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RESUMEN:

La investigacion histdrica sobre las comunidades dhimmis cristianas en al-
Andalus, tradicionalmente conocidas como “mozarabes”, ha estado sujeta a
tendencias historiograficas recurrentes que en buena medida han lastrado su
interpretacion y significado. La arqueologia puede proporcionar nuevas
perspectivas y una ampliacion de la documentacion disponible, si bien lo
ocurrido con el estudio de otros grupos religiosos o étnicos debe hacernos
guardar una elemental prudencia sobre la extrapolacion simplista de las
conclusiones extraidas de una cultura material muy influida por mdaltiples y
complejos procesos de aculturacion. En el presente trabajo se aborda la
documentacion existente, fundamentalmente de caracter funerario, para rastrear
la presencia de las comunidades cristianas en Qurtuba entre los siglos VIII'y XI.

PALABRAS CLAVE: al-Andalus, Madinat Qurtuba, dhimmis, mozarabes,
necrdpolis, cultura material, minorias religiosas, aculturacion, islamizacion.

ABSTRACT:

This paper studies the Christian communities (dhimmis) in al-Andalus,
settled in Qurtuba between VIII-IX centuries AD through their archaeological
remains, mainly necropolises, The many historiographical trends on historical
research about these communities, the so-called mozarabic, are obstacles in
order to obtain an accuracy interpretation about them. In addition, archaeology
gives both a new approach and a new documentation, keeping always in mind
that simple extrapolation is not the right way to pursue. On the contrary, it is
necessary to consider the complex acculturation process developed in that
period in order to obtain right conclusions.
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Desde la obra clésica de Simonet sobre la Historia de los Mozarabes de
Espafa, basada en las lecturas de las fuentes medievales, la investigacion acerca
de las comunidades cristianas bajo dominio isldmico (para la que preferimos
mantener la denominacion de “dhimmis” o “nasara al-dimma ) ha conocido un
importante desarrollo, en particular en los ultimos afos, con los estudios
globales abordados por investigadores como C. AILLET (2006, 2008, 2009, 2010
y 2013) o J. P. MOLENAT (1992, 1997, 2000, 2002, 2008 y 2012), y, con las
aportaciones desde la documentacion juridica por parte de A. FERNANDEZ y M.
FIERRO (2000). Por lo que respecta al conocimiento arqueoldgico del registro
material de estos grupos (AzuAr, 2015 y 2016), la investigacion no ha
experimentado un avance tan significativo como el que se ha dado en ambitos
como el urbanismo, la arquitectura o la mayor parte de los repertorios materiales
de al-Andalus.

La denominada “cuestion mozarabe” (AILLET, 2009) constituye uno de los
principales problemas histdricos e historiogréaficos con los que debe enfrentarse
el investigador de nuestro pasado medieval como consecuencia del elevado
grado de controversia e ideologizacion en el que se ha visto envuelta desde la
publicacion, entre 1897 y 1903, del ya mencionado y clasico estudio de
Simonet. En efecto, si hasta ese momento, y desde el siglo XIII, los mozarabes
habian sido tratados como un fendmeno religioso mas o menos situado en la
periferia de la ortodoxia cristiana (LOPEz ESTRADA, 1951), cuando no
claramente en la heterodoxia, como lo calific Menéndez y Pelayo,* el arabista
malaguefio abrira una nueva via interpretativa, uniendo a la dimension religiosa
(cristiana) del mozarabismo, un neto caracter de fenémeno nacional capaz de
transmitir los valores del mundo hispano-godo a la “nueva Espafia” surgida de

la “reconquista”.?

! Cfr. M. Menéndez y Pelayo, Historia de los heterodoxos espafioles, Madrid, 1880, donde
encontramos la siguiente caracterizacion, que fijara la vision dominante en la posterior
historiografia catdlica espafiola: “Interesante, aunque doloroso, espectaculo el de una raza
condenada a la servidumbre y al martirio. (...) Al contagio de la lengua debia seguir el de
las costumbres, y a éste el de las apostasias™ (op. cit., vol. I, pp. 389-390).

2 En efecto, ya en la introduccién a su Historia de los mozarabes de Espafia (Madrid, 1897-
1903), Simonet expone el propdsito que regira una investigacién basada en la explotacion,
de un modo exhaustivo, de las fuentes disponibles para “escribir la historia de aquellos
espafioles que, subyugados por la morisma, mas no sin honrosos pactos y capitulaciones,
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Seguida y desarrollada a lo largo del siglo XX por I. DE LAS CAGIGAS®
(1947 y 1950) y por R. MENENDEZ Y PIDAL (1950), esta interpretacion del
fendmeno mozéarabe en clave nacionalista competird durante décadas con la que
lo abordaba desde una 6ptica cultural, concebida por A. Gonzélez Palencia en
su publicacion de 1930 sobre los mozérabes de Toledo y posteriormente
desarrollada en una publicacion més general (GONZALEZ PALENCIA, 1922-1930
y 1945). Incorporando planteamientos de Julidn Ribera y Miguel Asin Palacios,
e insistiendo en el estrecho contacto, cuando no mezcla, entre la civilizacion
islamica y la cristiana®, su influencia se extenderia a Américo Castro, con el que
estas ideas fructificaran en una corriente historiografica que se enfrentara
durante décadas a la “nacionalista” dominante entre los medievalistas espafioles
de la época, y que contaba entre sus principales adalides a C. Sanchez Albornoz.
Reelaborada a lo largo de los afios (CASTRO, 1948, 1961 y 1990), esta escuela
presentara a Espafia y a lo espafiol como el resultado de tres culturas
simbidticamente entrelazadas, de modo que la peculiar “mezcla de las dos
civilizaciones” se convertiria en el nicleo de su interpretacion de la Edad Media
peninsular, caracterizada por la convivencia. En este contexto, los mozérabes
apareceran en el pensamiento de Castro como un grupo singular, tanto por el
profundo impacto de la arabizacion sobre ellos, como por el arcaismo de su
idiosincrasia latina y visigoda.

La incidencia de la arabizacion sera desarrollada por uno de sus seguidores
del hispanismo anglosajon, T. F. Grick (1969 y 1991), quien con las
herramientas metodoldgicas de la antropologia cultural introducira en el estudio
de nuestro medievo el concepto de aculturacion, en cuyo proceso corresponderia
a los mozérabes la transmision de rasgos culturales islamicos, como el nuevo
régimen nutricional o la tecnologia agricola y artesanal, asi como de los legados

conservaron por espacio de muchos siglos la religion, el espiritu nacional y la cultura de la
antigua Espafia romano-visigotica y cristiana (...) ganando nobilisimos lauros y palmas de
héroes, doctores y de martires, contribuyendo con su ayuda y su saber a la restauracién y
progreso de la nueva Espana”.

® “Entrevi6 Simonet el problema de las muzarabias espafiolas como una lucha de religiones
antagdnicas y no supo comprender, 0 exponer, su caracter eminentemente patriético de un
conservadurismo muy acentuado” (CAGIGAS, 1947).

* Para la revision historiografica de la “cuestion mozarabe” seguimos la excelente
exposicion realizada por D. OLSTEIN (2006).

®> “Conforme han avanzado los tiempos se ha ido viendo que aquellos dos pueblos
[musulmanes y cristianos], hermanos de raza aunque de distinta religion, se pelearon, es
verdad, muchas veces, pero estuvieron otras muchas juntos; se conocieron lo suficiente para
imitarse y se toleraron uno y otro lo bastante para que si alguna vez tocé al cristiano estar
bajo dominio musulmén exista el mozarabe, y a la inversa los mudéjares” (GONZALEZ
PALENCIA, 1922-1930, vol. I, pp. 117-118).
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intelectuales latino, visigodo, cristiano oriental, arabe y musulman. En sintesis,
y como resalta OLSTEIN (2006: 31), a partir de este momento los mozarabes no
serian solo el objeto de un encuentro singular, sino uno de los sujetos mas
destacados del mismo.

Como reaccion a este paradigma “cultural”, en parte para negarlo, en parte
para subordinarlo o integrarlo en su propuesta, una antigua discipula argentina
de Sanchez Albornoz, R. PASTOR DE TOGNERI (1970 y 1975), encuadrara el
fenomeno mozarabe dentro de los conceptos globales de “arabizacion” y
“occidentalizacion”, a los que, desde una Optica marxista, considera “aspectos
superestructurales de un proceso fundamental: el paso de una importante zona
geografico-econdmica-politica, al-Andalus, de una formacién econémico-social
a otra (...), produciendo una verdadera desestructuracion y una recomposicion
estructural cimentada sobre un nuevo sistema productivo, propio de la
formacion agresora, articulado a su superestructura juridico-politica e
ideoldgica” (PASTOR, 1975: 9-10).

Dentro de estos postulados, y ejemplificAndolo en el caso de los mozérabes
de Toledo, PASTOR DE TOGNERI (1970) sittia la “recomposicion estructural” tras
la conquista castellana de la ciudad en dos etapas sucesivas de compraventa de
propiedades, resultado de la devastacion del alfoz de Toledo por los almohades
entre 1187 y 1212, y de las sucesivas devaluaciones monetarias que se suceden
entre 1214 y 1285. De dicho proceso se derivo la absorcion de la pequefia
propiedad de los mozérabes toledanos por parte de laicos poderosos v,
fundamentalmente, del cabildo catedralicio, que comprara las “mejores tierras”.
Estos cambios en la estructura de la propiedad estuvieron acompariados por
transformaciones politico-culturales plasmadas en una “politica segregacionista”
contra los mozarabes, cuyo éxito se tradujo en su total asimilacién. Pese a las
matizaciones y correcciones introducidas por varios investigadores, como
MOLENAT (1997), HERNANDEZ (1999) u OLSTEIN (2006), la radical innovacion
de los trabajos de Pastor de Togneri fue situar la “cuestion mozéarabe” en una
nueva perspectiva, definiendo una “sociedad mozarabe” que mantendria las
caracteristicas de una formacion econémico-social propia en unas fases de
transicion entre el al-Andalus islamico y la Castilla feudal.

Es indudable que las peculiaridades de los mozarabes de Toledo no son
inmediatamente extrapolables al conjunto de al-Andalus, como se encargd de
poner de relieve M. AcCIEN (2009), para quien el punto de partida de las
comunidades mozarabes andalusies seria el modo de produccién feudal,
dominante en la peninsula Ibérica al final de la etapa visigoda, y a partir de ahti,
“su historia sera el intentar mantenerlo o, por el contrario, insertarse en la
formacion social isldmica con su modo de produccion tributario”.
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Manteniéndose en la estela del analisis social del fendmeno mozéarabe, Acién es
muy critico con las interpretaciones culturales® tan difundidas en el siglo
pasado, pero se muestra igualmente refractario a las tesis “revisionistas” o
“negacionistas” formuladas por EPALZA (1986 y 1994) y desarrolladas por
RUBIERA (1992).” En todo caso, y desde los pactos alcanzados en el momento de
la conquista, en los que los obispos desempefiaron un papel crucial conservando
sus privilegios econdmicos a cambio de la lealtad a los nuevos gobernantes,
hasta la progresiva implantacion del régimen tributario omeya en el siglo IX,
con momentos de contestacion, tanto de la poblacion musulmana como
cristiana, marcados por la revuelta del arrabal bajo al-Hakam | (818) y las
sublevaciones muladies tras la muerte de ‘Abd al-Rahman I, de las que la de

® En efecto, siguiendo a J. GIL (1996), no dudaré en calificar a la mozéarabe como “una
cultura de muy bajo nivel, si se compara con la produccion de los cristianos del Oriente
islamico, o de los judios andalusies” (ACIEN, 2009:25).

" Al analizar, por un lado, la infraestructura eclesiastica en al-Andalus, y por el otro la
politica de la autoridad omeya hacia los cristianos, EPALZA (1994) concluird que la
conversion al Islam debid ser impulsada por el Estado y producirse en masa, de modo que
los mozarabes constituirian una “minoria desaparecida” en el siglo X, habiéndose reducido
dréasticamente sus miembros desde el siglo VIII. Por su parte, RUBIERA (1992), siguiendo los
planteamientos de EPALZA (1986), concluird que la comunidad mozarabe de Toledo fue
poco numerosa durante los siglos IX y X, para desaparecer completamente en el XI. De este
modo, la “comunidad mozéarabe” con la que se encontraria Alfonso VI en 1085 tendria sus
origenes en inmigrantes mozarabes andalusies ("mozarabes”) huidos durante la fitna,
inmigrantes cristianos del norte instalados en territorio islamico (“neo-mozarabes”), y
musulmanes conversos al cristianismo (“mozarabes nuevos”) o “cristianos nuevoS de
moros”, que habrian hecho apostasia tras la conquista castellana de la ciudad. En definitiva,
y en opiniéon de esta investigadora, no cabria hablar de una “comunidad mozarabe”
articulada, sino profundamente heterogénea y con una trayectoria histérica que en modo
alguno enlazaria con los cristianos del reino visigodo de Toledo. Esta conclusion coincide
en parte con la expuesta, aunque desde planteamientos diferentes, por AILLET (2010), para
quien los “mozarabes” no constituyeron nunca una “comunidad unificada”, ni dentro ni
fuera de al-Andalus. Sin embargo, la cuestion no est en modo alguno cerrada y los Gltimos
estudios de OLSTEIN (2006) para Toledo muestran una pujante “sociedad mozarabe” en los
siglos XII y XIIl, capaz de aunar poder econdmico y preeminencia cultural durante una
etapa de transicion hacia la nueva sociedad castellana, forjada en los siglos XIV y XV, a
cuya é¢lite llegarian a incorporarse determinados linajes “mozarabes”. Por otro lado, y para
Valencia, PENARROJA (1993 y 2011) ha podido reconstruir la perduracion de una “sociedad
mozarabe” hasta la reconquista catalano-aragonesa. Todo ello obligé a Epalza a matizar sus
tesis preliminares, sefialando que sus postulados revisionistas no pretendian “suprimir a
todos los mozérabes, sino reducir su presencia a lo probable con documentos, sin suponerlos
a priori y distinguiendo las comunidades cristianas de origen visig6tico preislamico
(mozérabes) de otros cristianos foraneos instalados en al-Andalus (los cristianos
neomozarabes) y de andalusies socioldgicamente musulmanes pero de origen hispano, que
pueden volver rapidamente al cristianismo” (EPALZA, 1994b).
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Umar Ibn Hafsun, magistralmente analizada por el propio AcIEN (1997) seria la
més longeva y paradigmética. Todas ellas, junto a la fenomenologia de los
“martires de Cordoba™®, definiran un proceso de transicion econdmico, social y
cultural al final del cual la aculturacion, marcada por la islamizacion y
arabizacion, conduciran al declive y definitiva desaparicion del “mozarabismo”
como fendmeno cuantitativa y cualitativamente significativo en al-Andalus, con
diferentes tiempos, a lo largo de los siglos X y XI (AcCIEN, 2009).

Como acabamos de comprobar, y como ya adelantdbamos mas arriba, la
denominada “cuestion mozarabe” se nos presenta compleja y de dificil
resolucion, de modo que durante mas de un siglo la investigacion se limité a
reinterpretar, a la luz de planteamientos mas o menos novedosos, un cumulo
limitado de evidencias documentales, en su inmensa mayoria de caracter
literario. Es por ello, que, en nuestra opinidn, la renovacién debe venir de la
mano de la contextualizacion de las diferentes comunidades “mozarabes” dentro
de las formaciones politicas, sociales, econémicas y politicas que coexistieron
en la Peninsula Ibérica a lo largo de la Edad Media y de unas nuevas evidencias
primarias que solo la Arqueologia esta en condiciones de aportar.

Sin embargo, y por lo que respecta a la identificacion de los mozérabes en
el registro arqueoldgico, la dificultad reside, sencillamente, en nuestra capacidad
para detectar y reconocer arqueolégicamente las huellas materiales de estas
comunidades respecto al resto de la poblacion con la que convivian y
compartian el espacio. Y esta limitacion no es en absoluto exclusiva de estas
comunidades cristianas, sino que es una caracteristica de las denominadas
minorias religiosas medievales, ya sean cristianas y judias en territorio islamico,
0 musulmanas y judias en territorio cristiano, muchas de cuyas manifestaciones
vitales parecen, sencillamente, “invisibles” a partir de la cultura material.

Para el estudio de las comunidades cristianas en la Cordoba omeya
contamos con un variado elenco de documentos escritos, tanto islamicos como
de los propios cristianos (GIL, 1996; AILLET, 2008), con los escritos de Eulogio
y Alvaro de Cordoba, entre los que destacan los calendarios festivos redactados
por los obispos de las comunidades cristianas, como el conocido Calendrier de
Cordoue, atribuido al obispo Recemundo®. Sin embargo, la documentacion

® Para este episodio puntual, aparte de la descripcién pormenorizada y sesgada de Simonet,
es recomendable la lectura de los trabajos, mas ponderados, de WOLF (1988), LAPIEDRA
(1994), MOLENAT (2002) y PEREZ EMBID-WAMBA (2003).

® Sobre el Calendario de Cérdoba y su problematica, a partir de la versién atribuida a
Gerardo de Cremona, cfr. la edicion del texto &rabe y la traduccion latina debida a R. Dozy
y Ch. Pellat, Le Calendrier de Cordoue, LEIDEN, 1961.
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epigrafica y la informacion arqueoldgica han resultado mucho menos relevantes,
al menos, hasta el momento.

Como ya hemos indicado, y salvo casos puntuales de objetos muebles muy
excepcionales, como los analizados por Azuar (2015), la mayor parte de la
informacién arqueoldgica se reduce al ambito litargico y religioso, como es
aquella vinculada con los edificios de culto y los cementerios anejos. Pero ni
siquiera estas esferas han quedado al margen de la polémica cientifica, como
pone de manifiesto la discusion acerca de la autoria y promocion de las iglesias,
tanto rurales como urbanas, de los primeros siglos de la presencia islamica en
al-Andalus®™, o el &mbito relacionado con los rituales funerarios, pues, como ha
indicado E. MANZANO (2006), la utilizacion exclusiva del ritual, o, mejor dicho,
la posicion del individuo, como indicador cultural, resulta, en ocasiones,
erronea. El uso de indicadores materiales es un recurso ampliamente utilizado
en arqueologia para identificar a grupos culturales minoritarios o “exdgenos” en
el contexto de una comunidad establecida. Sin embargo, su interpretacion no
suele ser univoca en la comunidad cientifica y su aparicion puede ser
interpretada en claves muy diferentes™.

Al margen de estos ejemplos, el recurso de los indicadores arqueoldgicos
que proponemos para las comunidades cristianas de la Cérdoba omeya servira
exclusivamente para reconocer un grupo con una determinada confesion
religiosa (y no necesariamente étnica ni social). Pese a ello, su interés es crucial
en relacién con la islamizacion de la poblacién, un proceso de aculturacién para
el que han sido utilizados como buenos indicadores arqueoldgicos, entre otros,
aspectos como la transformacion de los espacios y usos funerarios de las
comunidades islamizadas, la adaptacion de la dieta a los preceptos religiosos,
como parece confirmarse en el caso del arrabal de Saqunda®?, o la adopcion de
modelos arquitectonicos reflejo de las normas de comportamiento y sociabilidad
de las comunidades islamicas. Y estos procesos de aculturacion se aplican sobre
una poblacion cristiana, de origen hipanovisigodo, légicamente mayoritaria en
el siglo VIII, y que se integrard y reaccionara de muy diferente modo en el
momento de la conquista.

10 Sobre la cuestién de la existencia de una “arquitectura mozarabe” en al-Andalus, cfr.
CABALLERO (2001 y 2013), UTRERO (2006), CABALLERO y UTRERO (2013), y AZUAR
(2016).

1 Baste recordar al respecto la enconada disputa historiografica sobre las denominadas
“necropolis visigodas”. Cfr. G. RIPOLL, La ocupacidn visigoda en época romana a través de
sus necropolis (Hispania), Barcelona, 1991.

12 Cfr., para el conjunto de al-Andalus, GARCIA SANJUAN (2002) y MORALES et alii (2011),
y para Cordoba, CASAL et alii (2010).
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Uno de los aspectos esenciales para entender esta dinamica es determinar
las circunstancias concretas de la conquista. La rendicion mediante pacto
suponia que las propiedades de los vencidos se mantenian intactas, decidiendo
éstos sobre su destino a cambio del pago de un tributo (cfr. CHALMETA, 1994 y
MANZzANO, 2006). Sabemos por las fuentes escritas que Céordoba no se tomé por
pacto de capitulacion, sino que la resistencia de un grupo reducido de nobles
visigodos en la ciudad y en uno de sus suburbios, provocé su toma por las armas
en agosto de 711, por lo que se le aplicara el derecho de conquista. De estas
condiciones dependerd la transformacion del espacio urbano, ya que la
ocupacién y apropiacion de las viviendas y las propiedades de la poblacion
visigoda sélo se justificaban por la resistencia ofrecida en el momento de la
conquista. Esta circunstancia propicio que buena parte de las propiedades de los
habitantes que se mantuvieron en la ciudad pasase a manos de la elite militar
musulmana (MuriLLO et alii, 2004). Este es el caso sin lugar a dudas de las
posesiones de la antigua nobleza local (los balat-s o Palacios de Ludrig, de
Mughit o al-Hurr en la zona meridional de la ciudad, o la primitiva al-Rusafa, al
noroeste) y con algunas de las propiedades de la iglesia, como se ha propuesto
para un sector del complejo episcopal intramuros (LEON-MURILLO, 2009). Sin
embargo, un buen nimero de las posesiones se debieron mantener en manos de
la iglesia, leal colaboradora de los emires, hasta bien entrado el siglo IX (ACIEN,
2009).

La suerte del resto de la poblacion tiene un menor reflejo en las fuentes,
pero no debid distar mucho de aquélla; esto es, buena parte de la poblacién
hispanovisigoda debié ser desplazada de sus propiedades intramuros a
residencias situadas en torno a los centros de culto cristiano dispersos en las
areas suburbanas y, perviviendo gracias a la explotacion agropecuaria de estos
terrenos. Conforme avanz6 y se consolidd el proceso de integracion de
poblacion en la ciudad y su entorno inmediato, dichos espacios de ocupacion
mayoritariamente cristiana debieron quedar englobados en la trama urbana que
se venia configurando desde la segunda mitad del siglo VIII (MuRiLLO et alii,
2004). Sin embargo, en lo que respecta a los lugares de habitat, no contamos por
el momento con ninguna evidencia claramente identificable, a nivel
arqueoldgico, de la existencia de barrios cristianos, propios y distintivos,
segregados del resto de la poblacion®.

3 Ejemplo de la incertidumbre para distinguir estas areas residenciales son las posturas
contrapuestas de L. TORRES BALBAS (“Mozarabias y juderias de las ciudades
hispanomusulmanas. Cronica Arqueologica de la Espafia Musulmana, XXXIV”, al-Andalus
XIX, 1, 1954, pp. 172-197), quien afirmaba que las comunidades de cristianos vivian en las
ciudades en casas que estarian “mezcladas con el resto de la poblacion”; mientras que E.
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Es probable que en las proximidades de algunos de estos centros de culto,
la mayor parte de los cuales ya estarian configurados con anterioridad a la
conquista isldmica, se desarrollaran diversas areas residenciales (vici) en el
entorno mas o menos proximo de la madina, como seria el caso del rabad al-
Bury (o vicus Turris), el rabad Furn Burril y el de Qut Rasah, cuyos topdnimos
remitirian a un origen preislamico; el arrabal con poblacion mozarabe préximo a
la iglesia de San Acisclo; y, algo mas lejos de la ciudad, el enclave de Tercios.
Sobre algunos de estos espacios se extenderian los nuevos arrabales islamicos
surgidos a iniciativa estatal (MuriLLO et alii, 2004; MuRrILLO et alii, 2010),
aunque hasta el momento no se han identificado elementos materiales que
permitan adscribir incontestablemente estructuras domésticas a la comunidad
cristiana.

No obstante, la convivencia en los mismos espacios de ambas comunidades
debia resultar habitual, como demuestra la recopilacion de documentos juridicos
de mediados del s. IX estudiados por A. FERNANDEZ FELIX y M. FIERRO,
generados por las numerosas cuestiones suscitadas por las estrechas relaciones
entre cristianos y musulmanes, en ocasiones dentro de unidades familiares
mixtas (FERNANDEz-FIERRO, 2000). Otro factor coadyuvante de esa estrecha
vecindad lo debio constituir, sin duda, el hecho de que la poblacion cristiana fue
mas numerosa que los nuevos conversos al islam, al menos hasta la primera
mitad del s. IX. El proceso de islamizacion de la poblacion cordobesa, en buena
parte estimulado por el Estado Omeya mediante la ejecucién de infraestructuras
viarias y la dotacion de mezquitas y cementerios, se reflejara en el crecimiento
de las areas suburbanas, especialmente a partir del reinado de ‘4bd al-Rahman
I1, hasta configurar la gran aglomeracion urbana cordobesa en el transito del s.
X al XI (MuRrILLO, 2013).

El estatuto de la dhimma establece que los “protegidos” cristianos y judios,
si se han rendido por capitulacion, podran mantener sus lugares de culto, pero
con la prohibicion de ampliarlos o de construirlos de nuevo'. J. P. MOLENAT
(2012), en su estudio sobre los centros de culto cristianos de Cérdoba, destaca la
fiabilidad de los textos arabes que indican como, en el momento de la conquista,
los musulmanes se apropiaron de la mitad de la iglesia principal, la de San

LEVI-PROVENGAL (“Espaiia musulmana”, vol. V de la Historia de Espaiia de Ramon
Menéndez Pidal, Madrid, 1957, p. 124) proponia que “los mozarabes vivian en barrios
suficientemente compactos y aislados de los que constituian la aglomeracién musulmana”
 Sobre la situacion juridica de los dhimmis en el mundo islamico en general y en al-
Andalus en particular, cfr. la serie de trabajos reunidos en M. FIERRO et J. TOLAN (ed.),
2011.
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Vicente, ordenando la destruccion de los restantes centros de culto. Con
posterioridad, ‘Abd al-Rahman | obtendra la mitad de la basilica de San Vicente
que habria quedado en manos cristianas, iniciando la construccion de la gran
mezquita dinastica omeya y permitiendo a la comunidad cristiana, a cambio,
reconstruir sus iglesias situadas extramuros. No obstante, es probable que a lo
largo de la persecucion ordenada por Muhammad | algunas de las nuevas
iglesias construidas después de la conquista fueran destruidas'®. La amplia
nomina de estos centros de culto extramuros confirmaria la persistencia de una
significativa comunidad cristiana en Cdrdoba durante los siglos IX y X. Sin
embargo, como ha propuesto Molénat, “no hay la mas minima certeza de la
existencia de un lugar de culto cristiano en el interior de la medina durante los
siglos IX'y X, que, no obstante, si se distribuian en los espacios suburbanos, en
los barrios extendidos fuera de las murallas.

Asi, entre las iglesias y monasterios mencionados en los arrabales (o zonas
suburbanas) estarian la basilica de Los Tres Santos (en Vicus Turris), San
Cipriano, San Acisclo (en Rabad al-Raqggaqim), la basilica y monasterio de San
Zoilo, en el vicus Tiraceorum o Rabad al-Tarracin, San Cristébal (en la orilla
Sur del Guadalquivir, préxima a la munyat Ayab), y la iglesia y el monasterio de
Santa Eulalia de Mérida. De localizacién mas imprecisa serian la Basilica de los
santos Cosme y Damian (en el denominado vicus Colubris) y la Iglesia de San
Servando y San German (en Quartus), asi como el Monasterio de Santa Maria
de Cuteclara.

A estos habria que afadir la extensa nOmina de santuarios y monasterios
(de caracter eremitico) diseminados por la Campifia o al-Sahla: Basilica y
monasterio de San Ginés (en el vicus de Tarsil o Tercios), la Iglesia de San
Martin de Tours y el Monasterio de Santa Eulalia de Barcelona. Y finalmente,
en la sierra, a varios kildbmetros de la capital, aparecen mencionados en las obras

15 Sobre la politica de “intolerancia” hacia los cristianos por parte de ‘Abd al-Rahman 11y,
fundamentalmente, de Muhammad |, seria interesante contextualizarla no s6lo en relacion
con el movimiento “integrista” cristiano que dio lugar a los denominados “martires de
Cérdoba” (vid supra nota 8), sino también en el marco de las amplias reformas politicas y
fiscales emprendidas por el segundo ‘Abd al-Rahman, que suponen una nitida linea de
ruptura respecto al sistema de pactos impuesto tras la conquista y minimamente retocado por
el “inmigrado”, y que estarian igualmente en el origen de las revueltas muladies de la
primera fitna (ACIEN, 1997). En definitiva, nos encontrariamos en pleno proceso de
acelerada transformacion e imposicién, a todos los niveles, de una nueva formacién social
dominante, la islamica, en detrimento de las caracteristicas hibridas, y continuadoras en
determinados aspectos del “feudalismo visigodo”, que habia asumida la etapa anterior.
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de los siglos IX y X el Monasterio de San Zoilo de Armilat, el Monasterio de
Tébanos, el Monasterio de Pefiamelaria y el Monasterio de Casas Albas™®.

En el estado actual de la investigacion arqueoldgica (Figura 1), es
imposible determinar categoricamente si la distribucion topografica de los
espacios funerarios cristianos estd directamente relacionada con la
concentracion de la poblacion en ghetos o barrios especificos, o si su
emplazamiento depende prioritariamente de la existencia de una iglesia previa.
Al menos no hay evidencias arqueoldgicas ni textuales de ello.

Es posible que la realidad no respondiera a un Unico parametro, pero lo que
si resulta evidente es que las areas funerarias serian las que, en ultima instancia,
actuarian como principal elemento de cohesidn social de un grupo cada vez mas
aculturado y minoritario en el computo global de la poblaciéon urbana, sobre
todo en momentos avanzados del siglo X en los que el proceso de islamizacion
se encontraba ya plenamente consolidado.

Las caracteristicas fisicas de los enterramientos de la comunidad cristiana
(Figura 2), con sus rasgos diferenciadores respecto a los islamicos, constituyen,
por el momento, el principal indicador arqueoldgico para la definicion de la
cultura material mozarabe, Son escasos, aunque con una informacion reciente
del maximo interés, los testimonios arqueoldgicos de este tipo de espacios
funerarios. La ausencia de ajuares y la continuidad ritual (decubito supino y
orientacion con los pies al este y la cabeza al oeste) y tipoldgica (enterramientos
mayoritariamente en cistas con lajas de arenisca) dificulta en ocasiones la
adscripcion cronolégica de algunas de estas sepulturas y su diferenciacién
respecto a las anteriores a 711. Tan solo el contexto estratigrafico y los escasos
testimonios epigraficos conservados permiten su adscripcion de forma
concluyente. La distribucion de estos espacios marca, en este caso si, una nitida
separacion ritual y espacial entre las necropolis cristianas y las maqabir
islamicas (Figura 3). Los propios textos é&rabes son rotundos al indicar
taxativamente lo inadecuado de la presencia de enterramientos de otras
confesiones®’ junto a los cementerios islamicos (CAsAL, 2003). En un reciente
estudio (LEON et alii, 2010), avanzdbamos varios modelos de ocupacion de
espacios funerarios cristianos en Madinat Qurtuba:

1. Continuidad de los espacios cementeriales surgidos en torno a los
centros funerarios y/o cultuales de época tardoantigua, como es el caso

16 Cfr. MOLENAT, 2012, con las referencias bibliogréaficas para cada una de ellas.
7 Cfr. E. LEVI PROVENCAL, op. cit. 1957, pp. 125-126, a propésito de los conflictos
surgidos por la vecindad entre un cementerio cristiano y la magbarat Mut’a.
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de la necropolis de Cercadilla, la de San Pedro, el Cortijo de Chinales o
la Huerta de San Rafael.

2. A partir de un momento, que podriamos situar a mediados del siglo IX,
surgen nuevas areas de enterramiento de las comunidades dhimmis
cordobesas, lo que parece responder a un traslado hacia posiciones mas
periféricas como consecuencia de la creciente expansion de los arrabales
islamicos, dentro de un proceso gque continuaria hasta la desaparicion del
Estado omeya a comienzos del s. XI.

3. Por dltimo, determinados individuos pertenecientes a las élites
mozarabes, no recibieron sepultura en estas necropolis suburbanas, sino
en vici 0 monasterios dispersos en las inmediaciones de la capital,
probablemente en relacién con grandes propiedades agropecuarias aun
en sus manos. En esta linea apuntaria igualmente la procedencia de
algunas lapidas mozarabes o referencias textuales (como la noticia
aportada por Eulogio, en su Memorialis Sanctorum, relativa al entierro
del sacerdote martir Rodrigo en la aldea de Tercios).

Un primer ejemplo de implantacion cristiana lo tendriamos con la
reocupacion del conjunto arquitectonico tardorromano de Cercadilla (Figura 4),
que se articula en torno a tres edificios (G, M y O) del sector septentrional,
datando los primeros testimonios del s. VI (HIDALGO, 2016). De las mas de 150
sepulturas documentadas, la mayor parte corresponden a los siglos VIII a X,
definiendo una necrépolis mozérabe aglutinada por un edificio de culto cuyo
altimo enterramiento conocido reutiliza la lapida funeraria de una tal Cristofora,
fechada en el afio 983. Junto al cementerio se localiza un arrabal emiral con una
intensa ocupacion atestiguada por numerosos muladares y pozos negros. Los
contextos ceramicos de dicho arrabal, analizados por C. Fuertes y M. Gonzélez
(2003), muestran unos repertorios similares a los estudiados por M. Casal en el
arrabal de Saqunda, sin que puedan por tanto utilizarse para tratar de discernir
una diferenciacion entre poblacidn cristiana y musulmana (CASAL et alii, 2005).

La ocupacion por un arrabal de época califal plantea la cuestion de su
identificacion con poblacion cristiana 0 musulmana, siendo especialmente
significativo que una de las viviendas estd amortizando una sepultura cristiana.
En todo caso, como resalta C. AILLET (2006), la mezquita de la Estacion de
Autobuses reflejaria de forma incontestable los progresos de la islamizacion
también en un sector con un pasado tan palmariamente cristiano.

El segundo objeto de estudio viene definido por la Basilica de los Tres
Santos (Figura 5), que el Calendario de Cordoba situa in vico Turris (Rabad al-
Burg). Esta basilica ha sido identificada por la tradicion local, a partir de
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evidencias muy parciales, con el emplazamiento de la iglesia bajomedieval de
San Pedro, donde se produjo en 1575 el hallazgo de una sepultura dedicada a
unos martires. Un epigrafe (CIL 112/7, 638), de discutida cronologia (segln
Stylow datada en los siglos V-VI y segin Marfil, a partir de la traduccion de
Ambrosio de Morales, deberia fecharse entre 1031 y 1041), y dedicado a los
“santos martires Fausto, Januario y Marcial, Zoilo y Acisclo...” seria la
principal prueba para su adscripcion.

En el entorno inmediato de la actual parroquia se ha localizado una
necropolis tardoantigua, y en el interior de la propia iglesia un cimacio y varios
enterramientos mozérabes, presumiblemente del s. XI. Segin P. MARFIL (2001),
esta iglesia y su cementerio se mantendrian hasta su conversion en mezquita en
época almoravide, volviendo al rito cristiano tras la conquista castellana de
1236.

Otro de los claros ejemplos de la continuidad en el uso funerario de un
espacio vinculado a un edificio cristiano tardoantiguo se localiza en el
denominado Cortijo de Chinales (Figura 6), en los suburbios occidentales, al sur
del antiguo anfiteatro y frente a la Puerta de Almodovar. Los hallazgos se
inician a mediados del pasado siglo, con potentes estructuras murarias que
parecian delimitar grandes espacios. No obstante, recientes intervenciones
argueoldgicas en esta zona han recuperado uno de los testimonios mas antiguos
de la cristianizacion de la topografia funeraria de los suburbios de la ciudad.
Destaca un edificio con al menos dos sepulturas en su interior, y un amplio
repertorio de elementos de decoracion arquitectonica y de inscripciones
fechables en los siglos VI'y VII. Estos elementos fueron adscritos a un complejo
de culto cristiano tardoantiguo, identificado por SANTOS GENER (1955) como el
complejo monastico de San Acisclo. Se mantuvo en uso como cementerio
cristiano tras la conquista islamica, como demuestran el conjunto de siete
inscripciones funerarias fechadas entre los siglos IX y XI. La ausencia de
excavaciones recientes en este sector ha impedido contar con evidencias
materiales directas e in situ de este cementerio.

Al norte de la ciudad, a menos de una milla de la Puerta de Osario, se sitGa
la conocida como Huerta de San Rafael (Figura 7), donde se han venido
produciendo numerosos hallazgos arqueoldgicos. De esta zona proceden, entre
otros, un sarcéfago cristiano del siglo IV conservado en el MAECO, la
inscripcion paleocristiana de Victoria, datada en el siglo V, y, en especial, varios
epigrafes mozarabes datados en el siglo X. En 1897 se hallaron en la
denominada Casilla de la Gallega, posteriormente conocida como Huerta de San
Rafael, los epitafios funerarios de las monjas Killio, Justa y Rufina, fechadas en
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los afios 936, 948 y 977. De la primera se especifica que fue abadesa de un
monasterio que ha sido identificado por algunos investigadores como el de
Santa Eulalia de Mérida citado en el Calendario de Cérdoba (CASTEJON, 1981).

En todo este sector noroccidental existen numerosas evidencias de la
ocupacion como espacios funerarios durante la antigiiedad Tardia, como los
documentados en C/ Dofia Berenguela o en el Vial Norte del Plan Parcial Renfe.
En otros sectores suburbanos de la ciudad donde no habia constancia previa de
edificios de culto cristiano de época tardoantigua, se documentan a partir de un
momento impreciso de época omeya avanzada.

Este es el caso del cementerio documentados al sureste de La Huerta de San
Rafael, en el extremo oriental del Plan Parcial Renfe, entre las calles Huerta de
la Salud y Pedroche (Figura 8), con individuos inhumados de acuerdo con el
ritual cristiano y que estuvo en funcionamiento entre los siglos X y XI. En la
Parcela 4.4 (Expte. P828/2004) se excavaron 41 tumbas con dos niveles, que
corresponden a la tipologia de enterramientos en cistas y en fosa, cubiertos con
losas, con la peculiaridad de presentar algunas variaciones en la orientacion
general.

En la Parcela 4.6 (Expte. P392/2006) se documentaron igualmente dos
fases de ocupacion, la primera adscrita a época califal (siglo X e inicios del XI),
y la segunda, mas problematica, situada en un amplio arco cronoldgico entre el
siglo X1l y el XIV. Ambas fases responden a la misma tipologia general, con
cistas rectangulares y en un caso trapezoidal, y carecen de orientacion fija. Los
excavadores identifican este cementerio como perteneciente al arrabal de Qut
Rasah, de probable origen mozérabe, pero que ya en el siglo X quedé englobado
en el mas amplio del rabad Masyid Umm Salama.

En la zona a levante de Madinat Qurtuba, junto a la Ronda del Marrubial,
se han excavado dos sectores de un cementerio cristiano. El primero, entre las
calles Vazquez Venegas y Poeta Solis (Expte. P752/2003), fechado en época
emiral, se emplaza junto a una antigua necrépolis romana altoimperial,
vinculada a una villa situada 200 m al norte (Figura 9). El segundo, entre las
calles Poeta Solis y Sagunto (Expte. P773/2004), se configura en un momento
indeterminado, posiblemente de la segunda mitad del s. 1X, sobre el abandono
de un sector alfarero datado en época emiral, el cual, a su vez, se habia
implantado sobre una necrépolis en uso entre los siglos 111y VII (Figura 10). De
este modo, se observa como el cementerio mozarabe se situa en las
proximidades de una encrucijada de caminos que desde Cordoba partian hacia
Mérida, Toledo y Jaén, sobre unos terrenos en los que unas instalaciones
industriales emirales habian amortizado un area funeraria en uso hasta el s. VII.
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En el siglo X, la periferia noroccidental del cementerio fue amortizada por
casas pertenecientes a un arrabal de extension poco precisa, presumiblemente
ocupado por poblacion cristiana, como cabria deducir de la documentacién
sobre el pavimento de losas de piedra de uno de los andenes perimetrales de un
patio de una cruz griega enmarcada por un circulo, muy similar a las
documentadas en epigrafes cristianos coevos. Por otro lado, la circunstancia de
que este sector de arrabal quedara excluido en el siglo XI de la fortificacion de
la Axerquia, cuyo lienzo nororiental discurre a una distancia de apenas veinte
metros, parece abundar en la peculiaridad de este arrabal, cuya filiacion cristiana
explicaria su caracter extramuros y consiguiente abandono y amortizacién, a
diferencia de los que fueron cefiidos por la cerca contemporanea a la fitna.

El ritual y la tipologia de las tumbas se ajustan a las caracteristicas propias
de las comunidades cristianas andalusies que ya hemos visto en Cercadilla:
fosas revestidas con cistas de calcarenita, de forma trapezoidal, antropomorfas
con la cabecera circular y recta, con cubiertas de losas de arenisca, lajas de
pizarra y tejas. Y siempre sin ajuar. El espacio funerario aparece bien
organizado, con las sepulturas dispuestas por grupos, en algun caso delimitadas
por muros de mamposteria que parecen individualizar areas familiares.

Una situacién muy similar a la del cementerio de Ronda del Marrubial la
encontramos en la zona ocupada por la antigua Residencia Sanitaria Norefia
(Expte. P677/2004), situada cuatrocientos metros al oeste de Cercadilla. Aqui se
excavaron 316 enterramientos pertenecientes a un cementerio de cronologia
emiral y rito cristiano (Figuras 11y 12). La necrdpolis estaba delimitada al norte
por un muro que la separaba de un edificio de grandes dimensiones vinculado
con una posible fundicidon del hierro y formada por dos cuerpos simétricos.

El ritual de las sepulturas es claramente cristiano, con orientacion E-O,
posicion del difunto en decubito supino, con brazos entrecruzados sobre el
torso, depuestos en fosas simples y muy estrechas, con cubiertas de tejas,
tegulae o mixtas, con lajas de pizarra y tejas. En dos casos la inhumacion se
realizé en cistas de ladrillo, y en otros dos en cistas de piedra. En algunos casos
se advierte una tendencia a la concentracion en lo que podria atribuirse a
posibles grupos familiares.

Se trata del cementerio “mozarabe” cuantitativamente mas importante de
los documentados hasta ahora en los suburbios de la ciudad, con una cronologia
emiral que se mantiene en funcionamiento durante un periodo bastante breve.
No se documentan enterramientos previos en la zona, aunque unos centenares
de metros al sur, en la Fundicion La Cordobesa, se localizaron numerosos
ladrillos decorados, que se han puesto en relacion con la probable existencia de
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un edificio de culto cristiano. EI cementerio pudo coexistir con un arrabal de
época califal, que amortiza algunas de las tumbas mas periféricas.

El momento avanzado en el que surgen los cementerios de Norefia y de
Ronda del Marrubial, y la no vinculacion directa con ninguna basilica, permite
plantear la hipdtesis de relacionar su constitucion con la politica represiva
emprendida por Muhammad I, a partir de 853, respecto a la comunidad cristiana,
con la orden de destruir las basilicas construidas en los arrabales de Cdérdoba.
Esta situacion, coetanea al episodio de los “martires voluntarios”, pudo tener su
reflejo en el registro funerario, al obligar a la creacion de nuevas &reas
funerarias en una posicion aun més periférica.

Junto a los cementerios cristianos hasta ahora analizados, contamos con
otros dos casos que presentan algunas dudas en cuanto a su adscripcion
cronologica y cultural. El primero es el localizado en la Parcela 1 del PERI SR-8
(Expte. P482/2005), junto a la actual calle Poeta Jiménez Martos, a escasos
centenares de metros del cementerio cristiano ya visto en las parcelas 4.4y 4.6
del Plan Parcial Renfe (Figura 13). Se han excavado 36 tumbas que presentan
ciertas peculiaridades tipoldgicas: enterramientos en fosa simple, con escasos
ejemplos en cista, orientados NE-SO, con los individuos en posicion decubito
supino. La cronologia fijada por el excavador para las tumbas es tardoislamica,
y podrian ponerse en relacién con el ya citado cementerio del Plan Parcial
Renfe, o con un cementerio judio localizado, por la reciente aparicion de ciertos
testimonios epigraficos reutilizados en un sector de arrabal emiral, en la cercana
zona del Zumbacdn. Ademads, este espacio se relaciona con hallazgos
documentados por Santos Gener a mediados del siglo XX en la zona conocida
como Santos Pintados, considerados hoy como judios.

El segundo se localiza en la Plaza de Andalucia, 750 m al suroeste de La
Calahorra, junto a la antigua Via Augusta y sobre estructuras emirales que
pudieron pertenecer a la periferia del arrabal de Saqunda, donde se dispuso una
extensa necrdpolis delimitada en su lado occidental por un muro de cierre
(Figura 14). La excavadora (Expte. P224/2004) asign6 a este conjunto una
cronologia genérica bajomedieval, pese a no contar con indicadores
cronolégicos claros. La tipologia de las tumbas responde, grosso modo, a las
caracteristicas que acabamos de describir para otros cementerios ‘“mozéarabes”
cordobeses: fosas simples con cubiertas bien de tejas curvas dispuestas
transversalmente a la fosa, bien de tegulae reutilizadas, pudiendo disponer
también de cubiertas mixtas (tejas y lajas de piedra). En un caso se documentd
un atatd de madera, y una de las fosas estaba revestida al interior.
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Sin descartar alguna inhumacion tardia, el conjunto podria adscribirse a
época islamica, De ser asi, cabria plantearse, como hipdtesis de trabajo, la
vinculacion de estos enterramientos con la iglesia y el monasterio de San
Cristobal, en cuyo emplazamiento coinciden todas las fuentes, al situarlos en la
orilla Sur del Guadalquivir.

Como ha sucedido, por ejemplo, con los cementerios islamicos, la
aportacion de nuevos enfoques en la investigacion ha resultado crucial para
abordar una relectura o reinterpretar en clave diferente los denominados
indicadores arqueoldgicos. En el tema que nos ocupa, la relacion de los espacios
habitados por la poblacion cristiana en la Cérdoba omeya, permitiria determinar
la existencia 0 no de una cierta cohesion social y el proceso de retroceso frente a
la creciente poblacion islamizada.

No se trata, pues, de abordar una simple reconstruccién topografica, sino de
aproximarnos a la comprension del proceso de islamizacion y cémo éste afectd
a los espacios de culto cristiano preexistentes y a las relaciones entre las
comunidades de confesidn cristiana, en franco retroceso, y la musulmana, en
pleno proceso de expansion y dominio.

¢Seria posible en plena época omeya, (siglos IX y X) la coexistencia de
casas 0 cementerios vinculados a basilicas cristianas y de arrabales de poblacion
islamica junto a sus mezquitas de barrio? Buenos ejemplos de esta situacién
serian los barrios situados en el entorno de la iglesia de los Tres Santos, si
admitimos, como parece mas 0 menos consensuada, su identificacion con la
iglesia de San Pedro, o el barrio en torno al cementerio de Cercadilla, junto a la
cual se erige la mezquita califal documentada en la Estacion de Autobuses. Su
integracion (no planificada ni exenta de problemas, sino, probablemente, todo lo
contrario) en el tejido de la ciudad seria, pues, el resultado del rapido e intenso
crecimiento urbanistico en los espacios suburbanos propiciado por las propias
autoridades omeyas, que favorecio el proceso de islamizacion de la poblacion
(MurILLO et alii, 2004) y que acab0 por hacer inevitable una coexistencia de
comunidades de distinta confesion religiosa. Bien distinta seria la permisividad
con la reconstruccion de sus basilicas y espacios de culto, expresamente vetada
por los distintos textos juridicos. Reflejo de esta situacion bien pudieran ser las
farwa-s, del siglo X, en las que se establecen de forma especifica las
limitaciones y normas de convivencia con las comunidades cristianas (cfr.
GARCIA SAN JUAN, 2013; MOLENAT, 2013).

En este sentido, otra de las cuestiones seria la de la continuidad con
respecto a los recintos de culto preexistentes, de los que quedan solo testimonios
indirectos y parciales y que debieron tener un peso decisivo en la configuracion
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de la ciudad en los momentos inmediatamente posteriores a la conquista.
¢Cuéntos de ellos continuaron funcionando y hasta qué momento? ¢Siguieron
en uso los ya existentes 0 se crearon nuevos espacios funerarios 0 cementerios
cristianos? De ser asi, como parece, ¢a través de qué mecanismos legales? No es
casualidad, por tanto, que los Unicos elementos conservados correspondan a los
epigrafes funerarios y que carezcamos de elementos decorativos de época
omeya.

Con la consolidacion del proceso de aculturacion (conversion e
islamizacion) y el progresivo repliegue de la poblacion cristiana remanente en
los arrabales, es probable que los representantes de estas comunidades
intentasen reforzar algunos elementos de cohesion social. Acaso a esta
circunstancia responda la escasa, pero elocuente, informacién epigrafica, datable
preferentemente en momentos avanzado de la presencia isldmica, entre
mediados del siglo X e inicios del siglo XII. Desafortunadamente, la mayoria de
estos testimonios aparecen descontextualizados o reutilizados en estructuras
posteriores, lo que limita las posibilidades de interpretacion (CASTEION, 1981).

Quizas, también, a esto pueda responder la dispersion en asentamientos
periurbanos, mas o menos aislados de la poblacion islamica (de la dar al-Islam),
donde la prohibicion de construccion de iglesias no afectaba tan drasticamente
como en pleno entorno urbano. De la lectura de estos indicadores arqueoldgicos
es posible una aproximacion preliminar al proceso de islamizacion de la
poblacion cordobesa.

Durante una primera etapa, hasta mediados del siglo IX, la poblacién
cristiana fue mayoritaria y su peso debié ser considerable, manteniendo los
obispos su influencia sobre ella, como demuestra la celebracion en la ciudad de
un Concilio episcopal en 839. Sin embargo, serd esta comunidad el objeto
primordial del proceso de islamizacion, que en Cérdoba, como capital de los
emires omeyas, debié ser mas temprano que en el resto de al-Andalus, como
demostraria la dotacién de mezquitas y cementerios por parte de personajes de
la familia real y de la Corte a lo largo de las Gltimas décadas del siglo VIl y la
primera mitad del 1X (MURILLO et alii, 2004).

A raiz de las reformas acometidas por ‘4bd al-Rahman Il y, sobre todo, a
partir de Muhammad I, en 853, se generalizara un clima de tension social, cuya
consecuencia mas evidente es el movimiento integrista de martirios voluntarios.
La intransigencia religiosa de almoravides y almohades terminé a la postre con
las exiguas comunidades que desde el siglo XI se mantenian en territorio
andalusi (MOLENAT, 1997 y 2002).
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En definitiva, el analisis de la evolucion de estas comunidades cristianas en
relacion con el proceso de transformacion social sigue siendo una de las tareas
pendientes de la investigacion, a nivel general por la complejidad de las
relaciones juridicas, fiscales y culturales, y, mas concretamente, por la dificultad
para su correcta identificacion a través del registro arqueoldgico convencional.
Es esta patente dificultad la que debe llevarnos a disefiar nuevas estrategias de
investigacion, recogida y andlisis de la documentacion.
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