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EL CALENDARIO DE CORDOBA COMO FUENTE PARA LA
RECONSTRUCCION DE LA TOPOGRAFIA ECLESIASTICA
DE LA CORDOBA ALTOMEDIEVAL

Eduardo CERRATO CASADO
Centro de Magisterio Sagrado Corazdn de la Universidad de Cérdoba
Academia Andaluza de Historia de la Iglesia

EL CALENDARIO DE CORDOBA. ¢AUTOR O AUTORES?

En el afio 1838, el controvertido matematico y bibliofilo italo-francés
Guillermo Libri (1803-1869) publicé el primer tomo de su Histoire des
sciences mathématiques en Italie, al final del cual, a modo de apéndice
(pp- 390-464), reprodujo la traduccién latina del siglo XII de un calen-
dario, originalmente arabe, que encontré en la Biblioteca Imperial de Pa-
ris'. Habra que esperar a 1866 para que Reinhart Dozy descubriera, en la
misma biblioteca (la ahora denominada Biblioteca Nacional de Paris), un
manuscrito arabe en caracteres hebreos (ms. Hebreu 1082, fols. 11v-30)
que contenia el mismo texto que el calendario latino publicado en su dia
por Libriz.

A la edicion princeps de Libri le sigui6 la publicaciéon de una versién
latina incompleta (s6lo de la parte de calendario propiamente dicha), a la
que se le afiadi6 un estudio introductorio y un importante aparato critico
elaborado por Francisco Javier Simonet (1871), el mayor experto en moza-
rabismo del momento3. Dos afios después (siete desde su descubrimiento),
el mismo Dozy publicé la primera version bilingiie (latin-arabe) del Calen-
dario (DOZY, 1873). En dicha edicién se podian comparar ambos textos:
el latino descubierto por Libri y el drabe recién descubierto por él mismo.
En 1904, en uno de los apéndices de su edicion de Le Liber Ordinum en
usage dans l'église Wisigothique et Mozarabe d’Espagne du cinquieme
au onzieme siecle (pp. 449-497), dom Férotin volvia a publicar la edicion
latina incompleta (de nuevo s6lo la parte de calendario) formando parte de
una tabla comparativa con varios santorales mozarabes del siglo XI. Por
ultimo, en 1961 (coincidiendo con el 1000 aniversario de su probable fecha
de redaccion original), Charles Pellat llevo a cabo una nueva reedicion de
la version bilingiie (latina-arabe) que R. Dozy publicara en 1873, esta vez
acompanada de una traduccion francesa y un profundo y actualizado apa-

! Dicha traduccién se atribuyd a Gerardo de Cremona (ca. 1114-1187).

2 Cf. VAJDA, 1953: 653.

3 Este trabajo de F. Simonet ha sido reeditado varias veces: la primera en 1873, en un apéndice del
tercer tomo de la Historia eclesiastica de Espana de Vicente de la Fuente (pp. 477-484). Una edicién
algo mas reciente puede encontrarse en GALVEZ VILLATORO, 1924.
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rato critico (DOZY y PELLAT, 1961). Efectivamente, el francés es la tinica
lengua viva a la que ha sido traducida esta obra que, por el momento, no
cuenta con version castellana.

Como vemos, hasta la edicion trilingiie (latin-arabe-francés) de R.
Dozy y Ch. Pellat, los tinicos manuscritos del Calendario que se conocian
eran el latino atribuido a Gerardo de Cremona (descubierto y publicado
por Libri) y el arabe en caracteres hebreos descubierto y publicado por R.
Dozy (ambos de la Biblioteca Nacional de Paris). Sin embargo, la n6mi-
na de copias manuscritas se increment6 a principios de la década de los
afios 80 del siglo pasado con la edicion y publicacién de una nueva version
latina descubierta en el Museo Episcopal de Vic (ms. 167) y datada, con
toda seguridad, en 1235¢ (MARTINEZ GAZQUEZ y SAMSO, 1981; SAMSO
y MARTINEZ GAZQUEZ, 1981). Dicha versién cuenta, ademas, con una
copia posterior (s. XIV) presente en la Biblioteca Nacional de Madrid (ms.
6036), menos cuidada y lujosa. No podemos decir que estas dos copias tar-
dias sean mejores o mas fidedignas al original que las de Gerardo de Cre-
mona o la arabe; sin embargo, resultan de gran utilidad a la hora de com-
pletar lagunas del texto o discordancias entre las versiones ya conocidas.

En lo que se refiere a la autoria del texto no se ha llegado a una so-
lucién plenamente satisfactoria. La comunidad académica siempre se ha
debatido entre atribuirlo a dos personajes coetaneos. En un primer mo-
mento, Moritz Steinschneider (1966) identifico al autor en la figura de Arib
ibn Sa’id (o Sa’d) al-Katib (el secretario); mientras que Reinhart Dozy hizo
lo propio con otro importante cortesano de la misma época, Rabi ibn Zyad
al-U(s)quf (el obispo), mas conocido por su nombre cristiano: Recemundo
(DOZY, 1866). Ninguno de los eruditos carecia de argumentos para soste-
ner su teoria. De hecho, mientras que la version arabe del texto abre con la
identificaciéon de Arib ibn Sa'id al-Katib como autor de la obra, la trascrip-
cion latina sefala a un tal «Har1ib filii Zeid episcopi», que Dozy identifica
con Recemundo. Gracias al testimonio de ibn Said al-Maghribi5 (recogido
por al-Maqqari) sabemos que Rabi ibn Zyad (o Recemundo) fue el autor
de un libro cuyo titulo coincide con el que figura en la version arabe del
calendario; mientras que el titulo de la versién latina (Liber Annoe) es una
traduccion exacta del arabe Kitab al-anwa’ que, en cambio, se atribuye a
Arib ibn Sa’id. Podriamos decir que un estudio mas pausado del texto, con
motivo de su publicacidn, llevo a Reinhart Dozy a matizar su opinion y a
reconocer lo desconcertante de la situaciéon: «Ce qui est certain, c'est que,
dans les deux versions, les titres de deux ouvrages de la méme nature et
les noms de deux anteurs contemporains ont été confondus d'une manie-
re bien étrange» (1873: VI).

Como vemos, se trata de un asunto de dificil solucién y del que no
podemos concluir hipdtesis mas alla de las ya expresadas por los filblogos

4 Parece que la versién del calendario contenida en el Liber Regius de Vic recoge toda la informacion
de naturaleza profana, pero se desvincula del original cordobés en lo referente a liturgia y santoral.
En este sentido, en lugar de seguir la tradicién mozarabe, la version catalana parece adaptarse al rito
romano, ajustandose a las particularidades de &mbito catalan (MARTINEZ GAZQUEZ, 1981).

5 Viajero, historiador y geografo andalusi del siglo XIll. Entre su produccion bibliogréfica se encuentran
dos antologias biogréficas de escritores y poetas de al-Andalus (Lo extraordinario sobre las joyas de
Occidente y El libro de las banderas de los Campeones).
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y arabistas que, salvo excepciones, coinciden en adoptar una solucién de
compromiso: el texto conocido como «Calendario de Cérdoba» es la com-
binacion de dos obras diferentes: un tratado arabe de anwa®, que seria
obra de Arib ibn Sa’id, el secretario, y un calendario litargico mozarabe
obra de Rabi ibn Zyad, el obispo (Recemundo). Desconocemos en qué mo-
mento ambos textos quedaron fundidos en el volumen actual o quién se
encarg6 de combinarlos, el caso es que hoy en dia han llegado como una
unidad en la que, sin embargo, es posible distinguir la mano de dos autores
diferentes: las partes relativas a los asuntos astro-meteoroldgicos, médicos
o agricolas, que habrian sido redactados por Arib ibn Sa’id, el secretario; y
el calendario litargico de la iglesia mozarabe cordobesa, obra de Recemun-
do. De hecho, las constantes alusiones a iglesias, santos y festividades cris-
tianas sugieren la condicién mozarabe del autor, al mismo tiempo que se
hace gala de un profundo conocimiento del Coran y el ritual mahometano
sblo posible para un escritor firmemente comprometido con el islam’. Esta
aparente duplicidad, dificilmente explicable sin acudir a la doble autoria
del texto final, ya fue planteada por Reinhart Dozy en 18738. Con posterio-
ridad, Eduardo Saavedra (1892:15) vino a apuntalar dicha posibilidad al
suponer incompleta (posiblemente debido a un error del copista) la frase
que acredita la autoria del Calendario en la version latina y cuyo genitivo
solo seria explicable a través de la omision de parte de la misma, de forma
que el «Har1ib filii Zeid episcopi» copiado por Gerardo de Cremona en el
primer parrafo del manuscrito deberia completarse del siguiente modo:
«Harib filii [Sad liber, cum additamentis Rabi filii] Zeid, episcopi»®. Javier
Simonet (1903: 613) y el propio Charles Pellat reconocen la plausibilidad
de la reconstruccion de Saavedra, incorporandola, este altimo, a la trans-
cripcion latina de su edicion trilingiie del Calendario (PELLAT y DOZY,
1961: IX 'y 2-3).

Maés recientemente, Angel C. Lopez Lopez ha recuperado y defen-
dido la antigua teoria de M. Steinschneider, descartando la «conjuncion
artificiosa de dos o mas obras diferentes» y abogando por la autoria de
Arib ibn Sa’id sobre la totalidad de una obra «concebida con un sentido
unitario» (LOPEZ LOPEZ, 1990: 342). Sin embargo, este autor no aporta

6 Género literario muy popular desde los mismos inicios del Islam. Los tratados o libros de anwa (en
singular naw’) recogian informacién de naturaleza astrometeorolégica y calendarica. Los célculos se
iniciaban determinando la posicién relativa de catorce pares asterismos. Segln esta observacién, el
ano se dividia en 27 periodos (0 mansiones lunares -manazil-) de 13 dias y un ultimo periodo de
14 (que hacen 365 dias). Puesto que la posicién de los asterismos en el firmamento tiene carécter
ciclico, es posible asociarla con diferentes fendmenos meteoroldgicos de caracter estacional: el inicio o
el fin de las estaciones, los solsticios y equinoccios, la hora del ocaso o del amanecer y la duracién del
dia, el cenit, el inicio de las lluvias o de las temporadas secas, la temperatura... Cf. PELLAT, 1986;
MUNOZ JIMENEZ, 1986; o el capitulo introductorio de FORCADA, 1993 (pp. 19-24).

7 Sin embargo, al contrario de lo que cabria esperar en un autor musulman, no se sefiala ni una sola de
las festividades propias del calendario islamico.

8  «De tout cela on serait presque tenté de conclure qu’ a parler strictement notre calendrier n ‘est
ni celui de Rabi’, ni celui d’Arib, mais I'ouvrage d’une troisieme personne qui, apres avoir abrégé
les deux calendriers, les a fondus en un seul. Les différences notables entre la version arabe et la
version latine font méme penser qu’il y a eu deux abrégés, ou deux rédactions d’un seul abrégé. La
question est tres-obscure, et les matériaux que nous avons a notre disposition ne suffisent pas pour
la résoudre» (DOZY, 1873: VI-VII).

°  En castellano, «Harib, hijo (ibn) de Said, el liberto, con adiciones de Rabi, hijo (ibn) de Zeid, el obis-
po». Si no fuese con esta frase exacta, al menos si con una méas o menos semejante que de sentido al
genitivo «episcopi» y a la aparente mezcla del ism (nombre) de Arib ibn Sa“id y el nasab (patronimico)
de Rabi ibn Zyad.
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argumentos mas alla de los profundos conocimientos de Arib en materia
cientifica (como atestiguan el resto de sus obras). En este sentido, la apa-
rente contradiccion que supone la constante alusion a fiestas y tradiciones
cristianas en un calendario escrito por un musulman, se podria salvar por
el hecho de que el propio Arib, en el prologo de la obra (PELLAT y DOZY,
1966: 21), ya avisase del uso de unas referencias que podrian considerar-
se, a priori, poco ortodoxas desde un punto de vista islamico. Para Lopez
Lopez (1990: 343), el origen de la confusion con respecto a la autoria del
«Calendario de Cérdoba» nace del hecho de que Arib usara el calendario
ignoto de Recemundo como fuente y asi quedara anotado en una hipoté-
tica (y més que dubitable) glosa escrita en la portada del original por la
mano del mismisimo califa al-Hakam II (a quien, como veremos posterior-
mente, se le dedico la obra).

ARIB IBN SA’ID, EL SECRETARIO, Y RABI IBN ZYAD, EL OBISPO

Nosotros creemos mas convincente la argumentacion de Reinhart
Dozy y por ello nos unimos al grueso de fil6logos e historiadores que consi-
deran al Calendario como la ulterior fusién de dos textos previos compues-
tos de manera independiente. A la hora de inclinarnos por esta hipotesis
hemos tenido en cuenta determinados aspectos biograficos que termina-
ran, en nuestra opinion, por inclinar la balanza.

En primer lugar, trataremos brevemente sobre la figura de Arib ibn
Sa'id al-Katib, al que consideraremos autor de aquella parte del texto de
tematica profana (esto es, todo lo concerniente a meteorologia, astrono-
mia, agricultura, medicina, higiene...). Entre sus principales obras desta-
can una cronica historica, continuacién de la de al-Tabari, que le vali6 el
reconocimiento de la sociedad andalusi y que fue la base de las posteriores
cronicas de Ibn Hayyan e Ibn Idari. De hecho, Arib ibn Sa'id obtuvo mayor
reconocimiento por su faceta como historiador que en cualquier otro de
los campos que cultivo como escritor y poeta. Como tratadista médico des-
taca por la redaccion de un ensayo sobre farmacopea hoy perdido (Libro
de los medicamentos mas importantes) y, sobre todo, por su célebre tra-
tado sobre obstetricia, ginecologia, embriologia y pediatria titulado Kitab
jalg al-yanin wa tadbir al-habala wa-l-Mawludin («El libro de la gene-
racion del feto, el tratamiento de las mujeres embarazadas y de los recién
nacidos» ).

Todos los expertos que se han acercado a la figura de Arib el Secre-
tario coinciden con sefalar su condicién de muladi*. Un nimero cada vez
mayor de cristianos acababan por abandonar su religién y adoptar el isla-
mismo dominante con el fin de verse liberados de la extraordinaria presiéon
fiscal que soportaban' o con el fin de medrar politicamente en el escalafén
funcionarial. En este sentido, la condiciéon conversa de Arib le abri6 las

10 Editado y traducido al francés en JAHIER y NOUREDDINE, 1956. La edicién castellana en ARJONA,
1983.

11 Mas sobre la biografia de este autor a,ndalusi,en el estudio introductorio de DOZY, 1851 (pp. 31-63);
PONS, 1898: 88-89 y, sobre todo, LOPEZ LOPEZ, 1990.

12 Spbre los impuestos que debian soportar las minorias religiosas vid. el capitulo que dedica al respecto
JIMENEZ PEDRAJAS, 2013 (pp. 95-108).
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puertas a determinados cargos como el de gobernador de la cora de Osuna
(943 d.C.), custodio de los arsenales califales y, por altimo, el cargo que le
valid su apodo: Secretario de Estado durante el gobierno de al-Hakam II.
Como vemos, se trata de un cursus honorum envidiable que, sumado a su
longevidad, le llev6 a gozar del favor de Abderraman III, al-Hakam IT'y del
hayib Almanzoér. En consecuencia con su posicion privilegiada, el primer
editor moderno de su obra historica, el propio Reinhart Dozy, sefiala como
en muchos de los pasajes de su crénica'3, el apdstata Arib muestra el celo y
fanatismo propio de los conversos que buscan hacerse perdonar su pasa-
do'. Hecho que le lleva incluso a relatar con gran entusiasmo el episodio
de la derrota de los hijos de Omar ibn Hafstin y el fatidico destino de los
restos mortales del caudillo rebelde mozarabes (DOZY, 1866: 604). Esta
particularidad del caracter de Arib hace dificilmente creible que fuese el
autor de un texto en el que se da cuenta minuciosa de las fiestas del calen-
dario litargico mozarabe, incluyendo también las celebradas en honor de
los recientes martires mozarabes Esperaindeo (7 de mayo), Pelayo (26 de
junio) o Adulfo y Juan (27 de septiembre); personajes hacia los que se les
deberia suponer cierta animadversion en cuanto que sus provocaciones
eran vistas como perturbadoras de la paz social impuesta por el régimen
para el que trabajaba. Del mismo modo, también resulta incomprensible
que este ferviente funcionario califal dedicara a su soberano una obra en la
que, por ejemplo, se conmemore con frases del Evangelio la conversion de
Saulo de Tarso camino de Damasco*(DOZY, 1866: 604).

En consecuencia, pensamos que la parte relativa al santoral mozara-
be deberia ser adjudicada al otro personaje en liza: Rabi ibn Zyad al-U(s)
quf (el Obispo), también conocido por su nombre cristiano: Recemundo.
Desconocemos sus datos biograficos con anterioridad a su entrada en es-

13" Cuyos fragmentos han sido editados por DOZY, 1848-1851.

14 Segln Dozy, fue el propio Arib (y no su padre o su abuelo) el primero de su estirpe en convertirse al
islamismo. Ello se puede colegir de la ausencia de antroponimicos en su nombre (lo que indica la
ausencia de antepasados musulmanes) y, sobre todo, del hecho de que Arib, cuyo nombre cristiano
desconocemos, como era normal entre los conversos, toma su nombre de un importante personaje
de la historia del islam: Arib ibn Sa’d, compafiero del segundo califa, Umar ibn al-Jattab, quien reind
entre el 634 y el 644 d.C. (DOZY, 1866: 599). Angel C. Lépez Lopez (1990: 319), en cambio, opina
que fue el padre de Arib quien dio el paso a la nueva religién, cambiando su nombre por Sa'id y esta-
bleciendo algtin vinculo clientelar con el linaje de los Band I-Turkl.

15 Desenterrados diez afos después de su inhumacioén y colgados de las murallas de Cérdoba para es-
carnio publico.

16 Concretamente el 25 de enero: «Dies apparitionis Christi in via Damasci Paulo apostolo, et dixit:
“Quare persequeris me, Saule? Et dixit ei: Qui es, Domine? Dixit ei: lesus Nazarenus”». A mi modo
de ver, la introduccién en el calendario de esta festividad no es casual. En primer lugar porque resulta
extrafio que, a lo largo de todo el texto, las Unicas palabras del Evangelio que se citan literalmente se
hagan en relacién a una efeméride (la conversion de Saulo) que, a priori, resulta de una importancia
relativa. En este sentido, creemos que la eleccion de un texto en el que JesUs en persona se iden-
tifica con los cristianos perseguidos («¢Por qué me persigues?») y en el que pide explicaciones por
las injusticias cometidas a uno de sus mas fervorosos enemigos, obedece, en realidad, a un intento
por consolar a la oprimida comunidad mozarabe que utilizaria diariamente el calendario. Del mismo
modo, también se trata de una llamada de atencién hacia al-Hakam Il, célebre por su caracter culto
y tolerante, pero heredero, no obstante, de un linaje de enemigos de la fe. Obsérvese como el texto
alude especificamente a la ciudad de Damasco hacia la que se dirigia san Pablo y recordemos la
estrecha relacion ideolégica y sentimental existente entre los Omeyas cordobeses y la ciudad siria de
la que son oriundos y que fuera capital de su Imperio desde los origenes de la dinastia con Mu‘awiya
hasta el golpe de Estado abasi. Recordemos, igualmente, la veneracion que los creyentes musulmanes
deberfan sentir hacia la figura de JesUs, considerado como uno de los grandes profetas del islam, por
lo que las palabras de Cristo se revisten de una innegable autoridad a la hora de exigir explicaciones
por el maltrato que se dispensa a los cristianos.
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cena con motivo de la embajada de Oton I a Céordoba'’, aunque podemos
asegurar que nos encontramos ante otro importante actor dentro la corte
de los califas, a quien Abderrahman III destin6 como embajador en multi-
ples empresas de gran interés para el Estado. En su primer gran encargo,
Recemundo logr6 desbloquear la tensa situacién diplomatica que se ge-
nerd entre el Califato cordobés y el Reino germano a cuenta de los piratas
de Fraxinetum®. Ot6n I y sus asesores, al igual que el resto potencias que
sufrian las acciones de dichos piratas musulmanes, dieron por hecho que
éstos debian ser subditos del califa cordobés?; por lo que se iniciaron una
serie de contactos diplomaticos, mediantes cartas y embajadas, con el ob-
jetivo de neutralizar sus acciones. Los errores de traduccion, el fanatismo,
la arrogancia o las diferencias culturales hicieron que Abderramén enviara
una primera embajada a Alemania en cuyas cartas se incluyeron varias fra-
ses que podrian resultar humillantes o blasfemas desde un punto de vista
cristiano. La carta del califa indigno a la corte sajona y Oton decidi6 res-
ponder con otra carta, aiin mas ofensiva, escrita personalmente por Bruno
de Colonia, arzobispo y hermano del rey. La peligrosa embajada (en cuan-
to que no se podia asegurar el regreso de los mensajeros ante el presumible
ataque de ira del califa cordobés) se encomendé a Juan de Gorze, un monje
proveniente del monasterio lorenés homénimo, que lleg6 a Cordoba en
954 y que fue alojado con toda atencion y lujo en una casa muy proxima al
Alcézar califal=°.

De algin modo, el califa supo del contenido de las cartas antes de
que los propios embajadores llegaran a Cérdoba®, siendo consciente, asi,

17 Sobre su biografia se puede consultar los siguientes trabajos: FLOREZ, 1754: 171-174; SIMONET,
1903: 603-618; y, sobre todo, el articulo que le dedicd R. Dozy (1866), traducido al castellano (aun-
que sin las notas a pie de pagina) en VEGA, 1957: 179-196.

18 En 887 un grupo de piratas y esclavistas andalusies desembarcd en el golfo de Saint-Tropez fundando
un enclave sarraceno en plena Provenza francesa al que bautizaron con el nombre de Farakhshanit
(Fraxinet). A estos escasos aventureros musulmanes (apenas una veintena en sus origenes) se fueron
sumando cada vez més efectivos (sobre todo a raiz de la derrota de Ibn Hafstin y la huida de muchos
de sus soldados y seguidores) y pronto comenzaron a realizar incursiones por toda la comarca, hacien-
do del pillaje, el robo de ganado y la trata de esclavos su modo de vida. Los habitantes cristianos de
la Baja Provenza sufrieron graves perjuicios por parte de estos bandidos y es dificil cuantificar cuantos
de ellos fueron capturados y esclavizados para ser vendidos en los mercados de esclavos de Cérdoba
o del norte de Africa. Ademas, los andalusies de Fraxinetun llegaron a trascender el mero papel de
piratas y saqueadores que le otorgan las fuentes cristianas contemporaneas, constituyéndose como
un verdadero ente politico que tomaba parte en las disputas feudales entre los diferentes sefiores de
la zona y cuyo radio de accién alcanzé hasta el mismo Piamonte, Saboya y la zona de Valais (sur de
Suiza), imponiendo tributos, levantando fortalezas y obstaculizando los pasos alpinos que comunica-
ban Borgofia con Italia. En definitiva, un verdadero quebradero de cabeza para el emperador Otén |
y otros grandes sefores de la region que veian en la presencia islamica en el Mediterrdneo norte un
grave factor de desestabilizacion. Méas informacién sobre los musulmanes de Fraxinetum en SENAC,
1990 y BALLAN, 2010.

19 Fernando Valdés, basandose en testimonios de Ibn Hawgal e Ibn Hayyan, cree que, desde una década
antes de producirse la embajada de Juan de Gorze, los musulmanes de fraxinetum mantenia cierta
dependencia de Coérdoba, por lo que estarian sometidos, de algin modo, al Estado omeya y, mas
concretamente, al distrito de Mallorca (VALDES, 2009: 539 y 2013: 29).

20 El viaje de Juan de Gorze y todas las visicitudes aqui resumidas fueron escritas, a su regreso, por el
monje Juan, futuro abad de San Arnulfo de Metz. El relato, titulado Vita Joannis abbatis Gorziensis, ha
sido editado y traducido al castellano por Antonio Paz y Melia (1872), con una reedicién en el Boletin
de la Real Academia de Cérdoba (PAZ Y MELIA, 1931).

21 Parece ser que en Tortosa, Juan de Gorze mostrd el contenido de las mismas a un presbitero mozarabe
que habia participado en la primera embajada de Abderraman a Oton. Este, alarmado, se adelanté a
la delegacion alemana para avisar en la corte del contenido ofensivo de las misivas, pues era sabido
que proferir cualquier palabra contra la religion islamica era castigado con la muerte, tanto si se era
natural como extranjero (JOHANNES S. ARNULFI, Vita Joannis..., 119-120).
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de que el tono insultante de las mismas le obligaria a ejecutar a los embaja-
dores. Prudentemente, Abderraman III decidi6 no recibir a Juan de Gorze,
haciéndolo esperar hasta que una segunda delegacion islamica llegase a
Frankfurt y volviera con unas segundas cartas, redactadas en un tono méas
suave y conciliador, para que el embajador pudiera entregarlas sin que ello
le costara la vida y provocara un conflicto de impredecibles resultados. A
tal fin, el califa comision6 a Rabi ibn Zyad, un mozarabe que también res-
pondia al nombre cristiano de Recemundo?2. La eleccion de este personaje
para tan importante empresa no resultaria extrafia, ya que se trataba de
una mision diplomatica en territorio «infiel» y ante un monarca cristiano,
mediante la cual se pretendia poner remedio a una disputa que surge a
cuenta de discrepancias religiosas. En este sentido, enviar a un embajador
musulman habria resultado contraproducente, por lo que se opta por un
erudito cortesano cuyos conocimientos en latin y 4rabe le capacitan como
interlocutor en la corte sajona. La Vita Joannis Gorziensis (129) nos dice
que Recemundo era seglar antes de aceptar el encargo del califa; sin em-
bargo, las fuentes se refieren constantemente a él como obispo de Iliberri
(Elvira) y hasta su ismu mansab o apodo hace referencia a esta condicion
eclesiastica (al-U(s)quf, el obispo). Ello ha hecho pensar que Recemundo
habria recibido dicha dignidad de manos del califa como pago a sus servi-
cios en este asunto?3; por lo que su nombramiento «no habria sido segtin
los pasos sefialados por los canones» (FLOREZ, 1754: 175). Para Fernando
Valdés (2013: 27), la razén de la consagracion episcopal de Recemundo es
mas prosaica si cabe: enviando a un obispo consagrado, Abderraméan III
pretendia demostrar su superioridad frente a Oton I, quien habia enviado
un simple fraile benedictino®.

En definitiva, después de 10 semanas de viaje, Recemundo llegd
a Frankfurt en agosto de 955, pero no fue recibido por Otén hasta poco
antes de la Navidad. Durante su estancia en la corte sajona, Recemundo
entabl6 gran amistad con Liutprando de Cremona, quien fue canciller de
Berengario de Ivrea, rey de Italia, y que tras caer en desgracia habia busca-
do la proteccion de Oton I%5. Una vez concedida la entrevista, Recemundo
consigui6 que el futuro emperador Otdn?¢ le entregase nuevas cartas, esta
vez redactadas en un tono mas conciliador, y el permiso para que Juan de
Gorze las entregara al Califa en lugar de las primeras. De esta manera, con
su regreso a Cordoba a inicios del verano de 956, la comitiva lograba su
objetivo al desbloquear la tensa situacion?”.

22 Al que Juan de San Arnulfo describe como un profundo conocedor tanto del latin como del arabe y un
«excelente catdlico» («adprime catholicus») (Vita Joannis..., 128).

23 Asi se ha venido suponiendo tradicionalmente. Cf. FLOREZ, 1754: 175; SIMONET, 1903: 129 y
610; GALVEZ VILLATORO, 1924: 147.

24 Recordemos que Juan de Gorze no seria nombrado abad del monasterio de Gorze hasta el 967.

25 De hecho, parece ser que fue el mismo Recemundo quien animé a Liutprando a escribir una crénica
historica sobre los emperadores y reyes de su tiempo. Esta se tituld Antapodosis (Retribucion) y, como
el mismo Liutprando indica en el prélogo, quedé dedicada a Recemundo, obispo de |a iglesia iliberrita-
na (Liberritanae ecclesia episcopus), a quien se refiere como pater karissime y reverendo tociusque
sanctitatis pleno domno (padre queridisimo y sefior reverendo y lleno de toda santidad). La edicién
castellana de esta obra de Liutprando puede consultarse en CAVALLERO, 2007.

26 No seria coronado oficialmente hasta 962 d.C.

27 Los pormenores de esta aventura diplomatica se analizan mas detenidamente en VALDES 2009;
2013 y en la monografia de ESPINAR, 2014.
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Con posterioridad a este episodio, nos queda constancia de que Re-
cemundo protagonizara otras dos misiones diplomaticas al extranjero:
una a Jerusalén y otra a Constantinopla. Desconocemos las fechas de am-
bas embajadas o si ambas tuvieron lugar en un mismo viaje. Para J. Simo-
net (1903: 612) el primer de los viajes tuvo caracter privado (peregrinar
a Tierra Santa), mientras que el segundo si se llevo a cabo a peticion del
califa. Estos viajes (o viaje) tuvo que acontecer con anterioridad la fecha
de escritura del «Calendario de Cordoba», pues en él quedaron reflejados
algunos conocimientos que el autor tuvo que haber adquirido de primera
mano durante el mismo (DOZY: 1866: 608; SIMONET, 1903: 612) 2. No
sabemos si el objetivo de este viaje era el de proveer de material de cons-
truccion al califa o si los suntuosos elementos que el obispo Rabi trajo con
él de Constantinopla y que Abderraman mando instalar en su recién levan-
tado alcazar de Madinat al-Zahra’ fueron una consecuencia secundaria
del mismo®.

Con posterioridad a estos hechos, una vez fallecido Abderraman III
y entronizado su hijo y sucesor al-Hakam II, Recemundo compuso su ca-
lendario litargico. Tanto J. Simonet como R. Dozy lo creen compuesto en
el ano 961, pues este es el afio en el que se produce el cambio de califa. Sin
embargo, esta fecha ha de ser tenida como término post quem; ya que,
aunque la obra fuera dedicada a al-Hakam, su gobierno se extendi6 a lo
largo de 15 afios (desde su ascenso al trono un 16 de octubre de 961 hasta
su muerte el 1 de octubre de 976). Con todo, debido a la edad de Recemun-
do, lo mas natural es que el calendario fuera compuesto mas cerca de la
primera fecha que de la segunda.

SOBRE LA LIBERTAD DE CULTO Y LA PROHIBICION DE
CONSTRUIR IGLESIAS

Antes de comenzar, nos gustaria reflexionar brevemente sobre la si-
tuacion de la comunidad mozarabe con respeto a la legislacion islamica en
materia religiosa. Mas concretamente, en lo que afecta a las limitaciones
impuestas al ejercicio del culto cristiano; ya que, como sabemos, aunque
la practica del culto cristiano era consentida (previo pago de impuestos),
no podemos decir lo mismo de las manifestaciones publicas de fe que con-
llevaria un ejercicio libre del cristianismo. En consecuencia, la autoridad
islamica era reacia a tolerar actividades que, como las procesiones, el ta-

28 EI 22 de abril se recuerda la celebracion de la festividad de San Felipe en la ciudad de Jerusalén («/n
ipso est Christianis festum Filippi apostoli in domo almegdis [id est lerusalem]»); el 9 de marzo se
recuerda la celebracion de la entrada de JesUs el en templo («introitus Christi ad altare») entre los
coptos y otras referencias a usos y costumbres egipcias o sirias dificilmente conocidas por un autor
que no hubiera visitado dichos lugares.

22 |bn Idari, en su Al-bayan al-mughrib, se refiere concretamente a una «magnifica fuente tallada y
adornada con imégenes doradas, cuyo valor es incalculable» (ed. de FAGNAN, 1904: 382). Por su
parte, al-Maqgqari, es mas extenso en el relato y nos trasmite como Recemundo («Rabi, el obispo»),
junto a otro personaje llamado Ahmed al-Yunani («el filésofo» o «el griego»), trajeron desde Oriente
dos pilas para fuentes «tan extraordinarias en su forma y tan valiosas por su exquisita ejecucion, que,
en opinién de ese escritor [Ibn Hayyan], constituyen el principal ornamento del palacio». Parece que
la mas grande de ellas, proveniente de Constantinopla, estaba ricamente tallada y contenia bellas
representaciones humanas en bronce dorado; mientras que la mas pequefa, proveniente de Siria,
estaba tallada en marmol verde y constituia «una verdadera maravilla del arte» (ed. de GAYANGOS,
1840: 236).
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nido de campanas o los entierros publicos, pudieran entranar algun ries-
go para la integridad de la umma en cuanto que pudieran considerarse
proselitistas3®. Este tipo de prohibiciones eran, en teoria, forzosas e in-
eludibles. Sin embargo, en la practica, esta atmosfera asfixiante se veia
«sometida a fuertes cambios y oscilaciones, segin el humor del gobierno,
y las conveniencias momentaneas exigieran o aconsejaran transigencia o
rigor» (JIMENEZ PEDRAJAS, 1960: 111; HERRERA, 2010: 355). En este
sentido, aunque los reinados de Abderraman II1 y de su sucesor al-Hakam
IT (durante los cuales desempeiid su labor Recemundo) son considerados
etapas de especial tolerancia con las minorias, los dificiles momentos de
persecucion vividos durante los gobiernos de Abderramam II (822-852),
Mohamed I (852 - 886) o Abd Allah I (888-912) seguian presentes en el
imaginario popular de la comunidad mozarabe (MARIN-GUZMAN, 1995:
156-157; HERRERA, 2010: 370-371).

Siguiendo esta tendencia, por regla general, la jurisprudencia isla-
mica prohibe a los dhimmis o gentes del Libro la construccion de nuevos
templos en las ciudades musulmanas (iglesias en el caso de los cristianos
o sinagogas en el de los judios). La conservacion de aquellos edificios que
ya existian con anterioridad a la conquista islamica dependera del modo
en que dicha ciudad o territorio haya sido incorporada al Imperio isla-
mico: si la ciudad ha sido rendida por las armas, mediante el uso de la
fuerza (‘anwatan), los antiguos moradores no tienen derecho a conservar
sus propiedades, que pasaran a ser consideradas botin de guerra; si, por el
contrario, la ciudad se rinde mediante capitulacion (suhl), los habitantes
tienen derecho a conservar sus propiedades y, entre ellas, como no, sus
iglesias (MANZANO, 2006: 36-37)32. Los pactos de capitulacion eran di-
versos y sus condiciones variaban segtn lo acordado entre las partes; sin
embargo, podemos observar ciertas lineas generales que se venian respe-
tando desde los primeros tiempos de expansion islamica: los musulmanes
se comprometian a respetar las iglesias existentes siempre que los cristia-
nos se comprometieran al pago de la yizya33 y se abstuvieran de levantar
nuevas iglesias o de ampliar o restaurar aquellas que ya existian (CALVO
CAPILLA, 2002: 241).

En el caso de Cordoba, las fuentes coinciden en sefalar que la con-
quista de la ciudad no fue ni pacifica ni mediante capitulacion; ya que la
resistencia de la guarnicion visigoda, durante mas de tres meses, en la ba-
silica de San Acisclo3# (situada en el suburbio occidental de la ciudad) in-

30 Recordemos que, segln la teoria de Richard W. Bulliet, el porcentaje de poblacién isldmica no empezé
a igualar al de cristianos hasta el final del reinado de Abderraman Ill y el comienzo del de su hijo al-
Hakam Il (en torno al 350 A.H./961 d.C.), 250 afos después de la conquista islamica de la Peninsula.
Para Bulliet la ratio de conversion al islam es logaritmica y puede ilustrarse graficamente mediante
una curva logistica (BULLIET, 1979). Puede encontrarse un resumen de la teoria de Bulliet en GLICK,
1979: 33-35.

31 Sobre ambos conceptos vid. respectivamente CAHEN, 1991 y VAJDA, 1986.

32 Todo lo expuesto aqui para el caso de los cristianos y sus iglesias es igualmente aplicable a los judios
y Sus sinagogas.

33 Vid. nota 12 en este mismo trabajo.

34 El episodio de la iglesia de los Quemados o iglesia de los Cautivos es recogido en la cronica anénima
conocida como Ajbar Machmua (ed. de LAFUENTE, 1867: 24-27) y por los historiadores al-Maqgqari
(ed. de GAYANGOS, 1840: 278-280), al-Razi (ed. de GAYANGOS, 1850: 70), e Ibn Idhari (ed. de
FAGNAN, 1904: 15-16). El mismo Recemundo recuerda este hecho de armas al hablar de la festi-
vidad de san Acisclo, el 18 de noviembre: «Chez les Chrétiens, féte de (san) Acisclo mis a mort par
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validaria la posibilidad de pacto u obligaria a que las clausulas del mismo
fuesen netamente desventajosas para los habitantes de Cérdoba en el mo-
mento de la conquista. En consecuencia, del mismo modo que se advierte
un cambio de propiedad en las posesiones que la nobleza local visigoda te-
nia en el sector suroccidental de la ciudads3s y en los suburbios inmediatos
(que ahora pasaran a manos de la nueva élite invasora) (MURILLO, CA-
SALy CASTRO, 2009: 261; LEON y MURILLO, 2017: 152), también pode-
mos hablar de la destruccion, cierre o desacralizacion de las iglesias cordo-
besas conforme lo establece el derecho de conquista islamico. Este hecho
queda reflejado en las fuentes que narran los primeros momentos de la
ocupacion islamica. Por ejemplo, al-Maqqari relata como en el momento
de la conquista, los musulmanes se apropiaron de una de las mitades del
complejo episcopal de San Vicente, situado «dentro de la ciudad, cerca de
los muros», mientras que la otra mitad «permaneci6 en manos de los cris-
tianos como el tnico lugar de adoracion que se les permitia, ya que todas
las demas iglesias, dentro y fuera de la ciudad, fueron derribadas de inme-
diato3®» (GAYANGOS, 1840: 217-218)%; es decir, todas iglesias cordobesas
fueron destruidas a excepciéon del complejo episcopal de San Vicente, que
se dividio entre cristianos y musulmanes; conquistados y conquistadores.

Sin embargo, algo debi6 cambiar para que, apenas 150 anos des-
pués, este desolador panorama se tornara en la mas amable imagen que
nos trasmiten otras fuentes como san Eulogio, Alvaro Paulo o el propio Ca-
lendario de Recemundo. Los dos primeros nos hablan de una ciudad en la
que abundan las iglesias y en la que incluso era normal escuchar el sonido
de las campanas, el segundo nos muestra la existencia de una tupida red
de edificios religiosos en Cérdoba y su territorio mas préoximo (como vere-
mos, 20 iglesias 0 monasterios de reciente construccion o, por el contrario,
heredados de época visigoda). En consecuencia, debemos pensar que las
condiciones del pacto original de 711 no se cumplieron o, al menos, se sua-

Dion, préfet de Cordoue; son tombeau est dans I’église des Prisonniers. ainsi nommée a cause des
soldats qui s’y étaient réfugiés. Sa féte est célébrée dans I’ église des Parcheminiers a Cordoue et
dans le monastere d’Armilat>».

35 El mismo Ajbar Machmua (ed. LAFUENTE, 1867: 33) e Ibn al-Qutiyya (ed. RIBERA, 1926: 176)
hablan de la instalacion de Mugit al-Rumi, caudillo encargado de la conquista de Cérdoba, en el
palacio antes perteneciente al dux visigodo de Cérdoba, conocido como Balat Ludriq (palacio de Ro-
drigo). Cuando Musa entrd en la ciudad, una vez conquistada, obligd a su subalterno a mudarse a otra
residencia palaciega situada en el inmediato arrabal occidental (balat Mugit) para cederle el lujoso
palacio del dux, germen del alcazar cordobés una vez el vali al-Hurr fija en él su residencia (ACIEN
y VALLEJO, 1998: 111; FAIRCHILD, 2000: 38-40; ARNOLD, 2017: 17; LEON, 2006: 416-417 y
419). En especial, sobre la continuidad de uso del complejo de poder civil de época tardoantigua en
época islamica vid. LEON y MURILLO, 20009.

36 Para la cita hemos realizado una traduccion libre del original inglés al que Pascual de Gayangos tradujo
la obra de al-Maqgari en 1840. Del mismo modo, Ibn Idhari también refiere la destruccion inicial de
todos los templos cordobeses excepto de la basilica compartida de San Vicente (FAGNAN, 1904:
378).

87 Las crdnicas relatan, del mismo modo, destrucciones y saqueos de iglesias alli donde las tropas isla-
micas de Musa ibn Nusair encontraban resistencia en su camino hacia el norte (GAYANGOS, 1840:
291). En Toledo, por ejemplo, los templos fueron despojados de sus ajuares y tesoros (GAYANGOS,
1840: 282-283; 287), tanto que la Crénica mozéarabe de 754 se refiere al metropolitano Sunieredo
(731-758 d.C.) como «restaurador de iglesias» en clara alusién a la destruccion que debieron sufrir
durante la conquista. EI Ajbar Machmua recuerda que en la capitulacion de Mérida se estipulaba que
las alhajas y tesoros de las iglesias emeritenses («que exceden toda ponderacién») pasarian a poder
de Musa (LAFUENTE, 1867: 30) e Ibn al-Qutiyya nos cuenta como Abd al-Aziz, hijo de Musa, fija su
residencia, junto a la viuda del rey Rodrigo, en la sevillana iglesia de Santa Rufina, donde fue asesina-
doen 716 d.C. (RIBERA, 1926: 8).
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vizaron con el tiempo. En este sentido, las fuentes nos vuelven a propor-
cionar la clave histoérica para interpretar este aparente cambio de criterio:

«Cuando ‘Abd al-Rahman ibn Mu‘awiya lleg6 a al-Andalus y se instal6 en
Coérdoba, examind el asunto de la ampliacion y consolidacion de la mez-
quita. Hizo llamar a los barbaros de la ciudad y les pidi6 que le vendiesen
la porcién que todavia tenian de la iglesia, compensandolos con un precio
muy alto para cumplir el pacto que habian suscrito y les concedi6 que cons-
truyesen las iglesias que, a las afueras de Cérdoba, habian sido destruidas
en los tiempos de la conquista». IBN IDHARI, Al-Bayan al-Mugrib, 244-
245 (ed. de FAGNAN, 1904: 379) 3.

Al-Maqgqari recoge esta noticia de Ibn Idhari y la enriquece con al-
gunos datos®:

«...comenzod [Abderramén I] a pensar seriamente en ampliar los limites de
la mezquita. En consecuencia, mandoé llamar a los jefes de los cristianos y
propuso comprarles la parte de la mezquita que adn estaba en sus manos,
para que pudiera agregarla al lugar de culto musulmén. Pero a pesar de la
generosidad de 'Abdu-r-rahman, quien les ofreci6 una suma de dinero muy
considerable, los cristianos, confiando en las capitulaciones de paz firma-
das en tiempos de la conquista, no aceptaron vender su parte. Sin embargo,
después de mucha negociacion, acordaron renunciar a su propia mitad a
condicion de que se les permitiera reconstruir o reparar otras iglesias fuera
de los muros, ya que éstas habian sido destruidas, y que se les permitiera
mantenerlas independientes de los musulmanes, consagradas por comple-
to a la adoracién de su Dios. Siendo esto garantizado por 'Abdu-r-rahman
y habiendo recibido, los cristianos, la suma acordada, que un cierto histo-
riador ha declarado en cien mil dinares, el Sultan procedi6 en el afo ciento
sesenta y ocho de la Hijra (784-5 d.C.) a demoler el antiguo lugar de culto
para poner sobre él los cimientos de la gran mezquita, la cual se convirti6é en
una de las maravillas del mundo». AL-MAQQARI, Nafh al-Tib, 111, 2 (ed.
de GAYANGOS, 1840: 218).

Como vemos, tanto Ibn Idhari como al-Maqqari coinciden a la hora
sefialar que, durante el reinado de Abderraman I al-Dajil, concretamente
en el 785 d.C., se produjo un cambio o actualizaciéon de las condiciones del
pacto que regulaba la vida de los mozarabes cordobeses. El emir queria
construir su mezquita mayor en el solar que ocupaba la basilica de San
Vicente (que, sin duda, se levantaba en una localizacion envidiable: justo
al ingreso de la ciudad por la Puerta del Puente y enfrente de la sede del
poder, el Alcazar); por lo que, a cambio de la cesion del solar, se ve obliga-
do a pagar una considerable suma de dinero y, lo que es més importante, a
levantar, 74 afios después, la prohibicién que pesaba sobre la reconstruc-
cion y uso de todas aquellas iglesias que se habian perdido o arruinado en
711. Eso si: siempre que éstas se situaran fuera de la medina islamica.

38 Jean Pierre Molénat (2013: 162) prefiere traducir el texto en los siguientes términos: «les permitié
reconstruir fuera de Cérdoba las iglesias que habian sido destruidas en el momento de la conquista».

3% |bn Idhari vivié en el siglo XIll mientras que al-Maggari escribid su obra histérica ya en el XVIl. Somos
conscientes de que se trata de autores muy posteriores a los hechos aqui referidos, aunque conviene
sefialar que ambos se basan en el testimonio de al-Razi (887-955), mucho mas cercano a la fecha
en que tuvieron lugar.
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Esta aparente permisividad no era bien vista a ojos de los musulma-
nes mas fanaticos, a los que les repugnaba la idea de compartir el espa-
cio con los «idolatras» cristianos. Las fuentes nos trasmiten las iras que
despertaban entre el populacho el mero hecho de escuchar el tafier de las
campanas cristianas (JIMENEZ PEDRAJAS, 2013: 36; SIMONET, 1903:
84 y 236); por lo que se comprende que el permiso para la reconstruccion
o construccion de iglesias se limite a aquellos sectores suburbanos en los
que se habria agrupado la poblacion cristiana, lejos de la medina en la que
habitaban los musulmanes. Desde esta 6ptica, cobra especial relevancia
cierta fatwa emitida por la shura o consejo de Cordoba como contestacion
a la peticion, por parte de la comunidad mozarabe de época de Recemun-
do, de construir una nueva iglesia¢®. La sentencia, recogida por el erudi-
to Ibn Sahl (1212-1251) en su Diwan al-Ahkam al-kubra, establecia que,
siempre que el pacto de rendicién no lo prohibiera expresamente (y vemos
como en Cordoba dicho pacto fue alterado por Abderraman I en el 785), a
los cristianos, del mismo modo que podian consumir vino o criar cerdos,
también les era licito reconstruir o levantar iglesias lejos de la morada del
islam (fidar al-Islam) y de su santuario (wala fi ‘arimihi); es decir, sepa-
radas de las ciudades islamicas, en lugares en que no hubiese musulmanes
que pudieran resultar agraviados (MOLENAT, 2013).

TOPOGRAFIA ECLESIASTICA DE LA CORDOBA DEL SIGLO X
SEGUN EL «CALENDARIO DE CORDOBA»#!

Como hemos dicho, el «Calendario de Cérdoba» contiene abundante
informacion relativa a miltiples campos y materias. A nosotros nos inte-
resan los datos de indole topografica que nos permiten recrear, con un
alto indice de verosimilitud, la realidad material de la Iglesia mozarabe
cordobesa. La totalidad de estos datos se circunscriben a la parte relativa
al calendario litargico de la Iglesia mozarabe cordobesa atribuible a Rece-
mundo, obispo de Iliberri; ya que se trata de referencias topograficas que
se insertan en el texto en relacion a las iglesias en las que tienen lugar las
ceremonias en honor a un determinado martir o santo. En varios casos
sera posible conectar la informacién volcada por Recemundo en su calen-
dario con la recogida en fuentes anteriores (Alvaro Paulo, Eulogio, fuentes
de época visigoda...) de manera que podamos ir completando un puzle del
que, a pesar de los huecos, tenemos una visiéon de conjunto bastante com-
pleta.

Como ya puntualizara J. P. Molénat (2012: 152-153), se puede con-
cluir que «n’existe aucune certitude de Uexistence d’un lieu de culte chré-
tien a lintérieur de la qasaba ou madina enclose de Cordoue durant les

40 Susana Calvo piensa que la comunidad mozérabe se atreve a elevar dicha peticion alentada por el
clima de aparente tolerancia y respecto a las minorias que se vivia a principios del siglo X y la alta
consideracion que alcanzaron notables funcionarios mozarabes, como el propio Recemundo, durante
el gobierno de Abderraman Il (CALVO, 2002: 243).

41 En adelante, las referencias que se hagan al texto del Calendario seguiran la paginacion de la edicion
de PELLAT y DOZY, 1961. Se advierte ahora para ahorrarnos el esfuerzo de indicarlo en cada caso vy,
al lector, la molestia de encontrar demasiadas interrupciones en el texto. Lo mismo haremos con las
citas a las obras de san Eulogio, para las que se debera atender a la paginacion de la edicién a cargo
de ALDANA, 1998 (salvo que se indique lo contrario).
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IX¢ et X¢ siecles»; mientras que, por el contrario, «le paysage est complete-
ment différent si U'on franchit la muraille de la médina, pour passer dans
les faubourgs. Dans chacune des quatre directions qui partagent la zone
d’extension urbaine, on est en présence, a l'époque de 'émirat et du califat
omeyyades, d’établissements religieux chrétiens bien attestés». Efectiva-
mente, ni las fuentes literarias ni la evidencia arqueoldgica se han pronun-
ciado favorablemente con respecto a la existencia de iglesias mozarabes
urbanas (entendiendo urbanas como intramuros). En el caso de las prime-
ras, no vuelven a mencionar otra iglesia dentro del recinto amurallado de
la madina después de que Abderraman III comprara la mitad del complejo
de san Vicente en 785; mientras que con respecto al registro material, ain
en el controvertido caso de Santa Clara (C/ Rey Heredia, 20)+?, parece ha-
berse demostrado la conversion de una hipotética iglesia tardoantigua en
mezquita (cf- MARFIL, 1996 y 1996b). En cierto modo, el panorama topo-
grafico de la ciudad no cambiara mucho con respecto a las grandes lineas
que son ya visibles en el periodo tardoantiguo precedente, en el que el ni-
vel de testimonios arqueolégicos o literarios referentes a edificios religio-
sos radicados en el suburbio es mucho mayor con respecto al del espacio
intramuros (CERRATO, 2018: 279), donde la escasez y fragmentacion de
los datos impide la localizacion univoca de iglesias (exceptuando el caso de
la basilica de San Vicente, bajo la actual Mezquita-Catedral43).

Por el contrario, en lo que respecta a los suburbios, el Calendario
ofrece mayor nimero de noticias. Nosotros comenzaremos nuestro ana-
lisis por aquellos que debieron ser los tres edificios religiosos con mayor
importancia o predicamento desde los inicios del cristianismo en la ciudad
de Cordoba, precisamente por tratarse de aquellas basilicas o monasterios
dedicados a la memoria de los santos martires locales por antonomasia:
Acisclo, Zoilo y Fausto, Genero y Marcial, justamente aquellos menciona-
dos en la obra poética de Prudencio, a principios del siglo V4.

No enumeraremos aqui los testimonios que acreditan la antigiiedad
e importancia de la basilica de San Acisclo. Baste con sefialar que en 550
la basilica fue profanada por el rey Agila en su intento por conquistar la
ciudad de Cordoba y que, muy posiblemente, también se trate de la iglesia
en la que el principe Hermenegildo buscé refugio una vez derrotado por
las tropas de su padre (584). Del mismo modo, en 711 sirvié de fortifica-
cion a la guarnicion visigoda de la ciudad que se atrinchero en ella durante
tres meses con la intencion de resistir a los invasores musulmanes. Como
vemos, esta basilica martirial suburbana sufrio, a lo largo de su historia, al
menos tres asedios, lo que coincide con la descripcion de «firme, solida y

42 En contra del caracter religioso de las estructuras previas a la mezquita alli exhumadas y a favor de
una interpretacion en clave doméstica de las mismas se han pronunciado M2 Angeles Utrero (2009:
143-144) y Luis Caballero Zoreda (2007). El mismo Pedro Marfil apunta dicha posibilidad en sus
trabajos (1996: 197 y 1996b: 35). Del mismo modo, mas recientemente, M. D. Ruiz Bueno y Car-
men Gonzélez (2017) y nosotros mismos (CERRATO, 2018: 261) hemos manifestado nuestras dudas
con respecto la naturaleza religiosa del edificio. Sobre la fase relativa a la utilizacion del solar como
mezquita vid. RUIZ y GONZALEZ, 2017.

4 Y no sin escépticos: ARCE SAINZ, 2015.

44 «Afra Carthago tua promet ossa, / ore facundo Cypriane doctor, / Corduba Acisclurn dabit et Zoellum
/ tresque coronas» (Peristéphanon, 1V, 19-20; ed. BAYO, 1946: 86). Estos versos (escritos entre el
404 y el 405) confirman que el culto a los citados martires habia sobrepasado el restringido &mbito
local, siendo conocidos a nivel peninsular desde, al menos, finales del siglo IV.
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Muros de sillares docu-
mentados por Samuel de
los Santos en el Cortijo

Chinales (SANTOS, 1955:

lam. 1X).

fuerte» que de ella se da en el Ajbar Machmua, 12 (ed. LAFUENTE, p. 25).
Sin duda, nos encontramos ante la basilica méas importante de la Cérdoba
tardoantigua, asociada a un gran cenobio en el que se formaron martires
como Perfecto, Sisenando o Atanasio. San Eulogio nos trasmite como en
esta basilica, junto a las reliquias de su titular, también recibieron sepultu-
ra el mismo Perfecto, Argimiro y las cabezas de Flora y Maria. El calenda-
rio de Recemundo la cita un 18 de noviembre con motivo de la fiesta de san
Acisclo (pp. 166-167), situdndola en el arrabal de los pergamineros (rabad
al-Ragqagqin), que se situaba al oeste de las murallas. Hoy en dia, los es-
tudiosos se dividen entre los que identifican este importante edificio con
la fase cristiana de Cercadilla (HIDALGO y FUERTES, 2001: 228 y 240;
HIDALGO, 2002: 358 ss.) o los que prefieren adscribirla a las estructuras
descubiertas en el Cortijo Chinales por Samuel de los Santos en 1948 [1]y
[2]. Nuestra postura se aproxima mas a la segunda de las opciones, expre-
sada por primera vez por el propio Samuel de los Santos (1955: 32; 1958:
58-59), y, mas recientemente, por otros investigadores como Pedro Mar-
fil (2001: 121-122), Jer6nimo Sanchez (2006: 220-226), Antonio Arjona
Castro (2000: 95-101; 2008), o Alberto Le6n y Saray Jurado (2010: 557).
Nosotros mismos hemos teorizado con la existencia, en torno al citado ya-
cimiento de Cortijo de Chinales, de un extenso complejo de culto martirial
suburbano en honor al santo patrén de Cérdoba que abarcaria buena parte
del suburbio occidental (CERRATO, 2018: 261-272), pero que, como es
obvio, habria quedado muy reducido en época mozarabe. Es de suponer
que la basilica de San Acisclo, a la que se le prendi6 fuego durante la con-
quista de la ciudad, fue de las primeras en reconstruirse tras el pacto fir-
mado con Abderraman I en 985.

Segun el Calendario, cada 27 de junio, en el arrabal de los bordado-
res («Rabad al-Tarrazin» o «Vico Tiraceorumn»), se celebraba la fiesta en
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honor a san Zoilo (pp. 102-103); sin embargo, el 4 de noviembre también
aparece como el dia de la conmemoracion del traslado de los restos del
mismo santo (pp. 162-163). Efectivamente, aunque san Zoilo fuese uno de
los mas célebres martires cordobeses de época romana (citado por Pru-
dencio), el desconocimiento sobre el lugar de su sepultura privo a la Iglesia
local cordobesa de venerar sus reliquias hasta que, en 613 d.C., se produjo
la milagrosa (y parece que interesada) inventio de su cuerpo por parte del
obispo Agapio II4. Fue entonces cuando, segin el relato compuesto para
la ocasidon, el mismo obispo ordené trasladar las reliquias a la pequena y
antigua basilica en honor de san Félix4¢, la cual fue ampliada, restaurada
y dotada de un gran monasterio urbano con capacidad para 100 monjes

4 Sobre las razones que impulsaron al obispo Agapio a fomentar el culto a este martir, hasta entonces
perdido, vid. GARCIA MORENO, 1990: 251; SALVADOR, 1998: 28-29; CASTILLO, 2004: 37-44.

46 «Corpus beatissimi martyris Zoili ad hanc basilicam parbolam, que in nomine sancti Felicis martyris
antiquitus fuerat fabrefacta, adlatum est» (Inven. corp. beatiss. mart. Zoil, 7; ed. RIESCO, 1995:

248-249).

[2]

Croquis de las estructuras
documentadas por Samuel
de los Santos en el Cortijo
Chinales (SANTOS, 1955:

plano Il1).
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[3]

Plano de detalle del edificio
G de Cercadilla (GMU).

(«cenobium centum monacorum»). En dicho monasterio, quizas el mas
reputado de la mozarabia, se formaron bajo la direccién de abades de la ta-
lla de Speraindeo o Samson, personajes como el martir Pablo o los mismos
Eulogio y Alvaro Paulo. Del mismo modo, el Calendario vuelve a citar este
monasterio los dias 20 de abril (pp. 72-73) y 7 de mayo (pp. 82-83) con
motivo de la celebracién de las fiestas de san Secundino#” y del mismo Spe-
raindeo antes citado (t853) que fuera superior de la congregacion alli ins-
talada#®. Un analisis conjunto de las fuentes literarias, las caracteristicas
arquitectonicas y las fases constructivas del edificio G de Cercadilla [3] nos
hace contemplar favorablemente la teoria que, sobre la identificacion del
mismo con la basilica de San Félix/San Zoilo, lanzara Pedro Marfil (2001:
120-122). A saber: el citado edificio G de Cercadilla servia como basilica
martirial en honor a san Félix hasta que, en 613 d.C., el obispo Agapio lo

47 Quizés se trate del miembro mas controvertido del santoral local cordobés. Poco o nada sabemos del
citado Secundino. El martirologio de Usuardo es el primero que menciona su existencia, concretamen-
te el 21 de mayo. Carmen Garcia Rodriguez piensa que dicho monje carolingio, durante su visita a
Cordoba, conoci6 el culto que la comunidad mozarabe rendia al martir cada 20 de abril (como nos
dice el Calendario) y que confundiéndose de fecha perpetud el error a través de los martirologios poste-
riores que toman el suyo como referente (GARCIA RODRIGUEZ, 1966: 219). Tradiciones posteriores,
como el breviario cordobés (compuesto en el siglo XV), sefialan el afio 306 d.C. como el de la fecha
de la decapitacion de Secundino, durante las persecuciones de Diocleciano; si bien, como recuerda
Bartolomé Séanchez de Feria en su Palestra Sagrada, dicho emperador abandoné el cargo en mayo
del 305 d.C. Para Sanchez de Feria, las leyes anticristianas promulgadas por Diocleciano y su socio
Maximiano no habrian sido suspendidas inmediatamente al abdicar en sus respectivos césares; sino
que seguirian vigentes durante el mandato de éstos (SANCHEZ DE FERIA, 1772: 447-448).

48 Parece extrafno que el abad Speraindeo fuese martirizado, como indica la versién latina del Calendario,
y que no se aluda a ello en los escritos de sus coetaneos Eulogio o Alvaro Paulo. Quizas, como indica
Pellat en su edicién del Calendario (PELLAT y DOZY, 1961: 82), seria mas conveniente leer «obitus»
(muerte) donde pone «interfectio» (asesinato), de forma que nos encontrariamos ante el reflejo de la
veneracion popular hacia los restos de un personaje con fama de santidad, quizas confesor, pero no
martir.
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reformo para acoger las reliquias de Zoilo, dotandolo de un nuevo mobilia-
rio litargico que se corresponderia con los fragmentos estudiados y data-
dos por J. M. Bermudez entre la segunda mitad del siglo V1 y principios del
VII d.C. (BERMUDEZ, 2011). A esta misma conclusién también llegaron
Antonio Arjona, profundo conocedor de la topografia urbana cordobesa de
época omeya#, y Jean Pierre Molénat (2012: 153).

La tercera de las grandes basilicas que existian en la Cérdoba de épo-
ca mozarabe es la dedicada a las Tres Coronas cordobesas (Fausto, Genaro
y Marcial), santos cuyo culto queda también atestiguado por la antigiiedad
de los antes mencionados versos de Prudencio. San Eulogio nos cuenta
que la citada basilica estaba vinculada a un monasterio urbano (como en
los anteriores casos de San Acisclo y San Zoilo) en el que se formo6 el mar-
tir Gumersindo antes de ser destinado como parroco a una iglesia situada
en la campina (Mem. Sanct. 11. 9; p. 132). El relato de la pasién de Santa
Argentea (ed. RIESCO, 1995: 262-263) afirma que la supuesta hija de Ibn
Hafstn fue enterrada en la basilica de las Tres Coronas tras su martirio. El
Calendario de Recemundo, citindola con motivo de la fiesta de sus santos
titulares®°, la localiza en el arrabal de la Torre («Rabad-al Bury» o «Vi-
cus Turris»), que se situaba al este de las murallas de la Medina, dentro
del sector que mas tarde se amurallaria y que conocemos como Axerquia
(«al-Sarqiyya») (ARJONA, 1997: 136-137). Eulogio relata como, median-
te una ceremonia en la que particip6 el obispo y todo el clero, el cuerpo de
santa Sabigoto recibi6 sepultura en dicha basilica (Mem. Sanct. II. 10, 34;
p. 147). Ambrosio de Morales, en su tomo VIII de la Coronica General de
Esparia (publicado en 1574), fue el primero en afirmar el caracter catedra-
licio de la basilica de las Tres Coronas y su identificacion con la actual igle-
sia de San Pedro. Para ello, aduce a multiples tradiciones que se remontan
al momento de la reconquista por parte de Fernando III (1236), segin las
cuales, el citado templo se erigiria en sede catedralicia tras la venta com-
pleta de San Vicente a Abderraman I (785) (MORALES, 1791: 342-350). La
moderna inventio, bajo en suelo de la iglesia de San Pedro, de las supues-
tas reliquias de los santos martires y de un epigrafe que conmemora su
deposicion® (CIL, I12/7, 638; THC, 126; ICERV, 324) [4], viene a alimentar
las tradiciones orales apuntadas desde el siglo XIII. Mas recientemente,
Alejandro Marcos Pous y Ana Maria Vicent realizaron alguna excavacion
cerca de este lugar (plaza de Aguayos) que propicio la aparicion de cierto
material escultorico visigodo que, en su mayor parte, permanece inédito
(SANCHEZ VELASCO, 2006: 226-227; LEON y JURADO, 2010: 559). Pe-
dro Marfil (2000: 173-174), al excavar una necropolis de época mozarabe
en las inmediaciones del monumento, recuper6 la vieja teoria que sittia
la basilica de los Tres Santos bajo la iglesia de San Pedro, que, a grandes

49 Arjona relaciona las fuentes islamicas que narran la visita de al-Hakam |l a la Dar al-Tiraz (Casa o
Taller real de tejidos lujosos en torno a la cual se levantaba el citado arrabal de los Bordadores) con la
aparicion, durante las obras de urbanizacion de la actual avda. de la Libertad, de un potente edificio
islamico que identifica con la citada factoria textil y que dista apenas 500 m del complejo de Cerca-
dilla (ARJONA, 2000: 101-105; 2008: 46-52).

%0 El 13 de octubre (pp. 150-151).

51 Tuvo lugar un 21 de noviembre de 1575. Sobre la aparicion de las reliquias y el epigrafe en cuestion
vid., en este mismo volumen, las pp. 362-363 y 364-365 que se dedican al tema.
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[4]

Epigrafe de deposicién de
reliquias (CIL, 112/7, 638)
actualmente custodiado
en la iglesia de San Pedro
de Cérdoba, en cuyo sub-
suelo aparecid (Imagen del
autor).

rasgos, viene a coincidir con el lugar aproximado donde debi6 situarse el
Rabad al-Bury que citan las fuentes.

En un segundo plano geografico y también jerarquico (en tanto que
debieron encontrarse algo mas alejados de las murallas y no tenian la anti-
giiedad y categoria de las antes mencionadas basilicas), debieron situarse
los monasterios suburbanos de San Cristobal, San Salvador de Penamela-
ria, Santa Maria de Cuteclara y de la basilica de San Cipriano.

Segin san Eulogio, el primero de estos monasterios (San Cristobal)
se elevaba «a la vista de la ciudad, en la parte sur de la misma, sobre un
penasco al otro lado del Guadalquivir» (Mem. Sanct. 11, 4, 3; p. 121). Se
trata del monasterio en el que san Habencio ejercia su ministerio y en cuya
basilica fueron sepultadas los cuerpos de Gumersindo, Servodeo (Mem.
Sanct. 11, 9; p. 133) y Félix (Mem. Sanct. 11, 10, 34; p. 147). Recemundo
lo cita el 10 de julio, con motivo de la fiesta en memoria de su titular (san
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Cristobal de Antioquia), y afiade que se encontraba cerca de la almunia
de Agab (o Ayab), donde habia una leproserias2. Gracias al Mugtabis de
Ibn Hayyan (ed. MAKKI y CORRIENTE, 2001: 93), sabemos que Agab
era la concubina favorita de al-Hakam I, madre de su hijo Abu Abd al-
Malik Marwan, quien don6 los beneficios de cierta almunia en favor de los
enfermos (en este caso leprosos). Como vemos, las fuentes nos dan una
localizacion bastante aproximada de este edificio religioso, lo que, unido
a ciertos descubrimientos arqueologicos, hace que haya quien se atreva a
aventurar una localizacién exacta del arrabal o de la misma iglesia de San
Cristobal. Antonio Arjona (2000: 108-113) identifica el hallazgo de una pe-
queiia necrépolis de unas 200 tumbas, al este del poligono industrial de la
Torrecilla, junto a la desembocadura del arroyo del Soldado en el margen
izquierdo del Guadalquivir, con la aparicion del cementerio dependiente
de la citada institucion de beneficencia fundada por la favorita del emir.
Del mismo modo, Jer6nimo Sanchez ha planteado la posibilidad de que
una serie de fragmentos escultoricos de gran calidad que ingresaron en el
Museo Arqueolégico en la década de los afios 40 (con motivo de las obras
de urbanizacion del hoy conocido como barrio del Campo de la Verdad),
pertenecieran a un mismo edificio religioso de época tardoantigua situado
en el solar de la actual iglesia de San José y Espiritu Santo. A la continuidad
del uso religioso del solar en cuestion se le une el hecho de que se encuen-
tra sobre una suave elevacion, protegido asi de las frecuentes crecidas del
Guadalquivir, lo que hace el enclave el sitio ideal para levantar una iglesia
(SANCHEZ VELASCO, 2006: 227-231). El mismo Jeré6nimo Sanchez iden-
tifica este hipotético edificio con el monasterio de San Crist6bal, ya que sus
caracteristicas topograficas del lugar coinciden, en buena medida, con la
descripcion que las fuentes de época mozarabe hacen del aquel. En otra
ocasion (CERRATO, 2018: 276-277) ya manifestamos nuestras objeciones
al respecto. Estas se basan en la naturaleza descontextualizada de unos
hallazgos demasiado diseminados que, junto a las fuentes antes menciona-
das, lo tinico que nos permiten confirmar es que el monasterio de San Cris-
tobal se encontraba en la margen sur del rio, sobre una suave elevacion, y
que en todo aquel sector de la geografia cordobesa se han encontrado una
serie de materiales escultoricos diseminados y descontextualizados. Afinar
con una localizacion mas ajustada resulta arriesgado a pesar de lalogica de
la hipotesis antes mencionada.

Por el contrario, gracias al testimonio de san Eulogio, sabemos que el
cenobio de San Salvador de Pefiamelaria se encontraba en direccién nor-
tes3 y no lejos de la ciudad>* (Mem. Sanct. 111, 7, 2; ed. HERRERA, 2005:
151). En este caso nos encontramos ante un monasterio familiar (mixto,
por tanto) de reciente creacion, fundado por los padres de la martir Pom-

52 «in orto mirabili qui est in alia parte Cordube, ultra fluvium, ubi sunt infirmi». Es curioso observar
como el escriba encargado de la versién latina del Calendario traduce el nombre propio musulméan de
Agab (Maravilla), como un simple adjetivo calificativo (orto mirabili) (VALLVE, 1995: 533).

53 En esta ocasion seguimos la traduccion presente en la edicion de HERRERA, 2005 (p. 151); pues
desconocemos las razones que han llevado a M2 J. Aldana (1998: 160) (¢quizés un lapsus?) a tradu-
cir este pasaje en sentido opuesto, situando el monasterio de Pefiamelaria al sur de la ciudad, es decir,
al otro lado del Guadalquivir.

5 Aimonio, en De translatione sanctorum martyrum Georgii monachi, Aurelii et Nathaliae ex urbe Cor-
duba Parisios (I, 9), cifra la distancia del monasterio con respecto la ciudad en «<méas o menos unas
cinco millas» (ed. LARA OLMO, 1999: 86).

ARQUEOLOGIA

65



66

posa, quienes abandonaron la bulliciosa Cérdoba y se macharon con fa-
milia, parientes y amigos al monasterio que levantaron tras vender todo
su patrimonio (EULOG. Mem. Sanct. 111, 11, 1-3; pp. 167-168). Ignoramos
si, como era normal, los padres de Pomposa ejercieron como abades de
su propia fundacion. Sélo conocemos el nombre de Félix, que era su abad
en tiempos del martirio de Pomposa, y de Fandila, uno de los sacerdotes
que servian en él y que sufrié martirio justo antes que Pomposa (EULOG.
Mem. Sanct. 111, 7, 2; p. 160). Mas tarde, el mismo Samsoén alcanzo la dig-
nidad abacial de este convento (AIMON. De traslatione sanct. I, 9; p. 86).
En €l fueron depositados los cuerpos de los martires Jorge, Aurelio (Mem.
Sanct. 11, 10, 34; p. 147) y Pedro (Mem. Sanct. 111, 13; p. 170). El Calenda-
rio de Recemundo lo cita con motivo de dos festividades cristologicas que
se celebraban en él (lo que tiene mucho sentido debido a que el monasterio
estaba bajo la advocacién del «Salvador»): el 6 de enero, dia del bautismo
del Sefior (pp. 28-29); y el 3 de mayo (pp. 80-81), dia de la exaltaciéon de la
Santa Cruz en el que se conmemora su inventio por parte de santa Elena,
madre de Constantinoss.

En tercer lugar tenemos el monasterio de Santa Maria de Cuteclara.
Se trataba de otro monasterio duplice que, segiin puntualiza san Eulogio,
existia desde antiguo (por tanto es previo a la invasion islamica) en la al-
dea de Cuteclara, situada no lejos de la ciudad, en direccion oeste (Mem.
Sanct. 11, 4, 2; p. 121). Ambas comunidades, la masculina y la femenina,
contaban con su propio abad o abadesa. Las fuentes nos trasmiten los
nombres del abad Frugelo o de la devota abadesa Artemia, asi como el de
los martires Pedro, Walabonso, Aurea y Maria (EULOG. Mem. Sanct. 11,
8, 9-10; p. 130), que profesaron los votos en este cenobio. Las reliquias de
esta tultima se custodiaron, igualmente, en el monasterio al que pertenecia
(EULOG. Mem. Sanct. 11, 8, 15; p. 132). El Calendario de Recemundo se
refiere a este monasterio en alusion a la fiesta mariana de la Anunciacion,
que se celebraba cada afo el 18 de diciembre (pp. 180-181).

Para cuarto lugar hemos dejado la basilica de San Cipriano, que a
pesar de ser nombrada por el Calendario en cuatro ocasiones’® (y otras
tantas a lo largo de la obra de san Eulogio), sigue teniendo una localizacion
totalmente ignota. S6lo se puede concluir que se encontraba cerca de la
ciudad, presumiblemente en alguno de los arrabales que la circundaban,
pues las monjas del monasterio de Tabanos buscaron refugio en él tras la
destruccion de su cenobio, situado en la sierra®. A este respecto, Eulogio

5 Resulta muy interesante el articulo monografico que Fernando Arce (1992) dedica a este monasterio
(junto al de Santa Maria de Tébanos).

5 El 26 de julio (pp. 116-119), con motivo de la celebracién de la festividad de santa Cristina; el 22
de noviembre (pp. 168-169), por la festividad de santa Cecilia y companeras; el 9 de diciembre (pp.
178-179), dia de santa Leocadia de Toledo; y el 14 de septiembre (pp. 138-139), festividad de su
titular, san Cipriano de Cartago. De igual forma, segln la Passio Pelagii (ed. RIESCO, 1995: 318-
319), en dicha basilica se custodiaba la cabeza del nifio santo; y en ella, siendo nifos, aprendieron a
leer y a escribir los martires Emila y Jeremias (EULOG. Mem. Sanct., Il, 12; p. 148).

57 Este monasterio no sera objeto del anélisis del presente trabajo, ya que no es mencionado en el
Calendario. Esto se debe a que el texto de Recemundo, escrito después del 961 d.C., es muy poste-
rior a la fecha en que dicho monasterio fue destruido, por orden de Mohamed |, en el 852 d.C. (cf.
ARCE SAINZ, 1992: 166), durante un brote de fanatismo del que san Eulogio da cuenta (aunque sin
nombrar expresamente alguna basilica o iglesia) en el tercer capitulo del tercer libro del Memoriale
Sanctorum (ALDANA, 1998: 157). Tampoco es mencionado en el Calendario el monasterio de San
Martin de Rojana, localizado, también, en la sierra cordobesa. No creemos probable que se trate del
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sefiala que la congregacion femenina tuvo que bajar a la ciudad, a «una pe-
quenia hacienda, que hacia tiempo habian erigido en el limite de la Iglesia
de San Cipriano», donde la martir Columba, acostumbrada a la paz de la
sierra, no se adaptaba al bullicio de la ciudad (Mem. Sanct., 111, 10, 9; pp.
165-166). En esta iglesia®®, administrada por el didcono Jerénimo, fueron
hospedados los monjes Usuardo y Odilardo durante su estancia en Cordo-
ba entre el 15 de marzo y el 11 de mayo de 858 (AIMON. De traslatio sanct.
I, 7; ed. LARA, 1999: p. 85).

A continuacidn, dentro de este segundo grupos de edificios situados
a una distancia media, nombraremos una serie de iglesias que el Calenda-
rio sitia en aldeas o arrabales cuyo nombre responde a cardinales roma-
nos. Muy posiblemente, el origen de estos nticleos esté en un vicus o pagus
de época romana nacido en las inmediaciones de alguna de las calzadas
romanas que salian de la ciudad, de manera que el nombre de estas po-
blaciones hace referencia a la distancia aproximada que las separaba de
la ciudad (en este caso Cordoba) y que muy seguramente debia figurar en
el miliario mas cercano que serviria de referencia. El nombre romano de
estos vici debid conservarse hasta época islamica dando lugar a la célebre
Saqunda o al arrabal o aldea de Quartos («villa Quartus»), que recibia
su nombre por el hecho de situarse a una distancia de cuatro millas (no
sabemos en qué direccion) de las murallas de Cordoba (SIMONET, 1903:
331-332). Alli (en Quartos), a unas cuatro millas de la ciudad, se situaba
un monasterio cuyo nombre no conocemos con seguridad pero que proba-
blemente debi6 estar dedicado a los santos gaditanos Servando y German;
ya que, segun el Calendario, su fiesta se celebraba en éI%. La antigiiedad
de dicho monasterio se puede deducir del hecho de que el culto a estos dos
santos, martirizados en época de Diocleciano, empieza a materializarse a
mediados del siglo VII (posiblemente después del Concilio IV de Toledo,
en el 633), después a la mas que probable inventio de sus reliquias por
parte del obispo Pimenio de Assidonia®.

A este criterio obedece también el topénimo de Tercios («villa Tar-
sil»), derivacion del latin «tertio», que, segin el Calendario, se encontraba
en la Sahla (traducida en la version latina como «alcampanie» o «plani-
ciei»), palabra arabe con que se denominaba a la campifia o planicie alu-
vial situada al oeste de Coérdoba, en la margen derecha del Guadalquivir,
y que se extendia desde las murallas de la ciudad hasta Almodévar (AR-
JONA, 1997: 66). Segtin el razonamiento anterior, podemos presumir que
a unas tres millas de las murallas de la ciudad en dicha direcci6on® se en-
contraba la iglesia o basilica de San Ginés de Arlés®? (como en el caso de

mismo en el que Juan de Gorze escuchaba misa los dias de preceptos mientras durd su estancia en
Cérdoba (Vita Joannis... 124; ed. PAZ Y MELIA, 1931: 269).

% El hecho de que ninguna de las fuentes que la refieren la citen como perteneciente o vinculada a una
comunidad monastica, nos hace descartar dicha posibilidad.

59 23 de octubre (pp. 154-155).

60 Parece ser que dicha inventio obedece al deseo de Pimenio de igualar su didcesis a otras sedes béticas
que sf contaban con sus propios martires locales (FABREGA GRAU, 1953: 162; CASTILLO MALDO-
NADO, 1999: 69).

81 Unos 4443 metros si tenemos en cuenta la equivalencia de una milla romana (1481 metros).

52 Nombrada con motivo de la memoria de san Pelagio, el 26 de junio (pp. 102-103); de las fiestas
de san Martin de Tours, el 11 de noviembre (pp. 164-165), y san Andrés apostol, el 30 del mismo
mes (pp. 170-171); y, cdmo no, en la memoria de su santo titular, san Ginés, el 25 de agosto (pp.
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San Cipriano, no se especifica si dependia de un monasterio, por lo que
debemos considerarlo como un indicio negativo de lo mismo). Por los re-
latos de san Eulogio (Mem. Sanct., 11, 10, 34; p. 147) y Alvaro Paulo (Vita
vel passio divi Eulogii, 16; ed. DIAZ, 1994: 151) sabemos que en dicha ba-
silica se sepultaron (y se veneraban) los cuerpos de santa Liliosa, santa
Leocricia y Rodrigo. La passio de Pelagio (o Pelayo), escrita por Raguel
entorno al 967 d.C., nos refiere como el cuerpo del muchacho fue enterra-
do «en el prado de San Ginés» («cespis sancti Genesi») (ed. RIESCO, 1995:
318-319), lo que coincide con lo registrado por Recemundo en el Calen-
dario el 26 de junio. Tanto en el caso de Leocricia como en el de Pelagio,
los relatos introducen un dato que nos puede ayudar a afinar, atin mas si
cabe, la localizacién de la basilica en cuestiéon: en ambos casos se especifica
que, después de consumarse el martirio, los cuerpos de los santos fueron
arrojados al Guadalquivir y, posteriormente, rescatados de sus aguas por
devotos cristianos que les dieron sepultura. Quizas no sea un dato lo sufi-
cientemente solido como para garantizar, per se, la cercania de la iglesia
de san Ginés (y la citada aldea de Tarsil) al cauce del rio, pero si para que
deba considerarse como una hipétesis probable. Este dato también nos
estaria sugiriendo la condicién mozarabe de los habitantes del citado vicus
o aldea, que, al ver pasar los cuerpos cerca de sus casas, arrastrados por
el rio, habrian cumplido con el precepto de darles cristiana sepultura. No
podemos asegurar que la iglesia de san Ginés se remontase hasta época
visigoda, aunque este martir es uno de los pocos santos galos cuyo culto en
Hispania se puede rastrear hasta el siglo VII (o a finales del IV si tenemos
en cuenta que Prudencio lo nombra en su Peristéphanon®) (GARCIA RO-
DRIGUEZ, 1996: 192).

No lejos de este monasterio debi6 de encontrarse también aquel de-
dicado a los Santos Cosme y Damian; ya que, segin el relato de san Eulogio
(Liber apolog. mart., 33-35; pp. 208-210), fue el mismo sacerdote de la
basilica de San Ginés que encontr6 el cuerpo de san Rodrigo en la ribera
del Guadalquivir, quien, después de un milagroso sueno, supo del parade-
ro de las reliquias de Salomon. Si los restos de Rodrigo fueron confiados a
la basilica de San Ginés de la que su descubridor era parroco®, esta vez, los
restos de Salomén aparecidos bajo el limo de la ribera, fueron confiados
en deposito a la iglesia de los Santos Cosme y Damian, que se encontraba
en el arrabal de la Culebra («Colubris»). De lo anterior podemos deducir
que ambas iglesias (y sus respectivos arrabales) no debieron estar muy
separadas la una de la otra. Para J. Simonet (1903: 331), el monasterio de
«Nubiras» o «Anubraris», nombrado por el Calendario de Recemundo
con motivo de la festividad de los santos Pedro y Pablo (29 de junio; pp.
102-103) y de san Lorenzo (10 de agosto; p. 125), debe ser identificado con
la basilica de los Santos Cosme y Damian. Para este autor, el vocablo «nu-
biras» es una corrupcion de «colubris»; aunque resulta extrafio que no se

128-129). Al contrario de lo que piensa J. Simonet (1903: 330) para el caso de la basilica citada
con motivo de la festividad de san Martin de Tours, no pensamos que se trate de iglesias diferentes
situadas todas en la misma aldea o arrabal, sino de diferentes celebraciones o memorias que tenfan
lugar, a lo largo del afio, en la misma iglesia.

83 «praepotens Arelas, habebit, sancte Genesi» (Peristéphanon, IV, 35-36; ed. BAYO, 1946: 87).

64 Recordemos que la citada basilica se encontraba en el barrio de Tercios.
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vuelva a mencionar dicha iglesia con motivo de la festividad de sus santos
titulares, el 22 de octubre (pp. 154-155).

También en la campifia o Sahla, se ubicaba el monasterio femenino
de santa Eulalia de Barcelona®. En este caso, el culto a esta santa catalana
parece no haber despegado hasta la inventio de sus restos por el obispo
Frodoino de Barcelona en 878 d.C. y todo indica que el relato de su pa-
sidn es una transposicion dietética del original de la Eulalia emeritense
(cf. FABREGA GRAU, 1958). Estos indicios nos inclinan a suponer que
el establecimiento del citado monasterio es posterior a los hechos antes
expuestos, tratandose, pues, de una fundacion mozéarabe. Recemundo lo
menciona con motivo de la fiesta de su santa titular, el 12 de febrero (pp.
42-43). Posiblemente, la iglesia referida con motivo de la festividad de san
Esteban, el 26 de diciembre (pp. 182-183) sea también esta.

A continuacién, consideraremos un tercer grupo de monasterios o
edificios religiosos que cuentan con una caracteristica comudn: son rurales;
es decir, han sido fundados en la quietud de una localizacién alejada de la
metrdpolis (generalmente en la sierra) y que, en el caso de las fundaciones
de época mozarabe, buscaban huir del ambiente hostil que se respiraba en
la cada vez mas islamizada capital, cuampliendo asi, al mismo tiempo, con
la estricta jurisprudencia musulmana.

Comenzaremos por el monasterio de los santos Justo y Pastor, que,
segin el Calendario, se localizaba en el monte de Coérdoba («in monte
Cordube») (pp. 124-125). San Eulogio, al narrar el martirio de Leovigildo,
uno de sus monjes, nos permite afinar ain mas esta localizacion al afir-
mar que el monasterio se localizaba «en el interior de la sierra cordobesa,
en un lugar llamado Fraga, entre escarpados montes y espesos bosques,
limitrofe del villorrio de Léyulo, que dista cinco cinquenas (25) de millas
de Cordoba» (Mem. Sanct. 11, 11, 2; pp. 147-148). Bartolomé Sanchez de
Feria (1772b: 437-440) identifica los restos del monasterio leyulense con
unas ruinas presentes en el pago de las Alfayatas, muy cerca de la actual
Villaviciosa, donde parece que hubo una necrépolis de la que se pudieron
rescatar algunos restos epigraficos hoy perdidos.

También existia un monasterio dedicado a san Félix de Gerona, que
el Calendario nombra en relacion a la festividad de su titular, el primero de
agosto (p. 122), y que se levantaba en la villa de Froniano, en la montafa de
Coérdoba. Eulogio, aprovechando el relato del martirio de san Walabonso,
enriquece estos datos afirmando que dicho monasterio se encontraba en
«la ciudad [oppidum] de Froniano, que, situada en la serrania cordobesa,
dista doce millas de la ciudad por su parte occidental». En este monaste-
rio, bajo la guia del abad Salvador, se form¢ el citado martir. San Sabinia-
no, monje del monasterio armelitense de San Zoilo%, naci6 en la villa de
Froniano.

Con respecto a éste tltimo monasterio (el de san Zoilo armelitense),
san Eulogio dice que «dista de Céordoba aproximadamente unas treinta
millas o més por su parte septentrional y causa espanto entre la exten-

65 No es habitual poner un convento masculino bajo la advocacién de una santa de género femenino.
6 No confundir este monasterio rural, con el mas célebre monasterio suburbano de san Zoilo, construido
por Agapio Il después de la inventio de las reliquias del martir en 613 d.C.
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sisima y desierta soledad de los montes: al pie de la colina sobre la que
esta ubicado discurre el rio Armelata [Guadalmellato], que remedia con la
gran ayuda de sus pececillos la pobreza de los monjes» (Mem. Sanct. 11,
4). Desde este lejano cenobio partieron el antes mencionado Sabianiano,
junto a Wistremundo, en busca de la palma del martirio. El Calendario de
Recemundo lo cita el 18 de noviembre (pp. 166-167), dia de la festividad
de su titular.

También al norte, en una montafia llamada de San Pablo («in mon-
tanis sancti Pauli»), se encuentra el homoénimo monasterio de San Pablo;
donde, segun el calendario, se celebra la festividad de san Ciriaco y santa
Paula (17 de noviembre; pp. 98-99). Posiblemente, tal y como advierte J.
Simonet (1903: 335-336), la montana adquiere el nombre debido al mo-
nasterio que la ocupaba. No tenemos mas datos al respecto.

En dltimo lugar, citaremos el monasterio dedicado a santa Eulalia
de Mérida, por cuya advocacion debemos suponer que se trataba de un
monasterio femenino de gran antigiiedad. El Calendario lo cita en cuatro
ocasiones: con motivo de la fiesta de san Julian, el 7 de enero (pp. 28-
29); con la de san Saturnino, el 29 de noviembre (pp. 170-171); el 10 de
diciembre, dia de su titular, santa Eulalia emeritense (pp. 178-179); y, por
ultimo, el 31 de diciembre, dia de santa Columba de Sens (pp. 184-185);
mientras que San Eulogio lo hace a la hora de mencionar el lugar de re-
poso de las martires Columba (Mem. Sanct. III. 10.12; p. 167) y Pomposa
(Mem. Sanct. I1I. 11.4; p. 169). Segin ambos testimonios, el monasterio se
localizaba cerca de Cordoba, en la sierra, en el vicus o aldea de Fragellas®,
cerca de un lugar denominado Cassas Albas. No debemos confundir esta
basilica con la dedicada a la Eulalia de Barcelona, localizado, a su vez, en
la Sahla o campina®®.

Finalizando, debemos advertir que desconocemos por completo la
ubicacion o la distancia con respecto a la ciudad de algunas de las iglesias o
monasterios nombrados por el Calendario. Comenzaremos citando al Mo-
nasterio Auliatum, en el que cada 18 de julio (pp. 112-113) se conmemora
la fiesta de las santas Justa y Rufina; las cuales, seguramente, fueran sus
titulares. Dado que el culto a estas santas sevillanas se encontraba muy
extendido ya en época visigoda (GARCIA RODRIGUEZ, 1966: 231-234),
es probable que nos encontremos ante un monasterio de entonces que ha-
bria sobrevivido en época mozarabe. En el Monasterio de Gerisset, situado
en en toponimo ignoto de Keburiena, cada primero de mayo (pp. 80-81)
se celebrara el final de los siete dias de fiesta en honor a los siete varones
apostolicos (Torcuato y companeros), que, segiun el mismo calendario, da-
ban comienzo el 27 de abril (pp. 74-75). Poco o nada podemos decir sobre
el monasterio que el Calendario sittia en el ignoto lugar llamado Lanitusy
donde se celebra fiesta cada 18 de junio (pp. 98); o sobre el edificio situado

87 En tres de las cuatro ocasiones en que el Calendario menciona la localizacién de la iglesia de la Eulalia
de Mérida, lo hace, respectivamente, en un lugar llamado Careilas, Kerilas y Berillas... De manera
unanime, la critica moderna da por sentado de que se trata de transcripciones erroneas del Fragellas
mencionado por Eulogio casi un siglo afios antes (MARCOS POUS, 1977: 26-29).

% Un exhaustivo y concienzudo analisis sobre las fuentes que mencionan ambas basilicas cordobesas
dedicadas a sendas santas homoénimas (la una emeritense y la otra barcelonense) se puede encontrar
en MARCOS POUS, 1977.
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en Ibtilibes en el que se honraba a san Clemente, papa, cada 23 de junio
(pp. 168-169).

CONCLUSIONES

A la toma violenta de Cordoba en 711 le siguio6, tal y como estipula el
derecho de conquista islamico, el cierre o destruccién de las iglesias exis-
tentes en la ciudad. A los cristianos solo se les permiti6é conservar la mitad
del complejo episcopal de San Vicente (hoy bajo la catedral) hasta que Ab-
derraman III, en 785, altero los términos originales del pacto de sumision
y permitié a los mozarabes restaurar las antiguas iglesias suburbanas a
cambio de que le cedieran su mitad del solar del complejo de San Vicen-
te. La jurisprudencia islamica posterior avala la decisién de Abderraman
IIT al contemplar la posibilidad de que los cristianos pudieran levantar o
reconstruir sus iglesias en aquellos lugares alejados de la vista de los mu-
sulmanes.

La topografia eclesiastica de la Cérdoba altomedieval obedece a este
principio juridico: ausencia de cualquier indicio sobre la existencia de
templos en el interior de la medina (lugar reservado a los musulmanes) y
una tupida red suburbana de iglesias y monasterios que, en un principio,
se encontraban alejados de aquellos lugares de residencia preferentemen-
te islamica, pero que, con el avance del proceso islamizador (y con ello la
expansion urbanistica de la capital califal), acabaron por quedar engloba-
dos en la gran conurbaciéon cordobesa. En consecuencia, encontramos un
segundo modelo de edificios religiosos muy extendido entre la comunidad
mozarabe de Cordoba. Se trata de centros dedicados a la vida cenobitica,
a veces monasterios duplices o familiares cuyos integrantes, al ingresar
en ellos, podian expresar y desarrollar plenamente su fe conforme esti-
pula la estricta legislacion islamica: en lugares alejados o de dificil acceso
(zonas rurales de la cercana sierra o en plena campifa), fuera de la vista
de la comunidad islamica. Probablemente, nos encontremos ante una de
las causas (si no la principal) del auge del fendmeno monacal cordobés
de época mozarabe que, a partir del siglo X, no tardaria en exportarse al
norte peninsular a través del conocido como fenémeno de los monasterios
de repoblacion, construidos, en su mayor parte, por cenobitas cordobeses
(Sahagtin, San Cebrian de Mazote, San Martin de Castafieda, San Miguel
de Escalada, Vime...).

BIBLIOGRAFIA

ACIEN ALMANSA, M. y VALLEJO TRIANO, A. (1998): “Urbanismo y Estado islamico: de
Corduba a Qurtuba-Madinat al-Zahra”, en CRESSIER, P. y GARCIA-ARENAL, M.
(eds.): Geneése de la ville islamique en al-Andalus et au Maghreb occidental. Ma-
drid: Casa de Velazquez y CSIC.

ALDANA GARCIA, M2 J. (1998): Obras completas de San Eulogio: introduccién, traduc-
cion y notas. Coéordoba: Universidad de Cérdoba.

ARCE SAINZ, F. (1992) “Los monasterios cordobeses de Tabanos y Pefiamelaria a la luz de
los textos y su entorno histérico”, Boletin de Arqueologia Medieval, 6, pp. 157-170.

ARQUEOLOGIA

71



72

ARCE SAINZ, J. (2015): “La supuesta basilica de San Vicente en Cérdoba: de mito historico
a obstinacion historiogréafica”, Al-Qantara, 36, 1, pp. 11-44.

ARJONA CASTRO, A. (1983): El libro de la generacién del feto, el tratamiento de las mu-
Jjeres embarazadas y de los recién nacidos de ‘Arib Ibn Sa’id (tratado de obstetricia
y pediatria hispano drabe del siglo X). Cordoba: Diputacién Provincial de Cordoba.

ARJONA CASTRO, A. (1997): Urbanismo de la Cordoba califal. Tras las huellas de la Cor-
doba califal. Cérdoba: Ayuntamiento y Real Academia de Cérdoba.

ARJONA CASTRO, A. (2000): “Topografia de cinco arrabales de la Cérdoba islamica”, Bo-
letin de la Real Academia de Cérdoba, 139, pp. 95-114.

ARJONA CASTRO, A. (2008): “Las Basilicas mozarabes”, Al- Mulk (I época), 8, pp. 34-52.

ARNOLD, F. (2017): Islamic Palace Architecture in the Western Mediterranean: A His-
tory. Oxford: Oxford University Press.

BALLAN, M. (2010): “Fraxinetum: An Islamic Frontier State in Tenth-Century Provence”,
Comitatus: A Journal of Medieval and Renaissance Studies, 41, pp. 23-76.

BAYO, M. J. (1946): Prudencio. Himnos a los martires. Edicion, estudio preliminar y no-
tas. Madrid: CSIC - Instituto Antonio de Lebrija.

BERMUDEZ CANO, J. M. (2011): “Mobiliario litirgico del complejo cultual cristiano de
Cercadilla, Cérdoba (columnitas, estipites y mensa)”, Romuvla, 10, pp. 277-306.

BULLIET, R. W. (1979): Conversion to Islam in the medieval period: an essay in quanti-
tative history. Cambridge: Harvard University Press.

CABALLERO ZOREDA, L. (Coord.) (2007): Iglesia del ex-convento de santa Clara de Cér-
doba. 1. Memoria: Estudio de Arqueologia de la Arquitectura del convento de san-
ta Clara de Cérdoba (Literatura Gris).

CAHEN, C. (1991): “Dhimma”, en LEWIS, B.; PELLAT, CH. y SCHACHT, J. (eds.): Ency-
clopédie de U'Islam, nouvelle édition (Tomo II). Leiden: Brill, pp. 227-231.

CALVO CAPILLA, S. (2002): “Apuntes sobre los templos de los dimmies en Al-Andalus”,
en BANGO TORVISO, 1. (coord.): Memoria de Sefarad. Toledo: Sociedad estatal
para la accion cultural exterior, pp. 241-244.

CASTILLO MALDONADO, P. (1999): Los martires hispanorromanos y su culto en la His-
pania de la Antigiiedad tardia. Granada: Universidad de Granada.

CASTILLO MALDONADO, P. (2004): “Inventiones reliquiarum en la Hispania tardoanti-
gua: anélisis de sus actores”, Polis, 16, pp. 33-60.

CAVALLERO, P. A. (2007): La Antapédosis o retribucién de Liutprando de Cremona. Ma-
drid: CSIC.

CERRATO CASADO, E. (2018): “El papel del cristianismo en la conformacién de la Cordu-
ba tardoantigua y altomedieval”, en VAQUERIZO GIL, D. (coord.): Los barrios de
Cérdoba en la historia de la ciudad. De los vici romanos a los arrabales islamicos.
Cordoba: Real Academia de Cordoba, pp. 239-294.

DIAZ DIAZ, P. R. (1994): “Alvaro de Cérdoba: Vida de San Eulogio (traduccién y notas)”,
Florentia iliberritana, 4-5, pp. 127-154.

DOZY, R. (1851): Histoire de U'Afrique et de UEspagne, intitulée al-Bayano’l-Mogrib, et
fragments de la Chronique d’Arib (de Cordoue). Leiden: Brill.

DOZY, R. (1866): “Die Cordovaner ’Arib ibn Sa’d der Secretiar und Rabi’ ibn Zeid der Bis-
chof. Ein Beitrag zurLiteraturgeschichte Spaniens im X. Jahrhundert”, Zeitschrift
der Deutschen Morgenldndischen Gesellschaft, 20 (vol. 4), pp. 595-609. Transcrito
al espafiol en VEGA RODRIGUEZ, A. C. (1957): De la Santa Iglesia Apostélica de
Iliberris (Espafia Sagrada, 56). Madrid: E. Maestre, pp. 298-322.

NASARA, EXTRANJEROS EN SU TIERRA. ESTUDIOS SOBRE CULTURA MOZARABE Y CATALOGO DE LA EXPOSICION



DOZY, R. (1873): Le calendrier de Cordobe de | ’année 961. Texte arabe et ancienne tra-
duction latine. Leiden: Brill.

ESPINAR MORENO, M. (2014): El Imperio de Oton I de Alemania y el viaje de Juan de
Gorze a Cérdoba. Granada: Libros EPCCM. Estudios. Historia Medieval.

FABREGA GRAU, A. (1953): Pasionario Hispanico (Siglos VII-XI) (Tomo I). Barcelona:
CSIC-Instituto P. Enrique Florez.

FABREGA GRAU, A. (1958): Santa Eulalia de Barcelona. Revisién de un problema histé-
rico. Roma: Iglesia Nacional Espafiola.

FAGNAN, E. (1901): Histoire de I'Afrique et de UEspagne intitulée al-Bayano’l-mogrib
(Vol. 1). Alger: Imprimerie Orientale Pierre Fontana.

FAGNAN, E. (1904): Histoire de UAfrique et de UEspagne intitulée al-Bayano’l-mogrib
(Vol. 2). Alger: Imprimerie Orientale Pierre Fontana.

FAIRCHILD RUGGLES, D. (2000): Gardens, Landscape, and Vision in the Palaces of Is-
lamic Spain. Pennsylvania: Penn State University.

FEROTIN, M. (1904): Le Liber Ordinum en usage dans U'église Wisigothique et Mozarabe
d’Espagne du cinquiéme au onziéme siecle (Monumenta ecclesiae liturgica, 5). Pa-
ris: Firmin-Didot et Cie, pp. 449-497.

FLOREZ, E. (1753): Espafia Sagrada. Tomo X: De las Iglesias sufragdneas de Sevilla:
Abdera Asido, Astigi y Cordoba. Madrid: Antonio Marin.

FLOREZ, E. (1754): Espaiia Sagrada. Tomo XII: De las iglesias sufragdneas antiguas de
Sevilla: Egabro, Elepla , Eliberri; Itdlica, Mdlaga y Tucci. Madrid: Antonio Marin.

FORCADA NOGUES, M. (1993): Kitab Al-anwa’wa-L-Azmina (Al-Qawl Fi L-Suhur). Tra-
tado sobre los ANWA'’y los tiempos (Capitulo sobre los meses). Barcelona: CSIC.

FUENTE, V. de la (1873). Historia eclesidstica de Espafia (tomo III). Madrid: Compaifiia de
impresores y libreros del Reino.

GALVEZ VILLATORO, R. (1924): “Un documento inestimable para la Historia de Cérdoba:
El calendario de mozarabe de Recemundo”, Boletin de la Real Academia de Cien-
cias, Bellas Letras y Nobles Artes de Cérdoba, 9, pp. 237-296.

GARCIA MORENO, L. A. (1990): “Elites e Iglesia hispanas en la transicién del Imperio
romano al reino visigodo”, en CANDAU J. M.; GASCO, F.y RAMIREZ DE VERGER,
A. (eds.): La conversion de Roma: cristianismo y paganismo, pp. 223-258.

GARCIA RODRIGUEZ, C. (1966): El culto a los santos en la Hispania romana y visigoda.
Madrid: CSIC - Instituto Enrique Florez.

GAYANGOS, P. de (1840): The History of the Mohammedan Dynasties in Spain (Vol. I).
Londres: Oriental Traslation Fund from Great Bretain and Ireland.

GAYANGOS, P. de (1850): Memoria sobre la autenticidad de la cronica denominada del
moro Rasis. Madrid: Real Academia de la Historia.

GLICK, T. F. (1979): Islamic and Christian Spain in the Early Middle Ages. Cambridge:
Harvard University Press.

HERRERA ROLDAN, P. (2005): Obras completas de san Eulogio de Cérdoba. Madril:
Akal.

HERRERA ROLDAN, P. (2010): “La Iglesia andaluza bajo el islam: entre la resistencia y la
integracion”, Anuario de Historia de la Iglesia Andaluza, 3, pp. 35-64-.

HIDALGO PRIETO, R. (2002): “De edificio imperial a complejo de culto: la ocupaciéon
cristiana del Palacio de Cercadilla”, en VAQUERIZO, D. (ed.) (2002): Espacios y
usos funerarios en el Occidente romano (Vol. II), pp. 343-372.

ARQUEOLOGIA

73



74

HIDALGO PRIETO, R. y FUERTES SANTOS, M2 C. (2001): “Cérdoba, entre la Antigiiedad
clasica y el Islam: las transformaciones de la ciudad a partir de la informacion de las
excavaciones de Cercadilla”, Cuadernos Emeritenses, 17, pp. 223-264.

JAHIER, H. y NOUREDDINE, A. (1956): Le livre de la génération du feetus et le traitement
des femmes enceintes et des nouveau-nés. Alger: Ferraris.

LAFUENTE Y ALCANTARA, E. (1867): Ajbar Machmua (coleccién de tradiciones). Créni-
ca anénima del siglo X (2 vols.). Madrid: M. Ribadeneyra.

LARA OLMO, J. C. (1999): “El relato del traslado de los santos martires Jorge, Aurelio
y Natalia: un valioso escrito hagiografico y documental histérico de mediados del
siglo IX”, Hispania Sacra, 51 (N° 103), pp. 55-89.

LEON MUNOZ, A. (2006): “Pervivencias de elementos clasicos en la Qurtuba islamica”, en
VAQUERIZO, D. y MURILLO, J. F. (eds.) El concepto de lo provincial en el mundo
antiguo. Homenaje a la Prof. Pilar Leén (Vol. II). Cérdoba: Universidad de Cérdo-
ba, pp. 409-438.

LEON MUNOZ, A. y JURADO PEREZ, S. (2010): “La cristianizacién de la topografia fu-
neraria en el suburbium occidental”, en VAQUERIZO, D. y MURILLO, J. (eds.): El
anfiteatro romano de Cérdoba y su entorno urbano. Andlisis arqueolégico (ss I-
XIII d.C.) (Monografias de Arqueologia cordobesa, 19) (vol. II), pp. 547-561.

LEON MUNOZ, A. y MURILLO REDONDO, J. F. (2009): “El complejo civil tardoantiguo
de Cérdoba y su continuidad en el Alcazar Omeya”, Madrider Mitteilungen, 50, pp.
399-432.

LEON MUNOZ, A. y MURILLO REDONDO, J. F. (2017): “Las comunidades dhimmis cris-
tianas en la Cérdoba omeya. Posibilidades y limites de su visibilidad arqueolégica”,
al-Mulk, 15, pp. 145-174.

LIBRI, G. (1838): Histoire des sciences mathématiques en Italie: depuis la renaissance des
lettres jusqu’a la fin du XVIIe siecle (Tomo 1). Paris: J. Renouard.

LOPEZ LOPEZ, A. C. (1990): “Vida y obra del famoso poligrafo cordobés del s. X ‘Arib ibn
Sa’id”, en GARCIA SANCHEZ, E. (eds.): Ciencias de la naturaleza en al-Andalus, 1:
textos y estudios. Granada: CSIC, pp. 317-347.

MAKKI, M. A. y CORRIENTE, F. (2001): Ibn Hayyan. Crénicas de los emires Alhakam I y
Abdarrahman II entre los afios 796 y 847 (Almugqtabis II-1). Zaragoza: Instituto de
Estudios Islamicos y del Oriente Proximo.

MANZANO MORENQO, E. (2006): Conquistadores, emires y califas: los Omeyas y la for-
macion de Al-Andalus. Barcelona: Critica.

MARCOS POUS, A. (1977): “Cuestiones criticas sobre la localizacion de las iglesias mozara-
bes cordobesas dedicadas a santa Eulalia de Mérida y a santa Eulalia de Barcelona”,
Corduba, 4, pp. 3-66.

MARFIL RUIZ, P. (1996): “El templo paleocristiano descubierto en la antigua iglesia del
convento de santa Clara, de Cérdoba”, Boletin de la Real Academia de Cérdoba,

131, pp. 197-210.

MARFIL RUIZ, P. (1996b): “La Iglesia Paleocristiana de Santa Catalina en el Convento de
Santa Clara (Cordoba)”, Caetaria, 1, pp.33-45.

MARFIL RUIZ, P. (2000): “La Sede episcopal cordobesa en época bizantina: evidencia ar-
queoldgica”, en GURT, J. My TENA, N. (dirs.): V Reunién de arqueologia Cristiana
Hispanica, pp. 157-176.

MARFIL RUIZ, P. (2001): “Coérdoba de Teodosio a Abd al-Rahman III”, en CABALLERO
ZORADA, L. y MATEOS CRUZ, P. (eds.): Visigodos y omeyas: un debate entre la
Antigiiedad tardia y la Alta Edad Media (Anejos de AESpA, 22), pp. 117-141.

NASARA, EXTRANJEROS EN SU TIERRA. ESTUDIOS SOBRE CULTURA MOZARABE Y CATALOGO DE LA EXPOSICION


edu_c
Nota adhesiva
JIMÉNEZ PEDRAJAS, R. (1960): “Las relaciones entre los cristianos y los musulmanes en Córdoba, según los escritos de San Eulogio de Córdoba”, Boletín de la Real Academia de Córdoba, 80, pp. 107-236.


MARIN-GUZMAN, R. (1995): “The end of the revolt of ‘Umar ibn Hafhiin in al-Andalus:
the period of ‘Abd al-Rahman III (912-28)”, Islamic Studies, 34 (vol. 2), pp. 153-
205.

MARTINEZ GAZQUEZ, J. (1981): “Santoral del calendario del s. XIII contenido en el Liber
Regius del Museo Episcopal de Vic”, Revista Catalana de Teologia, 6, pp. 161-174.

MARTINEZ GAZQUEZ, J. y SAMSO, J. (1981): Una nueva traduccién latina del Calenda-
rio de Coérdoba (siglo XIII). Barcelona: Instituto de Filologia, Instituciéon «Mil4 y
Fontanals» (CSIC).

MOLENAT, J. P. (2012): “La place des chrétiens dans la Cordoue des Omeyyades, d’aprés
leurs églises (VI1Ie-Xe siecles)”, Al-Qantara, 33 (vol.1), pp. 147-168.

MOLENAT, J. P. (2013): “La fatwa sur la construction des églises & Cordoue au IVe/Xe
siecle”, en FIERRO BELLO, M. y TOLAN, J. (eds.): The legal status of dimmi-s in
the islamic west. Turnhout: Brepols, pp. 157-166.

MUNOZ JIMENEZ, R. (1986): “Los kutub al-anwa”, en Actas del XII Congreso de la UEAI
(Malaga, 1984). Madrid: Union Européenne D’Arabisants et D’Islamisants, pp.
623-645.

MURILLO REDONDO, J. F.; CASAL GARCIA, M.; CASTRO DEL RIO, E. (2004): “Madinat
Qurtuba. Aproximacion al proceso de formacién de la ciudad emiral y califal a partir
de la informaci6én arqueoldgica”, Cuadernos de Madinat al-Zahra 5, pp. 257-290.

PAZ Y MELIA, A. (1872): Embajada del emperador de Alemania Otén I al califa de Cér-
doba Abderraman III. Madrid: M. Ribadeneyra.

PAZ Y MELIA, A. (1931): “Fuentes para la historia de Cérdoba en la Edad Media. La em-
bajada del emperador de Alemania Otén 1 al califa de Céordoba Abderrahméan II17,
Boletin de la Real Academia de Cordoba, 33, pp. 255-282.

PELLAT, CH. (1986): “Anwa’”, en en GIBB, H. A. R.; KRAMERS, J. H.; LEVI PROVENCAL,
E. y SCHACHT, J. (eds.): Encyclopédie de I'Islam, nouvelle édition (Tomo I). Lei-
den: Brill, pp. 523-524.

PELLAT, CH. y DOZY, R. (1961): Le Calendrier de Cordoue. Nouvelle édition accompag-
née d “une traduction francaise annotée. Leiden: Brill.

PONS BOIGUES, F. (1898): Ensayo bio-bibliografico sobre los historiadores y gebgrafos
ardabigo-espaiioles. Madrid: Establecimiento Tipografico de san Francisco de Sales.

RIBERA, J. (1926): Historia de la conquista de Espafia de Abenalcotia el Cordobés. Ma-
drid: Revista de Archivos.

RIESCO CHUECA, P. (1995): Pasionario hispanico (Introduccién, edicion critica y tra-
duccién). Sevilla: Universidad de Sevilla.

RUIZ BUENO, M. D. y GONZALEZ GUTIERREZ, C. (2017): “De «iglesia» tardoantigua a
mezquita califal. Revision arqueoldgica de las estructuras conservadas en calle Rey
Heredia 20 (Cérdoba)”, Munibe, 68, pp. 251-272.

SAAVEDRA Y MORAGAS, E. (1892): Estudio sobre la invasion de los arabes en Espana.
Madrid: El Progreso Editorial.

SALVADOR VENTURA, F. (1998): Prosopografia de Hispania meridional (III). Antigiie-
dad tardia (300-711). Granada: Universidad de Granada.

SAMSO, J. y MARTINEZ GAZQUEZ, J. (1981): “Algunas observaciones al texto del Calen-
dario de Cordoba”, Al-Qantara, 2, pp. 319-344.

SANCHEZ DE FERIA, B. (1772): Palestra Sagrada o Memorial de los santos de Cérdoba
(vol. I). Cordoba: Juan Rodriguez.

SANCHEZ DE FERIA, B. (1772b): Palestra Sagrada o Memorial de los santos de Cérdoba
(vol. II). Cordoba: Juan Rodriguez.

ARQUEOLOGIA

75



76

SANCHEZ VELASCO, J. (2006): Elementos arquitecténicos de época visigoda en el Mu-
seo Arqueolégico de Cérdoba. Arquitectura y Urbanismo en la Cérdoba visigoda
(Monografias del Museo Arqueoldgico de Cérdoba, 1). Sevilla: Consejeria de Edu-
cacion, Cultura y Deporte de la Junta de Andalucia.

SANTOS GENER, S. de los (1955): Memorias de las excavaciones del Plan Nacional, rea-
lizadas en Cérdoba (1948-1950) (Informes y Memorias de la Comisaria General
de Excavaciones Arqueolégicas, 31). Madrid: Ministerio de Educacién Nacional.

SANTOS GENER, S. de los (1958): “Las artes en Cérdoba durante la dominacién de los
pueblos germanicos”, Boletin de la Real Academia de Cérdoba, 78, pp. 147-192.

SENAC, PH. (1990): “Note sur le Fraxinet des Maures”, Annales du Sud-Est varois, 15, pp.
19-23.

SIMONET, F. (1871): “Santoral hispano-mozarabe escrito en 961 por Rabi ben Zaid, obispo
de Iliberis”, La ciudad de Dios, 5, pp. 105-116 y 192-212.

SIMONET, F. J. (1903): Historia de los mozarabes de Espafia. Madrid: Viuda e hijos de
M. Tello.

STEINSCHNEIDER, M. (1866): “Harib, Sohn des Zeid, und Garib, Sohn des Said: Zur Ges-
chichte der mathematischen Wissenschaften im X. Jahrhundert”, Zeitschrift fiir
Mathematik und Physik, 11, pp. 235-243.

UTRERO AGUDO, M? A. (2009): “Las iglesias cruciformes del siglo VII en la Peninsula
Ibérica. Novedades y problemas morfologicos y cronologicos de un tipo arquitec-
tonico”, en CABALLERO ZOREDA, L.; MATEOS CRUZ, P. y UTRERO AGUDO M?
A. (eds.): El siglo VII frente al siglo VII: Arquitectura (Anejos de AEspA, 51), pp.
133-154.

VAJDA, G. (1953): Index général des manuscrits arabes musulmans de la Bibliothéque
nationale de Paris (Publications de I'Institut de Recherche et d’Histoire des Textes,
4). Paris: Editions du Centre National de la recherche Scientifique.

VAJDA, G. (1986): “Ahl al-Kitab”, en GIBB, H. A. R.; KRAMERS, J. H.; LEVI PROVEN-
CAL, E. y SCHACHT, J. (eds.): Encyclopédie de I'Islam, nouvelle édition (Tomo I).
Leiden: Brill, pp. 264-266.

VALDES FERNANDEZ, F (2013): “De embajadas y regalos entre califas y emperadores”,
AWRAQ, 7, pp. 25-41.

VALDES FERNANDEZ, F. (2009). “La embajada de Otén I a ‘Abd al-Rahman III y la in-
fluencia cultural de Constantinopla sobre Cérdoba”, Madrider Mitteilungen, 5, pp.
538-555.

VALLVE BERMEJO, J. (1995): “La literatura biografica arabe y la toponimia de al-Anda-
lus”, en VAZQUEZ DE BENITO, C. y MANZANO RODRIGUEZ, M. A. (eds.): Actas
del XVI congreso de la UEAI. Salamanca: CSIC — AECI, pp. 531-538.

VEGA RODRIGUEZ, A. C. (1957): Espafia Sagrada. Tomo LVI: De la Santa Iglesia Apos-
télica de Eliberri (Granada). Madrid: Maestre.

NASARA, EXTRANJEROS EN SU TIERRA. ESTUDIOS SOBRE CULTURA MOZARABE Y CATALOGO DE LA EXPOSICION






CABILDO
CATEDRAL
DE CORDOBA






