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ES Resumen. Desde un origen pagano, el mito del fénix evolucionara hacia una configuracion
plenamente cristiana, gracias a la autoridad de figuras como Tertuliano o Lactancio. La riqueza
iconografica del motivo esta determinada por su marcado caracter polisémico, debido a
la atencion prestada por diversos autores y artistas a las distintas etapas del ciclo del ave. El
presente trabajo pretende analizar la fortuna del motivo a lo largo de los siglos VI-VII, con especial
atencion por la doble representacion del ave en Santa Eulalia de Boveda (Lugo). A partir de una
lectura iconogréfica del conjunto, se pretende establecer una nueva hipdtesis de interpretacion
basada en la conexion entre el ave fénix y el rito del bautismo.
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=Reinterpreting the Myth: the Phoenix
and Santa Eulalia de Béveda

EN Abstract. From its pagan origin, the myth of the phoenix evolved towards a fully Christian
configuration, based on the authority of figures such as Tertullian or Lactantius. The iconographic
richness of the motif is determined by its marked polysemic character, due to the attention paid
by various authors and artists to the different stages of the bird’s cycle. This contribution analyzes
the fortune of the motif throughout the 6th-7th centuries, with special attention to the double
representation of the bird in Santa Eulalia de Béveda (Lugo). Based on an iconographic reading
of these images, this text seeks to establish a new hypothesis of interpretation based on the
connection between the phoenix and the rite of baptism.

Keywords: phoenix; Santa Eulalia de Béveda; Lactantius; Gregory of Tours; Martin of Braga.
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1. El ave fénix: notas sobre la cristianizacion de un mito

La extraordinaria pervivencia del mito del fénix le ha permitido ocupar un merecido lugar dentro
la masa de asuntos de herencia clasica en el inconsciente colectivo actual. Se trata de una
imagen con un marcado caracter polisémico, capaz de ilustrar cuestiones tan complejas como
la palingenesia o la naturaleza del tiempo fisico. Sin embargo, en no pocas ocasiones, como en
Santa Eulalia de Béveda, permanece en un medio opaco; “solo se convierte en imagen cuando es
animada por su espectador”’. Por tanto, para una lectura correcta del motivo, resulta conveniente
realizar un acercamiento al imaginario simbdlico manejado por el publico original. Para ello, es
necesario acudir a una extensa cadena de autores, cuyos eslabones se prolongan a través de
varios siglos. Menciones como la de Alberto Magno, permiten ilustrar esta realidad. El dominico
nos informa de algunos de los rasgos esenciales del mito, no sin antes advertir que el fénix
constituye un motivo mas propio de los que profundizan en la teologia mistica que de un estudio
estricto de la naturaleza?.

En todo caso, es en el campo de la reflexion teoldgica donde el ciclo del ave tendra una
especial predicacion. Esto se debe, en gran parte, al giro experimentado por el mito y su potencial
simbdlico en el seno de las primeras comunidades cristianas. En este sentido, la autoridad de uno
de los padres apostdlicos, Clemente de Roma, contribuira de manera notable a la incorporacion
del mito al incipiente imaginario cristiano, siendo la primera fuente cristiana en mencionar el
motivo®. Mas alla de los debates que pudo suscitar el pasaje, el fénix proporcionaba un modelo
perfecto para reflexionar acerca de la resurreccion y el sentido de la existencia humana, llegando
a convertirse en un “simbolo indicativo de una realidad mas alla de la del individuo™*. En la misma
linea, Tertuliano esboza una expresiva imagen basada en las Escrituras®:

Dios nos dice en las Escrituras, “florecera como el fénix” (Sal 92, 12), esto es, de la
muerte y la sepultura, para que creas en que la sustancia pueda ser expulsada de las
llamas. Asimismo, el Sefor proclamd que nosotros valemos mas que una bandada de
pajaros (Mt 10, 31). Siendo asi, si no sobrepasamos al fénix, la ventaja no sera mucha. Con
todo, ¢perecera el hombre de una vez para siempre, mientras el ave de Arabia tiene la
resurreccion asegurada?®

Pese a lo extrafio de estas prescripciones, el andlisis de ciertos pasajes biblicos ayuda a
comprender este proceso de transformacion. En este sentido, cabe destacar el soliloquio de
Job, en un momento en que rememora los episodios felices de su vida anterior (Job 29, 18). El
episodio manifiesta el giro que se produce a partir de las diferentes versiones del texto. Asi, el

Hans Belting, Antropologia de la imagen (Méstoles: Katz, 2007), 38-39.

Alberto Magno, Liber de animalibus, 23, 110.

Acerca de las traducciones y la citacion: A la hora de citar las fuentes latinas, los textos utilizados son
todos de traduccion propia del autor. En cuanto a las citas de fuentes griegas y hebreas se han utilizado
traducciones de otros en ambos casos, cuya indicacion aparece reflejada en la bibliografia final. Debido
a las dificultades que plantea la adaptacion de las fuentes medievales, y con vista de no complicar en
exceso el modo de cita, se ha optado por unificar el sistema adaptandolo a la normativa Chicago y de
la revista. En consecuencia, las citas a las fuentes en el cuerpo de texto han sido trasladadas al espacio
correspondiente a las notas al pie. De igual modo, para una mayor claridad se ha optado por no utilizar el
sistema de citas abreviadas para las fuentes clasicas.

Clemente de Roma, Ad Corinthios, 1, 25.

Roel Van den Broek, The Myth of Phoenix According to Classical and early Christian Traditions (Leiden: Brill,
1972), 9.

cf. Lc 12, 24.

Tertuliano, De carnis resurrectione, 13.
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término ni7 (hdl), aparece como @oivikog en los LXXy, de ahi, como palmaenla Vulgata’. Por otra
parte, llama la atencién observar como la misma palabra fue interpretada como fénix en los
textos de la tradicion rabinica®. De acuerdo con los comentarios en relacion a la caida del
hombre y la mujer narrada en el Génesis (Gn 3, 6), el ave es la Unica criatura que rechaza probar
la fruta prohibida, momento en el que algunas escuelas citan al libro de Job invocando de
manera explicita al ave: “multiplicaré mis dias como el fénix (Job 29, 18)"°. Para comprender
esta ambigiedad es necesario valorar el caracter polisémico del término @oivi§ de la version
griega, vocablo que designa indistintamente al fénix y la palmera (Phoenix dactylifera)'’®. Parece
claro que la alusién al ave mitica pudo ser vista como inapropiada para los redactores latinos".
Sin embargo, en casos como el de Tertuliano, la homonimia sirve para explicar el doble sentido
que adquiere el pasaje'. Por lo demas, autores de distintas épocas se haran eco de esta
ambivalencia. Un ejemplo es la mencion de Isidoro de Sevilla, al sefalar que la palma comparte
nombre con el ave de Arabia por su longevidad'®. Ambos elementos, fénix y palmera, apareceran
vinculados en el arte cristiano de manera casi indisociable, por lo que no sera inhabitual
encontrarlos juntos, llegando a convertirse en un motivo recurrente en los absides de algunos
templos (fig. 1)".

. : 7, e » T e

Figura 1. Mosaico absidal. Basilica de los SS. Cosme y Damian, Roma. Wikipedia.

En base a lo dicho, es posible advertir como el fénix no constituye un elemento extrano al
judaismo. Los rabinos manejaron los pormenores del mito tomados directamente de la tradicion
helenistica, buscando una interpretacion literal’®. En este contexto, el ave llegara a convertirse en
un hito capaz de sefalar las distintas etapas dentro de la historia de redencion'®. Dicha imagen

’ Mary F. McDonald, “Phoenix Redivivus”, Phoenix, 14, 4 (1960): 190-1971;

8 Maren Niehoff, “The Phoenix in Rabbinic Literature”, The Harvard Theological Review, 89, 3 (1996): 255;

Alexander Hulst, Old Testament Translation Problems (Leiden: Brill, 1960), 82-83; Van den Broek, Myth of

Phoenix, 58-59.

Bereshith Rabbah, 19, 5; cf. Jacob Neusner, Confronting Creation. How Judaism Reads Genesis (Eugene:

Wipf & Stock, 1991), 100-101.

10" ¢f. McDonald, “Phoenix Redivivus”, 190.

" Niehoff, “The Phoenix in Rabbinic”, 256.

2 ¢f.sal92,12.

3 Isidoro de Sevilla, Etymologiae, 17, 7.

% Paraun repaso bien documentado de la presencia del fénix en los templos romanos: Lourdes Diego Ba-
rrado, “La representacion del ave fénix como imagen de la renovatio de la Roma altomedieval”, Anales de
Historia del Arte, Extra (2010): 171-185.

5 Niehoff, “The Phoenix in Rabbinic”, 245-246.

16 ¢f. Van den Broek, Myth of Phoenix, 128.
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aparece en el poema Exodus, texto compuesto por Ezequiel el Dramaturgo y que conocemos
gracias a los extractos citados por Clemente de Alejandria, Eusebio de Cesareay el Ps. Eustacio
de Antioquia'. En la obra, el fénix aparece caracterizado como “rey de todas las aves”, que se
presenta fugazmente al pueblo de Israel'®. Previamente, el autor describe el hallazgo de un paraje
exuberante, el oasis de Elim, sefialado por una columna de fuego'®. Esta imagen podria guardar
relacién con ciertas representaciones de algunos episodios veterotestamentarios, como la
columna pétrea coronada por un holocausto frente a Moisés en una de las escenas que decoran
las catacumbas en la Via Latina (fig. 2)%°.

Figura 2. Resurreccion de Lazaro. Catacumbas de la Via Latina, Roma. Wikipedia.

Con independencia de la tradicion, la caracterizacion del ave es resultado de la interaccion
de fuentes de diversa procedencia, asi como de la impronta dejada en el motivo por escritores
y artistas. Por tanto, resulta oportuno indagar, aunque sea de manera sucinta, acerca de los
origenes y posterior evolucion del mito. Tradicionalmente se ha venido asignando un origen
en Egipto, en base a la difusa asociacion entre el fénix y el benu?'. Este vinculo fue sefialado
por Herodoto, quien traslada la informacion de las gentes de Heliopolis?2. La reflexion acerca
del caracter ciclico del tiempo aparece sefalada en el primer texto griego conocido con una
mencion al pajaro: el frag. 304 de Hesiodo. En este caso, el autor se centra en destacar la gran
longevidad del fénix?3.

En época romana, el mito sera tratado por diversos autores. Frente a imagenes de corte
poético, Plinio cita a Manilio como primer autor en darlo a conocer entre los romanos, para
sefialar que: “la revolucion del gran afio se produce en conexion con la vida de este pajaro”?.
El mundo romano encontrara en el fénix un recurso util para ilustrar el cambio de ciclo.
Partiendo de esta premisa, algunos emperadores trataron de asociar su imagen al ave de
oriente, siendo significativa su vinculacion a la dinastia constantiniana2®. Como ha sefialado

7 Pierluigi Lanfranchini, “The Exagoge of Ezekiel the Tragedian”, en Greek tragedy After the Fifth Century,

editado por Vayos Liapis y Antonis Petrides, 125-146 (Cambridge: Cambridge University Press), 130-131.
Para los extractos: Stromateis, 1, 23; Praeparatio Evangelica 9, 28-29; Comentarius in Hexaemeron, 729.
8 Exagoge, 254-265. Sobre la presencia del fénix en el texto: McDonald, “Phoenix Redivivus”, 188-189.

9 Exagoge, 243-253.

20 con respecto a la columna de fuego: cf. Exodo 13, 21.

21 Aitor Frean Campo, “El mito del ave Fénix en el pensamiento simbdlico romano”, Studia Historica. Historia
Antigua 36 (2018): 169.

22 \ian'den Broek, Myth of Phoenix, 14; McDonald, “Phoenix Redivivus”, 187.

23 Plutarco, Moralia, 415.

24 Plinio el Viejo, Naturalis historia, 10, 2.

25 Rolf A. Tybout, “Symbolik und Aktualitat bei den fel. temp. reparatio- Pragungen”, BABesch 55, 1(1980): 55.
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Vaneerdewegh, esta apropiacion debe ponerse en relacién con el proyecto de retorno a una
nueva edad de oro y la pretendida asociacion al culto solar por parte de Constantino?®. Esta
linea sera seguida por sus sucesores. Asi, Constancio Il aparece retratado en compaiiia del
ave en el Cronégrafo del 35427, Otros ejemplos son las acufiaciones realizadas entre 348-364
d.C., donde la imagen del fénix aparece asociada a la leyenda Fel. Temp. Reparatio (felicium
temporum reparatio)?®. Si bien su apariciéon no constituye una novedad, la acufiacion desde
una fecha tan concreta podria hacer referencia a la pervivencia de ideas de sesgo apocaliptico
para la ciudad de Roma?°. Desde antiguo existia una profecia que auguraba una duracién de
doce siglos para la ciudad, en base el avistamiento de doce buitres por Rdmulo en el momento
de su fundacion®C. Este vaticinio permitia apuntalar la idea de entrada en una nueva edad. En
este sentido: “la reparatio prometida era nhada menos que una completa sustitucion del ciclo
finito de los saecula romulanos por una ilimitada y eterna felicitas temporum™'. Los distintos
elementos procedentes de la veta politica del mito seran asimilados de manera gradual por
parte de autores y artistas cristianos®2.

Al igual que el fénix, los diversos signos manifestados en la naturaleza podian convertirse en
un presagio. En este contexto: “La apocaliptica judia y cristiana vinieron asi a coincidir con las
ideas estoicas en el reconocimiento de estos prodigios como sefial del final de los tiempos™33.
Resulta ilustrativa la idea de fin manifestada por Séneca, la cual dejaba entrever cierto caracter de
predictibilidad, sujeta, eso si, a la voluntad divina®*. Dentro de esta dialéctica del fuego y el agua
se podria valorar la relacion entre el fénix y el rito del bautismo. Una vez recibido el sacramento,
el neofito, renacido, permanece en una doble dimension temporal. El fiel afirmaba no sélo su
renuncia al saeculum®®, todo aquello al margen del gran cuerpo de Cristo anunciado en las
Escrituras (1 Cor 12, 12), sino también su adhesion al camino extratemporal de la vida eterna (Rom
6, 4). Esto se hace explicito en autores como Cipriano de Cartago: “Cuando fuimos bautizados
habiamos renunciado al mundo”3®. Dicho abandono es interpretado como una liberacién del
tiempo fisico, i. e., la promesa de Salvacion al final de los tiempos.

La riqueza de significados del fénix cristiano queda ampliamente reflejada en la version
del mito ofrecida por Lactancio. En su poema De ave Phoenice, el autor africano muestra un
extraordinario control sobre el motivo, a la hora de dibujar un fénix revestido de cierto aspecto
pagano, si bien se trata de “imagenes parcialmente veladas”, ya que “el poema fue compuesto
en una época de persecucion”’. La obra destaca por el habil manejo de la polisemia del mito, a
través de una lectura alegodrica enfocada en sus principales etapas. Un analisis de la secuencia
desplegada por el autor permite advertir “el esfuerzo por adecuar el mito clasico con la nueva
fe"38. El texto muestra un ave con un ciclo de vida de mil afios, momento en el que inicia su
particular rito de muerte y resurreccion. Tras una colorida descripcion, el poeta concluye:

26 Nick Vaneerdewegh, “Fel Temp Reparatio: image, audience and meaning in the mid-4th century”, Revue

belge de numismatique et de sigillographie 163 (2017): 159.
27 Para una copia del original perdido: BAV Ms. Vat.Barb.Lat.2154 B, fol. 7r.
28 John P Kent, “Fel. Temp. Reparatio”, The Numismatic Chronicle, 7 (1967): 85; cf. Harold Mattingly, “Fel.
Temp. Reparatio”. The Numismatic Chronicle and Journal of the Royal of Numismatic Society vol. 13, 51
(1933): 182-183.
Mattingly, “Fel. Temp Reparatio”, 187.
Santiago Montero, “Profecia y apocaliptica antirromanas en el Imperio”. Gerion, Anejo 4 (2000): 137.
Kent, “Fel. Temp Reparatio”, 85.
André Grabar, El primer arte cristiano (Madrid: Aguilar): 33.
Montero, “Profecia y apocaliptica”, 161.
Séneca, Naturales quaestiones, 3, 28.
Kent, “Fel. Temp Reparatio”, 89.
Cipriano de Cartago, Epistolae, 13, 5; cf. Du Cange, Glossarium, VIl, 264, s. v. ‘saeculum’.
M? Teresa Callejas Berdones, “Confrontacion del «De ave Phoenice» de Lactancio y el «Phoenix» de Clau-
diano”, Cuadernos de Filologia Clasica 20 (1987):120.
Idem.
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Ella es su propia estirpe, su padre y heredera,

su propia nodriza, siempre discipula de si misma.

Sin duda es ella, pero no la misma,

una vez alcanza la vida eterna, por una muerte propicia®®.

Elementos como el componente bautismal del mito, la vidaimperecedera del ave o su caracter
asexuado, sientan las bases para el reaprovechamiento posterior por parte de distintos autores.

2. Gregorio, Venancio y Martin: el vuelo del fénix suevo

Gregorio de Tours revisitara el poema de Lactancio para su descripcion del fénix en el De cursu
stellarum. La obra, un manual de corte didactico centrado en la exploracion del curso de las
constelaciones, introduce al pajaro entre las siete maravillas de la naturaleza. Esta inclusion
podria resultar contradictoria, mas si tenemos en cuenta las advertencias realizadas por el autor:
“no conviene evocar fabulas engafiosas, ni seguir el juicio de los filésofos contrarios a Dios”°.
Sin embargo, para el momento en que escribe Gregorio, el motivo se encontraba perfectamente
asentado en el imaginario cristiano. De este modo, nos presenta al ave, junto al sol, la luna y
las estrellas, como prueba manifiesta del poder de Dios*'. El fénix, al igual que el resto de
creaciones divinas, posee la capacidad de renovarse continuamente, en claro contraste al
caracter perecedero de las obras mundanas. El autor sigue a su fuente al mostrar un ave solitaria,
asexuaday con un ciclo de vida de mil afios*2. La descripcion privilegia aspectos como el acto de
inmersion en la fuente. La idea dominante es su capacidad para ilustrar el mensaje de salvacion
del hombre, quien “resucitara de sus propias cenizas cuando suene la trompeta”*3.

Mas alla de otras consideraciones astrondmicas, uno de los puntos de mayor interés de la
obra son los espacios dedicados a las cuentas del sol y la luna. En el manuscrito de Montecasino
(SBB Msc.Patr.61), ejemplar mas antiguo del texto en su version completa, nos encontramos con
dos personificaciones del sol y la luna sobre columnas de alabastro (fol. 79r.). Con respecto al
sol, muestra a un hombre coronado por doce rayos, proximo a modelos romanos del Sol Invictus,
aunqgue no soélo. Un andlisis en profundidad permite relacionar estas imagenes con las detalladas
descripciones de los esposos en el Cantar de los Cantares, siendo especialmente llamativa la
descripcién del Sefior**. Si bien no se puede establecer una correspondencia directa, el texto
muestra ciertos elementos comunes al imaginario del ave, idea reforzada por una imagen general
en forma de palmera. Esto surge como resultado de una asociacion visual/textual, a partir de la
dualidad fénix/palma. El artista de Monte Casino pudo manejar algunos de los elementos propios
de laiconografia imperial, con la palmera como simbolo de victoria®®. Dicha seleccién de motivos
eleva el mensaje de victoria de Cristo a través de la Resurreccion.

A partir de la lectura del De cursu stellarum podemos vislumbrar la presencia de un fénix
plenamente incorporado al aparato simbdlico merovingio. Aunque se trate de una conjetura, asise
podrian interpretar ciertos episodios narrados por el autor, como los sucesos que acompanaron
al apresamiento de unos legados suevos en la ciudad de Poitiers, donde muchos afirmaban
haber visto arder el cielo*®.

En cuanto a la referida presencia de la delegacion sueva en la ciudad, esta vendria a
refrendar los contactos con el ambito merovingio. Este hecho parece confirmarse a través de
las encomiasticas palabras de Venancio Fortunato a Martin de Braga: “Nuestros oidos han sido
acariciados y persuadidos por el suave deslizamiento de la brisa de tus opiniones, colmando, con

39 Lactancio, De ave phoenice, 167-179.

40 Gregorio de Tours, Liber in gloria martyrum, praef.

41 Gregorio de Tours, De cursu stellarum, 9.

42 Ibid., 12.

43 dem.

44 ¢f. Cant 5,10-16.

45 Vian den Broek, Myth of Phoenix, 55.

46 Gregorio de Tours, Libri Historiarum X., 5, 41. Para otro episodio: cf. Gregorio de Tours, Liber in gloria con-
fessorum, 5, 38.
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un silbido crepitante, las fragancias del Jardin del Paraiso”*’. A continuacion, el poeta no duda en
colocarle en la privilegiada posicién de apéstol de Galicia®®.

La llegada de Martin a Galicia propicié la introduccion de nuevos elementos retéricos y
simbolicos. Este aspecto ha sido advertido por P. Diaz, quien al respecto de las Formulae vitae
honestae, observa que: “El rey recibe una serie de calificativos en la linea de la retorica imperial
del poder que nos eran absolutamente desconocidos en el pasado de la monarquia sueva™®.
Esta obra, junto al De ira, ambas escritas hacia el final de su vida, revelan su interés por las obras
de Séneca en estos afios®. Para este autor hispano, la excepcionalidad del fénix era comparable
ala del hombre perfecto®'. Por otra parte, el contacto con distintos espacios, como el merovingio
o el romano, donde el mito estaba perfectamente integrado como simbolo cristiano, sefalan
algunas de las posibles vias de acceso para un nuevo significado del motivo.

No obstante, es en su conexion con el bautismo donde pudo suscitar un particular interés. Los
esfuerzos llevados a cabo por Martin para corregir los malos usos en relacion con el sacramento
llevaron a buscar respuestas mas alla de sus fronteras. Un ejemplo es la noticia de la embajada
destinada en Constantinopla, la cual pudo observar el modo en que el obispo de la ciudad
administraba el bautismo durante la Pascua®. La férmula adecuada del rito habia sido motivo
de continuos debates durante el sVI. Una de las consecuencias fue la epistola De trina mersione,
en la que Martin desbarata los rumores de error manifestados por el obispo Bonifacio. El prelado
bracarense sale en defensa de las acusaciones aportando una solida exposicion de argumentos
sobre la manera correcta de administrar el sacramento, en la que concluye: “Asi como decimos
que Padre, Hijo y Espiritu Santo son una sola sustancia, también los designamos por un unico
nombre, que es Dios. Del mismo modo, marcamos sin dudar a los creyentes con la distincion de
las tres personas por medio de tres inmersiones”®3.

El clima de confusion pudo verse alimentado por la similitud entre la forma de administrar el
bautismo por parte de suevos catélicos y visigodos arrianos®*. Dicha proximidad habria llevado
a algunos catdlicos a plantear la necesidad de desmarcarse de los arrianos®®. Por otra parte, la
indefinicion habia llevado en el pasado a la intervencion papal. El papa Vigilio, en respuesta a la
solicitud de Profuturo de Braga, exhorto a desterrar de la Iglesia a aquellos obispos y presbiteros
que incurriesen en formulas erréoneas, como hacerlo en nombre de una sola persona, en dos o en
tres veces el Padre, tres el Hijo y tres el Espiritu Santo®®.

Otro aspecto que llama la atencion del De trina mersione es el recurso a las Actas s. Sylvestrien
relacion al bautismo legendario del Constantino®. De acuerdo con el relato, los apdstoles Pedro
y Pablo se aparecieron al emperador en una vision y le aconsejaron sumergirse tres veces en “la
piscina de piedad”, liberandolo asi de la lepra que padecia®®. Dicho episodio fue compartido por
Gregorio de Tours, quien eleva a Clodoveo a la categoria de “nuevo Constantino”®®. En cambio,

47 \enancio Fortunato, Carmina, 5, 1.

48 Ipid., 5, 2.

49 paplo Diaz, El reino suevo (Madrid: Akal, 2011), 135.

50 Claude Barlow, Martini Episcopi Bracarensis Opera Omnia (New Haven: Yale University Press, 1950), 5y

314.

Séneca, Ad lucilium epistulae morales, 42.

52 Martin de Braga, De trina mersione, 3.

53 Ipid., 5.

54 Alberto Ferreiro, “St. Martin of Braga, De trina mersione and the See of Rome”, en Epistolae Plenae: the
correspondence of the bishops of Hispania with the bishops of Rome, editado por Alberto Ferreiro (Lei-
den-Boston: Brill, 2020), 296.

55 Ibid., 3-4.

56 vigilio Papa, Ad Profuturum episcopum, 6.

57 Matin de Braga, De trina mersione, 3.

58 Constantini edictum ad silvestrum papam 572; Tessa Canella, “Gli Actus Silvestri tra Oriente e Occidente.

Storia e diffusione di una leggenda costantiniana”. En Costantino I, Enciclopedia Costantiniana sulla figura

e 'immagine dellimperatore del cosiddetto Editto de Milano (Roma: Istituto della enciclopedia italiana,

2013), 244; Barlow, Martini Episcopi, 254, nota 12.

Gregorio de Tours, Libri historiarum X, 2, 31. Gregorio describe un baptisterio que evoca a “las fragancias

del Paraiso”. Por su parte, Canella cita al autor como primer historiador latino en incorporar la version:
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Isidoro de Sevilla se lamentara del bautismo arriano del emperador, retornando asi a la version
tradicional expresada por san Jerénimo®C. En cualquier caso, las distintas lecturas derivadas
de las Actas y las referencias al bautismo imperial constituyen “una verdadera correccion de
la memoria, surgida con una intencion evidentemente antiarriana y filorromana, que terminé
por oscurecer a la tradicion histérica”®’. En este contexto es facil observar la habil seleccion
de argumentos por parte de Martin, en un intento por enlazar su posicion de ortodoxia con la
tradicion imperial.

3. “Sin duda es ella, pero no la misma”. El doble fénix de Santa Eulalia de
Boéveda

3.1. Lafuente de Santa Eulalia de Boveda

En sus obras, Gregorio de Tours describe humerosos fendmenos sobrenaturales que parecen
desafiar el orden establecido. En uno de estos sucesos, el autor narra un milagro de llenado de
fuentes que ocurre en Hispania por la Pascua, en una piscina “labrada en la antigiiedad”®2. A
este prodigio acude de nuevo en referencia a la fortaleza de Osset, “en cuya iglesia las fuentes se
llenan por voluntad divina”®3, o cuando expone las divergencias en la fecha de celebracién de la
Pascua: “aquellas fuentes que se llenan en las Hispanias por mandato de Dios estaban llenas en
nuestra Pascua”®*. Mas alla del caracter extraordinario de esta teofania, podemos conjeturar que
el llenado espontaneo de fuentes pudo constituir un fendmeno buscado. Al menos asi parecen
interpretarlo aquellos arrianos escépticos que en algun momento desconfiaron de este portento,
como Teudiselo: “cuando fue testigo del milagro producido por aquellas fuentes consagradas a
Dios, penso para si: es una trampa de los catdlicos que ocurra de esta manera, y no un mérito de
Dios"®%. No menos sugerente resulta la comparacion de estas fuentes hispanas en relacion a la
piscina bautismal de Embrun, en la que: “el agua se lleva desde un bano distinto, que de acuerdo
a una antigua costumbre se instituy6 para bautizar; no se llenan, como hemos visto de aquellas
fuentes hispanas”®®.

A partir de estos datos se pueden extraer interesantes conclusiones. En primer lugar, se
observa una idea de pervivencia de culto en los lugares de la antigliedad, como la piscina de
Osset o la tradicion del bautismo en Embrun. Ademas, la comparacién entre ambas permite
conjeturar la existencia de fuentes con un sistema independiente de llenado. Al menos desde un
punto de vista conjetural, estos elementos parecen estar presentes en un enigmatico conjunto
del territorio hispano: el baptisterio de Santa Eulalia de Béveda (fig. 3)%". A pesar de la falta de
conexion entre las citas y la propia realidad del monumento, ambos aspectos parecen casar con
esa supuesta tipologia imaginada por el auvernés para las fuentes hispanas. El recinto lucense,
excavado en el terreno y proximo a los niveles freaticos, cuenta con una piscina central dotada un

Canella, “Gli Actus Silvestri”, 247.

60 |sidoro de Sevilla, Chronichon 99; cf. Jerénimo de Estriddn, Chronicon S. Hieronymi, 34, 31.

61 Canella, “Gli Actus Silvestri”, 242.

62 Gregorio de Tours, In gloria martyrum, 23.

63 Gregorio de Tours, Libri Historiarum X, 6, 43.

64 Ibid., 5,17.

65 Gregorio de Tours, In gloria martyrum, 24.

66 Gregorio de Tours, Libri in gloria confessorum, 68.

67 Esta funcion ya ha sido sefalada por algunos autores: Francisco Singul Lorenzo, “La pintura de Santa
Eulalia de Béveda (Lugo). Significado y relaciones con el arte paleocristiano y la pintura asturiana”, Boletin
Avriense 28 (1998): 70. En cuanto al fendmeno de llenado de la piscina, resultan llamativas las palabras de
Chamoso Lamas: “Los intentos efectuados para achicar el agua a fin de proseguir la excavacion a fondo,
fueron inutiles; el mismo nivel de aguas se mantenia siempre en todas las zonas descubiertas y que ya
alcanzaban a los cuatro angulos que formaban el pavimento de marmol. El intento contrario, de echar
aguas al interior, dio el mismo resultado, pues aquella desaparecia recobrando instantaneamente el nivel
normal en todos los hoyos descubiertos”; Manuel Chamoso Lamas, “Sobre el origen del monumento
soterrado de Santa Eulalia de Béveda (Lugo)”, Cuadernos de Estudios Gallegos 7 (1952): 243.
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elaborado sistema de filtrado y canalizacion de aguas®®. Se trata de un espacio de origen
tardorromano objeto de sucesivas modificaciones a lo largo de los siglos (fig. 4)°°.

Figura 3. Recinto interior. Monumento de Santa Eulalia de Béveda, Lugo. Xunta de Galicia.

o

Figura 4. Acceso al monumento de Santa Eulalia de Béveda, Lugo. Xunta de Galicia.

Al margen de cualquier especulacion literaria, los distintos trabajos arqueolégicos y de
conservacion llevados a cabo en el recinto en las ultimas décadas han permitido realizar avances

68 Enrique Montenegro Rua, El descubrimiento y las actuaciones arqueoldgicas en Santa Eulalia de Boveda
(Lugo: Concello de Lugo, 2005), 96-97; Rebeca Blanco-Rotea et al., “Evolucién constructiva de Santa Eu-
lalia de Boveda (Lugo)”, Arqueologia de la arquitectura 6 (2009): 154; Para el sistema de filtrado de aguas:
cf. Chamoso Lamas, “Sobre el origen”, 244.

Lopez Quiroga y Bango Garcia, a propoésito de este conjunto de Santa Eulalia de Boveda, sefialan: “La
documentacion arqueoldgica [...] muestra la existencia de construcciones de tipo cultual, en el transito
delsiglo 1V al V d.C., generalmente en relacion con establecimientos rurales de caracter agricola tipo villae
[...] como Santa Eulalia de Boveda”; Jorge Lopez Quiroga y Clara I. Bango Garcia, “Los edificios de culto
como elemento morfogenético de transformacion del paisaje rural en la antigliedad tardia y la Alta Edad
Media”, CuPAUAM 31-32 (2006): 30.
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sustanciales en el conocimiento de este espacio’®. Segun diversos autores es posible distinguir
varias fases de intervencion en el conjunto’’. De acuerdo con las dataciones de Blanco-Rotea
et al., la primera fase estaria asociada al edificio tardorromano original, del que forman parte
la piscina y el sistema de canalizacion de agua, que se remontaria a la segunda mitad del
siglo IV’2. En una segunda fase de intervencién, datada en la primera mitad del VII, tendrian lugar
las reformas en el interior del recinto y el desarrollo del programa decorativo, momento en que
se realizan las pinturas’. Durante esta fase se produciria la divisién en naves, lo que implicaria
una reduccion del tamafrio de la piscina™. En cuanto a la elevacion del piso superior, los mismos
investigadores datan su construccion entre los siglos X-XI17°.

Por lo demas, este espacio constituye un unicum dentro del &mbito hispano’®. Sin embargo,
basandonos en su caracterizacion como baptisterio es posible establecer ciertos paralelos
con otros conjuntos conservados en el ambito hispano. Por lo general, los recintos presentan
esquemas sencillos en planta, con preferencia por las formas cuadradas y rectangulares’”.
En cuanto a la piscina, esta ocupa el espacio central, destinada a albergar “la materia del
sacramento del bautismo”’®. La tipologia de las fuentes es variada y responde a cuestiones
de diversa naturaleza, como su adaptacion al espacio, usos, modificaciones, etc’®. Por lo que
respecta a su cronologia, esta parece coincidir, a grandes rasgos, con las fases de intervencién
del conjunto lucense. Diversos estudios establecen unas dataciones entorno a los siglos VI y
VIl para la mayor parte de baptisterios®®. Asimismo, es preciso destacar la importancia de la
proximidad de numerosos edificios cultuales a la red viaria®, circunstancia que se cumple en el
caso de Santa Eulalia de Béveda®?.

Por ultimo, las sucesivas modificaciones en este tipo de conjuntos para adaptarse a las
circunstancias de uso son una constante. En este sentido, las causas son diversas. En muchos
casos, se observa una tendencia hacia la disminucion del espacio dedicado a las fuentes, debido

0 Porlo que respecta a la confrontacion de textos con el monumento, hacemos nuestras las palabras de
Ares Vazquez: “Aunque la fantasia poética no cuenta mucho a la hora de la verdad histdrica, sin embargo
son tantas las concordancias...”; Nicandro Ares Vazquez, “Santa Eulalia de Béveda: otro relieve en el por-
tico”. En cuanto a los trabajos arqueoldgicos, para un repaso de las principales intervenciones: cf. Enrique
Montenegro Rua, “Santa Eulalia de Béveda. Estudio histérico-arqueoldgico y propuesta interpretativa del
monumento y su entorno” (Tesis doctoral, Universidad Auténoma de Madrid, 2015).
En nuestro caso, seguiremos la secuencia establecida por Blanco-Rotea et al.: cf. Rebeca Blanco-Rotea
et al., “Absolute dating of construction material and petrological characterisation of mortars from the San-
talla de Béveda Monument (Lugo, Spain)”, Archaeological and Anthropological Sciences 16, 7 (2024): 3.
Fase | en la secuencia propuesta por R. Blanco-Rotea et al.: Rebeca Blanco-Rotea et al., “Absolute da-
ting”, 16; cf. Blanco-Rotea et al., “Evolucion constructiva”, 162.
Blanco-Rotea et al., “Evolucion constructiva”, 164-170; Blanco-Rotea et al., “Absolute dating”, 16.
Blanco-Rotea et al. senalan que: “Para disponer las basas de estos elementos sustentantes seria necesa-
rio amortizar [...] la piscina o al menos disminuir sus dimensiones”; Blanco-Rotea et al., “Evolucion cons-
tructiva”, 165. Para el desarrollo de nuestra hipotesis se ha optado por la segunda opcién. La reduccion de
fuentes constituye un fendmeno rastreable en otros conjuntos del ambito hispano, tal como se expondra
a continuacion. Por otra parte, esta hipotesis fue planteada ya por Rodriguez Colmenero, quien sefiald la
posible division en naves y la reduccion de una piscina “que bien pudo haber funcionado en esta época
como baptisterio”; Antonio Rodriguez Colmenero, “Arte romano de Galicia”, en Galicia Arte (. 1X), 235-501.
75 (A Corufa: Hércules, 1993), 329.

Blanco-Rotea et al., “Absolute dating”, 16.
5 Ibid., 3.
v lturgaiz, “Baptisterios paleocristianos”, 274. Domingo lturgaiz, “Baptisterios paleocristianos de Hispania”.
28 ,Iét\)r?slegéas sacra tarraconensia: Revista de ciéncies historicoeclesiastiques, 40, 2 (1967): 274.

id., .

9 Gisela Ripoll e Isabel Velazquez, “Origen y desarrollo de las Parrochiae en la Hispania de la Antigiiedad
Tardia”, en Alle Origini della Parrocchia rurale (IV-VIll sec.), editado Philippe Pergola y Palmira Barbini, 101-
165. (Roma: Pontificio Istituto di Archeologia Cristiana, 1999), 125.
Ripolly Velazquez, “Origen y desarrollo”, 125.; Lopez Quiroga y Bango Garcia, “Los edificios de culto”, 38.
Lopez Quiroga y Bango Garcia, “Los edificios de culto”, 30.
Armada Pita sefiala esta dependencia: “se situa [...] donde confluyen dos vias romanas, la XIX de Braga a
Astorga y la XX per loca maritima”; Xosé Lois Armada Pita, “El culto a santa Eulalia y la cristianizacion de
Gallaecia: algunos testimonios arqueoldgicos”, Habis 34 (2003): 386.
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a factores como la generalizacion del bautismo infantil, las reformas especificas del recinto o la
sustitucion posterior del rito de inmersién por el de infusion®s.

3.2. Un ave de oriente en Santa Eulalia de Boveda

En ausencia de testimonios directos, los diversos registros materiales y decorativos se convierten
en los unicos documentos fiables para poder avanzar en el significado del conjunto lucense. El
recorrido trazado en los capitulos anteriores permite un acercamiento al imaginario simbdélico al
que pertenecen estas imagenes, derivadas, en su mayor parte, de un contexto catdlico-niceno,
de herencia suevay conectados con motivos compartidos con otros espacios extrapeninsulares,
como Bizancio, la Galia, Italia o el Norte de Africa®*.

Figura 5. Esquema con la ubicacion de los relieves de las aves. Monumento de Santa Eulalia de Béveda,
Lugo. Xunta de Galicia.

Desde el punto de vista iconogréfico, las dos representaciones en relieve del fénix del portico
de acceso (fig. 5), asi como su dialogo con el interior, podrian aportar ciertas pistas sobre la
posible funcién original®®. Ambas citas podrian estar relacionadas con la escenografia del rito
bautismal detallada por el poeta vandalo Calbulo:

83 Lorenzo Abad Casal, Sonia Gutiérrez Lloret y Blanca Gamo Parras, “La basilica y el baptisterio del Tolmo
de Minateda (Hellin, Albacete)”, Archivo espafiol de arqueologia 73,181 (2000): 217-218; Mateu Riera Rullan
y Miguel Angel Cau Ontiveros. “Los ambientes bautismales de Son Pereté entre los siglos V'y VIII d.C”,
en Excavaciones en el baptisterio del conjunto eclesiastico de Son Peretd, editado por Mateu Riera et al.,
257-292 (Oxford: Archaeopress, 2022), 271; Jean Picard, “Ce que les textes nous apprennent sur les équi-
pements et le mobilier liturgique nécessaires pour le baptéme dans le sud de la Gaule et I'ltalie du Nord”,
en Actes du Xie Congreés International d’archeologie chrétienne, editado Jean C. Picard, 1451-1468 (Roma:
Collection de I'Ecole francaise de Rome, 1989), 1455.

En este sentido, Singul Lorenzo observa: “Béveda y Santullano participan de una fuerte impronta clasicista y
coinciden en sus relaciones con el mundo cristiano bizantino”: Singul Lorenzo, “La pintura de Santa Eulalia”, 72.
Esta posibilidad de un doble representacion del fénix en Santa Eulalia de Béveda ya fue apuntada por
algunos autores: Rodriguez Colmenero, “Arte romano de Galicia”, 461-462; Fatima Diez Platas, “Breviario
de imagenes paganas: la iconografia de los dioses y el mito en la Galicia romana”. Semanata. Ciencias
Sociais e Humanidades 14 (2002): 243-44. Resultan significativas las palabras de Montenegro Rua, al afir-
mar que: “Estariamos ante otra imagen del ave fénix la cual resultaria una representacion contrapuesta
a la anterior”; Montenegro Rua, “Santa Eulalia”, 541. Como se expondra a continuacion, nuestra hipo-
tesis parte de que dichas imagenes formarian parte de un mismo ciclo narrativo, relacionadas con dos
momentos del rito del bautismo. Esta interpretacion parte de la identificacion inicial realizada por Ares
Vazquez, quien identifica al pajaro junto a la puerta de acceso con el fénix; Ares Vazquez, “Santa Eulalia
de Boveda”, 237-246. Sin embargo, para el otro relieve del ave, el investigador opta por la imagen de una
cigliefa o un ibis; Ares Vazquez, “Santa Eulalia de Béveda. Mensaje de la Cigliena”. Boletin de la comision
Provincial de Monumentos Histdricos y Artisticos de Lugo 7, 59-60 (1963): 173-182. En este sentido, la pro-
pia fisonomia del animal (con especial atencion por el pico del ave) parece desaconsejar estas opciones.
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Descenso a la fuente:

Desciende firme al balsamo de vida perenne,

estas abluciones crean hombres eternos.

Ascenso de la fuente:

Asciende hacia los cielos, alma lavada en la fuente,

lo que hiciste una vez, esté contigo para siempre.

Frente al obispo:

Culpas que arden, pecado que abrasa, extinguios en esta fuente.
iCorred! ;A qué esperais? El tiempo vuela.

Alrededor de la fuente:

Calbulo presento suplicante la belleza del marmol,

nueva ofrenda en memoria de la fuente en la que, bautizado,
sabored la proteccion de las aguas a imagen del ciervo®®.

En su contexto original, estos versos formarian parte de una cartela cuyo fin era subrayar las
bondades de la nueva fuente. Destaca ademas la mencion a una ofrenda en marmol, la cual
muestra cierta conexion con las placas decoradas que circundaban el recinto lucense®’. Por lo
demas, no es esta la unica mencion que hace referencia al desarrollo del rito. Isidoro de Sevilla
sefiala un itinerario simbdlico similar, cuyo paso principal tiene lugar con la colacion del nedfito
en la propia fuente, la cual apaga “el horno del fuego”®®. En suma, el rito pretende plastificar ese
“sentido espiritual de bajada, de entrada del nedfito en las aguas regeneradoras”®®.

En cuanto a laimagen del ave visible a través de la ventana, esta pudo constituir en origen una
elaborada cita relacionada con el bautismo (figs. 6 y 7). Un analisis atento nos muestra un fénix
anclado en la tradicion, que combina la iconografia de época imperial con las representaciones
del ave en el templo de Heliépolis. El alado muestra ademas una fisonomia cercana a otros
modelos cristianos, como el fénix del mosaico del Baptisterio de San Giovanni in Fonte (fig. 8)%.
Respecto a su datacion, Blanco-Rotea et al. sefialan que este no formaria parte de la decoracion
inicial del edificio, sino que fue “tallado a posteriori”®'.

Figura 6. Ave Fénix. Monumento de Santa Eulalia de Béveda, Lugo. Xunta de Galicia.

86
87
88

Calbulo Gramatico, Versus fontis 5-13. Para el episodio del ciervo: cf. Sal. 42, 1.

Chamoso Lamas, “Sobre el origen”, 237.

Isidoro de Sevilla, Etymologiae, 15, 4; Rafael Puertas Tricas, Puertas Tricas, Rafael. Iglesias hispanicas (si-
glos IV al VIlI). Testimonios literarios (Madrid: Ministerio de Educacion y Ciencia, 1975), 122.

lturgaiz, “Baptisterios paleocristianos”, 264.

Cramer caracteriza este baptisterio como un locus amoenus, dotado de una fons vitae dispuesta en un
jardin con abundancia de plantas y pajaros; Peter Cramer, Baptism and Change in the Early Middle Ages
(Cambridge: Cambridge University Press, 1993), 269.

Blanco-Rotea et al., “Evolucion constructiva”, 179. En cuanto a la datacion, Blanco-Rotea et al. sefalan
que tuvo que ser grabado “con anterioridad al revestimiento de los muros interiores del nartex”. A pesar
de la enorme dificultad que plantea la cuestion, parece probable que el relieve fuera realizado en algun
momento entre los siglos V-VI.
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Figura 7. Ave Fénix (detalle). Monumento de Santa Eulalia de Boveda, Lugo. Xunta de Galicia.
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Figura 8. Ave Fénix. Mosaico del Baptisterio de San Giovanni in Fonte, Napoles. Wikipedia.

Por otra parte, la actitud dinamica del ave adquiere un interesante valor narrativo, al constituir

un momento previo a una accion®?. El inusual giro encierra un enorme potencial simbdlico, en un
retrato del ave en el que “actitud y gesto se comportan como atributos”®?, La secuencia arranca
con el salto previo a la inmersion:

Tan pronto como la palida Aurora se elevay se ruboriza

y purpurea extingue las luces de las estrellas.

Tres, cuatro veces, sumerge el ave su cuerpo en las pias aguas,
tres, cuatro veces, se entrega al arroyo vivo®*.

Gregorio de Tours replica este pasaje parailustrar el salto desde el arbol mas alto del bosque:

“Luego comienza a emitir unos agradables cantos, compuestos a partir de diversas melodias,
para luego sumergirse en las aguas lanzandose desde el nido. Una vez ha repetido esto tres o
cuatro veces, asciende de nuevo al nido”®®. La conexidn entre el acto de inmersion en la fuente
y el bautismo ha sido sefialada por Callejas Berdones. El ave se presenta como un “simbolo de
Cristo bautizado, pero también del cristiano, (quien) no puede contemplar a su Dios antes de
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94
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Este aspecto fue advertido en su dia por Ares Vazquez: “parece estar haciendo algo”; Ares Vazquez,
“Mensaje de la Ciguiefia”, 173. A este movimiento se refiere también M. Chamoso Lamas: “Representa un
pajaro colocado sobre un tronco de arbol y que vuelve el cuello y la cabeza en una forma bastante anor-
mal”; Chamoso Lamas, “Sobre el origen”, 237.

Serafin Moralejo, Formas elocuentes. (Madrid: Akal, 2004), 14.

Lactancio, De ave phoenice, 35-38.

Gregorio de Tours, De cursu stellarum, 12.
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haberse purificado”®®. Por tanto, la captacion del instante previo a la inmersién pudo constituir
una advertencia para el oficiante sobre la formula correcta de administrar el sacramento. Los
referentes parecen claros en sentido, todos ellos recogidos en la epistola De trina mersione de
Martin de Braga, entre los que destaca la vision de Constantino.

Por otra parte, es posible conjeturar cierta conexién del mito con la martir emeritense Eulalia®’.
Si bien no lo menciona directamente, la imagen esbozada por Prudencio permite equiparar la
columna de fuego que acompano a la joven con aquella que habia precedido al pueblo de Israel:

Asi como la ilustre turba de los patriarcas llevé consigo el halo de la columna de fuego, el
cual aseguré el camino extinguiendo el caos con perspicua llama, capaz de despejar la
oscuridad de la noche, de igual modo, la piadosa muchacha alcanzo el dia recorriendo la
senda de la noche®®.

Es preciso sefialar que el mito del fénix no constituye un elemento extrafio al imaginario
simbdlico hispano del siglo séptimo. Isidoro de Sevilla se refiere al ave en distintas ocasiones,
mostrando una caracterizacion coincidente con la tradicion®®. El hispalense sefiala en Arabia su
lugar de origen'®?, cita a la que acudiran distintos artistas posteriores a la hora de ubicar al fénix
en el mapa, como revela la inscripcion del mapamundi del Beato de Fernando | y Sancha de
Castilla: Hic ave fenix'®". Eugenio de Toledo, por su parte, despliega la definicion més breve y
acabada del mito: “Unico Fénix soy, presagio de tiempo infinito. Cuando quiero, muero, y con la
muerte, la vida recobro”92, Partiendo de una tradicion diferente, la animada version ofrecida por
Valerio del Bierzo en su onirico encuentro con el fénix, De coelesti revelatione, muestra un ave de

gran tamafio, cercano a las versiones judaicas del mito'®.

gt el e s R

Figura 8. Ave fénix (puerta de acceso). Monumento de Santa Eulalia de Boveda, Lugo. Xunta de Galicia.
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o7 Callejas Berdones, “Confrontacion del «De ave Phoenice»”, 119.

En este punto resulta problematica la identificacion de la advocacion original del edificio a la martir eme-
ritense. Para un andlisis sobre el culto a santa Eulalia en la Gallaecia: cf. Armada Pita, “El culto”.
Prudencio, Peristephanon 3, 51-57. La posible asociacion con la martir emeritense podria venir determina-
da por una lectura del fénix como simbolo de virginidad: cf. Van den Broek, Myth of Phoenix, 388.
99 |sidoro de Sevilla, Etymologiae 12, 7.
100 yhig., 14, 3.
101 BNE VITR/14/2, fols. 63v.-64r.

Eugenio de Toledo, Carmina, 44.
3 Valerio del Bierzo, Opuscula, 24. En cuanto al tamano del ave, A. Kulik advierte diferencias entre el fénix
griego de pequeno tamafo y el ave de tradicion hebrea de grandes dimensiones: cf. Alexander Kulik,
3Baruch. Greek-Slavonic Apocalypse of Baruch (Berlin-Nueva York: De Gruyter, 2010), 241.
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Uno de los aspectos que mas llama la atencion de Santa Eulalia de Béveda es su peculiar
orientacion. Por un lado, enlaza directamente con referentes como la fuente del nuevo templo
descrita en el Libro de Ezequiel (Ez 47, 1-9). Por otro, dicha circunstancia ayudaria a completar
el mensaje relacionado con el ciclo del ave. De este modo, el segundo bajorrelieve presente
en el margen derecho de la puerta de acceso (fig. 9), una vez sumergido en las aguas recibe
directamente los primeros rayos solares, preparado ya para entregarse al abandono de la vida e
iniciar su ciclo de muerte y resurreccion. La imagen del fénix con la corona de rayos se convierte
asi en una metéfora de salvacion cristiana tras el bautismo'®“.

La especial disposicion debié generar una animada vision a partir de interesantes juegos de
luces y sombras en conjuncion con el flujo de aguas de la fuente central, reforzando una imagen
general de Jardin del Paraiso:

Existe un lugar retirado, al principio del fecundo oriente,

por el que es accesible la gran puerta del polo eterno.

No estéa cerca del punto estival ni del invernal, sino en su eje,
por donde el sol prodiga la primavera'®®.

La propia entrada al recinto se convierte asi, por analogia, en una puerta de acceso hacia
el Paraiso. En este sentido, la irrupcion de la luz por el punto equinoccial podria guardar cierta
relacion con el momento de separacion entre la luz y la oscuridad narrado Apocalipsis de Baruc'°®.
En su interior, la colorida escena que decora los muros parece reforzar esta vision. Aunque no
se puede establecer una relacion directa entre los relieves del nartex y los frescos del interior,
resulta evocadora la comparacion entre el vuelo del fénix y dichas escenas:

Ella vuela por lo alto rodeada por un coro de aves,
y la alegre turba la acompaia en pio servicio.
Con todo, tan pronto llega a los serenos cielos del firmamento,

en seguida regresa: a partir de ese momento se oculta en su lugar de origen”'”.

Igual de sugerente resulta la lectura de la descripcion en verso que ofrece Ovidio para la
morada del ave:

Si la fe tiene indecisos, se dice que aquel es el lugar de las aves pias,
donde las indecentes son rechazadas.

Alli, los inocentes cisnes son alimentados con generosidad,

asi como el longevo fénix, ave uUnica en su especie.

También extiende sus plumas el ave de Juno,

y la carifiosa paloma da besos al amado macho.

El papagayo, aceptado entre ellas en la boscosa sede,

atrae con sus palabras a las aves piadosas'©8.

El coro de alados que acompanfa al fénix en la narracion ovidiana muestra ciertos puntos de
contacto con las escenas representadas en los muros interiores de Santa Eulalia de Boveda (fig.
10). Un detenido analisis a la decoracion pictérica muestra un particular tratamiento de las aves
por parte de los artistas, mostrando especial predileccion por aquellas que parecen conocer,
como ocurre en los casos del faisan, la perdiz, la paloma o la tortola'®®. Por otra parte, esta cita,

104 para este relieve proponemos una datacion aproximada en los mismos términos que el anterior.
Lactancio, De ave phoenice, 1-4

106 Kulik, 3Baruch, 251.Conviene tener presente que el bautismo se realizaban por lo general en la Pascua:

Abad Casal, Gutiérrez Lloret y Gamo Parras, “La basilica”, 217.

Lactancio, De ave phoenice, 157-160.

Ovidio, Amores, 2, 6; Montenegro Rua ya menciona el texto en su analisis de la morada del fénix: Monte-

negro Rua, “Santa Eulalia”, 543.

109 peseo agradecer la colaboracion de la profesora M* S. Rodriguez Rodriguez, quién en relacion con la
identificacion de las aves destaco aspectos como el movimiento y actitud de las mismas.
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sin relacion, como dijimos, con los relieves exteriores, podria estar reproduciendo un modelo ya

conocido por los artistas™.

Figura 10. Decoracion pictorica. Monumento de Santa Eulalia de Béveda, Lugo. Xunta de Galicia.

En cualquier caso, la imagen general de estas pinturas remite a toda una tradicion de textos
cristianos inspirados en las Escrituras. Los pajaros, “simbolos de las relaciones entre el cielo y
la tierra™™, se refugian en un jardin ordenado, un interior que representa no solo el Paraiso, sino
también el abrigo de los fieles en el seno de la Iglesia. En efecto, estaimagen general presentaria
cierta proximidad con la descripcion del Edén ofrecida por Isidoro de Sevilla, quien senala la
existencia una fuente central que irriga todo el bosque'?. Por otra parte, la interpretacion funeraria
del motivo podria encajar con una lectura en clave bautismal™. De hecho, de acuerdo con las
Escrituras, los fieles aceptan ser sepultados con Cristo a través del bautismo (Rom 6, 4). En este
sentido, tal como sefiala Cramer: “El baptisterio también contenia un sentido liturgico de muerte-
resurreccién y renacimiento”'™,

La caida del reino suevo en el aino 585 tuvo como consecuencia el establecimiento por
parte de Leovigildo de obispos arrianos en Galicia'®. Sin embargo, el breve lapso de tiempo
que transcurre hasta el retorno a la ortodoxia catdlica, con la conversion de Recaredo, no debid
sentirse en las practicas llevadas a cabo en los antiguos territorios suevos. En este sentido:
“todo indica que el arrianismo ya habia entrado en decadencia en Hispania y estaba presente de
manera superficial en Gallaecia”"®.

En cuanto a las modificaciones de la piscina central, su amortizacion total debid ser
provocada como consecuencia de un cambio de planteamiento para el recinto. Como se ha
indicado anteriormente, en un primer pudo tratarse de un relleno parcial, con la consecuente
reduccion del espacio dedicado a la piscina'. Dicha modificacion mantendria operativa la
fuente y su funcion bautismal, si bien es posible conjeturar ciertos cambios con respecto a la
administracion del rito. De hecho, el posterior sellado de la piscina y el posible abandono de este
tipo de practicas en el lugar pudo tener que ver con la progresiva sustitucion del bautismo por

110
m

12
13

Blanco-Rotea et al., “Evolucion constructiva”, 195.

Singul Lorenzo, “La pintura de Santa Eulalia”, 68.

Isidoro de Sevilla, Etymologiae 14, 3.

Rodriguez Colmenero sefala la hipotesis baptisterial como “mas fundamentada”, con respecto a una
lectura en clave martirial o funeraria; cf. Rodriguez Colmenero, “Arte romano de Galicia”, 329.

Cramer, Baptism and Change, 269.

Alberto Ferreiro, ““The See of Dumium/ Braga before and under Visigothic Rule”, Euphrosyne: Journal for
Classical Philology, 45 (2017): 102.

16 Ferreiro, “The See”, 103.

7" Blanco-Rotea et al., “Evolucion constructiva”, 165.
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inmersion por el de infusién como posible elemento de cambio'®. Dicha evolucién tendra como

consecuencia inevitable el vaciado de contenido simbdlico de algunas de las imagenes. Por lo
demas, desconocemos los avatares por los que pudo atravesar este espacio durante el siglo
VIIl. Los cambios pudieron producirse a partir de la llegada del obispo Odoario, momento en
que forma parte de “una iglesia rehabilitada, dependiente de la recién restaurada sede episcopal
de Lugo y perteneciente al Reino de Asturias”™®. En este contexto es I6gico pensar en un cierto
contraste entre los usos de los recién llegados y las formas preexistentes de religiosidad local'°.

4. Conclusion

Alolargo de estos capitulos se hapodido comprobar el proceso de transformacion experimentado
por el mito del fénix, el cual discurre desde un origen pagano hasta su configuracion plenamente
cristiana. Asimismo, se ha podido constatar una evolucion similar en el ambito peninsular, donde,
sin embargo, las citas al motivo parecen restringidas al ambito literario, siendo practicamente
inexistentesenelarte. Los contactos de Martin de Braga conlos circulos intelectuales merovingios,
documentados a partir de las menciones al panonio por parte de Gregorio de Tours y Venancio
Fortunato, permiten conjeturar una de las posibles vias de acceso para la incorporacion de un
fénix cristianizado al imaginario simbdlico suevo. Por o demas, el panorama de incomprension
generado a partir de las distintas controversias relacionadas con el bautismo motivé no sélo la
intervencion directa de Martin, sino también una busqueda activa de argumentos que justificasen
la ortodoxia de las practicas llevadas a cabo dentro de los limites del Reino suevo. En este
contexto, parece coherente pensar en la aplicacion de ciertos simbolos capaces de resolver
las dudas que pudiesen surgir en el seno de las comunidades, sin necesidad de acudir a las
fuentes o a un tedioso (a la par que arriesgado) intercambio epistolar. Distintos elementos como
la legendaria vision de Constantino o la inmersion del ave fénix, pudieron erigirse en emblemas
preparados para su aplicacion.

Por lo que respecta a nuestra hipétesis, a falta de nuevos datos sobre el conjunto de Santa
Eulalia de Boveda, la doble identificacion del fénix en el recinto lucense podria abrir una via
interpretativa en el estudio del sitio. En este sentido, las modificaciones realizadas en el recinto
lucense a inicios del siglo VIl parecen coincidir en el tiempo con otras intervenciones llevadas a
cabo enalgunos baptisterios del ambito peninsular. El cambio de funcionalidad del espacio inferior
de Santa Eulalia de Boveda pudo contribuir de manera determinante a la pérdida de contenido de
muchas de las imagenes, dando lugar a un consecuente proceso de vaciado simbdlico.

A pesar de los esfuerzos realizados, este estudio no esta exento de ciertas limitaciones. En
consecuencia, es necesario advertir al lector del caracter hipotético de esta propuesta, la cual
no pretende erigirse en una verdad inmutable y definitiva. Al contrario, su principal objetivo es
contribuir a la apertura de una nueva via de interpretacion que invite a futuras investigaciones a
profundizar sobre el tema.
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