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PRESENTACION






Vivimos la vida como si al final de esta nos encontrdsemos con el
transito a la inmortalidad. No sé, si hoy por hoy, los avances cientificos
centrados en la enzima de la telomerasa, cuya funcidn esencial es dotar
de vida adicional a las células, nos permitirian alargar indefinidamente
los telomeros de nuestros cromosomas. De ser asi, habriamos conseguido
no la inmortalidad sino la amortalidad mas o menos duradera.

Entretanto pensar la muerte es aflorar el temor, el desasosiego y la an-
gustia tanto si se es creyente como si no lo somos. No obstante, en uno y
otro caso, y sabiendo que al final hay una extincidn bioldgica, la frustra-
cion se hace presente al perder lo que nos ha sido dado por la vida.

Ante esta tesitura es posible que solo quepa la esperanza o la acepta-
cién si tenemos en cuenta que somos los poseedores de nuestra propia
autoestima y serenidad. El incremento de ambas cualidades pondra dis-
tancia en la neurastenia de la muerte y los recuerdos ligados a esta, por-
que dard visibilidad a la recordacion del amor recibido no solo de nues-
tros seres queridos sino también de aquellas personas que, a lo largo de
nuestra existencia, hemos ayudado con nuestras experiencias y conoci-
mientos. El efecto balsamico de esta felicidad lo encontramos precisa-
mente en el hecho de vivir, una vez superada la aceptacion de la muerte,
tras un proceso de reflexion y meditacion.

Las jornadas de La muerte en Cdrdoba: creencias, ritos y cementerios
Il lleva como subtitulo Entre musulmanes, mozarabes y judios, ha con-
formado en esta ocasidn un total de diez conferencias que fueron impar-
tidas los miércoles 3, 10, 17, 24 de noviembre y 1 de diciembre de 2021,
bajo la experta coordinacién de nuestra académica Ana B. Ruiz Osuna,
siendo sus aportaciones las constituyentes del contenido de este libro.

La apertura de estas corrié a cargo de Belén Vazquez Navajas, que nos
habla en su trabajo de las creencias y rituales islamicos en torno a la
muerte en Al-Andalus y M? Teresa Casal Garcia, nuestra reciente
académica, se centra en las tumbas y cementerios en esa trayectoria hacia
la eternidad de la Cordoba omeya. Por su parte los profesores Virgilio
Martinez Enamorado, académico también y gran conocedor de la epi-
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grafia funeraria nos hace un recorrido de esta por la Cordoba andalusi en
tanto que Rafael Blanco Guzméan nos acerca en su trabajo a los espacios
funerarios de Qurtuba tras la caida del Califato en los siglos XI al XIII.

Los estudios de los aspectos bioldgicos de los seres humanos que nos
han precedido, cada vez mas presentes en las excavaciones arqueologi-
cas, muestran el interés de la antrop6loga Inmaculada Lopez Flores que
centra su estudio en los cementerios islamicos de la capital cordobesa. El
mundo funerario de los mozérabes cordobeses es objeto de estudio, en su
aproximacién arqueoldgica, del profesor Eduardo Cerrato Casado. Asi-
mismo, la aportacién realizada por el académico y profesor Juan Pedro
Monferrer-Sala realiza un documentado estudio sobre los habitos funera-
rios entre los mozarabes andalusies.

Las tres ultimas ponencias estan dedicadas al mundo sefardi. En pri-
mer lugar, nos referimos al ubetense, historiador y documentalista Sebas-
tian de la Obra Sierra, director de la Casa de Sefarad y alma y vida de
esta, cuya aportacion aborda la muerte en la cultura sefardi. En segundo,
concierne al trabajo de Enrique Hiedra Rodriguez, cuyo trabajo circuns-
crito al cementerio de los Santos Pintados apunta el origen de la institu-
cion cementerial judia. Por ultimo, la aportacion de Daniel Botella Orte-
ga, arquedlogo municipal de Lucena y director de su Museo Arqueologi-
co y Etnoldgico, nos ofrece su estudio sobre la necrépolis judia de esta
ciudad como paradigma del ritual funerario sefardi.

Como ya viene siendo habitual nuestra gratitud para todos los ponen-
tes de estas jornadas, cuyo sazonado fruto tienen los lectores en sus ma-
nos. Sin sus aportaciones no hubiera sido posible dar este libro a la es-
tampa. Igualmente, nuestra gratitud para con Ana B. Ruiz Osuna, que las
coording y programo con diligencia.

Por ultimo, nuestro agradecimiento y el de la institucion que represen-
to a la Excma. Diputacion Provincial, en la persona de su presidente
D. Antonio Ruiz Cruz, cuyo patrocinio posibilita que esta obra vea la luz
en tiempo y forma.

José Cosano Moyano

Presidente de la
Real Academia de Cérdoba
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INTRODUCCION






Tras el éxito y el interés despertado por el ciclo de conferencias La
muerte en Cordoba: creencias, ritos y cementerios. De la Prehistoria al
ocaso de la ciudad romana, celebrado en noviembre del afio 2020, era
I6gico, como asi estaba establecido en el proyecto original, dar continui-
dad a esta iniciativa de la Real Academia de Cordoba con la que seguir
abarcando los aspectos funerarios de Cérdoba y provincia en sus siguien-
tes etapas historicas.

En esta ocasion, nos hemos centrado en el periodo Altomedieval, que
englobaria desde la llegada de las tropas islamicas en 711 hasta la con-
quista cristiana por parte de Fernando Il el Santo en 1236. Un arco cro-
nolégico amplio, que abarca mas de quinientos afios, en los que se suce-
dieron la proclamacion del Emirato dependiente de Damasco, el Emirato
independiente de Damasco, el Califato de Cérdoba, la Fitna o guerra civil
y los reinos de Taifas, con almoravides y almohades a la cabeza. Un pe-
riodo histérico marcado por el esplendor de Qurtuba como capital de al-
Andalus, centro urbano por excelencia de la Europa Occidental, dotado
de las principales infraestructuras administrativas y religiosas, militares y
comerciales, técnicas y cientificas, filosoficas y artisticas, que impregna-
ron no sélo a sus habitantes (que segun algunas fuentes de la época roza-
ron el millén), sino también a todos los viajeros que pasaban por el lugar
y a las importantes embajadas extranjeras. Una Cdrdoba excepcional y
cosmopolita, auspiciada bajo el poder de la nueva religion surgida en la
Peninsula Arabiga: el Islam.

Mucho se ha hablado de la convivencia pacifica con el resto de cultu-
ras y etnias presentes ya en estos territorios: cristianos y judios, princi-
palmente. A los primeros, conocidos en la época como mozéarabes, se les
permitié vivir en al-Andalus respetando sus creencias, €so si, concentra-
dos en determinados arrabales fuera de la ciudad y a cambio de unos su-
culentos impuestos, lo que hizo que poco a poco fueran adoptando la
nueva fe, al menos, de cara a la galeria. Por su parte, los hebreos mantu-
vieron ciertos privilegios ya adquiridos en época anterior, posicionandose
junto a los dirigentes musulmanes para obtener asi su favor. En el caso de
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Cordoba, sabemos que para esta época estos se situaron en la zona norte
de la ciudad, donde encontramos, ademas, el cementerio de Quta Raso.
Un ejemplo excepcional de poblacion judia completamente auténoma,
con sus propios gobernadores y rabinos, fue la localidad de Lucena, la
perla de Sefarad, a la que dedicaremos especial atencién en esta obra.

Pero, ¢hasta qué punto fue real esa convivencia pacifica, ese respeto
mutuo, que ha llegado incluso a convertirse en lema cultural y turistico
de nuestra ciudad? La Cordoba de las tres culturas. Las fuentes historicas,
juridicas y literarias, junto a las inscripciones y restos materiales de todo
tipo, nos ayudaran a discernir las relaciones humanas entre estos tres
grupos religiosos y qué mejor modo de abordar el tema que a través de
sus necropolis o cementerios, dando cuenta de que la esfera de lo intimo
es donde podemos encontrar el mejor reflejo de las sociedades pasadas y
sus costumbres.

Para ello hemos contado con un plantel de 10 investigadores y espe-
cialistas en la materia que, gracias a los articulos que componen esta mo-
nografia, nos permitiran adentrarnos en este amplio y complejo panora-
ma, tratado por primera vez de forma monotematica y conjunta, ya que
no podemos entender el mundo funerario Altomedieval sin la presencia
de musulmanes, cristianos y judios.

La revision actualizada que aqui presentamos permite ver los nexos de
union entre las tres grandes religiones del Mediterraneo, desprendiéndose
de todas ellas doctrinas para llevar a cabo una vida modélica en comuni-
dad y la creencia en un Méas Alla, marcado por las ideas de resurreccion,
juicio final, paraiso e infierno. Ademas, los rituales en cuanto al trata-
miento del difunto son también similares: tales como la limpieza del
cuerpo, el amortajamiento y la ausencia por regla general de ajuares fu-
nerarios, reforzando la idea de que todos somos iguales ante la muerte;
un cambio radical con respecto a la inmortalidad terrestre de época ro-
mana, por la cual el difunto debia estar acompafiado en su tumba de todo
lo que necesitara en la otra vida, sin olvidar que tal cimulo de riquezas
servia como exhibicion del estatus socioeconémico.

Los cementerios, salvo excepciones permitidas a emires y califas ente-
rrados en la Rawda o jardin funerario situado en el interior del Alcazar,
siguen ubicandose a las afueras de la ciudad, pero en ningin caso mez-
clados por comunidades religiosas, de tal manera que los cementerios
mozarabes estarian junto a los lugares habitados por cristianos y los ju-
dios igual. Por su parte, las magbara islamicas, muchas de ellas fruto de
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fundaciones pias llevadas a cabo por miembros pertenecientes a la fami-
lia real, cuentan con un enorme desarrollo en la capital andalusi, tal como
han puesto de manifiesto las excavaciones realizadas como consecuencia
de la expansion urbanistica de Cordoba en las ultimas décadas, especial-
mente hacia occidente. Dispersas entre los 21 arrabales con los que segun
las fuentes escritas conto la ciudad, se erigen como una necesidad mas de
sus pobladores, junto a otras infraestructuras bésicas, esto es, mezquitas,
bafios y zocos. Todo ello refuerza, sin duda, la teoria de una ciudad su-
perpoblada, con tendencia a reutilizar los espacios funerarios una vez que
los cursos de agua cercanos hubieran creado nuevas capas de limos sobre
las que poder llevar a cabo fosas para enterramiento sin necesidad de
alterar las tumbas previas, completamente inviolables, al menos en teoria.

La conservacion del cuerpo a traves de la inhumacion se consolida,
pues, como el dnico rito admitido, tanto para musulmanes como para
mozarabes y judios; sin bien, la disposicion de los mismos dentro de la
tumba muestra pequefios matices: los primeros colocados de lado y
orientados hacia La Meca; los otros dos dispuestos boca arriba con los
brazos normalmente cruzados sobre el pecho o la pelvis y con una orien-
tacion este-oeste. Sin embargo, la revision de excavaciones antiguas y los
hallazgos recientes estan poniendo de manifiesto las dificultades reales
que existen para adscribir culturalmente las tumbas de época Altomedie-
val, ya que el uso de fosas simples con cubiertas de tejas fue la tipologia
mas utilizada por los difuntos de cualquier religion, poniéndose incluso
en duda determinadas caracteristicas posicionales para su distincion.

S6lo los exhaustivos analisis antropoldgicos y genéticos permitirian
distinguir con absoluta claridad la procedencia y caracteristicas familiares
de los fallecidos, pero a pesar de los miles y miles de esqueletos exhuma-
dos, son muy pocos los estudios de este tipo con los que contamos, debi-
do, entre otras razones econdmicas, a que la ley andaluza en materia de
patrimonio no obliga a ello. Aun asi los resultados obtenidos de pequefios
grupos de muestreo sobre poblacion isldmica nos muestran una paridad
entre hombres y mujeres, asi como abundancia de enfermedades dentales
y una acentuada mortalidad femenina joven relacionada con la edad fértil
y el proceso del parto. También han ampliado las caracteristicas de los
cementerios islamicos conocidos con la presencia de tumbas dobles, osa-
rios y determinados conjuntos cercanos que buscarian, seguramente, la
proximidad familiar. Este hecho, que se repite en los cementerios moza-
rabes y judios, junto a las escasas superposiciones detectadas, nos permi-
te intuir la existencia de algun tipo de sefializacién externa perdida con el
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tiempo o, al menos, de cierta organizacion de los espacios funerarios, tal
como se desprende de la existencia de pequefios caminos o senderos li-
bres de enterramientos que permiten la circulacion interna por estos es-
pacios del recuerdo.

La preservacion de este recuerdo a través de los epitafios debid seguir
siendo importante, sin embargo, son pocos los casos que han llegado has-
ta nosotros, lo que nos habla bien de un cambio de mentalidad, bien de
una escasa capacidad econémica o bien el uso de materiales deleznables
como la madera. Los ejemplos conocidos estan elaborados en piedra y
relacionados con personajes importantes de la época, especialmente, con
la elite social y religiosa, caso de varias mujeres vinculadas a la familia
real y del posible santon Yehudah Bar Akon, fallecido en el afio 845 de
nuestra Era, alzdndose como una de las inscripciones funerarias judias
mas antiguas de la Peninsula Ibérica. El hecho de que aparezca escrita
completamente en hebreo indica la existencia de un espacio reservado
exclusivamente para esta comunidad, algo propio de las directrices rabi-
nicas que no eran conocidas en época tardoantigua y que suponen el ini-
cio del judaismo medieval en toda Europa.

Por lo que respecta a los mozarabes, contamos también con espacios
funerarios concretos, proximos a los centros religiosos martiriales ya
existentes, como el caso de Cercadilla (;San Acisclo?) y San Pedro (Los
Tres Coronas), junto a los que se siguio practicando el enterramiento ad
sanctos. Se buscaba el favor de los martires caidos en la época de las
grandes persecuciones instadas desde la propia Roma y que tendrian su
capitulo mas sangriento bajo dominio islamico, tal como se desprende de
los martirologios mozérabes, encabezados por el martir Perfecto y que
derrumban, por completo, esa idea de tolerancia idilica que nos han in-
tentado inculcar.

Mitos y leyendas de un pasado tergiversado, propias del fragil mundo
globalizado, pacifico y tolerante en el que vivimos, que sélo podremos
derribar desde la objetividad histdrica y la aplicacion del rigor cientifico,
con el Unico afan de entendernos mejor como sociedad en el presente y
construir los necesarios puentes hacia el futuro.

Ana Ruiz Osuna
Coordinadora
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DEL OBITO A LA TUMBA: EL ULTIMO VIAJE
DEL MUSULMAN EN TIERRAS ANDALUSIES

BELEN VAZQUEZ NAVAIJAS
Universidad de Cérdoba

1. Introduccion

La escatologia islamica se configurd de forma original e indepen-
diente, aunque se vio tambien fuertemente influenciada por los credos
cristiano y judio, creencias preexistentes que fueron transmitidas y
legitimizadas por el propio Muhammad (Chavet 2016: 180). Al igual
que en estas dos grandes religiones monoteistas, en el dogma islamico
fue fundamental desde el primer momento creer en la Resurreccion de
los muertos, en el dia del Juicio Final y en la existencia del Cielo y el
Infierno (Casassas 2014: 2010). EI musulman consideraba, ademas,
que el hombre era una especie de viajero que estaba de paso por este
mundo, cuyo verdadero destino era el Mas Alla, donde disfrutaria o
sufriria las consecuencias de sus actos terrenales (Alvarez 2011: 107).

En el orbe islamico la muerte supone el inicio de una transicidn que
llega cuando Allah lo dispone (Castafieda 2009: 493). Tras abandonar
la vida terrenal, el difunto permanece sofioliento, en una especie de
limbo denominado barzaj, a la espera del dia del Juicio Final, cuando
los muertos resucitardn como si acabaran de despertarse. No obstante,
como retomaremos mas adelante, este estado de semiinconsciencia ha
sido entendido de muy diversas formas a lo largo de la historia del
Islam (De Ledn 2000: 392). Ya desde el siglo VII, la concepcidn fisica
de la Resurreccién no fue bien asimilada por algunos circulos de pen-
samiento, por lo que surgieron corrientes y autores que consideraban
-sin renunciar al valor sagrado del Coran- que lo Unico que resucitaria
y estaria en conexion con Dios seria el alma (De Le6n 2000: 400).
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BELEN VAZQUEZ NAVAIAS

Los estudios sobre el mundo funerario islAmico han sido enfocados
desde diferentes perspectivas. Para el caso concreto de al-Andalus, si
bien la investigacion arqueoldgica ha proporcionado datos muy reve-
ladores en las Gltimas décadas, las fuentes escritas han constituido
siempre una base esencial para el conocimiento de la escatologia isla-
mica medieval. En el Coran hay numerosas suras referidas a la muer-
te, la Resurreccion, el Paraiso, el Infierno y el Juicio Final. Sin embar-
go, cuestiones como los tipos de tumbas o los rituales post mortem
apenas son tratados en el libro sagrado, y es que la Unica mencién ex-
presa al respecto se recoge en la sura Il (la Vaca) a propésito de la
posicion de rostro dentro de la tumba: "...vuelve tu rostro en la direc-
cion de la Mezquita Sagrada, dondequiera que estéis, volved vuestros
rostros en su direccion..." (Chavet et alii 2006: 151; Chavet 2015: 37).

Para conocer las caracteristicas de las sepulturas es necesario acu-
dir a las colecciones de hadices; es decir, a los dichos y hechos de
Muhammad, considerados la segunda fuente de autoridad después del
Coran. Existen varias compilaciones proféticas, siendo las obras de
Muslim y de al-Bujari dos de las mas célebres. Este ultimo incluyd en
su coleccion varios hadices de indole funeraria, la mayoria de ellos
recogidos en un libro dedicado a la muerte y a los enterramientos
conocido como El libro de los funerales (Chavet 2015: 42).

El Coran generd una literatura de caracter exegético ocupada de la
interpretacion y el comentario del texto sagrado, el Tafsir. En particu-
lar, los trabajos sobre escatologia se empezaron a recopilar en el siglo
VIl en el Oriente islamico; un siglo despues, esta literatura circulaba
ya por la Peninsula Ibérica (Chavet 2015: 53). Mas adelante, espe-
cialmente en época almohade, se escribieron nuevos tratados dedica-
dos a la escatologia, prueba quiza de una mayor sensibilidad hacia el
mundo de ultratumba y el deseo de asegurarse la salvacion (Fierro
2000: 186).

Junto a las obras estrictamente religiosas, existieron otras de diver-
sa naturaleza que dieron a su vez buena cuenta de las préacticas y las
creencias funerarias isldamicas. Para los primeros momentos de al-
Andalus podemos recurrir al ra'y u opinion personal de un alfaqui
frente a un determinado problema (Chavet 2016: 189), pero son las
colecciones de fetuas surgidas desde época califal omeya donde mejor
se exponen ciertas situaciones y conflictos en torno a la muerte (vid.
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DEL OBITO A LA TUMBA: EL ULTIMO VIAJE DEL MUSULMAN EN TIERRAS ANDALUSIES

Fierro 2000). Asimismo, no hay que olvidar otras fuentes indirectas de
las que igualmente se puede extraer informacion escatoldgica, como
los libros de poesia, las crdnicas histdricas, los tratados de geografia o
los diccionarios biogréaficos.

2. El camino al Més All4: las précticas funerarias andalusies

El estudio de la muerte en ambito andalusi debe partir necesaria-
mente de tres premisas. En primer lugar, los rituales funerarios islami-
cos se habrian implantado en la Peninsula Ibérica de forma paulatina,
y es que aun en época emiral se percibe la convivencia o la influencia
de los ritos hispanos previos, como parece evidenciarse en las necroé-
polis de Marroquies Bajos (Jaén) (vid. Castillo et alii 2011) o en algu-
nos cementerios catalanes (Olivé-Busom et alii 2020: 252-254). De
igual modo, cabe destacar que junto al desarrollo de un ritual mas tra-
dicional, surgio otro -paralelo y mayoritario- regido por los principios
de la escuela maliki (Chavet et alii 2006: 155), la doctrina juridica
implantada oficialmente a partir del siglo X con el ascenso al poder de
'‘Abd al-Rahman III (Martos 2008: 440). Por ultimo, no hay que perder
de vista la existencia de particularidades locales, en especial las referi-
das a los elementos de sefalizacion y los materiales de construccion
(Le6n 2008-2009: 43).

VIDA
TERRENAL PARAISO

INFIERNO

Elfallecimiento Elcortejo Elentierro Laespera
flinebre

Fig. 1. Etapas por las que pasa el musulman desde que abandona la vida
terrenal hasta que permanece en su tumba a la espera del Juicio Final (elabo-
racion propia)

23



BELEN VAZQUEZ NAVAIAS

Teniendo presentes estas tres ideas, y sin pretender hacer aqui un
analisis exhaustivo o cronolégico de cada una de las ceremonias esta-
blecidas en torno al difunto en al-Andalus, planteamos a continuacion
el viaje que, de forma genérica, todo musulman iniciaba en el preciso
instante en el que fallecia y que continuaba cuando era enterrado y
quedaba a la espera del dia del Juicio Final (Fig. 1). Un viaje que nos
aproxima a los miedos, las preocupaciones y las creencias mas pro-
fundas de la comunidad musulmana establecida durante mas de siete
siglos en tierras ibéricas.

2.1 El fallecimiento

Justo en el momento previo a su muerte, si el creyente tenia ain
fuerzas suficientes, debia pronunciar la shahada o profesion de fe
islamica; si este fallecia antes de poder hacerlo, seria la persona méas
cercana a €l quien se la susurraria al oido (Ponce 2002: 116; Chavet
2015: 112). Se iniciaba asi una cadena de rituales que culminarian los
dias posteriores al entierro del individuo.

Posteriormente, se cerraban sus 0jos y se purificaba el cadaver por
medio de una ablucion o lavado ritual con agua fresca’, pero no muy
fria, ya que se consideraba que el difunto, pese a estar muerto, podia
padecer aun cierto dolor (De Ledn 2000: 411). El agua podia mezclar-
se con alcanfor, hierbas aromaticas, hojas de parra o nisperos. El lava-
do comenzaba por el lado derecho y se efectuaba un nimero impar de
veces -hasta siete- mientras se pronunciaban oraciones y frases del
Coran (Ponce 2002: 116; Chavet 2015: 118). Las leyes coranicas no
marcaban pautas sobre quién debia llevar a cabo este proceso, el cual
solia recaer en los familiares mas cercanos o en los hombres de la co-
munidad. Si se trataba de un varon, era la propia mujer del difunto
quien asumia la tarea, mientras que si se trataba de una fémina, lo
habitual era que otras mujeres se hicieran cargo (Chavet et alii 2006:
154; Casal 2007: 301). En todos los casos, los responsables de lavar el
cuerpo -profesionales o no- debian lavarse tres veces antes de comen-
zar (De Ledn 2000: 410).

1 A excepcién de los martires caidos en combate, que debian ser enterrados sin lavar,
con sus vestiduras ensangrentadas y las heridas sin curar, ya que el martirio anulaba
todos los pecados (Ponce 2002: 116; Chéavet y Sanchez 2016: 154-155).
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Purificado el cuerpo, se procedia a su amortajamiento. El cadaver era
envuelto en una serie de pafios blancos, limpios y preferiblemente de
algodon, aunque si esto no era posible bastaba con un Unico sudario que
cubriera a su vez la cabeza. Algunos autores indicaban el uso de tres
pafios, para el caso de los hombres, y de cinco, para las mujeres, y sin
ningun tipo de ataduras que dificultaran la posterior salida del alma del
cuerpo (Chévet et alii 2006: 155; De Ledn 2000: 411), y es que segun la
escatologia musulmana, entre el lavado ritual y el entierro, el alma del
difunto ascendia al cielo conducida por el &ngel Gabriel, quien llevan-
dola de las manos la presentaba ante Dios para después re-gresar a su
cuerpo (cfr. Fierro 2000: 182; Chavet y Sanchez 2016: 228).

2.2 El cortejo funebre

El difunto debia ser trasladado al cementerio el mismo dia del fa-
llecimiento o, al menos, en las 24 horas posteriores al 6bito (De Leon
2000: 410). Los cadaveres eran portados sobre parihuelas. Para el caso
de las mujeres, ademas, se permitia usar discretos catafalcos para es-
conder las formas femeninas (Fierro 2000: 158).

El cortejo funebre era conducido por los personajes mas instruidos
de la comunidad, por lo general, el propio iman mientras recitaba ora-
ciones y versiculos del Coran. Siguiendo la tradicion maliki, detras de él
y siempre delante del cadaver, se disponian dos filas de participantes:
los jovenes en las posiciones mas adelantadas y los ancianos cerca del
fallecido, todos ellos purificados (Ponce 2002: 116). EI acompafiamien-
to del difunto durante la procesion se recompensaba espiritualmente,
por lo que a veces se congregaban amplios grupos de personas. En par-
ticular, la muerte de sabios u hombres venerados suponia una gran
conmocidn para la Umma, la cual acudia en multitud para obtener su
bendicion o baraka (Chavet et alii 2006: 155; Casal 2007: 302) (Fig. 2).

Con todo, parece que estos acontecimientos quedaron reservados
solo a la esfera masculina. Algunas fetuas desaconsejaban o reprocha-
ban la asistencia de mujeres a los cortejos funebres (cfr. Fierro 2000:
158-159), y es que solo aquellas con un grado directo de consanguini-
dad con el difunto -esposa, madre, hermana, tia- podian participar en
estas solemnes procesiones, siempre y cuando se colocaran separadas
de los hombres (Casal 2007: 301-302; Villanueva 2019: 135).
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Fig. 2. Representacion del siglo XIV del Funeral de Isfandiyar, héroe legen-

dario persa, procedente de una copia del Libro de los Reyes de Abu I-Qasim
Ferdawsi (© Coleccion virtual del Met Museum)

2.3 El entierro

Los enterramientos musulmanes tenian lugar en los cementerios o
magqgabir, ubicados en los sectores suburbanos. Excepcionalmente,
algunos personajes destacados fueron sepultados en los patios de sus
casas 0 incluso cerca de las puertas de las mezquitas (Ledn 2017:
127). Las fuentes recogen casos como el del literato andalusi Ibn Jayr,
de origen sevillano, pero fallecido y enterrado en su vivienda cordobe-
sa; 0 el de un miembro de los Banti ‘Iyad, inhumado en el huerto que
su familia poseia en el arrabal oriental de Malaga (cfr. Fierro 2000:
163). En principio, la posibilidad de enterrarse dentro del perimetro
amurallado fue un privilegio solo al alcance de los gobernantes anda-
lusies y de los miembros de la familia real?, cuyas sepulturas forma-
ban parte de grandes mausoleos o panteones denominados raudas, del

Z Las fuentes narran a su vez cémo durante los conflictos bélicos o asedios se per-
mitian enterramientos intramuros por el temor a salir del recinto fortificado (Torres
Balbas 1959: 134).
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arabe rawda, jardin (Casal 2007: 308; Echevarria 2020: 83; Palacios
2020: 238-239).

Llegado al cementerio, el difunto era depositado sin ajuar en una
fosa simple individual (gabr) que habia sido excavada con antelacion?,
si bien se tienen constancia de enterramientos multiples de dos o mas
individuos, como en la magbara registrada en la Alameda de Hércules
de Sevilla (Lépez 2009: 267), por citar un ejemplo. Tedricamente no
estaban contemplados los yesos, las argamasas, los ladrillos ni ningin
tipo de arcilla para definir el interior o el exterior de las fosas, pero la
practica arqueoldgica revela tumbas construidas y revestidas con di-
chos materiales (vid. Fierro 2000: 178-179; Villanueva 2019: 141).

El cadaver se colocaba sobre la tierra en posicion de cubito lateral,
con las piernas ligeramente flexionadas. Para el caso de al-Andalus,
tanto la fosa como el cuerpo quedaban orientados en perpendicular al
eje de la gibla, con los pies al noreste y la cabeza al suroeste*, de mo-
do que el individuo descansaba sobre su costado derecho (Fig. 3), a
veces calzado con pequefias piedras, adobes o fragmentos ceramicos
para mantener la postura (Casal 2007: 302-303; Ledn 2008-2009: 43;
Villanueva 2019: 140, 142).

Los ataudes estuvieron prohibidos por algunos juristas, aunque
estdn documentalmente probados para el transporte de cadaveres. Las
fuentes escritas parecen corroborar su uso en enterramientos andalusies
a partir de época almohade (Fierro 2000: 180-181). Los clavos, las
argollas o los remaches hallados en el interior de algunas tumbas de
Malaga, Toledo o Granada han sido entendidos como indicios de su
existencia (Casal 2007: 302; Pifiero 2018: 98), si bien hay que conside-

® Los malikies preferian cavar tumbas estrechas y de poca profundidad -de unos 0,6
m de potencia- al considerar que la parte superficial de la tierra era mas beneficiosa
(Fierro 2000: 177). Aun cuando la arqueologia muestra diversas tipologias y dimen-
siones, se ha comprobado este uso repetitivo de fosas de poco calado y anchura que
apenas dejaban espacio para colocar de costado al difunto, como se ha estudiado en
Ceuta (Martinez Enamorado et alii 2016: 88) o en la magbara malaguefia de Yabal
Faruh (Pifiero 2018: 90).

* En la mayoria de los cementerios andalusies, incluyendo los de Madinat Qurtuba y
los de algunas poblaciones catalanas, existen desviaciones en relacion a la orienta-
cién canodnica de las tumbas, un hecho que se vincula a la simple adaptacion de las
fosas al terreno o a alguna construccion o elemento previo (Casal 2007: 302; Olivé-
Busom et alii 2020: 247).
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rar igualmente su posible pertenencia a parihuelas, calzos de madera o
cubiertas de tablas, como se ha constatado en un cementerio pamplonés
0 en los camposantos de Marroquies Bajos (cfr. Ledn 2008-2009: 43).

Fig. 3. Individuos enterrados siguiendo el ritual islamico
en el cementerio excavado en Cordoba en el Barrio de
Miraflores (Ledn 2008-2009: 36, Lam. 3)

A continuacion, las tumbas eran selladas con tablones o tejas y se
cubrian con pequefios timulos de tierra para sefializarlas® (Casal 2007:
304). El levantamiento de tiendas o edificios sobre las sepulturas fue
normalmente desaprobado, aunque lo cierto es que ni los tedlogos ni
los jurisconsultos se pusieron de acuerdo al respecto, ni siquiera los de
una misma escuela. Mientras algunos opinaban que las tumbas debian

® En una de la necrépolis de Ceuta en uso hasta el siglo X1V, se excavaron una serie
de tumbas en las que se documentaron numerosos fragmentos de conchas de bival-
vos mezcladas intencionadamente con la tierra que cubria los enterramientos. El
aporte intencionado de estas conchas aparece en otros cementerios de Ceuta y
nucleos andalusies, como en un caso en Algeciras y otro en la sierra de Utrera en
Malaga. Se vinculan a la necesidad de refrescar las tumbas (cfr. Martinez Enamora-
do et alii 2016: 89).
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ser imperceptibles y carecer de construcciones superficiales, como asi
lo sentencia el andalusi Yahya b. Yahya; para otros, como Ibn Rusd
al-Yadd o Ibn Hazm, la existencia de estructuras tipo bayt o qubba
-pequefias capillas de planta cuadrangular abiertas por uno o por cua-
tro lados y cubiertas con una clpula- estaba permitida siempre y
cuando no fueran ostentosas ni entraran en contacto con las tumbas®
(Torres Balbas 1959: 134, 138; Fierro 2000: 156-157). Estas solian
pertenecer a ilustres letrados, ascetas 0 maestros de vida ejemplar que
eran venerados como santones y congregaban a su alrededor enterra-
mientos menores (Palacios 2020: 238 ss.). Arqueol6gicamente cono-
cemos ejemplos en Tortosa (Olivé-Busom et alii 2020: 246-247), Lor-
ca (Ponce 2002: 124-127), Cérdoba (vid. Casal 2007) o Marroquies
Bajos (Castillo et alii 2011: 284) (Fig. 4).

Lo que los juristas andalusies si estaban dispuestos a aceptar de
mayor agrado eran las delimitaciones de los perimetros de las tumbas
individuales o familiares, como asi lo atestiguan las fuentes escritas y
materiales (cfr. Fierro 2000: 168). Uno de los casos mas evidentes se
localizo en la necropolis de Yabal Faruh en Malaga, donde una serie
de muros de mamposteria de hasta 1 m de altura acotaban un espacio
ocupado por varios enterramientos (Fernandez 1995: 47-48); en la
misma magbara se tienen constatadas otras sepulturas individuales
definidas por ladrillos vidriados semienterrados, formando perimetros
rectangulares conocidos como de tipo bastidor (cfr. Pifiero 2018: 96,
97). En un cementerio de Almeria, por su parte, se hall6 otro enterra-
miento definido por un muro de mortero de mas de 1,3 m de potencia
(Martinez Garcia et alii 1995: 90-91). La documentacion escrita pare-
ce demostrar también que las construcciones funerarias se levantaban
con mayor facilidad en terrenos particulares, localizados cerca de las
puertas de las magabir, en el interior de las mismas o en fincas priva-
das (Palacios 2020: 243). Pese a todo, la demolicion de estructuras
funerarias por la falta de espacio o el colapso de accesos o entradas
estuvo a la orden del dia’ (Fierro 2000: 157, 163).

® Existio la idea de que lo muertos podian sufrir dolor fisico si se les construia enci-
ma (Fierro 2000: 156-158).

" Aun cuando gran parte de los elementos urbanos eran sostenidos por la propia
comunidad musulmana, el mantenimiento y el cuidado de los espacios funerarios
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Fig. 4. Construccion funeraria hallada en Marroquies Bajos, Jaén. La estruc-
tura, de planta rectangular (3 x 2,30 m), contenia las tumbas de dos varones
de mediana edad (Castillo et alii 2011: 284, fig. 8)

Contrario a lo que podria pensarse, las lapidas (rujama, lawh) no
estuvieron prohibidas en al-Andalus in senso stretto, menos adn si
estas eran anepigrafas. Esta austeridad, en estrecha relacion con el
caracter igualitario del Islam en el Mas Alla, permitia mantener el
anonimato del difunto y su rango social (Torres Balbas 1957: 150;
Fierro 2000: 179; Echevarria 2020: 84). Las estelas se colocaban en la
cabecera, en los pies o0 en los laterales de las fosas. Presentaban for-
mas cuadrangulares y se hacian con adobes o losas pétreas de marmol,
caliza, granito o pizarra (vid. Casal 2007: 304-305; Villanueva 2019:
141). En dos excavaciones urbanas de Ceuta se encontraron dos lapi-
das anepigrafas muy singulares con cuerpos superiores parcialmente
vidriados (Martinez Enamorado et alii 2016: 66-67; 82). No obstante,
en la practica existieron cipos y estelas decoradas con motivos geomeé-
tricos, arquitectonicos, vegetales y epigraficos, un fendmeno este
Gltimo asociado a los procesos de arabizacion y/o islamizacion de la

eran responsabilidad del cadi o almotacén de la ciudad, el cual se veria en ocasiones
obligado a demoler construcciones funerarias para mantener el buen estado y acceso
a las necrépolis (Torres Balbéas 1959: 144; Ponce 2002: 118; Ledn 2017: 136).
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Peninsula Ibérica (vid. Torres Balbas 1959: 145-156; Martinez NUfiez
2011).

2.4 La espera en la tumba

El destino de las almas fue una cuestién muy debatida por los anda-
lusies, incluyendo los més ortodoxos. Mientras la mayoria defendia
que el difunto esperaba en la tumba el dia del Juicio Final donde era
ya castigado por sus pecados, otros consideraban que las almas disfru-
taban de esta espera sin dolor, o que incluso vagaban por la tierra sin
rumbo aparente (Chavet 2016: 167).

En lo que si hubo consenso fue en la visita que los angeles Munkar
y Nakir realizaban al fallecido una vez habia sido inhumado (Fig. 5).
La tradicion escrita recoge este acontecimiento de muy diversas for-
mas y menciona a estos seres celestiales -de terrible apariencia- con
distintos nombres: Meguix, Munquir, Mdncar, Naquir, etc. En textos
como el Kitab Sayarat al-yaqin de Abu al-Hasan (siglo XII) se narra
lo acontecido en el interior del sepulcro tras la llegada de dichos ange-
les, responsables de interrogar y diferenciar al creyente del incrédulo
(cfr. Chavet y Sanchez 2016: 226-228):

Fig. 5. Representacion de los angeles Munkar y Nakir procedente del libro
Maravillas de las cosas creadas y aspectos milagrosos de las cosas existen-
tes del siglo XIII, obra de al-Qazwini (Casassas 2014)
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“Segun la tradicion cuando se coloca el difunto en la tumba, le lle-
gan dos angeles negros, de ojos azules, cuyas voces son como el true-
no que retumba con estruendo, sus miradas como el relampago des-
lumbrante y con sus colmillos traspasan la tierra (...) Entonces los
dos angeles lo despiertan como se despierta al que duerme, y le pre-
guntan: ¢Qué dices acerca de este hombre que os ha sido enviado, es
decir, de Mahoma-Dios lo bendiga y salve?/ contesta el difunto: yo os
doy testimonio de que €l es el enviado de Dios. Entonces le dicen:
viviste como un creyente y has muerto como un creyente [...].”

Para garantizar que el individuo superaba el interrogatorio, fue cos-
tumbre incluir en la tumba un escrito denominado la "Carta de la
muerte”. En ella se anotaban las respuestas a las preguntas de Munkar
y Nakir, ayudandolo a manifestar su fe y suplicando el perdon de los
pecados (cfr. Fierro 2000: 181). Si bien estas cartas no aparecen en el
registro material, las fuentes inquisitoriales denotan que fueron espe-
cialmente habituales entre los moriscos, ya que con ellas, al estar es-
critas en arabe y en primera persona, suplian el desconocimiento que
tenian de dicha lengua (Chavet y Sanchez 2016: 226).

2.5 El luto y los rituales posteriores al sepelio

Contamos con pocas referencias respecto al luto en al-Andalus, si
bien debieron de existir variedades cronoldgicas y geogréaficas. El luto
duraba al menos tres dias, aunque segun el Coran las viudas debian
guardarlo cuatro meses y diez dias, un periodo en el que tampoco po-
dian volver a casarse (De Ledn 2000: 411-412; Chavet et alii, 2006:
155; Chavet, 2015: 146; Echevarria 2020: 104). En oposicién al negro
de los estandartes abasies, las fuentes sefialan que en la Cérdoba ome-
ya el blanco fue el color del duelo. A partir del siglo XI, tras la caida
del Califato cordobés, el negro se convirtio en el color del luto por
antonomasia, junto con el azul para el caso de los Almohades (cfr.
Ponce 2002: 118).

Las demostraciones desproporcionadas de dolor ante a la muerte de
un ser querido, muy recurrentes en las ceremonias funebres de las co-
munidades arabes preislamicas, fueron censuradas por el propio
Muhammad. Arrancarse los cabellos, rasgarse el rostro, llorar fingi-
damente, gritar de forma exagerada o desgarrarse las vestiduras eran
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lamentaciones que ponian en entredicho la justicia y la voluntad de
Dios, al tiempo que podian provocar la tortura y el malestar de los
difuntos (cfr. Fierro 2000: 158; Castafieda 2009: 497).

Sabemos que los dias siguientes al sepelio se efectuaban rituales en
torno a la tumba del fallecido, aungque en ocasiones se censuraron ac-
ciones tan cotidianas como el rezo en los cementerios; las visitas en
solitario de mujeres; sentarse encima de las sepulturas; o realizar sa-
crificios. La aceptacién -0 no- de estas practicas varié segun las épo-
cas. Asi, durante el periodo de Taifas algunos tradicionalistas como
Ibn Battal justificaban acompafiar a los muertos durante siete dias, ya
que era el tiempo estimado para el interrogatorio de los dngeles Mun-
kar y Nakir; otros, como Ibn Rusd, sostenian, ademas, que era correc-
to acudir a las tumbas de los familiares los jueves y los lunes, pero no
los dias de fiesta (cfr. Fierro 2000: 155; 159-161). Asimismo, desde el
Califato omeya hasta el Sultanato nazari encontramos discrepancias
sobre si era licito recitar el Coran sobre las fosas, especialmente por
las noches. Para algunos juristas estaba justificado de todo punto,
mientras que otros lo consideraban hostil y lo reprobaban por propi-
ciar encuentros amorosos entre hombres y mujeres®. Sea como fuere,
parece que los parientes y amigos de los fallecidos solian acercarse a
las magabir de forma voluntaria para recitar el Libro Sagrado, aun
cuando fue habitual contratar a lectores profesionales para que lo
hicieran; un contrato que a menudo quedaba establecido en legados o
habices® (Fierro 2000: 160, 174-175; Palacios 2020: 245).

Desde un punto de vista arqueoldgico, el hallazgo de candiles en-
cima o cerca de las tumbas islamicas podria estar relacionado con es-
tas oraciones Yy recitaciones nocturnas (Fierro 2000: 177; Camacho
2007: 224; Lebdn 2008-2009: 45). Excepcionalmente se han localizado
en el interior de fosas en magabir de Murcia, Granada, Cdrdoba o

8 Los testimonios escritos narran cémo las mujeres acudian y permanecian en los
cementerios largas jornadas, en muchas ocasiones bajo tiendas con el pretexto de
huir de miradas indiscretas; pero la realidad es que este tipo de situaciones provoca-
ba el acercamiento de los varones a la féminas, quiénes acudian a las necrépolis con
el fin de seducirlas (Torres Balbas 1959: 161-162).

° Ibn ‘Abdiin comenta en su tratado sobre la Sevilla almoravide que los lectores del
Coran por los muertos no debian ser ni mozos ni solteros, ya que de ello podia deri-
var en muchos males (cfr. Fierro 2000: 160).
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Almeria, donde han sido identificados como elementos de ajuar vincu-
lados a la representacion de la luz necesaria para alcanzar el Paraiso
(Martinez Garcia et alii 1995: 107-109; Fierro 2000: 181-183; Casal
2007: 304). No obstante, la aparicion de estas piezas en el relleno de
las tumbas debe ser tomada con mucha prudencia, pues quiza reponda
a procesos postdeposicionales y no a colocaciones intencionadas
(Le6n 2008-2009: 45).

Junto a los candiles se han descubierto en algunos casos jarros o ja-
rras, la mayoria dentro de las fosas, en la cabecera o en los pies del
difunto, como se comprueba en necrépolis de Malaga y Almeria. Es-
tos recipientes se han relacionado igualmente con el Paraiso. Dado
que en determinadas suras del Corén se vincula el fluir del agua con el
Edeén, estos jarritos podrian corresponderse con la evocacion material
de dichas azoras, ayudando a los individuos que, por cualquier razon,
tuvieran dificultad para alcanzar la vida eterna (cfr. Casal 2007: 304).
La presencia de estas piezas hidraulicas enlaza a la par con la necesi-
dad de rociar las tumbas para paliar los efectos del calor al que eran
sometidas tras la inhumacion de un individuo. Se tenia la creencia de
que, salvo los profetas, los martires y algunas categorias de creyentes,
todos los difuntos recibirian durante el mencionado interrogatorio de
los angeles un castigo que provocaria que sus cuerpos sufrieran un
calor insoportable y sus tumbas ardieran (Fierro 2000: 182; Ledn
2017: 129-130). Sin duda, el agua refrescaria estos espacios, ya fuera
la contenida en estos pequefios recipientes o la que discurria por los
arroyos 0 manantiales que con frecuencia se situaban préximos'®. A
una escala mayor, la creacion de jardines funerarios o raudas estuvo
también asociada a esta idea de generar ambientes hiumedos y frescos
(Lebn 2017: 128- 129).

19| a proliferacion de magabir cerca de rios y arroyos se produjo también para bene-
ficiarse de los aportes sedimentarios procedentes de las riadas, de modo que las
tumbas pudieran superponerse sin afectar -en teoria- a las anteriores. En Cérdoba
pueden citarse varios ejemplos, como en la magbara de la Bab 'Amir al-Qurasi
(Ledn 2008-2009: 41), o en los cementerios proximos al Guadalquivir, como la
magbara al-rabad, junto a la torre de la Calahorra, donde los limos del rio permitie-
ron hasta nueve niveles superpuestos de enterramientos (Ledn 2008-2009: 41; 2017:
127-128). Conocemos otros cementerios islamicos ubicados en zonas inundables de
Sevilla, Mélaga, Almeria o Murcia (cfr. Lépez 2009: 267).
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Otro interesante ritual que pudo haberse llevado a cabo tras el en-
tierro de un allegado fueron los banquetes funerarios. Pese a que algu-
nos personajes como el alfaqui segoviano Gebir aconsejaban mantener
ayuno los nueve dias posteriores al sepelio (cfr. Villanueva 2019:
135), el registro de ollitas y pequefias orzas cerca de algunas tumbas,
junto con huesos de animales o restos de comida, apuntan hacia dicha
préactica (Leon 2017: 130), atestiguada a su vez en las fuentes escritas
(vid. Palacios 2020: 245-246). Puede que estos conjuntos ceramicos
formaran parte en realidad de las visitas que muchos creyentes reali-
zaban los viernes a las tumbas, en las que, siguiendo tradiciones pre-
islamicas, se ofrecia alimento por el alma del difunto (cfr. Le6n 2008-
2009: 42). Existio igualmente la costumbre de ofrecer comida a los
lectores del Coran con una firme intencion caritativa, un hecho incluso
loado por algunos juristas que habria implicado la utilizacion de pie-
zas de vajilla*.

En estos contextos funerarios son realmente excepcionales los
hallazgos de orcitas con huevos de gallinacea en su interior, de los que
apenas se conocen unos cuantos ejemplos en la Peninsula Ibérica, des-
tacando los registrados en los cementerios excavados en la Ronda
Oeste de Cérdoba (Camacho 2007: 224). Los huevos eran ya utiliza-
dos en época romana como simbolos de fecundidad y procreacion, si
bien se incluian también en los ritos funerarios de purificacion de las
almas moribundas. Esta tradicion escatoldgica de origen clasico "pudo
haberse extendido a algunas comunidades islamicas con un sentido
parecido, sin embargo, su caracter excepcional e intimo dificulta
aprehender su ultimo significado” (Leon 2008-2009: 46).

3. Reflexiones finales

Al intentar aunar los resultados derivados de las investigaciones fi-
lolégicas y arqueoldgicas habidas en torno a la muerte en el Islam,
aungue sea de forma breve y concisa como hemos pretendido hacer en

—w—

11 Otros jurisconsultos como al-Turt@isT consideraban que no era reprobable que los
vecinos enviasen comida a la familia del fallecido, pero se muestran en contra de la
preparacién de comida y la posterior invitacion por parte de los familiares a dichos
vecinos (Fierro 2000: 176).
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estas lineas, se percibe con claridad como los limites entre las précti-
cas cotidianas y lo legalmente permitido o reprobado se difuminaron,
se sobrepasaron y se cambiaron en diferentes momentos de la Historia
de al-Andalus (cfr. Martin Nufiez 2011: 182; Palacios 2020: 247). Mé&s
alla de las restricciones y directrices oficiales, que fueron mayorita-
rias, pero no generalizadas, las tradiciones hispanas y las arabes pre-
islamicas procedentes de sociedades un tanto supersticiosas e inquie-
tas frente a la muerte (Le6n 2017: 130), jugaron un papel trascenden-
tal en la configuracion del rito islamico y/o andalusi. A esto hay que
afadir la propia subjetividad del tema en si mismo, y es que hablar de
la muerte supone ahondar en lo més profundo de cada ser humano: sus
dudas, sus temores y sus mecanismos de defensa. Si bien es cierto que
las ceremonias y los rituales islamicos estuvieron bastante tipificados
y regidos por un codigo juridico-religioso, el componente individual
debio de condicionar fuertemente la eleccion de unas practicas u otras.

Por ultimo, cabe destacar que al acercarnos a este gran viaje que
iniciaba el creyente para alcanzar el Paraiso coranico, se percibe una
extraordinaria conexién con los musulmanes que habitaron y murieron
en la Peninsula Ibérica entre los siglos VIII y XV. Estos ciertamente
permanecen aun en ese estado sofioliento a la espera del dia de la Re-
surreccion, lo que nos invita a reflexionar sobre la idea de eternidad y
la busqueda del sentido de la vida que ha acompariado al hombre -y lo
sigue haciendo- desde el origen de la humanidad.
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El estudio del mundo funerario constituye un aspecto fundamental
para el conocimiento y la comprension de las creencias sobre el transi-
to hacia el otro mundo o el mas alla. Estas creencias se manifiestan en
los rituales funerarios adoptados por las sociedades y culturas que
profesan una determinada religion, caracterizando a su poblacion y
expresando su actitud ante la muerte.

La rapida expansion del islam por Oriente Proximo y el norte de
Africa supuso que, en menos de un siglo, todas las regiones del sur del
Mediterraneo se transformaran profundamente como resultado de los
nuevos ordenes politicos y sociales introducidos por la conquista arabe.
En este mismo sentido, la conquista de la Peninsula Ibérica, al-
Andalus, produjo una serie de rapidos y profundos cambios sociocultu-
rales y urbanisticos, que reflejan procesos coetaneos en otras zonas del
Mediterraneo y de Asia durante los siglos VIII y IX. Estos cambios se
reconocen como islamizacion y arabizacion (Acién 1998: 45-67; Gutié-
rrez 2011: 189-210; Cressier y Gutiérrez 2021), quedando definidos
por la difusion de nuevos modelos sociales y culturales como: la intro-
duccion de una nueva lengua, el arabe; la construccion de edificios
especificos o espacios donde desarrollar la nueva religion islamica es-
tablecida, las mezquitas; y la adopcion de un nuevo ritual funerario
diferenciado de los preexistentes en la peninsula ibérica, convirtiéndo-
se, por lo tanto, en uno de los elementos mas caracteristicos para reco-
nocer estos procesos de islamizacion de la poblacion (Casal 2003). En

! (PAIDI HUM-236) UCO - Universidad Alcala de Henares.
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esta etapa, también documentamos un gran aporte de poblacion exdge-
na que se ir4 asentando por los diversos territorios de al-Andalus. A
todo ello se suma la configuracion de las nuevas clases sociales urba-
nas, que llenaron los paisajes urbanos de elementos tan caracteristicos
como los mercados, las mezquitas y los centros de poder politico (Mu-
rillo et alii 2010; Manzano 2006 y 2019). Este proceso de islamizacion
en la peninsula ibérica abarca los siglos VIII y IX, culminando en el
siglo X con la instauracion del Califato Omeya y la estandarizacién de
una cultura que seria reconocida como la cultura islamica.

La ciudad de Cérdoba/Qurtuba, como capital omeya de al-Andalus
desde el afio 717 (Fath al-Andalus 2002: 34) representa un area de
estudio fundamental para la visualizacion de estos procesos (Murillo
et alii 2010). La introduccion de una nueva religion, la musulmana,
imperante en esta época, coexistira con las otras dos religiones mono-
teistas ya preexistentes, el cristianismo y el judaismo. La nueva socie-
dad cordobesa de estos siglos (s. VI11-XI11 d.C.), compuesta por diver-
sos grupos religiosos y étnicos, sera por tanto mayoritariamente mu-
sulmana y se regira por los rituales y prescripciones propios de dicha
religion.

Con la instauracion del emirato independiente de al-Andalus con
‘Abd al-Rahman I en el afio 756 d. C. se impondra la ortodoxa escuela
juridica maliki, cuyo principal precepto religioso establece que el in-
dividuo se represente ante la muerte como un igual frente al resto de
la comunidad. Esta doctrina, condicionara la sobriedad generalizada
documentada en la tipologia arquitectonica de las tumbas musulmanas
cordobesas y en todos los aspectos rituales. En estos momentos, las
tres religiones monoteistas muestran una gran austeridad ante la muer-
te, constatada por la ausencia de ajuares o tumbas suntuosas y, en con-
traposicion, al mundo funerario antiguo romano, tardo-antiguo y visi-
godo, en el que abundaban las ofrendas rituales y tumbas ostentosas.
Las tres religiones entienden la muerte como un transito hacia el mas
alla, escogiendo como rito funerario Unico la inhumacién, vinculado
con el proceso de lavado, amortajamiento, traslado del cadaver, ban-
quete y oraciones funerarias. Finalmente, aspiraban alcanzar el Paraiso
eterno mediante la resurreccion de los muertos.
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1. Cementerios musulmanes de la Cérdoba Omeya

La conquista islamica de la ciudad de Cordoba y su instauracion
como capital de al-Andalus supondran importantes cambios urbanisti-
cos. Tras culminar la conquista y con el nombramiento del nuevo go-
bernador, al-Sambh, se inicia una etapa de grandes reformas urbanisti-
cas y constructivas en los afios 719 - 720, enmarcadas dentro de una
politica de directrices califales orientadas a mantener el control sobre
la provincia de al-Andalus (Acién y Vallejo 1998). La creacion de
cementerios formaba parte de un programa general de islamizacién del
paisaje llevado a cabo desde el Estado Omeya, que ira trasformando la
ciudad para adaptarla a las necesidades de una nueva sociedad, mos-
trando las diferentes fases de crecimiento de la capital cordobesa. La
fundacion de nuevos cementerios musulmanes, denominados macgaba-
ra (singular)/ magabir (plural), en el paisaje urbano de la ciudad fue
fundamental en el proceso de islamizacion de la sociedad.

Las fuentes escritas nos aportan una completa nOmina de cemente-
rios islamicos de esta etapa. De los 22 toponimos registrados, la ma-
yoria parece estar ya en funcionamiento desde el siglo VIII-1X'y, s6lo
cuatro de ellos se mantienen activos en época almohade s. XI-XII.

Se situaron extramuros, en el entorno de las puertas de acceso a la
medina desde las que partian las vias y caminos principales de comu-
nicacion. También influian los posibles problemas de salubridad, que
se intentaban evitar con esta disposicidn espacial extramuros. Los ce-
menterios mas importantes que perduraron durante todo el periodo
islamico, fueron los dispuestos junto a las puertas orientadas a los cua-
tro puntos cardinales (Fig.1).

Situada al sur y al exterior de la madina destacard la fundacion, en el
afio 719-720 d.C., del primer cementerio musulman de Qurtuba, co-
nocido como la magbarat al-rabad y una musalla/oratorio al aire libre
aneja (Ibn al-Qutiya 1926: 12). Estas musalla solian utilizarse para las
oraciones fanebres y para realizar las rogativas que paliaran épocas de
hambrunas (Ibn Hayyan 2001: 276). En el cementerio del arrabal, de-
bemos resaltar la cercania al eje de poder establecido en el Alcazar y la
Mezquita Aljama, asi como su situacion en las inmediaciones de la uni-
ca via de acceso la ciudad por el sur que discurria por el antiguo puente
romano. Un camino fundamental que comunicaba la capital cordobesa
con la costa y ciudades tan significativas como Ilbira o Isbiyya.
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Los cementerios no acostumbraban a presentar muros delimitado-
res exprofeso 6 limites “construidos” mediante muros o tapias. Asi lo
encontramos en el caso de la magbara al -rabad, cuyas tumbas se dis-
ponen a ambos lados del camino hacia Ilbira. Hemos podido constatar
unas 15 intervenciones arqueoldgicas en las cuales se documentaron
enterramientos que pueden adscribirse a este cementerio, sumando
unas 1040 tumbas o enterramientos. Aunque debemos sefalar que, tal
como recoge al-Jusani en este texto, "yo he visto un auto o providen-
cia de Elasuar ben Ocba Ouez de la Alhama de Cordoba, nombrado
por 'Abd al-Rahmam Il (822-852), en el que se sefialaban los limites
del cementerio del arrabal y se indicaban los puntos extremos a que
por todos lados llegaba. Yo presencié el acto siguiente: Ahmed ben
Baqui, que era juez de Cdrdoba en el tiempo a que me refiero, fue a
caballo a ese sitio, acompafado de los faquies; llevaba consigo ese
documento, a fin de someter a nuevo examen los limites del cemente-
rio y conformarse con lo que en ese auto se decret¢™ (al-Jusani 1914:
164), si quedaban establecidos unos "limites fisicos espaciales™ para la
disposicion del cementerio que debian ser respetados.

Los textos citan a mas de 160 personajes ilustres enterrados en di-
cho cementerio, entre los que destacan historiadores como Ibn

Hayyan, constituyendo uno de los cementerios mas significativos de la
ciudad (Pinilla 1997; Casal 2003).

Estos primeros cementerios de la etapa emiral se extienden por
grandes areas con un gran numero de enterramientos superpuestos,
hasta nueve niveles en algunas ocasiones (Casal et alii 2004), situados
en las zonas aledafias a las puertas y lienzos de la medina, evidencian-
do la importancia y continuidad funcional que tuvieron hasta la con-
quista cristiana de la ciudad en 1236.

Otro de los cementerios mas antiguos sera el situado al Oeste, la
magbarat "Amir al-Qurasi, que aparece mencionada en el primer ter-
cio del siglo VIII. A ella pertenecen los 17 enterramientos hallados en
la actual Avenida de la Victoria (Casal 2003: 91). Al este se dispone
la maqgbarat Ibn "Abbas en época de ‘Abd al-Rahman II y, poco mas
tarde, la magbarat Umm Salama al norte, fundada a mediados del
siglo IX por una concubina de Muhammad | que le da su nombre

(Fig.1).
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El gadi o almotacén de la ciudad era el encargado del mantenimien-
to y cuidado de todos los aspectos vinculados a las necropolis o ce-
menterios.

En la ciudad de Cordoba existe desde la etapa emiral una clara dife-
renciacion espacial entre los cementerios musulmanes y mozarabes.
Los cementerios de la comunidad dhimmi cristiana se localizaban ex-
tramuros, al norte de la ciudad (Le6n y Casal 2010: 674; Ledn y Muri-
llo 2017), continuando con el uso de los espacios cementeriales de
época tardoantigua surgidos en torno a los centros funerarios y cultu-
rales como la necropolis de Cercadilla. No se ha constatado ningin
ejemplo de continuidad en el uso del espacio funerario previo de la
etapa visigoda, que prolongara su uso en la etapa islamica con sepultu-
ras de rito musulméan, como si sucede en otras ciudades de al-Andalus
como en la necropolis de Marroquies Bajos (Jaén). En ellas se aprecia
un periodo transicional con un cambio de ritual en las tumbas que evi-
dencia una continuidad en el uso del espacio cementerial desde mo-
mentos previos al s. VIII d.C. y continuando en momentos posteriores
s. VIII-IX d.C. (Navarro 2018). Posiblemente las causas estarian vin-
culadas al hecho de encontrarnos precisamente en la capital omeya,
donde se aplican mas férreamente los preceptos religiosos establecidos
por los malikies.

Junto a estas zonas inmediatas a la ciudad, la fundacion de nuevos
cementerios fue un elemento esencial en la articulacion del espacio
periurbano, sobre el que se desarroll6 un intenso proceso de islamiza-
cién urbanistica, asi como uno de los procedimientos fundamentales
utilizados por los gobernantes omeyas para dotar a la ciudad de infra-
estructuras comunitarias que hicieran posible la islamizacion de la
sociedad. De forma paralela a la creacion de almunias y arrabales, los
emires y califas, directamente o través de las otros miembros cercanos
a la corte omeya fundaron nuevos cementerios, muchos de los cuales
recibieron el nombre de sus promotores como el mencionado ante-
riormente de Umm Salama, concubina de Muhammad 1. El procedi-
miento habitual consistio en la institucion de un bien habiz (habs), es
decir, la donacion de un bien privado como legado piadoso en benefi-
cio de la comunidad, cuyos terrenos adquieren de ese modo el caracter
de inalterable e inalienable. Con este ofrecimiento el donante se hacia
grato a los ojos de Dios (Garcia SanJuan 2002: 87, 211). Pero estos
actos contenian, ademas, una clara intencién politica, en el marco de
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un amplio programa urbanistico, consistente en la trasformacion o
creacion de un paisaje urbano plenamente islamizado (Murillo, Casal
y Castro 2004: 266). Se utilizaba asi un eficaz instrumento para inte-
grar a una creciente poblacion inmigrada y asimilar progresivamente a
la comunidad hispanovisigoda cordobesa (Acién y Vallejo 1998: 117).
Los cementerios hallados en entorno del arrabal y la almunia de Rusa-
fa 0 el denominado Fontanar de cabanos, vinculado igualmente a una
almunia y arrabal, son buena muestra de esta asociacion almunias-
arrabal-cementerio desde la época emiral (Ledn y Casal 2010).

La eclosién definitiva de Cordoba tuvo lugar a raiz de la constitu-
cion del califato por ‘Abd al-Rahman III en el afio 929 y la posterior
fundacion de Madinat al-Zahra’. Esto supuso que la zona situada a
Poniente (oeste y noroeste) de la antigua medina (al-Yanib al-Garbi)
experimentara un espectacular desarrollo urbanistico, consecuencia
del aumento de poblacion, y multiplicé la creacion de areas funerarias
(Fig.1). Este proceso ha sido corroborado arqueologicamente, hallan-
do grandes cementerios de centenares de sepulturas, dispuestos junto a
los caminos que vertebran el trazado de los nuevos sectores urbaniza-
dos y se interrelacionan con los areas residenciales, sin que ello gene-
rase conflictos a los vecinos de estos barrios extramuros. En la fase de
constitucion de un arrabal debieron de reservarse areas mas o menos
extensas destinadas a albergar los enterramientos.

Formando parte de estos procesos constructivos, otro de los edifi-
cios vinculados a los cementerios lo constituyen las mezquitas. Ar-
queoldgicamente podemos cotejarlo con los ejemplos situados en la
Axerquia, en las actuales iglesias de San Lorenzo y la parroquia de
Santiago, antiguas mezquitas que presentan sepulturas islamicas aso-
ciadas. En la zona de poniente se documentan también varias asocia-
ciones de mezquitas, almunias y cementerios (Ledn y Casal 2010;
Ledn 2017).

Estas masyid no funcionaron como mezquitas funerarias, pues no
disponian de enterramientos en su interior, hecho reprobado por los
juristas malikies (Fierro 2001: 163-164). No obstante de manera ex-
cepcional encontramos la mencion de algun enterramiento en el inter-
ior de mezquitas (Casal 2003: 65), aunque en ninguna una ocasion se
refieren a ellas como mezquitas funerarias. En ellas se celebraban las
oraciones por el difunto, costumbre habitual en al-Andalus. La vincu-
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lacion toponimica entre la existencia de una mezquita y el cementerio
homadnimo es una constante en las fuentes andalusies referidas al caso
de Cérdoba. Como la magbarat masyid Umm Salama (Casal 2003: 54)
0 maqbara y mezquita de Mut’a (Pinilla 1997).

La vinculacion entre el agua y el mundo funerario fue igualmente
fundamental, tanto a la hora de elegir el emplazamiento de las tumbas
como en el desarrollo de los rituales funebres (Casal et alii 2006: 270;
Fierro 2001). En Cérdoba contamos con dos cementerios situados en
las inmediaciones del rio Guadalquivir, cuya accién al desbordarse
aportaba limos que permitian la disposicion de varios niveles de tum-
bas. Caso del cementerio del arrabal y el cementerio localizado en la
Torrecilla.

La multitud de arroyos caudalosos que procedian de la sierra, hizo
que en algunas ocasiones se encauzaran 0 delimitaran por muros de
contencidn en las inmediaciones de magabir islamicas. Este es el caso
del cementerio localizado en la calle Pintor Torrado, donde se docu-
mentd el paleocauce de un arroyo que separaba la zona funeraria del
area de viviendas (Botella et alii 2005). A su vez, el cementerio ex-
tendido a levante del curso de agua quedaba separado de aquél me-
diante el muro de cierre occidental del cementerio, un camino vy, fi-
nalmente el muro de contencion del cauce fluvial. La construccion de
estas estructuras impedia su desbordamiento, solventando el problema
de las quejas por la inundacion de las antiguas sepulturas. Esta
busqueda de la proximidad al agua esta relacionada con los rituales y
acontecimientos que tienen lugar tras la muerte del individuo (Fierro
2001: 171-172). En el viaje que realiza el difunto hasta alcanzar el
Paraiso debia afrontar el juicio de los angeles en la propia fosa, duran-
te el cual era sometido a un duro castigo que implicaba unas condicio-
nes de calor y sequedad insoportables. Para aliviar estos tormentos, y
pese a la reprobacidn que de estas costumbres hacian algunos juristas
los familiares rociaban las tumbas con agua.

Siguiendo las indicaciones del profeta, era habitual, que se plantase
vegetacion junto a las tumbas, acondicionando los espacios funerarios
como zonas ajardinadas (rawdas). Todos estos elementos estaban des-
tinados, en Gltima instancia, a refrescar al difunto, a paliar el calor y la
extrema sequedad a la que éste estaba sometido durante las pruebas y
castigos que siguiendo el ritual se desarrollaban en la tumba.
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La necesidad de reservar y acotar las areas funerarias en el proceso
de urbanizacion de los nuevos arrabales a partir del s. IX y fundamen-
talmente en la etapa califal supuso la construccion de cierres fisicos.
En los cementerios situados a poniente Cordoba se han documentado
algunas estructuras que servian como elementos delimitadores de estas
magabir, como son arroyos anteriormente mencionados o los muros
maestros de las fachadas de los arrabales. En un caso el acceso al ce-
menterio (Yacimiento D de la Ronda de Poniente) se realizaba a través
de un gran porton abierto en el limite norte del arrabal (Camacho
2002; Casal et alii 2006) (Fig. 2).

2. Tumbas, Panteones y Rawdas

. e s A Las tumbas, denominadas
7% e’ @ ol - ,
S »lg Qbar/Qubur, se disponian en
v o2 % filas, reservando cierto espacio
P T entre ellas que era utilizado para
AU L1 el paso de familiares y visitan-
Cet b et y tes (Fig. 2). Esta disposicion no
AR O siempre se respetaba, favore-
- s - e . .y
o }x“ e : 4 ciendo la superposicién de tum-
%3 & ! Noow «f .
LI ads bas. En ocasiones se documen-
areh ©F 25

tan agrupaciones posiblemente
de caracter familiar o formadas
por un adulto junto a un infantil,
aspecto permitido por la doctri-
na maliki que establecia el lugar
que debian ocupar cada uno en
la tumba (Fig. 3).

En aquellas necropolis que
presentan una superpoblacién
de sepulturas, estds espacios
son paulatinamente ocupados
por nuevos enterramientos (Fig.
o 5 10 2 somems 3). En funcidn del area preexis-

Figura 2. Plano del cementerio localizado tente para la expansion de los

en el Yacimiento D de la Ronda de Ponien- C€Menterios, a{iv?rtimos dos
te (© Camacho, 2002, Murillo et alli 2010) modelos de crecimiento: uno en
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Figura 3. Sepulturas pertenecientes al cementerio del arrabal (© Convenio
GMU-UCO)

extension, en el cual las sepulturas se disponen a un mismo nivel vy,
otro mediante superposiciones, donde los enterramientos se presentan
en varios niveles. También es frecuente la existencia de un modelo
mixto, en el que predomina un crecimiento fundamentalmente en ex-
tension al que se le unen determinadas superposiciones. Estos feno-
menos debemos ponerlos en relacién con el hecho de una méas que
probable existencia de areas preemientes dentro de los espacios fune-
rarios, ejemplificadas en las zonas cercanas a las puertas de las ciuda-
des, donde suelen excavarse un cuantioso nimero de sepulturas. Asi
existen necropolis con un crecimiento en extension donde las superpo-
siciones de tumbas son escasas, como en el cementerio documentado
en el Centro Comercial Carrefour, Poligono Industrial de la Torrecilla
o0 la ABB de la Ronda Oeste. En otras ocasiones se han documentado
una gran superposicion de enterramientos en un espacio con dimen-
siones muy reducidas, como en el caso de la Avenida del Aeropuerto
donde se documentan hasta tres niveles de sepulturas o en la Plaza de
Colon n° 8 con hasta 6 niveles. En el caso anterior de la Plaza de
Colon n° 8 se afiade la circunstancia de ubicarse en las cercanias de la
Bab al-Yahud, que funcionaria como foco de atraccion hacia una “zo-
na privilegiada” del cementerio. Otro ejemplo es parte del cementerio
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del arrabal ubicado en un &rea muy cercana a la margen izquierda del
rio Guadalquivir y la fortaleza de la Calahorra. De ellos podemos
destacar la intensa superposicion, de hasta nueve niveles de enterra-
mientos, consecuencia de su cercania al cauce del rio Guadalquivir,
que aportaba en sus riadas continuos estratos de limos (Casal et alii
2004).

También suelen considerarse espacios destacados aquellos situados
en las inmediaciones de las denominadas quba (singular) y qibab /
qubab (plural), mausoleos o tumbas monumentales de personajes im-
portantes, altos dignatarios del gobierno o santones y ascetas. Estos
mausoleos presentan una planta cuadrada u octogonal con la cubierta
compuesta por una clpula, cuya misién era proteger a la tumba. Aten-
diendo a la importancia del personaje este esquema puede ir com-
plicandose, documentando algunos ejemplos de plantas poligonales y
dodecégonales. Estos santones contaban en vida con la denominada
baraka, considerada como un foco de gracia que mantenienen tras su
muerte. Dickie define el término baraka como “el fluido psiquico invi-
sible que emana de todo objeto sacro, sea una tumba sagrada o su
ocupante cuando todavia esta vivo, o sus reliquias tales como sus ves-
tidos y su rosario, cuando ya esta muerto” (Dickie 1985: 16). Este
motivo empuja a la poblacion a ir en peregrinacion a visitar sus tum-
bas y fomenta el deseo de enterrarse junto a ellos. Algunos cemente-
rios surgen de la construccion de dichas qubab, llegando incluso a
tomar el nombre del personaje enterrado.

Ibn Hayyan refiere, a propdsito de la muerte del asceta al-Hadrami,
que el cementerio de Qurays fue célebre durante toda una generacion
de cordobeses a raiz del enterramiento de dicho asceta, a cuya tumba
acudia la gente en peregrinacién, hecho que tuvo lugar bajo el califato
de al-Hakam Il (Pinilla 1997: 147).

En relacion con este punto debemos sefialar también la localizacion
de tumbas monumentales o, cuanto menos, destacadas de las demas
por su tamafio y por los materiales utilizados en su construccion. Estas
presentan también una posicion destacada en las planimetrias de los
cementerios, pues tanto en los ejemplos del Centro Comercial Carre-
four como en los de la Plaza de Coldn n° 8 la inmensa mayoria de las
sepulturas se disponen en los alrededores de ellas e identificadas como
posibles panteones, mausoleos o qubbas en las que eran enterrados

51



M? TERESA CASAL GARCIA

personajes significativos o santones, funcionando como centros de
atraccion o de gracia por la baraka que emanaban.

En algunas grandes necropolis se documentan caminos de circula-
cion interior, como el ejemplo de la situada en el Poligono industrial
de la Torrecilla, y en el Yacimiento D de la ronda Oeste (Fig. 2), don-
de se aprecian dos calles o ejes principales que partiendo del portén de
acceso al cementerio se bifurcan en dos. Las sepulturas se distribuyen
de manera aparentemente aleatoria a ambos lados de dichos caminos,
con una especial concentracién en el punto de convergencia entre ellos
junto a la puerta del arrabal.

Al interior de las murallas de la ciudad s6lo podian ser enterrados
personajes de alto rango o miembros de la familia los emires y califas.
Se disponian en la rawdas o rauda, panteones o mausoleos ubicados
entre zonas ajardinadas que reflejaban la vision musulmana del jardin
paradisiaco.

En Qurtuba existi6 la rawda al-Julafa” o jardin/pantedn dinastico de
los emires y califas omeyas, situado en el interior del Alcazar anda-
lusi. Sabemos por los textos escritos que en él se enterraron los emires
al menos desde Hixem | que murio en el 822 y los califas, hasta
Hixem Il (976-1009). También se menciona la sepultura de otras per-
sonas pertenecientes a la familia directa del soberano, como parece ser
el caso de Subh, la madre de Hixem Il (Pinilla, 1997: 197 y nota 111).
Los propios soberanos omeyas mantuvieron la tradicién de enterrarse
en la rawdat al-Julafa’ en lugar de hacerse inhumar en la nueva funda-
cion califal de Madinat al-Zahra’ de la que, hasta el momento, se des-
conoce si tuvo cementerios propios. En esta decision influiria el peso
que seguia teniendo la antigua medina en la legitimacion dinastica.

Su localizacion la mencionan muchos textos entre los que destacan
el de al-Magqari (autor del s.XVI tomado del célebre Ibn Hayyan XI)
donde se narra la visita del rey depuesto de Leon, Ordofio IV, a
Cordoba. EI motivo de la visita era solicitar ayuda al califa al-Hakan
Il para recuperar el trono que le habia usurpado su primo Sancho I:
“Pasaron ante la Puerta del Alcazar, y, al estar Ordofio, [por fuera],
entre las Puertas de la Azuda y de los jardines, pregunt6 por el lugar
del enterramiento de al —Nasir li-din Allah [Abd al -Rahman 11 (912-
961)]. Le indicaron el sitio que corresponde al que en el interior del
Alcézar, en la Rauda, ocupa la tumba, y entonces Ordofio se quito el
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gorro, se inclin ante el lugar de la tumba, y ord, como gesto de res-
peto al gran califa, que habia fallecido el afio anterior. tras lo cual
volvio a ponerse el gorro en la cabeza” (Garcia Gémez 1965: 324).

A pesar de la realizacion de diversas excavaciones arqueoldgicas
en el actual Palacio episcopal y en su entorno, seguimos sin resultados
arqueoldgicos satisfactorios que constaten la localizacion exacta de
este jardin /pantedn dinastico. La primera de ellas fue realizada por D.
Rafael Castejon, publicada en su célebre articulo "Excavaciones en
Cordoba para localizar la tumba de los Califas" en el afio 1962 (Cas-
tejon 1965: 229). Se efectud una excavacion, cuyo objetivo fundamen-
tal fue la localizacion de las tumbas de los califas, en los entonces
jardines del Palacio Episcopal, colindantes con la Plaza de los Santos
Martires por el oeste, y hoy pertenecientes a la Biblioteca Publica
Provincial. En ella se documentaron estructuras pertenecientes a dos
grandes pilastras cuadradas, construidas con sillares de caliza dispues-
tos a soga Y tizén y pintadas con estuco rojo. Junto a ellas, menciona
también la presencia de gruesos fragmentos de morteros de cal pinta-
dos a la almagra, posiblemente vinculados a fragmentos de pavimen-
tos o suelos (Castejon 1965: 231).

En la década de los 70 del siglo XX, D. Félix Hernandez realiz
otros nuevos sondeos ubicados en el descampado de la Biblioteca Pu-
blica Provincial y visibles actualmente. En ellos se documentaron mas
estructuras pero sin relacion alguna con las posibles tumbas.

La propuesta mas plausible sobre su posible ubicacion la realiza
Montejo, que la situa “entre la mitad occidental del Seminario y la
calle Amador de los Rios” (Montejo et alii 1999: 169). Esta propuesta
se basa en primer lugar en el pasaje mencionado antes de Ordofio que
menciona las dos puertas identificadas, localizando la Puerta de la
Azuda (Bad al Sudda) y la Puerta de los Jardines (Bab al Yinnan) en
el tramo meridional, y la relacién evidente de la Rauda (literalmente
jardin) con esta Gltima puerta. Y, en segundo lugar, por la extension
del Alcazar por el sur que alcanzaria hasta la muralla meridional de la
ciudad, frente al arrecife y el Guadalquivir.

En torno al afio 1857 se habian realizado unas obras de ampliacién
del seminario de San Pelagio hacia las actuales calles Santa Teresa
Jornet, Amador de los Rios y plaza de los Santos Martires, en la que
se documentaron restos arqueoldgicos (Montejo 2006: 246 y ss). Los
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materiales arqueoldgicos hallados fueron donados poco después por el
Obispado al Museo Arqueolégico Nacional fundado afios después
(1867). Las piezas que se conservan en el MAN procedentes del Se-
minario de San Pelagio constituyen un numeroso y homogéneo grupo
de elementos arquitectdnicos decorativos de clara cronologia andalusi
califal que se han vinculado al posible pantedn dinéstico. La donacion
estd compuesta por siete fragmentos de relieves arquitectonicos deco-
rativos -0 atauriques- con motivos vegetales, dos fragmentos de atau-
rique con decoracion geométrica, que incluso conservan el color rojo
del fondo utilizado para resaltar dicha decoracidon, y un florén en bulto
redondo. Otro conjunto destacado lo constituyen los elementos arqui-
tectdnicos decorativos, formado por seis ejemplares de basas y dos
capiteles, el estado de conservacion de todos ellos es muy desigual.
También se hallé una inscripcidn arabe de caracter funerario, de la que
solo se conservan tres lineas en relieve. Segun la traduccion realizada
por Revilla se puede leer lo siguiente en dicho epigrafe: «... sobre
ella... con ella...». Se trata de una formula funeraria habitual y esta
dedicada a un personaje femenino (Montejo, 2006).

Muy posiblemente las tumbas
de los Omeyas fueron profanadas
durante fitna de Al-Andalus a
principios del s. XI (1009-1031),
que derrocaria para siempre el
Califato Omeya de Cordoba.

Otros miembros pertenecientes
a la familia omeya se enterraron
extramuros en el cementerio del
arrabal, en la mencionada en los
textos como rawda Bant Marwan
(Pinilla 1997: 196; Acién y Valle-
jo 1998: 116, nota 54), cuya exis-
tencia queda atestiguada por los
cinco epigrafes funerarios deposi-
tados en el Museo Arqueoldgico
de la ciudad en los afios 1950-
1960, hallados en la zona meri-
Figura 4. Epigrafe funerario de Ugar  dional durante la construccion de

(© Museo arqueologico y etnografico |3 parriada de la Sagrada familia.
de Cdrdoba)
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Constituyen el conjunto de epigrafes funerarios mas antiguos docu-
mentados en al-Andalus (Martinez 2011: 184). Estas "estelas" fueron
consideradas por Ocafia como "semioficiales”, y contienen los epita-
fios de diversos personajes femeninos, vinculados con los emires
omeyas. Se trata de antiguas esclavas que alcanzaron la libertad por su
condicién de umm al-walad (concubina que da a luz un hijo varén), o
por la muerte de sus propietarios. La mas antigua pertenece a Gadira,
liberta del emir al-Hakam I, fallecida en el afio 241/855 d.C., y la me-
jor conservada la de ‘Uqar (268/881), yariya del emir Muhammad I
(Fig. 4), cuya traduccion:

"en el nombre de Allah el clemente, el misericordioso, este es el
sepulcro de Ugar, Yariya del emir Muhammad B. Abd Al-Rahman
jAllah tenga misericordia de ella!... Confesaba: que no hay dios sino
Allah, anico, sin compafiero; que Mahoma - jAllah le bendiga y lo
salve!l- es su siervo y su enviado, " y que Allah resucitara a quien este
en los sepulcros " (Coran XXI1, 7). En esta confesion murid y en ella
resucitara si Allah quiere, joh Allah, acoge la intercesion de su profeta
a favor de ella! murié-- jAllah se apiade de ella! -- la vela del viernes
a seis dias por pasar de Safar del afio 268 (= noche del jueves 21 al
viernes 22 h, 881 j.C." (Ocafa 1952: 381, n 1).

Los textos de los epitafios sefialaban habitualmente el nombre del
difunto, la fecha de su muerte y algunas expresiones de caracter reli-
gioso. Estas expresiones son oraciones que solicitan misericordia di-
vina, a veces con citas de versiculos del Coran que se relacionan con
la muerte e incluso recitaciones del credo islamico “sahada". Este
ejemplar conserva tres orificios circulares en las esquinas, uno en la
superior derecha y las dos inferiores, que no interrumpen el texto (Fig.
4). Estos orificios se interpretan para la disposicion de los epigrafes
mediante clavos o grapas en algunas de las paredes que conformarian
las qubba-s 0 mausoleos, con paralelos en otras zonas de al-Andalus
(Martinez 2001).

En el estudio sobre epigrafes funerarios musulmanes cordobeses
realizado en el afio 2003, pudimos documentar un total de 39 ejempla-
res depositados mayoritariamente en el Museo Arqueoldgico de
Cordoba. Diez de ellos presentaban una localizacion desconocida, tres
pertenecen al interior de la medina, tres a la zona de la axerquia, seis a
los barrios occidentales, cuatro a los barrios orientales fuera de las
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murallas de la axerquia, trece al area meridional y uno al area septen-
trional. Destaca el conjunto de piezas que provienen del area del cam-
po de la verdad-Sagrada Familia. Ello denota la importancia que
tendria la magbara al-radab a la cual pertenecerian y donde se locali-
zaba la anteriormente mencionada rawda Banu Marwan. Es interesan-
te sefialar que ninguna de ellas proviene de la excavacion de un ce-
menterio, todas pertenecen a hallazgos casuales vinculados mayorita-
riamente con la construccion de nuevas barriadas o ampliaciones ur-
banas de la ciudad.

3. Camino hacia el paraiso

Las tres religiones entienden la muerte como un transito hacia el
mas alla, escogiendo como rito funerario Unico la inhumacion, vincu-
lado con el proceso de lavado, amortajamiento, traslado del cadaver,
banquete funerario y oraciones funerarias. Finalmente, se confia en la
resurreccion de los muertos, que aspiran a alcanzar el Paraiso eterno.

Tras la muerte, el cadaver se recostaba apoyado sobre el costado
derecho de cara a la Meca, como en la sepultura, y acompafado por el
alfaqui recitaba la formula del testimonio “no hay mas Dios que Ala 'y
Mahoma es su profeta”.

En primer lugar se procedia al lavatorio del cadaver, pues se consi-
deraba impuro el contacto con el cuerpo muerto sin haberlo purificado
mediante el bafio. Los martires constituyen una excepcion y deben ser
enterrados sin lavar, en el Islam el martirio supone automaticamente la
anulacion de todo pecado (Dickie 1985: 44). El cadaver se cubria con
una sdbana. Las leyes coranicas no establecen ninguna premisa sobre
la persona a la cual se le encomendaba esta tarea, asumiéndola nor-
malmente el familiar mas cercano o la persona con mas conocimientos
(De Leo6n 2000: 410). En el Magreb de principios de siglo existia la
figura de los lavadores de muertos (mogaddem) (Robles et alii 1993:
98). Se empezaba por los pies levantando la sabana, las manos y a
continuacion todo el cuerpo (Ribera 1928: 250). Para lavarlo se utili-
zaba agua fresca aromatizada y en tiempos de peste o de mortandad no
deben dejarse de lavar los difuntos, aunque solo sea echandoles agua
por encima. Mientras lo realizaban se pronuncian frases y oraciones
del Coran. Esta limpieza solia repetirse varias veces.
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Una vez finalizado el lavatorio se continuaba con el amortajamien-
to del cadaver, a cargo de personas del mismo sexo que el difunto. Las
prendas de ropa deben estar limpias, ser blancas, tolerando a veces el
amarillo, y de algoddn. Segun algunos autores la seda estaba prohibida
porque era simbolo de vanidad, para otros podia utilizarse con las mu-
jeres. Todo ello atado o cosido de arriba abajo para descoserlo por la
cabeza y los pies al situarlo en la fosa. Entre ellas se van disponiendo
aromas y en la nariz y ojos se colocan fragmentos de alcanfor, excep-
tuando las orejas para que el difunto pueda escuchar y responder a los
angeles que posteriormente le visitaran en la tumba (De Ledn 2000:
411).

El paso siguiente era la conduccion del difunto al cementerio.
Acompafiandolo se disponia en primer lugar el imam, encargado de ir
recitando las oraciones correspondientes. Estaba prohibida la asisten-
cia de mujeres con la excepcion de la esposa, madre, hermana, tia pa-
terna 0 materna, situandose separadas de los hombres. Los hombres
que asistian se disponian en filas, los mas jovenes en la posicidn mas
adelantada del cortejo funerario y los ancianos junto al difunto. Pre-
viamente todos debian haberse purificado.

Al llegar al cementerio se procedia al enterramiento del difunto. La
palabra que mejor la define es Qbar en singular y Qubur en plural
(Bosworth et alii 1978: 367). En al-Andalus el ritual candnico seguido
por la escuela maliki imponia la inhumacion individual, “las fosas no
deberian ser mas profundas que la cintura de un hombre y debian ca-
varse en la misma tierra, sin obra hecha de yeso, ni fabrica en que se
use barro” (Casal 2003, 29). La fosa excavada debera presentar el es-
pacio suficiente para que el difunto se incorpore y responda a los ange-
les de la tumba, Munkar y Nakir, que lo interrogan la primera noche.

Antes de proceder a cerrar la tumba se debia depositar la carta de la
muerte. Esta se escribia con azafran en pergamino o papel y se colo-
caba a todo hombre o mujer en su mortaja o fuera de ésta, pero siem-
pre en el interior de la fosa. Le servia de compafiia en el sepulcro y le
daba fortaleza para responder a los angeles en el juicio.

Cuando se habian alejado los acompafantes del difunto se producia
el llamado juicio en la fosa. En él los anteriormente citados angeles de
la tumba, Muncar y Naquir, preguntaban al difunto sobre su creencia
en Ala y el profeta Mahoma. Si la respuesta les era satisfactoria iba al
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paraiso, si no acababa en el infierno. Durante las siete noches siguien-
tes al dia del entierro se realizaban lecturas del Coran pues se pensaba
que el alma acudia a la fosa, y se rezara por el difunto y sus pecados
testimoniando en su favor y ayudandole a superar el interrogatorio
realizado por los angeles.

En estas lecturas los familiares solian celebrar un banquete funera-
rio, es decir, una comida de luto. En ella debian abstenerse de proferir
grandes sollozos y gemidos al igual que se recomendaba sobriedad en
el alimento (Longas 1990: 302).

El luto puede variar segun las zonas. En el Norte de Africa se utili-
za el color blanco, en el Oriente Medio el negro y en Turquia se usan
colores apagados. En al- Andalus contamos con pocas referencias de
las fuentes a este respecto, una de ellas se produce con motivo del
relato de la jura del trono "Abd al-Rahmam II1, dice “Los primeros que
le juraron fueron sus tios paternos [.....]; los cuales vinieron a verle
con mantos y tunicas exteriores blancas, en sefial de luto” (Lévi-
Provencal 1957).

En Qurtuba las fosas presentan una forma rectangular irregular
adaptandose al cadaver, con las zonas de la cabecera y de los pies cur-
vadas (Fig. 3). En determinados casos aparecen mas anchas a la altura
de las extremidades superiores estrechandose hacia las extremidades
inferiores.

El cadaver se situa en la fosa, envuelto en un sudario y orientado en
angulo recto con la gibla de la Meca, en el caso de al-Andalus en el
eje NE-SO vy con el rostro dirigido hacia el mismo lugar, al que diri-
gen las plegarias los fieles andalusies. El individuo se dispone en po-
sicion decubito lateral derecho, con las extremidades inferiores lige-
ramente flexionadas, los brazos recogidos hacia delante sobre la re-
gion pubica (Fig. 3). Para facilitar la posicion del cuerpo y rostro se
utilizaban pequefias piedras o piezas de ceramica a modo de calzos, e
incluso maderas.

El uso de atatdes era criticado por los malikies, por lo que no es
habitual en la etapa omeya. A partir del s. XI hallamos algunos ejem-
plos, generalizdndose con los almohades, convirtiéndose en un indica-
dor cronoldgico de las sepulturas islamicas. La presencia de clavos en
las fosas indica el uso de parihuelas o cubiertas compuestas por tablas,
y en otros casos de ataldes.
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Las fosas no se colmataban con tierra y eran tapadas por una pieza
de madera, no conservada. Debian presentar espacio suficiente para
que el difunto se incorpore y responda al interrogatorio que le realizan
los angeles de la tumba, Munkir y Nakir, la primera noche tras ser en-
terrado.

En la tipologia de las tumbas existe una cierta variedad, distinguién-
dose por los materiales empleados en la delimitacion de la fosa y la
sefializacion exterior de las tumbas (Casal 2003: 144). En Coérdoba,
destacan aquellas que presentan una fosa simple sin cubierta 6 con cu-
bierta realizada mediante tejas dispuestas transversalmente (Fig. 3).
Sobre ellas se disponian pequefios timulos de tierra, que representaban
la sefializacion externa de la tumba. En la cabecera, en los pies 0 en am-
bos extremos, se colocaba un cipo o estela de piedra o madera, normal-
mente anepigrafico. Cuando presentaban inscripcion se las denominada
testigo o sahid, porque daban testimonio de la identidad del difunto.

Los ajuares funerarios estaban prohibidos por el islam, hallando al-
gunas excepciones en las que documentamos objetos de adorno perso-
nal tales como pulseras, pendientes, coralinas o anillos - sello, que
llevaban inscrita la profesion de fe y, en algunos casos, el nombre del
difunto.

En uno de los solares excavados en la zona meridional de la ciudad
perteneciente al cementerio del arrabal, destaca el hallazgo de un anillo-
sello documentado en un dedo de la mano derecha del individuo (Fig.
5). Presenta forma ovalada y lazo redondo de bronce con alojamiento de
una piedra de color rojo rubi en la cual se ha realizado una inscripcién
que, como es habitual, esta al revés y cuenta con dos lineas:

Primera linea: Profe-
sion de Fe: No hay mas
que un solo Dios.

Segunda linea: Mi-
sion profética: Mahoma
es el enviado de Dios.

Debajo presenta el
dibujo de una estrella
(Pizarro y Sierra 2007:
183; Pizarro 2010: 822).
Figura 5. Anillo- sello (© Pizarroy Sierra, 2007) ~ Segin R. Frochoso al
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estar la inscripcion en cursiva podria adscribirsele una cronologia de
los afios centrales-inicios de la segunda mitad del s. XI d.C. En opi-
nién de Labarta este anillo lleva escritura cufica y presenta una crono-
logia califal (Labarta Lopez y Lopez 2015: 275).

Otras ocho coralinas se documentaron en uno de los cementerios si-
tuados en los arrabales califales de poniente, cuatro montadas en ani-
llos y las otras cuatro coralinas sueltas. En el ejemplar del cementerio
del arrabal solo lleva escrita la profesion de fe. Los documentados en el
cementerio de poniente presentan una cronologia califal. En dos de
ellos aparece el nombre del difunto y la profesién de fe. Segln algunos
autores, (Labarta, Lopez y L6pez 2015), el hecho de que aparezca el
nombre del difunto no hace referencia a su estatus social, sino que
cumpliria una triple funcion como adorno, identificacion del difunto y
testimonio de fe. En dos ocasiones aparecen dos anillos en cada mano,
y en una ocasion dos anillos en una mano y una coralina bajo el maxi-
lar.

Otro tipo de objetos recuperados habitualmente junto a las tumbas
son los candiles, que iluminaban las oraciones y las lecturas del Coran
que llevaban a cabo los familiares en los siete dias posteriores al ente-
rramiento. También se han hallado orcitas y ollitas, en algin caso con
huevos de gallinacea en su interior. Ocasionalmente se documentan
huesos de animales (ovicapridos y aves) usualmente quemada, en re-
lacion con el ofrecimiento de comidas junto a la tumba.

4. Conclusiones

A lo largo de estas lineas hemos expuesto de manera muy sucinta,
el valor del estudio y andlisis de los cementerios musulmanes en la
configuracion de la Cérdoba Omeya y el desarrollo de la sociedad
andalusi. Los cementerios constituyen un espacio fundamental en el
reconocimiento de la islamizacion del paisaje de la ciudad vy, en la
integracion de las nuevas poblaciones musulmanas junto aquellas que
se acabaron convirtiendose al islam. El estudio de mundo funerario
andalusi es esencial para la comprensién y definicion de las socieda-
des, mas si cabe en una etapa donde coexistieron diversas religiones
con marcadores rituales diferenciados que nos permite obtener visio-
nes generales y al mismo tiempo diferenciadas. La conjuncion de los
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datos arqueoldgicos, textuales y materiales permiten obtener una pri-
mera aproximacion a dichos espacios, que debe completarse con estu-
dios antropoldgicos y la aplicacion de nuevas tecnologias y analiticas
para la deteccion de cronologias mas especificas, posibles patologias o
enfermedades, asi como aspectos vinculados con la dieta o caracteri-
zacion de las poblaciones, que constituyen novedosas lineas de inves-
tigacion aplicadas al mundo funerario.
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MORIR EN QURTUBA: REFLEXIONES SOBRE LA
EPIGRAFIA FUNERARIA DE LA CORDOBA ANDALUSI

VIRGILIO MARTINEZ ENAMORADO
Universidad de Méalaga

1. Introduccién

La epigrafia arabe practicada en Esparfia nace en el siglo XIX de la
mano de un arabista de renombre, Rodrigo Amador de los Rios y
Fernandez de Villalta (Madrid, 1843-Madrid, 1917), quien, entre otras
obras dedicadas a la materia, escribio en 1880 sus Inscripciones ara-
bes de Cordoba precedidas de un estudio histdrico-critico de la mez-
quita-Aljama. Salvo un par de ejemplares,’ el arabista madrilefio da a
conocer todo el corpus epigréfico funerario cordobés que después re-
cogera méas de medio siglo después Lévi-Provencal. Aunque los erro-
res, corregidos en buena medida por este, son abundantes, este trabajo
puede ser considerado un digno hijo de su tiempo, en los albores de
una disciplina que empezaba a despuntar en Espafa y que siempre ha
sido valorada como minoritaria.

Evariste Lévi-Provencal (Argel 1894-Paris 1956) fue seguramente
el mas destacado arabista francés del siglo XX. Estudi6 las inscripcio-
nes arabes de al-Andalus reunidas como corpus, provincia a provincia,
en su Inscriptions Arabes d’Espagne (1931), donde la ciudad de
Cordoba y su epigrafia funeraria andalusi tienen, obviamente, un pa-
pel estelar. Por ejemplo, para época califal, el orientalista galo recogié
63 inscripciones de las cuales 38 procedian de Cérdoba, lo que repre-
senta un 60,3% de las abordadas en su libro para ese periodo. Tan solo

! Las que llevan los nimeros 19 y 27 del catdlogo de Lévi-Provencal 1931: 26-27,
pl. 6¢ y 32-34, pl. IXa/b. La primera es considerada como inédita mientras que para
la segunda el arabista francés recurre a un articulo de Gayangos de 1902.
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25 pertenecen a la modalidad que Carme Barceld (2004a) bautizo, con
indudable éxito, como “cufico de provincias”, cuando esta autora con-
tabilizaba 73 afios después 71 ejemplares, de los cuales Unicamente
tres se encontraron en la actual provincia de Cérdoba, siendo dos de
ellos epitafios:? uno hallado en Montilla que sittia en los Gltimos afios
del gobierno de ‘Abd al-Rahman IIl y que muy posiblemente fue la-
brado en la misma ciudad de Coérdoba (Labarta y Barcel6 1992: 557-
559), y otro, que, recuperado en Hornachuelos, muestra texto bilingie
latino-arabe que se data explicitamente en el afio 998 (Barceld 2019b:
123-124, n° 41). A estos dos habria que afiadir un par de piezas halla-
das en la provincia de Teruel, una (de Mazaléon), conocida desde
principios del siglo XX, en cufico inciso que se sitla en 384/994 y
otra, publicada en 2016, de la Fresneda de 385/995 (Ortega Ortega
2016: 41-43; Martinez Enamorado 2018: 392-393, figs 9 y 10), que
Barcel6 olvido incluir en su relacién, lo que eleva la cifra a 73. Como
quiera que esta investigadora cierra la fase califal en el afio 1013 y
como quiera que la publicacion de estas piezas que a continuacion
reseflamos son posteriores a la edicion de su trabajo, no se habrian
podido incluir en su relacién dos inscripciones halladas en la provincia
de Cdrdoba: una lapida funeraria en cufico inciso del afio 408/1017
encontrada en Pedroche (si bien su texto admite una lectura diferente
de la cronologia: 448/1056) (Souto Lasala 2020: 18-25, n° 1, figs. 1-7)
y otra mas, en elegante cufico simple, que se encontrd en Luque con
una data de 409/1018-1019 (Rodriguez Aguilera y Martinez Enamo-
rado 2012: 270-275, n° 3), En cualquier caso, entendemos en el caso
concreto de Cdrdoba que el afio para clausurar el Califato debe de ser
el 422/1031, fecha de deposicion del altimo de los califas cordobeses,’

% El gran cipo funerario o “monolito” procedente de Villanueva de Cordoba con
fecha 392/1002 parece tratarse, a pesar del primer diagndstico de Ocafa, de una
l4pida fundacional a juicio de Frochoso Sanchez. Existen unas actas de un encuentro
llevado a cabo en la localidad de Villanueva de Cérdoba que no hemos podido con-
sultar. Esa carencia se ha suplido, merced a la gentileza de nuestro colega y amigo
Rafael Frochoso, con la consulta de la conferencia que €l pronuncid. Agradecemos
su amabilidad, de nuevo.

® Entre los afios 1013 y 1031, no faltan inscripciones funerarias en al-Andalus con
fecha expresa, ademas de las cordobesas arriba resefiadas. Intentando ser lo méas
exhaustivos posible (y, seguramente, sin lograr lo pretendido), tenemos: la lapida de
cufico en relieve del primer soberano independiente de Badajoz, Sabiir (Martinez
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a pesar de que, como se ha repetido, los acontecimientos sucedidos en
1013 signifiquen en la préactica el colapso del sistema politico que
alumbro ‘Abd al-Rahman IlI.

Hubieron de pasar casi 40 afios para asistir a la publicacion de una
nueva obra en formato libro sobre epigrafia de al-Andalus, en este
caso en su modalidad mas monumental. La contribucién del destacado
arabista cordobés Manuel Ocafia Jiménez (Cérdoba, 1914-Cérdoba
1990) al cufico consistio en su teorizacion, pues su trabajo se alejo de
la idea de catalogo exhaustivo. Por primera vez, este producto cultural
de época omeya iba a contar con un manual en el cual se recogeria su
evolucion y sus fases cronoldgicas. En su imprescindible EIl cufico
hispano y su evolucion (1970) estudio las caracteristicas esenciales de
la escritura monumental de al-Andalus y establecio las tres modalida-
des de este cufico regional (arcaica, florida y simple) (la sintesis mas
reciente en Martinez NUfiez, 1997), si bien es de justicia reconocer que
en la obra de Amador de los Rios (1883: 79, por ejemplo) ya consta el
apelativo “florido” para referirse a la segunda de las modalidades o en
la de Lévi-Provencal (1931: 2, n° 2) el de “arcaico” para aludir a la
modalidad mas antigua (y también “simple” que lo utiliza por primera
vez para el epitafio de 328/940; Lévi-Provencal 1931: 4, n° 5). En este
libro, el maestro cordobés estudia 29 inscripciones (incluye, por su-
puesto, elementos de la Mezquita Aljama cordobesa y de Madinat al-

Nufez 2012: pp. 4-5, n° 2); otra, en cufico inciso, de Trujillo (Céceres) (Diaz Este-
ban, 1987; Pérez Alvarez, 1992: 209-210); alguna almeriense en elegante letra cafi-
ca de resalte (Ocafia Jiménez 1964: 8-9, n° 11, lam. Va; Lirola Delgado 2009); una
de Jativa en cufico simple (422/1031) (Barcelé 1998.1: 145-146, n° 12); dos, en
modalidad incisa, procedentes de Formentera, del afio 405/1014 y 406-7/1015-1016
(Martinez Enamorado 2020: 45-67, n° 1.2 y 1.3); otras dos en la provincia de Jaén,
también en cufico inciso: los epitafios de un beréber de nombre Zakkluh hallada en
Ibros (416/1025) (Lévi-Provencal 1931: n° 153, pl. XXXIIIb) y de un desconocido
en Bafios de la Encina (420/1029) (Martinez NUfiez 2009: p. 57); una media docena
de cipos y lapidas hallados en Toledo en cufico de resalte (Gémez Ayllén 2006: 86-
90 y 97-116, n° 6-8 y 10-12); la lapida de Ibn Sa‘id, en letra incisa, de Faro (Portu-
gal) de 407/1016 (Melo Borges, 1998: 236); otras actualmente desaparecidas que
contenian: el epitafio del califa hammudi ‘Al ibn Hammiid (408/1017), hallada en
Ceuta (Martinez Nafiez 2007: 108-110, n° 30); el cipo funerario de la toledana
Asma’ bint al-Layt (407/1016) (Martinez Nufiez 2007: 247-250, n° 102); y la lapida
de uno de los Jizrinies, hallada en Arcos de la Frontera (416/1025) (Martinez NUfez
2007: 108-109, n° 30).

67



VIRGILIO MARTINEZ ENAMORADO

Zahra’), de las cuales 23 fueron labradas en el complejo metropolita-
no cordobés (lo que representa un 79,3 % del total), siendo epitafios 8
de ellas (Ocafia Jiménez 1970: 23-30, n° 3-10, lams. I11-X).

En las tres ultimas décadas el trabajo sobre la epigrafia funeraria de
Qurtuba, siguiendo el magisterio marcado por Ocafia, se ha caracteri-
zado por el elevado nivel cientifico, en el que han sobresalido tres
epigrafistas, Carmen Barceld, Ana Labarta y Maria Antonia Martinez
Nufez, cuya produccion se vera cumplidamente reconocida en estas
lineas. Es de esperar que la incorporacion de las nuevas tecnologias a
esta disciplina, con analisis petroldgicos y arqueométricos que todavia
brillan por su ausencia, proporcione resultados similares a los que se
vienen produciendo en otras disciplinas de la arqueologia a lo largo de
las dos ultimas décadas.

2. El Emirato (203/822-316/929): la formulacién del modelo

Que el cufico llegue a la piedra (ya sea en su modalidad de epigra-
fia funeraria o fundacional) bastante mas tarde que a la moneda,” a los
Ilamados plomos de la conquista (Sénac e Ibrahim, 2017), a las escéa-
pulas de bdvido (Jordan Lorenzo et alii 2018) o a la cerdmica (por
ejemplo, Caballero Sureda y Sdez Lara 1999: 209; Gutiérrez Lloret
2006; Serrano et alii 2004), entre otros soportes, revela tal vez la exis-
tencia de limites tecnoldgicos en la transmision de estos saberes por
parte de una mano de obra que no estaria familiarizada con el trabajo
pétreo, ademas de la consabida explicacion relativa a la demora del
proceso de islamizacion en al-Andalus (por ejemplo, Martinez Nufiez
2011: 183).° Cabe recordar en este punto que el primer epitafio en
arabe conocido hasta ahora (Hawary et alii 1932-1942.1: n° 1) presenta
una cronologia que precede en dos siglos a los primeros de Cdrdoba o
Kairuan: 31/652 frente a 233-236/848-851 y 235/850, respectivamente.

* Las primeras emisiones en al-Andalus y con ceca al-Andalus de dinares bilingiies
son del emir dependiente Hurr ibn ‘Abd al-Rahman al-Taqafi en 98/716 (Medina
GOmez 1992: 68-70); las de dirhames en 103/721 (Frochoso Sanchez 2009: 28); los
feluses a partir de 108-110/726-728 (Frochoso Sanchez 2001: 45-47, grupo XIX).

® Para ese proceso, comenzamos a disponer de una panoplia de argumentos arqueo-
I6gicos cada vez mejor perfilados (Ortega Ortega 2018).
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También se suele decir para justificar la cronologia tardia de su
aparicion que las lapidas de esa época y de otra pudieron ser emplea-
das como material de espolio o en otras tumbas (Barcel6 2018: 8).

Sin embargo, el desfase cronolégico existente con respecto a
Ifrigiya no resulta completamente determinante: si la inscripcion fun-
dacional aglabi mas antigua, la que conmemora la edificacion del
ribat de Susa, de 206/821-822 (Creswell 1979: 167-170; Lézine 1956;
Lézine 1968: 21-32; Abdeljaouad 2001.1: 197-198, n° 87), precede en
tan solo ocho afios a la inscripcion de la Mezquita Aljama del cadi
‘Umar ibn ‘Adabbas en Sevilla (214/829-830) (Ocafia Jiménez 1970:
22-23, fig. 1), el primer epitafio sobre piedra de Kairuan recogido por
B. Roy y Poinssot (1950.11: 104-110, n° 50) es del afio 235/850,
practicamente coetaneo al epigrafe funerario que se viene consideran-
do el primero de la serie en al-Andalus, hallado en Cérdoba (233-
236/848-851). Advirtamos, en todo caso, que aquella inscripcion fun-
dacional de Susa no es la primera de las producidas en Ifrigiya: exis-
ten otras dos debidas al ultimo gobernador ‘abbasi, de nombre
Hartama ibn A‘yan, tres afios antes del advenimiento de los aglabies,
en las que se conmemora la edificacion del ribar de al-Munastir en la
fecha de 181/797 (Abdeljaouad 2001.1: 40-43 y 43, n° 1 y 2, respecti-
vamente).

Estos parangones cronologicos ofrecen rasgos contradictorios que
resultan prestos a ser resaltados. Como dato en absoluto baladi que
muestra la demora en la aceptacion de estos usos sociales entre los
miembros de la Umma cabe destacar que los judios de Cérdoba ya
procedian a inhumarse desde al menos el afio 845 de la era cristiana
con lapidas identificativas exclusivamente en hebreo (si bien en un
ambiente linglistico de intensa arabizacion), en las que se incluian la
onomastica del finado, el afio de su fallecimiento y textos religiosos
(Hiedra Rodriguez 2016). Las similitudes formales (y también ideol6-
gicas) con las producidas para los musulmanes parecen palpables.

Volviendo a la produccion aglabi y a su comparacién con la pro-
duccion emiral cordobesa, si es llamativa, por el contrario, la diferen-
te calidad del trabajo inscriptorio en el caso de los epigrafes funda-
cionales: mientras que el sevillano se modela en un cufico inciso pri-
mario y tosco, el de Susa es un producto con letras en relieve, dotado
de elegancia y bien terminado, debiendo esperar a la inscripcion fun-
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dacional de la alcazaba de Mérida (220/835) (Barcelé 2004b) para
encontrar un cufico labrado con una calidad homologable a la pro-
duccidn aglabi.

Asunto bien diferente es el de la descompensacion en cuanto al
nimero de inscripciones existente entre Ifrigiya y al-Andalus, muy
Ilamativa (al contrario de lo que sucede con el Magrib al-agsa idrisi y
el Magreb al-4wsat rustumi, pues en ambos casos las inscripciones
son contadas): frente a las 42 existentes para el periodo emiral de al-
Andalus, Unicamente bajo dominio aglabi (184/800-296/909) en el
actual Tunez contabilizamos una cifra de 160 epigrafes, de los cuales
121 se corresponden con epitafios y 39 con inscripciones fundaciona-
les (Abdeljaouad 2018: 295, tabla 15.1). Sin duda, la abrumadora pro-
duccién de la ciudad de Kairuan (146 epigrafes lo que representa el
91,25% del total, de los cuales 121 son epitafios y 25 fundacionales),
con un ndmero que supera con mucho a toda la del Emirato omeya
andalusi, distorsiona intensamente los datos. Recordemos que de la
ciudad de Cdrdoba, a pesar de representar el 66,66% de toda la epi-
grafia emiral de al-Andalus, el nimero de inscripciones apenas si al-
canza la treintena (29), de las cuales 26 son epitafios (89,65%).

Que las primeras inscripciones del Occidente musulman sean de
caracter fundacional muestra claramente que ese producto cultural se
relaciona con la oficialidad y que la iniciativa de su elaboracién parte
directamente del Estado. Dicho en otros términos, tanto en al-Andalus
como en Ifrigiya se ensaya en edificios para despues pasar a epitafios.
A las arriba consignadas, aglabies y omeya-andalusies, habria que afia-
dir que entre los idrisies la primera constancia de epigrafia datada es un
texto fundacional, sobre una viga de madera de cedro, en la Mezquita
al-Qarawiyyin fesi con una fecha sensiblemente mas tardia (263/877)
(Deverdun 1957) que las manifestaciones omeyas o aglabies.

En una proporcion absolutamente mayoritaria, la fabricacion de
aquellos materiales sobre metales con inscripcion cufica antes enun-
ciados se efectuaba en Cordoba, donde habria de funcionar una escue-
la de peritos en esta modalidad de escritura. Es evidente que tanto la
escritura de los plomos como de la moneda, utensilios ademas vincu-
lados directamente al poder legitimo (al-mulk) y en absoluto, como se
afirma de los graffiti sobre ceramica, columnas o escapulas, “esponté-
neos”, debian de ser elaborados en la dar al-sikka de la capital que se
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emplazaba, como distintos testimonios sugieren, en el entorno del
Alcézar y en las proximidades de la Bab al- ‘Attarin (Arjona Castro y
Frochoso Sanchez 2002; Frochoso Sanchez 2009: 20-24; Frochoso
Sanchez 2020).

Por el contrario, como ha quedado dicho, ni esos graffiti sobre
ceramicas ni los epigrafes sobre columnas ni tampoco las escrituras
sobre escapulas de bdvidos pudieron partir de aquella escuela epigra-
fica por ser consideradas actividades de caréacter “espontdaneo”, sin
revestimiento alguno de oficialidad. Existe alguna evidencia temprana
de graffiti sobre ceramica hallados en esta ciudad: si algunos publica-
dos, como los que proceden del arrabal de la Ruzafa, se adscriben a
época califal (Frochoso Sanchez 2006: 55-56, figs. 70, 72 y 73), en
otros no existe dudas sobre su cronologia del VIII o primera mitad del
IX, como un fragmento en cufico inciso, bastante bien concebido, de
la basmala-fasiiya sobre una tinaja que se encontrd en la excavacion
llevada a cabo en la calle Gitanos (n° 8), esto es, en pleno arrabal de
Saqunda (Pifiero Palacios y Rodriguez Pérez 2019: 375-377, fig. 10).°
Por lo que respecta a las columnas (sobre esta practica epigrafica en
Garb al-Andalus vid. Barcel6 1997: 137-140; 2001; 2002), los traba-
jos de Juan Antonio Souto para las inscripciones de las existentes en la
Aljama zanjo la cuestion en este caso concreto. Finalmente, se tiene
constancia de que en la ciudad de Cordoba se ha producido algin
hallazgo de escépulas de bévido preparadas para ser empleadas como
soportes de escritura con una cronologia bien temprana por haberse
encontrado en contextos emirales del Arrabal de Sagunda (750/133-
202/818 d.C.) (Carmona Avila y Martinez Enamorado 2010: 203, nota
8; Martinez Sanchez et alii 2010: fig 19).

Valorados estos argumentos, resulta absolutamente l6gico conside-
rar que los primeros epitafios encontrados en al-Andalus se produje-
ran en Qurtuba, posiblemente vinculados, de una u otra manera, a la
dinastia omeya. En las distintas maqabir emirales de otras ciudades
andalusies no se han podido detectar lapidas funerarias inscritas, aun-
que, desde luego, es preciso advertir que esas primeras evidencias
cordobesas se encuentran, como veremos, parcialmente descontextua-

® Seglin estos investigadores, existen un par de ejemplares de inscripciones arabes
sobre ceramica de estas fechas sin publicar.
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lizadas. E insistiremos, mas adelante, que esta practica no deja de ser
escasa.

Frente a Ifrigiya, donde desde el principio se observa una cierta
heterogeneidad, el modelo de lapida que se establece en al-Andalus a
lo largo de esa segunda mitad del siglo IX es bastante homogéneo: se
trata de estelas de morfologia tubular o rectangular, en Cérdoba casi
siempre confeccionadas en marmol (Tabla IV), con un campo epigra-
fico central y Unico, rodeado de un estrecho filete en relieve, que se
emplazaban en la cabecera de la tumba (ru isiyya). También en relie-
ve (“resalte”) van los grafemas empleados en esa modalidad de cufico
arcaico, caracterizado por su angulosidad y austeridad (Martinez
NuUfez 1997b).

Por lo que respecta al formulario, estudiado recurrente y brillante-
mente por C. Barceld (1990; 1998.1; 2018), se resuelve mediante una
gran estabilidad que va a durar hasta bien avanzado el Califato. Suelen
ser siempre los mismos elementos los que estan presentes en estas
estelas, alterdndose ocasionalmente el orden de los mismos: formula
introductoria (basmala completa) + expresion hada gabr (‘esta es la
tumba de’) + nombre (normalmente iSm con un nasab) + expresion
rahima-hu Allah (‘Dios se apiade de éI”) + verbo tuwwuffiyya (‘mu-
ri6’) + fecha del obito introducida a veces por sana (nunca ‘am) +
pasaje coranico (Martinez Nufiez 2011: 186-187; los detalles en Bar-
cel6 2018: 20-21)

El primero de la serie pertenece a un tal Marwan ibn ‘Isa ibn
Dunati (;Donate?) (fallecido entre 233-236/848-851) (Tabla VII.1),
un vendedor, tal vez, de aljubas. El epigrafe fue hallado en Cérdoba
en la década de los 60 de la pasada centuria (Ocafia Jiménez 1970: 23-
24, lam |11, n° 3, fig. 2). Sobre esta pieza Carme Barcel6 (2019b: 127,
n° 3) expresaba razonables dudas en torno a la confesionalidad religio-
sa del finado. Podia tratarse de un cristiano, aportandose una explica-
cion que bien valdria para los nombres de algunos personajes partici-
pes de la fitna de Ibn Hafsin, como el obispo (usquf) Ya‘far ibn
Magsim y tantos otros de los cristianos principales (akabir riyal al-
nasara) de Bobastro:” los cristianos de al-Andalus usaban doble sis-
tema onomastico: el latino para asuntos religiosos y el arabe en el

" Algunos apuntes sobre esta cuestién en Martinez Enamorado 2011.
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ambito social (Barcel6 2019b: 124). En cualquier caso, es importante
insistir, como se ha hecho (Barcel6 2018: 22), en la idea de que:

no todas [las inscripciones de este periodo emiral] se destinaron a
tumbas que albergaban musulmanes; la ausencia de menciones al
credo islamico en algunas estelas permite sospechar que pudieron
pertenecer a una persona con creencias cristianas.

En una valoracion general, las proporciones de la distribucion terri-
torial de las inscripciones “mozérabes” -sospechosas® o verificadas-
no se corresponden con los predominios demograficos cristianos que
se presuponen para ciertas areas no cordobesas: una abrumadora ma-
yoria (51 ejemplares lo que representa un 70%) proceden de la misma
ciudad de Cordoba y alrededores (43) o de la actual provincia (8),
frente a los exiguos 10 ejemplares (14%) de la provincia de Granada o
4 (6%) de la de Malaga (Barcelé 2019b: 118), cuando son areas en las
que se afirma que a lo largo de toda la novena centuria la poblacion
cristiana todavia podia ser mayoritaria.

No parece casualidad que la procedencia geogréfica del segundo de

los epitafios arabo-andalusies sea Pechina/Bayyana por las relaciones
existentes entre este enclave almeriense e Ifrigiya y que el personaje

® Es bastante preocupante para el conocimiento cientifico comprobar cémo sobre
sospechas se exponen argumentos demasiado categoricos, sin espacio para la sana
duda. En un par de estudios recientes de Ana Labarta, 2015: particularmente, 226 y
de Carme Barcel6, 2015: particularmente, 187 y 194-195 en torno a suspicacias, mas
0 menos fundadas, y otras cuestiones varias, se expresan reticencias sobre la autenti-
cidad de algunas piezas, dudas que pueden ser razonables. Lo que no parece razona-
ble es expresarse en unos términos tan dogmaticos como estos: sin advertir que se
trataba de piezas espureas, sus epigrafes, sin embargo, se reproducen y se utilizan
en estudios de otro tipo (Martinez Enamorado 2006) que se desmoronan al hundirse
los cimientos en que se basan (Labarta 2015: 226). No existe, por supuesto, tal des-
moronamiento porque los argumentos no se ven afectados por la autenticidad de esta
pieza, cuando se abordan otras sobre la que esta estudiosa por fortuna no parece
sospechar. Por cierto, la pieza en cuestion procede de un ambiente bastante rustico.
Tampoco conviene ser tan categorico a la hora de considerar que en la epigrafia
oficial no se dan errores: ;alguien ha puesto en tela de juicio la veracidad de la ins-
cripcion de la Puerta de las Palmas de la Mezquita cordobesa, plagada de errores de
todo tipo (de las trece lineas de escritura que la componen, apenas si hay dos en las
que el lapidario que las labré no cometiera ningln yerro; Ocafia 1970: 21)? Que yo
sepa, no. Sospecha y prudencia no deben, nunca, disociarse.
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en cuestion porte la nisba de “el Omeya” (sin ism y con una kunya y
un nasab extrafios en al-Andalus, 1o que nos puede hacer pensar en un
origen magrebi o masriqi del individuo): Abii Hamama ibn As‘at al-
Umawi (fallecido en 239/854) (Ocafia Jiménez 1964: n° 114; Acién
Almansa y Martinez Nufiez 1982: 113, n° 114, lam |; Martinez Ena-
morado 2009a).

Las dudas sobre la adscripcion del tal Marwan ibn ‘Isa ibn Dunatl
(¢) a un grupo social homogéneo siguen ahi: incluso admitiendo que el
segundo elemento del nasab sea Donate, no se puede asegurar que
este Marwan sea un cristiano pues el mismo o su padre podrian haber
islamizado y ni siquiera es posible, tampoco, realizar una lectura cer-
tera de su profesién, pues ademas de al-hubab ("vendedor de aljubas’,
‘vendedor de grano’) (Ocafia Jiménez 1970: 23; Martinez Nufiez
2011: 184, nota 14), el ductus de esta palabra permite otras muchas
lecturas (Barcel6 2018: 127, nota 16).

Por el contrario, no podemos expresar esas mismas dudas al hablar
de un grupo de epigrafes, algo posteriores a estos dos primeros, todos
ellos procedentes de Cordoba y que se han venido interpretando como
las estelas de distintas mujeres relacionadas con los banii Marwan (de
ahi que Ocafia dijera que eran epigrafes “semioficiales), que habian
sido esclavas (yawart, plural de yariya), obteniendo su libertad por
pertenecer a la categoria de umm walad (madres de miembros de la
dinastia) o por el fallecimiento de su propietario. A esta categoria de-
ben de pertenecer la mayor parte (si no todas) las inscripciones feme-
ninas emirales y califales halladas en Cordoba: en 10 casos la infor-
macion que nos transmite la lapida permite asegurarlo (Tabla
VI1.2/3/4/5/6/10; Tabla VI111.3/9/12/13) y en cuatro sugerirlo (Tabla
VI11.8/9/11; Tabla VIII.1).

Se sabe que proceden del cementerio situado en el arrabal meridio-
nal (rabad al-qibli), que citara Ibn Hazm en su Tawq al-Hamama (ed.
al-Tahir Ahmad Makki: 40-41; trad. castellana Garcia Gomez: 124-
125): entre los jardines de los banii Marwan |...] trazados sobre sus
tumbas en el cementerio del Arrabal (bayna riyad bani Marwan |...]
al-mabaniyya ‘ala qubiri-him fi Magbara al-Rabad).

Esa magbara ocupaba la orilla izquierda del rio Guadalquivir, asen-
tada alli una vez que al-Hakam I mandé desalojar aquel barrio tras la
llamada “revuelta del Arrabal” (202/818). Con todo, la necrdpolis es
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citada con anterioridad a esos hechos: Ibn ‘IdarT afirma que se fundé
en el afio 101/719-720° con el quinto (jums) del cual se detrajo una
cantidad para construir:

en la explanada conocida por el Arrabal (al-batha’ bi-ma ‘rif bi-l-
Rabad) por orden del califa ‘Umar un cementerio para los musul-
manes (magbara li-I-muslimin) (Ibn ‘1dari, Bayan, Il: 26; trad. fran-
cesa Fagnan: 35).

En el mismo terreno ya sacralizado desde los inicios se habria de si-
tuar el mausoleo de los banit Marwan o Magbarat Qurays,'® al que
pertenecerian todas estas tumbas de mujeres vinculadas a la Casa
Omeya. Alguna aportacion de las crénicas coincide en destacar el valor
de cementerio dinastico de esta zona: por ejemplo, al-Jusani (Qudat
Qurtuba, ed. al-Abyart: 67; trad. castellana Ribera: 56) transmite que la
hija de ‘Abd al-Rahman, Sayyida, se enterr6 en este sector.

La construccion en 1947 de la “Rinconada del Campo de la Ver-
dad” provoco la aparicion a principios de la década de los 50 de la
pasada centuria de un monticulo en el que se recuperaron una docena
de inscripciones de las cuales se publicaron algunas de ellas (Ocafia
Jiménez 1952: 383-386, n° 3, 4 y 6), habiéndose realizado distintos
trabajos para tratar de identificar las restantes (algunas siguen siendo
inéditas) (Barcel6 2018: 17).

Se trata, pues, de un conjunto bastante homogéneo que responde a
la existencia de un grupo social femenino que se integra en la jassa
cordobesa (Martinez Nufiez 2006). La onomastica de las finadas (so-
bre esta cuestion: Marin 2000: 66-70) es expresion en parte de su con-
sideracion social de yawart: junto a nombres mas canonicos como el
que se emplea en la kunya de Umm Salama (276/889), nieta del emir
‘Abd al-Rahman II (Barcelo 2018: 17-21, lam. 3, fig. 4), hallamos
otros mas inusuales entre el comun de la poblacion como:

- Gadira (‘lozana’) (241/855), liberta (mawla) del emir al-Hakam I

(Ocafia Jiménez 1970: 24-26, fig. 3, lam. 4; Martinez Nufiez 2006:
315-316, n° 1) (Tabla VII.2) (Fig. 1);

° La data tan redonda del afio 100 que aport6 Torres Balbas 1957: 164, seguida,
entre otros, por Martinez Nufiez 2011: 185, nota 23, es errénea.
10 Asi mencionado en una lapida (Ocafia Jiménez 1952, 387, n° 8) (Tabla VI11.8).
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- ‘Uqar (‘prendas lujosas’) (268/881), esclava (yariya) de Muha-
mmad | (Ocafia Jimenez, 1970: 26, lam. 5; Martinez Nufiez, 2001: 98-
99; Martinez Nufiez, 2006: 316, n° 2) (Tabla VI1.3);

- Badi‘ (‘asombrosa’) (fallecida después de la muerte del emir en
273/886), madre (umm) de Sa‘id, hijo (walad) de Muhammad I (Acién
Almansa y Martinez Nufiez 1982: 21-22, n® 2, lam. II; Martinez
Nufiez 2006: 316, n° 3; Martinez Nufiez 2007: p. 114, n° 32) (Tabla
V11.10).

Im
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Fig. 1. Alifato del epitafio de Gadira (241/855), seglin Ocafia Jiménez 1970

No hace falta insistir en la circunstancia de que este conjunto de
epitafios femeninos del Campo de la Verdad ha podido distorsionar la
estadistica general, pues posiblemente estas inscripciones femeninas
del mausoleo de los banii Marwan se distribuirian proximas entres si
(como indica Barcelo, incluso integrando una rawda), 1o que explicar-
ia que se hubieran localizado formando un conjunto bastante coheren-
te en lo cronologico y en las implicaciones sociales. En cualquier ca-
S0, resulta sugerente comprobar que si en el total de epitafios omeyas
del periodo emiral hallados en al-Andalus la proporcion entre hembras
y varones es claramente favorable a las primeras (20/13), para el caso
concreto de la ciudad de Coérdoba las cifras se extreman aun mas a
favor de las mujeres: 20/5 (en un caso no esta determinado el género)
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(Tabla Il). Obviamente, esta cuantificacion revela que la veintena de
epitafios femeninos de época emiral se hallaron todos en la metrépoli
cordobesa. Conviene advertir que, segun la cifra aportada por M@ A.
Martinez Nafez (2006: 291-292), el total de epigrafes andalusies de
todo tipo (incluidos los fundacionales y los de objetos suntuarios) en
los que se tiene constancia de féminas se eleva a 59, de los cuales 49
son epitafios, cantidad que hubo de ser mayor a tenor de la exigua
cuantificacion para el Emirato que aporta esta autora (cuatro) cuando
Unicamente en este periodo Barceld, como hemos visto arriba, eleva la
cifra a la veintena (Unicamente en inscripciones fundacionales y fune-
rarias y sin entrar en la epigrafia de objetos suntuarios).

Fig. 2. Lapida de Umm Salama, segun Barcel6 2018

Finalmente, queremos traer aqui una cuestion técnica: desde las
inscripciones cordobesas mas antiguas se vienen empleando clavos
para la sujecion de la lauda a un soporte vertical (Barcel6 2018: 11),
practica que se mantiene hasta bien entrado el siglo XI (Barcelo
2019a: 406) y que es desconocida en las lapidas de Kairuan o El Cai-
ro. De hecho, esta investigadora afirma que en tres de las laudas de
yawari encontradas en Cordoba, estas disposiciones técnicas sirvieron
para colocarlas en un panteon (rawda) de los miembros de la Casa
Omeya (Barcel6 2018: 11).
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3. El Califato (316/929-422/1031): la extension de las
lapidas funerarias epigrafiadas por las provincias

El Califato no supone cambios sustanciales y radicales en la pro-
duccion epigrafica cordobesa destinada a usos funerarios, si bien cabe
decir que en la ciudad de Cordoba los epitafios no son tan abundantes
como cabria esperar de un periodo en el que proliferan ejemplares en
regiones incluso bastante alejadas de la hadira: tenemos contabiliza-
das trece estelas. En todo caso, no debemos descartar que los talleres
cordobeses trabajaran para lugares cercanos a la misma Cordoba, don-
de llegarian las lapidas transportadas desde la capital, como pudo su-
ceder con el fragmento encontrado en Montilla (Labarta y Barcel6
1992: 557-558, n° 6) que se sitla a mediados del siglo X (con absoluta
precision su cronologia es establecida por Labarta y Barceld en el afio
959-960)

Como decimos, no es frecuente encontrar epigrafes en las numero-
sas intervenciones arqueologicas efectuadas en los distintos cemente-
rios (magqabir) de la ciudad de Cordoba: hasta 21 camposantos se con-
tabilizan en las cronicas arabes (Torres Balbas 1957; Pinilla Melguizo
1997; Zanon 1989). La nutrida bibliografia arqueogréafica relativa a las
necrépolis de la Cérdoba andalusi (Castejon Martinez de Arizala
1965; Casal Garcia 2001; 2003a; 2003b; 2003c; Botella Ortega et alii
2005; Casal Garcia et alii 2006; Montejo Cérdoba 2006; Leon Mufioz
2008-2009; Ledn Mufioz y Casal Garcia 2010; Labarta et alii 2014-
2015) nos permite concluir tajantemente que las estelas representaban
un porcentaje minimo en los enterramientos de los cordobeses,™ pese
a lo que parece inferirse de distintos estudios.'? De hecho son contadas
las aparecidas en un contexto arqueol0gico mas 0 menos preciso en
los Gltimos cuarenta afios que es el periodo en el cual se viene reali-

1 Se sabe que los cementerios musulmanes fueron desmantelados cuando se produ-
jeron las distintas conquistas cristianas, lo que, a su vez, ayudaria a explicar en parte
la circunstancia de que comparativamente sean mas abundantes los hallazgos de
epigrafia funeraria en Espafia que, por ejemplo, en Marruecos. Sin embargo, esa
diferencia desaparece cuando de Tunez hablamos.

12 Por ejemplo: Suele contar con una lapida en la cabecera, en los pies o en ambos
sitios, denominada testigo o sahid [...]; Casal Garcia 2003: 191. La negrita es nues-
tra [VME].
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zando actividades arqueoldgicas regladas: la de la mawla ‘Udr al-
Jalifa (Monferrer Sala y Salinas Pleguezuelo 2009), los cuatro epita-
fios cordobeses del afio 1011 (Labarta et alii 1995) o la almoravide
que formaba parte de la magbara de Umm Salama (Botella Ortega et
alii 2005). Lo cierto, ademas, es que, salvo alguna donde esa conexion
no se evidencia (por ejemplo, el ejemplar dedicado a Marwan ibn
‘Isd), las que se han venido publicando con una cronologia anterior al
siglo XI, al menos hasta el afio 401/1011, tanto califales como emira-
les, se vinculan, de una manera mas o menos directa, con la corte, en-
tendiendo este concepto por un amplio circulo social relacionado, de
alguna u otra manera, con la Casa de los Omeyas.

Asunto bien distinto es el de las inscripciones fundacionales pues
con el Califato se asiste, en general, a un nuevo periodo marcado por
un programa epigréafico muy ambicioso que se relaciona con el espec-
tacular incremento de la obra publica que trajo la auto-proclamacion
de amir al-mu’minin por parte de ‘Abd al-Rahman III. Evidentemente,
es en la ciudad de Cordoba donde, con la construccion de Madinat al-
Zahra’y con las ampliaciones de la Mezquita Aljama, se constata ese
aumento exponencial de inscripciones de caracter fundacional.

La descompensacion numérica entre las inscripciones conmemora-
tivas de fundacion de edificios pablicos y los epitafios salta a la vista:
a titulo de ejemplo, de las 16 entradas que Evariste Levi-Provencal
(1931) dedica a inscripciones datadas durante el periodo califal (se
recogen las del arco cronoldgico que va del afio 328 al 366) en la ciu-
dad de Codrdoba, 14 (87,5%) se destinan a explicar inscripciones fun-
dacionales (n° 5, 6-7, 8, 9, 10, 11, 12, 13, 14, 15, 16, 17, 18 y 20) por
unicamente dos epitafios (4 y 19). El peso de la obra publica en la
Mezquita, en la misma madinat Qurtuba y en Madinat al-Zahra’ es
evidentemente abrumador y asi se refleja en la obra del orientalista
francés. Similar desequilibrio se observa en el cufico de provincias
pero en sentido inverso al de la ciudad de Cordoba: Barceld (2004a)
recoge un total de 71 lapidas procedentes de las diferentes kuwar (plu-
ral de kira), de las cuales 54 (76,05%) son estelas funerarias. Esta
descompensacion incluso aumentaria si incluyésemos los dos hallaz-
gos turolenses arriba resefiados que no son abordados en el exhaustivo
repertorio de Barceld, en ambos casos epitafios (Ortega Ortega 2016:
41-43; Martinez Enamorado 2018: 392-393, figs. 9 y 10): 56 sobre 73
(77,33%).
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La extension de estos usos sociales (enterrarse con una lapida ins-
crita) por las regiones periféricas provoca, a su vez, la divulgacion del
cufico por los lugares mas reconditos de al-Andalus. Sin embargo, se
aprecia una cierta diferenciacién entre el cufico capitalino, que sigue
siempre en lo basico el modelo inaugurado a mediados del siglo 1X
(de letras en resalte), y el “ctfico de provincias”, en el que se observan
dos tendencias contrapuestas: el mantenimiento del patrén que supone
la “moda cordobesa” o la creacion de una tipologia bastante mas rusti-
ca en caracteres incisos.

Por lo que respecta a la tipologia de ctfico empleado, se ha sefiala-
do que la modalidad de florido se inicia en el gobierno de Muhammad
I, habiendo sido considerada la primera pieza en la que se constatan
esos aditamentos la lapida de la esclava ‘Uqar (268/881), anteriormen-
te mencionada. Esa modalidad florida serd acogida por ‘Abd al-
Rahman, perfeccionandola con otras mejoras (Martinez Nufiez 1997b:
132-133), como verdadera escritura de la epigrafia oficial de su reina-
do. Al-Hakam II hara lo propio al imponer el cufico simple, en un
episodio que ha sido muy bien abordado en los estudios pioneros de
Manuel Ocafia Jiménez o de Maria Antonia Martinez Nufiez.

Pero lo cierto es que el cufico florido apenas si lo vemos represen-
tado en la epigrafia funeraria cordobesa. Apunta Barcel6 (2018: 24,
apéndice) que existe un epigrafe funerario que se adelanta en unos 11
afios a la lapida de ‘Uqar en la recurrencia de este aditamento
(258/869-870 frente a 268/881), pero eso no significa que sea numero-
so este grupo de ejemplares de cufico foliado: de 42 epigrafes emira-
les hallados en esta ciudad solo 6 ofrecen la modalidad gréfica de
cufico florido (todos ellos epitafios funerarios),™ lo que representa un
porcentaje sobre el total de 14,28% y de 23,07% sobre los epitafios. A
partir de la inscripcion que se data en 294/906 (Ocafia Jiménez 1970:
28, n° 8) desaparece esta modalidad en la escritura de la epigrafia fu-
neraria de nuestra ciudad (Tabla V), pero no asi, a lo largo del Califa-
to, en la diferente produccion provincial (Barcel6 2004a).

3 Ademés de estas tres mencionadas, la de “Uqar, la que le precede en cronologia y
la Gltima de la serie, los epigrafes funerarios cordobeses en cufico florido son de los
afios siguientes: 270/884 (Ocafia Jiménez 1970: 27, n° 6), 277/891 (Ocafia Jiménez
1970: 27-28, n° 7) y 27x (884-892) (Ocafia Jiménez 1952: 385, n° 5).
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Durante toda esta fase, la tipologia de las estelas mantiene el mode-
lo emiral de estelas rectangulares con los lados verticales mas largos
que los horizontales, si bien se dan algunos ejemplares en lo que estos
superan en longitud a los verticales (Barcel6 1998.1: 65-69; Martinez
NUfez 1994: 428-429; 2011: 187).

Con distintas variantes que ya fueron analizadas por Barceld
(1990), podemaos decir que en lo basico el formulario empleado en la
ciudad de Cordoba mantendra los elementos fijados en la centuria
anterior.

A lo largo del siglo X, el crecimiento de la administracion cordobe-
sa, con cargos cada vez mas especializados, pudo tener que ver con el
incremento de esta epigrafia funeraria. Como hemos dicho, puede dar
la impresion de que esa actividad se note mas en provincias que en la
propia Cérdoba. Sin embargo, no siempre se deja constancia en estos
ejemplares de estelas de la actividad desarrollada por el finado. En el
caso de la ciudad de Cordoba, a lo largo tanto del periodo emiral como
del califal y hasta bien entrado el siglo XI (Barcel6 2018: 404-407, n°
4), se siguen produciendo hallazgos de estelas dedicadas a mujeres,
encontradas en el Campo de la Verdad. Se ha de tratar nuevamente de
yawart dinasticas, aungue no en todos los casos se anuncie esa condi-
cion: de hecho tinicamente se explicita en la estela de ‘Uqar y, tal vez,
en la de una tal Karima, pues la conservacion de la pieza impide ase-
gurarlo con rotundidad (Ocafia Jiménez 1952: 382-383, n° 2) (Tabla
VIL5).

A las dos que retine M? A. Martinez Nufiez (2006: 316-317, n° 4y
5), una de una mujer anénima (294/906) emparentada con el emir
‘Abd Allah (también Ocaia Jiménez 1970: 28, lam. VIII) (Tabla
VIL9) y otra de una tal Sukra al-Balatiyya (también Lévi-Provencal
1931: 26-27, n° 19)" yariya de al-Hakam II y umm walad de un
varon hijo del califa que murio siendo nifio que se data en fechas pos-
teriores a 366/967 (Tabla VI111.9), habria que afadir una tercera (Tabla

1 Aunque Lévi-Provencal afirma que esta nisba debe de hacer alusion a su proce-
dencia de lugar de Albalat (kisn al-Balat), en la actual localidad de Romangordo
(Céceres), este gentilicio puede aludir a cualquier lugar con ese nombre, muy exten-
dido por al-Andalus. Sobre la Albalat cacerefia vid. Gilotte y Céaceres Gutiérrez
2017; sobre el topénimo Albalat, Martinez Enamorado 2015b: 561-565.
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VI111.12), en un magnifico cufico simple, de fecha inducida posterior
también a 366/976 durante el califato de Hisam II -segun Barcelo
(2018: 403) se situa entre 370/980 y 395/1005- que se ha venido inter-
pretando como perteneciente a una liberta (mawla) que fue, de acuer-
do con lo que de ella dicen los investigadores que publicaron la lauda,
“virgen del califa” (‘adra’ li-l-jalifa) (Monferrer Sala y Salinas Ple-
guezuelo 2009; también Martinez Nafiez 2011: 188-189), pero que C.
Barcel6 (2018: 401-404, n° 3, especialmente 404) interpreta como un
nombre propio: ‘Udr al-Jalifa (’la disculpa del califa’). El hecho de
que esta Ultima lapida no hubiese sido encontrada en el Campo de la
Verdad, donde, como hemos adelantado, se ubicaba la necréopolis “re-
al” de los banti Marwan, sino en la zona de las Ollerias (Avenida del
Obispo Pérez Mufioz), en las inmediaciones de la Torre de la Mal-
muerta, se explica porque la pieza pudo haber sido trasladada desde el
solar original incluso en el siglo XII, cuando se edificd la casa en la
que estaba, como las evidencias arqueoldgicas ponen de manifiesto
(Tabla I11) (Mapa I).

En aquel mismo espacio hubieron de situarse otras lapidas, como:

1. La perteneciente a un nifio, de nombre Yum‘a ibn Futih al-
‘Amiri, conservada en el Victoria and Albert Museum de Londres, con
fecha 374/985 (Barcelé 2014) (Tabla VII1.2). La nisba al-‘Amiri, que
prolifera en tantos objetos artisticos de la época de Almanzor, ha per-
mitido a la editora de la misma llegar a la conclusion de que se trataba
de una adscripcion ficticia a la familia de aquel gobernante, tratindose
con toda probabilidad de un integrante de una familia vinculada, me-
diante el sistema de patronazgo (wala’), con la saga de los ‘Amiries
(Fig. 3).

2. Un par de inscripciones fragmentarias en las que se ha perdido el
nombre del individuo (posiblemente puede tratarse de nuevo de muje-
res, si bien no se da ningin elemento que lo determine fehacientemen-
te) en un cufico simple muy canoénico que se han venido datando en el
altimo cuarto del siglo X (Tabla VI11.10/11). Con la investigadora que
las publicé coincidimos en el hecho de que seguramente se han de
relacionar otra vez con la familia omeya (Labarta y Barcel6 1992:
549-557, n° 5) (Fig. 4).
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Fig. 3. Dibujo de la lapida de Yum*‘a ibn
Futiih ibn Muhammad al-‘Amiri, segin
Barcel6 2014

Fig. 4. Dos inscripciones cordobesas del ultimo
cuarto del siglo X, seglin Labarta y Barcel6 (1992)

La transicién hacia la epigrafia de taifas cuenta en la ciudad de
Cdrdoba con un conjunto nada desdefiable, que se completa con otras
evidencias cercanas, posiblemente con piezas trabajadas en talleres de
la capital (por ejemplo, la lapida de Luque: Rodriguez Aguilera y
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Martinez Enamorado 2012). Los cuatro epitafios en laudas sepulcrales
hallados en una excavacion de los arrabales occidentales de Cordoba
pueden significar una cierta divulgacion, mas alla de la dinastia y de
sus circulos familiares mas inmediatos, de estas practicas sociales ba-
sadas en la presencia de lapidas inscritas sobre la tumba. De los nom-
bres de los cuatro individuos inhumados (dos mujeres: Jatima [bint]
Hassan ibn Sa‘d y otra cuya filiacién se ha perdido; y dos hombres:
‘Umar ibn Muhammad ibn ‘Umar ibn Rifa‘a y Qasim ibn Miisa ibn
Daniin), todos ellos fallecidos entre los afios 401-402, en el reducido
lapso que va de marzo a agosto de 1011 (Labarta et alii 1995), no se
infiere ninguna relacion con el poder dinastico, ni a través de las res-
pectivas condiciones de yariya o mawla,*® ni tampoco por la presencia
de de la nisba-s como Umawi o ‘Amiri ni por alusiones a su dedicacion
profesional (Tabla V1I1.3/4/5/7). Otra lapida mas, a nombre de Amta
(¢) ibn Hartin ibn Yahdah, se aloja en el Museu d’Art de Catalunya (n°
108260) (Fernandez Puertas 1976) (Tabla VII1.6) y guarda unas simili-
tudes absolutas con al menos dos de las analizadas (Tabla VI111.3/4).
Ademas, presenta exactamente la misma cronologia (Di I-Qa‘da de
401/junio de 1011), lo que ha permitido asegurar que todas ellas, salvo
la n® 1 e incluyendo esta Gltima que se encuentra en Barcelona, se fac-
turaron en un mismo taller artesano (Labarta et alii 1995: 160). Es muy
probable que haya que agregar a este grupo otra méas de una mujer, sin
fecha expresa, que Lévi-Provencal (1931: 31-31, n° 25, lam. VIIIb)
data en la V centuria de la Hégira, con notables paralelismos con estas
cuatro (Tabla VI11.13) (Fig. 5).

Precisamente, la problematica de los talleres no ha podido ser
abordada sino desde una perspectiva de filiacion artistico-estilistica,
cuando las posibilidades que ofrecen la arqueometria y la petrologia
son sustanciosas y prometedoras. Estamos seguros que estas innova-
ciones llegaran mas pronto que tarde a los estudios epigraficos anda-
lusies. Ahora nos importa destacar, sin entrar en la procelosa cuestién
de la mano de obra y de la transmisién de estos saberes artesanos (so-
bre ello, Barceld 1998.1: 92-93), que para los epitafios de Cdrdoba

1> Sj el término yariya es empleado por dos veces, mawla acompafia a los nombres
de tres mujeres, dos omeyas y una tercera de época taifa: Gadira (Ocafia Jiménez
1970: 24-25, n° 4) (Tabla VIIL.2); ‘Udr al-Jalifa (Monferrer Sala y Salinas Pleguezue-
lo 2009) (Tabla VIIL.12) y Amina (Barcel6 2019a: 404-407, n° 4) (Tabla 1X.4).
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Fig. 5. Cinco inscripciones del afio 1011.
A-D: segln Labarta et alii 1995; E:
segun Fernandez Puertas 1976
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tenemos constancia de “maestros” de esta disciplina desde el siglo XI:
la inclusion de la expresion kana ‘amal Ahmad al-Bannda’ en la ins-
cripcion datada en 436/1044 (Lévi-Provencal 1931: 29-30, n° 22) (Ta-
bla 1X.2) parece responder a la necesidad de dejar constancia de que
esta obra estuvo bajo la responsabilidad de este anonimo personaje.
Recordemos, ademas, que en la lapida de la almoravide Badr
(496/1103) se incluye, separandose las dos palabras de la expresion en
sus respectivos cimacios sobre las columnas en las que se apoya el
arco de herradura, nagasa al-‘Ayad (Tabla X.1).

Un asunto que no ha sido valorado como integrante de la problema-
tica de la epigrafia funeraria es el de los anillos con leyenda fabricados
en cornalina (‘agiq) 0 el de algunos plomos con inscripcion religiosa.
En el caso de los plomos, son escasos los hallazgos en contextos fune-
rarios, ninguno en la ciudad de Cordoba, que sepamos. No sucede lo
mismo con los anillos: en un ambiente plenamente funerario (cuatro
tumbas de época califal en una zona del cementerio del arrabal occi-
dental de Cdrdoba) se encontraron ocho sellos de cornalina con sus
respectivas inscripciones arabes con textos religiosos coranicos (La-
barta et alii, 2014-2015). Este hallazgo nos permite introducir la cues-
tion de si estas piezas podian ser consideradas “funerarias”. Entende-
mos que, en algunos casos —y como ha demostrado esta experiencia
cordobesa-, si. El hallazgo de diferentes piezas y la atencion dedicada
por la investigacion en los ultimos afios a este producto (Martinez
Enamorado et alii 2015; Labarta 2017; Martinez Enamorado 2020:
101-126, 2.1) nos permiten aportar unas conclusiones de caracter pro-
visional: estas piezas suelen contener simples textos religiosos, pero
también nombres por lo que habrian de cumplir con una obvia funcién
identificadora que también esta presente en los anillos de los emires y
califas omeyas. Desconocemos el material con el que se confecciona-
ban los sellos de los emires omeyas de al-Andalus, tan resefiados por
algunos cronistas como parte de unas verdaderas “galerias de retratos
reales” (Marin 2011), pero lo l6gico es que incluyeran, engastadas en
oro, cornalinas, materia prima que Unicamente podia provenir de re-
giones tan alejadas como Anatolia, Persia o Indostan (Martinez Ena-
morado et alii 2015; Dominguez Bella 2020). Tampoco sabemos si los
gobernantes se enterraban con estos elementos, pero se tiene constan-
cia de la entrega personal del sello dinastico de algun emir a su des-
cendiente y heredero, lo que parece contradictorio con la idea de que
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cada uno de estos gobernantes se hacia con un sello plenamente distin-
tivo desde una perspectiva textual. Sin embargo, advierte Manuela
Marin que es posible que una persona de ese rango tuviera, ademas
del sello publico (al-jatam al-‘amm) consustancial a su cargo, otro
privado (al-jatam al-jass), sobre los cuales desconocemos las leyen-
das. Es evidente, por tanto, que en esta tipologia se reunian una faceta
publica y otra privada. La idea que hemos expresado recientemente -la
posibilidad de que una parte de estos sellos formaran parte de las
dadivas de la Dawla Umawiyya a sus mas dilectos funcionarios
(Martinez Enamorado 2020: 109-126)- no invalida, en ningun caso,
una posible funcion funeraria.

4. Las Taifas (422/1031-484/1091): la estabilidad del modelo

La produccion epigréafica realizada en Cordoba a lo largo del perio-
do de taifas, repartido entre los yahwaries y los ‘abbadies hasta su
conquista por los almoravides en 484/1091,'° ha merecido una menor
atencion por parte de la investigacion, en buena medida por la escasez
de su representacion:'’ apenas cinco epitafios de los cuales cuatro
estdn datados entre los afios 432/1040 y 446/1054 (Lévi-Provencal
1931: 28-30, n° 21-23; Martinez Nafiez 2007: 124-125, n° 37; Barcelo
2019a: 404-407, n° 4) (Tabla 1X.1/2/3/4) y otro sin fecha expresa pero
que Labarta sitia en las dos Gltimas décadas de la Cérdoba taifa
(1070-1090) (Labarta 1994) (Tabla 1X.5). Quedaria por analizar el
cufico de las monedas pero es asunto que, es evidente, se sale de los
objetivos planteados en este modesto trabajo.

Como dato trascendente, cabe llamar la atencion sobre una circuns-
tancia que no se nos ha pasado desapercibida: cuatro de estos epigrafes
se destinan a varones, dato que se debe de complementar con el que
nos proporciona el conjunto de piezas del afio 1011; por tanto, de toda
la produccion cordobesa de esa centuria, se extrae la conclusion de que
se ha dado un cambio de tendencia en el género con respecto a los per-

16y no en el afio 1093 como sefiala Barcel6 2019a: 406.

" Manuel Ocafia Jiménez (1983: 201-202) dedicé apenas unas lineas en su trabajo
destinado a explicar las caracteristicas del cufico taifa y almoravide, mientras que en
una reciente sintesis apenas si hay referencias a la produccién cordobesa si no son
genéricas (Martinez Nlfiez 2018).
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iodos precedentes de época omeya, de tal manera que en el siglo XI
predominan claramente los varones sobre las hembras (7 por 3, lo que
supone para los primeros un 70% sobre el total), frente a las cifras que
arrojan las dos centurias precedentes en las que la hegemonia de las
estelas femeninas es abrumadora: de las 32 inscripciones funerarias de
los siglos I1X y X, 23 pertenecieron a mujeres (71,87%), 7 a varones

(21,87%) y de dos (6,25%) desconocemos su género (Tabla I1).

S TR, e N5 L *]
QLA w 1 ,
i lw}l'i}f’ sus&rsl f"_-.:e

T
”'wa%:‘; ﬁf"“ ety y|
| ,ALJI\MMW Losell el

LA AL *La_n;lz.sl.\ 2l M\
ﬁ[ﬁ[’sﬁl‘[.ﬁs L. @j% _g@sum |

7S

1 l-\(\; \'

Fig. 6. Lapida de Amina, mawla taifa cordobesa (446/1054),
segun Barcel6 (2019a)

En ese sentido, la inscripcion funeraria que analiza Carme Barcelo

(Fig. 6) resulta bastante novedosa por ser:

la primera lauda que menciona a la clienta de un varén cuya as-
cendencia era ajena a los principes de la familia Omeya que, como
se sabe, se sepultaban en tierras de la actual barriada de Fray Albi-
no. El hallazgo en el cementerio de los Marwanies parece confirmar
que este lugar de la ciudad se reservé a sujetos situados dentro de la
esfera del poder y parece sensato suponer que el hombre citado en
este epitafio, de la noble familia Tuyibi, debié tener algun cargo o

representatividad politica (Barceld 2019a: 406).

'8 Incluimos cinco de las seis califales sin data expresa (Tabla V111.8/9/10/11/12).
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Tal explicacion supone confirmar el mantenimiento de los mismos
usos sociales para el area donde se ubicaba el cementerio de la Casa
de los Omeyas, lo que implica que presumiblemente los banii Yahwar
(422/1031-461/1069) la utilizaron como magbara. Tenemos, por con-
siguiente, asegurada desde el registro epigrafico la pervivencia de ese
uso cementerial durante dos centurias al menos: desde mediados del
siglo 1X hasta los afios centrales del siglo XI, lo cual se complementa
a la perfeccién con lo que sabemos por las fuentes arabes. Estas, in-
cluso, proporcionan un numero de seis individuos inhumados en el
Cementerio del Arrabal en época almohade (Zan6n 1989: 89).

Por otro lado, se aprecia con claridad que en Cordoba no arraigaron
“modas” foraneas a la hora de acompafiar las tumbas con laudas se-
pulcrales. EI modelo definido a la perfeccion en el siglo 1X de estelas
de morfologia rectangular con un campo epigréfico central y Unico se
va a mantener sin variaciones significativas hasta principios del siglo
XIl. La innovacion partird de la introduccion del llamado arco simbo-
lico: las dos hermosas estelas almoravides halladas en la ciudad de
Cérdoba (la de Badr y la de Sir, de 496/1103 y 517/1123, respectiva-
mente) se sitdan entre las primeras de al-Andalus que introducen esa
ornamentacion (Martinez Nafiez 1997b: 139).° La estabilidad del
modelo es tal que ni se conocen estelas funerarias de seccion triangu-
lar, esto es, mgabriyya-s,%° ni tampoco cipos funerarios, tipologia de
soporte importada de Kairudn y que se acomodara con notable éxito
en Toledo desde finales del X o principios del XI?* (Delgado Valero
1987a; 1987b: 21-34; 1996) y en su éarea de influencia,? ni siquiera
ladrillos funerarios epigrafiados que desde finales del siglo X o prin-
cipios del XI también comienzan a hallarse en la misma capital tole-
dana (Diaz Dominguez y Martinez Enamorado 2017).

19 En realidad, la primera estela de arco simbélico es la que se encuentra en la Iglesia
de San Sisto de Pisa, epitafio del emir al-Murtada de Mallorca, de precisa cronologia
(486/1094) y nueve afios anterior a la de Badr; Barcel6 2006; 2010; Martinez Nufiez
2018: 95-97, fig. 2.

20 |a primera constatada en al-Andalus con fecha expresa es del afio 452/1060 y es
almeriense, donde esta tradicion arraigd con evidente éxito; cfr. Ocafia Jiménez
1964: n° 19, lam. IX.

21 El mas antiguo, hallado en la iglesia mudéjar de San Andrés, es del afio 391/1001;
Martinez Nufiez 2011: 195.

*2 La més meridional fue hallada en Calatrava la Vieja; Zozaya Stabel-Hansen 1990.
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Fig. 7. Inscripcidn taifa hallada en Cérdoba, con fecha
aproximada 1070-1090, segun Labarta, 1994

No es tampoco asunto menor que hayamos de esperar a mediados
del siglo XI para encontrar en Cérdoba® la primera inscripcion fune-
raria realizada en cufico inciso, cuando hasta ese afio de 432/1040,
data de esa lauda inaugural (Lévi-Provencal 1931: 28-29, n° 21) (Ta-
bla IX.1), tal modalidad habia sido considerada demasiado rustica y de
provincias como para ornamentar una tumba capitalina (Tabla V).
Dicho esto, no parece deberse a la coincidencia tampoco que esta sea
una de las dos estelas funerarias halladas en Cérdoba que no se con-
feccionaron en marmol (Tabla 1V).?* Como apunta Barcelé (2004a:
178), el cufico inciso a lo largo del periodo califal aparece en areas
rurales o escasamente urbanizadas, si bien la técnica de labra no guar-
da relacién con el destino funerario o fundacional de la inscripcion: de

% No hay referencias concretas a su lugar de hallazgo, salvo la genérica de Cérdoba.
2* Esta fabricada en esquisto oscuro. La otra lapida que no emplea el marmol de toda
la serie funeraria cordobesa esta realizada en piedra, permanece inédita y carece de
fecha expresa (Barceld 2018: 24, apéndice).
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las 71 piezas de ese periodo contabilizadas por esta autora, 21 perte-
necen a la modalidad técnica incisa (29,57%).%° Bien es cierto -y co-
mo no podia ser de otra manera por las tiranias técnicas que impone la
elaboracion de los graffiti- que con los datos que disponemos en la
actualidad para la ciudad de Cdrdoba se encuentran expresiones de
cufico inciso, pero cabe decir que no ha sido propio de la epigrafia
funeraria hasta el siglo XI, aunque no seria de extrafiar que en el futu-
ro pudieran aparecer epigrafes que desmintieran este aserto.

El formulario de estos epitafios cordobeses presenta la particulari-
dad de que, tras la basmala, integra en el texto un pasaje coranico
(Q.111, 18/16), una de las muchas aleyas que testifican la unicidad de
Dios con la formulacion de la sahada simple, pero que es también
frecuente en edificios pablicos y mezquitas (Barceld 1990: 50; Bar-
cel6 2019a: 405-406, con un estudio de las implicaciones de ese uso).

Mas alla de estas cuestiones técnicas y de la escasa representacion
de laudas sepulcrales en Cérdoba, importa destacar que este modelo
cordobés de cufico simple, por un lado, y de soporte de lapida rectan-
gular, por otro, se proyecta sobre otros territorios que comienzan a
tener un mayor protagonismo epigrafico que la otrora capital califal
omeya de al-Andalus: Almeria por ejemplo, toma el relevo con una
imponente produccidn que, si en el tipo de escritura sigue los parame-
tros cordobeses, introduce otro soporte, como la mgabriyya, inexisten-
te en la ciudad del Guadalquivir.

5. Los Almoravides (484/1091-543/1198):
la introduccion del arco simbolico

Formalmente, el cufico cordobés de epoca almoravide mantiene la
tradicion anterior, sin grandes cambios con respecto al periodo de tai-
fas. En realidad, destaca por la perfeccion técnica, con piezas de gran
calidad estilistica. Desde el punto de vista de la morfologia de la lau-
da, el periodo viene marcado por la introduccion de un arco de herra-
dura de carécter simbdlico que adorna las dos inscripciones cordobe-
sas mas conocidas de esta fase, como hemos adelantado. Al contrario

2% 31,50% si se incluyen los dos epigrafes turolenses, ambos fabricados utilizando el
cufico inciso.
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de lo que sucede en Almeria, donde las estelas con arco se generalizan
en el siglo X11?° sin poder adscribirse a un grupo social concreto (co-
mo mucho, se afirma que son el resultado de la introduccion de una
novedad estilistica por parte de una pujante clase comercial), en
Cordoba parecen pertenecer al lenguaje iconografico de una élite go-
bernante, pues una y otra, la de Badr y la de Sir, formaban parte de la
tumba de sendos integrantes de un grupo social selecto y distinguido,
como se demuestra por la calidad del cdfico y por la filiaciéon de los
personajes: la hija y el hijo de respectivos principes (amir) almoravi-
des. Como se viene defendiendo, existe la convencién que ya defen-
diera Torres Balbas de que estos arcos son representacion del mihrab
o de puerta de entrada al Paraiso de los musulmanes.

Fig. 8. Estela almoravide de Badr (496/1103)

% |_a primera de la serie encontrada en esta ciudad es del afio 510/1116, custodiada
por la Hispanic Society of America de Nueva York; cfr. Ocafia Jiménez 1964: n° 32,
[am. X1Vb.
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Como prueba de que el arco simbolico en las lapidas de Cdrdoba
parece ser destinado a indicar una relacién estrecha con el poder, bien
pudiera servir el hecho de que ninguna de las otras inscripciones en-
contradas en la ciudad, las tres de la iglesia de la Magdalena, traslada-
das alli en época barroca desde una magbara indeterminada para servir
como quicialeras (Martinez Nufiez, 1996), asi como la que se encontrd
en una excavacion arqueologica en el cementerio de Umm Salama
(Botella Ortega et alii, 2006), se recurre a este motivo ornamental.

Fig. 9. Estela almoravide encontrada en el Cementerio de Umm Salama

La produccion cordobesa de época almoravide se atiene a las carac-
teristicas fundamentales que han sido definidas por Martinez Nufiez
(por ejemplo, 2011: 199-201): trabajo en marmol, predominio de la
estela tubular sobre las de arco simbolico, introduccion de nisba-s
relacionadas con los al-Murabitiun, como la de al-Lamti (Tabla X.2)
gue se constata en uno de los epitafios de la iglesia de la Magdalena,
recurrencia a una novedosa formula introductoria, el ta ‘awwiid (a ‘udu
bi-(4)llah al-‘azim min al-Saytan al-rayim), que se emplea antes de la
recitacion de cualquier fragmento coranico, como se recomienda en el
mismo Libro Sagrado (Q XVI, 100) y que vemos en algunas de las
inscripciones cordobesas (Tabla X.1/3).

Por lo demas, las similitudes con el cdfico sevillano de tradicion
‘abbadi crean una iconografia epigrafica de ctfico simple muy recono-
cible (Ocafia Jiménez 1983; 198-202; Martinez Nufiez 1996: 138-144;
1997h: 139-140) en la que sobresalen las astas verticales, muy elegantes
y esbeltas, caracteristicas de las que participa ya un ejemplar cordobés
taifa, muy similar a la epigrafia sevillana de la época (Labarta 1994).
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6. Los almohades (543/1148-633/1236) o la creacion
de una nueva grafia, la cursiva?’

La escasez del registro epigrafico de época almohade en Coérdoba
no ha podido ser explicada por nadie, seguramente porque tal vez no
se puedan encontrar argumentos verdaderamente convincentes. Bien
es cierto que la ciudad habia dejado de ser la pletérica metropoli ome-
ya para convertirse en una urbe secundaria en al-Andalus, desplazada
en su protagonismo por otras ciudades cercanas como Sevilla, pero
también incluso por Granada o Malaga. Aun asi, sigue llamando la
atencion lo parvo del registro.

Con todo, la Unica pieza conservada expone con claridad todos los
rasgos propios de la epigrafia de los unitarios. Se trata de una estela
funeraria de marmol de doble arco timido con una abundante decora-
cion de ataurique (Lévi-Provencal 1931: 34-35, n° 28, pl. IX ¢). En la
lapida consta la fecha de fallecimiento (587/1191) de un jeque (Sayj)
almohade, de nombre Aba Bakr Yahya ibn Duinas,?® combinandose en
este epitafio la grafia cufica con la cursiva, divulgada precisamente
por los almohades.

La llegada de la escritura cursiva a al-Andalus ha merecido sesudas
reflexiones sobre las que no entraremos en esta ocasion, remitiendo a
un trabajo nuestro en el que intentamos explicar las razones que lleva-
ron a la paulatina sustitucion del cufico por esta otra tipologia de letra
(Martinez Enamorado 2015). En todo caso, como anunciamos en
aquel trabajo, habremos de preguntarnos cual fue la influencia que
tuvo la introduccion de la letra nasji en el soporte propio de los ma-
nuscritos coranicos (papel, pergamino...) que tuvo lugar en la segunda
mitad del siglo XI (Bongianino 2017) en el ulterior desarrollo de la
cursiva monumental.

%" Tras la derrota almohade de las Navas de Tolosa (609/1212), Cérdoba estuvo bajo
poder de algunas taifas postalmohades. Hemos elegido ese afio que es el de la con-
quista castellana por comodidad a sabiendas que no es del todo correcta la eleccion.
En cualquier caso, no afecta al discurso epigréafico que estamos manteniendo.

%8 planteamos ahora la posibilidad de que la mgabriyya almoréavide de Algeciras
(522/1128), estudiada por nosotros (Martinez Enamorado 1998) contuviera este mis-
mo nombre beréber de Diinas [Diinas bn (;) al-Mugir bn Muhammad], a la luz de la
explicacion que emplea Lévi-Provengal (1931: 35) sobre el nasab de este individuo.

94



MORIR EN QURTUBA: REFLEXIONES SOBRE LA EPIGRAFIA FUNERARIA. ..

Tabla I. Epigrafia funeraria en al-Andalus a lo largo del Emirato (206-316)%

Emires de al-Andalus
(206-316)

NUmero de inscrip-
ciones en total (% en
relacion con el total de
inscripciones)

NUmero de inscripciones
halladas en Cérdoba (% en
relacion con el total de
cada periodo)

NuUmero de epitafios hallados
en Cordoba (% en relacion
con las halladas en Cdrdoba
de cada periodo)

H: hembras; V: varones; SE:
sin especificar

‘Abd al-Rahman II 6 (14,28 %) 2 (33,33 %) 1 (50 %)
V:1
Muhammad I 12 (28,57 %) 8 (66°66 %) 7 (87,5 %)
H:6;V:1
‘Abd Allah 7 (16,66 %) 6 (85,71 %) 6 (100 %)
H:5;V:1
‘Abd al-Rahman III 5(11°90) 1 (20 %) 1 (100 %)
H:1
Sin data expresa 12 (28,57 %) 12 (100 %) 11 (91,66 %)
H:8;V:2:SE: 1
TOTAL 42 (100 %) 29 26
H: 20; V:5; SE:1

Tabla Il. Relacion de Hembras y VVarones en los
epitafios de la epigrafia andalusi de Cérdoba

Hembras Varones Desconocido Total del periodo
Emirato (% del 20(76,92%) | 9 5(19,23%) | 3 1 (3,84 %) 26 12
periodo)®
Califato (% del 5 (38,46 %) 6 (46,15 %) 2 (15,38 %) 13
periodo)
Taifas (% del periodo) 1 (20 %) 4 (80 %) - 5
Almoravides (% del 1 (16,66 %) 3 (50 %) 2 (33,33 %) 6
periodo)
Almohades (% del 1 (100 %) 1
periodo)
TOTAL (% del 27 (52,94 %) 19 (37,25 %) 5 (9,8 %) 51
periodo)

% Planteamos ahora la posibilidad de que la mgabriyya almorévide de Algeciras
(522/1128), estudiada por nosotros (Martinez Enamorado 1998) contuviera este
mismo nombre beréber de Diinas [Dunas bn (¢) al-Mugir bn Muhammad], a la luz
de la explicacion que emplea Lévi-Provencal (1931: 35) sobre el nasab de este indi-

viduo.

%0 En la fase emiral, se compartimenta cada celda en dos mitades: en la primera,
seguimos el registro aportado por Barceld (2018: 24, apéndice), en el que figuran
inscripciones publicadas y catalogadas (12) junto con las que permanecen inéditas
(26); en el segundo, Unicamente las que han sido publicadas y catalogadas.
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Tabla IV. Proporcion de materiales en los que se trabajan las lapidas

Marmol Otros materiales
Emirato (% del periodo) 25 (96,1 %) 1(3,8%)
Califato (% del periodo) 13 (100 %) -
Taifas (% del periodo) 4 (80 %) 1 (20 %)
Almoravides (% del periodo) 6 (100 %)
Almohades (%o del periodo) 1 (100 %) -
TOTAL (% del total de inscripciones) 49 (96,07 %) 2 (3,92 %)

Tabla V. Proporcidn cufico simple/florido/inciso

Cufico simple Ctfico florido Ctfico inciso Total
Emirato (% del periodo) | 20 (76,92 %) 6 (23,07 %) 26
Califato ((% del periodo) | 13 (100 %) - 13
Taifas (% del periodo) 4 (80 %) - 1 (20 %) 5
Almoravides (% del 6 (100 %) 6
periodo)
Almohades (% del 1 (100 %) 1
periodo)
Total (% del total) 44 (86,27 %) 6 (11,76 %) 1 (1,96 %) 51
Tabla V1. Actividades de los finados®
Mawla | Yariya | Umm Faqih | Sahibal- | Sayj | Hubab | Total de
walad ahkam () cada
periodo
Emirato 1(2) 2(3/5) | 2(6/10) 1(1) 6
Califato 1(12) - 1(9) - - - 2
Taifas 1(4) - - - - 1
Almoravides | ---- 1(3) 1(3) 2
Almohades - 112 | - 1
Total 3 2 3 1 1 1 1 12

3! Entre paréntesis el nimero de cada una de las lapidas en su tabla correspondiente.
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YA I Y ‘ 7, ' s/ & 2 T x 3

Mapa I. Planimetria de los hallazgos sobre mapa de la actual ciudad de
Cordoba (Tabla 1) (Autora: Ana Ruiz Osuna)

1.- Arrabal/Campo de la Verdad (Tabla VII.1/2/3/4/5/7/8/9/11; Tabla
VI111.2/8/9/10/11; Tabla 1X.4)

2.- Cementerios occidentales: Poligono de Poniente (calles A, B, F y Avda.
de Guerrita) (Tabla VI111.3/4/5/7)

3.- Ollerias: Avda. Obispo Pérez Mufioz (junto a Torre de la Malmuerta)
(Tabla 1X.3)

4.- Jardin de la parroquia de San Lorenzo (Tabla 1X.3)

5.- Iglesia de la Magdalena (Tabla X.2/3/5)

6.- Calle Valladares (Tabla X.4)

7.- Cementerio de Umm Salama/Espaldas de Calle Avellano (Tabla X.6)

Fuentes

Ibn Hazm, Tawq al-Hamama, ed. al-Tahir Ahmad Makki, El Cairo,
Dar al-Ma‘rif, 4° ed.; trad. castellana E. Garcia Gomez, El Co-
Ilar de la Paloma. Tratado sobre el amor y los amantes de Ibn
Hazm de Cordoba, Madrid, Alianza Editorial, 1987.

Ibn ‘Idari, al-Bayan al-mugrib fi ajbar al-Andalus wa-l-Magrib, vol. |
y Il, ed. E. Lévi-Provencal y G. S. Colin, Histoire de I’ Afrique
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du Nord et de I’Espagne musulmane intitulée Kitab al-Bayan al-
Mughrib par Ibn ‘Idhart al-Marrakushr et fragments de la chro-
nique de ‘Arib, nouvelle édition publié d’apres [’édition de
1848-1851 de R. Dozy et de nouveaux manuscrits, Paris, 1948-
1951; trad. francesa completa de los vols. 1 y Il, E. Fagnan, His-
toire de I’Afrique et de I’Espagne intitulée Al-Bayano’I-Mugrib,
2 vols., Argel, 1901.

al-Jusani, Qudat Qurtuba, ed. |. al-Abyari,, El Cairo-Beirut, 1982;

trad. castellana J. Ribera, Historia de los Jueces de Cordoba,
Cordoba, Ed. Renacimiento/Ayuntamiento de Cordoba.
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LA MUERTE A LAS PUERTAS. LOS ESPACIOS
FUNERARIOS EN LA CORDOBA ISLAMICA TRAS LA
CAIDA DEL CALIFATO OMEYA (SIGLOS XI-X111)

RAFAEL BLANCO-GUZMAN
Universidad de Cordoba

1. Introduccion

La Cordoba islamica posterior al Califato Omeya sufrié importan-
tes crisis en algunos periodos inestables, pero la ciudad mantuvo una
enorme importancia en el contexto sociopolitico andalusi. Tras la fitna
o guerra civil, la “republica” de los Bani Yahwar (1031-1070) ofrecid
cierta estabilidad, aunque posteriormente la ciudad pas6 a manos de
las taifas de Toledo y Sevilla, hasta la conquista almoravide en 1090.
Tras un periodo de fuerte desestabilizacion externa e interna a media-
dos del siglo XIl1, el primer califa almohade decidio trasladar la corte a
una Cdérdoba que, en aquel momento, estaba practicamente desolada
debido al duro asedio de Ibn Hamusk. Aun cuando la ciudad perdi6
rapidamente la capitalidad, siguié desarrollandose y ampliando sus
dimensiones, viviendo todo un nuevo resurgir que duré unos veinte
afios. En la década de 1180 las incursiones cristianas complicarian ya
el habitat extramuros hasta la definitiva conquista cristiana en 1236™.

En todo este periodo, aunque nunca volvio a alcanzar las dimensio-
nes de la antigua megalopolis omeya, Cordoba no perdi6é su entidad
urbana, encontrandose entre las ciudades mas extensas de al-Andalus.
Sus grandes cementerios, intimamente ligados a esa idiosincrasia ur-
bana, se adaptaron y evolucionaron al ritmo que lo hacia la ciudad y

! Para mas informacion sobre la realidad urbana de la ciudad en estos periodos
consUltese Blanco Guzmén 2008; 2009, 2014b; 2014c; 2018; 2019; Ledn y Blanco
2010.
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sus propias vicisitudes. Su principal misién de servir como lugar de
sepultura no obviaba otras funciones, en tanto amplio elemento urbano
utilizado a menudo como espacio de esparcimiento y ocio. Asi puede
comprobarse en este pasaje de “El Collar de la Paloma” de Ibn Hazm:

“El poeta Yasuf ibn Hariin, mas conocido como al-Ramadi, pasaba
junto a la Puerta de los Drogueros de Cérdoba, que era el sitio de
reunion de las mujeres, cuando vio una muchacha. Dejé entonces el
camino de la Mezquita y se puso a seguirla: ella tiré hacia el Puente
v lo cruzo camino del lugar que llaman del Arrabal. Al pasar entre
los jardines de los Banii Marwan, trazados sobre sus tumbas, en el
cementerio del Arrabal, al otro lado del rio, vio la muchacha que él
se apartaba de las gentes, sin otro intento que seguirla, y entonces
se dirigio a él y le pregunto: “;Qué quieres, que vienes tras de
mi?”. (...) jOh, sefiora mia! ;Donde volveré a verte?” “Donde hoy
me has visto, y a la misma hora, todos los viernes” (Ibn Hazm, trad.
Garcia Gomez 1971:124-125).

El pasaje, redactado en torno a 1022, evidencia la acumulacién de
personas en este entorno cementerial al sur del rio, al menos en las
proximidades de la rawda de los Banii Marwan, asi como la frecuen-
cia con la que se visitaban estos espacios; la insercion de estos cemen-
terios en la vida cotidiana era frecuente.

Asimismo, en el tratado de hisba de época almoravide redactado por
el sevillano Ibn ‘Abdiin se constata el papel de estos sitios como lugar
de ocio, incluso de encuentro entre hombres y mujeres desveladas:

“No debera permitirse que en los cementerios se instale ningin ven-
dedor, que lo que hacen es contemplar los rostros descubiertos de
las mujeres enlutadas, ni se consentird que los dias de fiesta se esta-
cionen los mozos en los caminos entre los sepulcros a acechar el pa-
so de las mujeres. Esfuércese en impedirlo el almotacén, apoyado
por el cadi. También debera prohibir el gobierno que algunos indi-
viduos permanezcan en los espacios gque separan las tumbas con in-
tento de seducir a las mujeres, para impedir lo cual se hara una ins-
peccion dos veces al dia, obligacion que incumbe al almotacén. Se
ordenara asimismo a los agentes de policia que registren los cerca-
dos circulares [que rodean algunas tumbas], y que a veces se con-
vierten en lupanares, sobre todo en verano, cuando los caminos
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estan desiertos a la hora de la siesta” (Ibn ‘Abdin en Lévi-
Provencal y Garcia Gomez 1948: 96-97).

La insistencia en controlar estos espacios cementeriales es una cla-
ra evidencia de lo que realmente sucedia en ellos. Se convertian en
todo un &mbito de libertad y sociabilidad para las mujeres que, ademas
de ir desveladas, durante varios dias podian instalar tiendas junto a las
tumbas, a modo de duelo, recibiendo en ocasiones visitas masculinas;
esta costumbre fue criticada por los ulemas (Serrano-Niza 2008: 246-
248).

Por supuesto, méas alla de esta insercion de las magabir en las cos-
tumbres cotidianas, seria ilégico obviar su fundamental papel religioso
ligado a un humilde ritual funerario, caracterizado generalmente por la
inhumacién de cadaveres en fosas simples y dispuestos en decubito
lateral derecho, con las rodillas flexionadas y el rostro orientado hacia
La Meca, generalmente sin ataid y con una cubierta muy sencilla, y
habitualmente sin ajuar en su interior. Este Gltimo aspecto complica la
datacion, a veces factible por algunos elementos rituales ubicados al
exterior, como jarros o candiles, y muy excepcionalmente por algin
objeto en el interior, como llaves o anillos®. La realidad es que, desde
un punto de vista material, es complejo delimitar con precision deter-
minadas fases dentro del amplio periodo islamico cordobés (711-
1236), mas alla de relaciones estratigraficas de posterioridad-
anterioridad.

2. Los grandes cementerios tardoislamicos
y su vinculacion con las puertas de la ciudad

Las murallas marcaban cierta separacion entre el mundo de los vi-
vos y de los muertos, pero no definiendo compartimentos estancos
sino como una delimitacion porosa, y mas por motivos practicos que
religiosos o legales; su frecuente ubicacidén extramuros no respondia a
una mimesis del proceder romano, como tradicionalmente se ha argu-

2 Véanse, por ejemplo, Camacho 2007 o Casal 2003: 33-35. Estos rituales no son
abordados en detalle aqui, como tampoco los cementerios de época omeya o los
espacios especificos de judios o cristianos, todos ellos tratados en otros capitulos de
esta monografia.
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mentado (p.e. Torres Balbds 1957: 132). Realmente no existia una
reglamentacién taxativa que forzase su disposicion al exterior de las
murallas; de hecho, no es extrafio que vestigios de estas magabir pue-
dan aparecer al interior (cf. Navarro y Jiménez 2007: 83 y ss.). Su gran
extension, un menor coste del suelo y, probablemente, la prevision de
ampliaciones posteriores induciria a desplazar los grandes cementerios
fuera de las murallas (cf. Casal et alii 2006: 279).

En los dltimos afios han sido estudiadas distintas areas sepulcrales
de época islamica en Cérdoba (Casal 2003a: 29 y ss.; Ledn Mufioz
2008-2009; Ledn y Casal 2010), aunque suelen contar con una crono-
logia demasiado amplia (s. VIII-XIII), a veces aquilatada algo mas si
el contexto estratigrafico lo permite. A menudo la superposicion de
varios niveles de tumbas induce a pensar en una mayor ocupacion
diacrénica, ofreciendo ocasionalmente alguna datacion postquem y/o
antequem en caso de que alguno de los niveles cuente con objetos
fechables.

Asimismo, cabe resefiar que para epoca tardoislamica aquellos ce-
menterios situados en los barrios mas alejados durante el periodo
omeya parecen haber sido abandonados tras la fitha -con excepciones
que se trataran posteriormente- mientras que las magabir que partian
de las entradas principales a la ciudad se conservaron (Ledn y Casal
2010: 672). Este aspecto explicaria también que para época omeya
califal se mencionen méas de veinte cementerios (Pinilla 1997: 186 y
ss.), mientras que para época almohade solo se citen cuatro de los ya
existentes: Umm Salama, Ibn ‘Abbas, al-Rabad al-Qabli y Bab ‘Amir
(Zanon 1989: 83 y ss.). Cada una de estas cuatro magabir se distribuia
hacia un eje cardinal extramuros y estaban vinculadas a una salida de
los dos grandes recintos amurallados: la Medina y la Axerquia, ambos
englobarian en el siglo XII unas 180 Has (Fig. 1).

La Medina islamica mantuvo, grosso modo, el trazado de origen
romano. A la llegada de los musulmanes la muralla debi6 estar alta-
mente erosionada, lo que conllevaria una fuerte reconstruccién omeya.
Sobre esta base debieron hacerse refecciones tardoislamicas (Escudero
et alii 1999: 210-211) con algunas novedades poliorcéticas, como las
albarranas (Le6n y Blanco 2010: 708-709). En general, se efectuarian
reparaciones para dotar a la muralla primitiva de una mayor entidad
(Zan6n 1989: 39-51; Escudero et alii 1999: 210-211), como lo han
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Fig. 1 Plano general de la Cérdoba almohade con los recintos amurallados,
las puertas y los grandes cementerios resaltados: al-Rabad al-Qabli (1), Bab
‘Amir (2), Umm Salama (3), ;Ibn ‘Abbas? (4), PP. O7 (5), Cementerio en
Av. de Libia (6); Cementerio al norte de Ollerias (7), ¢(Cementerio de al-
Rusafa? (8), Enterramientos en el barrio alfarero de Ollerias (9); Medina (A),
Axerquia (B); Bab al-Qantara (a.1), Bab ‘Amir (a.2), Bab al-Yahid o Huda
(a.3), Bab ‘Abd al- Yabbar (a.4), Bab al Hadid (a.5), a.6 ;Bab Isbiliya? (a.6),
a.7 Bab al-Yawz (a.7); Puerta de Baeza (b.1), Puerta Nueva (b.2), Puerta de
Plasencia (b.3). A partir de Léon y Casal 2010
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demostrado distintas excavaciones efectuadas tanto al norte, al oeste
como al sur del lienzo amurallado®. El recorrido de esta cerca seria
muy similar al que se observa en los planos del siglo XIX: un recinto
de unas 80 has con siete puertas en las que desembocaban desde tiem-
pos romanos los grandes caminos de acceso a la ciudad (Fig. 1.A). Sus
cuatro puertas principales estaban conectadas por vias intramuros que
trazaban los grandes ejes vertebradores de este espacio: conectando la
Bab al-Yahiid al norte con la Bab al-Qantara al sur, y la Bab ‘Amir al
oeste con la Bab ‘Abd al-Yabbar al este.

La Bab al-Qantara” 0 Puerta del Puente (Fig. 1.al) se dispondria en
el lienzo sur, justo tras el puente de origen romano en el que confluian
los principales caminos meridionales; estaba en el mismo lugar que la
puerta precedente de origen romano Y la posterior edificacion de Feli-
pe 11 (cf. Murillo et alii 2009-2010: fig. 33, 216; Zanon 1989: 45- 46).
Esta entrada daria acceso inmediato al sector ocupado por la Aljama y
el Alcazar y, desde alli, surgiria la via principal sur-norte en conexion
con la Bab Luyiin o al-Yahud islamica, la Puerta de Osario cristiana
(Fig. 1.a3). La denominacion de yahiid (judios) se documenta en épo-
ca omeya Yy taifa, pero parece luego en desuso; tal vez “coincidiendo
con una menor permisividad religiosa” de época tardoislamica (Zanon
1989: 47-48, nota 91). Exclusivamente en época almohade se atesti-
gua su denominacion como Bab al-Huda o de “la recta direccion”
(Ocaria 1935: 149), acaso en sustitucion del primer nombre y en co-
nexion con la ortodoxia unitaria. Tras ambas puertas se abrian dos de
los cementerios de mayor extension en época islamica: Umm Salama,
a la altura del actual Parque de Coldn, y el del Arrabal, en el sector de
Miraflores, al sur del rio.

La magbara meridional (Fig. 1.1), denominada simplemente en es-
tas fechas como al-Rabad al-Qabli, ya estaba presente desde los pri-
meros afos de ocupacion islamica (cf. Casal 2003a: 60-64), conocién-
dose su fundacion por el gobernador al-Samh en 719/720, y continua-
ria activa tras la fitna, ain como lugar de sepultura de célebres perso-
najes, como el historiador Ibn Hayyan en 1076 (Pinilla 1997:

® Por ejemplo, véase Botella 1995; Carrasco et alii 2003; Montejo y Garriguet 1994;
Murillo, Carrillo'y Ruiz 1999; Rodero et alii 2003.
* También denominada Bab al-Wadi o Bab al-Yazira al-Jadra’ (Zanén 1989: 41)
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Fig. 2. Tumbas localizadas en distintos puntos del cementerio meridional: en
el entorno de la Calahorra (a), en el que se registran hasta 9 niveles super-
puestos (Ledn 2008-2009: 28, fig. 2); en calle Acera del Arrecife n° 1 (b)
sobre un gran edificio omeya emiral amortizado, y que alcanzan hasta seis
niveles de superposicion (Morales 2010); y en calle De los Rios, 2, 3 (c), con
tan solo dos niveles, siendo el mas antiguo fechado a mediados del siglo XI
(Pizarro 2010, Pizarro y Sierra 2007)
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193-194). Este sector funerario seguiria extendiéndose progresiva-
mente tras la destruccion del Arrabal, superponiéndose en algunos
puntos a las estructuras emirales destruidas por al-Hakam I en 818.
Pero, en su mayoria, la expansion se haria hacia el oeste y, fundamen-
talmente, al sur.

Fig. 3 Enterramientos registrados en el cementerio meridional en distintas
fases histéricas sobre Ortofoto Digital Pancroméatica de Andalucia 1956-
1957: Puente (1), Entorno de la Calahorra (2), ¢/ Acera del Arrecife n°1 (3),
De los Rios, 2, 3 (4), Acera del Rio n°1 (5), C/ Doctor Rafael Blanco Leon,
n®8, 5 (6) y Ciudad de Cuzco n° 2-4 (7). Elaboracion propia a través de Vi-
sor Rediam (Junta de Andalucia)
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Las zonas més septentrionales, las mas proximas al puente, presen-
taban una elevada ocupacion desde época omeya emiral (Fig. 2.a),
alcanzandose unos 9 niveles de superposicion. En algunos de estos
solares proximos al puente, como en el exhumado en calle Acera del
Arrecife n°® 1 (Morales 2010), se ha confirmado la datacion tardia de
las tumbas al superponerse a la colmatacién de edificaciones emirales
previas (anteriores a 818) de este arrabal (Fig. 2b) y alcanzar hasta 6
niveles de superposicién (Ibid.: 331). Sin embargo, segun nos aleja-
mos al sur, va reduciéndose la densidad de entrenamientos. Una exca-
vacioén en la calle de los Rios n° 2, a mas de 600 metros del puente,
ofrecia Unicamente dos niveles en todo el registro estratigrafico (Fig.
2¢). En el mas antiguo una sepultura conservaba un anillo y fragmen-
tos de candiles al exterior fechados a mediados del siglo XI (cf. Piza-
rro y Sierra 2007; Pizarro 2010).

Aun cuando este pudo ser uno de los cementerios mas importantes
en el periodo omeya, y probablemente también en época taifa, parece
que conto con una menor trascendencia en la fase tardoislamica que los
de Umm Salama e Ibn ‘Abbas. De los enterramientos que se constatan
textualmente para época almohade en este sector meridional la mitad
se realizaria en el interior de la Rawda al-Sulaha o Panteon de los San-
tos (Zanon 1989: 84, 89), lo que podria marcar un especial caracter
mistico o mitico para este cementerio. La excavacion de la calle De los
Rios (Fig. 3.4), que fecharia el nivel méas reciente a mediados del siglo
XI, es por el momento el punto mas meridional en el que se han podido
confirmar restos de tumbas posteriores a la fitna®, si bien el cementerio
omeya califal continuaria mucho mas al sur; a unos 400 metros de esta
excavacion se registran otras que cuentan solo con niveles de época
omeya (Fig. 3.6-7), con una clara cronologia ante quem que marcaria
el siglo X como el momento de mayor expansion de este cementerio®.

®> A unos 200 m al noroeste de este punto, préximo al actual cauce del rio, en la ex-
cavacion realizada en calle Acera del Rio n°1, se documentaron también 30 tumbas
en tres niveles de uso, pudiendo fecharse el ultimo nivel entre los siglos XI-XII
segln su excavador (Garcia Benavente 2017), la distancia desde el puente es similar
a los restos de calle De los Rios, por lo que se trataria del limite suroriental mas
alejado conocido para época tardoislamica.

® En este sector mas meridional aparecen enterramientos sobre construcciones emi-
rales, asi como tumbas omeyas califales amortizadas sobre las que se superponen
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Es, pues, conveniente que estos sectores urbanos se conciban como
un espacio organico; tal y como sucede con los arrabales los cemente-
rios se expanden y contraen, segun la realidad historica del momento.
Por su caracter sacro podria entenderse que sus limites son mas esta-
bles y definidos que aquellos de los barrios, pero en el devenir de los
siglos también se darian distintas situaciones que modificarian esta
singularidad; por ejemplo, la acumulacion de avenidas de rios, arroyos
o lluvias que harian perder los limites definitorios, la pérdida o trasla-
do de poblacion o, por ejemplo, la ausencia o descuido de las autori-
dades dedicadas a velar por su proteccion. En definitiva, distintas si-
tuaciones harfan redefinir esos limites, a priori inalterables’, para su
adaptacion a una realidad concreta.

Es probable que el cementerio septentrional de Umm Salama (Fig.
1.3), al norte de la Bab al-Huda (Fig.1.a3), tuviera una mayor impor-
tancia. Se conoce su existencia desde mediados del siglo 1X (Pinilla
1997: 188-191), y es el que cuenta con mayor nimero de personajes
enterrados, segun las fuentes escritas, para época almohade (Zandn
1989: 85-86). Restos de este cementerio han sido exhumados en la
actual Plaza de Colon, inmediatamente al norte de la Medina, siendo
documentados hasta cinco niveles de ocupacion superpuestos, lo que
seria sintoma de esta mayor longevidad (Casal 2001: 289 y ss.). El
elevado grado de saturacion que alcanzo este extenso cementerio que-
da reflejado también en las crénicas: ya en 972 al-Hakam II orden¢ la
compra de varias casas proximas y su posterior derribo para agrandarlo

estructuras de época tardoislamica. Por ejemplo, entre las excavaciones mas meri-
dionales esté la efectuada en la calle Doctor Rafael Blanco Ledn, n° 8 (Fig. 3.7): los
dos niveles de enterramientos, ademas de tener asociados algunos materiales califa-
les, son cortados por un foso relleno con material califal (Carbajo, Liébana 2010).
En otro solar de esta misma calle se excavan 23 tumbas fechadas en los siglos X-XI
(Fig. 3.6.), abandonadas y colmatadas por las avenidas del rio con unos 40 cm, y
sobre esta colmatacion se disponen instalaciones artesanales y agricolas tardoislami-
cas (Martin 2010). En un punto intermedio, pero también mas al sur de los restos de
los siglos XI-XII de calle De los Rios, en calle Ciudad de Cuzco n° 2-4, se registran
un total de 18 tumbas califales abiertas sobre los restos de un edificio emiral, sin
ocupaciones posteriores a época omeya (Valera 2010).

" Estas fundaciones pias eran legalmente inviolables, aspecto que debian vigilar las
autoridades, aunque en la practica esta proteccion no era siempre efectiva (cf. Garcia
Sanjuan 2002: 216-218).
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Fig. 4. Probable limite noroccidental del cementerio de Umm Salama
en época tardoislamica, separado por el cauce de un arroyo del barrio
artesanal-agricola tardoislamico: Vista desde el sureste (a); planime-
tria del sector excavado con el cementerio en el angulo suroriental (b);
y vista desde el noroeste (c) (Botella y Morena 2001)
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(Garcia GOmez 1965: 347). En época tardoislamica es probable que
llegase a distanciarse a mas de 800 m al norte de la puerta septentrio-
nal de la Medina, seglin excavaciones proximas al barrio actual de
Santa Rosa (Botella y Morena 2001). En este sector no cuenta con
mas de dos niveles de enterramiento lo que se explicaria de nuevo por
una ocupacion mas reciente. Esta magbara, separada por un profundo
arroyo del barrio, conservaba en este limite septentrional parte de una
cerca, un camino y una entrada (Fig. 4).

En una vivienda del barrio proximo a este cementerio aparece re-
utilizada una lapida de marmol con una inscripcion funeraria datada
en época almoravide (Botella et alii 2005) que debid pertenecer al
cementerio préximo (Fig. 5). Este spolia es extrafio, ya que su utiliza-
cion se hace en el patio de una de las viviendas almohades mas im-
portantes de este barrio extramuros, que a su vez era el mas alejado y
pobre de este periodo®. Cabe pensar que el duefio de esta vivienda no
sabia leer y/o desconocia el origen funerario de esta lapida, o bien
que la utilizara conscientemente por algin motivo personal, apotro-
paico o de desacralizacion. En todo caso el hecho es curioso, pues el
cementerio proximo seguiria en funcionamiento en esas fechas y la
propia inscripcion, pudiendo estar oculta, se presentaba visible al
exterior. Y, obviamente, el uso de una lapida funeraria islamica seria
considerado como un acto reprobable e inmoral por los musulmanes
que pudieran acceder a esta casa’. En todo caso, es muy probable que
el propietario conociera la funcion de la lapida (de manera directa o
indirecta), lo que llevaria a preguntarse por el origen y/o el credo del
propietario™®.

® Sus habitantes empleaban sus propias viviendas, intercaladas entre distintos espa-
cios industriales, para labores artesanales (Blanco 2014b; 2014c; 2018)

® Cabe resefiar que, en este pavimento, junto a la Iapida, se emplea también una basa
(elemento extrafio para una soleria) y una quicialera.

1%va en algunas de estas viviendas préximas se observa una distribucion inusual que
puede relacionarse con poblacién externa que trasladaria modelos domésticos simi-
lares a las casas “bereberes” y/o de ambitos rurales (Blanco 2014a: 604-607). Tam-
poco podriamos descartar que estos barrios marginales estuvieran habitados por
“criptocristianos”, cuya existencia ha sido recientemente propuesta para la Cdrdoba
almohade, concretamente en el barrio surgido en el entorno extramuros de Cercadi-
Ila (Garcia Garcia et alii 2021).
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Fig. 5. Vivienda tardoislamica del barrio almohade mas septentrional do-
cumentado, con la reutilizacién de varios materiales en su patio, entre

ellos una inscripcion funeraria fechada en época almoravide. A partir de
Botella y Morena 2001

Hacia poniente se mantendria la Magbarat ‘Amir (Fig. 1.2), que
comenzaria junto a la Bab ‘Amir — la Puerta Gallegos cristiana-, cuyo
nombre provendria del cementerio proximo (Zanén 1989: 49), un
hecho frecuente en las ciudades islamicas que evidencia esa fuerte
conexion de las puertas de las murallas con los espacios funerarios.
Arqueoldgicamente ha sido atestiguada su presencia en el Paseo de la
Victoria, a escasos metros de Puerta Gallegos, aunque sin poder aqui-
latar adecuadamente las fechas (Murillo, Redondo y Carrillo 1999).
Esta entrada occidental, como parece ocurrir con otras tantas de la
Medina, alternaria algunos periodos amortizada con otros operativa.
Seglin comenta Ibn Hayyan, en el siglo X (302 H) al-Nasir ordeno
abrir por segunda vez la Bab ‘Amir, “la puerta mas central de las oc-
cidentales de la medina de Cordoba, que estaba habitualmente cerra-
da” (Arjona 1989: 85). Esta situacion de inaccesibilidad debi6 afectar
I6gicamente a la conexidn de este sector extramuros con el interior
urbano vy, con ello, al uso e importancia del cementerio, ya que parece
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haber sido poco utilizado tras la fitna (Zandn 1989: 87-88), potencian-
do una mayor importancia de otros ligados a puertas que si se mantu-
vieron operativas. Es decir, si la conexion con el discurrir cotidiano de
sus habitantes se complica, es l6gico que el uso de estos espacios tien-
da a descender. No obstante, y pese al mal estado o cegamiento de
esta puerta, este cementerio quedaria rodeado por algunos barrios ex-
tramuros, al menos en época almohade (Blanco 2018), lo que podria
haber mantenido su uso.

La cuarta puerta cardinal de la Medina, la oriental, en la que des-
embocaba desde el este la antigua via Augusta'’, denominada como
Bab ‘Abd al-Yabbar (Fig. 1.a4), no aparece relacionada con ningin
cementerio®?. Su estado no debié ser muy bueno durante el siglo XI,
ya que tanto Ibn Hayyan (Arjona 1989: 63) como al-‘Udri la mencio-
nan como “derruida” o “cerrada”. Segun comenta al-Udri, “en nues-
tros dias dicha puerta, que es de sillares, estd cerrada y debe su nom-
bre a que en sus proximidades acampé ‘Abd al-Yabbar ben Jatab ben
Nadir mawla de Mu’awiya ben Haran” (Arjona 2004: 204). Es curioso
que, pese a estar vinculada a una importante via de origen romano no
exista constancia, ni material ni textual, de la existencia de una mag-
bara proxima en época omeya, cuando este lugar se dispondria en un
espacio extramuros y sin una densa ocupacion previa a la conquista.
Maés alla del estado ruinoso de la puerta, es muy probable que la exis-
tencia de dos importantes almunias emirales, ubicadas por los textos
en torno a esta via (Murillo et alii 2009: 108), y la extension que de-
bieron adquirir sus espacios productivos en estas fechas, impidieran la
creacion aqui de un cementerio antes de su inclusion en el recinto
amurallado de la Axerquia.

Mas al sur de Bab ‘Abd al- Yabbar, se ubicaria Bab al Hadid o

Puerta de Hierro (Ocafia 1935: 144-145), segun Ibn ‘IdarT, y que otras
fuentes mencionan como Bab al-Yadid o Puerta Nueva (cf. Lévi-

1 Se ubicaria aproximadamente en la interseccion de la actual ¢/ Capitulares con c/
Alfonso XIII.

12 Esta entrada recibe varios nombres en el periodo islamico como Bab Tulaytula o
Bab Ramiyya (Zanon 1989: 43-51; Ocafia 1935: 149), esta Gltima acepcion pudo
vincularse al pasado preislamico. Es posible que fuese también denominada como
Bab al-Mahagya (cfr. Zanon 1989: 42-43) por su relacién con la calzada de origen
romano (mahayya al- ‘uzma) (Arjona 2004: 204).
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Provengal 1982: 237). Estaria proxima al rio y relacionada con otra
importante via de época romana, designada en época islamica como la
Calle Grande o Mayor: al-zaqdq al-kabir (Ocafa 1935:145). Era una
entrada crucial para las actividades econémicas, punto de unién entre
la zona sur de la Axerquia y el sector mas importante de la Medina.
No obstante, en este caso se abriria a la zona méas habitada extramuros
desde época romana (Blanco 2018: 371-372), lo que imposibilitaria
también el desarrollo de una magbara en esta zona desde los primeros
tiempos islamicos.

Por su parte, tanto la puerta de Sevilla como la puerta de Almodé-
var, por ahora no pueden conectarse directamente con cementerios
tardoislamicos, aun cuando existen algunos indicios. Bab ISbiliya
(Fig.1. a6), la mas meridional del lienzo occidental, tiene una dificil
ubicacién por las diversas remodelaciones que sufre este sector (cf.
Pavon 1988a; 1988b; Ledn y Murillo 2009: 423 y ss.; Leon y Blanco
2010: 706 y ss.). No obstante, vemos bastante factible la hipotesis que
la relaciona con una puerta de la ciudad romana —la mas meridional de
este flanco- convertida luego en uno de los accesos al alcdzar omeya
(Montejo, Garriguet, Zamorano 1999: 168) y, por lo tanto, desconec-
tada de la vida habitual del resto de los cordobeses. Aungue se men-
ciona en el siglo XI, no se encuentran referencias a ella posteriormen-
te. Es muy probable que las importantes transformaciones que los al-
mohades realizaron en este sector suroccidental (Ledn, Murillo 2009:
423 y ss.; Leon y Blanco 2010: 706 y ss.; Blanco 2019: 45 y ss.) pro-
vocasen su “amortizacion” definitiva como acceso directo desde el
exterior. Bab al-Yawz o Puerta del Nogal (Fig. 1.a 7), la actual Puerta
de Almodoévar (Ocafia 1935: 150), debi6 estar cerrada en el siglo XI,
si bien aparece mencionada luego en época tardoislamica (Zandn
1989: 50). De esta puerta partiria un camino que pasaria en parte por
la actual Avenida del Aeropuerto, en la que aparecieron restos de un
antiguo cementerio de origen omeya califal (Aparicio 2005), a unos
500 m de distancia del recinto amurallado, y que ha sido asociado con
la magbarat Balat Mugit. No obstante, no existen huellas claras de
una ocupacién tardoislamica y las referencias a este desaparecen tras
la fitna (cf. Pinilla 1997: 205-206).

De los tres grandes cementerios de época omeya vinculados a las
puertas de la Medina, el que no dejo de crecer en importancia fue el de
Umm Salama, que estaria delimitado en época almohade por distintos
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barrios extramuros: desde el mas lujoso Barrio de la Mezquita de
Kawtar, inmediatamente al norte de la Medina, hasta el mas pobre,
descubierto en el actual barrio de Santa Rosa (Fig. 1.3). Junto a este
ultimo, el cementerio de mayor importancia en esta época fue el de
Ibn ‘Abbas, Bant ‘Abbas o Bab ‘Abbas (Fig. 1.4). Existia al menos
desde el afio 889 (Pinilla 1997: 199-200), y en su interior se ubicaba el
pantedn (rawda) de la familia de Averroes, entre otros ilustres perso-
najes (Zanén 1989: 87-88). Esta magbara se desarrollaria a partir de
Bab al-‘Abbas, una puerta del lienzo oriental de la Axerquia pero cuya
ubicacion exacta no esta clara. La realidad es que incluso el trazado y
evolucion de este recinto amurallado todavia plantea ciertas dudas en
su configuracion y evolucion. La cronologia exacta de esta muralla,
afectada o reparada a lo largo de todo el periodo tardoislamico y en
época bajomedieval cristiana, es muy discutida. Desde las fuentes es-
critas, algunos autores hablan de un origen taifa (Zandn 1989: 53)
mientras otros llevan su construccion a época almoravide (Torres
Balbas 1985: 479-481). No obstante, en el &ngulo suroriental, en la
Puerta de Baeza, se realizaron dos excavaciones claves (Morena 2002;
Bermudez 2005) que proporcionaron importantes datos sobre el amu-
rallamiento de la Axerquia y que desmontan la hipotesis de un origen
almoravide. La intervencion arqueoldgica de J. A. Morena (2002)
permitié descubrir el basamento de una torre rectangular -la ubicada
mas al norte- que flanqueaba esta puerta y parte del lienzo de muralla
(Morena 2002: 154). Posteriormente, J. M. Bermudez (2005) docu-
mento otra torre al sur de la puerta con su respectivo tramo de muralla
(Fig. 6). Este arqueologo sugirio la posibilidad de que, teniendo en
cuenta que ambas torres estaban separadas por unos 8 m., se dispusie-
ran entre ellas dos torres mas (dos a dos) para proteger la puerta
(Bermudez 2005: 343). Este coincide con J.A. Morena (2002: 154) en
situar su creacion antes de época almoravide, a lo largo del siglo XI,
con una tipologia constructiva muy préxima a la califal (cf. Morena
2002: 156; Bermudez 2005: 342).

Segun J.M. Bermldez esta primera muralla habria que datarla en
los primeros afios de la fitna y el posterior periodo taifa, acaso en rela-
cién con las remodelaciones poliorcéticas realizadas a mediados del
siglo XI bajo el mandato de Muhammad b. Yahwar, o las del rey sevi-
llano al-Mu‘tamid, una vez conquista Cordoba (Zanéon 1989: 21-25).
No obstante, C. Courault propone la posibilidad de remontar su origen
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al siglo X (Courault 2015: 118-119), algo a tener en cuenta si se con-
sidera la gran cantidad de sillares que serian empleados en la puerta,
con un modulo regular y bien escuadrados, y con un aparejo muy si-
milar al de época omeya califal (Fig. 6); en definitiva, una obra difi-
cilmente asumible en periodos inestables de la ciudad y propia de
tiempos previos a la fitna.

Fig. 6. Excavaciones en el recinto amurallado suroriental de la Axerquia en
el entorno de la Puerta de Baeza con torre (a) y los distintos lienzos de mura-
lla (b). A partir de Morena 2002 y Bermldez 2005

La Bab ‘Abbas aparece mencionada concretamente por Ibn al-
Abbar en relacion con la magbarat al-Sigaya™, que estaba al exterior
de esta puerta ubicada al oriente de Cordoba (min sarq Qurtuba), y en
la que se enterraria Abi Wahb a mediados del siglo X (344 H). J.

13 Sigaya podria traducirse como acequia, cisterna o similar, en todo caso como ele-
mento vinculado al agua (vid. Pinilla 1997: 200, nota 134). Esta magbara parece
mezclar su denominacion con la de Ibn ‘Abbas , segln Ibn al-Abbar “(era un) cemen-
terio contiguo a las casas de los Banii Habil, en el exterior de Bab ‘Abbas del oriente
de Cérdoba” (Zanoén 1989: 56). Podria tratarse de otra denominacion del mismo ce-

menterio 0 quizés de un sector dentro de la misma (Torres Balbas 1957: 165).
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Zanon recoge esta noticia con desconcierto, ya que la existencia de esta
puerta en 952/953 choca frontalmente con su premisa de que la Axer-
quia no tuvo muralla antes del siglo XI, por lo que este desajuste cro-
nolégico lo justifica como un posible afiadido posterior en el documen-
to (Zandn 1989: 56-57). En todo caso, esta puerta y lienzo primitivos,
ya sean del siglo X u XI, son posteriormente reformados en una segun-
da fase del siglo XII, con una nueva cerca que aprovecharia parte del
anterior y que “supondria una ampliacion y reestructuracion completa
del trazado de este sector amurallado” (Bermudez 2005: 343). Efecti-
vamente, esta primera muralla debié ser mucho mas reducida, ya que
probablemente estaba destinada a cerrar la parte mas meridional de la
Axerquia, la mas habitada desde época tardoantigua®®. Desde luego, el
primer recinto no se ha detectado en las intervenciones realizadas en la
muralla norte (Avenida de las Ollerias) y este (Ronda del Marrubial)
(cf. Baena; 1990; 1991; Baena y Marfil 1988-90; Cérdoba y Marfil
1995; Marfil 1997). En ellas se registran, en ocasiones en relacion con
los tramos cristianos, lienzos de muralla que siguen una tipologia muy
extendida en el siglo XII: alzado en tapial sobre z6calo y cimiento de
sillarejo, aun cuando la datacion precisa es compleja y se apoya esen-
cialmente en una vaga informacion de las fuentes escritas™.

Lo més probable es que el limite de esta primera muralla estuviera
mucho maés al sur, probablemente terminaria antes de la zona central de
la Axerquia, apenas habitada hasta el siglo XII. Una antigua excava-
cién sin control arqueoldgico realizada a unos 100 m al noroeste de las
excavaciones de Puerta de Baeza, en calle Ravé n° 14, sac6 a la luz en
1987 un potente muro de sillares a soga Yy tizon dispuesto en perpendi-
cular a esta calle, con una orientacion este-oeste (Fig. 7). Esta tipolog-
ia, similar a la registrada en la puerta islamica comentada, fue fechada

14 |La zona central no se densificaria hasta el siglo XII, y la septentrional tuvo siem-
pre una ocupacion muy dispersa hasta época bajomedieval cristiana (Blanco 2018:
362 yss.)

> En general, los arquedlogos que han estudiado el amurallamiento islamico en la
zona mas septentrional de la Axerquia datan los restos en el periodo almoravide
(Baena; 1990; 1991; Baena, Marfil 1988-90; Cérdoba, Marfil 1995a; Marfil 1997a),
sin elementos previos que permitan adelantar su datacion. Esta valoracion se veria
reforzada por la informacion de las fuentes: el emir almoréavide ‘Al1 b. Yiisuf decidid
en 1125 levantar murallas en las principales ciudades de al-Andalus y el Magreb,
entre ellas la de la Axerquia cordobesa (Torres Balbas 1985: 479-481).
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en época omeya califal*®. Aunque fue destruido en buena parte, se pu-
do constatar la existencia de tres hiladas en altura y de “cuatro o cinco
filas de sillares que formaban el grueso del muro” (Escudero, Godoy y
Costa 1987: 109). Desde luego, la entidad y tipologia de este muro, su
orientacién, o incluso su ubicacion en la Axerquia, dejando centrada a
la puerta de Baeza respecto al margen del rio, son aspectos sugerentes
para interpretar el muro como parte del limite septentrional de este
primer recinto, algo en lo que sera necesario profundizar en el futuro.

o PRI verrs weta con pedra y cantos rodados
[Z) vemos nuvistes estenn
D Silares secaonados sctusimente

| roaios

CALLE RAVE NYI4

Fig. 7. Gran muro omeya califal que pudo conformar el limite septentrional
de la cerca original de la Axerquia (siglos X-XI) (Modificado de Escudero,
Godoy y Costa 1987)

Aun cuando no fuera obligatorio, si es habitual que los cementerios
gueden extramuros por cuestiones practicas, mas aun cuando la mura-
Ila es mas restringida. En este caso, se documentan distintos enterra-
mientos al este y norte de este gran muro de la calle Ravé (Fig. 8.6),

18 os técnicos de la Consejeria de Cultura de la Junta de Andalucia intervinieron en
este solar después de su vaciado completo sin control arqueolégico, habiéndose
preservado estos restos debido a su ubicacion en los perfiles del solar (Escudero,
Godoy, Costa 1987: 109).
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en su mayoria fechados en los siglos X-XI, que podrian definir un
posible espacio extramuros de este primer recinto, luego englobados
en el posterior recinto del siglo XII*".

También aparecen restos en la parte mas oriental de Alfonso XII, o
en el sector mas septentrional de Campo Madre de Dios (Fig. 8.9) -a
similar altura de la anterior- mostrando una importante ocupacion tar-
doislamica sobre los niveles omeyas (cf. Casal et alii 2006: 264-265;
Barroso 2017). Algo mas al norte, en las reformas barrocas de la igle-
sia de la Magdalena se reutilizaron tres lapidas almoravides (Fig.
8.10), lo que reafirmaria el mantenimiento de este cementerio en épo-
ca tardoislamica'®. Es importante precisar que en los puntos mas me-
ridionales, los méas proximos a la Puerta de Baeza, no existen por aho-
ra fases tardoislamicas. El hecho de no tener una mayor superposicion
de niveles junto a la puerta seria extrafio, si bien debemos considerar
la amplia ocupacion de este sector de la Axerquia hasta la actualidad,
con un frecuente e importante arrasamiento de los niveles superiores
de época islamica por la accion de fases modernas y contemporaneas,
que afectarian incluso a los ultimos niveles preservados de enterra-
mientos califales'. Ahora bien, la acumulacién de enterramientos
tardoislamicos en torno a la Puerta Nueva cristiana (Alfonso XIlI,
Campo Madre de Dios, Plaza de la Magdalena), nos lleva a contem-
plar también esta opcion, aunque en este caso no se haya detectado
arqueoldgicamente la presencia de una puerta islamica. J. Zanon habla
de una Bab al-Yadid o Puerta Nueva al “sureste de la cerca de la Ajer-
quia, denominacidn atestiguada en el mapa de 1811, y aun en la actua-
lidad”, y citada por las fuentes arabes para 1094/1095 (Zan6n 1989:
58-60), que podria coincidir con este acceso.

17 Especialmente aquellos registrados en calle Barrionuevo (p.e. Cano 2010). Esto
no quiere decir que, forzosamente el cementerio se construyese después de la mura-
Ila. Como comentamos, esta, ya sea del siglo X u XI, tendria en origen la misién de
cerrar un espacio muy reducido, el que estaba més habitado; incluir en su interior un
cementerio previo no habria sido nada practico. Un caso distinto es el de la muralla
del siglo XII, con otra técnica y objetivos, y en la que si se engloban numerosos
espacios sin habitar o distintos espacios productivos (Blanco 2018: 362 y ss.).

'8 Su datacion la ubica M. A. Martinez Nufiez entre la segunda y la cuarta década del
siglo XII por cuestiones tipoldgicas (Martinez NUfiez 1996).

19'\éase, por ejemplo, el caso de la calle Barrionuevo (Cano 2010).
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tica de Andalucia 1956-1957: puerta de Baeza (1), puerta Nueva (2), Puerta
de Plasencia (3); enterramientos emirales en Ronda de los Martires n°7 (4),
mezquita emiral en la actual iglesia de Santiago (5), muro omeya califal de
la ¢/ Ravé n° 14 (6); enterramientos en la ¢/ Barrionuevo (7), tumbas almo-
hades en ¢/ Alfonso XII n° 43-45 (8), tumbas tardoislamicas exhumadas por
el colector de Campo Madre de Dios (9), lapidas almoravides reutilizadas en
las reformas barrocas de la Iglesia de la Magdalena (10). Elaboracion propia
a través de Visor Rediam (Junta de Andalucia)

En todo caso, la mas septentrional, la cristiana Puerta de Plasencia
debe ser descartada: no hay un cementerio musulman proximo, su
muralla -y su puerta- seria mucho mas tardia y el habitat intramuros de
este sector fue siempre muy disperso. Si tendria en sus proximidades
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enterramientos mozarabes (Penco 2009) y, aln mas cercana a la puerta
algunos espacios de habitat tardoislamicos (Salinas, Méndez 2008),
pero nada que la relacione con un cementerio musulman. Asimismo,
el cementerio islamico aparecido en la actual Avenida de Libia (Ro-
mero 2009, Penco 2017; Pefia 2017), en ocasiones relacionado con
esta magbara, queda muy distanciado de esta puerta, a unos 500 m, y
sin conexidn con la misma, por lo que deberia ponerse en relacion con
los nuevos cementerios creados tras la gran expansién extramuros
califal (vid. infra), como los detectados a occidente.

Asi pues, descartada la Puerta de Plasencia, tanto la Puerta Nueva
como la Puerta de Baeza podrian estar relacionadas con este cemente-
rio. Esta dltima estaba ademas ligada a una importante via que fosili-
zaba una calzada romana y seguia la orientacion del rio y de la mura-
lla: zagaq al-kabir. Esta calle partiria de la Puerta de Baeza cristiana,
y terminaria en el &ngulo suroriental de la Medina (Ocaria 1935: 145).
De este modo, cruzaria por las collaciones cristianas de Santiago, San
Pedro y San Nicolés de la Axerquia®. Y, sobre todo, los Banii ‘Abbas,
la poderosa familia cordobesa que daria el nombre a esta puerta, tenia
amplias pertenencias en la zona mas suroccidental de la Axerquia.
Entre ellas estaba el molino de Alborabas o Aborabas que figura en el
repartimiento cristiano, posible castellanizacion del arabe Abu-I-
‘Abbas, y que corresponderia con el origen del molino de Martos, jun-
to a la collacion cristiana de Santiago; y, entre ellas el terreno proximo
cedido para el cementerio homonimo que designaria a la puerta (Arjo-
na 2004: 211 y ss.). Los restos de enterramientos mas meridionales se
detectaron en Ronda de los Martires n°® 7 (Rodriguez Gutiérrez 2009),
apenas un par de tumbas omeyas muy arrasadas por estructuras califa-
les posteriores (Fig. 8.4), pero que podrian marcar la existencia de un
cementerio temprano en esta zona de la ciudad.

20 Esta gran via Se mantuvo en época cristiana, y aln pervive fosilizada en la actua-
lidad, de E a O, en las calles: Lucano, Lineros, Don Rodrigo y Agustin Moreno. No
obstante, en la plaza de San Pedro la via se bifurcaba en dos: al sur, continuaba la
zaqaq al-kabir por la actual calle Agustin Moreno, siguiendo el trazado de la mura-
Ila'y del rio; hacia el norte, discurria a lo largo de la actual calle Alfonso XII hasta la
Puerta Nueva cristiana, lo que también vincularia esta Gltima con la zona sur de la
Medina.
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A la espera de nuevos datos que permitan ir perfilando cuél de las
dos puertas fue la Bab al-‘Abbas, por ahora mantenemos su conexion
con la més meridional, la cristiana Puerta de Baeza, cuya existencia
ademas ha sido constatada materialmente para los siglos X-XI; y que,
ademas, quedaria con total seguridad, incluida en la primera muralla
de la Axerquia, requisito fundamental para esta puerta y su cementerio
anexo.

3. Més alla de las puertas de la ciudad

De forma general, se viene considerando que los grandes cemente-
rios extramuros de época omeya, que quedaron muy distanciados de
los recintos amurallados y del espacio habitado tras la gran fitna, se-
rian habitualmente abandonados (vid. Ledn y Casal 2010: 672). Aun
cuando esta parece ser la tonica general, especialmente en lo que se
refiere al culto islamico?, esta afirmacién debe tomarse con prudencia
ya que, como venimos argumentando, la frecuente complejidad para
precisar la cronologia dentro del propio periodo islamico hace dificil
constatar si las Gltimas fases de ocupacion son posteriores al Califato
Omeya. Y, en algun caso, las relaciones estratigraficas dejan claro lo
contrario. Asi se comprobo en un sector de uno de los cementerios
mas occidentales, una de esas grandes magabir desarrolladas durante
la expansion del siglo X. Se situaba junto al final de la actual Avenida
Aeropuerto, a mas de un kilometro al oeste del recinto de la Medina
(Fig. 1.5). En un sector de este cementerio se registran hasta tres nive-
les de enterramiento superpuestos a parte de las estructuras de arrabal
califal que lindaba con el cementerio omeya (Osuna 2010). Asimismo,
en el cementerio del entorno de la Avenida Libia (Fig. 1.6) se consta-
tan también de forma clara enterramientos posteriores a la caida del
califato marwanit (Penco 2017); el origen del cementerio seria de épo-
ca omeya califal, si bien en el siglo XII habria incluso una mayor den-
sidad en algunos lugares; en ambas épocas el cementerio estaria vin-
culado a un sector productivo de caracter agricola-artesanal con un
habitat anexo (vid. Pefia 2017: 1689).

2 Sobre las areas funerarias de los dimmies véase Leon, Casal 2010: 674y ss.
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En estos sectores los recintos amurallados quedan claramente ale-
jados y desconectados, por lo que el amplio nimero de enterramientos
se relacionaria con la proximidad de espacios habitacionales extramu-
ros proximos, quizas alquerias u otros nucleos residenciales producti-
vos, como pudo suceder también al norte del barrio alfarero de Oller-
fas (Fig. 1.7) o, seguramente también, en el antiguo cementerio de
Rusafa (Fig. 1.8), para el que existen testimonios textuales de ente-
rramientos durante el siglo X1l (Pinilla 1997: 204).

Ademas de estos aspectos, otra cuestion que hay que tener en cuen-
ta es el peligro que en determinados momentos rondaba estos sectores
extramuros desde el siglo X1 al XIIlI, propiciando en muchos casos los
enterramientos al interior de las murallas; mas alla de las habituales
sepulturas de determinados ciudadanos ilustres —sabios, santones- o
los propios gobernantes, para los que se reservaba la rawda en el in-
terior del Alcazar (Montejo 2006). En épocas conflictivas la inseguri-
dad limitaria las salidas al exterior, fomentandose la sepultura intra-
muros cuando la muerte rondaba en las proximidades de la ciudad. Asi
acontece durante la “gran fitna”: el sabio cordobés Ibn Bunnis fue
enterrado en 1024 en la plaza (rahba) ‘Aziza, junto a la casa de Ibn
Suhayd, por el temor a las tropas bereberes que rondaban la ciudad
(Torres Balbas 1947: 443; 1957: 134). Estos enterramientos esporadi-
cos, fuera de zonas propiamente cementeriales, ain no han sido detec-
tados arqueologicamente intramuros, pero si en el exterior (Le6n Mu-
fioz 2008-2009: 38; Ledn y Casal 2010: 673-674). En estos casos la
razon seria distinta, ya que el origen de la muerte debio ser violento:
las condiciones criticas del momento no permitirian su traslado habi-
tual a un cementerio, realizando su sepultura en las proximidades del
lugar en el que tuvo lugar el fallecimiento. Asi debié pasar en Cerca-
dilla, donde aparece un enterramiento musulman aislado y posterior a
la fitna (Hidalgo, Fuertes 2001: 236-237), 0 en el espacio extramuros
nororiental, con otro enterramiento fuera de un ambito cementerial y
posterior al abandono de un barrio de mediados del siglo XII (Barroso
2017: 1211).

En este sentido, uno de los casos mas sorprendentes fue descubierto
en un barrio alfarero almohade, ubicado junto a la actual Avenida de
Ollerias, al norte del recinto amurallado de la Axerquia (Fig. 9). Este
sector, excavado por Agustin Lépez (Lopez 2006), intercalaba distin-
tos espacios productivos, de almacenamiento y de hébitat, y seria
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Fig. 9. Enterramientos ubicados en el interior de un antiguo almacén del
barrio alfarero almohade de Ollerias: vista general desde el oeste (a); tumbas
1y 2 (b); y detalle de la cadera de la tumba 7 con la punta de flecha in situ
(c). A partir de Lépez 2006

abandonado a finales del siglo XII, muy probablemente de manera
violenta. En uno de los almacenes del alfar, lindante con algunas vi-
viendas, se registraron un total de 22 cadaveres dispuestos segun el
caracteristico rito musulman, cubiertos por los propios tapiales de la
estancia y dispuestos sobre el mismo suelo o dentro de fosas poco
profundas (Fig. 9b). El estudio antropolégico realizado detecté una
gran diversidad en edades y sexo y, en algunas muertes, se ha podido
registrar rastros de incisiones por arma blanca, siendo la mas llamativa
una punta de flecha clavada ain en una cadera (Fig. 9¢). Muchos ele-
mentos ceramicos conservados en las habitaciones de este barrio per-
mitieron hacer un estudio intenso y aquilatar su datacion en época
almohade pero antes de la década de 1190. Esta fecha ante quem ha
sido registrada también en el resto de barrios extramuros exhumados
(Salinas 2012: 770 y ss.), detectandose en algunos claros sintomas de
un abandono violento. La mayoria crecen a partir de 1162, pero en
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1182 las tropas de Alfonso VIII hacen una importante incursion hacia
al-Andalus, asentandose en los alrededores de Cdrdoba, lo que su-
pondria la destruccion y abandono de estos arrabales, que ya no se
ocuparian densamente hasta la definitiva conquista cristiana en 1236
(Blanco 2019: 53 y ss.). Es logico, pues, pensar que el enterramiento
inusual en este barrio alfarero fue fruto de una muerte violenta de par-
te de los habitantes de este barrio y que, debido al clima inestable de
este sector extramuros en tales fechas, sus familiares o conciudadanos
se vieron obligados a un enterramiento precipitado. EI miedo de los
que quedaron vivos a la muerte, que rondaba las murallas en forma de
huestes castellanas, llevaria a realizar el rito de manera excepcional en
el mismo sitio de la muerte, y no en un cementerio como era habitual.

4. Conclusion

La muerte en tanto concepto acabado -los fallecidos- generalmente
se disponia, con excepciones, al exterior de las murallas por el amplio
espacio que necesitaban, pero muy ligada a las puertas de la ciudad
por una necesaria conexion con los lugares poblados y la vida cotidia-
na de sus habitantes. De hecho, el estado de las puertas y la realidad
propia de su espacio inmediato también condicionaba mucho la ubica-
cién de un cementerio, 0 su mayor o menor uso. Bajo el califato ome-
ya la gran cantidad de habitantes que recibe la ciudad y la gran exten-
sion de arrabales se tradujo en el desarrollo de numerosos cementerios
en puntos muy alejados de la ciudad amurallada, pero intimamente
ligados a estos nuevos barrios. Tras su abandono a inicios del siglo XI
sus magabir proximas tienden a desaparecer, si bien el mantenimiento
constatado en algunos casos podria evidenciar la existencia de otros
nacleos habitados préximos, al margen de los recintos amurallados, y
muy probablemente relacionados con determinadas labores producti-
vas.

Asimismo, cuando la muerte, en tanto concepto potencial -el peli-
gro de muerte-, rondaba las puertas de la ciudad, los enterramientos se
podian hacer excepcionalmente fuera de espacios propiamente cemen-
teriales, tanto intramuros como extramuros, por el riesgo que rodeaba
a la ciudad y el propio temor de los vivos a efectuar el traslado habi-
tual de los cuerpos a una magbara. Las tropas bereberes en la fitna, las
luchas por el control de la ciudad a lo largo del siglo XI, las disensio-
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nes internas en al-Andalus durante el siglo XI1 y, sobre todo, las alga-
radas y la presion militar de los reinos cristianos a partir de finales del
siglo XII harian dificil el hébitat estable en el espacio extramuros de
Cordoba durante determinados momentos. No obstante, més alla de
las fases méas problematicas y peligrosas, sus cementerios seguirian
utilizdndose hasta la definitiva conquista cristiana en 1236 (Zanon
1989: 83-90). A partir de esta fecha la realidad urbana cambid y una
nueva poblacion cristiana fue adecuando progresivamente los espacios
heredados a una diferente forma de vida, y de muerte.
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LOS ESTUDIOS ANTROPOLOGICOS APLICADOS A
CEMENTERIOS ISLAMICOS DE LA CAPITAL CORDOBESA

INMACULADA LOPEZ FLORES
Arquedloga y antrop6loga

1. Introduccion

Los estudios antropologicos son un complemento indispensable en
las intervenciones arqueoldgicas que abordan la aparicion de restos
humanos. Dicho asi, parece mas que evidente, pero todos somos cons-
cientes de que a menudo, la presencia de este profesional es cuando
menos, aleatoria.

Afortunadamente parece que la tendencia actual es diferente, sien-
do conscientes las administraciones en primer lugar, y en segundo
lugar, el colectivo de arquetlogos, de la necesaria participacion de un
profesional de la antropologia en estos contextos.

Dicho esto, expondremos los resultados que pueden obtenerse a
partir del registro antropologico en campo y que independientemente
de los de tipo demografico, morfoldgicos o patologicos, pueden llegar
a esclarecer las pautas rituales de los individuos enterrados. La infor-
macion ofrecida en este trabajo procede de tres intervenciones arque-
oldgicas ubicadas en distintas parcelas del Plan Parcial O7 de Cérdo-
ba, bajo la direccion de Agustin Lopez Jiménez y Antonio Moreno
Rosa (Arqueobética S.L.), en las que se exhumaron restos pertenecien-
tes a una necropolis islamica fechada hasta el momento en el siglo X
d.C.

Previamente daremos unas pautas breves de la metodologia antro-
poldgica que debe regirse en este tipo de contextos.
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2. Aspectos metodoldgicos
2.1. Excavacion

La intervencion en una necroépolis, sea islamica o de cualquier otro
tipo, requiere de unas necesidades previas condicionadas por el caréc-
ter fragil del material que pretendemos exhumar y por las caracteristi-
cas climéticas, a menudo extremas, de nuestra region. Mantener las
condiciones de temperatura y humedad que tiene el material en su
propio contexto, no s6lo permite unas mejores circunstancias de traba-
jo sino, que sobre todo, preservara la integridad y la conservacion del
hueso.

Una vez aseguradas las condiciones exteriores, hemos de proceder
de igual manera con el interior de la tumba, evitando exposiciones y
presiones innecesarias.

La excavacion de las inhumaciones debe realizarse retrocediendo
en las pautas rituales que debieron emplearse en su momento para el
enterramiento: deteccion de la fosa, extraccion del relleno y extraccion
del contenido. El sistema en plataformas o sobre-elevacion en pedesta-
les del esqueleto, no solo elimina los datos arqueoldgicos de contexto,
sino que ademas, expone sobremanera el esqueleto, desprovisto de la
proteccion que le aporta su propio entorno sedimentolégico.

Asi, la excavacion debe ir precedida de la delimitacion de la linea
de fosa y posteriormente el interior debe rebajarse de forma regular,
delimitando y descubriendo a la vez las paredes de la misma o cual-
quier otro elemento que surja y que se constate que no forma parte del
relleno de colmatacion.

Teniendo en cuenta los aspectos mencionados, en los enterramien-
tos colocados en decubito lateral derecho es bien sabido que la cota
mas alta del esqueleto la presentan el craneo y el borde externo de la
cresta iliaca del coxal izquierdo. Por esta razén, debe tenerse especial
cuidado en su proteccion, ya que seran las partes que mas tiempo
estén expuestas mientras finaliza el proceso de excavacién. A partir de
estos dos puntos, lo mas recomendable es ir exponiendo los huesos
desde el que esta en el punto mas alto hasta los mas profundos, con el
fin de evitar sepultar de tierra zonas ya excavadas.
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La excavacion de los restos antropoldgicos finaliza cuando se ha
Ilegado a la superficie de deposicion original de los mismos, en la ma-
yor parte de las ocasiones, el final de la fosa. Recordemos que en las
inhumaciones isldmicas, la parte mas profunda coincide generalmente
con la zona donde reposa el hombro, brazo y cadera derechos.

2.2. Documentacién de campo

El registro antropolégico debe incluir fotografias digitales a maxi-
ma resolucion, cenitales de conjunto y por partes, perspectivas y deta-
Iles de interés antropoldgico, patoldgico o de cualquier otro tipo.

Para completar la documentacion de los restos antropolédgicos se
realiza una toma exhaustiva de datos, que refleja todos aquellos aspec-
tos no solo de tipo antropoldgico, sino también de ritual o patologicos
que podamos llegar a inferir de los restos ¢seos. Para ello, suelen em-
plearse fichas de registro especificas disefiadas por los propios profe-
sionales para su facil, cbmodo y rapido manejo. Hemos de tener en
cuenta que muchos de estos datos pueden llegar a perderse en el pro-
ceso de levantamiento de los restos 0seos, por ello es imprescindible y
fundamental que sean tomados por un especialista.

2.3. Extraccién

La extraccion de los esqueletos inhumados comienza por las partes
mas fragiles o susceptibles de extraviarse, como manos y los pies. A
continuacion, las piezas que se encuentran a una cota mas alta y me-
nos obstaculizadas por articulaciones anejas. Debe realizarse de una
en una, nunca en bloque, ya que éste aporta presiones innecesarias al
paquete éseo (diferente a las de la matriz terrosa), anula el contexto
arqueoldgico y reseca el material, haciéndolo méas susceptible a la
fragmentacion. Todo el relleno debe cribarse por si alguna pieza que-
dase desapercibida en el proceso de extraccion.

A la vez que las piezas se extraen deben clasificarse por lado y par-
te anatomica liberandolas del exceso de sedimento adherido. Su tras-
lado inmediato a una zona controlada permitird que la humedad que
aun contenga, desaparezca de manera paulatina.
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2.4. Estudio de laboratorio

El estudio de laboratorio parte de la eliminacion del sedimento que
recubre los huesos, fundamental para observar correctamente la super-
ficie y valorar aspectos demogréficos, rituales, morfolégicos y patol6-
gicos. La restauracion, una vez limpios, debe limitarse a casos puntua-
les en un intento de evitar contaminaciones innecesarias.

El registro de datos antropoldgicos y patologicos se refleja en fi-
chas especificas para esta fase, donde se detallan todos y cada uno de
los aspectos observables en el esqueleto:

« Antropométricos: caracteriza e identifica métricamente al indivi-
duo; asi como se emplea como referente para los diagnosticos de
edad, sexo y estatura. Por ultimo, también se usa para medir las
caracteristicas de ciertos relieves o accidentes 0seos que pudieran
significar alguna alteracion o una anomalia morfoldgica o patolo-
gica. Se utiliza instrumental especifico.

« Evaluaciones descriptivas: completan y detallan los aspectos an-
teriores, siendo fundamentales en las valoraciones sobre morfo-
logia funcional (o adquirida), no métrica (rasgos hereditarios),
de ascendencia y patologicas.

« Registro grafico: apoya y fundamenta los diagndsticos realizados.

En el caso de querer realizar analiticas posteriores (genética o dieta,
por ejemplo), es imprescindible que los restos hayan pasado por todas
las fases de estudio, ya que en la mayoria de las ocasiones, estas son
destructivas.

Por ultimo, el embalaje y almacenamiento de los restos debe tener
en cuenta la naturaleza del material, su volumen y peso, y utilizar con-
tenedores inertes e inorgdnicos que mantengan la conservacion del
material, consensuados con la institucion en la que finalmente seran
depositados.

3. Resultados
Los resultados se obtienen del analisis de 585 tumbas individuales,

2 dobles y 11 depdsitos con material en posicion secundaria, distribui-
do de la siguiente manera:
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- Tumbas individuales: 228 (Manzana 6), 147 (Manzana 9) y 210
(Manzana 8D)

- Tumbas dobles: 2 (Manzana 8D)
- Depositos secundarios: 10 (Manzana 6) y 1 (Manzana 8D)

3.1. Preservacion y conservacion de la muestra

Un aspecto fundamental a la hora de valorar los resultados es cono-
cer el estado original del material, tanto en cantidad (indice de preser-
vacién) como en calidad (conservacidn).

En relacion al estado de preservacién, hemos podido documentar
en las tres parcelas que los enterramientos estan bastante poco afecta-
dos por niveles posteriores, por lo que el porcentaje de presencia fren-
te al de ausencias de sectores anatomicos, es de 3 a 1.

Sin embargo, en cuanto a la calidad del hueso, los resultados son
bastante desfavorables. Entre un 43% (Manzana 9) y un 60% (Manza-
na 8D) de los individuos presentaba una calidad del material, mala.
Tras analizar los distintos factores postdeposicionales, llegamos a la
conclusion que el deterioro proviene principalmente de la propia com-
posicion de la colmatacion de las tumbas: la arcilla. Repercute de ma-
nera negativa en el hueso, siendo los casos en los que presentan algun
intrusismo en su composicion, las que parecen favorecer su supervi-
vencia.

Como es conocido, la arcilla es un material natural sedimentario
cuya caracteristica principal es su gran plasticidad en contacto con el
agua o la humedad. Por el contrario, cuando ésta se evapora, se con-
trae de manera muy evidente. Esta caracteristica se transfiere a los
elementos que envuelve, contrayéndolos y dilatandolos en funcién de
su dureza y resistencia, provocando los abundantes fendmenos de fisu-
racion, agrietamientos y fracturas que hemos podido comprobar.

3.2. Aspectos rituales

Las estructuras funerarias mas comunes son, como cabia esperar,
las fosas simples y las fosas con cubierta de tejas curvas, existiendo
algunas variables tipoldgicas (con porcentajes muy por debajo a las
anteriores) que se concentran en las fases mas recientes de la necrépo-
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lis. No se observan tendencias demogréaficas en funcién del tipo de
tumba, ni siquiera por fases estratigréaficas.

La gran mayoria de las tumbas que hemos detectado son tumbas
individuales, pero existen algunas asociaciones contextuales que pare-
cen reflejar un comportamiento grupal mas especifico. En primer lu-
gar, s6lo hemos detectado como tales dos tumbas dobles en la Manza-
na 8D; recordemos que tumba doble se refiere a un enterramiento si-
multaneo de dos o0 més individuos (Duday 2009).

La Tumba 73 (M8D), perteneciente a la Fase 1, incluye en el inte-
rior dos individuos adultos, uno de ellos femeninos, en mal estado de
conservacion. Se disponen uno al lado del otro, compartiendo fosa y el
nivel deposicional. La alineacion de los cuerpos sin alterarse aunque
practicamente en contacto, apuntan a este tipo de enterramiento malti-
ple.

La Tumba 191 (M8D), también enterramiento doble, pertenece a la
Fase 3 y presenta cubierta de adobes. En este caso se trata de un indi-
viduo infantil que se coloca sobre un adulto, aprovechando la existen-
cia de un murete paralelo a la linea de fosa. Se puede observar como
ambos individuos llegan a tocarse sin que uno altere al otro (Fig. 1).

Dentro de las inhumaciones dobles, debemos contemplar el caso de
una inhumacion de un individuo adulto femenino junto al que se de-
positan los restos de un feto a término (Tumba 92 Manzana 9), hecho
que debid ser bastante habitual, pero del que existen menos de 10 ca-
sos publicados para el mundo islamico en la Peninsula Ibérica (De
Miguel et alii 2011).
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En otras ocasiones, hemos podido constatar la busqueda intencional
de la proximidad entre varias tumbas individuales, afectando a veces
a la propia conservacion de algunas de ellas.

Entre las tumbas 188 y 202 (M6) no se observa alteracién ni con-
tacto fisico de un cuerpo respecto al otro y existe una ligera diferencia
de cota entre ambas tumbas, lo que nos inclina a pensar que efectiva-
mente se trata de dos tumbas distintas. Ademas, no existe una linea de
fosa coman, pero si una leve variacion en la orientacion de los cuerpos
y de una pequefia capa sedimentaria bajo la Tumba 202, que lo eleva
como hemos dicho de cota respecto a la Tumba 188. Se trata de dos
individuos adultos, uno de ellos masculino de gran robustez corporal
(Tumba 202 UE 344).

En la Manzana 8D, registramos tres conjuntos de tumbas a las cua-
les une un efecto de proximidad evidente, aunque no son coetaneas y
tampoco llegan a alterarse. El primer grupo es el constituido por las
tumbas 35 y 127. Ambas son fosas simples de la Fase 2 y 1 respecti-
vamente, y en ellas se alojan dos adultos, uno maduro femenino y otro
masculino.

El siguiente grupo es el constituido por las tumbas 147 y 154, per-
tenecientes a la Fase 2. En este caso, la apertura de la fosa de la Tum-
ba 147 (individuo adulto femenino), altera la zona de las piernas del
individuo infantil (10-12 afios) alojado en la Tumba 154. Sin embargo,
denota cierta actitud de respeto por el enterramiento mas antiguo, ya
que los restos 6seos removidos, son colocados de forma cuidadosa en
un lateral, para su conservacion.

El altimo conjunto es el formado por las tumbas 224, 247 y 248.
Las tres tumbas se encuentran muy cercanas entre si, incluso dos de
ellas sobre la tercera; sin embargo, no llegan a alterarse en ningln
momento, lo que denota cierto respeto mutuo. Son tres individuos
adultos, dos de la Fase 2 (224 y 248) y uno de la Fase 1 (247).

Este hecho, evidenciado incluso en tumbas de distintas fases, nos
hace reflexionar sobre dos puntos:

« la presencia de elementos identificadores externos que permitie-
ran la localizacion de las tumbas, que no han llegado hasta noso-
tros.

« la posible relacion de parentesco entre estos enterramientos.
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Ambos puntos son dificiles de comprobar, aunque es posible que su
advertencia pueda tenerse en cuenta para futuras intervenciones y
ademas, ser contemplados en futuras analiticas.

Por ultimo, otra relacion entre tumbas documentada es la presencia
de recintos funerarios. Las asociaciones familiares en recintos de este
tipo son conocidas en algunas necrépolis islamicas andalusies como la
de Yabal Faruh de Malaga (Fernandez, 1995: 47) o la de Almeria
(Martinez et alii 1995: 105), por lo que su presencia no es del todo
inusual. Ademas, segiin M. Fierro (2000: 168), su instalacion dentro
de los cementerios es aceptada por los juristas.

En la Manzana 6 se documentaron dos recintos funerarios, cada
uno de ellos con caracteristicas constructivas bastante diferentes:

- Recinto 1 (Tumbas 178 y 191). Delimitado por muros de silla-
res, alberga dos enterramientos pertenecientes a las Fases 1 y 2,
uno de ellos realizado en fosa simple (Tumba 178) y el mas re-
ciente (Tumba 191), en fosa con cubierta de tejas. En los dos ca-
sos se trata de individuos masculinos, uno joven (Tumba 178) y
el otro (Tumba 191), adulto maduro.

- Recinto 2 (Tumbas 251, 252 y 271). En este caso, el recinto se
encuentra delimitado por una linea de fosa cuadrangular (UE
633), que alberga tres inhumaciones en posicion primaria y cin-
co depositos secundarios (UUEE 632, 724, 725, 726 y 728) que
se distribuyen de manera intencional rodeando tanto los ente-
rramientos articulados como alinedndose a las paredes de la fo-
sa. El conjunto pertenece a la Fase 2 de la necrépolis. Las in-
humaciones primarias corresponden a tres individuos adultos,
dos de ellos posiblemente femeninos; y los depdsitos secunda-
rios cuentan con un nimero minimo de individuos de 7.

En la Manzana 9 se detectaron cuatro recintos funerarios, algunos
con varios enterramientos y otros que albergan a un solo individuo; en
todos los casos, los enterramientos hallados en su interior se realizaron
en fosa simple.

Sefialaremos brevemente cada uno de ellos y los datos demografi-
cos de los individuos que alojan.
- Recinto 1 (Tumbas 29, 30 y 31): Incluye dos individuos adultos
jovenes (masculino y femenino) y un individuo infantil de entre
9y 10 afos.
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- Recinto 2 (Tumbas 53, 89 y 94): Tres individuos adultos, uno
masculino y dos femeninos.

- Recinto 3 (Tumba 44): Individuo adulto masculino hallado en
decubito prono portando un anillo-sello en el quinto dedo de la
mano derecha.

- Recinto 4 (Tumba 35): Individuo adulto femenino probablemen-
te.

La ubicacion de los recintos funerarios no parece seguir un patron
espacial concreto, aunque 3 de los 4 detectados en la M9 se constru-
yen en la fase mas reciente de la necrépolis.

También en la Manzana 9 encontramos otro fendmeno ritual que
aungue comun en otros contextos funerarios, en el mundo islamico no
lo es tanto. Es la presencia de restos secundarios en la misma fosa del
enterramiento primario u ocupando unicamente ellos la fosa. Aunque
este tipo de asociaciones no es comdn en los cementerios islamicos, si
que estd permitido “cuando hay cambio en el cuerpo” (Fierro 2000:
173), por lo que debemos interpretar que el motivo es una simple re-
utilizacion del espacio, respetando la recolocacion de los restos halla-
dos en la reapertura de la fosa.

Mas del 50% de los individuos a los que fue posible tomarle la
orientacion del eje mayor del cuerpo (en concreto, unos 328 de 585),
lo situaron suroeste-noreste (cabeza-pies), marcando un punto sagital
(punto mas alto del craneo) dentro de un rango entre 200° y 210° suro-
este.

Si trasladamos este punto sagital a la direccion a la que mira el in-
dividuo y teniendo en cuenta la posicidn en decubito lateral derecho,
dicha direccion marcaria entre 110° y 120° sureste, en consonancia
con los 111° que muestran las mezquitas de Cordoba (Jiménez 1991),
justificandose la leve variacion por las modificaciones sufridas duran-
te la deposicién del cadaver y su acomodo en la tumba, asi como la
variabilidad de las estaciones del afo.

Aunque la tendencia general de todos los individuos en esta necro-
polis es el decubito lateral derecho tal y como marca la norma mu-
sulmana (Longas 1915: 294), hemos de tener en cuenta las variaciones
que puede sufrir el cuerpo en el interior de la tumba, ya sea por altera-
ciones postdeposicionales como por la colmatacién de la misma, que a
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simple vista puede simularnos una colocacion del cuerpo diferente.
Asi, hemos distinguido entre la posicidbn méas generalizada (decubito
lateral derecho), de sus dos versiones por basculacion postmortem:
basculacion anterior y posterior. Estos movimientos por tanto, no son
intencionales, sino que acontecen una vez que el individuo esta depo-
sitado en la tumba y en proceso de descomposicion.

Por otro lado, debemos mencionar las basculaciones que se produ-
cen en el momento en el que el cuerpo es introducido la fosa; es decir
con el cuerpo siendo cadaver y articulado completamente. Estas pue-
den indicar quiza un menor cuidado en la colocacion del mismo segln
las prerrogativas islamicas, 0 una intencionalidad especifica. En el
caso de los individuos en decubito supino hemos de recordar que en
época morisca al menos, ésta posicion se reconocia como habitual
junto con el decubito lateral derecho entre los enterramientos musul-
manes (Longas 1915: 294).

De los 533 individuos a los que se les pudo identificar una posi-
cion, esta es la distribucion segun los parametros expuestos mas arriba

(Fig. 2):

D.LAT. D.LAT. | D.LAT.DER. | D.SUPINO | D.PRONO
DER.B.A. | DER. B.P.

N=533 11 407 69 43 3
% 2,06 76,36 12,94 8,06 0,56

Fig. 2: Posiciones registradas y nimero de individuos

En la Manzana 9, se identificaron tres individuos colocados ex pro-
feso en decubito prono sin ninguna caracteristica comin, salvo que
correspondian a tres individuos adultos. No hemos encontrado refe-
rencias sobre individuos colocados intencionalmente de tal manera,
salvo la de su existencia (Vera y Rodriguez 2001: 103).

Existen algunos casos puntuales de individuos con piernas o brazos
flexionados en los que no hemos podido apreciar ningun patrén ritual o
antropoldgico al que puedan responder y que deben distinguirse de las
desarticulaciones y rotaciones de huesos que pueden deberse a los efec-
tos propios del proceso de descomposicion (Polo y Villalain 2000:313).
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No se encontré ninguna posicion condicionada por aspectos de-
mogréaficos o espaciales en las parcelas estudiadas.

El uso de almohadilla o cabezal no es raro en las necropolis islami-
cas de Cérdoba (Casal 2003). En nuestra necropolis, dicho elemento ha
sido detectado en base a la presencia de un resalte o pequefio talud en
el suelo de la fosa de enterramiento a la altura de la cabeza, a veces con
abundantes carbonatos que lo delataban, lo que provocaba una posicion
determinada del craneo y por extension, del conjunto de vértebras cer-
vicales. Se han documentado 12 (M6), 58 (M8D) y 7 (M9) casos, en
los que no se han advertido predilecciones en funcién de la edad o el
sexo, aunque si un mayor uso en las fases mas recientes.

Como objetos asociados a los individuos, s6lo hemos detectado
aros de bronce a modo de pendientes en casos aislados y en la Manza-
na 9, cuatro individuos adultos, dos masculinos y dos femeninos que
portaban piedras cornalinas con caracteres cuficos incisos, algunas
engastadas en anillos, que fueron publicados en su momento (Labarta
et alii 2014-2015).

En algunas ocasiones, y especialmente en los medios colmatados
donde la posicion del individuo queda fijada, pueden observarse arti-
culaciones en cierto modo “constrefiidas” (Duday 2009). Es decir,
segmentos anatomicos articulados que de no haber tenido algun ele-
mento de sujecidn, no presentarian dicha disposicion como: la posi-
cién verticalizada de las claviculas, rodillas y tobillos juntos 0 manos
pegadas al cuerpo.

Esta caracterizacion anatdmica suele corresponderse con algun tipo
de ataduras o medios de sujecion del cuerpo, como pueden ser suda-
rios o mortajas, muy habituales por otro lado, en el ritual funerario
islamico (Casal 2003). En nuestro caso, a falta de pruebas materiales
como pequefios alfileres, hablaremos de compatibilidad con el uso de
sudario, que en cualquier caso, se da en mas del 50% de los individuos
en las Manzanas 6 y 8D y en mas del 90% de la Manzana 9.

La presencia de clavos es puntual y salvo un caso (Tumba 129 Man-
zana 8D) en el que rodean al individuo y pueden evidenciar un ataud o
caja, el resto (5 casos) parecen atribuirse mas aun sistema de parihuelas
por su escaso nimero Y distribucion. Segun las fuentes consultadas, los
clavos no empiezan a ser comunes hasta el siglo XII, durante la etapa
almohade (Peral 1995; Fernandez 1995; Fierro 2000; Casal 2003).
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La colmatacion del enterramiento hace referencia al medio en el
que ha tenido lugar la descomposicion del cuerpo: si tiene lugar en un
espacio inmediatamente ocupado por sedimento o por el contrario,
ésta se produce de manera lenta y progresiva en el tiempo. La des-
composicion en un medio colmatado, evita los desplazamientos de los
huesos por la sustitucion progresiva de los tejidos blandos por sedi-
mento, fijando la posicion original del individuo, aspecto que no ocu-
rre en los que la estructura crea una camara de vacio, donde los huesos
pueden desplazarse y rodar en el momento que pierden sus ligamentos
de unién (Duday 2009).

En mas del 95% de los enterramientos de las tres parcelas analiza-
das, la colmatacién de la tumba se produjo de manera mas o menos
inmediata.

Llegados a este punto y recordando lo que nos aportan las fuentes
documentales posteriores’, creemos que en un primer momento, el
individuo podria estar aislado del relleno circundante a través de mate-
riales organicos (una tapa de madera o cualquier estructura de cubri-
cién), que posteriormente perderian su integridad, desplomandose
sobre el individuo y convirtiendo el espacio en un medio colmatado
por la ruina de la estructura y sellando de esta manera, la posicion que
en ese momento tenia el cadaver. Asi, tendrian sentido los casos do-
cumentados de basculaciones postdeposicionales anteriores y posterio-
res del cuerpo, que hemos documentado en las tres intervenciones.

Esta interpretacion ya ha sido aportada en otras necropolis (Faro et
alii 2007-2008: 243).

3.3. Resultados demogréficos

En las tres parcelas intervenidas, se han establecido tres fases de
ocupacion que respetaremos para exponer los datos demograficos. Los

! Proceso de Jerénimo Checlin, cristiano nuevo de la Alcudia en la Val de Ux6, en
1.595: Que el suso dicho se a allado muchas veces en entierros de moros, a los
cuales a echo soterrar el suso dicho con ceremonias de moros, haciendo las huessas
muy angostas para hehcarlos de lado, y poniendo la cara a la alquibla; poniendo
tanbien las mesmas huessas huecas, y no echandoles tierra engima, sino unas lossas
con que cubren las sepulturas. M1V, leg. 50, exp. 23. AHN. (LONGAS 1915, p. 294
en nota al pie 1) (Casal 2003: 29-30).
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resultados se extraen de los enterramientos primarios (articulados); el
total de individuos analizados es de 593, repartidos de la siguiente
manera en las distintas fases cronoldgicas establecidas (Fig. 3):

@ 8 &
| 20 8 6 72 69 72
I 13 5 9 69 73 63
10 2 4 3 28 41 25
IV 0 1 0 4 2 4

Fig. 3: Numero de individuos por grupos de edad

Como podemos observar las fases mas pobladas son las mas recien-
tes, especialmente las dos Ultimas, donde realmente hay una duplica-
cion de la poblacion.

Respecto al grupo infantil, es el mas joven el de mayor mortalidad,
I6gico si pensamos que suele ser el mas expuesto a los agentes externos.

En el grupo adulto, los porcentajes entre individuos femeninos y
masculinos son bastante parecidos.
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Fig. 4: Distribucion de los grupos de edad por Fases de la necrdpolis
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En relacion a la esperanza media de vida, s6lo se han diagnosticado
dos grupos adultos: adultos jovenes (20-40 afios) y adultos maduros
(40-60 afios), siendo el primero de ellos mucho mas numeroso.

Su distribucion es tal y como se muestra en la Figura 4 (hemos qui-
tado para esta tabla los de diagndstico dudoso de sexo y margen de
edad).

Si vemos todas las fases en su conjunto, mientras que entre los in-
dividuos jovenes, la mortalidad femenina es mas alta; entre los madu-
ros, es ligeramente al contrario.

No ha podido apreciarse una distribucion espacial determinada en
funcién de los datos demograficos expuestos, a excepcion de los con-
juntos descritos en el apartado anterior.

3.4. Aspectos morfologicos

Por rasgos no métricos entendemos todas aquellas peculiaridades
morfologicas apreciables en la superficie del hueso, que no constitu-
yen un hecho patoldgico en si, ni afectan al resto de la funcionalidad
normal de la pieza osteoldgica, y que en la mayoria de los casos se
encuentran ausentes; tienen cierto componente hereditario (Brothwell
1993).

Han sido detectados en la denticion:

- En la forma de disponerse los dientes: apifiamiento de la denti-
cion anterior del individuo adulto femenino de la Tumba 208
(M6), mal oclusién (Tumbas 44 y 98 ambas con individuos
masculinos, M9) o giroversion de caninos (Tumbas 55 y 165,
femenino y masculino, M9).

- En la forma de los dientes: incisivos en pala (Tumbas 55 y 63),
cingulo marcado en canino superior (Tumba 144) o conoidismo
(Tumbas 57, 94 y 105) (todos de M9).

- Anomalias en la erupcion dental: posible agenesia de primeros
(Tumba 165) y terceros molares (Tumba 78) y posible perdura-
cién de denticién temporal (Tumba 152) (todos de M9).

Y en el esqueleto poscraneal:

- Perforacion olecraniana (Tumbas 37 y 129, M9), en dos indivi-
duos preadultos. Consiste en la perforacion de la cavidad ole-
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craniana, ubicada en el extremo distal del himero. La mayoria
de los autores coinciden en que se da con mayor probabilidad en
individuos femeninos que en masculinos aunque lo detectamos
en un individuo femenino en la Manzana 8D (Tumba 228) y un
masculino de la Manzana 6 (Tumba 133).

- Doble faceta calcaneo-astragalina en dos individuos masculinos
(Tumba 44 Manzana 9 y Tumba 234 Manzana 6). Es la separa-
cion de una misma carilla articular (aquella que articula astraga-
lo y calcaneo), en dos.

- Presencia de huesos sesamoideos en el pie (Tumba 44 y 63
Manzana 9, masculino e indeterminado) (Tumbas 234 y 247
Manzana 6, ambos adultos masculinos). Los huesos sesamoide-
os de los pies, llamados asi por su semejanza con semillas de
sésamo, son piezas supernumerarias que aparecen en la cara
palmar de la cabeza del primer metatarsiano.

- Os trigonum (Tumba 264 Manzana 6, adulto)

En el caso de la estatura hemos utilizado en este estudio la investi-
gacion publicada en el afio 2000 sobre poblacién portuguesa (Men-
donga 2000), empleando para ello la longitud perpendicular del femur
y s6lo de forma esporéadica, el hamero (Fig. 5).

Ademas de la variabilidad que aporta el medio ambiente y la dis-
tancia cronoldgica de las tablas de referencia, hemos de tener en cuen-
ta: el factor edad (la estatura aumenta hasta que el individuo es adulto
y posteriormente va decreciendo), sexo (los individuos femeninos sue-
len tener estaturas inferiores a los masculinos), morfologia (los distin-
tos grupos poblacionales muestran cierta variabilidad entre ellos) y
patologia (patologias como las nutricionales, infecciosas o traumati-
cas, pueden afectar en relacion a un acortamiento o alargamiento de
los huesos) (Brothwell 1993; Reverte 1991; Puchalt 2000; Dorado y
Carrillo 2013).

FEMENINA 1,54 (68) 1,54 (53) 1,52 (51)
MASCULINA 1,64 (78) 1,65 (58) 1,62 (46)

Fig. 5: Estatura femenina y masculina adulta registrada con el nimero de
individuos entre paréntesis
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Los rasgos y marcadores funcionales son aquellos que los indivi-
duos han adquirido en vida como consecuencia de habitos posturales o
trabajos cotidianos, siendo un elemento de gran relevancia a la hora de
entender la vida cotidiana de la poblacion (Capasso et alii 1999).

Teniendo en cuenta que son aspectos mas diagnosticables en labo-
ratorio, en campo pudimos apreciar la gracilidad media de la pobla-
cién aunque con algunos individuos de marcada insercion muscular en
extremidades superiores (5 individuos) y algunos con evidentes remo-
delaciones en las inferiores (3 individuos).

Registramos también otras lesiones de tipo puntual como las face-
tas por acuclillamiento, indices de aplanamiento y desgastes inusuales
de la denticion (Tumba 237 M8D y Tumbas 44 y 149 M9). En este
altimo caso, presentan un desgaste uniforme en cara palatina de la
denticion anterior superior, que podria estar en relacién con un contac-
to periodico con agentes erosivos quimicos (como citricos o reflujos
gastricos) (Bartlett 2007; Hasselkvist et alii 2010; Johansson et alii
2010; Ranjitkar et alii 2010). Otro tipo de desgaste dental habitual es
el producido por el uso de la denticion como tercera mano.

Por su parte, la caracterizacion patoldgica de una muestra estudiada
es la explicitacion de aquellos rasgos fisicos que son compatibles con
un estado de enfermedad en vida de los individuos.

La importancia de estos aspectos en cuanto a nivel y modo de vida
en el referente histdrico y arqueoldgico, conlleva un control exhausti-
vo de los individuos y en concreto, de las piezas patoldgicas; ya que
suelen ser en la mayoria de las ocasiones, las que muestran un peor
estado de conservacion y un mayor grado de fragilidad.

Hemos de tener en cuenta que las lesiones a las que nos referimos
son s6lo aquellas que dejan un reflejo en nuestro material 6seo, esca-
pando a nuestros diagnosticos aquellas otras que no llegaron a afectar
al hueso. Asi, la mayor parte de nuestros individuos, antes de parecer
“sanos”, han sido atacados por multitud de elementos patdgenos que
llegan incluso a provocarles la muerte, sin ofrecernos la oportunidad
de identificarlos.

La delimitacidn de los diferentes grupos patolégicos viene dada por
diversos factores: la morfologia de la lesion, el origen de la misma, la
distribucién anatémica, etc. Nosotros hemos optado por la clasifica-
cién mas utilizada actualmente (Campillo 2001). También es un dato
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que se desprende especialmente de los analisis posteriores de laborato-
rio.
Una de las patologias mas frecuentes son las que afectan a las zo-

nas articulares. El nimero de afectados es de 71, en proporcion 27/44
entre individuos femeninos y masculinos.

La zona mas afectada sin lugar a dudas es la zona de la columna
vertebral lumbar, zona de carga en la que se han apreciado lesiones
proliferativas de distinto tipo y siempre rodeando el cuerpo vertebral.
No se ha encontrado una predileccion por sexos. Se han detectado
otras zonas de afectacion pero de escasa relevancia.

Del total de individuos documentados hemos registrado patologia
dental en 122 de ellos: 60 masculinos, 50 femeninos y 12 indetermi-
nados.

Aunque la presencia de célculo es generalizada en practicamente
toda la poblacion, la lesion odontoldgica grave mas abundante es la
pérdida dental ante mortem: 84 individuos presentan esta lesion, y la
caries: 34 casos.

De manera puntual se han detectado otro tipo de patologias como:

- Enfermedades de tipo carencial o metabdlico: hipoplasia del
esmalte (15 individuos, 7 femeninos y 6 masculinos y 2 inde-
terminados), osteoporosis (3 femeninos) y un caso de posible
obesidad (1 femenino)

- Patologia traumatica: hernias (1 masculino), microtraumas (1
masculino) y fracturas (3 masculinos)
- Patologia infecciosa no especifica (2 masculinos)

4. Conclusiones

Las distintas fases de las necropolis no presentan alteraciones
antropicas graves, pudiendo excavar los sondeos seleccionados sin
intrusiones que afecten al registro antropoldgico. En este sentido, el
porcentaje de sectores anatomicos preservados es mucho mayor que el
ausente (75/25).

En relacién a la calidad del tejido 6seo, se confirma la tendencia
del factor determinante: la humedad y la variacion térmica, junto con
la importancia del sustrato base, arcillas o arenas, que repercuten de
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manera negativa en la preservacion y conservacion del hueso, siendo
los casos en los que las colmataciones presentan algun intrusismo en
su composicion, las que parecen favorecer su supervivencia.

Las estructuras funerarias mas comunes son las fosas simples y las
fosas con cubierta de tejas curvas, existiendo algunas variables tipol6-
gicas de escasa incidencia que no presentan tendencias demograficas.

Como aspectos mas peculiares, destacaremos la presencia de fosas
dobles, basqueda intencional de la proximidad y la existencia de re-
cintos.

La orientacion de los individuos siente predileccion por presentar
sagital dentro de la franja entre los 205° y los 220° suroeste, marcando
un eje mayor del cuerpo: suroeste-noreste. La fase donde hemos do-
cumentado una mayor diversidad en este punto es la mas reciente,
posiblemente influenciada por la mayor densificacion de la necropolis
y el propio ajustamiento urbanistico interno.

La posicion mas empleada es decubito lateral derecho; en algunas
ocasiones con basculaciones del cuerpo (de nuevo, mas frecuentes en
la fase mas reciente). El craneo en norma lateral izquierda en la mayor
parte de las ocasiones, reposa en el 13% de los casos documentados
sobre una almohada, evidenciada por la diferente cota del nivel depo-
sicional del individuo.

El resto del cuerpo presenta asimismo una frecuencia deposicional
bastante monodtona, que consiste en los brazos extendidos a ambos
lados del cuerpo en la mayoria de las ocasiones, torax lateralizado y
piernas dispuestas casi de manera indistinta, de forma extendida o
semiflexionada.

La evidencia de uso de sudario es alrededor de la mitad de la mues-
tra, sin depender de la fase a la que pertenezca el enterramiento.

De nuevo, el tipo de colmatacion tiende a ser mas 0 menos inme-
diata, lo que unido a las basculaciones registradas y las alteraciones de
la superficie del hueso, nos reafirma en la posibilidad en la que la cu-
bierta mencionada en las fuentes, se desplomara al poco tiempo sobre
el individuo sepultandolo y fijando su posicion hasta la actualidad.

Los métodos de diagndstico empleados han sido condicionados en
primer lugar por el grado de preservacion y conservacion de la mues-
tra; y en segundo lugar, por la observacion del individuo articulado (lo
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que imposibilita a veces la observacion de toda la superficie de los
huesos) y en campo (con el sedimento adherido o los condicionantes
ambientales de los que ya hemos hablado).

Si tenemos en cuenta el total de la poblacion, lo mas llamativo con
diferencia es la baja incidencia de infantiles. En este sentido debere-
mos reflexionar sobre dos posibilidades:

- la existencia de un espacio dedicado principalmente a ellos, que
aun no ha sido localizado.

- los factores postdeposicionales han sido méas destructivos con
este grupo de edad.

Los datos registrados para el grupo adulto coinciden en la practica
equidad que existe entre el nimero de individuos femeninos y mascu-
linos; asi como la importancia del factor tafonomico en los diagndsti-
cos de edad. Por otro lado, si tenemos en cuenta los casos en los que
se ha podido depurar algo mas el diagndéstico de edad, el grupo madu-
ro no supera en ninguna de las fases al joven.

No hemos encontrado ningun patron de distribucion espacial rele-
vante en relacion a los datos demograficos estudiados.

Se han detectado casos muy aislados de alteraciones morfologicas
y patologicas como consecuencia directa del grado de preservacion y
conservacion de la muestra. Esperamos que en un futuro se pueda
abundar en estos resultados, favoreciendo una revision y estudio deta-
Ilado de la poblacion.
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Todo parece indicar que una serie de tumbas excavadas en diversas
areas del norte de Cordoba, en su serrania concretamente, pudieran
corresponder a comunidades, a familias o bien a individuos mozara-
bes. Tal posibilidad coincide con el conocimiento que tenemos acerca
de los nucleos de poblacion mozarabe que habia en al-Andalus, los
cuales fueron ciertamente importantes hasta entrada la segunda mitad
del siglo IX, tanto en el medio urbano, como en zonas rurales y tam-
bién en las serranias, donde de acuerdo con nuestros conocimientos
habia nucleos habitados exclusivamente por poblacion cristiana (To-
rres Balbds 1985: 195; cf. Simonet 1897-1903: 335-336; Riu 1975;
1982).

En este contexto, son conocidas las tumbas pertenecientes a comu-
nidades monacales visigodas sitas en diversos lugares de la sierra cor-
dobesa como EIl Germo (Espiel), Cerro del Castillo (Pozoblanco), Al-
mogabar (Torrecampo) o Majadaiglesia (El Guijo), tumbas algunas de
las cuales fueron excavadas aprovechando los canchales de granito
existentes en la zona. Pero no son solo tumbas de lo que tenemos noti-
cia, también se nos han conservado un buen nimero de epitafios, co-
mo el del sacerdote Rufo, fallecido el afio 950 d.C., que procede de La
Torre, Torrecampo (Méarquez 1993: 52).

" Este trabajo se enmarca en el Proyecto de Investigacion PGC2018-096807-B-100:
‘Estudio y Edicién de manuscritos biblicos y patristicos griegos, arabes y latinos’,
financiado por el Ministerio de Ciencia, Innovacion y Universidades.
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El corpus de inscripciones mozarabes conservadas es ciertamente
interesantisimo por la informacion que sus textos suministran sobre la
mozarabia, pero en concreto sobre algunos aspectos relacionados con
los ritos funerarios de los mozérabes (Gonzélez Fernandez 2016: 26-
103). En este sentido, digno de mencion es el caso del obispo de Ecija,
Martin, quien segun consta en la inscripcion de su epitafio, datada el
13 de mayo del afio 931, encarg6 ser enterrado en uno de los monaste-
rios de la sierra cordobesa (Gonzalez Fernandez 2016: 118-122, n° 39,
cf. Simonet 1897-1903: 605).

El texto de la inscripcién latina, junto con la version espafiola, dice
asi (Gonzélez Fernandez 2016: 119-120):

(crux) CLARI ‘TE’CTA A’NT’ESTIS MAR’TI’NI QOQ MEBRA
HIC BVSTORVM SACRA MORE CONTI’'NE’T AVLA

QI CHRO FAMVLANS PETIIT VITAM ADVLESCENS
MONASTICAM POLLENSQ REGVLARITER EGIT
ASTIGITANAM EPISCOPII REXIT IN ARCE

ECLESIAM AD EROAS LATVS EST ILICO NEM’PE’
SC(u)LP’TA’ IN MARMORE ERA NOBIES CENTESIMA
SEXAGESIMA NONA MAIA’RV’ III IDS

LEC’TO’R COMEDA SACRA DM PIE ORANDO

«(cruz). Este sagrado templo contiene enterrados, segun el ritual de
los difuntos, los restos del ilustre obispo Martin, que al servicio de
Cristo busco, siendo un adolescente, la vida monaéstica y, siendo ya
influyente, la vivid segln la regla. Dirigio en su sede episcopal la
iglesia astigitana y por ello fue conducido en verdad junto a los san-
tos el tercer dia antes de las nonas de mayo de la era 969. Lector
encomienda a Dios, rogando piadosamente, esta sagrada sepultura
esculpida en marmol».

Los textos inscripcionales nos suministran detallada informacion
sobre los materiales utilizados en las lapidas sepulcrales, cuya forma
varia entre el rectangulo o el poligono irregular. Elaboradas, en oca-
siones, con placa de piedra caliza blanca (Gonzalez Fernandez 2016:
106, 140), con placa de pizarra de color negro (Gonzalez Fernandez
2016: 139) o con piedra arenisca (Gonzélez Fernandez 2016: 147),
barro cocido (Gonzalez Fernandez 2016: 152), por lo general se utili-
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zaban placas de marmol blanco, en algunos casos pulimentas en su
parte superior (Gonzalez Fernandez 2016: 26) o bien en la faz epigra-
fica (Gonzalez Fernandez 2016: 40).

Hay casos en los que la lapida carece de ornamentacion, aunque
pueda contener adornos caligraficos (Gonzélez Fernandez 2016: 42,
178); en otras hallamos un adorno a base de cruz latina, mas o menos
estilizada en funcion de las lapidas, que puede estar rematada con una
hedera (Gonzélez Fernadndez 2016: 30, 45). Frente a la cruz latina,
también tenemos casos de cruz griega (Gonzalez Fernandez 2016: 85,
147, 152 y 161). En otras muestras, tipico de las lapidas mozarabes
cordobesas, el adorno consiste en una orla formada por trenza de dos
ramales completa en todos sus lados (Gonzélez Fernandez 2016: 55).
Hay casos en los que las orlas exhiben influencia del arte califal a base
de tallos ondulados con hojas que semejan la hiedra (Gonzélez
Fernandez 2016: 72), junto a otros con orla de tallos ondulantes de
tipo bizantino (Gonzélez Fernandez 2016: 143, 154).

Por lo general, el epitafio corresponde a una persona, aungue tam-
bién hay casos de epitafio doble dedicado a dos personas, como el de
Especiosa y su hija Tranquila, fallecida esta en el afio 927 y su madre
en el 966 (Gonzélez Fernandez 2016: 48-50). Ademas de epitafios
monolingies, en latin, también los habia bilingles, en latin y arabe,
como por ejemplo dos epitafios dedicados a sendas personas llamadas
Juan, el primero datado en el afio 1109 y el segundo en el afio 998
(Gonzéalez Fernadndez 2016: 106-109 y 129-131, respectivamente).

Especialmente importante es la necropolis mozarabe hallada en el
interior del yacimiento arqueoldgico de Cercadilla, continuadora de la
anterior necrépolis visigoda de mediados del siglo VI, que ocupaba
una parte del complejo palatino romano del emperador Maximiano
Herculeo (Hidalgo Prieto 2002). En ella han sido hallados mas de un
centenar de enterramientos visigodos y mozarabes. La necrépolis de
Cercadilla, que abarcaba varias hectareas, albergd enterramientos de
mozéarabes desde el siglo VIII a XI, momento en el sera abandonado
(Fuertes Santos e Hidalgo Prieto 2010). Los enterramientos estudia-
dos, casi en su totalidad carentes de ajuar, estudiados indican que esos
enterramientos, salvo algunas excepciones, fueron realizados decubito
supino, en direccion Este-Oeste, con las piernas extendidas y los bra-
zos depositados sobre el térax, el abdomen o la pelvis, o bien flexio-
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nados sobre si mismos. Si bien las tumbas son mayoritariamente indi-
viduales, hay también casos en los que madre e hijo/a fallecidos du-
rante el parto comparten una misma tumba, asi como tumbas colecti-
vas. Las tumbas exhiben una tipologia bastante homogénea: cistas de
piedra de calcarenita, de ladrillo o directamente sobre la misma fosa
excavada bien en tierra 0 en estructuras anteriores (Fuertes Santos
2018: 33-34).

A esta necropolis hay que sumar, ademas, las tumbas sitas en igle-
sias, como la de los Tres Santos (Marfil 2000: 135, fig. 14; cf. Simo-
net 1897-1903: 776), de San Zoilo, de San Cristébal, de San Acisclo y
de los Santos Cosme y Damian (Simonet 1897-1903: 398, 427, 469 y
475), lugares que junto con los monasterios obviamente estaban desti-
nados a prelados o, en su caso, miembros de la realeza, como es el
caso de San Juan de la Pefia (GOmez Moreno 1919: 32) y a santos,
como con la martir Santa Olalla en la iglesia que llevaba su nombre en
Meérida (Simonet 1897-1903: 306).

De enorme valor para la historia del mozarabismo es también el
yacimiento de Las Mesas de Villaverde (Malaga), en el que se encuen-
tra una necropolis mozéarabe como parte del complejo arquitectonico
del muladi ‘Umar b. Hafsan (Ramos 1980-81). Este rebelde (Acién
Almansa 1997 en Acién 2020: 13-170), insurrecto contra el poder de
Cordoba, tras haber sido sepultado a la usanza cristiana —como ten-
dremos ocasion de comprobar mas adelante—, su cuerpo y el de su hijo
Ga‘far seran desenterrados y trasladados a Cordoba, donde fueron
empalados en la Puerta de la Azuda (Bab al-Suddah) al lado de los
restos de otro hijo suyo, Sulayman, para escarmiento y ejemplo de
otros posibles rebeldes contra las autoridades islamicas (Simonet
1897-1903: 595).

Los enterramientos mozarabes hallados en Cercadillas presentan un
ritual homogéneo: el finado aparece dispuesto boca arriba, con los
brazos flexionados sobre el torax y el abdomen. Contraviniendo la
costumbre pagana, carecen de ajuar. Tenemos asimismo conocimiento
de las imposiciones establecidas por las autoridades musulmanas, que
obligaban a que en los entierros los cristianos no podian levantar la
voz durante sus rezos, ni llevar cruces, tampoco podian portar cirios
encendidos por las calles donde habitaban musulmanes. Los difuntos
debian ser conducidos con los rostros cubiertos y los sepulcros y ce-
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menterios debian estar apartados de los enterramientos que albergaban
a musulmanes (Simonet 1897-1903: 84, 400). De hecho, a comienzos
del siglo X, como consecuencia de la denuncia de un almotacén, les
fue prohibido a los mozérabes atravesar un cementerio islamico con
los carros que llevaban a recibir sepultura los cuerpos de cristianos
fallecidos en su cementerio (Torres Balbas 1985: 262).

Alvaro (fl. s. IX), en su Indiculus luminosus, nos narra lo siguiente
a proposito de la mofa que los musulmanes hacian al paso de una pro-
cesion de difuntos (Juan Gil 2020. I: 595-596):

Et heu et ue huic tempori nostro, sapientie Xpi egeno, zelo zabo-
lico pleno, in quo nullus inuenitur qui, iuxta iussum Domini tonantis
etherei, super montes Babilonie caligosasque turres superbie crucis
fidei adtollat uexillum, sacrificium Deo offerens uespertinum. Et non
solum mente iucunda, acceptione serena, respectione modesta uene-
na recipimus, potiones liuamus, germina letifera pregustamus, set,
quod perniciosius est, aduersantibus et zelo Dei ut Elias zelantibus
aduersamus, hac surda aure cum inimicis summi Dei amicitias con-
ligamus et placentes eis nostre fidei derogamus. Et certe plus est,
iuxta nos, ut Elias gladio decertare quam lingua, ut nostri héroes,
aduersare. Cotidie oprobriis et mille contumeliorum fascibus obruti
persequutionem nos dicimus non habere? Nam ut alia taceam, certe
dun defunctorum corpora a sacerdotibus uident, ut mos est eclesias-
ticus, humo danda portare, nonne apertis uocibus et inpurissimis
genis dicunt: “Deus, non miserearis illis” et lapidibus sacerdotes
Domini impetentes, ignominiosis uerbis populum Domini denotan-
tes, spurcitiarum fimo Xpicolas transeuntes pedore infando adspar-
gunt, maiora minitando ringentes?.

Simonet vertio el pasaje de Alvaro de este modo (Simonet 1897-
1903: 464):

«jY ay de nosotros! porque en este tiempo, pobre en cristiana sa-
biduria y rico en diabdlico celo, no se halla quien levante el estan-
darte de la fe sobre los montes de Babilonia y sobre las negras to-
rres de la soberbia, ofreciendo & Dios el sacrificio de la tarde
Abrumados diariamente por mil oprobios y afrentas, decimos todav-
ia que no estamos pasando por una persecucién. Pues, callando
otras cosas, cuando ven los muslimes que nuestros sacerdotes llevan

179



JUAN PEDRO MONFERRER-SALA

& enterrar & los muertos segun el uso eclesiastico, ¢no gritan en al-
tas voces y con repugnante expresion: Dios, no te apiades de ellos?
Y acometiendo con piedras a los sacerdotes del Sefior, denostando a
su pueblo con palabras afrentosas, ¢no arrojan hediondas inmundi-
cias & los cristianos que pasan, y rechinando los dientes, les amena-
zan con mayores dafios?».

La base de estas prescripciones se encuentra en el Pacto de ‘Umar,
que en lo tocante a los enterramientos dice lo siguiente (Simonet
1897-1903: 803-804):

«Tampoco levantaremos la voz al acompafiar & nuestros difun-
tos, ni saldremos por las calles de los musulmanes ni por sus zocos,
alzando palmas 6 imagenes, ni mostrando candelas ni enterraremos
nuestros muertos cerca de los suyos»

Como consecuencia de la escasez de obras mozarabes llegadas has-
ta nosotros, el caudal Iéxico que conocemos de los siglos VIII-XI es
limitado (Monferrer-Sala 2018), contando sin embargo con un nimero
interesante de documentos privados de la mozarabia toledana y del
norte peninsular de los siglos XI1-XII1 (Pons Boigues 1897; Gonzéalez
Palencia, 1926-30; cf. Ferrando Frutos 1995; Seybold 1900; Van Ko-
ningsveld 1977). Entre la documentacion conservada hallamos intere-
santes referencias al Iéxico funerario, que nos informa que los mozé-
rabes utilizaron una suerte de michsprache romance-andalusi. Es el
caso de las expresiones mandil al-‘arag (“sudario de lienzo”) (Simo-
net 1888: 331) o /adornato do morte/ con el sentido de “envuelto en su
lienzo” (Corriente, Pereira y Vicente 2020: 37 y 56), asi como de las
voces /sudadar/ (“sudario” < sudarium) (Corriente, Pereira y Vicente
2020: 47 y 119), guranah (“cirio”) utilizado en la procesion para
acompafiar al fallecido al cementerio (Simonet 1888: 167), gimitariyu
(“cementerio” < lat. cemeterium) (Simonet 1888: 158) y “muerte”,
realizada como mort (< murt < lat. mors, -tis) (Simonet 1888: 379;
Corriente, Pereira y Vicente 2020: 103). Otros términos relativos a los
lugares de enterramiento son las voces lawsah (“lapida”) (Simonet
1888: 300-301; cf. Griffin 1967: 344), basaliqah (“basilica”) (Simonet
1888: 42) 0 kanisah, kanisiyyah y sus variantes (“iglesia”) (Corriente
1978; Sams6 1978; Epalza 1997; Monferrer-Sala 2021) y aklasiyah
(“iglesia”) (Simonet 1888: 182; cf. Ferrando Frutos 2012: 57) y quien
realizaba el oficio era el giss (“presbitero o sacerdote™) (Simonet 1888:
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XXXI) investido con la estola sacerdotal para la celebracion: fassah
(“faja” < fascia) o fas/sqiyyah (“estola”) (Simonet 1888: 199-200),
llamada también arariyuh (“orario” < orarium) (Simonet 1888: 407).

Por el texto arabe de los Canones de la Iglesia andalusi (Monferrer-
Sala 2020) sabemos que los penitentes en peligro de muerte recibian
la Sagrada Eucaristia a modo de viatico (viaticum). Como sindnimo de
“penitencia” (tawbah) y el equivalente del plural viatica, Simonet re-
coge la transliteracion biyatigah (var. biyatiqa), citando la expresion
talibu I-qurbani ‘ald sabili al-biyatiquh (el que solicita la Eucaristia a
modo de viatico”) a proposito del pasaje de San Martin Bracarense: Si
quis de corpore exiens, novissimum et necessarium, communionis via-
ticum expetit, non ei denegetur (Simonet 1888: 564).

Para el léxico relacionado con el ritual funerario es interesante el
pasaje del descendimiento de Jesus y su posterior sepultura que ofre-
cen las versiones de los evangelios mozarabes que se nos han conser-
vado. Para el caso presente, damos la version que ofrece Mt 27,57-61,
confrontada con la version latina, con referencia a los textos paralelos
de Mc, Lc y Jn con el objeto de aprovechar cuantos datos de interés
provean cada uno de ellos.

Mt 27, 57-61

Texto latino

Cum sero autem factum esset uenit
guidam homo diues ab arimathia
nominc ioseph qui et ipse discipulus
erat iesu hic accessit ad pilatum et
petiit corpus iesu tunc pilatus iussit
reddi corpus. Et accepto corpore
ioseph inuoluit illud in sindone
munda et posuit illud in monumento
suo nouo quod exciderat in petra et
aduoluit saxum magnum ad ostium
monumenti et abiit. Erat autem ibi
maria magdalene et altera maria
sedentes contra sepulchrum (Words-
worth 'y White, eds., 1889-98: I,
167).

Versién arabe

ol e e oy dadl il Ll Ll
& s 03 (e S5 gy Al JW & e
A als oy glain allag WO ) ale
& ey A adls ldiall Cong dale Ly
A5 a4 S aaaal j8 adlas
aie Laey dabe byha 4l e das
Lialy 28 g Al ay pe s AVanall oy je clS
(British Library Add. 9061, sl
cf. Monferrer-Sala 2021).
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El Iéxico &rabe relacionado con el ritual funerario que recoge la
version de Mt 27,56-61, cuyo texto arabe junto con su equivalente
latino acabamos de transliterar, aunque reducido —pues ofrece cuatro
términos Unicamente— sin embargo es interesante: gutman (“‘cuerpo,
cadaver” < corpus < odpa) (Liddell y Scott 1897: 1519b)*, laffa (“en-
volvio” < inuoluit < évetdMéev), rida’ nagi (“sabana limpia” < sindo-
ne munda < ocwddvt kabapd), gabr (“sepulcro” monumento (< gr.
uvnueio/uvnueiov) sepulchrum (< gr. tagov) (Liddell y Scott 1897:
1530a)°.

Por su lado, la version que exhibe el texto paralelo de Mc 15, 42-47
coincide précticamente con la que acabamos de transliterar de Mt 27,
57-61, pero ademas de afadir el sintagma dafanahu (“enterrarlo”), que
no figura en la version latina (Wordsworth y White 1889-98.1: 265),
ofrece otras voces de interés: mawt (“muerte” < obisset < 1é0vnkev) y
frente a Mt, Lc y Jn en lugar de laffa lee kaffana (“lo envolvio” <
inuoluit < éveilnoev).

A su vez, la version que ofrece Lc 23, 50-56 recoge otras voces de
no menor interés: dafnahu (“su inhumacion”), adaptando de este modo
la version latina positum erat corpus eius (< mg £téOn 10 ocduo
avtod), asi como los términos funit (“unguentos”) y tib (“aromas”
que vierten respectivamente los latinos unguenta (< popa) y aromata
(< dpopata) (Wordsworth y White 1889-98.1: 475).

De especial importancia, por su parte, es la version que nos ofrece
Jn 19, 38-42, ya que nos suministra también una interesante informa-
cion léxica: frente al resto de versiones que leen giitman, cuya acep-
cion es la de “cuerpo” de alguien fallecido, i.e. “cadaver”, Jn en cam-
bio lee gasad (“cuerpo” < corpus < ocaua) (Wordsworth y White
1889-98.1: 636 y 637), sin que necesariamente deba ser de alguien
fallecido. Se trata, por lo tanto, de un término mas general. Interesante
en materia de preparacion del cuerpo es la expresion ahlat al-murr
wa-aluwas (“una mezcla de mirra y aloes” < mixturam murrae et alo-
es < piypa opopvng kol aidng) (Wordsworth y White 1889-98.1: 635).
Con Mt y Lc, pero frente a Mc, recurre al verbo laffa en la construc-

L En griego o®pa tiene el significado basico de “cuerpo” y el secundario de “cadé-
ver”.
2 En griego tpog designa tanto al “entierro” como a la “tumba” propiamente dicha.
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cion laffahu fi izar ma‘a I-huniit, i.e. “lo enrollaron con lienzos y un-
guentos” (< ligauerunt eum linteis cum aromatibus < fidnocav avtod
00ovioig peta tdv apoudtov) (Wordsworth y White 1889-98.1: 637).
Con el uso del sustantivo dafn (“sepultura” < spelire < évtagialew)
coincide con Lc 23,52 (Wordsworth y White 1889-98.1: 637). Final-
mente, en Jn 19,41-42 la voz gabar (“sepulcro”) traduce en los dos
casos al latin monumentum (Wordsworth y White 1889-98.1: 637), que
vierte el griego pvnueiov (cf. Mt 27, 60-61) (Liddell y Scott 1897:
972a).

Como ya hemos indicado anteriormente, no se nos ha conservado
en obras compuestas por autores mozarabes ningun testimonio de co-
mo fuera el ritual funerario. Lo Unico que sabemos procede de la in-
formacion que nos ofrecen los relatos sobre los martires cordobeses,
concretamente el tratamiento que le fue dado a sus cuerpos, cuyos
sepelios contaron con los correspondientes oficios de los religiosos,
como asi se deduce por lo acontecido con el cadaver de Perfecto, el
primero de los martires, segun el relato de Eulogio:

Corpus autem sancti martyris piis religiosorum officiis dignogue
praesulis et sacerdotum obsequio in basilica beati Aciscli in eo titulo
quo felicia eius membra quiescunt, humatur (Gil 2020.11: 785).

«Pero el cuerpo del santo martir fue enterrado con los pios ofi-
cios de los religiosos y el digno honor del obispo y sacerdotes en la
basilica del beato Acisclo, en la sepultura en la que descansan sus
felices miembros».

Algo semejante se nos narra en la Passio Pelagii a cuenta del mar-
tirio sufrido por el nifio Pelayo, que contaba unos diez afios, a quien su
supuesto tio, el obispo Ermogio, entregd como rehén en la carcel con
el fin de poder recuperar su libertad alld por el verano del afio 920.
Aunque el tio tratd de liberarlo, el nifio permanecera encerrado en las
mazmorras de la carcel cordobesa durante tres afios para acabar siendo
ejecutado y su cuerpo arrojado al rio. El texto dice asi:

Porro manus quas ille ad Deum leuauit illi sceleratissimi gladio
amputabant; inter que autem beatissimus Pelagius fessus anelabat.
Et quia qui hominum misereretur non aderat Dominum solummodo
inuocabat. Clamabat quidem alleta fortissimus, sed pressens
certamini preerat Dominus. ‘Ueni’, inquiens, ‘accipe coronam quam
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tibi ab initio promisi’. Interea namque spiritus migrauit ad Deum,
corpus uero proiectum est in fluminis alueum. Ac per hoc nullatenus
defuere fideles qui eum quererent atque ad sepulcrum honorifice
deferrent. Cuius quidem caput cimiterium tenet sancti Cipriani, cor-
pus uero cespis sancti Genesii (Rodriguez Fernandez 1991: 76 y 78).

« (...) Las manos que él en el pasado alz6 a Dios, los muy perver-
s0s, a espada, se las amputaban; y en medio de estos tormentos, el
santisimo Pelayo agotado jadeaba. Y porque no habia ningin hom-
bre que tuviese piedad, so6lo al Sefior invocaba. Clamaba, realmente,
el fortisimo atleta, mas estaba presente en la lid como principal el
Sefior, quien decia: 'Ven, recibe la corona que te he prometido des-
de el comienzo del mundo’. Y de hecho, en este momento su espiritu
emigro a la presencia de Dios; su cuerpo, en cambio fue arrojado al
fondo del rio Guadalquivir. Pero de ninguna manera faltaron fieles
que lo buscasen y llevasen solemnemente hasta su sepulcro. En rea-
lidad, su cabeza la guarda el cementerio de S. Cipriano; su cuerpo,
empero, el verde campo de S. Ginés» (Rodriguez Fernandez 1991:
77y 79).

Recuperado el cuerpo del nifio por los fieles cordobeses y tras las
correspondientes honras fanebres, los restos mortales llegaron a la
ciudad de Leon el afio 967, bajo el reinado de Ramiro I11. Seran unos
emisarios del monarca, encabezados por su obispo Velasco los que
reciban los restos de manos del futuro califa al-Hakam II que lo habia
traido desde Cordoba (Rodriguez Fernandez 1991: 15).

Los cadaveres de los martires, con el objeto de evitar que se convir-
tieran en reliquias, fueron en muchos casos incinerados o hechos des-
aparecer por las autoridades islamicas, aunque hubo ocasiones en las
que los cristianos lograron hacerse con sus cuerpos con el fin de darles
sepultura en las iglesias (Jiménez Pedrajas 2013: 37-38). De este mo-
do lo narra Eulogio:

Ceterum eorundem sanctorum corpora, qui primo conflictu occisi
sunt, equuleis uersis uestigiis affigentes gentiles, post sextum diem
allisionis eorum, id est, pridie Idus lunias, inopinato scelere crudeli-
tatis cuncta iam putredine resoluta atrocibus incendiis deputant;
quin etiam, ne uirtutum emolumenta praestarent Xpisticolis, defor-
mes cineres, quos legere e camino quiuerant, minacis aluei ultimo
conduntur abysso (Gil 2020.11: 758).
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«Ademas, los cuerpos de estos santos que murieron en la primera
algara, pasado el sexto dia de su combate, esto es: el doce de junio,
en un inesperado crimen de crueldad, ya putrefactos los destinan a
las llamas méas atroces. Mas incluso, para que no presten a los
cristicolas emolumentos de virtudes, las deformes cenizas que logra-
ran apartar de las llamas sepultaron en lo profundo del abismo del
rio amenazante».

El relato sobre el cadaver de Perfecto, al que acabamos de referir-
nos hace un instante por boca de Eulogio, es del todo elocuente acerca
del ritual funerario que realizaban los mozarabes cordobeses a media-
dos del siglo IX, pues se nos narra que una gran muchedumbre salié al
encuentro del cadaver cuando este era trasladado desde la casa del
sacerdote que lo habia encontrado hasta la aldehuela de Tercios, donde
se hallaba la basilica de San Acisclo, lugar en el que le fue dada sepul-
tura en presencia del obispo de la ciudad y sacerdotes varios, entre
ellos el santisimo Rodrigo (sanctissimi Ruderici) (Gil 2020.11: 905).
En la oscuridad de la noche, entre canticos y oraciones de los religio-
sos, la multitud se sirvio de cirios para acompariar el cuerpo del martir
hasta el interior de la iglesia que se hallaba iluminada (Jiménez Pedra-
jas 2013: 38).

De este modo lo relata Eulogio:

Sicque sacerdotum et religiosorum officio sanctum corpus et ce-
llula sacerdotis humandum ecclesiae inferentes, dant cuncti hymno-
rum caelestium clamorem egregium, resonant ora fidelium con-
gruenti carmine emelos, praestrepunt omnes diuinae cantionis eup-
honiam, implentur atria Domini murmure sancto psalmorum feli-
ciumque laudum odam omnes quasi ex uno ore persoluunt. Et suaui
concentu omnibus percrepantibus largoque fomite luminum totius
aulae penetralibus relucentibus, regem Xpm, militia comitante caeli-
colum, ad spectaculum illud exequiis innuebat interesse sanctorum
(Gil 2020.11: 904).

«Asi, pues, mientras conducian desde la estancia del sacerdote a
la iglesia el santo cuerpo para enterrarlo, junto con el oficio de sa-
cerdotes y religiosos, todos dan un egregio clamor de himnos celes-
tiales, resuenan en las bocas de los fieles cantos con su adecuado
himno, entonan todos la eufonia de un canto divino, se llenan los
atrios del Sefior del santo murmullo de los salmos y todos, casi con
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una misma boca, culminan una oda de bienaventuradas laudes. Y
resonando todos en dulce armonia, resplandecia el interior de todo
el templo con el generoso combustible de las luminarias, [mientras]
Cristo Rey, con una milicia de celicolas, se hallaba presente en las
exequias de los santos contemplando aquel espectaculo».

Es bastante probable, como muy bien precisa Jiménez Pedrajas
(2013: 38), que la presencia de ese gentio para acompafiar el cuerpo
del martir Perfecto se debiera al hecho de que el episodio de la proce-
sion que trasladaba el cuerpo con cirios y canticos se produjo en una
aldea y no en la ciudad, donde habrian de celebrarse sin grandes osten-
taciones rituales. Ahora bien, si tenemos en cuenta que los templos
que habia intramuros de la urbe eran menos de lo que se pensaba y la
mayoria de ellos se encontraban en las afueras, extramuros, en los
arrabales y en aldeas y pueblos (Martinez Ruiz 1986-87: 58), donde
habria una mayoria de poblacion cristiana, podemos imaginar que el
ritual fanebre hubo de ser llevado a cabo con escasa o ninguna restric-
cion, al menos durante los siglos VII, IX y X, durante los cuales la
poblacion cristiana seguia siendo mayoritaria.

Es complejo saber si el ritual funerario seguido por los mozarabes
se inscribe dentro del ritual de inhumacion del cadaver documentado
en época visigoda, de la que, por otro lado, muy poco es lo que sabe-
mos (Arce 2018: 141-155; 2020; cf. Alonso Alvarez 2013). Todo in-
dica que continuaria las practicas seguidas en el periodo tardorromano
(Hernando Sobrino e Iguécel de la Cruz 1994; Barroso Cabrera 2018:
83-175), como consecuencia de la expansion experimentada por el
cristianismo. Frente a otros tipos de enterramientos visigodos, parece
que el ajuar se halla ausente en los enterramientos hispano-visigodos e
hispanorromanos y el uso de atatdes es comin, aunque con escaso uso
de clavos, frente a la época anterior tardorromana. Este tipo de ente-
rramiento podia ser comunitario, el mas comun que dispondria de un
cementerio propiamente dicho; por su lado, los enterramientos de tipo
grupal o individual podria responder a una modalidad de exclusion
social y en consecuencia los cuerpos descansarian en zonas ajenas a
los cementerios comunitarios (Vigil-Escalera Guirado 2013).

Las excavaciones de tumbas pertenecientes al periodo anterior
ofrecen interesante informacion sobre inhumaciones de personajes de
cierto relieve, como el de una tumba de época visigoda datada en el
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siglo VI, lo més probable un obispo, en cuya parte inferior fue locali-
zada la caja que albergaba el cuerpo del difunto, cuyas dimensiones
eran de 165 x 55 cm. y una profundidad de 48,8 cm. La caja se encon-
traba sellada con tablas de madera y una gruesa capa de mortero de cal
de 10 cm. La tumba disponia, ademas, de una camara vacia estucada
de 74,8 x 187,35 cm y una altura de 74,3 cm, muy probablemente cu-
bierta con una pieza que no se ha conservado. Es este un caso mas,
entre otros conocidos, de los que evidencian que las iglesias urbanas y
los conjuntos episcopales fueron espacios habituales para albergar
sepulturas de personajes relevantes de la curia (Beltran de Heredia
Bercero 2018: 100-103).

Pero todo indica que no era realmente la Iglesia la responsable del
culto a los muertos, dado que este derecho correspondia a los familia-
res. En la inhumacion del cuerpo hay que distinguir entre la inhuma-
cion vestida y el depdsito funerario. En el caso de la inhumacion ves-
tida, obispos y presbiteros eran inhumados con las mismas vestiduras.
Asi, en el Liber Ordinum, concretamente en el Ordo obseruandum in
functione episcopi (Férotin 1904: XLIV, 140-144), se indica que los
obispos despues de ser lavados tenian que ser vestidos con sus atribu-
tos, precisando todos los elementos que conformaban la vestimenta de
estos: tunica (“tanica”), femoralia (“medias”), pedules (“calzones”),
capello (“bonete”), sudarium (“sudario”), alba (“tinica blanca”), ora-
rium per ceruicem et ante pectus (“estola para el cuello y el pecho”),
ampulla (“ampollita”) y casula alba (“casulla blanca”). Cuando se
refiere a los presbiteros, en el Ordo in commendatione presbyteri
(Férotin 1904: XLV, 146) el texto enumera las mismas vestimentas
que visten los obispos.

Aun cuando lo habitual era dar sepultura al cuerpo el mismo dia del
fallecimiento, los obispos debian aguardar un dia y una noche hasta
ser enterrados. Asimismo, podian concurrir circunstancias determina-
das que impidieran la inhumacion del cuerpo, como la que se nos na-
rra en las Vitas Patrum Emeritensium, donde indica que al no poderle
ser dada sepultura al joven Augusto al haber ya caido la noche, hubo
que aguardar al dia siguiente, quedando el cuerpo del finado durante
toda la noche en su celda para ser enterado al dia siguiente de acuerdo
con las costumbres de la Basilica de Santa Eulalia (Fear 1997: 50-51).
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De forma sumaria, el proceso seguido con el fallecido consistiria en
el lavado y amortajamiento del cuerpo, al que seguiria el cortejo fune-
bre del traslado del cadaver y su posterior sepultura, encarado a orien-
te, con variadas disposiciones de las extremidades superiores, entre las
que destaca la disposicion flexionada de estas (Batanero Martin,
Beltran Pinzén y Vera Rodriguez 2016: 117). Esta modalidad de ente-
rramiento es confirmada por un texto de enorme relevancia para cono-
cer cual pudiera ser el proceso ritual funerario en lo que respecta a la
disposicidn del cadaver en la tumba. Se trata del célebre pasaje de la
exhumacion del cadaver del rebelde ‘Umar b. Hafsiin, cuyo relato, de
acuerdo con una copia manuscrita anonima de circa el siglo XIV, dice
asi:

«En el afio 316 [= 929 d.C.] sali6 al-Nasir li-din Allah [i.e. ‘Abd
al-Rahman III] con direccion a Bobastro (Bubastr) para disponer de
lo que en ella habia de hacerse y ponerla en buen orden de defensa.
Una vez en ella, examind atentamente las huellas dejadas por los ti-
ranos y borrd sus vestigios. Se dirigio a la abandonada mezquita, en
la que oro, y habiéndole Dios puesto de manifiesto el abandono en
que la tenia el maldito (al-la ‘in) Ibn Hafsin y sus vacilaciones, des-
pues de haber hecho publica proclamacién del Islam (ba ‘d izharihi
bi-1-islam), y como abrazé el cristianismo (wa-tanassarahu), se vio
impulsado a desenterrarlo y a exhumar sus restos. Sus miserables
despojos (guttatuhu al-habitah) aparecieron enterrados, a la mane-
ra cristiana (‘ala sunnati al-nasraniyyati), sin duda alguna, ya que
el cadaver fue hallado mirando al oriente (bi-waghihi I-masrigi) y
con los brazos cruzados sobre el pecho (dira ‘uhu ‘ald sadrihi); dis-
posicién en que lo vid, al ser exhumado, la mayoria de la gente. En
consecuencia, como Dios lo declaraba deshonrado e infame, al-
Nasir ordeno trasladar su caddaver a la Puerta de la Azuda en
Cordoba y levantarlo en ella en lo més alto de los postes (al-gudii ‘),
para escarmiento de los que lo vieran, dado que ya estaba claro su
secreto de haber abrazado el cristianismo (i tigad al-nasraniyyah) y
se revelaba su perversa intencion (si’ al-niyyah)...» (Lévi-
Provencal y Garcia Gomez 1950: 149-150 y 76-78).

Como podemos apreciar, este breve, pero al tiempo elocuente rela-
to de la exhumacion del cadaver del rebelde ‘Umar b. Hafstin, en
combinacién con el relato que nos ofrece Eulogio sobre el entierro del
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martir Perfecto, el primero de los martires cristicolas cordobeses, y los
detalles de la recuperacion del cuerpo del infante Pelayo, nos describe
de modo certero como hubo de ser el ritual funerario que realizaban
los mozérabes alla por los siglos IX y X: una vez fallecida la persona
y tras haber sido amortajada y colocada en un ataid, el cuerpo del
muerto era llevado a la iglesia para celebrar el sepelio y ser, a conti-
nuacion, trasladado a su lugar de enterramiento, donde finalmente
recibia sepultura mirando hacia oriente con los brazos flexionados a la
altura del pecho. Este pudo ser, tal vez, el tipo de ritual funerario ordi-
nario seguido por los mozarabes, sin detrimento de convivir con un
ritual mas elaborado desde un punto de vista litargico, y con posible
cortejo funebre, en el caso de aquellos personajes que ostentaban una
mayor relevancia social, como hubo de acontecer con obispos, 0 en
coyunturas especiales, como sucediera con algunos martires.
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«Refiere Abderrahman, hijo de Ganim, que cuando capitularon los
cristianos de Siria redact6 en nombre de su soberano, Omar, el si-
guiente tratado: «En el nombre de Dios piadoso y compasivo. Este
es un documento que los cristianos de la ciudad presentan al siervo
de Dios, Principe de los Creyentes, Omar, hijo de Aljatab:

«Por cuanto habéis triunfado de nosotros, os pedimos la seguri-
dad de nuestras vidas y las de nuestras familias, la de nuestras
haciendas y la de las personas que profesan nuestra religién. Por
nuestra parte (...) No mostraremos al exterior nuestras cruces ni
nuestras inscripciones en lugares frecuentados por los musulmanes
ni en sus mercados. No tocaremos, sino suavemente, las campanas
en nuestras iglesias, ni alzaremos en ellas la voz para los rezos
litdrgicos en ciudad alguna de los musulmanes. No celebraremos ex-
teriormente nuestras procesiones con ramos ni nuestras rogativas.
No cantaremos a nuestros muertos ni pasaremos con luces por los
lugares transitados por los musulmanes ni por sus mercados. No en-
terraremos nuestros muertos junto a los suyos...».

Pacto de Omar (637 d.C.). Referido por
AL-TURTUSHI. Siraj al-Muluk®.

! Traduccién de Alarcon 1931:143-145.
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1. Introduccion?

El argumento de la cristianizacion del registro funerario en la ciu-
dad de Cordoba es uno de los temas mas recurrentes dentro de la pro-
duccién cientifica que venimos publicando recientemente. En estos
trabajos precedentes (Cerrato 2020 y 2021) analizamos cémo el final
del mundo clasico y la generalizacion del cristianismo se tradujeron en
un cambio (lento pero inexorable) del registro y las costumbres fune-
rarias de la sociedad tardorromana. Se trata de un fendmeno global
cuyos sintomas podian constatarse también en Corduba, capital de la
provincia Baetica. En este sentido, a modo de contextualizacion, cabe
recordar ahora algunas de las conclusiones alcanzadas entonces.

Para empezar, salvo excepciones claras en las que se ha podido
constatar la presencia de elementos provistos de simbologia explici-
tamente cristiana, el registro funerario cristiano de los siglos IV y V
destaca por su indefinicion. Es decir, en ausencia de indicadores reli-
gioso explicitos (un epigrafe, un excepcional elemento de ajuar, la
presencia de sarcdfagos figurados o mensae...) resulta casi imposible
establecer criterios materiales de discriminacion entre sepulturas cris-
tianas y paganas, pues ambas tienden a participar de las mismas carac-
teristicas. Se trata de un fendmeno que la comunidad cientifica ha ve-
nido a bautizar como la «invisibilidad arqueoldgica del primer cris-
tianismo»® y que, como no podia ser de otro modo, afecta también al
mundo funerario®. En este sentido, en lo que respecta a la comunidad
mozarabe, la generalizacion de ritual isldmico entre la poblacion aca-
rrea un elemento discriminador fiable del que careciamos hasta ahora
y que nos permite distinguir sin mayor dificultad.

2 Sobre las necrépolis mozérabes de Cérdoba, vid. los trabajos precedentes de Ledn
y Casal 2010: 674-684; y Le6n y Murillo 2017. Buena parte de las dindmicas gene-
rales que afectan a las necropolis cristianas de la Cordoba islamica que aqui recoge-
mos fueron formuladas por primera vez alli. Es mérito de los autores haberlas identi-
ficado y publicado en su dia.

® A propésito vid. Finney 1994; Snyder 2003 y Adams 2013.

* Lo que no es incompatible con el hecho de que las primeras manifestaciones mate-
riales del cristianismo provengan, precisamente, de ambientes funerarios; ya que
normalmente se trata de casos excepcionales, con escasa incidencia cuantitativa en
comparacion a los del grueso de unos creyentes cristianos que todavia no entienden
como prioritaria la necesidad de distinguir a sus muertos de los del resto de la pobla-
cién romana (Escola 2004: 154).
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En cuanto a la topografia funeraria, al analizar la ubicacion de las
sepulturas inequivocamente cristianas fechables entorno a los siglos
IV y V, concluimos que en su gran mayoria se integraban dentro de
necrépolis preexistentes en las que cristianos y paganos compartieron,
sin duda, el espacio®. De hecho, muchas de estas necrépolis empiezan
a expandirse a costa del espacio dejado por algunos de los edificios
residenciales con los que habian compartido el espacio suburbano has-
ta su abandono vy ruina finales del siglo I1l. La preferencia por ente-
rrarse en relacion a edificios de culto empezard a hacerse cada vez
mas evidente en lugares como Cercadilla, Cortijo de Chinales o en las
inmediaciones de la iglesia de San Pedro a partir del siglo V1°. Es de-
cir, a nivel macroespacial las necrépolis permaneceran casi inalteradas
topograficamente, mientras que tendremos que esperar a un momento
mas avanzado para que la influencia del cristianismo altere la organi-
zacion semimicroespacial de las tumbas a través de la generalizacion
de un patrén funerario ad sanctos que ya se encontraba plenamente
vigente en el momento de conquista islamica y que seguird siendo
determinante a la hora de articular las primeras necrépolis mozarabes.
Los datos arqueologicos procedentes de los suburbios de Cordoba,
acumulados en los Gltimos afios, nos permitiran ver como este modelo
de comportamiento se vera afectado por la irrupcion del islam, asi
como su evolucion durante la Alta y Plena Edad Media.

2. Una sociedad heterogénea en proceso de islamizacion

Antes de continuar conviene puntualizar que todo analisis histérico
0 arqueoldgico que pretendamos realizar sobre cualquier aspecto de
la heterogénea sociedad andalusi ha de tener muy presentes los por-
centajes de poblacion pertenecientes a cada una de las culturas o gru-

® Puede leerse un anélisis de las evidencias textuales y arqueoldgicas sobre la norma-
lidad de las necrdpolis mixtas, incluso méas alla del siglo 1V, en Johnson 1997.

® La documentacion de sepulturas en torno a un hipotético edificio de culto (memo-
ria) en la arena del Anfiteatro romano (bajo el edificio del Rectorado) podria consti-
tuir un adelanto excepcional en la adopcién del patron funerario ad sanctos con
respecto a la dinamica general documentada hasta ahora en los puntos antes citados.
Permanecemos atentos a los avances que pudieran darse en la investigacién arque-
olégica del sector.
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pos étnico-religiosos que la componian. En este sentido se antoja ne-
cesario desterrar aquella vision simplista que entiende la conquista
islamica del 711 como el inicio de un casi instantdneo proceso de
revolucién cultural que acabd por imponer los usos y costumbres
islamicos en detrimento de una cultura cristiana en franca e inversa-
mente proporcional decadencia. Este tradicional paradigma histo-
riogréfico subyace y condiciona la mayor parte de los estudios de los
ultimos afos, ya que contribuy6 a generalizar una distorsionada ima-
gen de la sociedad andalusi: homogéneamente islamizada desde mo-
mentos muy tempranos y durante los casi 800 afios que se mantuvo
hasta la conquista del reino de Granada. Las escasas muestras mate-
riales de la cultura hispano-visigoda previa a la conquista islamica se
circunscribirian, asi, a unas muy puntuales y excepcionales perviven-
cias limitadas al ambito liturgico-religioso de las que sabemos gra-
cias, casi en exclusiva, a los testimonios escritos. De hecho, desde un
punto de vista material, el arte o la estética mozarabes se conservaron
gracias a las migraciones masivas de estos a los reinos cristianos,
dandose la paradoja de asociar «lo mozarabe» con el norte peninsular
al mismo tiempo que se desconocen o ignoran las manifestaciones
artisticas que se desarrollaron en el epicentro del mozarabismo:
Cordoba, capital del Estado omeya.

En un genial articulo fechado en 2006, Manuel Bendala Galan es-
tablece una curiosa relacion entre el proceso romanizador y una me-
nestra de verduras: «Frente a la idea de la "batidora” (Roma) y de la
pasta homogeneizada por su accion, es sumamente sugestiva la idea
de la menestra: un plato también unitario o Unico, con diversas horta-
lizas o legumbres que mantienen su entidad, su aspecto, su color, en
un conjunto que los integra y relaciona con la ayuda de ingredientes
aglutinadores, como el aceite o los condimentos que fuere» (p. 191).
Se trata de un afortunadisimo simil gastronémico que podemos apli-
car, practicamente sin matices, a la islamizacion de Hispania, proceso
que no deberia entenderse como la mera sustitucién mecénica de las
realidades hispanovisigodas por las islamicas, sino por algo mucho
més complejo, lento, costoso y a menudo sangriento’. En este sentido,

" Més aln en una sociedad como la islamica en la que las estructuras clanicas y
tribales tenian una importancia fundamental.
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la mayoria de los estudios ignora el hecho de que, en términos cuanti-
tativos, el porcentaje de poblacién islamica no empezé a igualar al de
cristianos hasta el final del reinado de Abderraman Il y el comienzo
del de su hijo al-Hakam 11 (en torno al 350 A.H. /961 d.C.), 250 afios
después de la conquista islamica de la Peninsula®. De hecho, hay
quien considera que la instauracion del califato por Abderraman Il es
la plasmacion politica de que la sociedad andalusi alcanz6 la plena
islamizacién y que hasta entonces habian estado pugnando tres con-
cepciones socio-culturales diversas: el estatismo tributario omeya, que
acabaria triunfante; la tribal (sea &rabe o bereber), que componia el
grueso de la poblacién musulmana; y la indigena 0 mozarabe, herede-
ra del mundo hispano-visigodo® (Acién 1998: 46).

Esta realidad, que no debe pasarse por alto, debi6 tener su induda-
ble reflejo en el registro arqueoldgico, campo que todavia sigue en
buena medida inexplorado. En muy pocas ocasiones se ha acometido
un analisis exhaustivo de la realidad material de los cristianos no is-
lamizados de al-Andalus, limitandose los estudios existentes a com-
pendios de la arquitectura religiosa desarrollada por los mismos en el
norte peninsular o a estudios de algunas piezas concretas de uso litdr-
gico como los bronces™. Como vemos, la elaboracién de una pro-

® para Richard W. Bulliet la ratio de conversion al islam es logaritmica y puede
ilustrarse graficamente mediante una curva logistica (Bulliet 1979; Glick 1979: 33-
35).

® Una coalicién de estos dos Gltimos grupos en torno a la sugestiva figura de Omar
ben Hafsln estuvo a punto de dar al traste con la pretension omeya, dinastia a la que
desafié durante méas de 40 afios desde su fortaleza de Bobastro y a la que estuvo a
punto de derrocar en varias ocasiones hasta su derrota final en 929 d.C. Pero la haf-
suni no sera la Gnica rebelion mozérabe que tendran que sofocar los Omeyas cordo-
beses, pues los levantamientos de ciudades como Toledo o Mérida y otros nucleos
periféricos fueron frecuentes hasta bien entrado el siglo X.

19 Al gran estudio monografico de Manuel Gémez-Moreno sobre iglesias mozarabes
(1919) no le ha seguido practicamente ningun otro que aborde el tema con semejante
profundidad y extension. Este se ha ido actualizando gracias al debate cronolégico
planteado en los trabajos de Luis Caballero (1998, 2000...), y los avances de autores
como Artemio Martinez Tejera sobre el reino de Ledn (2003, 2011, 2016) o Virgilio
Martinez Enamorado sobre Bobastro (2004 y 2004b). Con respecto a las manifesta-
ciones materiales no arquitectonicas vuelve a destacar un pequefio articulo del mis-
mo Manuel Gémez-Moreno publicado en el Boletin de la Sociedad Espafiola de
Excursiones (1913) y alguna revision breve que ni siquiera empieza a agotar un tema
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puesta tipoldgica que defina y sistematice el registro material propio
de la comunidad mozéarabe, sobre todo en lo que a su vida cotidiana
se refiere, es todavia una tarea pendiente de abordar y de muy dificil
(casi imposible) resolucién. Cabria preguntarse si tan arabizados es-
taban los cristianos de al-Andalus que resulta imposible distinguir sus
objetos cotidianos (no relacionados con la liturgia) de los del resto de
la sociedad andalusi; es decir, ¢(podemos hablar de la «invisibilidad
arqueoldgica» de la comunidad mozarabe en el mismo sentido que se
hace de la «invisibilidad arqueolégica» del primer cristianismo?**
Esta indefinicion material o falta de criterio identificador ha podido
ser la razon de que muchos autores tan relevantes como Leopoldo
Torres Balbéas llegaran a afirmar, equivocadamente (como veremos),
que los mozarabes vivian en las ciudades «unas veces mezclados con
el resto de la poblacion y otras en comunidades, en barrios o arraba-
les independientes, ya dentro de la madina, ya exteriores (...) No hay
noticia de que los mozarabes vivieran en Cdrdoba agrupados. Sus
casas estarian, pues, mezcladas con las del resto de la poblacion»
(1970: 197-198). De esta misma opinion es J. E. Lopez de Coca,
quien igualmente sostiene que «no hay pruebas de que los cristianos
vivieran en barrios especiales, apartados del resto de la poblacion»
(2008: 275), argumento que retoman A. Ledn y M. Casal (2010: 674-
675) expresandose en término muy similares. Es cierto que la recopi-
lacion juridica de al-Utbi (869 d.C.) recoge un gran namero de con-
flictos de convivencia entre cristianos y musulmanes®?, pues era nor-
mal que potentados musulmanes tuviesen cristianos a su servicio y las
familias mixtas, compuestas por miembros de ambos credos, eran
relativamente habituales. Como vemos, la convivencia era sin duda
inevitable, mas aln en una sociedad en pleno proceso de islamiza-
cién. Pero ello no es motivo para negar el hecho de que buena parte
de la poblaciébn no musulmana (posiblemente la mayoria) viviera
concentrada en aldeas o barrios propios, proceso de guetificacion que
ha de entenderse como el de las modernas juderias: se trata méas de

todavia pendiente de abordar (Fontaine 1978: 385-395; Azuar 2011, 2015 y 2016;
Real 1998 y 2000).

1 Vid. nota a pie n° 2. Esta misma pregunta con respecto a las comunidades dhimmis
cordobesas y su visibilidad arqueoldgica se plantea en Ledn y Murillo 2017.

12 Vid. Fernandez y Fierro 2000.
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una tendencia autoimpuesta que de una obligacion estatal. Y, en efec-
to, el hecho de que se acabe judicializando este tipo de conflictos o
dudas surgidas en torno a la convivencia entre musulmanes y dhim-
mies no es sino un claro sintoma del caracter excepcional de los casos
recogidos y de la preocupacion que despertaba la problemética entre
las autoridades politico-religiosas.

3. ¢Donde vivian los mozarabes de Cordoba?

En efecto, un analisis mas minucioso de las fuentes histéricas aca-
bard por confirmarnos que los cristianos andalusies vivian agrupados
en barrios o arrabales extramuros. EI motivo principal de esta guetifi-
cacion habria que buscarlo en el momento mismo de la conquista
(711) y las circunstancias particulares que se derivaron del pacto de
rendicion de la ciudad... o mejor dicho, de la ausencia de dicho pacto.
La tradicion islamica establecia dos escenarios a la hora de fijar el tipo
de relacion entre invasores e invadidos: si la ciudad se rendia median-
te capitulacion (suhl), los habitantes tenian derecho a conservar sus
propiedades; si, por el contrario, la ciudad se rendia por las armas,
mediante el uso de la fuerza (‘anwatan), los antiguos moradores no
tenian derecho a conservar sus propiedades, que pasaran a ser conside-
radas botin de guerra (Manzano 2006: 36-37)™. En el caso de Cérdo-
ba, la enconada resistencia de la guarnicién visigoda durante el célebre
episodio del asedio de la iglesia de los Quemados™* (san Acisclo)
privo a sus habitantes de la posibilidad de suscribir un pacto ventajoso
y acarred el éxodo de los vencidos fuera del recinto amurallado de la
ciudad al tiempo que sus propiedades pasaron a manos de la élite mili-
tar musulmana. De hecho, todas las iglesias de época mozarabe men-

3 En ambos casos, cristianos y judios pasaban a formar parte del grupo de los
dhimmis, o gentes del Libro, a los que se les permitia conservar sus costumbres y
religiéon a cambio del pago de un puesto de capitacion o yizya, al que se le unian
otras muchas restricciones que afectaban a sus vidas cotidianas (vestimenta, residen-
cia, manifestaciones plblicas de fe, trabajo...). A propdsito de estas restricciones,
Jiménez Pedrajas 2013.

14 Cfr. ANON. Ajbar Machmua, 12-14 (Lafuente y Alcantara 1867: 24-27), AL-
MAQQARI, Nafh at-zib..., 1V, 3 (Gayangos 1840: 277-280); AL-RAZI, Ajbar mulitk
Al-Andalus, 11, 3 (Gayangos 1850: 21-22); IBN IDHARI, Al-Bayan al-Mugrib, 12
(Fernandez Gonzalez 1860: 33-34).
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cionadas en las fuentes se encontraban en suburbios o aldeas vecinas a
la ciudad, ninguna dentro de los limites de la madina (Cerrato 2018:
59). Muchas de ellas ya existian desde época visigoda y debieron ac-
tuar como polos de atraccion para la poblacién desplazada como pare-
ce ocurrir en los casos de Cercadilla’, San Ginés en Terzios o la Basi-
lica de las Tres Coronas en el vicus Turris. Eulogio de Cdrdoba se
refiere a estos arrabales donde se concentraba la poblacién mozarabe
como «tugurios» (término con el que estaria indicando las pobres con-
diciones de habitabilidad de los mismos) al tiempo que narra los ries-
gos que acarreaba para los cristianos salir de ellos en aquellos casos
excepcionales en los que no hubiera més remedio: «nadie de nosotros
anda seguro entre ellos [entre los musulmanes], nadie marcha tranqui-
lo, nadie pasa por un recinto suyo sino deshonrado. En efecto, cuando
cualquier obligacion privada nos empuja a salir en pablico o por una
urgente obligacion doméstica hemos de salir a la plaza desde el rincén
de nuestro tugurio [ex angulo tugurii nostri], tan pronto como advier-
ten en nosotros los distintivos de nuestro sagrado orden nos atacan con
voces de burla como a locos y necios; aparte estan las cotidianas mo-
fas de los nifios, que, sin tener bastante con insultarnos de palabra y
colmarnos de infames payasadas, tampoco dejan de hostigarnos con
piedras por la espalda»'®. La infrecuencia de estas internadas en terri-
torio hostil parece avalada por otros pasajes igualmente reveladores
(Jiménez Pedrajas 2013: 72): Santa Columba, pese a ser cordobesa, no
sabe moverse por las calles de una ciudad que desconoce (licet incog-
nita viarum urbis existeret) y solo es capaz de alcanzar la casa del juez
a base de preguntas'’. Del mismo modo, el martirio de san Perfecto,
con el que se inaugura la nGmina de martires mozarabes, se origina
cuando este debe de ingresar en la ciudad (urbem ingrederetur) por
motivos familiares que no se especifican®®.

Afortunadamente, la reciente aplicacion de técnicas de analisis del
registro paleobioldgico (arqueofauna y arqueobotanica) ha servido
para confirmar, en buena medida, estas fuentes; ya que por primera
vez se ha podido determinar la adscripcidn étnico-cultural de determi-

> Vid. infra.
' EuLoGlo, Mem. Sanct., I, 21, 18-25 (Traduccion de Herrera 2005).
Y EuLoalo, Mem. Sanct., 111, 10, 10.

8 EuLoclo, Mem. Sanct., 11, 1, 2.
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nadas poblaciones mediante la presencia o ausencia en el registro
(normalmente en los muladares o basureros) de determinadas especies
animales o vegetales cuyo consumo queda prohibido (haram) en el
islam; es decir, la aparicion de restos 6seos de suinos (cerdo), quelo-
nios (galapago), lagomorfos (conejo y liebre), burro, rapaces, caraco-
les y otros animales considerados impuros, asi como de restos de ela-
boracion o consumo de vinos, serviria, con ciertos matices que no
abordaremos aqui, como indicador cultural mozarabe®®. El caso cor-
dobés del arrabal de Cercadilla resulta paradigmatico en este sentido;
ya que, a pesar de que su vinculacién con el centro de culto homénimo
y la necrépolis adyacente (ambos en funcionamiento hasta el siglo XI)
sugerian la condicion cristiana de sus moradores, las casas excavadas
en él y los materiales asociados a ellas no presentan caracteristicas
formales diferentes a las que se pudieron documentar en otros arraba-
les coetaneos de la ciudad (Fuertes 2002). En todo caso, la condicion
cristiana de sus moradores podria haberse sugerido atendiendo a indi-
cios no definitivos (Fuertes, Rodero y Ariza 2007: 198-200), pero
desde un punto de vista material no era posible establecer dicha dis-
tincion. Sin embargo, el analisis de los restos arqueofaunisticos vino a
confirmar la presencia de ganado porcino en la dieta de los habitantes
del arrabal durante toda la etapa emiral y un paréntesis en epoca cali-
fal en el que el registro se normaliz6 conforme los preceptos corani-
cos, desapareciendo los restos de especies consideradas haram®. La
inseguridad provocada tras la fitna (1031) implicé el repliegue de la
poblacion al interior de las murallas y el abandono del arrabal. No sera
hasta el siglo XII cuando se vuelva a producir una reocupacion de la
zona con poblacion presumiblemente cristiana en cuyos habitos ali-
menticios el cerdo vuelve a ocupar un lugar preeminente (Garcia
Garcia 2016: 93; Garcia Garcia et alii 2021). El hecho de que en otros
arrabales cordobeses coetaneos, como es el caso de Saqunda (segunda
mitad del VI11-818 d.C.), la presencia de restos de suidos sea inexis-

9Vid. Garcia Vifias, Bernaldez Sanchez y Pérez Aguilar 2019; Vaquerizo 2017.

% Dicho cambio no implica necesariamente la conversion al islam de los habitantes
del arrabal o su sustitucién por elementos de religion islamica, sino simplemente una
arabizacién de sus costumbres alimentarias que implicaria la adopcién de los habitos
cotidianos propios de la ortopraxis musulmana y el abandono de la cria porcina y de
su consumo (Garcia Garcia et alii 2021: 9).
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tente (Casal et alii 2010), nos permite desechar la teoria de que los
cristianos de al-Andalus vivieran mezclados con el resto de la pobla-
cion isldamica, pues de ser asi aparecerian restos 6seos de porcino
(aunque fuese de modo testimonial) asociados a los muladares y ver-
tederos del resto de arrabales cordobeses, maxime en aquellos que,
como Saqunda se datan en época emiral, cuando los cristianos eran
todavia una mayoria porcentual y el proceso paulatino de islamizacion
no los habia convertido en la minoria marginada que reflejan los tex-
tos de Eulogio o Alvaro Paulo.

4. El rito: la deposicion decubito supino
como elemento discriminatorio

La antes mencionada indefinicion material o falta de criterio identi-
ficador que afecta a la vida cotidiana de la comunidad mozarabe perd-
fa su vigencia una vez que estos morian, ya que desde muy primera
hora el islam irrumpio con una novedad funeraria bastante evidente y
que afecta al ritual: la deposicidén en decubito lateral derecho. Si la
presencia de restos 0seos de especies consideradas haram se ha con-
vertido en el elemento discriminatorio que permite identificar los ba-
rrios y aldeas cristianos, podemos establecer la misma relacion con
respecto la deposicion de los cadaveres en decubito supino y sus
necropolis, ya que los cristianos siguieron conservando su centenario
ritual funerario: ausencia de ajuares, deposicién del cadaver en de-
cubito supino, orientacion Este-Oeste (con los pies al este y la cabeza
al oeste) y los brazos entrecruzados sobre el torso o el pubis®*. Cuando
las tropas cordobesas de Abderraman Ill conquistan Bobastro (929

2! Hay quien ha querido establecer relaciones entre la cultura o etnicidad de los indi-
viduos y la posicidn de sus brazos: sobre el torso (en actitud simbdlica de oracién) o
extendidos en paralelo a lo largo del cuerpo (Young 1979: 26-27). Sin embargo
coincidimos con Enrique Cerrillo (1989: 99) cuando afirma que la eleccién de una u
otra posicion es casual y obedece a preferencias personales o factores circunstancia-
les. Ademas, en todo caso, dichas relaciones entre posicion de los brazos y la etnia
tendria cierto sentido durante la tardoantigiiedad, cuando todavia podemos hablar de
una sociedad dual con un componente hispanorromano (o galorromano para el caso
de B. Young) netamente diverso al de origen germano (sea visigodo en Hispania o
franco en Francia). A estas alturas de los siglos 1X o X las diferencias étnicas dentro
del componente cristiano se han difuminado en gran medida.
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d.C.) y derrotan definitivamente la revuelta hafsuni, profanan el cadé-
ver del fallecido lider mozéarabe para exponerlo junto al de sus hijos a
las puertas de Cérdoba. La posicion del cadaver dentro de su sepultura
no deja lugar a dudas sobre la apostasia de Ibn Hafsin a ojos de sus
profanadores: «Sus miserables despojos aparecieron enterrados a la
manera cristiana, sin duda alguna, ya que el cadaver fue hallado mi-
rando al oriente y con los brazos cruzados sobre el pecho»?.

La tipologia de las tumbas tampoco variara con respecto al perio-
do precedente: fosas simples y muy estrechas con cubiertas de tejas o
tegulae y a veces con las paredes revestidas por lajas de pizarra, tejas
0 cualquier otra piedra abundante en la zona (Fig. 1). En casos ex-
cepcionales la fosa adquiere forma antropomorfa adaptandose a la
silueta de los individuos. A nivel semimicroespacial se ha podido
observar cierto patron en la distribucion de las tumbas tendente a la
creacion de pequefias agrupaciones que podrian interpretarse como
familiares.

Como vemos, en lo que concierne tanto al ritual como a la tipologia
de las tumbas, la continuidad con respecto a la tradicion precedente es
la nota predominante entre los mozarabes. Esta caracteristica choca
frontalmente con la novedad que supone la introduccion islamica de la
deposicion en decubito lateral derecho, tanto que en cuestiones funera-
rias la principal dificultad a la que se enfrentan los arque6logos no
estriba en la diferenciacion entre tumbas mozarabes y sepulturas isla-
micas coetaneas, sino en la adscripcion crono-cultural de aquellas se-
pulturas que, siendo cristianas, no sabemos si encuadrarlas antes o
después del 711; e incluso si adscribirlas a los mozarabes cordobeses
0 a plena etapa bajomedieval cristiana®*.

22 Cfr. ANON. Cronica anénima de ‘Abd al-Rahman III al-Nasir (Levi Provencal y
Garcia Gémez 1950: 149-150)

2 Es el caso de la necrépolis de la actual plaza de Andalucia, cuyas sepulturas se
dispusieron sobre un grupo de estructuras domésticas de época emiral (los restos del
destruido arrabal de Saqunda). El informe de excavacion data el conjunto en época
bajomedieval cristiana, pero no aporta criterios cronolégicos mas alla de la estrati-
grafia relativa de unas tumbas que muy posiblemente se deban fechar en época
mozarabe y que podrian ser puestas en relacion a una Basilica de san Cristébal que
segln las fuentes no debi6 estar muy lejos de estos terrenos (Ledn y Casal 2010:
682; Ledn y Murillo 2017: 60-61).

205



EDUARDO CERRATO CASADO

S

G R Y

Fig. 1. Cistas y fosas de las tumbas documentadas en el solar de la antigua
residencia Teniente Coronel Norefia (LEON y CASAL, 2010: 683)
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5. Topografia funeraria de los mozarabes durante
el Emirato: tradicion y continuidad

Conviene recordar cémo el pacto de Omar®* (iniciamos este trabajo
con un fragmento del mismo), establecia la obligacion de que los cris-
tianos de las zonas conquistadas enterraran a sus difuntos en necrdpolis
separadas de las musulmanas. Es cierto que en algunas zonas periféri-
cas de al-Andalus se ha documentado la existencia de necrépolis mix-
tas de época emiral en las que sepulturas canénicamente cristianas
compartian el espacio con tumbas que siguen escrupulosamente el ri-
tual isldmico. Eduardo Manzano (2006: 269-271) cita los casos de la
Puerta de Toledo (Zaragoza); Seg6briga (Cuenca), Cacera de las Ranas
(Aranjuez), Cerro Miguelico y Marroquies Bajos (Jaén), Gerena o
Meértola. Sin embargo, un analisis particular de cada uno de los casos
demuestra que se trata de casos aislados y excepcionales® y/o que pre-
sentan serias dudas®® en cuanto a la coetaneidad de ambos rituales. En

2 suscrito en 637 d. C. entre el califa Omar (634-644 d.C.) y el patriarca Sofronio
de Jerusalén en representacion de los cristianos residentes en la Ciudad Santa. Pron-
to se hizo extensible al resteo de cristianos de Siria, Palestina y Mesopotamia tras la
conquista islamica del sur del Imperio Bizantino después de la batalla de Yarmuk
(636 d.C.), quienes aceptaban las condiciones y restricciones que les imponian los
invasores a cambio del reconocimiento de su religion. Este pacto, otorgado por
Omar, uno de los Sahaba o comparieros del Profeta, contaba con la suficiente auto-
ridad moral como para adquirir status canénico dentro de la jurisprudencia islamica
y servir de referente a futuros pactos de rendicién.

%% E| propio Manzano sefiala que para el caso de Segdbriga sélo se puede hablar de
17 sepulturas islamicas en una necrdpolis compuesta de al menos 234. En Cacera de
las Ranas la posible tumba islamica es s6lo una para un conjunto de 150 sepul-turas
excavadas. En Marroquies Bajos (Jaén) s6lo se han documentado enterramientos
mixtos en una de las siete areas cementeriales excavadas, la denominada N4.

% En el caso de la necrdpolis de Cerro Miguelico (Jaén), la caracteristicas de las
fosas (excavadas en roca) no permite establecer relacién cronolégica alguna entre las
consideradas visigodas y las islamicas, pudiendo ser perfectamente posible que la
necropolis tardoantigua estuviera ya abandonada (e incluso saqueada) en el momen-
to en que se excavan las fosas islamicas. En Gerena s6lo se ha documentado la re-
ocupacion de una tumba por un individuo depositado en decubito lateral. La orienta-
cion, el ajuar (una jarra cerdmica e incluso un anillo con forma de cruz patada) son
perfectamente compatibles con el contexto visigodo del yacimiento (Ferndndez,
Alonso y Gracia 1987: 117). En todo caso sélo representa un caso entre los 42 do-
cumentados en torno a esta basilica. En Meértola ambas necropolis (tardoantigua-
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cualquier modo nunca se trataria de un fenémeno extrapolable a la ca-
pital omeya. La lejania geogréfica de estos casos con respecto a la ca-
pital cordobesa podria ser directamente proporcional al grado de per-
misividad de las autoridades locales en lo tocante a unas prescripciones
coranicas todavia no muy asimiladas por una poblacion recientemente
islamizada, muy posiblemente incluso en esa misma generacion, y que
sigue usando sus ancestrales espacios funerarios (Manzano 2006: 271).

Todo parece indicar que en Cordoba las autoridades velaron mejor
por mantener la integridad de las necrdpolis isldamicas. La antes men-
cionada compilacién juridica conocida como al-'Utbiyya®’ (869 d.C.)
recoge el caso de un nifio fruto del matrimonio mixto entre un padre
musulmén y una madre cristiana (el Unico permitido por la ley). El
padre repudia a la madre por lo que ésta y el hijo vuelven junto a su
familia cristiana. El nifio fallece y es enterrado a la manera cristiana y
en una necropolis mozarabe, pero puesto que la ley establecia la con-
dicion musulmana de los hijos fruto de matrimonios mixtos, el cadi
decreta la exhumacion urgente del cadaver y su traslado a una magba-
ra islamica antes de que empiece a corromperse (Fernandez y Fierro
2000: 418). El caso revela la existencia de necrépolis separadas y bien
diferenciadas para ambas confesiones en la Cordoba de mediados del
siglo IX, extremo que también ha sido refrendado por la Arqueologia,
pues hasta la fecha no se ha documentado la convivencia de ambos
ritos en un mismo espacio (Ledn y Casal 2010: 657). De hecho, en un
proceso contrario al constatado con las propiedades residenciales si-
tuadas al interior de ciudad, no se ha podido documentar la reocupa-
cién islamica de las necropolis tardoantiguas suburbanas, que siguie-
ron en manos de la poblacién mozérabe cristiana. Muy temprano, las
autoridades musulmanas procedieron a la creacion de nuevos espacios
destinados a acoger los enterramientos de los fieles. Estos espacios
cementeriales islamicos ex novo se situaban a las afuera de las ciudad,
en torno los principales caminos y puertas, y vienen a coincidir to-
pograficamente con las necrdpolis paganas de época clasica sin que se
pueda establecer relacion de continuidad entre ambas, pues cuando las

cristiana e islémica) no funcionaron a la vez: se implantaron en un mismo sitio «ain-
da que em épocas diferentes» (Macias 1992: 416).

%" Ha llegado a nuestros dias de manera indirecta, a través del comentario que Ibn
Rusd al-Yadd, abuelo de Averroes, realizé sobre ella.
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segundas se erigen hace siglos que las primeras quedaron amortizadas
(Ledn 2009: 29; Ledn y Casal 2010: 658 y ss.). Hemos de suponer que
la escasa profundidad de las fosas isldmicas no solia superar los estra-
tos de relleno que amortizaban las tumbas romanas, de manera que
aquellas no cortaban a estas y, en la mayoria de los casos, la superpo-
sicion se llevaba a cabo ignorando su presencia y sin transgredir nor-
mas relativas a la impureza del solar?®,

Otro aspecto que debemos analizar es el relativo a los cortejos
funebres que acompafiaban los funerales mozarabes. En este sentido,
aunque la préactica del culto cristiano era consentida (previo pago de la
yizya), no podemos decir lo mismo de las manifestaciones publicas de
fe que serian propias de un ejercicio libre del cristianismo. En conse-
cuencia, la autoridad islamica era reacia a tolerar actividades como las
procesiones o el tafiido de campanas®® que pudieran entrafiar algin
riesgo para la integridad de la umma en cuanto que pudieran conside-
rarse proselitistas®®. En la practica, esta norma no implicaba necesa-
riamente la total prohibicion de manifestaciones publicas de fe como
los cortejos funebres (que son las que mas nos interesan a nuestro ob-
jeto de estudio), si no que este tipo de actos eran tolerados siempre
que no se desarrollaran a la vista de musulmanes y/o en zonas frecuen-
tadas por ellos. Las fuentes literarias ofrecen testimonios muy intere-
santes al respecto: el jurista Ibn Sahl (1022-1093) recoge el caso de las
quejas originadas por el paso de los cortejos funebres cristianos por
medio de la magbarat Mut'a en direccidn a una necropolis mozarabe
cercana’’. La sentencia establecia la prohibicién de paso de estas co-

28 Como se ha podido constatar en Mérida (Alba 2005: 371; 2005b: 336). Esta mis-
ma hipétesis la asumen de manera general Leon y Casal (2010: 653).

29 Sobre el taflido de campanas vid. Cerrato 2018b: 340-341; Jiménez Pedrajas 2013:
35-37.

% Este tipo de prohibiciones eran, en teorfa, forzosas e ineludibles; sin embargo, en
la practica, esta atmdsfera asfixiante se veia «sometida a fuertes cambios y oscila-
ciones, segun el humor del gobierno, y las conveniencias momentaneas exigieran o
aconsejaran transigencia o rigor» (Jiménez Pedrajas 1960: 111; Herrera 2010: 355).
En este sentido, ciertos periodos de especial tolerancia con las minorias (reinados de
Abderraman 111 o al-Hakam 11) se alternan con momentos de persecucion y opresion
(gobiernos de Abderramam 11, Mohamed | o Abd Allah I).

#1 Con mucha probabilidad el texto se refiere a la necrépolis mozérabe de Cercadilla, que
quedaba inmediatamente al norte de la Magbarat Mut'a. Vid. Arjona 2000: 105-106.
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mitivas por cualquier magbara islamica®. A la luz de este testimonio
podemos concluir que, efectivamente, cristianos y musulmanes no
compartian el espacio funerario en necropolis mixtas (al menos a me-
diados del siglo XI) y que ambos contaban con espacios cementeriales
propios y separados aunque pudieran resultar proximos entre si e in-
cluso contiguos como en el caso de la necropolis mozarabe en torno a
Cercadilla y la magbarat Mut'a. Por otro lado, también viene a con-
firmar la no prohibicién de cortejos funebres cristianos, sino su paso
por zonas frecuentadas por musulmanes, como podian ser sus cemen-
terios (con el componente que implicaria la profanacién de las sepul-
turas de los musulmanes difuntos). De hecho, el cadi consultado sobre
el caso aconseja a los cristianos «que pasen por el oeste, por la amplia
explanada en la que no hay tumbas». Coherente con este panorama es
el relato que figura en el Apologeticus martyrum de san Eulogio sobre
el traslado del cadaver del martir Rodrigo (1857) hasta la iglesia de
San Ginés, en la aldea (viculum) de Tercios. El cadaver, arrojado al rio
por sus verdugos, aparecio en la orilla del Guadalquivir desde donde
fue trasladado a la citada iglesia. Asi narra san Eulogio el cortejo
funebre: «le salié al paso una enorme muchedumbre de fieles con an-
sias de rendir el honor debido al grandisimo triunfador (...) Y, como,
ante la falta de sol, empezaba a deslizarse una espesa y tenebrosa
oscuridad y la ciega noche habia alterado todo el semblante del mun-
do, la gente que salia al camino se ocupd de expulsar las tenebrosas
sombras con multiples teas y antorchas, hasta el punto de que aquella
noche parecidé que surgia de nuevo el dia al iluminarlo todo un enor-
me resplandor. Lloraban todos de gozo, se mezclaba el duelo con el
jubilo y, sin que pesar alguno contrajera el rostro, vertian las pupilas
un piadoso lamentox». Desde luego, la situacion geografica del arrabal
de Tercios posibilitd la celebracion de esta improvisada manifestacion
publica de fe: a tres millas romanas (asi lo indica el toponimo de ori-
gen latino) de las murallas occidentales de la ciudad (el sentido de las
aguas del rio sélo pudo arrastrar el cuerpo en dicha direccion). Alli, en

%2 «Y se prohibe el paso de los extranjeros por nuestras tumbas, para que no pisen ni
anden sobre las tumbas de los musulmanes. Si se prohibi6 a los musulmanes pisar-
las, ;como no se va a prohibir a los infieles impuros? (...) jQue se prohiba esto en
todos los cementerios!, dijo Ibn Walid» 1BN SAHL, al-Ahkam al-Kubra, 11, 13 (Tra-
duccidn de Daga 1990: 200).
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torno a la basilica de San Ginés, se localizaba este barrio mozérabe
mencionado por las fuentes®, cuyos habitantes pudieron rendir culto
publico al paso del cadaver del martir lejos de la morada del islam
(fidar al-Islam) y de su santuario (wala fi ‘arimihi); es decir, separa-
dos de la madina y en lugares ajenos a la mirada de musulmanes que
pudieran sentirse agraviados®*. Al entierro del martir Perfecto (1850),
celebrado en la venerable y antigua basilica de san Acisclo, también
acude toda jerarquia eclesiastica de la ciudad encabezada por el obis-
po*° sin aparente oposicion de las autoridades emirales.

La realidad arqueolédgica ofrece un panorama acorde con las fuen-
tes: nos presenta las necrépolis mozarabes separadas de las islamicas y
conectadas, al menos durante el periodo emiral, con las basilicas sub-
urbanas previas a la conquista islamica, justo aquellas en torno a las
cuales se habian articulado las necropolis tardoantiguas de la ciudad y
a cuyo abrigo se formaron los primeros arrabales mozérabes con los
habitantes expulsados de la madina. Tenemos constancia de la conti-
nuidad en época mozarabe de las necrdpolis tardoantiguas en torno a
las basilicas de Cercadilla, Cortijo Chinales y San Pedro, que tradicio-
nalmente habian venido atrayendo las sepulturas de la poblacion desde
la generalizacion del patron funerario ad sanctos.

En el primero de los casos (Fig. 2.1), en torno a la reutilizacion de
los edificios G, M y O del complejo edilicio tardoantiguo, se des-
arroll6 una necrépolis con mas de 150 tumbas excavadas con una cro-

% Ese trata de una basilica mencionada por Recemundo en el Calendario de Cérdo-
ba (26 de junio, 25 de agosto y 11 y 30 de noviembre), lugar de enterramiento de
santa Leocricia, compafiera martir de san Eulogio, cuyo cadaver también aparecio en
la orilla del Guadalquivir tras ser arrojado por los musulmanes (ALVARO PAULO,
Eulogii vita vel passio, 16); de santa Liliosa (EuLoG, Mem. Sanct., 1, 10, 34) y de
Pelayo (RAGUEL, Vita Vel passio sancti Pelagii martiris, 10).

% De hecho, la jurisprudencia islamica coincide a la hora de permitir a los mozéra-
bes la construccidn de iglesias o el desarrollo actividades como la cria de cerdo o la
produccion de vino en sitios que, como Tercios, «estén separados del territorio mu-
sulman habitado, de sus alrededores y no haya entre ellos musulmanes» (IBN SAHL,
al-Ahkam al-Kubra, 11, 11; traduccion de Daga 1990: 195-196). Si estas actividades
podian permitirse en un lugar que cumpliera las condiciones como Tercios, es nor-
mal que también alli pudieran haber llevado a cabo el cortejo fanebre sin restriccio-
nes por parte de las autoridades.

% Cfr. EULOG. Mem. Sanct. II, 1, 5.
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500

Fig. 2. Plano de situacion con la localizacion de las necrépolis mencionadas
en el texto. Tanto las conectadas con los espacios cementeriales de tradicion
tardoantigua (Rojo) como las necrdpolis ex novo de época tardoemiral y/o
califal (1. Cercadilla; 2. Cortijo de Chinales; 3. San Pedro; 4. Huerta de San
Rafael; 5. Residencia Sanitaria Teniente Coronel Norefa; 6. Ronda del Ma-
rrubial; 7. C/ Pedroche/Acera Fuente de la Salud)
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nologfa que abarca desde el siglo VI hasta principios del XI. Mas de
500 afios en los que este edificio y sus alrededores sirvieron de polo
de atraccion para generaciones de cristianos cordobeses que acudian
hasta aquf para dar sepultura a sus difuntos®” (Fig. 3). La mayor parte
de las tumbas que se han podido excavar son del periodo mozérabe:
simples fosas en el suelo o cistas revestidas de lajas de calcarenita. En
algunas contadas ocasiones aparecen tumbas antropomorfas, cuyas
fosas se adaptan a la silueta de los individuos. También es relativa-
mente comun encontrar sepulturas con reposacabezas. La larga vida
atil de la necrépolis se desprende del alto porcentaje de fosas reutili-
zadas. En estos casos, junto a un enterramiento primario mas reciente,
aparecen uno o varios individuos cuyos restos se amontonan a los pies
de la fosa. También son muy frecuentes los pequefios osarios que,
dispuestos entre enterramientos primarios, agrupan los restos de varios
individuos exhumados para dejar sitio a nuevas inhumaciones (Hidal-
go 2002: 350). Entre el material epigrafico mozarabe debemos citar
las lapidas de Christofora, religiosa fallecida en 983%; la de Salvatus
(IHC 464), que falleci6 ese mismo afio®® (Fig. 4): y la de un sacerdote
de nombre ignoto fallecido en el 877 (Fig. 5). Ademas, los estudios

% Conviene ser cauteloso con la presencia de fragmentos de sarc6fagos constanti-
nianos reutilizados en el umbral de una de las viviendas del arrabal islamico. Efecti-
vamente, puede ser tomado como indicio de que la necrépolis estaria ya en funcio-
namiento desde principios del siglo 1V, aunque también debemos tener en cuenta
que se trata de elementos muy cotizados con una larguisima vida atil y una extraor-
dinaria movilidad: era muy comin que experimentaran sucesivas reutilizaciones,
traslados y manipulaciones a lo largo del tiempo, pudiendo aparecer en contextos
muy diferentes al original.

%" La identificacion del yacimiento con las basilicas de San Acisclo o San Félix/San
Zoilo es una cuestion que a dia de hoy sigue sin resolverse y en la que aqui no entra-
remos. En trabajos precedentes (Cerrato 2018: 60-63) ya hemos expresado nuestra
opinion al respecto, aunque se trata de una cuestion que convendria tratar con mayor
profundidad.

*8 Vid. Gonzalez Fernandez 2016: 57-61 (nam. 11).

% Conservada en el Museo Arqueoldgico de Sevilla (ROD2637). Aparecid en la
Haza de los Aguijones, en 1870. Vid. Gonzélez Ferndndez 2016: 2-56 (num. 10);
Cerrato 2018c.

%0 Samuel de los Santos ofrecio una lectura algo desafortunada en la que incluso
identifica el nombre del difunto (Iquiecipo). Vid. Gonzalez Fernandez 2016: 26-30
(ndm. 1); Cerrato 2018d.
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Fig. 3. Planimetria del sector del yacimiento de Cercadilla reutilizado con
fines religiosos (edificios G, M, y O) y de la necrépolis mozarabe asociada
(José Maria Tamajon)
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Fig. 4. Epigrafe funerario de Salvatus (CERRATO, 2018c)
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Fig. 5. Epigrafe funerario de un sacerdote (CERRATO, 2018d) y calco del
mismo realizado por Samuel de los Santos Gener (1947: 259)

antropofisicos de los restos humanos alli sepultados* han revelado un
inusualmente elevado porcentaje de afecciones dentales (hipoplasia) e
infecciosas causados por los periodos de alimentacion deficitaria pro-
pios de una economia de subsistencia y de las durisimas condiciones de
vida a las que se veia sometida los individuos de esta comunidad; asi
como un alto porcentaje de rasgos fisicos hereditarios comunes, pro-
pios de grupos endogamicos en los que las relaciones consanguineas
son regla comun (Hidalgo 2002: 351; Ortiz Ramirez 2003: 81-83).

La informacién que tenemos sobre la necropolis articulada en torno
a la basilica de Cortijo Chinales (Fig. 2.2) es bastante méas pobre. Las
circunstancias que propiciaron el descubrimiento del primero de los
yacimientos no permitieron desarrollar una excavacion cientifica pre-
cia a su destruccion. Un cumulo de hallazgos previos y las indagacio-
nes que Samuel de los Santos pudo llevar a cabo durante las obras del

“! Llevados a cabo por Juan Manuel Guijo y Raquel Lacalle Rodriguez y en buena
medida inéditos salvo por los informes oficiales.
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solar le llevaron a identificar la presencia de un gran edificio religioso
de sillares rodeado por una sélida muralla de 50 por 75 metros que se
levantaba en lo que parece ser una extensa necropolis de época roma-
na (Santos Gener 1955: 29-39). Alrededor de dicho edificio se suce-
dieron una indeterminada cantidad de enterramientos cristianos de
época visigoda y mozérabe con un claro patrén ad sanctos. Entre los
testimonios epigraficos de época mozarabe se encuentra el epitafio del
presbitero Pedro*? (Fig. 6) y un conjunto de hasta 4 fragmentos con-
servados en el Museo Arqueoldgico de Cérdoba®®.

Fig. 6. Fragmento del epigrafe funerario del presbitero Pedro (GONZALEZ
FERNANDEZ, 2016: lam. XX)

“2VVid. Gonzélez Fernandez 2016: 90-92 (nim. 26).
“ Vid. Gonzalez Fernandez 2016: 93-98 (nims. 28, 29, 30 y 31).
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Los datos sobre la necropolis mozarabe de la Basilica de las Tres
Coronas, en el Rabad al-Bury (Vicus Turris), son mas escasos aun si
cabe. Existe consenso académico a la hora de identificar este templo
con la actual Iglesia de San Pedro, en la Axerquia (Fig. 2.3), segln se
recuerda en el imaginario popular cordobés y ciertas referencias litera-
rias. Incluso se piensa que este templo se convirtié en sede episcopal
de los mozéarabes tras la compra por parte de Abderraman | de la mitad
del complejo de San Vicente que seguia en manos cristianas (785
d.C.). Sin embargo, las excavaciones llevadas a cabo en el interior del
templo por Pedro Marfil permanecen inéditas salvo por las alusiones
que el autor hace al hallazgo de una necrépolis mozarabe del siglo XI
en conexion al edificio®. Estas inhumaciones mozarabes documenta-
das por Marfil formarian parte de la misma necrépolis cuyo uso desde
época clasica vendria atestiguado por la presencia de cremaciones
romanas en un solar inmediatamente al sur de la iglesia e incluso de
una inhumacion en fosa y con cubierta de tégulas que, siguiendo una
orientacion canonica (Este-Oeste), bien podria representar las prime-
ras fases de cristianizacion en este sector funerario del suburbio orien-
tal (Marcos, Vicent y Costa 1978: 199).

Por ultimo, en el suburbio septentrional, en la zona conocida como
Huerta de San Rafael (fig. 2.4), existia una necrépolis de época roma-
na que experimento un temprano proceso de cristianizacion ya desde
el siglo 1V* y que continGio en uso durante esta primera etapa de do-
minacion islamica como indica la aparicion de los epigrafes funerarios
de la abadesa Kilio (1926)* y de las monjas Justa (1955)*" y Rufina
(1955)*. Muy posiblemente en esta zona se levantaria uno de los con-
ventos femeninos que circundaban la ciudad y que cita el Calendario
de Recemundo.

* En Marfil 2001: 135 (fig. 14) se incluye una imagen de las sepulturas excavadas
por él.

** El magnifico sarcofago columnado del Museo Arqueoldgico de Cérdoba fue
hallado in situ el 30 de enero de 1962 en la avda. de la Cruz de Juarez, esquina con
calle el Almendro. Se data entre el 330 y 335 d. C. (Garcia y Bellido 1963: 177;
Sotomayor 1975: 127).

“® VVid. Gonzalez Fernandez 2016: 42-44 (nim. 5).

*"Vid. Gonzalez Fernandez 2016: 45-47 (nim. 6).

*8 VVid. Gonzalez Fernandez 2016: 53-54 (nim. 9).
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6. Topografia funeraria de los mozarabes durante el Califato:
el inevitable desplazamiento de una minoria cada vez mas
marginada

Recordemos que el punto critico de la curva logistica de R. W. Bu-
lliet en el que el nimero de poblacion musulmana alcanzaba al de cris-
tianos se producia justo a mediados del siglo X, durante el reinado de
Abderraman |11, por lo que cabria preguntarse si la proclamacién del
califato es en realidad consecuencia de haber alcanzado la estabilidad
interna necesaria que solo la fuerza de los nimeros otorga. Efectiva-
mente, han pasado casi 250 afios desde la irrupcion islamica en la
Peninsula durante los cuales un nmero cada vez mayor de mozarabes
ha ido renegando de su fe para engrosar el grupo de los muladies o
nuevos musulmanes y el dltimo foco de resistencia rebelde ha queda-
do sofocado recientemente tras la toma de Bobastro.

Desde un punto de vista de la topografia urbana, la proclamacion
del Califato Omeya de Cordoba (929 d.C.) coincide con el arranque de
un proceso que podria definirse como un «boom sensacional (...) que
alumbra una megaldpolis sin parangén en Occidente, determinada
por dos medinas, un sinfin de arrabales, almunias, cementerios... (...)
una auténtica conurbacion, que si hubiéramos de juzgar por las fuen-
tes escritas (y cada vez mas también por las arqueolégicas) no volver-
fa a ser superada en Espafia hasta bien avanzado el siglo XX» (Va-
querizo 2010: 731-732). Podemos imaginar que dentro de este nuevo
esquema urbanistico la minoria mozarabe no tenia cabida, de hecho
hay autores que han interpretado la construccion de una red de mez-
quitas secundarias enclavadas en barrios mozarabes como parte de un
programa estatal encaminado a la islamizacion de zonas de mayoria
no islamica. Este podria ser el caso de la construccion de una mezqui-
ta en las inmediaciones del complejo martirial de Cercadilla (Estacion
de Autobuses*®) o en el Rabad al-Bury (Mezquita del cementerio del
Bury®), cerca de la Basilica de los Tres Santos; dos de las zonas de
mayor raigambre mozarabe en la capital (Gonzalez Gutiérrez 2017:
15-16).

%9 Cfr. Carmona et alii 2003.
%0 Cfr. IBN SAHL, al-Ahkam al-Kubra, 1, 8 (Daga 1990: 34-39).
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En lo que respecta a la topografia funeraria también se ha constata-
do un retroceso de las zonas de necrdpolis cristiana motivado por un
aumento de la presion urbanistica y la demanda de espacio para la
creciente poblacién de la capital. Los datos arqueoldgicos recogidos
en el yacimiento de Cercadilla muestran que durante el periodo califal
«la superficie por la que se extendia la necrépolis se redujo de forma
muy considerable, en favor del arrabal que durante el califato ocup6
buena parte de lo que poco tiempo atras fuera espacio funerario. Se
reduce también drésticamente en este momento el nimero de ente-
rramientos, mientras que el area cementerial se concentra en torno al
que consideramos el edificio principal de todo el complejo cristiano a
lo largo de toda su historia: la basilica de cabecera triconque»
(Hidalgo 2002: 354).

Por otro lado, las necrépolis cristianas experimentan un desplaza-
miento hacia zonas suburbanas més alejadas con respecto a la medina.
Estas nuevas necrdépolis, mas periféricas, ya estaban en funcionamien-
to desde mediados del siglo IX (Leon y Casal 2010: 676-677; Ledn y
Murillo 2017: 156), pero es en esta etapa cuando, a raiz de la contrac-
cion y abandono de los espacios cementeriales tradicionales, alcanzan
su floruit siempre aparentemente desconectadas de edificios de culto o
de fases de necropolis previas.

La contraccion de la necropolis mozarabe de Cercadilla coincide
con el florecimiento de un nuevo espacio cementerial situado unos
500 metros mas al oeste, en el solar de la antigua Residencia Sanitaria
Teniente Coronel Norefia (actual Centro de salud Carlos Castilla del
Pino) (Fig. 2.5). Alli aparecieron 316 sepulturas de rito cristiano que
siguen las caracteristicas antes mencionadas y que no estaban conec-
tadas a ninguna fase de necrdpolis previa (Fig. 7). Parece que este
cementerio, que arranca en época emiral, tuvo una vida bastante corta
a pesar de contar con un gran nimero de sepulturas®’, pues todo indica
tampoco pudo resistir la presion urbanistica y en muy pocos afios
quedd amortizado bajo los cimientos de nuevos arrabales de época
tardoemiral o califal (Le6n y Murillo 2017: 159-160; Ledn y Casal
2010: 679-681).

*1 En nGmero de tumbas se trata del espacio cementerial mozérabe mas importante
de la ciudad.
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la antigua residencia Sanitaria Teniente Coronel Norefia (LEON y CASAL,
2010: 680)

Por su lado, el cementerio mozarabe del Rabad al-Bury o Vicus Tu-
rris, vinculado con la Basilica de los Tres Santos, en el suburbio
oriental, también se veria progresivamente sustituido por su equiva-
lente documentado en al menos tres solares de la zona de Ronda del
Marrubial (calles poeta Solis, Sagunto, Vazquez Venegas), poco mas
de un kilémetro al noroeste®® (Fig. 2.6). En el caso del Marrubial se
pudo documentar la existencia de un barrio alfarero de época emiral
que separaba las fases tardoantigua y mozarabe de la necropolis, inte-
rrumpiendo asi la continuidad del uso funerario del solar. De hecho,

*2 En Ortega 2016 se analiza la fase tardoantigua de uno de los solares. En este tra-
bajo se puede encontrar alusiones a la fase mozarabe que aqui nos interesa y de la
que se llegaron a contabilizar 209 sepulturas que habria que sumar a las 32 encon-
tradas en el solar contiguo (Penco 2009).
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tendria mucho sentido que la muralla tardoislamica que cercd los arra-
bales orientales de Cordoba (Axerquia) dejara intencionadamente fue-
ra de su proteccion esta contigua zona de necropolis.

También se ha podido documentar la existencia de una necrépolis
mozarabe de los siglos X y XI unos 800 metros al oeste de la Huerta
de San Rafael, en las Parcelas 4.4 (41 tumbas excavadas) y 4.6 (10
tumbas) del Plan Parcial Renfe (solares entre las actuales calle Pedro-
che y Acera Fuente de la Salud) (Fig. 2.7). La tipologia de todas ellas
se corresponde con los rasgos comunes antes mencionados.

Conclusién

Como hemos visto, el mundo funerario mozérabe se caracteriza
desde un punto de vista arqueoldgico por la continuidad con respecto
a la tradicion heredada de época tardoantigua. En el caso del ritual la
deposicion en decubito supino se convertird en un factor de identifica-
cién arqueoldgica en contraposicion a las preferencias musulmanas
(decubito lateral). La tipologia de las tumbas se limitara a simples
fosas en el suelo con cubierta de lajas o tégulas y rara vez revestidas
por estos mismos elementos, siempre con los pies al este y las cabezas
al oeste y con tendencia a agruparse en lo que parecen conjuntos fami-
liares.

Desde un punto de vista topografico, los mozarabes cordobeses se-
guiran enterrandose en sus necrépolis tradicionales, al abrigo de las
basilicas suburbanas (Cercadilla, Cortijo de Chinales, San Pedro,
Huerta de San Rafael), hasta que la presion urbanistica y su namero
cada vez mas exiguo en comparacion al de musulmanes les obligara a
erigir nuevos espacios cementeriales ex novo, desconectados de edifi-
cios de culto o de fases previas de necropolis. A esta nueva ubicacion,
mas periférica, corresponden las necropolis excavadas en la antigua
Residencia Sanitaria Teniente Coronel Norefia, extremo oriental del
Plan Parcial Renfe 0 Ronda del Marrubial. Se trata de necrépolis que
nacen en época tardoemiral y que también se veran igualmente ame-
nazadas por el avance de los arrabales islamicos en época califal y
siendo amortizadas en el caso de Norefia.

Por otro lado, la presencia de restos de alimentos considerados
haram por la ley coranica (basicamente cerdo) se ha convertido re-
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cientemente en la prueba que, acorde con nuestra interpretacion de las
fuentes, nos permite afirmar la existencia de arrabales propios y sepa-
rados para la poblacién mozérabe, dado que de haber vivido éstos
mezclados con la poblacion islamica la presencia de este tipo de restos
arqueofaunisticos seria al menos testimonial en muchos de los arraba-
les excavados hasta la fecha en los que no se ha podido documentar.
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SABER DE DONDE VIENES Y A DONDE VAS:
LA MUERTE EN LA CULTURA SEFARDI

SEBASTIAN DE LA OBRA SIERRA
Casa de Sefarad

“Todo tiene su tiempo, y todo lo que se quiere bajo el cielo tiene su hora.

Tiempo de nacer y tiempo de morir”
(Eclesiastés 3:1-15)

1. Introduccién

Saber como llegamos y como nos vamos de este mundo ha sido una
constante interrogacion a lo largo de toda la existencia humana. La
muerte en la tradicion judia estd encardinada en la historia. “La muerte
no es el final, sino una conclusion, un nuevo comienzo; resulta signi-
ficativo que la conciencia judia conciba y defina la muerte como paz,
la paz le quita el aguijon a la muerte” (Cohen 2004: 355). La muerte
en el judaismo significa pervivencia histérica.

En la tradicién judia no existe un temor exacerbado a la muerte.
Hay una conciencia de la naturalidad de la muerte. “La Unica explica-
cion posible de esta singularidad es la absoluta libertad ante cual-
quier temor a los castigos del infierno. No hay miedo a la muerte en el
animo judio” (Cohen 2004: 356).

Aproximarnos a la muerte en la tradicion judia y, particularmente,
en la sefardi requiere reconocer diversas fuentes de informacién. Los
textos del Tanaj (la Tord y los Ketuvim), la tradicion oral fijada en el
Talmud (sumo interés tiene la Mishné Tora de Maimdnides, en la que
se recopilan y sistematizan todos los preceptos, usos y costumbres de
la tradicion judia, también en lo que atafie a la muerte), los trabajos
cientificos realizados sobre las necrdpolis judias en la Peninsula Ibéri-
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ca, donde podemos encontrar més de 118 localidades con restos de
cementerios judios (Casanovas 2002), y los estudios sobre los restos
epigréficos conservados (Martinez Delgado 2018). También es nece-
sario acudir a las reglamentaciones y ordenanzas rabinicas que afecta-
ban a las comunidades judias hispanas (Tagganot), estas ordenanzas
regulan los aspectos legales, usos y costumbres de las aljamas (las que
mayor influencia han ejercido sobre las comunidades sefardies en la
didspora son las conocidas como Taqganot de Valladolid, aprobadas
en 1432). Otra fuente imprescindible para acercarnos a la muerte en la
tradicion judeoespafiola son los procedimientos inquisitoriales que
sefialan, describen y denuncian las tradiciones judaizantes en torno al
ritual de la muerte; la Inquisicion identifica a las victimas en funcion
de como realizan determinados rituales funerarios (curiosamente la
Inquisicidn se convierte en divulgadora de las practicas que persigue).
Por ultimo, tendriamos que acudir a las fuentes literarias que descri-
ben las tradiciones de nuestros sefardies en la diaspora, en las cuales
se identifica como se mantiene la tradicion judia ante la muerte
(Molho 1950; Queralt 2011; Nassi 2002).

Existe en la tradicion judia una obligacion de visitar a enfermos y
moribundos (Bikur Jolim). Esta actuacion forma parte del universo de
la muerte. Se conoce que los enfermos reciben plegarias y remedios
(segulot) para dolencias concretas (Queralt 2011). Estas practicas se
han mantenido vivas a lo largo de los siglos en la didspora sefardi. Las
oraciones y ensalmos (prekantes) se han realizado ante situaciones de
enfermedad leves y graves, la cultura popular, la cultura popular les ha
atribuido un gran poder terapéutico. “Se susurran, en voz muy baja, al
enfermo” (Queralt 2011: 144). Cuando se produce el acto de la muer-
te, se pone en marcha todo un ritual atravesado por reglas claramente
establecidas y costumbres asentadas. Enterrar los cadaveres es un de-
ber familiar y comunitario. “El Talmud indica que los cadaveres se
deben enterrar el mismo dia que sobreviene la muerte (salvo cuando
se muere en Shabat)” (Queralt 2011: 54).

2. La muerte y su ritual
Producido el fallecimiento, el cadaver se desnuda y se cubre con un

pafio, se retiran el colchdn y las mantas y se procede al lavado del
cadaver. Los denominados “embafiadores” (hombres pertenecientes a
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alguna sociedad judia de caridad) se ocupan de este proceso. Se lavan
0jos, orejas, mejillas, boca, brazos, dedos y partes intimas. Una vez
lavado, se le viste con la mortaja, necesariamente de lino blanco, teji-
do que rememora las colgaduras del mismo material del Tabernaculo
de la época biblica. El lavado (rehisa) y la mortaja (halbasd) son actos
imperativos del ritual funerario que se inicia. En la Mishné Tora de
Maiménides se sugiere que se debe frotar el cuerpo con especies
aromaticas. Igualmente existe la costumbre de tirar el agua de los
cantaros y recipientes que estén en la casa del difunto. Existe la creen-
cia de que el angel de la muerte (Samael) limpiaba su espada en las
aguas que encontraba a su alcance después de haber realizado su ac-
cion letal, por lo tanto, no debe encontrar agua (Molho 1950; Gitlitz
2003).

La tradicion nos muestra que, hasta el siglo XVIII, la muerte de al-
guien de la comunidad es anunciada por mujeres. Gritos, aullidos y
gestos acomparian el anuncio del fallecimiento. En el mismo dia del
fallecimiento se realiza el cortejo funebre hacia el cementerio en cum-
plimiento del precepto del Talmud, que indica que se debe enterrar ese
mismo dia. La tradicion obliga a asistir al cortejo y acompafiar a los
familiares hasta el cementerio. Las plafiideras cantaban endechas y
gritaban (Alvar 1969). Esta préactica fue prohibida por los rabinos en la
Europa del siglo XVIII (Molho 1950). Ademas, los cementerios ex-
tramuros de la ciudad deben de tener dispuesta la tumba, necesaria-
mente, en tierra virgen que no haya sido removida. En el mismo dia del
fallecimiento se realiza el cortejo funebre hacia el cementerio en cum-
plimiento del precepto del Talmud, que indica que se debe enterrar ese
mismo dia. La tradicion obliga a asistir al cortejo y acompafar a los
familiares hasta el cementerio. Las plafiideras cantaban endechas y
gritaban (Alvar 1969). Esta préactica fue prohibida por los rabinos en la
Europa del siglo XVIII (Molho 1950). “Una de las muestras mas visi-
bles de dolor eran los trenos o lamentaciones funebres, gemir o lamen-
tarse, darse golpes de pecho, eran expresiones de afliccion tradicional
en el judaismo hispano” (Gitlitz 2003: 279). Los cementerios deben de
estar extramuros de la ciudad y tener dispuesta la tumba, necesaria-
mente, en tierra virgen que no haya sido removida. Las tumbas deben
de estar preparadas, asi como sus lapidas, que contienen epitafios que
preceden al nombre del difunto y la fecha de su muerte. “Los epitafios
son una variante de las conocidas elegias” (Martinez Delgado 2018:
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316). En el cementerio judio de Girona aparecié uno de los epitafios
mas singulares en el que, sin dramatismo, se muestra una clara concep-
cion del hecho de la muerte (Martinez Delgado 2018: 322):

“Tranquilo estuve durante mi existencia
Por entonces obtuve grandes bienes
mas al llegar mi final (la oscuridad me envolvid)
el dia que fui llamado de vuelta a mi esencia”

En el cementerio, los familiares y personas cercanas al fallecido
mostraban durante la inhumacién unas claras sefiales de dolor simboli-
zado en el desgarro de sus vestimentas (kerid). Esta costumbre ha ido
desvaneciendo su dramatismo para transformarse en un gesto simboli-
co.

A partir del entierro comienza el periodo de duelo en la tradicion
judia. Durante tres dias se celebra el tiempo de dolor: Animut. En es-
tos tres dias la familia se mantiene en absoluto silencio, interrumpido
solo por el llanto. Ninguno de los visitantes debe hablar con la familia.
En ese periodo de tiempo todos estan sentados en el suelo o en sillas
bajas (precepto indicado en la Mishné Tord). Nadie de la familia debe
lavarse, ni peinarse, ni cortarse los cabellos, ni afeitarse, ni cocinar.
Maimonides expresa que “no se llore por el muerto méas de tres dias
ni se haga lamentacion mas de siete” (Gitlitz 2003: 274). Transcurri-
dos los tres dias de dolor y silencio, se inicia el segundo periodo del
duelo: el periodo de siete dias de lamentaciones, Shiva. La comunidad
le lleva a los familiares deudos comida, consistente basicamente en
huevos cocidos, aceitunas, lentejas, pan y vino. Los familiares no de-
ben vestir ropa nueva ni participar en ningun acto de la comunidad;
cada uno de estos dias se recita la oracion de kadish. Si el difunto es el
padre, el hijo mayor recita el kadish de los muertos con nueve versos
complementarios. Este acto esta dotado de una especial relevancia
afectiva (Queralt 2011: 55). El tercer tiempo transcurre durante 30
dias y es conocido como Shloshim. Es un tiempo de duelo. En estos
dias se reciben visitas, aunque los familiares siguen sin tener ninguna
actividad social y, singularmente, contintan sin poder cortarse el ca-
bello ni casarse. El tiempo de duelo rememora los 30 dias que el pue-
blo judio llord la muerte la Moisés. Al finalizar este periodo se visita
la tumba en el cementerio. El Gltimo periodo de duelo es un tiempo de
restauracion y reincorporacion a la vida social y comunitaria: Toj
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Shana. Transcurre durante un afio, y, al final de este, se vuelve a visi-
tar el cementerio. Las comunidades de la diaspora han mantenido esta
tradicion fielmente, no han abusado nunca de las visitas a los cemente-
rios, pues, segun la tradicion: “no cale andar muncho a deranjar a los
muertos” (Queralt 2011: 56). Durante este periodo la familia del falle-
cido va incorporandose a las actividades sociales y religiosas de la
comunidad. Se finaliza el largo periodo de duelo.

3. Judeoconversos y judaizantes ante la muerte

La Inquisicién espafola se ha convertido en una fuente indispensa-
ble para recuperar e identificar las tradiciones y rituales del judaismo
hispano. Los procesos inquisitoriales describen, a veces con una fide-
lidad certera, los rituales que se realizan ante la muerte. Estamos
hablando sobre aquellos judeoconversos procesados por la Inquisicion
bajo la acusacion de judaizar (sean realmente o0 no judaizantes).
Quizas el aspecto mas atrayente de estas descripciones no sea solo la
descripcion de los rituales, sino la caracterizacion de nuestros judai-
zantes (marranos) y su actitud ante la muerte. Las costumbres judias
relacionadas con la muerte y el duelo eran muy diferentes a las préacti-
cas cristianas, esta es una de las razones fundamentales que llamaban
la atencidn de la Inquisicion para identificar las denominadas practicas
judaizantes de sus victimas y condenados. Las descripciones que se
realizan en los procesos inquisitoriales tienen en el ritual de la muerte
una clara expresion para identificar a los judaizantes: “los lavan con
agua caliente, rapan la barba y debajo de los brazos y otras partes
del cuerpo, los amortajan con lienzo nuevo, calzones y camisa, los
endechasen o derramasen el agua de los cantaros y tinajas de la casa
del difunto y no salen durante semanas” (Gitlitz 2003: 253-254). Re-
sulta paradojico que se hurgue en las practicas y rituales clandestinos
de nuestros judaizantes y al mismo tiempo la tradicion cristiana herede
posteriormente algunos de esos rituales. Los cristianos muestran cu-
riosidad e intriga por algunos rituales de la tradicion judia, particular-
mente “los lutos tan tremendos -del mundo judio- que luego iban a ser
mimetizados por los cristianos y conservados hasta hace poco, inclui-
da la comida penitencial funeraria: huevos cocidos con aceitunas”
(Jiménez Lozano 2020: 28).
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La Inquisicion insta a las iglesias a que vigilen los ritos funerarios
de familias de origen judeoconverso y que comuniquen al Santo Ofi-
cio cualquier signo que delate una conducta judaizante. Especial aten-
cion merece la presencia o ausencia de crucifijos, pues, en este ultimo
caso, seria un signo claro de judaizar. En este mismo sentido se sospe-
cha de los enterramientos y de la préctica judia de buscar tierra virgen.
En el procedimiento inquisitorial realizado contra Isabel Fernandez en
1541 se detalla que esta cristiana nueva (judeoconversa) “dio a los
inquisidores una pintoresca explicacion de por qué los judios buscan
tierra virgen y despreciaban la costumbre cristiana de reutilizar las
sepulturas, y era porque los ponian en fosas donde ya habia otros
difuntos y todos los pecados de los que alli yacian se les pegaban a
ellos” (Gitlitz 2003: 269).

Otra curiosa practica compartida por la tradicion cristiana y judia es
la de los lamentos y cantos realizados por las plafiideras. Siendo una
tradicion judia, los cristianos la adoptan (contratando en numerosas
ocasiones a plafiideras de origen judio para incorporarlas a sus ritos
funerarios). También la Inquisicion estd atenta a estas practicas. En
1639 un edicto inquisitorial consideraba como una préactica judaizante
el canto de endechas (Gitlitz 2003).

Es evidente que, si una parte de nuestros judeoconversos se sentia
desamparada en su judaismo oculto por carecer de todos los recursos
necesarios para cumplir con la ley de Moisés (pierden la lengua
hebrea, no existen sinagogas, no hay rabinos, pierden la memoria de
sus costumbres, etc), es resefiable destacar que sera la propia Inquisi-
cién en sus procedimientos la que permita trasladar con total fidelidad
cdémo, cudndo y dénde se deben realizar los ritos funerarios judios. Un
curioso “efecto bumeran”: “En este mundo non me veras malpasar, e
en el otro non me veras penar”.

Otro de los aspectos que la Inquisicion espafiola descubre respecto
a nuestros judaizantes y su concepcidn y ritual de la muerte es que una
parte importante de las victimas y condenados como judaizantes re-
chazan plenamente toda perspectiva sobrenatural. La Inquisicion les
atribuye una concepcion ateista de la existencia. Francisco Marquez
Villanueva estudia este fendmeno que puede condensarse en la expre-
sion de la que algunos de nuestros judaizantes dejan constancia: “no
hay sino nascer e morir como las bestias” (Marquez Villanueva 1994:
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273). No es esta una situacion que nace como consecuencia del papel
jurado por la Inquisicion. El judaismo hispano ha tenido histéricamen-
te una tension intracomunitaria entre racionalistas y pietistas, entre los
aristotélicos (con Maimdnides sutilmente a la cabeza) y la tradicion
rabinica ortodoxa, entre cortesanos y comunitarios, aunque es en el
tiempo en que la Inquisicion ejerce todo su poder cuando estos “des-
creidos” judios ocultos adquieren un mayor protagonismo (Marquez
Villanueva 1994). Forma esta actitud una parte fundamental del ju-
daismo hispano y entronca con la bdsqueda intelectual del conoci-
miento a través de la escritura, pensamiento Y literatura (Jiménez Lo-
zano 1989).

Nuestros judaizantes 0 judeoconversos “descreidos” han sido iden-
tificados (con acierto, la mayor parte de las veces) con la corriente
materialista del libre pensamiento. La negacion de la idea de Provi-
dencia que Fernando de Rojas sustenta en La Celestina; la psicologia
sin alma que el médico Juan Huarte de San Juan, procesado por la
Inquisicion, expone en su obra Examen de Ingenios; el conocimiento
como fundamento mas elevado de la existencia humana que plantea el
“marrano” Spinoza en su Etica (1677) o las tribulaciones de Mateo
Aleman, precursor de la literatura picaresca con su obra Guzman de
Alfarache ante la imposibilidad de ejercer de médico al no superar un
Estatuto de Limpieza de Sangre: “Esta actitud heterodoxa dentro del
judaismo hispano tiene como campo de accion favorito el terreno de
la literatura” (Marquez Villanueva 1994: 277).

Nuestros atribulados judios, judaizantes y judeoconversos son here-
deros de los biblicos saduceos que no creian en la vida del mas alla.
Estos curiosos judios esperan su salvacion en la historia, no en la otra
vida (Jiménez Lozano 1989). La muerte y la actitud ante la muerte ha
sido una cuestion que acompafa a todas las tradiciones monoteistas,
cuyas doctrinas oficiales sitian la muerte en manos de Dios. A partir
del siglo XVIII, la modernidad identificada con el progreso introduce
el papel del Estado como guardian organizador de la vida y la muerte.
Hoy en dia conviven con ciertos desequilibrios ambas concepciones,
sin embargo, una parte del mundo judio a la que he querido reconocer
en este texto “no se entrega a especulaciones sobre el sentido de la
vida ante el enigma de la muerte, sino que hace pasar a un segundo
plano toda la problematica de la muerte y por tanto también la de la
otra vida” (Cohen 2004: 103). Todo gira ahora en torno al deseo de
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una muerte digna (olvidado ya lo de la vida digna) que no puede deri-
var al deber de una muerte a tiempo. Pero este es otro asunto.
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1. La magbarat al-Yahiid de Ibn Baskuwal

Las primeras referencias que encontramos sobre la existencia de un
cementerio judio de época altomedieval islamica en Cérdoba proceden
de las fuentes literarias arabes. Concretamente, se trata de una serie de
referencias toponimicas’ judias que nos remiten al entorno de la puerta
norte de la medina, a la que, alguna de estas fuentes se refiere como
Bab al-Yahid -puerta de los judios- (Ocafia 1935: 149). Entre estos
toponimos judios encontramos referencias a un “arrabal de la puerta de
los judios” -rabad Bab al-Yahud- (Lévi-Provencal 1957: 241; Zandn
1989: 28), a un "cementerio de la puerta de los judios” -magbarat Bab
al-Yahid- (Ibn Hayyan 1983: 92; Pinilla 1997: 190), y s6lo en una
ocasion, se ha conservado la expresion magbarat al-Yahiid —cemente-
rio de los judios-:

“Entre el cementerio Halal y el cementerio de los judios (magburat
al-Yahud) iba el camino que pasa por el norte de Cérdoba (al-tarig
al-salik bi-yawfi Qurtuba)” (Ibn Baskuwal 1883: 300)

Esta expresion registrada por 1bn Baskuwal en su Kitab al-Sila, re-
sultaba inequivoca para autores como Evariste Lévi-Provencal (1957:
27) o Leopoldo Torres Balbas (1954: 192; 1957: 163), quienes sostu-

! Sobre la importancia de la toponimia en la deteccion de cementerios judios véase
Casanovas 2003: 502.
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vieron abiertamente la existencia de un cementerio judio en la zona
septentrional de la Cordoba islamica. No en vano, Lévi-Provencal
Ileg6 a incluirlo en la recreacién del plano de la Cérdoba califal que
elaboré a partir de las referencias topograficas conservadas en las
fuentes arabes. Segun su interpretacion, el camino que segun Ibn
Baskuwal pasaria por el norte de Cérdoba separando el cementerio de
los judios del cementerio Halal, seria el que parte de la actual puerta
de Osario (Bab al-Yahiid), cruzando en diagonal los jardines de la
Merced e incorpordndose mas adelante a la parte alta de la calle Alon-
so el Sabio para cruzar la glorieta de la Ciudad de NUremberg (antiguo
cruce de los Santos Pintados) y continuar por la calle Acera de la
Fuente de la Salud (Fig. 1).
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Fig. 1. Plano esquematico de la Cordoba califal elaborado por Evariste Lévi-
Provencal (1957: 235)

Mas alla de este importante fundamento toponimico que nos ofre-
cen las fuentes literarias arabes, nuestra hipétesis carecera del apoyo
documental que, por norma general ha resultado ser esencial para la
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identificacion de cementerios hispanojudios posteriores (Casanovas
1993: 296). En cualquier caso, no parece que este deba ser considera-
do como un requisito exigible para un caso tan temprano como el
nuestro, dado que la documentacion sobre la comunidad judia de que
disponemos es escasa antes del periodo bajomedieval cristiano y
practicamente nula para cualquier momento anterior al siglo X (Heil
2017). Asi pues, a pesar de que Eliyahu Ashtor afirmara que la comu-
nidad judia de época califal compro un terreno en el norte de la ciudad
para establecer su cementerio?, lamentablemente, no aporté ninguna
referencia bibliogréafica que remitiera a prueba documental alguna con
la que verificar dicha compra del terreno por parte de la comunidad
judia ni ningun otro dato que indique que tal compra tuviera lugar
entre los siglos X y XI°.

La necropolis hebrea de los Santos Pintados

En cuanto a la posible referencia material de este cementerio judio,
las primeras noticias que encontramos provendrian de una entrada de
enero del1953 en el registro de hallazgos arqueoldgicos que Samuel de
los Santos Gener llevaba en su calidad de director del Museo Arque-
ologico local (Fig. 2). En ella se recoge la informacion que le hacen
llegar Don Esteban Garcia del Prado y el Ingeniero Don Aurelio
Rodriguez acerca del hallazgo de una supuesta “necropolis hebrea” de
unos 10x20 metros en la zona de los Santos Pintados. Samuel de los
Santos describid los enterramientos como sigue:

“(...) sepulcros formados por seis grandes losas de piedra caliza
acufiadas verticalmente, a tres por banda en forma rectangular y ce-
rrados por una sola losa para la cabeza y otra para los pies. Su al-
tura es aproximadamente de 0'50 m y la longitud de 2 m. Lo mas cu-
rioso de estos sepulcros es la forma de tapar con losas escalonadas

2«(_...) the Jews of Cordova bought a plot of land north of the city outside the Leon
Gate, near the area many of them had lived in at the time of the city’s growth in the
tenth century. In the eleventh century Jews were still burying their dead at the site.
There were at the time big Moslem cemeteries near Cordova’s Jewish cemeteries,
making it necessary for the Jews to pass through a long stretch of road before
reaching them” (Ashtor 1992: 117 y 275 n*217).

% Sobre las lagunas documentales en la obra de Ashtor véase (Heil 2017: 39-40).
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gue permiten que el agua de la lluvia penetre en el interior” (Larrea
e Hiedra 2010: 336-337)

geniero D.Aurelio fodrisuez llameba una necrdpolis hebrea en

los Santos Pintados,:

BALDOMEQ D MUNUZ

" Y6/ SANTDS PINTADOS

NN Ie {
Ny \(’\’a 'j——-}-—Ns:qoncqy
95"““k | L(," \ '
i /

HEFREA

e
S Aatm

g tipos de sepulcros -
¢ se vieron en la necrdnolis en una

| L Planta t‘k . et
£ ‘|
L b T sxtensidén de 10 x 20 metros a unos 20

metroc de distancia de la Oficina de

Fig. 2. Croquis de los enterramientos hallados en 1953 en los Santos Pinta-
dos en el Registro de Hallazgos Arqueoldgicos de Samuel de los Santos Ge-
ner (Larrea e Hiedra 2010: 337)

En esta descripcion, asi como en la ilustracion con que la acompa-
fia, podemos reconocer unos enterramientos en cista, que no se corres-
pondian con las tipologias sepulcrales judias conocidas por Samuel de
los Santos Gener hasta la fecha®, motivo por el cual ponia en duda la
adscripcion judia de esta necrépolis. Dado que los mencionados traba-

% Seglin recoge en su nota “por lo general los hebreos solian enterrar, segiin normas
talmddicas, en cuevas excavadas en bancales de roca o en sepulcros trapeciales lla-
mados coquim en la forma prescrita por la Mischna...” y a continuacion pone como
ejemplo de este tipo de enterramientos los de la Cuesta de los Hoyos (Segovia) en
1886, la necrdpolis de “El Palomarejo” (Toledo) descubierta en 1887 o los excavados
por D. Enrique Romero de Torres en el fonsario de la Huerta del Rey de Cordoba.
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jos de Torres Balbas o Lévi-Provencal no habrian visto la luz a estas
alturas, cabe preguntarse cuales fueron los motivos que llevaron a los
dos informantes a identificar estos sepulcros como judios y al propio
Samuel de los Santos a recoger el hallazgo bajo el nombre de necré-
polis hebrea.

Una década mas tarde, James Dickie (1964), publicarad su trabajo
acerca de la figura y la obra Abii "Amir Ibn Suhayd, en el que encon-
tramos la siguiente afirmacion:

“To the east of the gate was the Jewish cemetery of Qiita Raso on
whose site excavations have disclosed tombs, whilst on the west on
the site of a Roman burial ground there lay the famous Muslim cem-
etery of Umm Salama (...)” (Dickie 1964: 294).

Desgraciadamente Dickie no aporta mas informacién ni ninguna re-
ferencia bibliografica acerca de dicha excavacion por lo que no pode-
mos saber exactamente a que tumbas se refiere ni al lugar exacto en
que habrian sido descubiertas. En cualquier caso, sabemos que tal ex-
cavacion debio producirse con anterioridad a 1964, momento en que
se publico por primera vez el texto de Dickie, por lo que no es descar-
table que pudiera tratarse de los enterramientos registrados por Sa-
muel de los Santos en 1953.

3. El barrio de Qiitah Rasah

Este pasaje de Dickie resulta interesante también porgue se trata de
la primera vez que vemos referirse a ese posible cementerio judio de
época islamica como “cementerio judio de Qita Raso”. Entendemos
que Dickie lo hace siguiendo el mencionado testimonio de Ibn
Baskuwal en su Kitab al-Sila, segun el cual un tal Abd-I-Mutraf, que
tenia su residencia en Qitah Rasah, por la zona de los alfareros (al-
fajjarin) habria sido enterrado en el cementerio Halal, el cual estaria
separado del cementerio judio por el camino que va hacia el norte de
Cordoba (Ibn Baskuwal 1883:300). Si bien sabemos por la relacion de
Ibn Baskuwal que Qiitah Rasah es uno de los tres arrabales del sector
septentrional, lo cierto es que no sabemos nada acerca de su ubicacion
mas alla de su relacion con la actividad alfarera. La relacion establecida
por Dickie entre el barrio de Qitah Rasah y el cementerio de los judios

al referirse a éste como el “cementerio judio de Qita Raso”, no parece
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responder a ninguna referencia concreta méas alla del hecho de que al-
guien residente en dicho barrio fue enterrado en el cementerio que esta-
ba junto a un cementerio judio. La asuncién de que el individuo en
cuestion, Abl-1-Mutraf, fue enterrado en el cementerio del barrio en que
vivia, dada la contiguidad de éste con el cementerio judio es lo que lle-
va a Lévi-Provengal (Fig. 1) a situar ambos toponimos précticamente
juntos en su plano esquematico y a James Dickie después a referirse al
cementerio judio como “cementerio judio de Qiita Raso”, sin que ten-
gamos constancia de que existiera ninguna otra relacion entre el cemen-
terio y el barrio de Qiitah Rasah. Es decir, a pesar de que la denomina-
cidn “cementerio judio de Qrita Raso” utilizada por Dickie podria invi-
tar a pensar que el cementerio pertenecia al barrio y que por tanto pu-
diera tratarse de un barrio judio®, tal posibilidad parece quedar cancela-
da por el hecho de que, segun el testimonio recogido por /bn Baskuwil,
el barrio tendria al menos dos cementerios (magbarat halal y magbarat
al-yahud), y los Unicos habitantes del barrio de los que tenemos noticia
eran musulmanes®, uno de los cuales se enterrd, no en el cementerio
judio sino en el cementerio musulman que se encontraba al otro lado del
camino. Asi pues, entendemos que la denominacion usada por Dickie
no seria del todo adecuada y puede llevar a confusion.

4. La hipoétesis mozarabe

A pesar de esto, en la década de los noventa veremos aparecer una
nueva tendencia a considerar el toponimo Qitah Rasah como un
nombre de origen mozarabe (Arjona 1993: 85-89; Murillo et alii 1997:
55), basandose quiza en el posible origen romance que Lévi-Provencal

®> Antonio Arjona (2000: 106) interpretara esta expresion de Dickie del siguiente
modo: “Segin James Dickie, el rabad Yahud de que habla Ibn Baskuwal seria el
mismo llamado también de Quta Rasah”. No obstante, debemos notar que James
Dickie Dickie habla en todo momento del “cementerio judio de Qita Raso’, sin
mencionar nunca explicitamente ningin rabad Yahid, ni refiriéndose al rabad bab
al-Yahiid mencionado por Ibn Baskuwal en concreto ni como barrio judio en gene-
ral. Asi pues, como venimos tratando de explicar, la identificacion del arrabal de
Qutah Rasah como barrio judio seria en todo caso una identificacion implicita en la
formulacion de Dickie.

® Qiitah Rasah también figura como el barrio de procedencia de Ibn al-Sairaft (Casi-
ri 1770: 145).

246



EL CEMENTERIO DE LOS SANTOS PINTADOS: CORDOBA EN EL ORIGEN...

le atribufa a este topénimo (Lévi-Provencal 1957: 241)’. Al mismo
tiempo, la idea de que pudiera existir un cementerio judio de época
isldmica en la zona norte comienza a desvanecerse, llegando a consi-
derarse que la expresion magbarat al- Yahud recogida Ibn Baskuwal
no aludiria “a la existencia de enterramientos hebreos (...) sino que es
apdcope de magbarat Bab-al-Yahad (almacabra de la Puerta de los
Judios) y que en realidad se trata de la misma que Umm Salama” (Pi-
nilla 1997: 190).

En este nuevo escenario se llevaran a cabo tres excavaciones de ur-
gencia en las inmediaciones del lugar en el que el croquis de Samuel
de los Santos situaba el hallazgo de aquella enigmatica “necropolis
hebrea” de los Santos Pintados. Se trata de los yacimientos A.A.Pre.
4.6., excavado de urgencia en 2004 (Ortiz 2009), A.A.Pre. 4.4., exca-
vado en 2005 (Sierra 2010) y P.E.R.l. SR-8, excavado en 2006 (Moli-
na 2010) (Fig. 3).

4.4. i SvR.8,..
Q &

Tumba a-501

“Necrépolis hebrea”
Santos Pintados

Fig. 3. Localizacion de los distintos yacimientos (elaboracién propia)

" Seglin Lévi-Provengcal se trataria de un “nombre romance, de significado impreci-
s0, hay acaso que relacionar con el de Cuteclara, en las afueras de Cérdoba”.
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Entre los tres yacimientos se registraron 84 enterramientos dividi-
dos tipologicamente en dos variedades, ambas incluidas dentro del
repertorio tipoldgico habitual en la arqueologia funeraria hispanojudia.
Por un lado, encontramos 33 enterramientos en fosa simple con o sin
cubierta de lajas de calcarenita®, y por otro lado encontramos hasta 24
enterramientos en cistas formadas por lajas de calcarenita, cubiertos a
veces también por lajas de calcarenita®. La tipologia sepulcral de los
enterramientos en cista que presentan estos tres yacimientos encajaria
perfectamente con los descritos por Samuel de los Santos, docu-
mentandose en algunos casos (A.A. Pre. 4.4. y P.E.R.l. SR-8) un cier-
to corrimiento de las lajas de la cubierta que bien podria corresponder-
se con ese peculiar “escalonamiento” que habia observado Samuel de
los Santos en las cubiertas de algunas cistas de los Santos Pintados
(Larrea e Hiedra 2010: 336) (Fig. 4).

En cuanto a la orientacion de las tumbas, nada nos dice el registro
de Samuel de los Santos, pero en el resto de yacimientos encontramos
que, a pesar de que no es en absoluto uniforme, se observa una ten-
dencia a la orientacion E-W, propia de los enterramientos judios (Ca-
sanovas 2003: 515), aunque con cierta desviacion SE-NW-?, existien-

8 ALA. Pre. 4.6. (tumbas 1,4,8 y 9); A.A. Pre. 4.4. (tumbas 1,4,6,18,19,28); P.E.R.I.
SR-8, 23 enterramientos. Los enterramientos en fosa simple estan presentes los
repertorios tipoldgicos propios de la arqueologia funeraria hispanojudia. Concreta-
mente, en el trabajo mas actualizado de Jordi Casanovas los encontramos descritos
dentro del apartado ‘sepulturas de fosa” con las siguientes palabras: “(...) consistiria
en una simple fosa sin revestimiento ni piedra de ningln tipo en la que el cadaver
iba colocado directamente sobre el fondo de la tumba en contacto con la tierra 0 en
un atatd muy simple (Deza)” (Casanovas 2003: 515).

® A.A. Pre. 4.6. (Tumbas 2, 3, 5,6,7 y 10); A.A.Pre. 4.4. (tumbas 15, 16, 21, 25, 27,
30, 31y 32) y P.E.R.l. SR-8 (10 tumbas). Jordi Casanovas describe los enterramien-
tos en cista “dentro de un tercer grupo, la sepultura ofrece un revestimiento de pe-
quefios sillares de piedra con cufios de tejas y fragmentos de ladrillos arabes, cubier-
ta con grandes sillares de piedra en nimero indeterminado (Cérdoba 1932 y 1934).
También en Gerona (2000), donde estas sepulturas constituyen el conjunto més
numeroso, la fosa aparece delimitada por series de losas verticales en dos de los
lados o solamente en uno de ellos” (Casanovas 2003: 515).

Tanto en P.E.R.l. SR-8 como en A.A. Pre. 4.4. se observa una orientacion general
SE-NW. En el caso de A.A. Pre. 4.4., su excavador especifica que oscilaria entre 40°
y 75° (Sierra 2010: 736). En caso de A.A. Pre. 4.6. encontramos una orientacion mas
irregular, siendo la orientacion predominante NE. (Ortiz 2009: 774).
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do hasta seis casos de orientacién N-S**. Al igual que en el caso de los
Santos Pintados, los restos cadavéricos se encontraron sin ajuar y en
posicion decubito supino, como suele ser habitual en los enterramien-
tos judios (Casanovas 1993: 295; 2003: 519). No obstante, la posicién
de estos restos en decubito supino, por contraste con la caracteristica
colocacion en decubito lateral del rito islamico, llevo a los arque6lo-
gos de las tres excavaciones a atribuirles una adscripcion religiosa
mozarabe-cristiana (Leon 2017: 158-160), sin contemplar en ningln
momento la hipétesis judia, que como vimos se habia desvanecido en
los afos noventa.

Fig. 4. Enterramientos de los yacimientos P.E.R.l. SR-8 (Molina 2010:
Laminas 22 y 17) y A.A. Pre. 4.6. (Ortiz 2009: Laminas 22, 10b y 14a)

1 Este tipo de orientaciones anémalas también se han documentado en otros cemen-
terios judios como el de Deza en Soria (S-N) o el de Valencia (N-S) (Casanovas
2003: 514).
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Coinciden los arquedlogos de estos tres yacimientos en reconocer
al menos dos fases de ocupacion, encontrandose los enterramientos
del primer nivel de ocupacion excavados sobre el nivel geoldgico, es
decir, terrenos en los que no conocemos una accion antropica anterior
(Sierra 2010: 735; Molina 2010: 473), lo cual cumpliria con otra de
las caracteristicas propias de los cementerios judios que suelen fun-
darse sobre tierra virgen. Sélo en el caso de A.A.PRE 4.6. se registra
la presencia de “un pequefio trozo de cerdmica decorada en verde y
manganeso” (Ortiz 2009: 773) asociado al estrato en el que se realiza-
ron las tumbas de la primera fase de enterramientos. Dado que este
tipo de decoracion es tipica del periodo califal, la arque6loga propone
la datacion de esta primera fase en el siglo X, coincidiendo en este
extremo con sus colegas de A.A. Pre. 4.4., y P.E.R.l. SR-8. En el caso
de la segunda fase de enterramientos si encontramos cierta discrepan-
cia, ya que los excavadores de A.A. Pre. 4.4., y P.E.R.l. SR-8, dataron
las inhumaciones més tardias en el siglo XI mientras que en el caso de
A.A. Pre. 4.6., su excavadora entiende que el arco cronologico se ex-
tenderia XI11-X1V (Ortiz 2009: 773).

5. La lapida hebrea emiral del Zumbacon

Tal era el panorama cuando en 2008 se produjo el hallazgo de una
inscripcidn funeraria hebrea en el transcurso de la excavacion arque-
ologica preventiva SC3-ZUM (Fig. 5) en el barrio del Zumbacédn, si-
tuado ligeramente al sur del entorno que venimos estudiando (Larrea
2008; Larrea e Hiedra 2010)

La lapida en cuestion presenta una inscripcion redactada integra-
mente en hebreo que incluye la datacion exacta de la muerte del difun-
to segun el calendario judio en una fecha que se corresponderia con el
10 de noviembre del afio 845 E.C.** (Larrea e Hiedra 2010; Hiedra
2016). Esto nos sitta en una cronologia plenamente emiral, por lo que
bien podria haber pertenecido al cementerio mencionado por lbn
Baskuwal (1101-1183). La presencia de epigrafia hebrea o reconoci-
blemente judia también ha resultado ser un factor fundamental para la

12 «“E| dia sexto de la semana, dia tres del mes de kislev del afio [4]606” (Hiedra
2016: 174).

250



EL CEMENTERIO DE LOS SANTOS PINTADOS: CORDOBA EN EL ORIGEN...

~ magbara
islamica

estructuras
domesticas

Fig. 5. Vista aérea del yacimiento SC3-ZUM. Enterramiento y restos 6seos
A-501 (Larrea 2008) e inscripcion funeraria hebrea de 845 E.C., expuesta en
el Museo Arqueoldgico y Etnolégico de Cérdoba (fotografia de Enrique
Hiedra)

identificacion de cementerios judios (Casanovas 1993: 296). En el
caso de Cdrdoba, contdbamos ya con la inscripcion hebrea del cipo
funerario reutilizado como columna en la Iglesia de San Miguel, a la
que se le atribuyo inicialmente un amplio arco cronoldgico, entre los
siglos VIl y X (Diaz Esteban 1977: 309) que mas tarde se redujo a los
siglos 1X-X (Botella-Casanovas 2009: 14). Asi pues, lo Unico que
podiamos suponer sobre este cipo funerario es que debid pertenecer a
un cementerio anterior al “fonsario” judio de Huerta del Rey, tnico
conocido hasta ese momento, dado que este estaria asociado a la ju-
deria de época bajomedieval cristiana y no habria estado en uso antes
del siglo XI1V*3. Por lo demas, nos encontramos con una ausencia total

13 Este cementerio fue excavado en dos campafias por Enrique Romero de Torres
(1931-1934), pero sera Samuel de los Santos Gener quien nos ofrezca una propuesta
de datacion de este en el siglo X1V, ya que, segln recoge en su registro de hallazgos
arqueologicos algunos enterramientos se encontrarian “aprovechando (un) el aljibe
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de cualquier tipo de informacion acerca de su emplazamiento previo a
su colocacion en la iglesia de San Miguel.

Desgraciadamente la nueva lapida del Zumbacén también fue
hallada ex situ, es decir, no asociada a un enterramiento sino en el
interior de uno de los 98 hornos que constituian el extenso complejo
industrial alfarero que protagonizaba el yacimiento SC3-ZUM, junto
con una necrépolis de unos 500 enterramientos (oeste) y algunas es-
tructuras domeésticas (sur) (Larrea e Hiedra 2010: 332). Dada la posi-
cién en decubito lateral de los restos éseos, la necrépolis del sector
noroccidental del yacimiento fue identificada inmediatamente como
una magbara islamica, lo que hacia improbable que fuera el lugar de
origen de la lapida hebrea. Sin embargo, en la esquina nororiental del
yacimiento, esto es, el extremo mas cercano a los demas yacimientos
que venimos estudiando, existia un Unico enterramiento aislado (A-
501), que presentaba claras diferencias tipologicas respecto a los
otros 500 enterramientos identificados como islamicos en este mismo
yacimiento. En este caso se trataba de un enterramiento de fosa sim-
ple, excavada sobre el estrato geoldgico y cubierta con cuatro lajas
de piedra (Fig. 5). A pesar de que sOlo se conservaron el craneo y
parte de las dos tibias, la posicion del cadaver era claramente decubi-
to supino, con los pies orientados hacia el este y la cabeza hacia el
oeste.

Cabe destacar que, el lugar en que fue excavado este enterramiento
aislado, constituia un espacio claramente diferenciado del resto del
yacimiento, en el que se registraba una intensa actividad funeraria,
industrial y urbanistica. La linea imaginaria que delimitaba estos dos
espacios presentaba en uno de sus tramos restos de una estructura mu-
raria de mampuesto cuyo cometido no se supo identificar pero que
probablemente contribuiria a remarcar este limite. La inscripcion se
encontro dentro de uno de los hornos mas cercanos a este limite, a tan
solo unos 14 metros del enterramiento aislado A-501.

&rabe” y asociado a restos ceramicos de época mudéjar (Larrea e Hiedra 2010: 328-
330).
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6. El cementerio judeo-andalusi de los Santos Pintados

La consideracion conjunta de todos los materiales presentados has-
ta aqui nos llevé a retomar en 2008 la hipétesis judia* dotandola por
primera vez de un contenido arqueoldgico y epigréafico. Segun nuestra
interpretacion, los restos funerarios de los yacimientos A.A. Pre. 4.6.,
A.A. Pre. 4.4., P.E.R.l. SR-8, junto con los sepulcros registrados por
Samuel de los Santos Gener en 1953 y el enterramiento aislado A-501
de SC3-ZUM, dada su continuidad espacial y la uniformidad tipolégi-
ca que presentan pueden y deben ser considerados como parte de una
misma unidad cementerial. Los limites estarian marcados, al oeste y
norte por el camino histérico que partiria de la Puerta de Osario a su
paso por la actual glorieta ciudad de Nuremberg y acera de la Fuente
de la Salud, al este por los enterramientos hallados en el yacimiento
P.E.R.l. SR-8, y al sur por el enterramiento aislado A-501 de SC3-
ZUM. Por otra parte, la presencia de la inscripcion funeraria hebrea a
escasos metros de uno de los limites de este cementerio nos invita a
pensar en el como su lugar de procedencia mas probable®™. Esto nos
lleva a cuestionar la adscripcion mozarabe-cristiana que los arquedlo-
gos de A.A. Pre. 4.6., AA. Pre. 4.4. y P.E.R.l. SR-8" dieron a sus
respectivos yacimientos. Como hemos explicado anteriormente, se
trata de una identificacion llevada a cabo en un momento en que adn
no se tenia noticia de la existencia de la lapida hebrea del Zumbacon y

% Una primera formulacién de esta hipétesis fue presentada originalmente en el
Congreso de Arqueologia Judia Medieval en la Peninsula Ibérica de Murcia (2009)
asi como en una publicacion de 2010 en Anejos de Anales de Arqueologia Cordobe-
sa (Larrea e Hiedra 2010). Una version mas elaborada de la misma fue presentada en
el congreso Reflecting Futures de la European Association of Archaeologists, dentro
de la sesion Issues on the archaeology of Jewish cemeteries: urban development,
heritage preservation and risk management, Barcelona, 5-8 de septiembre de 2018.
El texto de dicha ponencia aparecera préximamente publicado en Collection de la
Revue des Etudes Juives bajo el titulo Le cimetiére juif de Los Santos Pintados a
Cordoue.

> Hay que recordar que la magbara de 500 enterramientos hallada en el mismo de
SC3-ZUM quedaria excluida como posible lugar de origen de la inscripcion por su
clara adscripcién al rito islamico.

'8 La posible adscripcion judia de los restos de P.E.R.l. SR-8 fue sugerida ya en
2010 por Alberto Léon y Maria Teresa Casal (Leon y Casal 2010: 683; Ledn y Muri-
Ilo 2017:160).
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en el que la bibliografia mas actualizada consideraba Qutah Rasah
como un barrio mozarabe y la magbarat al-Yahud de Ibn Baskuwal
como un simple error de interpretacion. Por lo demds, esta identifica-
cion estaria basada exclusivamente en una serie de rasgos tipoldgicos
que, como hemos visto, no son en absoluto incompatibles con los ca-
sos estudiados en la arqueologia funeraria hispanojudia’’.

Asi mismo, el cementerio presentaria también buena parte de los
rasgos caracteristicos propios de la fisionomia de los cementerios his-
panojudios conocidos (Casanovas 2003: 505-510), a saber, se encon-
traria extramuros, en un lugar elevado, a cierta distancia del nucleo
poblado®®, cercano a una corriente de agua'®, con una via publica co-
mo limite, junto a un cementerio musulman, posiblemente rodeado
por un muro y fundado sobre tierra virgen.

7. Tierra virgen: Cordoba en el origen
de la institucion cementerial judia

Nos detendremos en este Gltimo rasgo, ya que la eleccion de un te-
rreno virgen para el establecimiento del cementerio no solo sera de-
terminante para establecer su adscripcion judia, sino también para
establecer su cronologia. Como hemos visto, la datacion aproximada
propuesta por los arquedlogos para la primera fase de enterramientos
nos remitiria al siglo X, pero cabe observar que se trata de una data-
cién estratigrafica relativa basada en la presencia de un Unico “peque-
fo trozo de cerdmica decorada en verde y manganeso” asociado al
estrato sobre el que se realiz uno de los enterramientos de la primera

" En todo caso hay que tener en cuenta que la variedad tipolégica encontrada en el
campo de la arqueologia funeraria judia peninsular durante las dos Ultimas décadas
ha demostrado que, lejos de ser un criterio concluyente, el estudio tipolégico de los
enterramientos debe pasar a desempefiar un papel secundario como elemento de
identificacion religiosa (EIROA 2016:96).

'8 Nuestro cementerio se encontraria a una distancia aproximada de un kilémetro de
la Bab al-Yahud, puerta norte de la medina, y unos 500 metros de lo que posterior-
mente serd el lienzo norte de la axerquia, por lo que cumpliria sobradamente con el
precepto misnaico de alejar los sepulcros cincuenta codos de la ciudad -Baba Batra
11,9- (Neusner 1984: 47).

9 Nuestro cementerio se encontraria delimitado por las vaguadas de los arroyos
historicos de San Lorenzo, al oeste y el de las Piedras al este (Pizarro 2012: 49).
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fase de A.A. Pre. 4.6. (Ortiz 2009: 773). El resto de los enterramientos
de este primer nivel de ocupacion se hallan excavados sobre el nivel
geoldgico (Sierra 2010: 735; Molina 2010: 473; Larrea e Hiedra 2010:
333), sin resto alguno de la ceramica que tan intensivamente se estaba
produciendo s6lo unos metros al sur desde los siglos IX-X (Larrea e
Hiedra 2010: 332). Asi pues, a la espera de pruebas radiométricas que
nos permitan obtener una datacion absoluta de los restos 6seos, nada
en el andlisis estratigrafico nos impide retrasar la datacion inicial ape-
nas unas décadas para alcanzar el afio 845 E.C. al que nos remite la
inscripcion. En ese caso, este cementerio podria haber estado en uso
antes de la proliferacion de los alfares e incluso de la fundacién y su-
cesivas expansiones®® del cementerio de Umm Salama, dado que fue
fundado por Muhammad I, cuyo periodo de gobierno va del 852 al
866, en honor a su esposa del mismo nombre. (Pinilla 1997: 187)

Asi pues, tomando la fecha que nos proporciona la inscripcion (845
E.C.) como término post quem y la fecha en que pudo cegarse el hor-
no en que la inscripcion fue depositada -mediados siglo X- (Larrea e
Hiedra 2010: 332) como término ante quem nos encontrariamos ante
un cementerio que habria estado activo al menos un siglo entre me-
diados del siglo IX y mediados del siglo X. Aunque no hay que olvi-
dar que no esto no es mas que la interpretacion mas prudente, ya que
nada nos impide pensar que pudiera estar activo mucho antes de que
fuera enterrado en él Yehudah Bar Akon en 845 E.D., ni que hubiera
podido seguir en uso después de la lapida fuera desechada. De hecho,
Ibn Baskuwal escibira su Kitab al-Sila en el siglo XII, y los excavado-
res de A.A. Pre. 4.4., A.APre. 4.6. y P.E.R.I. SR-8, propusieron unas
dataciones para las inhumaciones mas tardias que oscilaban entre los
siglos X1y XIH-XIV (Ortiz 2009: 773).

En todo caso, el término post quem que nos ofrece la datacién
exacta de la lapida en 845 E.C., coloca a nuestra hipotesis en un rango
cronoldgico hasta ahora practicamente desconocido para esta discipli-

20 Segiin recoge Razi, en el afio 972 al-Hakam Il pasé a caballo “por el cementerio
de Bab al-Yahiid que toma el nombre de Umm Salama (...) y, al pasar la vista por él
y observar su incapacidad dados los muchos enterramientos que en él se hacia,
ordend que se compraran un buen ndmero de casas, que designd, para derribarlas y
ampliarlas. Asi se hizo”. (Garcia Gomez 1967: 115-116).
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na, y es que, por extrafio que parezca, no conocemos cementerios jud-
jos tan tempranos (Noy 1998: 81; Laforest et alii 2017: 71). El rabino
Gustav Cohn, que consideraba el cementerio judio como un producto
de la Edad Media europea®, no pudo remontarse mas alla del siglo X
en busca de los origenes de esta institucion en su Der judische Fried-
hof: Seine geschichtliche und kulturgeschichtliche Entwicklung
(1930). De hecho, Cohn menciona el cementerio judio de Praga como
el cementerio judio mas antiguo conocido, datandolo, “como muy
pronto” en el siglo IX, pero Tim Corbett se percata del error y lo co-
rrige a pie de pégina advirtiendo que el Unico cementerio judio de
Praga conocido data del siglo XV y apunta al cementerio judio de
Worms (s. XI) como el mas antiguo. El propio Gustav Cohn, nos dira
a continuacion: “In the eleventh century an array of cemeteries exist-
ed, and by the twelfth and thirteenth centuries the creation of cemeter-
ies had become so common that every city in which a Jewish commu-
nity resided probably had its own burial site ”, pero no puede aportar
ningun ejemplo anterior al siglo X.

Hay que tener en cuenta que Gustav Cohn centr6 su estudio en los
cementerios de las comunidades centro europeas, y que ademas murio
en 1943, antes de haber podido tener noticias sobre las primeras exca-
vaciones del cementerio de Monjiic en Barcelona, que seria datado a
mediados del siglo 1X por las noticias que nos dan sobre él dos docu-
mentos muy posteriores; Un documento de 1091 que hablaba de vete-
res iudaeorum sepulturas, por lo que sabemos que a finales del s. XI
el cementerio judio ya se consideraria antiguo, y otro documento de
1368 acerca de la aljama de Tortosa que hace mencidn del cementerio
de Barcelona, “en lo qual dit fossar avia tombes escrites de canalar de
D anys enrere” (Casanovas 2003: 503). No parece que los "500 afios’
a los que alude este ultimo testimonio deban ser tomados de manera
literal, pero en caso de que quisiéramos tomarlo de manera orientativa,
este testimonio retrotraeria la existencia de tumbas en el cementerio de
Montjlic en Barcelona a la segunda mitad del siglo IX.

2 «Jewish cemetery as we understand it today, as a common institution for the buri-
al of all the deceased of a community, did not exist in antiquity, and moreover that
the creation of such cemeteries only began on European soil, evidently in the early
Middle Ages” (Corbett 2017: 305).
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El otro posible cementerio judio del siglo IX lo encontrariamos en
Venosa en el sur de Italia, donde existe un interesante corpus de ins-
cripciones funerarias hebreas datadas entre los afios 808 y 848 (Lace-
renza 2014: 201-225; Laham 2020:9-10), que segin imaginé Cesare
Colafemmina (2000: 81) debieron pertenecer a un cementerio, quizé
situado en la entrada de las catacumbas tardoantiguas de la Collina
della Maddalena, del que hasta ahora no se ha obtenido evidencia
arqueoldgica alguna.

Asi pues, de ser cierta nuestra hipotesis, el cementerio judio de
época emiral de los Santos Pintados en Cérdoba nos remite a un mo-
mento practicamente inédito dentro de la arqueologia funeraria judia,
un terreno virgen del que s6lo hemos podido encontrar estos tres casos
de estudio que apenas nos ofrecen certezas pero que nos plantean una
serie de interrogantes que pueden ser claves para esclarecer la cuestion
sobre el origen de la institucién cementerial judia. En Venosa, por
ejemplo, sabemos por la epigrafia que hubo enterramientos judios “a
cielo abierto” al menos desde principios del siglo IX, pero ain no se
han encontrado restos materiales que nos permitan concretar arque-
olégicamente la naturaleza del espacio funerario al que pudieron per-
tenecer. ¢Debemos suponer que todas estas lapidas hebreas de Venosa
pertenecieron a un mismo y unico cementerio o podria tratarse de en-
terramientos particulares en espacios familiares privados o en espacios
funerarios no exclusivamente judios como ocurria en la Tardoantigue-
dad? Asimismo, ¢debemos dar por supuesto que la inscripcion hebrea
de Cordoba pertenecio realmente a un cementerio exclusivamente
judio y no a un enterramiento particular privado o a un cementerio
mixto? La lapida de Cdrdoba presenta marcas que sugieren que pudo
haber estado encastrada en un paramento vertical, ¢pudo haber mauso-
leos u otro tipo de monumentos funerarios (ohalim) en el cementerio
judio de los Santos Pintados mas alla de los enterramientos en fosa y
en cista que se han resgitrado? ;Pudo la existencia de este cementerio
judio en el camino que partia de la puerta norte de la medina de
Cordoba ser el motivo por el que fue conocida como Bab al-Yahud?

La aparicion de este corpus de inscripciones con el texto exclusi-
vamente en hebreo en el siglo IX en Venosa y Cordoba, marca una
clara ruptura con la tendencia general de la epigrafia judia tardoanti-
gua occidental, en la que encontramos inscripciones en latin o griego y
a veces bilingies o trilingles incluyendo una seccion en hebreo. ¢De-
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bemos entender que ese cambio de tendencia en la epigrafia llevo apa-
rejado un cambio de tendencia en los usos funerarios dando lugar a
espacios cementeriales exclusivamente judios? Por otra parte, sabe-
mos que el proceso de expansion y asimilacion del movimiento rabi-
nico en el judaismo tardoantiguo occidental ha sido y sigue siendo
motivo de debate (Laham 2021), pero la aparicion de estas inscripcio-
nes exclusivamente en hebreo, incluyendo el uso del calendario judio
y referencias talmuadicas, son consideradas como los indicios mas
tempranos de rabinizacion en el caso de Venosa (Laham 2020: 9) lle-
vando a considerar el siglo IX como término ante quem de este proce-
s0. Algo parecido hemos propuesto para el caso de Cérdoba, donde
sabemos que la fecha indicada en la inscripcion del Zumbacon (845
E.C.) coincide aproximadamente con los primeros contactos epistola-
res concretos entre las comunidades hispanojudias y los gaones de
Sura y Pumbedita de los que tenemos noticia (Gil 2004: 193-194; del
Valle 1981: 39-40, Hiedra 2016: 168); ;Debemos suponer que la lle-
gada de estas influencias rabinicas supuso la importacion de nuevas
formas organizativas comunitarias y nuevas instituciones asociadas
como el propio cementerio? Y si esto fue asi, ¢como fue el proceso de
asimilacion de estas nuevas instituciones? ;Debemos suponer que la
asimilacion fue inmediata y que tanto la eleccion del lugar para la
fundacion de un cementerio como el de Cérdoba vy los rituales funera-
rios llevados a cabo en el estuvieron sujetos a las normativas rabinicas
desde un primer momento? ¢Podriamos encontrar en un cementerio
judio tan temprano evidencias de la pervivencia de practicas funerarias
no-rabinicas previas (Astren 2003)?

Estos posibles cementerios judios del siglo 1X estan llamados a
responder estas y otras muchas preguntas que, sin duda resultaran cla-
ves no solo dentro del campo de la arqueologia funeraria judia para
comprender mejor los origenes del cementerio como institucién sino
también para comprender mejor ese momento tan desconocido que fue
la transicion del judaismo tardoantiguo al judaismo medieval (Was-
serstrom 1995: 17-18). El caso de Cordoba resulta especialmente inte-
resante al ser el Unico de los tres casos mencionados que cuenta con-
juntamente con datacion epigrafica exacta, restos arqueolégicos y re-
ferencias literarias de la época aproximada, y mas aln si tenemos en
cuenta papel privilegiado que pudo desempefiar Cordoba primero co-
mo receptora de influencias orientales en general y de las academias
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rabinicas de Babilonia a partir del s. X en particular, y posteriormente
como difusora de modelos durante el periodo califal (s.X).
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LA NECROPOLIS JUDIA DE LUCENA. UN EJEMPLO
DEL RITUAL FUNERARIO ORTODOXO SEFARDI

DANIEL BOTELLA ORTEGA
Ayuntamiento de Lucena

1. Introduccion

Desde finales de enero a finales de junio de 2007 se pudo desarro-
Ilar una excavacion de urgencia en los terrenos destinados a la cons-
truccion de la Ronda Sur de Lucena, justo en su confluencia oriental
con el camino conocido como Camino del Calvario (CP 19).

Los mismos pusieron en evidencia el hallazgo de un sector de la
extensa necrépolis judia, que se feché por *C en el siglo XI, época de
méaximo esplendor social, cultural y econdmico de la ciudad judia de
Lucena.

Se llegaron a excavar un total de 396 fosas que nos han proporcio-
nado, no solo obtener una rica informacion antropolégica de los habi-
tantes sefardies lucentinos, sino también de sus usos y costumbres
diarios, dietas, enfermedades, pero fundamentalmente nos ha permiti-
do profundizar en el conocimiento de la aplicacion de los rituales exis-
tentes alrededor de uno de los momentos de transito judio mas rele-
vantes en su cultura y su escatologia: la Muerte.

Los trabajos a pie de excavacion de un equipo multidisciplinar, en-
tre el que destacaban arquedlogos y antropdlogos, unido a los poste-
riores analisis de laboratorio y forenses, han completado este conoci-
miento y nos permiten presentar el estado de la cuestion sobre rituales
funerarios judios ortodoxos y su relacion con la norma y Ley hebraica
del Pueblo elegido por Dios.

El espacio que ocup6 nuestra la zona de actuacion se ubica al sur
de las Gltimas casas construidas del casco urbano de la ciudad (Fig. 1),
al pie de la ladera norte del Cerro Hacho, con una superficie total ex-
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cavada de 3.742,72 m? y planta tendente al tronco cono (Botella y
Casanovas 2009; Cantal y Botella 2011).

Cuando se detectaban estructuras negativas se procedia a su delimi-
tacion precisa, para inmediatamente proceder a numerarlas y excavar-
las por niveles naturales.

g o .
Fig. 1: Foto aérea general de la Ronda Sur

2. Fuentes sobre el ritual judio de la muerte

Para el conocimiento de los pasos y etapas que el hecho de la muer-
te implica en cada familia y comunidad judia la principal fuente dire-
cta es la Torah, pero la tradicion oral (entre la que se encuentra el
Talmud-Misna) complementan las normas, y regularizan y acotan, en
algunos casos, los excesos y desviaciones aplicado con el difunto en el
camino (Halaja) correcto de todo buen judio. Destacan especialmente
las responsas rabinicas por su exactitud en las respuestas (Gutwirth
1989).
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Otras fuentes literarias directas que nos aportan informacion sobre
el protocolo y normas a seguir alrededor del hecho de la Muerte, en
nuestro pais, son los propios testimonios y declaraciones que, ante el
Tribunal del Santo Oficio, bien por vecinos, judeoconversos, bien por
delatores, se realizaban; fuentes legales (como normas e instrucciones
reales, permisos de creacion de cementerios judios, compra-venta de
fincas, cesiones tras la expulsion, etc.), y, por supuesto, una fuente,
aunque no muy rica, si muy precisa, es aquella relacionada con algu-
nas disposiciones testamentarias referentes al modo y pasos a aplicar
con el futuro difunto.

Tanto la Torah como el Talmud (Misnd) o el Nuevo Testamento
nos proveen de valiosa informacion acerca de las practicas funerarias
de los hebreos. A ellos se une una serie de documentos o tratados ju-
dios rabinicos que hablan expresamente de la Muerte y los pasos a
seguir frente a ella. Asi el Tratado Ebel Rabbati, pone orden en las
practicas funerarias, considerando que todos han de ir sin nada ante
Dios, sin distincion por edad, sexo o condicion econémica y social. Se
establece claramente las fases del luto, asi como las normas a seguir
en la purificacion del cadaver, el velatorio, la envoltura en un sudario
0 la cubricion inmediata de la cara. Pero al mismo se unen numerosas
responsas rabinicas (Gutwirth 1989) o tratados de normas ante la
muerte tales como el Tratado Semahot, el Torat ha Adam, de Nahmé-
nides (Casanovas 2003), o las instrucciones del rabino Gamaniel II,
presidente de la academia de Yabnen (Pérez 1978; De Vries 2000).

Frente a este importante “corpus” documental nos encontramos con
la realidad arqueoldgica actual de las necrépolis judias. Pero la infor-
macion que nos aporta esta muy sesgada a dia de hoy, y lejos de pro-
porcionarnos unas caracteristicas homogéneas.

Asi, si por un lado son muy escasos los cementerios excavados en
Espafia que sean claramente adscribibles al pueblo judio, lo cual ha
acarreado calurosas discusiones sobre el asunto (Pérez 1978), muchos
de estos han sido, bien excavados hace muchos afios con una metodo-
logia, conocimientos y medios muy precarios, bien tenemos solo al-
gunas citas de hallazgos casuales, o bien no se han publicado los re-
sultados.

Por otro lado, nos encontramos con que la mayoria de los cemente-
rios localizados no se han conservado, o el abandono endémico de
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nuestro patrimonio, y en especial del judio, ha impedido un futuro
ilusionante a desarrollar por equipos multidisciplinares en las investi-
gaciones de cementerios judios.

Si ya, de por si, son muy escasos los cementerios judios en Espafia
investigados a través de la arqueologia, el nimero de fosas excavadas
en ellos es muy reducido, y siempre poco representativo para llegar a
conclusiones generales sobre el ritual sefardi ortodoxo ante la muerte,
estudios generales de poblacidn, etc. (Eiroa 2018).

Entre algunos de los obstaculos continuos, alrededor de la arqueo-
logia de la muerte en Sefarad, no podemos obviar que, en cierto tipo
de excavaciones, fundamentalmente las asociadas a arqueologia pre-
ventiva o de urgencia, por el desarrollo urbanistico en cada ciudad, en
muchos casos, se impiden un andlisis e interpretacion correcta de los
hallazgos, a lo que se une falta de pruebas analiticas o personal espe-
cializado, a causa de un reducido presupuesto.

A todo ello, no hemos de menospreciar el hecho, por desgracia, re-
petitivo, de que, a todos estos obstaculos, cuando se recuperan restos
humanos judios, son nimiedades respecto a autenticos problemas me-
diaticos para poder estudiarnos, no solo en Espafa sino en toda Euro-
pa, y ello, fomentado por grupos de presion judios, que nada tienen
que ver con la historia o el patrimonio sefardi.

De esta forma, ni la orientacion, ni el tipo de fosa o disposicion del
cuerpo en la fosa, pueden, por si solos, asegurarnos una adscripcion
cultural, ritual o religiosa a judios, musulmanes o cristianos en la Edad
Media. Mas bien la unién de todos estos elementos, unido a la exis-
tencia de datos concluyentes, como fuentes historicas y/o topogréficas,
ADN o estudios antropoldgicos amplios, pueden cambiar en un futuro
este estado en las investigaciones sobre el tema.

Las fuentes historicas y documentales
frente a las evidencias fisicas del ritual

De todos es bien sabido que no todos los elementos asociados a la
cultura de un pueblo dejan huella fisica a generaciones futuras. Espe-
cialmente escasos son los que se relacionan con el pensamiento y las
ideas, pero la realidad arqueoldgica de los cementerios judios en Espa-
fia, a pesar de todos los inconvenientes existentes, si nos pueden definir
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ciertos elementos relacionados con fases concretas de la muerte. Nos
referimos, en concreto al entierro y todo lo relacionado con el mismo.

Es evidente que el ritual comun previo y posterior al entierro, en
todas las culturas, no deja evidencias o rastros arqueoldgicos directos,
por lo que, muchas veces, la Gnica via para su conocimiento es acudir
a las fuentes documentales.

No obstante, la arqueologia puede inferir datos escatol6gicos gene-
rales sobre la Muerte de cada cultura, tanto a nivel micro, como ma-
croespacial, y este ha sido el caso del cementerio judio de Lucena. A
ello hemos de unir la variedad de localismos y costumbres, a veces
contaminadas, del pueblo judio, seglin que zonas de Espafia de las que
hablemos, sobre todo alrededor del luto (Gutwirth 1989).

3.1. Concepcion general de la muerte segun las fuentes judias

Los pasos y rituales seguidos por el pueblo judio ante la muerte
vienen dados directamente, por un lado, de la concepcion que poseen
de este hecho natural, pero, ademas, estan influenciados por la con-
cepcion de Dios, del Hombre y la relacion que se establece, a traves de
los textos sagrados, entre ambos.

Para el judaismo rabinico a la muerte no se la considera un castigo
por el primer pecado de Adan (Gen Il, 16 y 17), sino algo natural al
ser humano, ya que Dios lo creo como mortal. No por ello deja de ser
un hecho doloroso para familiares y amigos, pero solo Dios es el que
tiene la llave de los sepulcros, que abrird, para que, tanto cuerpo como
alma y soplo de vida vuelvan a unirse en la Resurreccion, cuando lo
decida el Padre (IS. XXVI, 19).

Por ello la Muerte es considerada un momento de transito entre la
corta experiencia de la vida y la futura resurreccion de los difuntos
(De Vries 2000). Y como hecho importante en la vida de cada perso-
na, su final ha de reglamentarse, ya que Dios hace al hombre libre
pensador, creativo y unico ser vivo que lo reconoce como Dios, de
forma que puede estar lo mas cerca y proximo a su norma, y sus actos,
libres, como humano que es, seran juzgados antes Dios (Tapia 2008;
Rodriguez 2002).

Por otro lado, la concepcion del hombre por el judaismo, como
creado a imagen de Dios, implica, no solo el extremo respeto y cuida-
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do practicado con el moribundo, sino también con cuerpo del fallecido
y los actos que lo rodean (Rodriguez 2002; De Vries 2000).

La concepcion monista del hombre no impide al judaismo discernir
entre cuerpo fisico o basar, alma o nefes (que la consideran depositada
en la sangre), y ruaj o fuerza o soplo de vida. Estos tres elementos,
unidos a la capacidad de relacionarlos (gug) son los elementos funda-
mentales de la vida de los seres humanos (Rodriguez 2002). La muer-
te, en este caso, implica un paso de transito, como hemos dicho, en el
cual el soplo de vida (ruaj), y la capacidad de coordinacion (gug) se
pierden, quedando en la tumba tanto el cuerpo como el alma, sin coor-
dinacién, discernimiento, débil y en soledad. El cuerpo y alma del
fallecido bajan a la tierra mediante la boca del sehol (lugar larvario,
mencionado en la Torah), que no es otra que la propia tumba (Ecle-
siastes 1X, 10). Este pensamiento, junto a la creencia en la resurrec-
cién, provocan en el pueblo judio una repulsa generalizada a la profa-
nacion del cadaver y de sus cementerios.

El judaismo rabinico plantea, de forma general, para cualquier jud-
io la dicotomia entre lo puro e impuro, siendo lo puro lo mas cercano
0 parecido a Dios y sus leyes, y lo impuro lo mas alejado, establecién-
dose claramente esta distincion a través de lo prohibido y lo permitido.
En este sentido las tres fuentes de impureza fundamentales (Lev. VXI-
15) son las relacionadas con el sexo, con la lepra y con la muerte. El
contacto con alguna de las tres contamina a las personas y existen
unas vias de purificacién que normalmente se relaciona con al agua,
elemento de vida. Y, sin embargo, a pesar de esa concepcion impura
de la muerte, se considerada como la mayor obra de misericordia
(mandamiento-Miswa) para el pueblo judio el hecho de acompafiar y
ayudar a los familiares y difuntos hasta el sepelio (Rodriguez 2002).

Pero en si, Dios, en su concepcién como todopoderoso o Gebura
(Rodriguez 2002), no solo se manifiesta por dar a su pueblo elegido la
Torah, sino que es el Unico que tiene el poder de resucitar a los muertos.

3.2. Fases de la muerte segun las fuentes
En la cultura judia la muerte lleva consigo una serie de fases y ac-

tos por parte de los familiares y amigos del difunto: acompafiamiento
del moribundo, rito de purificacion y amortajamiento, funeral de in-
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humacion y, por altimo, las fases de luto. Juridicamente estas tareas
les corresponden a los familiares directos, pero, sobre todo, el acto
mas importante y fundamental es la inhumacion del cadaver segun las
concepciones antiguas. Se urge y se invita a todos a realizarla, por lo
que se consideraba una obra de amor al préjimo y la mayor de las
obras de misericordia (De Vries 2000). Estas fases se resumen en:

A. Agonia:

Acompaiiamiento, visita o bikur jolim (Motis 1991), consuelo al
moribundo y familiares y visita.

B. Fallecimiento o Mité:

Con comprobaciones fundamentales tales como pluma en boca,
respiracion, pulso, etc. (Pahali et alii 2003). Se cierra los 0jos y se
cubre el rostro por el primogénito (Motis 1991).

C. Purificacion del Cuerpo o Tohorah:

Este proceso consiste en lavar, purificar y amortajar o envolver en
un sudario al difunto. El cadaver debia ser cuidadosamente sometido
al aseo-purificacion denominado Rejitsa o Tohorah (Lucas, XXIIlI,
56; Lucas, XXIV, 1;y Hecho de los Apostoles, 1X, 37).

Asimismo, se procedia a afeitar el pelo y el vello y a cortar las ufias
del difunto, pues el Talmud los considera elementos impuros. Nor-
malmente se realiza por familiares directos. En Espafia, y segin un
judio confidente del Santo Oficio en Valencia en la ceremonia de di-
funtos al cadaver nos revela datos muy concretos sobre estos procesos
(Moreda y Serrano 2009: 26; Motis 1991: 69):

“Ceremonia de los difuntos. Item quando estd una persona al arti-
culo de muerte, le buelven hacia la pared; y muerto, le daban con
agua caliente, rapandole la barba y debaxo de los bracos y otras
partes del cuerpo (puesto que el vello se consideraba impuro) y los
amortaxan con liengo nuebo, calgones y camisa limpia y capa ple-
gada y les ponen en la cabecera una almohada con tierra virgen, y
en la boca una moneda de planta, aljéfar o otras cossas; y derra-
man por las casas de los diffunctos el agua que tienen los cantaros y
tinajas cuando mueren, y comen en el suelo tras las puertas pesca-
do, aceitunas y no carne, por duelo del diffuncto, no saliendo de ca-
sa por un ano; y le entierran en tierra virgen”.
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Posteriormente se procedia, bien a envolver en un sudario de lino
blanco (tajrijim) o a su amortajamiento con telas sencillas (Motis
1991).

Como costumbres peculiares en las casas del fallecido judio espa-
fiol, a medio camino entre la préctica religiosa y la supersticion, cuan-
do una persona fallecia debian se vaciados todos los depdsitos de agua
que habia en la casa. El origen de esta costumbre se encuentra en la
creencia de que el "angel de la muerte 0 Samael", después de llevar a
cabo su letal accion, limpiaba su espada mortifera en las aguas que
encuentra a su alcance (Motis 1991; Rodriguez 2002).

D. Procesion funebre o levaié:

Tras velar al difunto, se procedia a la procesion o cortejo funebre
que portaba al difunto a hombros familiares o conocidos, descalzos
(Motis 1991; Romo et alii 2001; Tapia 2008), con parihuelas o dentro
del ataud, mientras entonaban salmodias funebres, y acompafiados de
instrumentos de percusion, cantando sin cesar plegarias en voz alta.

E. Funeral (Hésped) y cementerios:

Al cementerio, eufemisticamente, se le denominaba, bien casa de la
Vida (bet yahim), bien casa de la eternidad (bet olam), bien casa de
los sepulcros (bet ha kvurot). Es alli donde se realizaba el funeral, el
segundo gran momento de la Muerte (Motis 1991). La tradicion orde-
naba que se ubicasen fuera de la ciudad.

El hecho de disponer de cementerio propio para uso exclusivo de la
comunidad judia era una de las tareas mas importantes de toda comu-
nidad judia. De hecho, ya en Génesis, XXIII es una obsesion de
Abraham adquirir un sepulcro exclusivo en Makpela para enterrar a su
esposa y familiares (Casanovas 2003). EI modelo de la tumba colecti-
va doméstica fue conservado a lo largo del tiempo antiguo (Jueces
VI, 32; XVI, 31; Samuel 11, 32). Otra practica corriente en Oriente
era enterrar a los cadaveres en el suelo. En el sitio de Qumréan, se
hallaron mas de un millar de tumbas de este tipo, de forma individual,
con fosa profunda y cAmara lateral, fechadas entre los siglos I a. C y |
d. C (Zias 2000; Hachilili 2005). Esta tradicion de fosas individual,
que no tipo de fosa, se extiende en todo el mundo mediterraneo desde
periodo rabinico y tras la Didspora.
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El cementerio judio por ser un espacio impuro, ya que alberga a
muertos, se disponia fuera de los ndcleos urbanos seguin dicta la
Misné& (Tratado Baba Batra, I, 9). Normalmente estos espacios se
encontraban frente a la aljama judia, cercanos a la misma, intentando
disponer al mismo de un acceso directo lo mas cercano (Casanovas
2003; Motis 2007; Banchard y Georges-Zimmermann 2015).

Normalmente estan delimitados por tapias 0 muros, pero eran es-
pacios semiabandonados, considerandose en muchos casos como lu-
gar donde deambulaban demonios y espiritus.

La tierra del cementerio no podia ser usada para otro cometido.
Dentro del recinto ni se podia comer ni beber, estaba prohibido pasar
con ganado o pastar y tampoco se podia leer entre sus muros la Torah
(Pahali et alii 2003).

Se consideraba como norma fundamental el colocar el cuerpo del
fallecido en contacto directo con la tierra estéril, evitando la contami-
nacion del humus por parte del cadaver, o la impurificacion del mis-
MO por estar en contacto con tierra de vivos.

El entierro del fallecido dentro del cementerio ha de realizarse an-
tes de que acabe las veinticuatro horas posteriores a la muerte del in-
dividuo (Deuteronomio, XXI, 22 y 23). El sepelio del cadaver se rea-
lizaba en el cementerio, a la vez que se pronunciaba el tsiduc hadim o
alabanza de la justicia divina (Motis 1991).

El Talmud muestra que durante el entierro deben rasgarse las ropas
(kerid), pero esta rotura debe ser preferentemente pequefia.

Ya alli, el cadaver era enterrado en una fosa individual, con o sin
atatd, como se documenta en las necropolis medievales y dependien-
do de las comunidades, siendo los sefardies méas inclinados a enterrar
a sus muertos directamente sobre la tierra, en la conviccion de que el
cuerpo debe volver a descansar directamente sobre la materia del que
fue formado. Esta fosa ha de realizarse y cerrarse el mismo dia (De
Vries 2000).

Algun testamento medieval nos cita el deseo de enterrar a los fami-
liares cerca o al lado del difunto marido, como es el caso de la judia
zaragozana Jamila, viuda de Jento Arrueti:

“Item quiero que mi cuerpo sia sepulto en el fosar de los jodios,
cerga de dojase el dito mi marido don Jento” (Blasco 1991).
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En este sentido, en Espafia son reveladores los detalles del entierro
es algunas disposiciones testamentarias, como la del judio Don Juda
de Alba de Tormes, fechada en 1410:

“Mi cuerpo sea puesto en mortaja, y auiso me entierren en el campo
dorado, do yagen nuestros padres y pasados, quel Dio buen siglo
dé, en tierra tiesta non tocada nin tafiida; no me pongan en pie ni
echado; seréa fecha en la fosa una sillete firme dende me asiente mis
0jos y cara, puestos facia el oriente, declinante a el sol y su salida”
(Carrete 1981: 27; Casanovas 2003: 496).

O evidentes los testimonios de judeoconversos sobre el ritual judio
ante la Inquisicion:

“.lo bafio a modo de judio e fiso poner una almohada con tierra ala
cabeca e puso una escudilla con un candil, la escudilla llena de
agua e el candil encendido cabe ella en la cosina de su casa, la qual
tuvo nueve dias, donde se viniesea bafiar el anima del dicho bachi-
Iler su marido, y lo fiso enterrar en tierra virgen a modo de judio, e
fiso coglierco a su muerte e a la muerte de su suegra e de sus fijos,
comiendo nueve dias en tierra pescado e huevos, segund costumbre
de los judios..” (Casanovas 2003: 497).

La posicion que adoptaba el cadaver sobre la fosa era horizontal,
orientado de este a oeste y con la cabeza hacia el este; de manera que
al resucitar el Dia del Juicio Final lo primero que haria seria dirigir su
vista hacia Jerusalén, segun la ley mosaica:

“...non me pongan nin de pie nin echado: seréa fecha en la fuesa una
selleta firme, donde asienten mi cuerpo y cara puesto a Oriente, in-
clinante al sol y su salida” (Romo et alii 2001: 375).

La inhumacion del cadaver es importante, pues, sin ella, el muerto
no baja con las debidas condiciones al Sehol, cuya puerta natural es la
propia tumba (Rodriguez 2002).

Dentro de esta fase existen muchas variantes en Sefarad. Por ejem-
plo, aqui tienen la costumbre de dar siete vueltas sobre la tumba, o al
marchar ir tirando tierra hacia atras, a la vez que se recita la frase
“Recuerda que somos polvo”. También es costumbre desde la Didspo-
ra echar sobre el foso un puflado de tierra de “Tierra Santa” (Erez
Israel).
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La Tordh hace especial énfasis en no dejar a ningn cadaver sin
sepultura (Ezequiel XXXIX, 12; Salmos LXXIX; Deuteronomio XXI,
23). El cuerpo muerto pronto volverd a ser barro, y debe reintegrarse
sin falta a él. La inhumacion es importante, ya que sin ella el cadaver
no baja al Sehol.

A través de las disposiciones testamentarias conocemos algunos ti-
pos de tumbas, que curiosamente no se han documentado por la ar-
queologia, como es el caso zaragozano. Alli Nizim Zunana pide ser
enterrado en su ciudad natal y especifica que

“...dispone su sepultura en el cimenterio quisiere fossar de los jo-
dios de la ciudat de Carogocga...la qual sepultura quiero que me sea
fecha bien e honradament, segunt a mi conviene y que su cuerpo sea
soterrado en taut y lucillo” (Motis 1991: 79).

También algun interrogatorio nos da luz sobre otros tipos de fosas,
como el caso de Barcelona sobre el uso de fosas de camara o covacha
lateral:

“(Berenguerius de Ortis) Interrogatio quis (sic) es modus judeorum
in sepeliendo dixit quod ipsi faciunt fossam profundam et in quolibet
latere fosse dimitiunt aliquid spacium sibe strebador ubi sustinebat
lose sive lapidos qui ponuntur supra corpora sic quod terra non at-
tingat corpora, et sic fuit factum in dicto puero” (Lourie 1990: 215).

F. Luto.

Concluida la ceremonia del enterramiento se iniciaba el luto de los
familiares mas cercanos al difunto (De Vries 2000; Tapia 2008).

Este luto oficial solia durar un afio y se dividia en cuatro fases:

- Aminut o tiempo que trascurre entre la muerte a la sepultura. En
este momento los familiares quedan dispensados de la mayoria de los
deberes religiosos. El hijo primogénito o familiar mas cercano debia
recitar el quaddish, en sefial de luto y por el eterno descanso del alma
del ser querido.

- Schiva o siete dias (Reyes, I, XXXI, 13), durante los que la fa-
milia vuelca los asientos y se sientan en taburetes o en el suelo. Se
visten de negro (aunque a partir de la Edad Media se suprimié la cos-
tumbre para diferenciarse de los cristianos); se lleva la cabeza cubier-
ta, los vestidos desgarrados y la barba sin afeitar, se renuncia al bafo
y al aseo personal; se recitan oraciones de la Biblia o se leen textos
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del Talmud. La comida posterior al entierro (Se ‘uddat habra’a) corre
a cargo de los vecinos, porque consolar al afligido es una accion ex-
traordinariamente meritoria. En esta semana se enciende una llama en
recuerdo del difunto.

- Scheloschim o treinta dias (Deuteronomio, XXXIV, 8), durante
los cuales no se corta ni se cuida el cabello, no se cuida tampoco la
forma de vestir y se deja de participar de las reuniones publicas, espe-
cialmente en ceremonias de matrimonio, etc...

- Toj shana con una duracion en el luto de un afio. Era al final de
este momento, alli donde existia capacidad adquisitiva o costumbre,
cuando se colocaba sobre la tumba una lapida que recordase al difunto
y en la que se grababan algunos versiculos biblicos. El dia del aniver-
sario se vuelve a encender la Ilama en su recuerdo (Tapia 2008).

4. El caso de Lucena. La realidad arqueologica
frente a la documentacion escrita

Como bien dijimos al principio de nuestro trabajo, no todo lo que
ha existido deja evidencias fisicas y palpables, y en especial en el
ambito del pensamiento religioso y los rituales alrededor de la Muerte.

Pero, también es verdad que todo el ritual ortodoxo judio descrito
mas arriba si se puede inferir en datos concretos obtenidos directa-
mente de la excavacion de las fosas.

Por un lado, asistimos a un caso especial de comunidad judia, ya
que no existia aljama, sino que toda la ciudad era judia, con un go-
bierno propio y autonomo de rabinos (Moya 1991; Pérez 2005; Cano
et alii 2014). Si es cierta la posicion del cementerio judio lucentino
frente a las murallas de la ciudad, por el sur, pero no hemos podido
documentar limites fisicos en la zona excavada. Esta relacion directa
se aprecia en Lucena, en Leon (Pérez 1974; 1977), en Segovia (Bur-
diel de las Eras 1962; Fernandez 2003), en Avila (Cabrera et alii
2013) o en Valencia (Calvo 2003). No obstante, hay casos como Za-
ragoza, Barcelona, Gerona o Toledo donde las distancias eran conside-
rables. En algunos cementerios judios si queda documentado, por tex-
tos, algun tipo de cerramiento, como Tortosa (Curto 1991; Motis
2007).
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En nuestro caso el nimero de fosas excavadas fue muy alto, al-
canzéndose casi las 400 unidades (Botella y Casanovas 2009; Cantal y
Botella 2011).

La excavacion en area abierta nos permitié observar que se intuye
un Unico nivel de enterramientos, con cierto orden inicial de filas y
columnas en la ejecucion de las fosas (Fig. 2). Paralelos de esta dispo-
sicion se observan tanto en Avila (Cabrera et alii 2013), Barcelona
(Maese y Casanovas 2002; 2003), Chateauroux (Blanchard y Georges
2011; 2015), Cordoba (Vazquez, 1935), Jewbury (Lilley et alii 1994),
Leon (Pérez 1974; 1977), Montjuic de Gerona (Palahi et alii 2000;
2003), Roma (De Cristofaro et alii 2017), Sevilla (Santana 1995a;
1995Db; Vera et alii 2001; Carrasco et alii 2001; Romo et alii 2001;
Quirds y Rodrigo 2002), Tarrega (Colet y Ruiz 2014), Teruel (Nove-
Ila 1953), Toledo (Ruiz 2009; 2015), Valencia (Calvo 2003), Vallado-
lid (Moreda y Serrano 2009) o Zaragoza (Motis 2007). Y ello respon-
de a la obsesion de no entorpecer o profanar fosas mas antiguas con
restos humanos, que ya descansan en el cementerio, aungque hay casos
puntuales de superposiciones claros, como Barcelona o Zaragoza. Lo
cual indirectamente nos informan de que este extremo cuidado (en
Lucena también ninguna fosa corta a otra), solo pudo ser debido, bien
a marcadores claros, de los que no se han encontrado ninguno en
nuestro caso, bien a la existencia de personas o corporaciones de ente-
rradores, que estuviesen, no solo dedicados a la realizacién el mismo
dia del fallecimiento de la fosa que recibiria al finito, sino que tam-
bién cuidarian del orden y aplicacion de la norma judia respecto a
estos espacios. En zonas donde la presion demografica era muy alta y
el espacio muy reducido, se permitia la superposicion de fosas, pero
dejando una distancia prudencial minima de seis palmos o cincuenta
centimetros (Palahi 1999; Palahi et alii 2003).

Por otro lado, en Lucena, se aprecian aglomeraciones posteriores
de fosas a este orden “cuadriculado” inicial que pueden responder al
deseo de ser enterrado cerca del familiar difunto, pero no se han do-
cumentado estructuras delimitadoras como en Avila (Cabrera et alii
2013) o Toledo (Ruiz 2009).

Un elemento clave, en Lucena y otros cementerios excavados, es la
realizacion de la fosa directamente sobre tierra geoldgica, no alterada
por la accion humana (Ruiz 2009; Cabrera et alii 2013; Palahi et alii
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Fig. 2: Distribucion de tipo de fosas en la necrépolis lucentina
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2003; Bienes 1989; Lanzarote 1992; Moreda y Serrano 2009; Colet y
Ruiz 2014). Pero ademas en la necrépolis lucentina se ha podido cons-
tatar la ejecucion de la fosa el mismo dia del fallecimiento, ya que las
margas geoldgicas sobre las que se realizan se deshacen muy facil-
mente en cuestion de horas. En algunos casos hemos podido medir el
ancho de la azada, directamente marcada en las paredes, oscilando
entre los 18 a 24 cm. Conservandose gracias al relleno inmediato de la
misma, tras el sepelio.

La orientacién de las tumbas, de este a oeste, es la norma en toda la
zona occidental de Europa, ya que la cara del difunto, segun la tradi-
cion, ha de mirar a Jerusalén. Lucena se une a esta pauta, pero si es
cierto que hay leves cambios en grados de las mismas, que pensamos
que se deben al momento anual de la realizacion de ellas, ya que el sol
sale mas al norte en verano y mas al sur en invierno. Todas las fosas
siguen esta orientacion general y variantes en grados, y ejemplos de la
misma los tenemos en Barcelona (Maese y Casanovas 2002; 2003),
Biel (Lanzarote 1992), Calatayud (Cantera 1953), Chateauroux (Blan-
chard y Georges 2011, Blanchard y Georges 2015), Cordoba (Vaz-
quez 1935; Cantera 1953), Gerona (Palahi et alii 2000; 2003), Leon
(Pérez 1978), Segovia (Fernandez 2003), Sevilla (Santana 1995a;
1995Db; Vera et alii 2001; Carrasco et alii 2001; Romo et alii 2001;
Quirds y Rodrigo 2002), Tarrega (Colet y Ruiz 2014), Tudela (Bienes
1989), Toledo (Ruiz 2009), Valladolid (Moreda y Serrano 2009) o
Zaragoza (Motis 2007), entre otros.

Pero esta orientacion este oeste no es aplicable en algunos casos
espafioles y extranjeros como Avila (Cabrera et alii 2013), Deza (Ca-
sanovas y Ripoll 1983; Casanovas 1989), Jewbury (Lilley et alii
1994), Roma (De Cristofaro et alii 2017), Teruel (Floriano 1926; No-
vella 1953), Toledo (Ruiz 2009) o Valencia (Calvo y Lerma 1996;
Calvo 2003).

En cuanto al tipo de fosas existentes en Lucena, salvo el de cueva
sepulcral documentada en Sagunto (Ferndandez 2003), o en Segovia
(Burdiel de las Eras 1962, Fernandez 2003) y los lucillos en Sevilla
(Santana 1995a; 1995b, Romo et alii 2001; Quirds y Rodrigo 2002),
en Zaragoza (Motis 1991) o Toledo (Ruiz 2009), se encuentran pre-
sentes todos los tipos documentados en Sefarad: fosa escalonada (Fig.
4) con 171 casos en Lucena (también en Avila, Barcelona, Segovia,
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Tarrega, Toledo o Valladolid); fosa simple con 61 ejemplos en Lucena
(también en Avila Sevilla, Tarrega, Tudela, Toledo, Valencia o Valla-
dolid), todas ellas con diversas formas en planta (antropomorfa, trape-
zoidal, ovalada, trapezoidal, rectangular, cuadrada, oval, etc..); ademas
esta presente en Lucena también el modelo de cAmara o covacha late-
ral.

La mas interesante es la de cAmara lateral o covacha, ya que se en-
cuentra documentada perfectamente en Qumran (Zias 2000; Hachilili
2005), asociada a la necrdpolis de su poblado esenio, y tras nuestra
necrépolis (Fig. 3), con 107 ejemplos (31,21%), aparecen en fase ba-
jomedieval en Gerona con un caso (Palahi et alii 2003), varios en Bar-
celona (Maese y Casanovas 2002; 2003) y recientemente en Toledo
(Ruiz 2016). Este tipo no es, a pesar de las evidencias arqueologicas o
documentales, exclusivo de una religion concreta. EI mismo tipo se
una indistintamente por judios 0 musulmanes.

Las fosas lucentinas, independientemente de su forma, poseen una
profundidad media fuera de la tonica general de otros cementerios
judios ya excavados, destacando una media entre 70 y 190 cm. desde
la parte superior a su base en el estrato geolégico. Encontramos casos
similares en Avila (Cabrera et alii 2013), Teruel (Floriano 1926), To-
ledo (Ruiz 2009), Tudela (Bienes 1989) o Valladolid (Moreda y Se-
rrano 2009). Parece una regla casi general (Eiroa 2018).

El ritual aplicado a la persona fallecida es el de la inhumacién, y
Lucena no es una excepcidn. La posicién de cualquier individuo era la
de decubito supino, con los brazos paralelos o flexionados respecto al
tronco y piernas rectas separadas en los pies, lo cual nos indica que no
existia amortajamiento, sino mas bien envoltura del cuerpo en un su-
dario. Directamente sobre la tierra se disponia el cuerpo, siendo el
proceso de putrefaccion en hueco (descomposicion de tejidos en con-
textos anaerdbicos con posicidn volteada de craneos, costillas o cade-
ras abiertas, descolgamiento de la mandibula). EI acomodamiento de
la cabeza con disposicion de tierra a modo de almohada bajo la nuca,
o la orientacion de oeste (cabeza) a este (pies) es la tonica general en
todas las fosas de Lucena con restos humanos conservados, y muy
frecuente en algunos cementerios judios espafioles, como en Ledn
(Pérez 1974), Segovia (Burdiel de las Eras 1962; Fernandez 2003),
Sevilla (Santana 1995a; 1995b; Vera et alii 2001; Romo et alii 2001),
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Toledo (Ruiz 2009) y Valencia (Calvo 2003). En Lucena los brazos de
forma general se disponen de forma paralela al torax, aunque se do-
cumentan otras posiciones, como numerosos casos donde uno de los
dos brazos flexionados descansa apoyando la mano sobre la cadera
opuesta, ambos brazos cruzados sobre el torax, o algunos casos de
ejemplares masculinos que cubren con sus dos manos el pubis (tam-
bién en Valladolid).

No tenemos aqui evidencias del uso del ataud, frecuente en necré-
polis judias més tardias, tanto en Sefarad como en Europa, tales como
Jewbury (Lilley et alii 1994), Ledn (Pérez 1974), Sevilla (Santa
1995a; 1995b; Vera et alii 2001), Teruel (Floriano 1926; Novella
1953), Toledo (Ruiz 2009), Valencia (Calvo y Lerma 1996; Calvo
2003), Valladolid (Moreda y Serrano 2009) o Zaragoza (Motis 2007).

Si tenemos constancia del uso de las mismas parihuelas de madera,
por las grapas de hierro aparecidas y las marcas de los mechinales
para recibir los travesafios de tableros. Las mismas se dispondrian
para separar la fosa en hueco inferior o lateral donde se depositaba el
cadaver, de la superior, mas ancha y que era colmatada inmediatamen-
te después de la inhumacién. Con toda probabilidad este tablon, de
entre unos 7 a 10 cm. de espesor, se usaria como parihuela en el corte-
jo funebre, como también concluyen los excavadores del cementerio
judio de Cordoba (Pérez 1978), Segovia (Fernandez 2003), Tarrega
(Colet y Ruiz 2014), en Valladolid (Moreda y Serrano 2009) o en Va-
lencia (Calvo 2003).

Lo cierto es que, a pesar de haber documentado un nimero altisimo
de fosas, en relacion al resto de necrépolis judias excavadas a dia de
hoy, solo en un caso hemos detectado una lapida funeraria hebrea
(Fig. 5), correspondiente al Rab Lactossus (Botella y Casanovas
2009), siendo Lucena, de este modo, la Unica en Andalucia, que, hasta
el momento, ha aportado un epigrafe in loco. La no existencia de lapi-
das puede responder, bien a la eliminacion intencionada de las mis-
mas, ya que es un elemento evidentemente judio, bien a la imposibili-
dad para todas las familias de poder pagar un elemento como este para
memoria del difunto.

Los denominados como ajuares por numerosos autores, son casi in-
existentes en este tipo de cementerios (Casanovas 1993). Hay ejem-
plos donde si se han podido documentar adornos y abalorios persona-
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les, como anillos, pendientes, restos de pafiuelos con hilo de oro o
tallit, o amuletos infantiles en azabache o coral, (Barcelona, Deza,
Sevilla, Tarrega, Teruel, Valladolid, Valencia, o Toledo). Pero el pa-
norama general de los cementerios claramente asignados es la ausen-
cia de estos elementos (Cordoba, Ledn, Sevilla, Toledo y por supuesto
Lucena). En nuestro caso ni tan siquiera se han podido documentar
alfileres de sudario, lo cual nos indica a pensar que el sudario se ce-
rraba con las puntadas de hilo.

Fig. 5: Lapida judia de Ronda Sur
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De alguna u otra forma, Lucena se enmarca dentro de la ortodoxia
judia aplicada estrictamente a la muerte como ritual de transito. Seran
futuras excavaciones, y la aplicacion de nuevas tecnologias (como
analisis de ADN o encimas), las que deparen mas y diversos datos
concretos que enriquezcan el conocimiento de estas minorias, tanto en
el caso de la Perla de Sefarad (Lucena) como del resto de juderias es-
pafiolas.
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