TOOVTOL ONpog EmPBOLATS
NAgvbépwoe, Hote TOD AOOD TAVTOG TPOGEPYOUEVOLS APOP®S
UEYPL TOV OeDPO Kol ATOANDOVTEG THG 10I0TNG TOVTNG AEVVAOL
mnyng 60&alewv OV mavtodvvopov kOplov. (BHG 1764, 5;
Delehaye, 1909: 189-190)*

La reelaboracion del relato del dragon dentro del dossier de Teodoro
retoma diferentes elementos de su leyenda y los entremezcla con el objetivo
de crear una simbodlica historia. Por un lado, la presencia de la piadosa
Eusebia parece sintetizar dos personajes diferentes que aparecen en la
historia primigenia del martir. Asi, al final del encomio de San Teodoro
Teron, escrito por Crisipo de Jerusalén en el siglo V (BHG 1765c) se hace
mencion a una mujer que recupera los restos del martir y que Sigalas

3 “Y cuando se presentd el santo decidida y valientemente en el lugar del
temible dragon y se puso frente a ¢l, el poderoso martir lo traspaso con la lanza
y lo mat6. Envioé himnos de gracias a nuestro amo y sefior de todas las cosas
Jesucristo y libero6 el lugar de las maquinaciones de una bestia tal, que desde
aquel momento hasta ahora todos los que pasan por alli sin miedo y disfrutan
de esta dulcisima fuente que nunca se agota glorifican al sefior todopoderoso.”
(Traduccion del autor)
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(1921: 86-87) y Haldon (2016: 65, n. 30) identifican con esta Eusebia.
Esto viene propiciado por la aparicion de la tal Eusebia en la version del
martirio de Teodoro Terdn del siglo VI en la que se leia precisamente la
historia del dragon (BHG 1761). Por otro lado, Haldon (2016: 25-27),
identifica algunas de las actividades de Eusebia con el modelo piadoso de
mujer que en la historia de Teodoro utilizaba Crisipo de Jerusalén en su
encomio, el primero de los textos conservados sobre el santo, para animar
a la emperatriz Elia Eudocia a financiar la construccion de una iglesia en
honor del santo. Asi, las actividades de la Eusebia en la version del martirio
del siglo X (BHG 1764) coincidirian en cierto sentido con las de la propia
Elia Eudocia.

Por otro lado, el relato de San Jorge y el dragon podria tener su
origen en la historia de Teodoro, lo que consolidaria la relacion entre el
dragon y el perfil del santo militar. La primera representacion segura de
esta escena se conserva en una iglesia de Capadocia y dataria inicamente
del siglo XI (De Jerphanion, 1936: 322; Walter, 1995: 320). Asi, la escena
del dragdén, que, en realidad, se enmarcaria en otra mas importante de
caracter caballeresco, como el rescate de la princesa por parte del santo,
apareceria por vez primera en un manuscrito escrito en georgiano (Walter,
1995: 320-322) y conservado en Jerusalén que contiene tres historias de
milagros del santo (Blake, 1934: 361-362).

A partir de ahi se habria incorporado a la leyenda de San Jorge que,
desde el siglo V habia ido configurandose con diferentes versiones acerca
de su vida y su martirio (Delehaye, 1909: 50-63). Asi, se habria afiadido
a los relatos sobre su vida en griego apareciendo en una recopilacion de
milagros en vida y postumos del santo que es posible datar entre los siglos
XII'y XIII (Aufhauser, 1913: 31-33; 62-69). El texto sitiia la accion en una
ciudad de Capadocia y afirma que cerca de aquella habia un estanque con
abundante agua en el que habitaba un malvado dragon (movnpog dpdxkmv)?.
Como este mantenia aterrorizada a la ciudad, el rey decreta ofrecerle cada
dia una serie de sacrificios humanos, incluyendo al final a su propia hija.
De esta manera los ecos de la historia de Perseo y Andrémeda son mas que
evidentes, a pesar de la opinion contraria de algunos de los investigadores
que se ocupaban de analizar la escena, recurriéndose a un elemento de

4 En la version del milagro del codice loasaphaion 308 que reproduce tam-
bién Aufhauser (1913: 114), escrita en un griego de estilo mas popular el dragon
aparece catalogado de “grandisimo” (peyoAdtotog).
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caracter religioso en la Antigliedad como el de los sacrificios que no parece
gozar de protagonismo alguno en la tradicion hagiografica bizantina.

El hagiografo se recrea en la dramatica suplica del rey para liberar a
su hija y hace que el relato alcance una trayectoria de tension ascendente
que culmina con la entrada en escena de San Jorge, advertido por Dios
del suceso. Al pasar por el estanque en el que la princesa se disponia a ser
pasto de la fiera, el santo se acerca y comienza una conversacion con la
joven hasta que esta accede a relatarle los sucesos que mantenian en vilo
a aquella ciudad.

El santo le pide a la princesa que tenga fe en su dios, ya que esta era
pagana, aparece una voz divina y, finalmente, se produce la conversion. A
continuacion, San Jorge se enfrentara al dragon:

Kol dpapmv 6 dylog gig Amdvinotv Tod dpaKovTog £m0iNceV TOV
Tomov tod oTovpod gimmv: «Kodpie 0 0gdg pov, petafore 10
dewov Onpiov todtov gig HmakonV mioTEMG TOV ANMIGTOV AMOD
TOVTOV.» Kol ToUTO gV cuvepyig Tod avtod Oeod kol Ti 0y
0D aylov &mecev 0 dpaK®V €ig TOVG TOSAG TOV ayiov. (Mir. 12;
[Authauser, 1913: 124-126])°

Laescena, sin duda, recuerda en cierto sentido al encuentro en Eucaita
de San Teodoro con el dragon. Sin embargo, ademas del mayor grado
de novelizacion que se da en el caso de San Jorge, existe una diferencia
esencial que sitlia la actuacion de este ultimo mas en la intervencion
taumaturgica general de los santos que en el ambito especifico del santo
militar. Asi, si San Teodoro, como santo militar, acaba con la vida del
dragon utilizando su lanza en ambas versiones acerca de la leyenda (BHG
1761 y BHG 1764), San Jorge asesina al animal realizando la sefial de la
cruz, un gesto que entre los milagros de los santos de época tardo-antigua y
bizantina se utilizaba de manera frecuente con una finalidad taumatirgica
y que, en el caso de San Teodoro, solo aparece en la primera de las escenas
descritas (BHG 1761), acompafiado del lanzamiento de la pica que acaba
fisicamente con la vida del dragon. El mismo procedimiento para acabar

5 “Y cuando se lanzo el santo al encuentro del dragoén hizo la sefal de la
cruz y dijo: ‘Sefior, dios mio, convierte a esta fiera terrible por la obediencia de
la fe de este pueblo infiel’. Y tras decir esto por la colaboracion de su dios y la
plegaria del santo cay6 el dragén a los pies del santo.”
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con esta bestia reaparece en la version de la leyenda del codex loasaphaion
308 (Aufhauser, 1913: 114-126).

En numerosos episodios recogidos en diferentes textos hagiograficos
se pueden encontrar escenas similares sin necesidad de tratarse de santos
militares. Asi, por ejemplo, realizando la sefal de la cruz el eremita San
Juanicio acaba con la vida de los diferentes dragones que va encontrando
en su camino y que pueblan las cuevas que, con su gesto, parece despejar
para la ocupacion de algun asceta cristiano (BHG 935y 936).

Por otro lado, en la tradicion bizantina existen tres santas conocidas
por presentar en sus biografias episodios en los que se encuentran con un
dragdn y acaban con su vida (White, 2008): Perpetua (BHG 1482), Marina
de Antioquia (BHG 1165) ¢ Isabel de Constantionpla (BHG 2122). Estos
ejemplos de mujeres cazadoras de dragones demuestran la popularidad de
la figura del dragon en la hagiografia bizantina media (ss. VIII-XII) que
coincide, ademas, con la aparicion y el desarrollo de este motivo entre los
diferentes santos militares (White, 2008: 167). De estas tres narraciones, la
mas interesante para este estudio resulta la de Isabel de Constantinopla por
su relacion con San Jorge.

Isabel de Constantinopla (o la taumaturga) es una santa monja
cenobita de los siglos V-VI, de cuya vida se conservan dos versiones, una
mas breve (BHG 2122) (Halkin, 1973; Lackner 1974; Karras, 1996) y
otra algo mas extensa que, sin embargo, se ha transmitido unicamente de
manera fragmentaria (BHG 2122a). A pesar de tratarse de una santa de
época tardo-antigua, el texto dataria como minimo del siglo XI (Kazhdan
1986: 169-170), aunque, quiza, por la inclusion del milagro del dragén
podria retrasarse hasta los siglos XII-XIII®. Originaria de la Heraclea
Pontica, esta mujer destaca por una temprana carrera monastica que inicia
a la muerte de sus padres, momento en que dona su fortuna a la caridad e
ingresa en un convento femenino dedicado a San Jorge en Constantinopla,
donde su tia paterna era abadesa.

Tras la muerte de la tia, el patriarca constantinopolitano Genadio
I (458-471) (Karras, 1996: 128), la nombra abadesa. A partir de ese
momento comienza a manifestar una importante habilidad taumaturgica

6 Sobre la fecha del texto, es importante destacar también que el unico
manuscrito en el que se conserva, el Conventi B 1 de la Biblioteca nacional de
Florencia data del siglo XIV (Halkin, 1973: 251), otro indicio que podria apuntar
a una datacion algo mas tardia de la propuesta por Kahzdan.
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que hara, por ejemplo, que advierta al emperador Leon 1 (457-474) del
fuego que asolaria parte de Constantinopla en 4657. Como agradecimiento,
el emperador ofrecié al monasterio regido por Isabel unas propiedades en
el Hebdomon, al suroeste de la ciudad imperial. Alli, tendra lugar la escena
en la que Isabel, rememorando al patron de su monasterio, San Jorge,
acaba con la vida del dragéon que mantenia atemorizadas a los habitantes
de la zona, como este, realizando la sefial de la cruz:

&v O TaAUBY TIVOV KTIGUATOV 0K OAY®OV TGOV GUUMTMUATO,
oic 8¢ apyoimv TV YPOVOVY SevOC EUPOAEDOV SpAK®Y TOAAODG
TAOV TOPOVIOV Elvuaiveto Kol dfotov ékeivov TOV TOTOV TQ
Tavti €moisl Téheov: £ @ AV TE KOd Apnyovig Taco 1| TOMC
ouvveiyeto, amaAloyny To0ev TG GLUEOPAG ELPETV OVK EYOVOL.
Omep pobodoa 1 ayio mapd Tvev, (Ao Kivovpévn Beio, dpoaca
10 Omhov 10D Tipov oTawpod, TOV TOTOV KoTéAoPe: Kol TO
Supa gic ovpavov avoteivaco kol TV €5 DYoug EMKAAEGAUET
Bondelav, povel Tov Bipa kol EEEABETV ToD PmAEOD Kol GKovTa
mopeckevOcE: Kol cppayicacsa TodTov 1@ onpei® tod cTavpod,
Gl1EAOV TO OTONO TANCAGH ThG AOTOD KOTEXETAL KEPUANG Kol
T0ig ool TobToV KaTomatioace dnéktewvev: (BHG 2122, ¢. 6
[Halkin, 1973: 259])8

7 El texto destaca como la santa es capaz de profetizar este hecho antes
incluso que Daniel Estlilita (BHG 489), santo en cuya biografia se puede leer
el episodio de una advertencia similar al emperador Ledn 1. Para la edicion del
texto véase Delehaye (1923: 1-147).

8 “En ¢l habia no pocos restos de viejas propiedades, en las que desde tiem-
pos antiguos un temible dragén se escondia, causaba dafios a muchos de los que
pasaban por alli y hacia que aquel lugar fuera del todo impracticable para todo
el mundo. A causa de esto, toda la ciudad se vio afligida por el dolor y la impo-
tencia, puesto que no se sabia como encontrar la liberacion de este sufrimiento.
Cuando la santa se enterd por algunas personas, empujada por un celo divino,
con el arma de la honrada cruz en alto, descendi¢ al lugar. Y alzando la vista al
cielo y pidiendo ayuda desde lo alto, lanz6 un grito a la fiera e hizo que saliera a
la fuerza de su guarida. Y haciendo la sefial de la cruz sobre ella, y llenandosele
la boca de saliva retuvo su cabeza y pisoteandola con sus pies la mat6”. (Traduc-
cion del autor).
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La manera en la que Isabel de Constantinopla acaba con la vida del
dragon (la sefial de la cruz) confirma la estrecha relacion de esta escena con
la del dragon que aparecia en la biografia de San Jorge de manera tardia.
Sin embargo, existen algunos elementos del relato, como la mencién de la
situacion del dragon en un camino que se habia convertido en impracticable
porque la bestia atacaba a todos los que pasaban por alli, que recuerdan
de manera inequivoca al episodio que aparecia en las dos versiones de la
leyenda de Teodoro Teron analizadas unas lineas mas arriba. En cualquier
caso, la escena de la vida de Isabel de Contantinopla subraya la especial
relacion del motivo del dragén con la esfera conceptual del santo militar,
en este caso en tanto que imitadora del patron del monasterio del que era
abadesa.

Retornando a la estrecha relacion entre las escenas de la muerte del
dragon en las leyendas de San Teodoro y San Jorge, no cabe duda de la
asociacion establecida desde la época bizantina media entre ambos santos
militares a propodsito de este episodio. Diversos ejemplos graficos del
arte religioso de esta etapa en los que aparecen San Teodoro y San Jorge
alanceando al dragén pueden dar buena cuenta de este hecho (Walter,
2003b: 95-106). Asi, parece producirse una propagacion de la idea de que
la batalla contra el dragon es un atributo importante del dossier legendario
del santo militar.

Este hecho, parece confirmarse con la aparicion de escenas mas o menos
similares que pretenden, mediante su presencia, establecer la relacion del
santo con la esfera de lo militar. Asi, con el objetivo de demostrar esta
hipotesis, en las paginas siguientes se van a analizar los casos concretos de
San Menas de Egipto y San Eugenio de Trebisonda.

San Menas de Egipto y el cocodrilo

Entre los diferentes santos llamados Menas en la tradicion
hagiografica bizantina (Walter, 1999: 181), San Menas de Egipto es el
que recibe un culto mas importante, aglutinando algunas de las leyendas
y motivos que en principio se asociarian a otros personajes homonimos.
Su perfil como santo militar, en todo caso, parece bastante claro, como
asi lo reflejan las dos versiones griegas de su martirio, la mas antigua,
probablemente del siglo VI (BHG 1254) (Krumbacher, 1909: 31-43) y la
metafrastica (BHG 1250) (De Smedt — Van Hooff — Backer, 1884: 258-
270). Este status de santo militar lo sigue conservando San Menas en su
templo en las inmediaciones del lago Mareotis, cerca de Alejandria, donde

265



ANGEL NARRO: Dragones y santos militares en la hagiografia bizantina

se ubican algunos de los 13 milagros de una coleccion (Pomialovskii,
1900; Silvano - Varalda, 2019: 51-85), que puede ser datada como muy
pronto en la primera mitad del siglo VII (Narro, 2018: 102-103).

En estos milagros San Menas es descrito en numerosas ocasiones
como un soldado a caballo (otpatidtng péyoag xafparliplog), como
sucede en el célebre milagro 4, el del judio y el cristiano (Devos, 1960)
o en el milagro 7, donde se aparece a caballo y bajo la apariencia de un
soldado (épeavicOeic avtolc kKapPoriaplog &v €idel otpatidtov) a dos de
los tres hermanos protagonistas del relato. Precisamente en este milagro es
donde se puede apreciar una escena en la que San Menas se enfrenta a un
cocodrilo para salvar la vida a uno de estos tres hermanos que portaban a
su santuario unos cerditos para ofrecerlos al santo. La narracion presenta
una serie de diferencias respecto de las leyendas anteriores relacionadas
con San Teodoro Terén o San Jorge, pero adapta al contexto geografico en
el que se situa el arquetipo del enfrentamiento del santo militar frente al
dragdn, en este caso un cocodrilo, un animal habitual en la region.

El hagiografo relata como estos tres hermanos se dirigian al templo
de San Menas con los cerditos. En un alto en el camino, se acercan al rio,
momento en que un cocodrilo ataca a uno de los puercos, lo que provoca
la reaccion de uno de los hermanos y, con la intencion de salvarlos, la
intervencion del santo:

amepyOUEVOL 0DV o1 Tpgig EpOacay &ig THv Aipvny Tod motapod,
kai kadicavtec pictovy: ElaPev ovv ExaoTtog TO 1510V SeApaKLy
Kol ariiABov Tod moticatl avTa v Th Apvn. €EEAvcey  O€ Ev €€
adTOV Kol DIVINGEV aDTO KPokOdNAOG Kol Elafev avto. idmv
0¢ 0 KOPLOg ADTOD EKPATNOEY ODTO €K TOD TOdOS GUPWV OF O
KpOKOINAOG T0 dehpdty, Eppryev TOV AvOpmmoVv gig TV AMpvnyv.
Kpa&avtog 8¢ 10D avOpdmov péya fKoveey O KPoKOOMAOG TNV
QoVTV 10D avOpdTOV Kol £AG0G TO SEAPAKLY, EKPATNGEV EKETVOV
Kol ETPAVUATIOEY GUPOV oOTOV €ig TOV Pubov Tiig Alpvng, Ommg
plyog eayn ovToOV AKOAOLTOC. GLPOUEVOS O O AvOpmmog EBONcey:
Gyle Mnvd, Ponbet pot. 6 8¢ tayvg Ponbog kal VINKOOG TOIG &V
OAlyeot mapayiveton EQurmog &v HESM TH AT, Kol idmv avTtov
Onplov Eacev adTOV Kol EQuyev. EMONG0S 08 0 KAAAIVIKOG LAPTLG
Vv xelpa avtod gig v Kokiav 10D avOpdTov, £noincev avToOV
VY] &g 10 TPoHTEPOV. 0 O AvOpTOC T Vv KatefapnOn: Kol

~ e 5

Baocta&oc avtov 6 dylog Eunpocbev Tod immov adTod ATveyKeV
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adTOV €ig TOV vaov avtod, kol Aabdv dravtog eionyaysv TOv
GvOpomov mAnciov thg OMkng avtod KOTm, Kol APelg avTOvV
aveydpnoev.’

La tipologia de este milagro esta en la linea de las intervenciones
atribuidas sobre todo a los santos militares en las que acuden a la asistencia
de alguno de sus fieles en alguna situacion de peligro. Aunque este tipo de
intervenciones no sean exclusivas de este tipo de santos, si que forman parte
de su repertorio habitual. De hecho, en estos trece milagros atribuidos a San
Menas, una parte importante de sus intervenciones sigue a grandes rasgos
este patron (Narro, 2018: 106-110). Aqui, el hermano que es arrastrado
por el cocodrilo hacia el fondo del lago por intentar salvar al cerdito que
llevaba como exvoto al templo de San Menas invoca directamente la ayuda
del santo.

En este caso, la lectura del ataque del cocodrilo y su intencion
de arrastrarlo al fondo del lago se puede interpretar en clave alegorica,
atribuyéndole al cocodrilo la evidente encarnacion del mal y el diablo con
que se identificaba al dragon en la tradicion cristiana. La aparicion a caballo
de San Menas en mitad del lago basta para provocar la huida del cocodrilo,
que, al verlo, suelta a su presa para desaparecer en las aguas del lago. A
grandes rasgos la escena recuerda las intervenciones de San Teodoro o San
Jorge y ademas reproduce el esquema del dragon —cocodrilo en este caso—
que habita una masa de agua.

9 “Cuando llegaron los tres al lago del rio, se sentaron y desayunaron. Asi,
cada uno llevo su propio cerdo y fueron a darles de beber en el lago. Pero uno
de ellos se soltd y un cocodrilo lo encontrd y lo capturd. Su dueilo, al verlo, lo
sujetd de la pata. Pero el cocodrilo, al tirar del cerdo, arrastré al hombre al lago.
Y como el hombre gritaba con fuerza, el cocodrilo escucho la voz del hombre
y, tras soltar al cerdo, lo apreso y lo hirid al tirar de ¢l hacia el fondo del lago,
para que, tras arrastrarlo, pudiera comérselo sin problemas. Y el hombre, cuando
le tiraba, chill6: «San Menas, ayiidame.» El presto y obediente ayudador de los
oprimidos se present6 a caballo en mitad del lago, y al verlo, la bestia, lo soltd
y huyo. Y al colocar el glorioso vencedor su mano en la barriga del hombre, lo
sand como al principio. Y el hombre fue vencido por el suefio. Y el santo, levan-
tandolo lo llevé en la parte delantera de su caballo a su templo, y ocultandose
a todos condujo al hombre abajo, cerca de su tumba, y, tras dejarlo, se march”
(Traduccion del autor).
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El miedo que parece inspirar al cocodrilo puede ser relacionado
con otras escenas taumaturgicas en el repertorio legendario de otros
santos militares que solo con su presencia provocan la fuga del enemigo,
normalmente en un contexto bélico, como en el caso de San Demetrio
(Lemerle, 1979).

Tras el enfrentamiento con el cocodrilo, el santo manifiesta sus dotes
de sanador. De hecho, entre los milagros mas extendidos en el ambito
general de la hagiografia, la sanacion es sin duda uno de ellos. Aun asi, en
este caso es mucho mas significativa, si cabe, ya que San Menas también
puede ser observado desde la perspectiva del santo sanador, sobre todo
por la importancia de su templo como centro terapéutico de peregrinacion.
Esta condicion de santo sanador se manifestard en otros milagros de su
coleccion (Mir. 5, 6 y 12), donde incluso realiza una resurreccion (Mir. 1)
(Narro, 2018: 106-107) y parece ser la razon principal del apogeo de su
santuario en las inmediaciones del Mareotis.

Tras la sanacion del hombre que habia sido atacado por el cocodrilo,
San Menas lo lleva hasta su templo donde proseguira la narracion del
milagro y su protagonista se reencontrard con sus otros dos hermanos.
En este sentido, el regreso del santo a su templo custodiando al sujeto
salvado, en este caso concreto de las fauces de un cocodrilo, se reproduce
en los milagros 3, 4 y 9 de la coleccion de San Jorge (Festugiere, 1971:
268), protegiendo aqui a una serie de prisioneros que habian sido liberados
previamente por el santo.

Como en los casos anteriores, la iconografia del santo completa la
vision acerca de ¢l y aporta una informacion importante del impacto en el
imaginario sobre su figura. En los casos anteriores ya se habia comentado
como las primeras representaciones en las que aparecia un santo militar
(Teodoro Terén) acabando con la vida de un dragén remitian al siglo VII
(Walter, 2003a: 125) y que con el tiempo esa imagen se habria popularizado
tanto en el caso individual de cada uno de ellos como en los casos en los
que aparecian juntos. Las representaciones de San Menas, sin embargo,
suelen presentar al santo flanqueado por dos camellos (Kiss, 1989: 9-13;
Cannuyer, 1997).

A estas, se han de afiadir otras en las que el santo aparece junto a un
cocodrilo (Kaufmann, 1910: 95-97). En este caso, y tratindose de la region
de Egipto, se debe de tener en cuenta la posible influencia en la iconografia
de San Menas de la antigua historia de Horus y el cocodrilo (Cannuyer, 1997:
147-148). Por otra parte, a pesar de que sus representaciones a caballo, al
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estilo de otros santos militares, no suelen ser demasiado comunes (Walter,
2003a: 186), esta tipologia poco a poco se ird imponiendo en la imagen
del icono moderno del santo, recordando asi sus origenes y su categoria de
santo militar.

San Eugenio de Trebisonda, el Gran Comneno Alejo I1 y el dragon

Un caso curioso de evolucion en el culto recibido es el de San Eugenio
de Trebisonda, un personaje en cuya biografia no se halla en principio
relacion aparente alguna con el ambito militar, pero que progresivamente
ira asumiendo caracteristicas propias de estos santos. En realidad, se trata
de un martir de la época de Diocleciano, cuyo culto parece desarrollarse
tardiamente, en el periodo bizantino medio, alcanzando su punto algido
en la época de los Paledlogo (ss. XIII-XV). El primer testimonio de su
martirio en la ciudad de Trebisonda lleva la firma de Constantino Luquita
(BHG 609), asistente del Gran Commeno Alejo I (1297-1330) y narra la
muerte del martir en la ciudad junto a sus compaifieros Valeriano, Canidio
y Aquilas (Rosenqvist, 1996: 114-169).

Como se decia anteriormente, en el texto no hay ninguna alusion
a Eugenio como soldado del ejército romano, algo que, aunque era
habitual en las leyendas de santos militares, tampoco se hallaba, por poner
unicamente un ejemplo significativo, en el relato primigenio del martirio
de San Demetrio (BHG 496). De hecho, en el martirio de San Eugenio
tan solo se puede intuir una aproximacion al ambito militar en la alusion
al ofrecimiento que el dux Lisias hace a los compaiieros de Eugenio —
ni siquiera al propio santo— para enrolarse en el ejército y convertirse en
generales (cap. 18; Rosenqvist, 1996: 140-143).

De cualquier manera, si que podra observarse su condicion de santo
militar a titulo postumo en virtud de las actuaciones realizadas en defensa de
Trebisonda, como su patron y protector. Asi, en la parte final del texto (cap.
32; Rosengqvist, 1996: 164-167) se hace mencion a la espada y la fuerza de
Dios y sus martires (tnv ondOnv £En€yvom TOVTOV KOl TO TPOTMOUOTA) Y SU
capacidad para derrotar enemigos extranjeros como el lider persa Melik,
cuya historia serd narrada en la segunda de las colecciones de milagros
dedicadas a Eugenio. En estas recopilaciones posteriores, datadas entre los
siglos XI'y XIV (Rosenqvist, 1996: 28-31), se narran sobre todo curaciones
del santo, aunque también tienen un papel importante las intervenciones
militares y protectoras de este.
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La primera de estas colecciones consta de 10 milagros que escribio el
patriarca de Constantinopla Juan VIII (1064-1075), también conocido como
Juan Jifilino (BHG 610), oriundo de la ciudad de Trebisonda (Rosenqvist,
1996: 170-203). La segunda y la tercera de estas recopilaciones de milagros
atribuidos a San Eugenio fueron compuestas por Juan Lazar6pulo, obispo
metropolitano de Trebisonda entre 1364 y 1367 y reciben normalmente el
nombre de Logos (BHG 612) y Synopsis (BHG 613) (Rosenqvist, 1996:
30).

El Logos contiene cinco milagros cuya tematica es bastante
variada. El primer milagro versa sobre las diferentes apariciones del santo
anunciando a distintos trapezuntinos la fecha de su nacimiento —el 24 de
junio, coincidiendo con la festividad de San Juan— con el objetivo de que
se celebrara dicha efeméride en la ciudad. Este milagro es aprovechado por
Lazar6pulo para insertar un largo elogio del Gran Comneno Alejo I1 (1297-
1330) y la leyenda del dragon venenoso que este habia matado en un monte
cercano a la ciudad con ayuda del santo.

Tobdtov pgv odv &vmbev, dyyioto 8¢ THC mepuesluévng AMuvng
Tpog i éxeloe myalovon myfi, Spdrkmv Euemiedmv MV péyoc,
g€ ol Kol Apaxovtomiyadov Toig £yympiolg TodTo Koleitan dypt
Kol tpepov. Kai devog pev 6 dpdrmv toig Opdct kol pofepag,
kai mp olov Noist &€ 6eOuANDY Kol 1OV €k yelémv anTod
Kol GmpocTéLOGTOG v 6 Op Kai moykaKioTog, duaydg Te Kai
OAEOprOG- 0D Th Adun kai 6 ydpog (315) dhoc ékeice yéyovev
GPoatoc. 'H 8¢ moAg EduGPOPEL KOl NYOVAKTEL T PHEYIGTA., ETTEL OL0L
TAOTNG HEV THG 000D T £1g Ypelay Avaykoaia Tf) TOAEL TPOGTYOVTO,
0VKETL 0¢ TovTnV 01€pYecbart oi Kopilovieg £60vavTo TV 030V,
déel Tavtmg Tod Opdrovtog. ‘Obev kal tadta 0 &v Paciiedoly
€KEIVOG A01O1LOC OPAV KOl [1T] £ TOCODTOV VIEVEYKAV TV AOUNV
Kol v émpetav (320) tod devod TovTOL SPAKOVTOG, TPOG THV
70D ONpoOg cupTAoKTV E0VTOV gvTPETicO OeTY Eyvem. Kal okomeite
ofav molelton Vv moAnv.

Amaipel TpoOg TV poviv Tod peydrov €v pdptucty Edyeviov
®OC lyev £00VC, 00 pOVoV PacIAkdC Kol petd TS dvnkovong
dopupopiag, ALY Kol OIKETIKDG Kol HETA TS €K YLyNG aOTOD
wpobupiog Kol dayiaodg (325) iketeiag: mdOov yop EvBeov dvtmg
TPOG THY TOWWOTNV ElYE LOVIY 4md TpdTNG H{dM THS H{PNC awvtod
316 Tov éytov. "Hvtiva 81 poviy kod modAfig v a&1dv donuépat
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Kol Empeleiog kal Tpoundeiog Kol amdong mepumomoemg: 60ev
Kol wavtn apoyov tov Evyéviov kol oteppdTaTOV TPOUOYOV
€€ekaAeito del €v mMOAEUOLG, &V CLUUPOPOIC TE Kol AVTOIG TOAG
énepyopévarg (330) xai voooig yaremwtdtog, €l Toyol. [...]
Obtog eine: kai toig dmhoig mepippaldusevoc, mhéov 8¢ T
oTawp® 10D Xp1rotod, EMPag te T@ g evdvg Hpunoe TPog TOV
Ofipa kol mepiel Tov ydpov (345) EKETVOV JEPEVVMOUEVOG,.

"Hom 8¢ kai péya Tt ypfina 0¢Oévtog Tod dpdiovtog Kai mdp olov
ginelv dmomvéovtog, O Pacileds EGTNKEV AVTIKPL ATPEUAG, OAOG
alypng, OA0g MG TOP AVTITVEWDVY, DTOD TE KOTAGEIDY TO dOPL Kol
10 otidpov &Elpog kal Tayog ToDTOV EKKAAOVUEVOS TPOG EAVTOV,
€mi 0e® memodmg Kol T@ pnapto-(350)-pt. OBt TOV AvTay®VIGTHV
0 Onp Beacdpevog Eyovta, ITAPMTEPOV KAT' aOTOD GPUNCE: Kol
gic 10 avelsiv pév dpunoev odtoc, koupiav 88 PaAdeton mpodg
adtod Pacthémg O ONp mapaypipe Kol VEKPOg EmPUTo, TTOU
€€aiotov, OAlya TOV OAKOV Guatpeyduevos. ObTmg dpiotedboog O
Booihede yaipmv v, kai Tpdg TV poviy Evyeviov tod péptupog
gmovike, Vv Mg (355) vikng gvoyopiotiov amodidovg, ExOvimv
HETA YEIPOG TOV ETOUEV®V TNV TOD dPAKOVTOG KEPUANV: 1| Kol
Gypt The 6edpo €v Tolg dvakTopikoig gvpiokeTal oikolg. Thg 0&
7EPL TOLTOV PIIUNG SLASPAUOVONC, DG TNV HOVIV TOD peYaraOAov
Evyeviov dmovteg oyeddv, peydrol 1€ Kol UIKPOL, GUVEPPEOV,
Kol PAémovteg 10 yeyovog E0avualov kol 1@ Oed gdyopicTovV
Kol avopvovv (360) tov dylov paptupa: kol T@ Aplotel factiel
AdYoLG aiveTnplovg TPOoTyov Kol EDPNLOVY aVTOV Kol YiyavTd
TvOL vEOV 6TEPPOV Kail Bglov atpatnidtny GAlov mvopalov.'”

10 “En lo alto de ella [la montafia], muy cerca del lago que se extiende junto
a la fuente que alli mana, se ocultaba un gran dragén, de ahi, pues, que incluso
hasta hoy a esta se la llame la “Fuente del dragén” entre los habitantes de la
region. El dragén era terrible de ver y espantoso, lanzaba fuego de sus ojos y ve-
neno de sus labios y era una bestia inabordable y de lo mas malvada, invencible
y funesta. Asi, a causa de esta desgracia toda la region era inaccesible a partir
de ese punto. Y por ello la ciudad sufria y se irritaba en gran medida, porque a
través de ese camino llegaban todos los bienes que la ciudad necesitaba para su
uso, y los que las transportaban ya no podian atravesar ese camino, sobre todo
porque temian al dragén. Y como aquel que en el trono imperial es objeto de
celebracion viera esto y no soportara tanta desgracia y abuso por parte de este te-
rrible dragdn, supo que era necesario que ¢l mismo se preparara para el combate
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El fragmento presenta una serie de elementos importantes a comentar
que relacionan tanto la figura del Gran Comneno Alejo II de Trebisonda
con la esfera militar y también al propio patrén de la ciudad que acaba
siendo bautizado como “divino general” (Bglov otpatnidmv) al final de
esta seccion. En primer lugar, en la descripcion del dragon se mezclan
elementos propios de diferentes leyendas locales y otros procedentes de
los relatos anteriores y del folklore general de la época. Por un lado, la
referencia a la fuente del dragon (Apaxovtonfyadov) que aparece al inicio
del pasaje destacado parece dotar al relato de un enlace a la realidad y,
por tanto, de cierta veracidad. La alusion al lago y a la fuente, ademas,

con el dragdn. ;Y ya veréis que batalla libro!

Se marcho¢ al templo del grande entre los martires Eugenio tan rapido como pudo,
no solo a la manera de un emperador y con el cuerpo de guardia propio de su
posicion, sino también a la manera de un sirviente y con buena voluntad en su
alma y una importante stplica. Pues ya desde su mas tierna juventud habia sen-
tido una divina devocion por tal monasterio a causa del santo. Cada dia ofrecia
a este monasterio una gran atencion y cuidado y todo suministro. Y por ello en
cada situacion invocaba a Eugenio como protector y el mas firme luchador en
las guerras, en las dificultades y desgracias que le sucedian y en las mas graves
enfermedades, si por casualidad aparecian. [...]

Asi habld y, tras equiparse con sus armas, sobre todo con la cruz de Cristo, y mon-
tar a su caballo, se lanzd contra la fiera y se quedd explorando a fondo aquella
zona.

Y cuando ya el dragon fue visto con toda su grandeza y exhalando, como decian,
fuego, el emperador permanecié firme delante de €l, del todo como un lancero,
del todo como si exhalara fuego, y agitando su lanza y su brillante espada, se
puso a atraer rapidamente a este hacia si mismo, confiado en dios y en el martir.
Asi, al ver la fiera al enemigo que habia, se lanzoé con ansia contra él. Y este
también se lanz6 a matarlo, y la fiera recibi6 al instante un golpe mortal y se vio
muerto, desmesurado cadaver, recogiendo un poco su cola. Asi, tras vencer, el
emperador se alegré y regreso al monasterio del martir Eugenio para dar gracias
por la victoria, llevando entre sus manos la cabeza del dragon que se puede hallar
hasta el dia de hoy en las dependencias reales.

Y cuando se propag6 el rumor sobre este hecho, practicamente todo el mundo,
ricos y pobres, acudieron al monasterio del gran luchador Eugenio, y viendo
lo sucedido se maravillaron y dieron gracias a Dios y cantaron himnos al santo
martir. Y llevaron palabras de alabanza para el emperador vencedor y lo elo-
giaron y lo llamaron al uno “nuevo firme gigante” y al otro “divino general”.
(Traduccion del autor).
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como sefiala Rosenqvist (1996: 392) evocan claramente la leyenda de San
Jorge, aunque la referencia al bloqueo que suftria la region por culpa del
dragén que impedia el paso a todo viandante es un motivo que aparecia en
las dos versiones comentadas de la leyenda de San Teodoro y el dragon.
Finalmente, la descripcion del dragon lanzando fuego y escupiendo veneno
se adapta a la perfeccion a la imagen que se tiene de este animal a partir de
época medieval, aunque también esta en la linea de otros seres similares
como el Leviatan de la tradicion hebrea o incluso el Tifon de la griega.

En segundo lugar, la actuacion de Alejo II de Trebisonda se ve
reforzada y amparada por la fuerza de San Eugenio a quien se encomienda
visitando su monasterio y por quien el emperador siente una gran devocion.
La descripcion de la batalla muestra al Gran Comneno con atuendo militar,
azuzando al dragdén, como sucedia en la escena de Isabel de Constantinopla,
para poder asestarle el golpe de gracia que acabara con su vida, como en
la leyenda de San Teodoro Teron. La muerte del dragon se reviste de cierto
patetismo, haciendo incluso referencia a como la bestia replegd un poco su
cola al morir (0Aiya TOV OAKOV cuoTpeyapevoc). El regreso al monasterio
dedicado a San Eugenio se realiza de manera triunfal, con el emperador
portando en sus manos la cabeza de la bestia, que Lazaropulo asegura que
se conservaba hasta su época en el palacio imperial. Rosenqvist (1996:
393) hace mencion a la tradicion militar de portar como trofeo la cabeza
del enemigo caido (McCornick, 1990: 36 y 46) y relaciona esta escena
con el relato de la Cronica de Miguel Panareto (s. XIV) donde refiere
como Alejo III en 1361 se llevdo como trofeo la cabeza del lider turco
Cotsialatifes y la paseo6 por toda la ciudad (Lampsides, 1958: 73, 24-30).
En todo caso, es también evidente el eco con la historia de Perseo y la
cabeza de la medusa, un ser mitologico relacionado con la morfologia de
la serpiente que aparece, por si fuera poco, en el repertorio de un héroe
conocido por haber acabado con la vida del monstruo marino, escena con la
que se suele relacionar el pasaje de San Jorge y el rescate de la princesa de
las fauces del dragon. Es bastante posible que Lazardpulo manejara todas
estas referencias entremezclando guifios a la tradicion literaria clasica y a
las leyendas hagiograficas de santos militares.

Ademas de esta aproximacion a la tipologia del santo militar que se
puede advertir en la inclusion de esta escena, en la iconografia su figura
también comienza a experimentar idéntica evolucion en ese mismo sentido.
Asi, durante el gobierno de Alejo II, el santo aparecera representado a
caballo y no frontalmente como lo habia sido hasta el momento, al igual
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que el propio emperador. Dicho cambio iconografico se ha identificado
con una tendencia general a la representacion de santos a caballo en la
produccion monetaria de la region en torno al Mar Negro (Rosenqvist,
1996: 79-80). De cualquier modo, no se deberia descartar en absoluto la
influencia de la progresiva transformacion de Eugenio en santo militar y su
percepcion como tal por parte de la ciudadania.

En el Logos, ademas, existen un par de milagros, el cuarto y
quinto, en los que San Eugenio interviene para defender a los monjes de
su santuario, acercandose de nuevo al ambito reservado normalmente
a los santos militares a través de los prodigios realizados. La tercera y
ultima coleccion, la Synopsis del propio Lazar6pulo habria sido concebida
como una continuacion de la obra anterior (Rosenqvist, 1996: 32). En ella
aparecen 33 milagros en los que se puede observar la evidente evolucion
de Eugenio de Trebisonda hacia la tipologia propia del santo militar.
Esta concepcion del santo como protector militar de la ciudad responde
obviamente a la situacion historica y a la inestabilidad que se vivia en la
region y podria constituir una respuesta a la ciudadania ante la necesidad
de seguridad y proteccion.

Este proceso de evolucion de Eugenio de Trebisonda en tanto que
santo militar podria ser el responsable de la historia recogida en el milagro
20, donde Lazar6pulo relata la aparicion de San Eugenio y San Demetrio
para la curacion de un tal Teodosio, hermano del abad Efrain (Rosenqvist,
1996: 300-305). Este, que se encontraba de viaje y afirmaba llevar consigo
tan solo un poco de balsamo (popov) del santuario de Demetrio en
Tesalonica y unos pocos viveres, se ve afectado por una infeccion de oido,
por lo que su hermano decide llevarlo al templo de Eugenio en Trebisonda.
Una noche ambos santos, Eugenio y Demetrio, se aparecen a Efrain y
Teodoro para procurarle al segundo la curacion de su enfermedad. En la
vision San Demetrio reconoce el poder superior de Eugenio, puesto que este
era el guardian (ppovpdg) de su ciudad natal y procurador de innumerables
beneficios de parte de Dios. Este milagro puede ser entendido como una
muestra de una posible concurrencia entre el culto a San Demetrio y a San
Eugenio en la ciudad, sobre todo por la fama que el primero ostentaba
como santo sanador en Tesalonica en esta época, donde, era venerado como
pvpdprvtog (literalmente ‘brotador de popov’) (Walter, 2003a: 80-84).

Este acercamiento se consolida en los milagros 1 y 23 de la
Synopsis. En el primero de ellos se cuenta la aparicion del santo para
ayudar al emperador Basilio I (867-886) a detener un ataque de los iberos
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caucasicos contra Trebisonda. El hagiografo relata como estos, aliados
del rebelde Bardas Focas (muerto en 989), se encontraban dirigiendo su
fuerza hacia la region de Trebisonda. San Eugenio se le aparece a caballo
(8putnog) y llevando en su mano una reluciente espada (T xeipi pépav
éotAfopévnv poupaiav) a un general enemigo, Pancracio, al que le
pregunta por qué estaba alli y adonde se dirigia. El general le responde que
estaba obedeciendo al rey Bardas Focas y que se dirigia a atacar y destruir
Trebisonda. Como contestacion, el santo sugiere a Pancracio regresar a
casa en tono amenazante para no acabar padeciendo una muerte similar a
la de Focas (iva pn koi o0 totodtov 100 ®okd tiong Odvartov), momento
en el que Pancracio toma conciencia de la muerte de su lider y se retira con
su ejéreito atemorizado (Panagiotakes, 1996: 327).

En el 23 se relata el ataque a la ciudad del sultan persa Melik que
tiene lugar al principio del reinado del Gran Comneno Andronico I Gidos
(1222-1235). En este caso, Lazardpulo se adorna en la narracion de las
circunstancias del ataque y en la propia descripcion de la ciudad a propdsito
del ataque de las tropas persas. En este excurso no pasan desapercibidos
los numerosos toponimos y lugares de culto dedicados a santos militares
en la ciudad (una iglesia de San Procopio y un arroyo de San Jorge) o en
sus alrededores (un pueblo llamado San Mercurio o una iglesia dedicada
a San Teodoro en el pueblo de Dicaisimon). El ejército persa se dirigia
hacia el santuario de San Eugenio, pero el emperador Andronico escucha
en suefios una voz que le afirma que Eugenio —definido como el firme
soldado de la verdad (oteppov omAitnv dAnbeiog)— habia sido enviado para
ayudarle a guiar las tropas y conseguir la victoria. En paralelo, Eugenio,
ataviado como un soldado con armamento ligero (&g Tig Gvrp €0GTAANG),
comparece ante el sultan persa, que dormia en el interior de su santuario,
para expulsarlo de alli. Asi, tras la derrota, Melik se ve obligado a regresar
a su territorio sin haber podido hacerse con el control de Trebisonda.

La descripcion de San Eugenio como santo militar y su progresiva
evolucion hacia esta tipologia parece bastante clara a tenor de lo expuesto
hasta el momento. No obstante, conviene recordar como el punto de
inflexion, se encuentra en el primer milagro del Logos de Juan Lazar6pulo
con el relato de la historia de la asistencia de San Eugenio al Gran Comneno
Alejo II en su batalla contra el dragén venenoso que habitaba en un monte
cercano a la ciudad.

La escena debe leerse desde una doble perspectiva, aunque siempre
en relacion con las otras leyendas comentadas. En realidad, el santo no
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interviene directamente para acabar con la vida del dragon, pero si que
asiste a Alejo Il para asesinar a la fiera. Inevitablemente, el establecimiento
de una asociacion de ideas entre esta leyenda y las correspondientes de San
Teodoro Teron y de San Jorge parece inevitable en una época (s. XIV) en la
que estas eran de sobra conocidas por cualquier fiel, mas ain en una ciudad
en la que, como se decia, parece haber una notable presencia de santos
militares en iglesias e incluso en la toponimia del lugar.

Reflexiones finales

Como se ha podido comprobar, parece existir una notable presencia
de la lucha con el dragon en los repertorios legendarios sobre santos
militares. Como se comentaba en un principio, la presencia del dragon o
incluso su muerte no es un motivo exclusivo de la tipologia de este tipo
de santo, aunque si lo es la manera en la que se le hace frente o acaba
con su vida. Desde el relato primigenio, el de San Teodoro, los elementos
principales quedan mas o menos prefijados. El santo se enfrenta a un
temible dragon que habita junto a una fuente, en un lago o masa de agua, y
acaba con su vida. Poco a poco, como se ha podido comprobar se altera la
historia y se introducen diferentes variaciones o adaptaciones.

Ademas, del caso de San Jorge, el objetivo principal de este estudio
era analizar la presencia de esta escena en otras biografias de santos
militares. Para ello se ha recurrido a tres textos distintos. El primero de los
casos, el de la Vida de Isabel de Constantinopla es un claro ejemplo de este
ultimo hecho. Se trata de una especie de homenaje taumatirgico que la santa
realiza en honor del patron del monasterio del que era abadesa. El segundo
de los casos, el de San Menas y el cocodrilo, representa la adaptacion local
—al contexto egipcio— del motivo del enfrentamiento del santo al dragon.
Por ultimo, el tercero de los pasajes, incide en la adaptabilidad de este
motivo. La escena del Gran Comneno Alejo II matando al dragon con la
ayuda de San Eugenio, al que se habia encomendado, acerca de manera
clara y definitiva a este santo al ambito de lo militar.

Este ultimo testimonio probablemente sea el mas interesante, ya que
demuestra la capacidad de una escena como esta para hacer evolucionar
la tipologia de un santo concreto. Este hecho no constituye un fenomeno
aislado, ya que en muchos casos los santos son capaces de suftir diferentes
cambios y evoluciones en su culto o sus atribuciones. En este sentido, el
simbolismo de la bestia ayudaria a relacionar al santo con una tipologia
concreta, demostrando la estrecha relacion ideologica entre el dragon y el
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santo militar presente en la tradicion hagiografica bizantina.
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