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1. Introducción1

El fenómeno martirial cordobés del siglo IX ejerce un 
fuerte magnetismo sobre investigadores o simples curio-
sos de la Historia al mismo tiempo que ha sufrido y sufre 
una gran incomprensión. No es algo sorprendente, puesto 
que los mártires llamados «voluntarios» fueron signo de 
contradicción ya desde el mismo momento de su irrupción 
en la compleja sociedad cordobesa a la que pertenecían y 
lo han sido siempre desde entonces, excepto en momen-

1 rafael.saus@uca.es / ORCID iD: https://orcid.org/0000-0003-
3236-7563

tos de catolicismo triunfante en los que, sin embargo, tam-
bién se produjo una casi completa ignorancia o distorsión 
de sus razones. Es posible incluso que la hostilidad con que 
se ha contemplado a los mártires en la historiografía de las 
últimas décadas, en especial en la de origen anglosajón, 
patologizando el fenómeno y, de hecho, extrayéndolo de la 
explicación propiamente histórica, ha podido ser más una 
respuesta a esa actitud de cierta apologética que la conse-
cuencia de un análisis basado en los hechos2.

2 Razones elementales de espacio nos impiden ahora la presen-
tación y crítica de esa relativamente copiosa bibliografía, pero el inte-
resado puede acercarse a lo fundamental de ella a través del capítulo 
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La intención de este trabajo no es volver a relatar los 
bien conocidos episodios de esta historia cuanto subrayar 
algunos aspectos fundamentales para su correcta compren-
sión que, a menudo, son ignorados o carecen del relieve 
suficiente en las explicaciones más recientes. Esos aspectos 
giran sobre dos cuestiones: primero, las condiciones de la 
existencia de la comunidad mozárabe —emplearemos este 
término sin restricciones— en la Córdoba de mediados del 
siglo IX y en el contexto de la creación acelerada en esas 
décadas de un nuevo orden político, social y religioso por 
parte de la dinastía omeya; en segundo lugar, el sentido del 
martirio en el cristianismo desde los primeros siglos y hasta 
la época que nos interesa, en especial en su relación con 
la mentalidad apocalíptica, algo desfigurado a veces hasta 
límites de caricatura. Al poner en relación esas dos cuestio-
nes se produce una iluminación del fenómeno de los már-
tires cordobeses que quizá ayude a su mejor comprensión.

El reinado de Abd al-Rahman II (822-852) supuso un 
gran avance en el asentamiento del poder de los Omeyas 
sobre al-Andalus, al tiempo que en él empezaron a percibir-
se de forma nítida los contornos del estado islámico que, a 
pesar de los vaivenes de la siempre conflictiva vida política 
andalusí, parece la verdadera razón de ser, el proyecto inde-
clinable de la dinastía.3 

Abd al-Rahman entendió que para distanciarse de la 
huella de su terrible progenitor, Al-Hakam I, y conseguir el 
afecto popular y la paz social, le era necesario captar la ad-
hesión de los ulemas y faquíes de la ya entonces pujante 
en al-Andalus escuela malikí, para lo que, desde el primer 
momento, realizó gestos elocuentes. Así debe entenderse 
la humillante ejecución, todavía en vida de su padre pero 
cuando ya ejercía el poder de hecho, del cristiano Rabí b. 
Teodulfo, hombre de confianza del emir y objeto del odio 
concentrado de sus opositores, o el desmantelamiento del 
mercado de vinos de Secunda.

Las favorables circunstancias de su reinado propiciaron 
el primer esplendor cultural islámico de al-Andalus desde 
la conquista, sobre todo en Córdoba. Abd al-Rahman dedi-
có mucho esfuerzo personal y dinero a hacer de la ciudad 
un fanal de la cultura islámica, siguiendo el ejemplo, en las 
décadas inmediatamente anteriores, del califa al-Mamún 
en Bagdad, aunque, naturalmente, a una escala más mo-
desta. Esa menor escala, sin embargo, significaba un gran 
salto adelante en la creación de un ambiente sabio y refina-
do que proyectara la imagen deseada del régimen omeya y 
del emir, pero también del propio islam y de la civilización 
oriental en un país que en buena medida no era musulmán 
ni mucho menos árabe. La promoción de la lengua arábi-

que dedica Javier Albarrán al fenómeno de los mártires cordobeses 
en una obra que pretende abordar los aspectos principales de la exis-
tencia de la cristiandad mozárabe (2013, 38-41). La presentación de 
Albarrán, no obstante, está fuertemente determinada por su visión de 
los hechos, consistente «en que un grupo de cristianos decidió proferir 
insultos públicos al islam y a su profeta Muhammad, buscando así la 
pena capital» (38). 

3 Una buena y reciente semblanza del personaje, atendiendo a 
sus diversas facetas humana y como gobernante, y de su reinado, es 
la biografía que realiza Molina Martínez en el Diccionario Biográfico 
Español de la Real Academia de la Historia <http://dbe.rah.es/biogra-
fias/4456/abd-al-rahman-ii>. Algunas obras de referencia sobre su 
persona y su época, Vallvé 1991, Manzano Moreno 1991 y 2014, Ibn 
Ḥayyān 2001, Sénac 2002.

ga era un elemento fundamental en ese despliegue, como 
veremos más adelante, algo que se estimuló no solo con la 
creación de bibliotecas formadas con libros comprados en 
Oriente, también con la protección de escritores y poetas 
que supieron trasladar el efecto de ese mecenazgo a los di-
versos grupos dirigentes de la compleja sociedad andalusí, 
entre ellos a los cristianos.

Cuesta creer que todo ese conjunto de medidas y preo-
cupaciones llevadas adelante con notable éxito, no respon-
diera a un más o menos explícito proyecto político, social 
y cultural de largo alcance que tuviera como claves la pro-
gresiva arabización e islamización del país. Como ha escrito 
Pedro Herrera Roldán: 

Durante los años centrales del siglo IX empieza a 
hacerse patente la pujanza en todos los terrenos de lo 
islámico, especialmente en Córdoba, la sede del poder 
real. En esta ciudad se asiste con asombro y legítimo 
orgullo al creciente esplendor de la civilización árabe, 
y no solo por parte de los musulmanes: muchos cristia-
nos pasarán bien pronto del asombro a la admiración y, 
de ahí, al deseo de imitar el nuevo estilo de vida, de for-
mar parte de ese brillante mundo y de integrarse en él.4

2. �Los cristianos cordobeses ante el primer auge 
cultural y religioso andalusí

Como señalara Emilio Cabrera, 

la muerte del conde de los cristianos Rabí ibn Theodulfo, 
que coincide en el tiempo con la de al-Hakam I, parece 
como si inaugurara, al menos de forma simbólica, un 
cambio de rumbo en las relaciones entre musulmanes 
y cristianos, al menos en la Córdoba emiral, coinci-
diendo exactamente con la subida al trono de un nuevo 
monarca, Abd al-Rahmán II.5

La crucifixión del odiado jefe de la guardia emiral, for-
mada por soldados de procedencia extranjera, que se había 
encargado de la terrible represión en Secunda, significó la 
desaparición de los cristianos de los primeros rangos de los 
mandatarios andalusíes. La caída de Rabí, que ya sabemos 
fue utilizada por Abd al-Rahman II como señal del inicio de 
unos tiempos nuevos en su relación con los jurisconsultos 
musulmanes, tiene que interpretarse también como un 
triunfo de estos y de sus propósitos de avanzar hacia una 
sociedad más manifiestamente islámica. Nadie ignora el 
destacado papel que los ulemas tuvieron en el éxito de la 
islamización de los países de anterior confesión cristiana, 
hasta el punto de que su aparición en las distintas ciudades 
ha sido utilizada como un indicio explícito del enraizamiento 
local del islam.6 Según Eduardo Manzano, 

en un momento que puede fecharse de forma muy 
aproximada coincidiendo con el emirato de Abd al-
Rahman II, se está produciendo en Córdoba un esfuerzo 
sin precedentes por importar desde Oriente los princi-
pios de la práctica y de la normativa musulmanas […] 
Transcurridos, por lo tanto, cien años después de la con-
quista, en al-Andalus se está comenzando a despertar 

4 Herrera Roldán 2005, 7.
5 Cabrera Muñoz 2011, 125.
6 Aillet 2011, 31. El caso andalusí en Fierro y Marín 1998.
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un enorme interés por conocer7 los fundamentos teóri-
cos, prácticos y jurídicos del islam. A medida que pasen 
los años ese interés inicial pasará a convertirse en un 
auténtico aluvión de gentes empeñadas en profundizar 
en los saberes religiosos.8

Este programa, que implicaba necesariamente la reduc-
ción de los cristianos al papel que su condición de dimmíes 
les reservaba, comenzó a ejecutarse desde los mismos co-
mienzos del reinado de Abd al-Rahman, como parece evi-
dente tanto por la satisfacción de las autoridades religiosas 
musulmanas con el emir cuanto por un hecho que no pue-
de pasar desapercibido aunque nunca se mencione en este 
contexto: ya en 825 se produjo el martirio en Córdoba de los 
cristianos Adulfo y Juan en circunstancias que los convierten 
en un clarísimo precedente del movimiento que estallará 
en 850. Los mártires, hermanos, eran hijos de una cristia-
na pero, por su ascendencia paterna, de «estirpe árabe» de 
«enorme esplendor», procedente de Sevilla, como sabemos 
por haberlo indicado Eulogio a propósito de Áurea, la her-
mana de ambos.9 La nobleza árabe de Adulfo y Juan hacía 
más escandalosa su «apostasía», y es fácil comprender que 
en el nuevo estado de cosas esa situación, que en su caso se 
había prolongado hasta la edad adulta sin que, al parecer, 
generara mayores problemas, excepto, tal vez, la emigración 
prudencial de la familia desde Sevilla hasta Córdoba, no po-
día ya obtener la misma comprensión del poder emiral. Que 
su martirio mereciera la redacción de un perdido memorial, 
al que también se refiere Eulogio,10 por parte del abad Espe-
raindeo, primer inspirador del movimiento de resistencia de 
la comunidad cristiana, nos indica la importancia que se dio 
en ella a esas muertes.

El giro de la política religiosa del nuevo emir fue, muy 
probablemente, interpretado por los cristianos en términos 
de amenaza y agravio. Ciertamente, los mozárabes estaban 
acostumbrados al maltrato económico y a fuertes exaccio-
nes, pero es posible que hasta entonces no hubieran tenido 
que enfrentarse a una presión que buscaba su desaparición 
progresiva del espacio público y su reducción a las condi-
ciones de «minoría» religiosa que la implantación de la ley 
islámica les aseguraba.

Para entender este proceso son de gran utilidad las ideas 
de Stéphane Boissellier a propósito del «comunitarismo» 
en las ciudades medievales. Ese comunitarismo implica la 
transformación de una cultura en un grupo estructurado 
y estatutario, y ha sido un fenómeno en general bastante 
tardío, excepto, dice Boissellier, en los estados árabe-musul-
manes, «où le communautarisme est précocement déter-
miné par des normes rigoureuses».11 Esa comunidad tiene 
como uno de sus basamentos principales la confesión reli-
giosa, ya que la religión, más allá de la convicción personal, 
es una cuestión de identidad social. Es fácil deducir, pues, 
la importancia grande que en la construcción de ese senti-
miento comunitario posee en el islam la afirmación identi-

7 Y aplicar, podríamos añadir.
8 Manzano Moreno 2014, 371.
9 Herrera Roldán 2005, 163. Aunque, dado el carácter de este 

trabajo, citaremos siempre las ediciones traducidas de los autores mo-
zárabes, es necesario señalar que la edición más importante de sus 
textos en latín es la debida a Juan Gil 1973 y 2020.

10 Ibídem, 118.
11 Boissellier 2014, 9.

taria. Esta se encomienda al moldeamiento de la realidad 
social a través de la aplicación de normas rigurosas que tie-
nen precisamente ese cometido. Una consecuencia directa 
de ello es la creación de «mayorías» y «minorías» que no se 
corresponden con la entidad numérica de sus componentes 
sino de su situación jurídica, de su posición ante la norma a 
la que se confía la creación, perduración y protección de la 
comunidad en construcción o ya constituida: 

Inutile de rappeler que ces vocables ne sont pas 
employés ici dans un sens numérique mais dans leur 
acception sociologique: la «majorité» caractérise ceux 
qui font la norme et que exercent la domination; ils 
peuvent constituir des élites très minoritaires (d’un 
point de vue numérique). 

Entre los varios ejemplos con los que ilustra el concep-
to, menciona precisamente, «pendant plusieurs siècles, les 
clans árabes installés dans les nombreuses régions chrétien-
nes conquise à partir des années 630».12 De la lógica así es-
tablecida surge el concepto de «societé persecutrice», una 
sociedad cuya estructuración implica la persecución por un 
«efecto de sistema» sin que ello tenga que constituir un 
objetivo ideológico explícito. En ese contexto, la violencia, 
que puede llevar a la eliminación física, no suele ejercer-
se sobre grupos claramente identificados, sino solo sobre 
aquellos individuos que rompen la norma moral, es decir, 
—podría añadirse— que ponen en discusión el modelo 
que permite la construcción de la comunidad. Una última 
consideración es el papel de la coyuntura, la aparición de 
tiempos de mayor intolerancia que responden a situaciones 
muy diversas, pero debe tenerse en cuenta que, con carác-
ter más permanente, el rechazo progresivo de los infieles se 
explica también por la cristalización de una «civilización de 
las costumbres» que va orillando a los miembros de otros 
credos. Esa es la respuesta desde el poder religioso y políti-
co a la religiosidad de situación y al sincretismo, fenómenos 
que, precisamente, definieron durante bastante tiempo la 
actitud de ciertos estratos de la sociedad cordobesa, tanto 
entre cristianos como entre mahometanos. En el siglo IX, 
Córdoba, aunque todavía lejos de sus tiempos de máximo 
esplendor, era ya una ciudad populosa, por lo que puede 
serle plenamente aplicable lo que sigue:

Le milieu urbain se caractérise par une forte inertie 
matérielle, liée à la densité, et par une hétérogénéité 
sociale notable; ces deux facteurs s’opposent au volon-
tarisme normatif des autorités et aux auto-régulations 
sociales spontanées. Les hommes de religion (qui sont 
les moteurs de la norme la plus valorisée et la plus 
intransigeante) rencontrent ici des contre-pouvoirs 
à leur influence: entre la promulgation de la norme 
sacrée et son application concréte, le milieu urbain 
oppose des nombreux obstacles.13

Esos obstáculos son, precisamente, los que el cambio de 
clima religioso y cultural auspiciado por Abd al-Rahman II 
intentó apartar del camino hacia una sociedad plenamente 
islamizada en la Córdoba capital de al-Andalus y centro del 
poder de la dinastía Omeya.

12 Ibídem, 13.
13 Ibídem, 16.
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3. Asimilación, arabización, islamización

Cyrille Aillet describió muy bien, en un trabajo preliminar 
a su fundamental tesis sobre los mozárabes, el panorama de 
la cristiandad cordobesa en el siglo IX y las realidades socia-
les, religiosas y culturales que la componían, así como las 
tensiones que la desgarraron.14 El objetivo fundamental en 
ese trabajo, según declaraba, era estudiar la arabización de 
la comunidad cristiana en al-Andalus y la formación de una 
cultura cristiana en árabe, aspectos de un proceso de acul-
turación no pasivo sino estimulado por el deseo de adap-
tación y de inserción en la sociedad triunfante y en el dar 
al-Islam. Según Aillet, los cristianos eligieron el árabe para 
preservar su existencia y expresar mejor su identidad cultu-
ral y religiosa en el seno de la sociedad dominante. Aunque 
la ausencia de fuentes le impide dibujar la evolución de la 
situación durante las primeras décadas del reinado de Abd 
al-Rahman II, sí puede constatar que el crecimiento de Cór-
doba y su papel como urbs regia durante ese tiempo sirvió 
para prestigiar a la comunidad cristiana cordobesa ante el 
resto de las situadas bajo dominio musulmán. Si a principios 
de siglo Toledo seguía ostentando la primacía entre las se-
des hispanas, el auge de Córdoba y el hecho de que en ella 
residiera la cabeza del poder político al que la Iglesia rendía 
acatamiento y reconocía como legítimo, así como la conflic-
tiva vida de la vieja capital goda durante el siglo IX, tuvieron 
consecuencias que se reflejaron por vez primera en el éxi-
to de convocatoria del concilio de Córdoba de 839, al que 
asistieron los metropolitanos de Sevilla, Mérida y Toledo, 
así como varios obispos más de importantes sedes sureñas. 
Que los cristianos cordobeses sentían un legítimo orgullo de 
su ciudad queda claro en la famosa exaltación de Eulogio al 
comienzo del libro segundo de su Memorial de los Santos: 

A la que otrora se decía Patricia y ahora se llama 
ciudad real por residir el monarca, [Abd al-Rahman] 
la había encumbrado en lo más alto, enaltecido con 
honores, dilatado en gloria, colmado de riquezas y 
aumentado enormemente con abundancia de todas las 
exquisiteces del mundo, más allá de lo que se puede 
creer o decir.15

Es evidente que esos sentimientos, siendo un crítico tan 
duro como Eulogio quien los expresa, debían ser amplia-
mente compartidos.

Esa apuesta por la asimilación tenía, sin embargo, un 
precio que no todos juzgaban del mismo modo. El más evi-
dente era el desplazamiento hacia los márgenes de la cultu-
ra latina sobre la que se sustentaba todo el andamiaje cul-
tural, eclesiástico e identitario mozárabe desde la conquista 
árabe hasta entonces. Sería este el momento de evocar una 
vez más la retórica y manida frase de Álvaro de Córdoba so-
bre la pericia de los jóvenes con el árabe y su falta de atrac-
ción por el latín de sus padres, pero quizá convenga más 
hacer ver cómo ese relativo y frívolo desistimiento de los 
petimetres del momento, corría parejo con otros fenóme-
nos de mucha más envergadura y calado para el futuro de 
la comunidad. En primer lugar, la constatación de que en 
esas décadas del reinado de Abd al-Rahman II se había con-
sumado la expulsión de los cristianos hacia la periferia de la 

14 Aillet 2006, 65-77.
15 Herrera Roldán 2005, 101-102.

ciudad —algo que ya tuvo inmediato efecto tras la conquista 
y se vio refrendado por la construcción de la mezquita alja-
ma sobre el solar de la catedral de San Vicente—.16 Lo que 
se produce ahora no es ya la expulsión hacia los arrabales, 
consumada hacía tiempo, sino la necesidad de una huida 
más y más lejos de individuos o de enteras comunidades 
monásticas que buscaban un ambiente propicio para vivir 
su cristianismo sin la interferencia del nuevo clima cultural y 
religioso triunfante en una Córdoba cada más inhóspita para 
ellos. La fundación de los monasterios de Peñamelaria y Tá-
banos, Sierra Morena adentro, tiene sin duda este origen, y 
no puede sorprender que, llegado el momento, la resisten-
cia cultural y martirial encontrara en ellos aliados de primer 
nivel y seguidores fervientes. Es tan patente esta exclusión 
que Aillet detecta en el movimiento martirial «une stratégie 
de reconquête de l’espace symbolique du pouvoir païen», 
instalado en el núcleo de la vieja ciudad cristiana. Hacia 
allí, hacia el antiguo foro, se dirigirán los mártires «dans un 
mouvement inverse de celui que leur avait fait quitter la ville 
pour le désert» para denunciar «la impostura del pseudo-
profeta Mahoma» y predicar el evangelio.

Esta reducción a los márgenes, antesala de la dilución 
de la comunidad, fue el peligro que en otros muchos ám-
bitos, en todos los importantes para ellos, percibieron los 
abanderados de la reacción mozárabe. La arabización, im-
prescindible para el éxito siempre relativo de un cristiano en 
la Córdoba omeya, aunque compatible durante un tiempo 
con el bilingüismo y el manejo del latín, abocaba a este a un 
empobrecimiento y anquilosamiento que solo podía tener 
efectos deletéreos en el largo plazo sobre la identidad de 
una comunidad estrechamente vinculada a su conocimien-
to. Pero más aún, hombres como Esperaindeo, Álvaro o Eu-
logio, como algo más tarde el abad Sansón, que hablaban el 
árabe,17 en algún caso con perfección, sabían muy bien has-
ta qué punto el predominio de esa lengua no solo debilitaba 
culturalmente a la cristiandad hispana, sino que facilitaba 
de muchas maneras, y especialmente por la inextricable vin-
culación de la lengua árabe con la fe islámica, la corriente 
de apostasía que las circunstancias alentaban entre los cris-
tianos. En efecto, aunque es de creer que una buena parte 
de la población cordobesa seguía siendo cristiana, sin duda 
la capital hubo de ser la primera ciudad en la que el auge 
islámico se hizo notar, como permiten asegurar los indicios 
de crecimiento de los fieles musulmanes: Abd al-Rahman II 
llevó a cabo una ampliación de la mezquita aljama y otras 
mezquitas fueron fundadas por personas del entorno del 
emir en distintas zonas de la ciudad, lo que demuestra una 
extensión de la población musulmana hacia barrios de casi 
exclusiva población cristiana hasta esos momentos.

Parece fundamental llegar a saber, o al menos conjetu-
rar plausiblemente, cuáles eran los medios a través de los 
cuales se iba produciendo esa paulatina islamización, más 
allá de la mera irradiación cultural, para contextualizar ade-
cuadamente el cariz de la reacción cristiana. Es de suponer 

16 Sobre esta cuestión y la interesada polémica generada en los 
últimos años, Sánchez Saus 2019.

17 Pedro Herrera Roldán cree que Eulogio no debía tener mucho 
conocimiento del árabe, más allá de algunas locuciones del habla co-
mún, aunque no dice en qué basa ese supuesto (2005, 103). Sin em-
bargo, en su obra Eulogio aparece en situaciones que debían requerir 
bastante más que ese nivel, comenzando por su propio juicio. 
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que esos medios serían muy parecidos, más allá de determi-
nadas circunstancias locales, a los que estaban propiciando 
en esas mismas fechas la inclinación hacia el islam de masas 
de población procedentes de otras confesiones en Oriente 
o el norte de África. Hunayn b. Ishaq, un tratadista nestoria-
no de tiempos abbasíes que pudo observar personalmente 
el fenómeno, enumeró hasta seis causas principales para la 
conversión de sus correligionarios al islam: la presión fiscal, 
la coacción, la esperanza de ascenso social, el proselitismo 
musulmán, la fuerza de los lazos familiares y la atracción in-
telectual del islam.18 Lo que sabemos de la Córdoba del siglo 
IX avala el efecto combinado de todos y cada uno de esos 
factores en el deslizamiento de una parte de la población 
hacia la religión «mayoritaria», es decir, de los dominado-
res. No puede sorprendernos que los grupos más conscien-
tes de lo que estaba en juego para la «minoría» cristiana 
intentaran contrarrestarlos. No estaban en condiciones de 
intervenir sobre los tres primeros, que dependían por ente-
ro del poder musulmán y, de hecho, formaban parte o de-
rivaban de la aplicación más o menos estricta de la dimma, 
pero sí les era posible actuar sobre los restantes a través de 
medios legales, aunque siempre moviéndose sobre el filo 
de la navaja de la dimma que, recordémoslo, prohibía con 
fuertes castigos, que llegaban al de muerte, cualquier forma 
de evangelización e incluso de obstaculización del camino, 
mediante la simple palabra, de quienes abandonaban el 
cristianismo. 

Hoy suele darse por supuesto que el islam pudo expan-
dirse sobre las religiones de las poblaciones autóctonas a 
las que dominó gracias a su atractivo doctrinal y sin esfuer-
zo proselitista. Sin embargo, que ese esfuerzo difiriera en 
algunos aspectos de la evangelización cristiana, que es el 
arquetipo occidental de expansión religiosa, no quiere decir 
que no existiera. Negarlo implica, en primer lugar, conver-
tir en vacua la importante literatura polémica desarrollada, 
especialmente en Oriente, por las confesiones que se sen-
tían agredidas por el activismo proselitista musulmán, sobre 
todo aquella que toma la forma de diálogos o disputas en-
tre practicantes de las distintas fes.19 ¿Qué sentido tendrían 
en un contexto de ausencia de confrontación religiosa esos 
debates reales o figurados? Pero es que en al-Andalus, y en 
el entorno más próximo a nuestros protagonistas tenemos 
una confirmación concluyente de que ese proselitismo esta-
ba en pleno auge en los años cercanos a mediados del siglo 
IX, no solo por el testimonio, que podría resultar interesado, 
del mismo Eulogio cuando escribía en su Apologético de los 
mártires que «predican las doctrinas de su profeta de for-
ma no solo privada, sino pública», de manera que cualquier 
lector contemporáneo de su obra, dice, podía hacerse cargo 
de la «locura de su error, los delirios de su predicación y 
los preceptos de la impía nueva religión» ya que forzosa-
mente debía estar familiarizado con ellos.20 Aillet ha desta-
cado, entre las distintas motivaciones que podían empujar 
al cambio de fe, la que denomina «conversión por ignoran-
cia», la que, para ser combatida, inspiró ciertos párrafos de 
la carta que Álvaro escribió al abad Esperaindeo, verdadero 
maestro y precursor del movimiento martirial, incitándole 
a dar respuesta teológica a ciertas afirmaciones difundidas 

18 Aillet 2011, 23. Cita a Fiey 1992. 
19 Sobre este tema, Millet-Gérard 1984, 170-180.
20 Herrera Roldán 2005, 206.

por el proselitismo musulmán. En la epístola se hace hinca-
pié en los peligros que representaba la difusión del dogma 
musulmán entre una población mal preparada para respon-
der con argumentos complejos. Esos nuevos dogmas eran 
propagados por misioneros que se apoyaban en el sustrato 
evangélico de los oyentes para subrayar la aparente conti-
nuidad entre islam y cristianismo, por lo que Álvaro reclama 
a Esperaindeo que aborde con toda la firmeza de su saber 
las cuestiones que planteaban «esos gentiles» y que pro-
vocaban la pérdida de los que los escuchaban. No se trata, 
pues, de meros debates teológicos o filosóficos entre exper-
tos de las dos religiones, sino de socorrer la asediada fe de 
los humildes.21

 Un problema añadido era la incomprensión del latín por 
parte de muchos de esos «ignorantes», y ello va a llevar a 
otro interesante conjunto de epístolas, las cruzadas entre el 
mismo Álvaro y su amigo el metropolitano hispalense Juan, 
en un momento en que el movimiento martirial estaba a 
punto de iniciarse, entre 848 y 851. Juan de Sevilla es pre-
sentado habitualmente como el primer abanderado de la 
arabización de la comunidad mozárabe, bien entendido que 
se trataba de un prelado de gran cultura y de extraordinario 
dominio de la tradición latina, como se pone de manifiesto 
en sus cartas. Álvaro, sin embargo, le reprocha su apertura 
a lo que denomina «preceptos de los filósofos», muy pro-
bablemente la ciencia y filosofía árabe, y su voluntad de 
promover el aprendizaje del árabe entre los fieles y clérigos 
de su diócesis. Pero los motivos que Juan expone para la 
adopción de esa política no son otros, más allá de su sincero 
aprecio de los nuevos saberes, que disponer de instrumen-
tos capaces de hacer más convincente la doctrina cristiana 
en tiempos en que el éxito del islam debilitaba a la Iglesia. 
Juan confiaba en la Retórica para ese fin, luego es coherente 
concluir que pensaba en la preparación de catequistas ca-
paces de combatir la propaganda islámica con sus propias 
armas y en su propia lengua. Muy al contrario, Álvaro recha-
zaba esa estrategia y sostenía que el mensaje cristiano no 
podía sustentarse sobre técnicas de persuasión sino sobre la 
verdad que contiene, sobre el hecho de haber sido revelado 
por Dios.22 Igor Pochoshajew no ve en Juan de Sevilla a un 
representante del sector más condescendiente con el islam 
y seducido por la brillantez cultural de Oriente, el que llega-
ría a ser con el tiempo el mayoritario entre los mozárabes, 
tampoco por supuesto del que lo rechazaba íntegramente, 
representado en este cruce epistolar por Álvaro, sino de un 
tercero, tan presente en Córdoba como en otras ciudades, 
que aspiraba a fundamentar mejor la fe cristiana, frente al 
avance del islam, recuperando el tesoro filosófico de los 
antiguos, y a contrarrestar con sus mismas armas la seduc-
ción de la cultura árabe haciendo más atractiva la tradición 
cristiano-latina.

Así pues, el proselitismo musulmán sobre la población 
era un hecho que preocupaba vivamente a la elite cristia-
na en los años en que se incubaba el movimiento martirial. 
Como sabemos, más allá del aprovechamiento de la igno-
rancia de las gentes superficialmente instruidas en su fe, se 
servía de las nuevas condiciones sociales y culturales que en 
esos mismos años se estaban produciendo en al-Andalus, 

21 Aillet 2010, 104.
22 Pochoshajew 2005, 670-671.
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especialmente en su capital. No vamos a desarrollar aquí 
cuál fue la respuesta de aquella elite cultural y religiosa 
cristiana a ese desafío, sus logros y límites, porque es algo 
suficientemente conocido y valorado desde los tiempos de 
Simonet,23 aunque no esté de más recordar que sus raíces, 
muy hondas en la tradición cultural hispana, estaban en la 
Biblia, los padres de la Iglesia y los clásicos latinos.24 Pero lo 
que ahora puede interesarnos más es el espíritu con que se 
abordó esa tarea de reconstrucción de modelos culturales y 
rearme intelectual. Y ese espíritu, como resultado del fuerte 
estrés al que estaba siendo sometida la cristiandad hispana, 
fue netamente combativo, con una gran carga apocalíptica y 
profética que aparece continuamente en las obras de Eulo-
gio y de Álvaro, aunque haya que decir que ello no es exclu-
sivo de los escritores cordobeses del siglo IX. 

4. Una literatura de resistencia y combate

Desde el primer momento, el contacto con el islam fue 
juzgado desastroso por la mayor parte de la literatura cris-
tiana sin importar región o tiempo. Así sucede en la Cró-
nica Mozárabe de 754, en la que se hace hincapié en «los 
fenómenos que provocan el terror, las lecturas apocalíp-
ticas y la devastación causada por la espada, el hambre y 
el cautiverio», un clima que, sin salir de España, más tarde 
sostendrían las crónicas asturianas, y que también desde 
el principio dominó la primera percepción cristiana de los 
conquistadores musulmanes en Oriente, como muestran los 
escritos del patriarca Sofronio de Jerusalén ya en 634.25

Hay dos precedentes claros del espíritu con que los au-
tores mozárabes del siglo IX se enfrentan a su tarea: uno, 
más lejano, es la literatura oriental de confrontación con el 
islam; el otro, bien próximo para ellos, los escritos de com-
bate por motivos doctrinales en el seno de la cristiandad 
hispana, entre los que destacaban los de Elipando contra 
Migecio y en su disputa con Beato, y los de este último con-
tra el mismo Elipando.

El vínculo de la literatura mozárabe del siglo IX con los 
modelos orientales de polémica cristiana contra el islam pa-
rece bastante claro a tenor de las demostradas relaciones 
de la cristiandad hispana con Oriente:26 

Un rasgo esencial de los textos orientales es no 
haber presentido la naturaleza esencialmente religiosa 
de la expansión árabe y no contener argumentos teo-
lógicos contra el islam, sino simplemente un punto de 
vista sobre el sentido de la conquista musulmana, el 
cual vuelve a aparecer en los escritos mozárabes.27 

En esos textos orientales, de finales del siglo VII y de ori-
gen armenio, copto y nestoriano, pueden hallarse dos mo-
tivos centrales: la asimilación de la invasión musulmana a la 
cuarta bestia simbólica de las profecías de Daniel, presente 
en la crónica armenia del obispo Sebeos, y el tópico del cas-
tigo divino, que comparten los tres ejemplos conocidos y 

23 Véanse, no obstante, para un acercamiento suficiente al fe-
nómeno, las páginas que le dedican Aillet (2010, 139-142) y Herrera 
Roldán (2005, 18-24). 

24 Pochoshajew 2005, 670.
25 Estos ejemplos en Isla Frez 2009, 32-33. 
26 Millet-Gérard 1984, 153-166.
27 Ibídem, 168.

manejados por Millet-Gérard. Ambos elementos aparecen 
con fuerza en el Indículo luminoso de Álvaro de Córdoba, 
y aunque es descartable una influencia directa, sí es pre-
ciso plantear la necesidad de una tradición común de lec-
tura apocalíptica de los textos proféticos, heredada sobre 
todo de san Jerónimo y, a través de él, de Orígenes. Pese a 
la distancia cronológica y geográfica de estos autores, sus 
reacciones «son prácticamente las mismas frente al mismo 
peligro».28 Aún más patente es la influencia oriental en las 
disputas teológicas mozárabes de polémica antimusulmana, 
de las que se conoce al menos una debida al abad Espera-
indeo, que es recogida expresamente por san Eulogio y que 
sería la primera de las escritas en Occidente. En ese opús-
culo se oponían las razones de un musulmán y las respues-
tas que ofrecía el influyente abad, tan caro al movimiento 
martirial. El fragmento rescatado por Eulogio nos permite 
saber que el tratado de Esperaindeo giraba en torno a cues-
tiones de orden moral, concretamente la idea de paraíso y 
la visión materialista que de él ofrecía el islam, sin que haya 
señales del debate teológico trinitario que domina los ejem-
plos orientales conocidos. No se puede descartar que en 
lo no conservado se abordaran esas cuestiones más altas, 
pero es sintomático que Esperaindeo incluyera problemas 
directamente relacionados con ese nivel teológicamente in-
ferior del comportamiento moral y de las expectativas tras 
la muerte, aquél en el que se dirimía precisamente la dis-
puta cotidiana entre los proselitistas musulmanes y el clero 
cristiano, el cual es ciertamente el mismo en el que insiste 
una y otra vez Eulogio en sus obras. Pero, como señalara 
Millet-Gérard, en las disputas escritas por san Juan Damas-
ceno o Teodoro Abú-Qurra, las que ese autor cree de más 
posible influencia en España, más importante que el conte-
nido es su tono: se trata de textos destinados a cristianos, 
no a un público mixto, en los que el objetivo es asegurar la 
confianza del lector en los argumentos de su fe. Para ello se 
presenta una imagen grotesca e ignorante del adversario, 
algo que se acentúa en el tratado de Abú-Qurra, posterior 
al del Damasceno. Esto es algo que nuevamente se repite 
en los ejemplos mozárabes, concreta y nuevamente en el 
Indículo luminoso de Álvaro.29 

Aún más evidente es la relación formal de los escritos 
de los inspiradores del movimiento martirial con la litera-
tura de lucha contra las herejías, tan cercanas en el tiempo. 
Millet-Gerard demostró la deuda de Álvaro y Eulogio con los 
recursos retóricos de Elipando frente a Migecio y Beato, así 
como de este y otros polemistas antiadopcionistas contra 
Elipando, de todos los cuales toman numerosas expresio-
nes concretas, aunque trasladando el objeto de las invecti-
vas y descalificaciones de la pugna interna entre cristianos 
a los agarenos, hasta tal punto que «tout se passe comme 
si les mozárabes avaaient pensé que, de l’adoptionisme a 
Mahomet, on avait simplement changé d’hérésiarque et 
d’héresie».30 Álvaro conocía sin duda el Tratado de Beato 
y Eterio contra Elipando o el Comentario del Apocalipsis del 
mismo Beato, cuyos materiales utiliza ampliamente en el In-
dículo, lo mismo que Eulogio hace lo propio con el Elipando 
de las cartas a Migecio, a los obispos de España y a Carlomag-

28 Ibídem, 169.
29 Ibídem, 172-175.
30 Ibídem, 198.
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no en su Memorial de los santos.31 Estos precedentes y mo-
delos eran los que estaban a disposición de los cordobeses 
del siglo IX y nos permiten comprender una cuestión nada 
menor por cuanto se ha utilizado a menudo contra ellos, y 
es que el tono agresivo, incluso insultante de las expresio-
nes, la dureza retórica de los debates, se debe en buena me-
dida al hecho de que era el obligado y canónico en este tipo 
de cuestiones desde siglos atrás en la tradición patrística y 
polémica, algo que por cierto no era ni mucho menos exclu-
sivo de los cristianos, pues pueden encontrarse igual entre 
judíos o musulmanes, como tiempo atrás en los paganos. El 
debate no es concebido como una exposición ordenada de 
razones que se confrontan en el terreno de las ideas, para 
encontrar algo así habrá que esperar muchos siglos en la 
historia cultural europea, sino una palestra en la que com-
baten la espiritualidad y la animalidad, la verdad contra el 
error y la mentira, el espíritu contra la carne, en definitiva la 
vida contra la muerte del cuerpo y del alma. Pretender otra 
cosa no es más que un anacronismo. Como señalara Millet-
Gérard, en esos escritos el islam recibe el trato reservado a 
una herejía más, y eso explica que el mismo Mahoma sea 
calificado de hereje o de heresiarca, así como sus seguido-
res, bien es verdad que elevado a un grado supremo, mucho 
más peligroso que los anteriores: «l’islam est ainsi considéré 
comme la dernière des hérésies, si éloignée de la verité du 
christianisme que le mot d’hérésie pet à peine s’appliquer à 
ses conceptions anti-trinitaires et à sa révélation d’un texte 
supposé sacré par un supposé prophète».32 

5. �Apocalipticismo y martirio en la tradición cristiana 
Antigua y Altomedieval

Los principales promotores de la reacción cultural mozá-
rabe no ponían, pues, sus escritos al servicio de una pugna 
en la que meramente se dirimiera la eventual hegemonía 
cultural del modelo latino sobre el árabe o viceversa. El con-
vencimiento que les movía era el de participar en un com-
bate entre Cristo y el Anticristo, ya que había tantos indicios 
de que había llegado el momento de esa lucha decisiva. El 
islam representaba, a los ojos de un cristiano del siglo IX, la 
marca de la acción del Maligno manifestándose por última 
vez para someter al mundo a una última tentación antes del 
Juicio.33 La reacción intelectual mozárabe y el movimiento 
martirial al que apoyó son incomprensibles sin tener en 
cuenta ese ambiente apocalíptico propio de su tiempo y 
del que participaban por igual, aunque cada grupo religioso 
desde su perspectiva, cristianos, musulmanes y judíos.34 De 
hecho, para Millet-Gérard la influencia islámica ha transfor-
mado ciertos aspectos de la literatura polémica mozárabe 
para hacerla más combativa de lo que ya era:

Cést sans doute par opposition au Jihad musulman 
qu’ils reprennent avec tant de violence la métaphore de 
la Militia Christi, et un écho aux prédictions coraniques 
sur le Jugement Dernier qu’ils sont amenés à assimiler 

31 Ibídem, 198-199.
32 Ibídem, 201-202.
33 Ibídem, 202.
34 Ese apocalipticismo se concretaba en la creencia, esperada o 

temida por muchos, del próximo final del imperio árabe. Herrera Rol-
dán señala su extensión entre los judíos de al-Andalus o incluso en 
Persia (2005, 137, nota 283, 148). 

Mahomet à l’Antéchrist; certains hadits, qui étaient 
peut-être répandus en Espagne à l’époque, sans que 
nous en ayons la preuve, faisaient même allusion a une 
prophétie de Mahomet, dans laquelle la fin du monde 
était prédite comme devant se produire avant un siè-
cle; il se peut que la connaissance par ouï-dire de telles 
prédictions, ainsi que du caractère eschatologique du 
Coran, ait amené les mozarabes à relire les textes pro-
phétiques et apocalyptiques de la Bible et à méditer sur 
leur sens.35 

Es posible que el carácter escatológico de ciertas partes 
del Corán haya podido influir en la respuesta cristiana, pero 
sin duda lo fundamental tiene más que ver con la tradición 
propia. El carácter apocalíptico de las convicciones que ins-
piraron al movimiento martirial es algo fuera de toda duda, 
pero no está demás intentar saber qué quería eso decir en 
la tradición cristiana, ya que hoy, para algunos, no es más 
que la antesala de estados poco menos que psiquiátricos. 

A lo largo de los tiempos, e incluso en la actualidad, han 
convivido en esa tradición muchas comprensiones y lecturas 
del libro del Apocalipsis, desde las que ven en él un anun-
cio de los acontecimientos finales a partir del punto de vista 
de las relaciones de la Iglesia con las potencias del mundo, 
hasta los que lo interpretan como una mera descripción en 
imágenes y visiones de las vicisitudes de la comunidad del 
autor, considerada como un tiempo final escatológico. Por 
medio están las que analizan el Apocalipsis desde la pers-
pectiva propia de las filosofías de la historia, es decir, como 
una forma de entender la historia en general: «no es que 
consideren que los hechos a los que se refiere el libro permi-
tan una comprensión de la Historia, sino argumentan que, 
mediante la fe, se puede descubrir el sentido de la Historia 
humana que subyace a ellos».36 El tema es, pues, lo suficien-
temente complejo como para no darlo por entendido con 
solo enunciarlo. Chapa Prado concluye: 

Dentro de la complejidad del tema, quizá sean sufi-
cientes para ilustrar la relación entre el Apocalipsis y la 
historia estas palabras de Bauckham: «Juan (y por tanto 
sus lectores con él) es llevado al cielo para ver el mundo 
desde la perspectiva celestial. Al vidente se le concede 
echar una mirada detrás de las escenas de la historia, de 
modo que pueda ver lo que está realmente sucediendo 
en los acontecimientos de su tiempo y lugar. Es también 
transportado en una visión al futuro final del mundo, 
para que pueda ver el presente desde la perspectiva 
de lo que debe ser su resultado final en el propósito 
último para la Historia humana. El efecto de las visiones 
de Juan, podría decirse, es expandir el mundo de sus 
lectores tanto espacialmente (en el cielo) como tem-
poralmente (en el futuro escatológico), o, por decirlo 
de otro modo, expandir su mundo a la trascendencia 
divina».37 En otras palabras, el libro no se centra solo en 
el presente sino que revela dimensiones del pasado, del 
presente y del futuro, dentro de los cuales debe verse 
el presente.38

Otra importante cuestión es tener en cuenta que en el 
momento de la redacción del Apocalipsis, en tiempos de Do-
miciano (81-96), las comunidades a las que se dirige el texto 

35 Millet- Gérard 1984, 208.
36 Chapa Prado 2017, 249. 
37 Bauckham 1993, 7.
38 Chapa Prado 2017, 251.
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probablemente no estaban perseguidas por su fe, pero sí 
hostigadas por no conformarse a los poderes establecidos. 
Juan habría advertido del peligro que eso suponía e invitado 
a rechazar cualquier tipo de acomodación a las autoridades 
del imperio y a los modos de vida que fomentaban los paga-
nos. Algún autor señala que, ante la hostilidad combinada 
de autoridades, paganos y judíos, algunos cristianos podían 
ver turbada su fe en el reinado de Cristo sobre el mundo, y 
que el Apocalipsis habría sido escrito para dar una respues-
ta a esa contradicción entre Cristo y los poderes mundanos 
que se expresaba, sobre todo, en la obligación de dar culto 
al emperador. El mensaje de Juan sería el de resistencia a la 
idolatría mediante una interpretación profética de los acon-
tecimientos «para ayudar a los cristianos a discernir las fuer-
zas escatológicas que estaban detrás de la opresión política 
en que se veían envueltos y poder resistir». Resistencia y 
esperanza sería, pues, el mensaje del Apocalipsis:

La condición de ser discípulo de Jesús no es com-
patible con situaciones de compromiso que entran en 
conflicto con la lealtad al Maestro. El autor asegura a 
sus lectores que, si bien la tribulación iba a acompa-
ñar al discípulo de Cristo, Dios les daría la protección 
última, teniendo presente además que Él había prome-
tido la bienaventuranza escatológica a todos los que se 
mantuviesen fieles.39

Esa resistencia se salda a menudo con la muerte, tanto 
en los tiempos de Juan como en los siglos siguientes o en 
cualquier otro. En la lectura cristiana del Apocalipsis, resis-
tencia, muerte y esperanza están unidas sin necesidad de 
prácticas ascéticas extremas ni de estados febriles. En las 
cartas a las distintas iglesias contenidas en el libro se reco-
mienda la paciencia y la constancia, pues la hora de la prue-
ba y la tribulación ha llegado. Es el tiempo de la fidelidad 
heroica, el tiempo del martirio. Ahora bien, «el tiempo de 
sufrimiento precede al juicio y castigo de los impíos y será la 
base de la recompensa de los justos».40

Cierto es que no todas las épocas han tenido la misma 
tensión apocalíptica ni el Apocalipsis la misma importancia 
en la meditación y en la conformación de las actitudes de 
los cristianos y de la Iglesia. De lo anterior se extrae que la 
existencia de persecuciones es, de por sí, un fuerte estímulo 
para el crecimiento de esa tensión. Todo lo que sabemos de 
los tiempos altomedievales, al menos desde el siglo VII en la 
cuenca mediterránea, es que fue una época profundamente 
apocalíptica en la que el último libro de la Biblia influyó ex-
traordinariamente en la interpretación de los acontecimien-
tos y en las actitudes ante ellos:

La situación existencial de los cristianos es, pues, la 
de haber sido liberados del pecado por el misterio del 
sacrificio de Cristo. Como consecuencia, son represen-
tantes y agentes del poder y del imperio de Dios sobre 
la tierra y están comprometidos en la lucha contra 
Babilonia/Roma, cuyos poderes proceden de Satanás. 
Los cristianos, herederos del Reino de Dios en la tierra, 
se enfrentan a un imperio totalitario que destruye el 
mundo.41

39 Ibídem, 255-256.
40 Ibídem, 264-265.
41 Ídem

La muerte implícita en la lectura cristiana del Apocalipsis 
no se inflige al prójimo, es la que se padece en virtud de la 
resistencia expresada arriba. Sin abordar ahora de lleno la 
aproximación histórica y teológica al martirio cristiano que 
el tema sin duda merece,42 es muy significativo a nuestros 
efectos que el término griego «mártir» (µάρτυς) signifique 
originalmente el que testifica ante un tribunal, el que es 
garante de la verdad sobre algo, y que solo en un segundo 
momento acabe significando el que sufre la muerte como 
castigo por haber dado testimonio de su fe ante un tribu-
nal: «el que es fiel es el que da testimonio hasta sus últimas 
consecuencias».43 Más adelante esos requisitos legales que-
darán desbordados por la realidad mucho más amplia del 
martirio en otras circunstancias, pero no cabe duda de que 
el sentido original quedó grabado en la memoria de la Igle-
sia y de los cristianos, y quizá ello ilumine el empeño de los 
mártires cordobeses en comparecer ante el cadí y no provo-
car tumultos ni acciones incontroladas. En cualquier lugar, 
también en la Córdoba emiral, la presencia de los mártires 
y la continuidad del testimonio cristiano que representaban 
era también la señal de la llegada de los tiempos escatoló-
gicos, del final de la historia. El tiempo de la fidelidad he-
roica y del martirio se prolongará hasta que el número de 
los mártires alcance su plenitud, lo que coincidirá, según la 
unánime concordancia de los Padres, con el fin de la histo-
ria. La continuidad y vigencia de estas ideas a lo largo de 
los siglos es asombrosa: según un filósofo de la historia tan 
influyente en el catolicismo de la segunda mitad del siglo XX 
como Henri-Irénée Marrou, «la duración de nuestra historia 
es la del tiempo necesario para el reclutamiento del pueblo 
de los santos, para la edificación de la Ciudad de Dios».44 

Mientras eso llega, el Apocalipsis no llama precisamen-
te a la huida del mundo: el testimonio del mártir salva la 
historia en el momento presente mediante la íntima unión 
con el destino de Cristo que supone. Hay un plan de salva-
ción en la historia en el que el fiel puede intervenir. De esa 
forma, el Reino venidero está ya presente en el conflictivo 
hoy: «Es así, porque la palabra que lo anuncia ha hallado un 
“testimonio”: unos testigos que sellan con su sangre este 
testimonio, que pasan directamente de su inmolación a la 
gloria».45 

El pensamiento apocalíptico presenta, pues, un gran 
desarrollo y una extraordinaria coherencia a lo largo de los 
siglos, emergiendo regularmente al primer plano en virtud 
de los acontecimientos que dominan en cada momento la 
vida de los pueblos y comunidades cristianas. Otras religio-
nes, como ya ha sido mencionado, han forjado también sus 
propias versiones de esa mentalidad, pero la perspectiva es-
catológica a la que está unida en el cristianismo y su referen-
cia necesaria al sacrificio del propio Cristo, nutren los rasgos 
del martirio al que aboca en último extremo, dándole una 
especificidad inconfundible pero pocas veces comprendida. 
Es inútil intentar comprender el fenómeno martirial cordo-
bés sin tener en cuenta estas ideas que, en el poco amable 
lenguaje de la época, aparecen continuamente en los textos 
de Eulogio.

42 Puede consultarse, a modo de aproximación fundamental, Ló-
pez Peñalba 2017.

43 Chapa Prado 2017, 259. 
44 Marrou 1978, 68-69. Citado en Chapa Prado 2017, 265.
45 Bouyer 1995, 284-285. Citado en Chapa Prado 2017, 268-269.
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6. �El movimiento martirial ante la persecución de la 
Iglesia en Córdoba

La extendida mentalidad apocalíptica en la que con-
cuerdan tantos testimonios y a cuya luz se iluminan tantos 
comportamientos, llevaba también a la radicalidad frente a 
los cristianos tibios, aquellos que contemporizaban con el 
poder musulmán y sus exigencias, colaboraban activamente 
con él o aceptaban las modas, las costumbres y la lengua del 
opresor. Esta radicalidad no concitaba el apoyo de todos los 
católicos y chocaba, como era de esperar, con los intereses 
de muchos mozárabes que, especialmente en Córdoba por 
su condición de capital de al-Andalus, dependían de una u 
otra forma de la tolerancia del poder para con ellos y de 
los favores que les proporcionaba. Eulogio denunciaba con 
su dureza acostumbrada a quienes atacaban a los mártires 
«por miedo a perder nuestra terrenal dignidad», «a quienes 
predican la verdad ocultamente» —a los que aseguraba el 
infierno— y a los que «confiesan la verdad a escondidas».46 
Todos estos, de una u otra forma eludían el combate nece-
sario y abandonaron a los mártires a su suerte cuando no 
los criticaban o difamaban, pero las denuncias del presbí-
tero nos hacen recalar en un nuevo punto polémico, el de 
la actitud de los adalides del movimiento hacia sus propios 
correligionarios, un asunto fundamental pues, junto con la 
represión y muy unido a ella, acabó sellando la suerte del 
mismo.

Los ideólogos del movimiento martirial tenían una idea 
muy precisa de la sociedad que les rodeaba y no se hacían 
grandes ilusiones acerca del estado de la Iglesia, a la que de-
fendían con ardor al mismo tiempo que la fustigaban por su 
complacencia con el poder y su temor a perder posiciones 
de relativo privilegio. Así, aunque en un primer momento y 
durante años el objeto de su denuncia fue la persecución 
que de muchas maneras se desarrollaba contra los cristia-
nos, una vez que la acción de los primeros mártires dio lugar 
a la respuesta del sector eclesiástico y civil más ligado al po-
der omeya, los principales esfuerzos se dirigieron a comba-
tir los argumentos que estos empleaban para denostarlos. 
Tanto el Memorial de los santos de Eulogio como el Indículo 
luminoso de Álvaro tienen ese objetivo declarado, y en ellos, 
con la característica vehemencia cuyas raíces conocemos, 
no se ahorran ataques contra los tibios y colaboracionistas: 

Estos son, en efecto, los que no se ven punzados 
por el ardor de la piadosa religión, y por eso no solo no 
pueden favorecer la verdad, sino que tampoco quieren 
defender nuestra santa fe, que llevan en sus corazones 
superficialmente y no con una creencia profundamente 
cimentada, con más censuras si alguien muere volun-
tariamente por ella, que dolor si muchos se apartan de 
ella y caen en la trampa de la apostasía. […] Ellos, como 
la sal sin sabor, deben ser arrojados fuera de la comu-
nidad de los católicos y pisoteados por todos, cortados 
con el hacha evangélica como árboles sin fruto y conde-
nados al fuego eterno.47 

Como sabemos, lo que afirmaban estos oponentes era la 
impropiedad de considerar mártires a quienes no se habían 
visto empujados personalmente al sacrificio por ninguna 
violencia específica de las autoridades. De ser así, decían, 

46 Herrera Roldán 2005, 94-95.
47 Ibídem, 93-94.

los pretendidos mártires se convertirían más bien en sober-
bios «parricidas de sus almas», negadores del precepto que 
manda amar al enemigo y orar por quienes nos persiguen o 
calumnian.48 Lo que se debatía con acritud era si la situación 
de la comunidad cristiana en Córdoba y en el conjunto del 
país, bajo el dominio islámico, podía justificar una resisten-
cia al poder del tipo de la ensayada por los que se habían 
ofrecido en holocausto, provocando, de hecho, la ruptura 
de la dimma. Y esta sigue siendo la principal piedra de toque 
en el análisis crítico sobre el movimiento martirial. Así pa-
rece haberlo entendido la actual historiografía cuando, una 
y otra vez, insiste en la ausencia de causa suficiente para 
plantear una respuesta en los términos que son conocidos, 
adoptando de hecho el punto de vista de los mozárabes 
cordobeses opuestos a Eulogio y los suyos. Naturalmente, 
medir el grado de opresión que sufre una minoría no es fá-
cil por lo que esto tiene de subjetivo y por lo dependiente 
que puede ser cada situación concreta de coyunturas que 
apenas conocemos. La elección de un testimonio u otro, la 
consideración de un momento preciso u otro pueden ha-
cer cambiar por completo el juicio. Si no había opresión ni 
persecución, entonces la acción de los mártires queda sin 
justificación alguna, disponible para las operaciones más 
disparatadas de atribución de causas. Habremos pasado, y 
así se ha hecho desde hace algunas décadas, de la historia 
social y religiosa a la de las patologías mentales.

Hoy ya nadie puede afirmar que la Córdoba emiral o cali-
fal era ese paraíso de convivencia de grupos y religiones que 
la visión edulcorada y acrítica de al- Andalus ha extendido 
por todo el planeta. Hoy nadie puede honestamente pre-
sentar el régimen de dimma como un ejemplo de tolerancia 
bajo el que floreciera una vida aceptable para las minorías 
que se veían constreñidas a aceptarlo.49 Las condiciones 
de grave discriminación y segregación abarcaban todos los 
aspectos de la existencia, muy notablemente aquéllos que 
más podían importar a los hombres de aquellos tiempos: 
además de una aplastante carga fiscal no compartida por 
los súbditos musulmanes ni de lejos, además de una omi-
nosa desigualdad jurídica y judicial, había que contar con la 
postergación y humillación reguladas en todos los aspectos 
de la vida social y personal, y con la imposibilidad de vivir la 
religión propia en plena libertad. Naturalmente, estas cons-
tricciones no eran producto del capricho ni de la mera male-
volencia, y respondían a necesidades internas del grupo do-
minante que tenían que ver tanto con la búsqueda de unas 
condiciones generales que hicieran posible el control de la 
situación, como con la exigencia de establecimiento de una 
frontera intercomunitaria que marcara claramente la raya 
entre las distintas posiciones sociales en función de la fe 
practicada. La obsesión islámica por la pureza en su dimen-
sión más corporal, la que lleva al rechazo de cualquier forma 
de contaminación por contacto con lo que pueda manchar 
o mancillar, tenía una importancia decisiva en el carácter de 
esta frontera, pues afectaba a la relación de sus adeptos con 
los dimmíes en todos los ámbitos de la vida común.50

A todo lo anterior debe sumarse el fuerte control que el 
poder emiral y sus agentes ejercían sobre el conjunto de la 

48 Ídem. 
49 He expuesto ampliamente mi punto de vista sobre la cuestión 

en otro lugar (Sánchez Saus 2021, 151-172).
50 Aillet 2010, 113-115.
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población cordobesa, con independencia de su religión, algo 
que a menudo se olvida. Eduardo Manzano, por el contra-
rio, cita al cronista de la época taifa al-Hasan b. Muhammad 
b. Mufarriy al-Qubbasi quien, al hablar de la situación en 
los tiempos siguientes a la rebelión del arrabal de 805 dice 
que a los cordobeses «los educaron como a esclavos que 
alcanzaban en su mundo una supervivencia dentro de unos 
límites». Y concluye: «La Córdoba sobre la que dominaban 
los Omeyas no es, por lo tanto, una populosa urbe poblada 
de industriosos artesanos y comerciantes. Era una ciudad 
sometida a un férreo dominio […] en la que el ejercicio de la 
violencia era una actividad cotidiana».51

Esto en modo alguno podía significar un consuelo para 
la «minoría» cristiana, ya que, como el relato de las vidas 
de algunos de los mártires deja claro, la vigilancia política 
y social sobre los posibles desafectos por causas religiosas 
era muy intensa y se sumaba a la que se practicaba también 
sobre el resto. El caso de los criptocristianos obligados a huir 
y buscar refugio fuera de Córdoba, de los que Eulogio da 
cumplida noticia, es muy elocuente al respecto.52 

Con independencia de lo que hoy opinemos a casi mil 
doscientos años de distancia sobre aquel sistema social, nos 
sintamos más o menos cercanos a la civilización en cuyo 
nombre se impuso, lo que no podemos desconocer, a la 
hora de explicar el fenómeno del movimiento martirial cor-
dobés, es la percepción que de él tenían sus protagonistas o 
despreciarla como producto de mentes fanáticas y desequi-
libradas cuando se da el caso que sus principales defensores 
contaban entre las personalidades más prestigiosas y sobre-
salientes en todos los órdenes de la comunidad mozárabe. 
¿Existía en los años previos al estallido de la crisis martirial 
una situación que sus protagonistas consideraron suficiente 
para plantear una respuesta objetivamente tan costosa para 
ellos? Es evidente que las razones ideológicas, de las que 
hemos ido dando cuenta en las páginas anteriores tienen un 
papel nada menor en estas decisiones de desafío al poder 
constituido, pero incluso entonces hace falta una base ob-
jetiva proporcionada por los acontecimientos que sirva de 
desencadenante y que procure los apoyos imprescindibles. 
¿Existía esa base en la Córdoba de hacia 850? Si cedemos la 
voz a los únicos testimonios que nos han llegado, especial-
mente a Eulogio y su amigo Álvaro, es evidente que sí, pero 
lo cierto es que ellos mismos se hacen eco, para rechazarlos, 
de otros pareceres menos condenatorios. Veamos la cues-
tión con algún detalle.

Los planteamientos de Eulogio han sido citados muchas 
veces. En el libro primero del Memorial de los santos, de-
nuesta a los que niegan la condición de mártires a los caí-
dos, por falta de causa en su sacrificio, 

considerando que ningún perjuicio son las destruccio-
nes de iglesias,53 los insultos a los sacerdotes y el tributo 
que con grave pesar pagamos cada mes lunar, hasta el 
punto de que es preferible para nosotros el atajo de la 

51 Manzano Moreno 2014, 336.
52 Es el caso de Flora, refugiada con su hermana en una aldea de 

Martos, o de Rodrigo, que huyó desde Cabra a la sierra de Córdoba 
(Herrera Roldán 2005, 117 y 208).

53 Estas destrucciones, que no conocemos, están mencionadas 
en el libro primero del Memorial de los santos y serían previas a la 
reacción de Muhammad I, acaecidas, pues, durante el reinado de Abd 
al-Rahman II y antes del estallido de la crisis martirial. 

muerte al penoso peligro de una vida harto meneste-
rosa […] Nadie de entre nosotros anda seguro entre 
ellos, nadie marcha tranquilo, nadie pasa por un recinto 
suyo sino deshonrado […] Tan pronto como advierten 
en nosotros los distintivos de nuestro sagrado orden, 
nos atacan con voces de burla como a locos y necios; 
aparte están las cotidianas mofas de los niños que, sin 
tener bastante con insultarnos de palabra y colmarnos 
de infames payasadas, tampoco dejan de hostigarnos 
con piedras por la espalda. ¿A qué mencionar lo que 
profieren para afrenta del venerable toque de cam-
pana? […] Tan pronto como la chusma seducida por 
la falsa superstición ha escuchado el repique y tañido 
del metal, no tarde en mover su lengua en toda maldi-
ción y obscenidad. […] Repetida y constantemente nos 
calumnian y por causa de nuestra religión padecemos 
por doquier su crueldad, hasta el punto de que muchos 
de ellos nos juzgan indignos de tocar sus ropas y maldi-
cen que nos acerquemos a ellos, considerando, desde 
luego, una gran mancha que nos mezclemos en algún 
asunto suyo.54

Por su parte, Álvaro no se muestra menos descriptivo: 

Todo el que niega hoy la persecución en esta parte de 
la tierra, o soporta el yugo de la servidumbre dormido 
en un sueño de estupidez, o engreído con los invasores 
pisotea con soberbia a los novicios sometidos a Cristo. 
¿Acaso no estamos sometidos al yugo de la esclavitud, 
gravados con un impuesto impagable, desposeídos de 
lo nuestro, oprimidos por multitud de afrentas, hechos 
sujetos de proverbios y canciones, y convertidos en 
teatro para todo gentil? Aquellos dicen: no es tiempo 
de persecución, Yo les respondo a los que aseguran 
lo contrario, que hemos encontrado unos tiempos 
mortíferos.55

Lo que ambos autores denuncian tiene que ver tanto con 
la sangrante opresión fiscal, como, quizá sobre todo, con la 
de orden moral, y en este apartado tiene más peso la hosti-
lidad callejera que las prohibiciones o limitaciones al culto. 
Lo que al parecer se sobrellevaba peor, quizá por ser algo 
creciente en el momento en que escribían, eran las burlas 
e insultos del populacho, consentidos por las autoridades 
cuando no alentados, que se abatían sobre clérigos y fieles 
cristianos, de modo que el temor y la vergüenza obligaban a 
limitar los movimientos y a restringir las libertades más ele-
mentales. Estos hechos reiterados debían ser tan evidentes, 
y tener tan soliviantados a los cristianos cordobeses, que los 
contrarios a los mártires no los negaban —al menos en la 
versión de sus razones que nos ha llegado—, aunque sí que 
se padeciera una persecución propiamente dicha, es decir, 
sangrienta. Preferían, por otra parte, basar su negación en 
el incumplimiento de las condiciones que en aquel momen-
to parecían exigidas para otorgar la corona del martirio a los 
ejecutados, en especial la ausencia de milagros, la corrup-
tibilidad de los cuerpos o la rapidez de la muerte padecida, 
condiciones que, por cierto, no procedían de los tiempos de 
las grandes persecuciones, sino del relato hagiográfico que 
de ellas se extendió en los siglos posteriores.56 De todos es-
tos argumentos, el más importante, desde el punto de vista 
histórico, es la negación de un estado de persecución que 

54 Herrera Roldán 2005, 88-89.
55 Delgado León 1996, 89.
56 Sobre las condiciones exigibles al auténtico mártir, cumplidas 

por los cordobeses en su conjunto, García-Plazas Vega 2017, 346-365. 
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justificara o hiciera posible siquiera la existencia de autén-
ticos mártires. 

Como hemos apuntado arriba, el concepto de persecu-
ción es ciertamente resbaladizo y posee una fuerte carga 
subjetiva. Sin embargo, hechos objetivos que vamos a en-
contrar muy bien representados entre los mártires, tales la 
conversión forzada, la imposibilidad de regreso a la religión 
abandonada previamente, la obligación de confesar el islam 
por ser la del padre y otras del mismo jaez, que daban oca-
sión a un extendido criptocristianismo, se daban innegable-
mente en la Córdoba de entonces y, por lo que se puede 
concluir, eran frecuentes. Todas ellas, con independencia de 
que respondan a condiciones propias de cualquier sociedad 
islámica y no solo a la andalusí, son suficientes para con-
siderar que se daba una situación de persecución religiosa 
sobre quienes se veían afectados, cualesquiera que sean los 
criterios que adoptemos. Si se tiene en cuenta, además, la 
dureza de los castigos que les eran aplicados a quienes no 
se sometían, aún será más difícil argüir que no existía perse-
cución religiosa alguna a no ser que reservemos esa palabra 
solo para los casos de persecución general o confundamos 
libertad religiosa con mera libertad de culto. Incluso esta 
última sería harto discutible en razón de las duras limita-
ciones que la dimma establecía. Los cristianos eran muy 
conscientes del peligro de que esa persecución selectiva se 
extendiera repentinamente a toda la comunidad y, precisa-
mente, el riesgo de que la acción de los mártires generara 
una respuesta islámica que diera paso a una persecución no 
solo limitada a determinados grupos de cristianos, es lo que 
motivó el temor y el consiguiente rechazo de sus oponen-
tes, sin duda menos afectados o solidarios con la suerte de 
los perseguidos, como se pudo ver muy claramente en el 
concilio organizado en Córdoba por la autoridad islámica, y 
controlado por ella, en 852. 

Más allá de eso, hay también algunos indicios de que 
la violencia contra la minoría cristiana —seguimos usando 
este término de «minoría» en el sentido previamente es-
tablecido, tomado de Boissellier—, bien al modo descrito 
por Eulogio, bien de forma más amplia, era un hecho en la 
Córdoba del momento. De Álvaro se han conservado unos 
Versos en loor de la Cruz que escribió con motivo de haberse 
observado un fenómeno celeste coincidente con una Pas-
cua de los judíos, cuando el reflejo de la luna llena sobre 
las nubes pareció trazar la imagen de una cruz. Álvaro no 
dejó pasar este impactante suceso sin escribir un poema 
contra la incredulidad judía en el que se hace patente la 
animosidad entre los distintos ritos en la Córdoba emiral. 
Ciertamente, el objetivo principal son los hebreos, ya que 
el fenómeno parecía una advertencia específica hacia ellos, 
pero desde el principio el autor se refiere también a los mu-
sulmanes con la terminología que se les reservaba: «Fuera 
de aquí la pérfida secta de errores paganos,/ fuera de aquí la 
pérfida secta que monstruos engendra:/ las alturas, he aquí 
con el signo de Cristo refulgen». Y más adelante: «Con la luz 
de la fe resplandece esta nuestra corona,/ pues, desde el 
cielo, los siervos de Cristo siempre triunfan./ Pero en el cielo 
destaca la que persigues con armas./ Cruel, impío, confía en 
tus ojos o bien en el astro:/ he aquí que Dios nuestro Cristo 
florece desde la altura».57 

57 Rodríguez-Pantoja 2018, 196-197.

La clara alusión a una persecución armada contra los 
cristianos no puede ir dirigida a la minoría judía, pues solo 
los musulmanes estaban en condiciones de ejercerla, y la 
obviedad del hecho para el lector contemporáneo podía 
hacer innecesarias mayores precisiones. Más aún, esa vio-
lencia a la que aludía Álvaro no respondía exclusivamente 
al paroxismo de un momento de especial conflictividad, po-
día dar paso a proyectos de aniquilación que en más de un 
momento fueron de temer por la comunidad mozárabe. Ai-
llet recoge la posibilidad, expresada en cierto momento por 
Eulogio en el Memorial de los santos, de que Muhammad I 
acariciara la idea de eliminar a los cristianos y vender como 
esclavas a sus mujeres, y admite que el temor que ello sus-
citó pudo ser una de las explicaciones a las apostasías que 
por entonces menudearon,58 pero se sabe que semejante 
proyecto no fue una ocurrencia del emir decidido a acabar 
con la resistencia del movimiento martirial y sus sostene-
dores, sino que el ideólogo era Abd al-Malik b. Habib, uno 
de los más importantes juristas malikíes del reinado de Abd 
al-Rahman II, quien murió en 852-853 dejando notables 
discípulos y una honda huella.59 Si el ulema murió en ese 
año, difícilmente pudo ejercer influencia directa alguna en 
un reinado que comenzó el 22 de septiembre de 852, por lo 
que hemos de suponer que su participación en la expansión 
de las supuestas profecías que debían dar sustento a tales 
medidas hubo de tener lugar, con toda probabilidad, con 
anterioridad a la eclosión del movimiento martirial. Tampo-
co puede ignorarse que, en cualquier momento histórico, 
para que puedan cobrar cuerpo semejantes soluciones y se 
enuncien, incluso en un plano meramente teórico o desi-
derativo, es preciso que desde mucho antes se instale en el 
grupo dominante una opinión favorable empujada por una 
progresiva violencia contra la minoría señalada. Esa debía 
ser la situación en Córdoba, tal como describen Álvaro y Eu-
logio, en los años previos a los hechos que narran.

En este contexto adquiere importancia, dada la influen-
cia que venían teniendo en Al-Andalus las corrientes pro-
cedentes de Oriente, el hecho de que el califa abbasí al-
Mutawakkil (847-861), que se caracterizó por las imposición 
de una estricta ortodoxia, impulsara desde la primavera de 
850 unas duras medidas discriminatorias contra los dimmíes 
que presentan indudable semejanza con las que muy poco 
después dictó Muhammad I en Córdoba: además de las co-
nocidas y características relativas a vestuario, señales cor-
porales y cabalgaduras, amén de otras medidas infamantes, 
así como la prohibición de acudir a las escuelas o enseñar 
en ellas, debe subrayarse la demolición de templos de nue-
va construcción, la imposición de nuevos tributos y la ex-
pulsión de los cargos públicos, que fueron exactamente las 
implantadas en Córdoba por Muhammad en 853, tres años 
después. Según el patriarca de Alejandría Eutiquio, «los cris-
tianos obtuvieron de aquello gran perjuicio, tristeza y aflic-
ción». Los efectos de esas medidas en Bagdad fueron una 
oleada de conversiones al islam que afectó tanto a los man-
datarios y auxiliares más cercanos al poder abbasí como a 
la masa de la población, así como un mayor intervencionis-
mo sobre las distintas iglesias cristianas en el Imperio, que 
fueron unificadas entonces bajo la autoridad del patriarca 

58 Aillet 2010, 104.
59 Así lo afirma Herrera Roldán (2005, 151, nota 316).
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nestoriano nombrado por el califa, la comunidad más pro-
clive a la obediencia y la colaboración.60 Es esclarecedor que 
fueran esas exactamente las consecuencias de la represión 
ordenada por Muhammad en Córdoba y de sus amenazas: 
el incremento de las conversiones más o menos sinceras al 
islam y un intervencionismo sin precedentes sobre la Iglesia 
cordobesa de la que tenemos un eco en las actividades del 
conde Servando y su pariente, el obispo de Málaga Hostege-
sis, contra el obispo Valencio y el abad Sansón.61 

Otro importante precedente o paralelo que no debemos 
olvidar fue la gran represión y persecución que se desenca-
denó en Egipto contra los coptos tras el fracaso de las gran-
des revueltas de las primeras décadas del siglo IX. También 
aquí se concretó en la destrucción de numerosas iglesias y 
monasterios, así como en la desarticulación de la red insti-
tucional, lo que afectó grandemente al clero. Según Ira M. 
Lapidus, «it seems likely that this continued persecution and 
dispersed of clergy, after the defeat of te great rebellions, 
undermined the morale of the Coptic communities in Up-
per Egypt and led to massive conversions».62 Así pues, esos 
años previos a la eclosión del movimiento martirial cordo-
bés coinciden con un incremento general de la violencia, 
de las persecuciones contra las comunidades cristianas en 
tierras islámicas y de la presión para conseguir su aposta-
sía.63 De Oriente no solo venían las modas y el saber, y si ad-
mitimos su influencia civilizatoria sobre la hirsuta sociedad 
andalusí, también podemos suponer que el caldo de cultivo 
de estas actitudes, viajaba igualmente hacia Occidente, in-
cluso con más rapidez y facilidad. Esas noticias y sus presu-
puestos, junto con el creciente poder de ulemas y alfaquíes, 
pudieron ayudar no poco a tensionar la coexistencia entre 
las distintas comunidades cordobesas, de por sí empujadas 
a una deriva de enfrentamiento por razones de fondo. Por 
otra parte, ya sabemos que los mozárabes también tenían 
su propia red de contactos con los cristianos orientales, y 
sin duda hubieron de recibir noticia de la situación. La apa-
rición justamente en ese momento del monje Jorge en Cór-
doba, martirizado él mismo en julio de 852, procedente de 
la laura palestina de San Sabas y que había recorrido en su 
viaje todo el norte de África, es suficiente para darlo por 
probado.

No puede extrañar, por tanto, que en medio del ambien-
te apocalíptico al que ya nos hemos referido, en el Docu-
mento martirial, escrito en la cárcel en 851, Eulogio descri-
biera la situación de la Iglesia de la siguiente forma: 

Ellos, oprimiendo con pesadísimo yugo los cuellos de 
los fieles, maquinan, como veis, expulsar de los con-
fines de su reino a todo el pueblo de los cristianos y, 
bien dejándonos practicar el cristianismo tan solo a su 
antojo, bien haciendo que nuestro sudor apeste con 
una cruel servidumbre a la manera del Faraón, bien 
arrancándonos de forma insufrible cédulas tributarias, 

60 Lapiedra Gutiérrez 1994, 455-458 y 461. La autora, sorpren-
dentemente y en contradicción con el contenido de su propio trabajo, 
resuelve que no hubo influencia alguna entre ambos fenómenos.

61 Aillet 2010, 116-119; Pérez Marinas 2012. Un resumen del 
conflicto en Sánchez Saus 2021, 345-346.

62 Lapidus 1972, 259.
63 Un episodio muy cercano en el tiempo, de 845, y que tuvo una 

amplia repercusión fue el de los 42 mártires de Amorio, cuya pasión 
fue relatada por Evodio. Pero no fueron los únicos (Herrera Roldán 
2005, 17).

bien imponiendo tributos públicos sobre nuestras des-
dichadas cabezas, bien privándonos de nuestros bienes, 
nos destrozan cruelmente con mermas de los mismos. 
Así, con varios géneros de opresión extenúan a la comu-
nidad de los ortodoxos y con distintos ataques y perse-
cuciones afligen al rebaño del Señor en la idea de que 
con nuestro daño prestan un servicio grato a su Dios.64

La situación debía ser lo suficientemente grave como 
para que una importante fracción de los cristianos cordobe-
ses, empezando por su obispo Saulo, en principio nada sos-
pechoso de hostilidad al poder emiral con el que, al parecer, 
mantuvo inicialmente buenas relaciones, viera con simpatía 
al movimiento martirial. Además, es patente la organización 
de redes de apoyo que se hacen visibles en el socorro a los 
presos en la cárcel —donde se producen escenas de despe-
dida y fuerte solidaridad con los mártires por parte de sus 
compañeros de prisión—, en las operaciones de rescate de 
los cuerpos de las víctimas, a veces terminadas con gran-
des procesiones de duelo en las que Eulogio se detiene con 
evidente satisfacción, y en el hecho de que esas reliquias 
fueran acogidas en las principales iglesias y monasterios de 
Córdoba, donde recibieron, por cierto, un culto muy popu-
lar.65 En el 852, antes de la reacción de Muhammad I y del 
pánico desatado por ella, el prestigio de los mártires debía 
ser tan alto entre los católicos cordobeses que Álvaro se 
permitió advertir a Aurelio que no debía buscar el martirio 
por la vanagloria de ser llamado mártir.66 

Es preciso tener en cuenta además que, según el mismo 
Eulogio, los cristianos no se privaban de execrar a Mahoma 
de forma general, aunque encubierta, de modo que los már-
tires no habrían hecho más que reproducir, de forma pú-
blica, lo que otros muchos expresaban clandestinamente: 
«han saltado contra el ángel de Satán y precursor del An-
ticristo manifestando abiertamente lo que es santo, lo que 
toda la Iglesia de Hispania proclama ahora también, aunque 
de forma clandestina, como oprimida que está».67 No puede 
caber duda, pues, de que en Córdoba existía un ambiente de 
tensión religiosa que puede explicar el episodio claramente 
fortuito, pero muy deudor de él, con que dio comienzo el 
movimiento martirial. Se trata de la denuncia que, bajo la 
acusación de blasfemia, recibió el presbítero Perfecto a fi-
nes del 849 o en los primeros meses de 850 y que le llevó 
ante el cadí, arrastrado físicamente por sus acusadores.68

64 Ibídem, 184-185.
65 Esto último se manifiesta en la resistencia de las comunidades 

afectadas por la entrega de reliquias a los monjes francos de Saint-
Germain-des-Prés, Odilardo y Usuardo en 858. Un ejemplo muy claro 
de apoyo en la cárcel por parte de otros presos, que no parecen de-
lincuentes comunes, fue el que recibieron los mártires Rodrigo y Salo-
món, y eso ya en marzo de 857, cuando era patente la división de la 
comunidad cristiana ante el fenómeno (Herrera Roldán 2005, 210). El 
cadáver del primero, arrojado al Guadalquivir y encontrado días más 
tarde, fue trasladado por los campos a un monasterio, el de San Ginés, 
por un gran cortejo al que se sumó el obispo de Córdoba y mucha 
clerecía (ibídem, 212).

66 Ibídem, 129.
67 Ibídem, 77 y más adelante, de forma más oscura, en 184: «[la 

Iglesia] en esta época procede contra el inicuo profeta con ataques 
encubiertos».

68 La historia de Perfecto en ibídem, 101-106.
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7. �El martirio de Perfecto y su impacto en los cristianos 
cordobeses

Perfecto, al que Eulogio presenta como sacerdote bien 
formado en letras y disciplinas eclesiásticas en la escuela de 
la iglesia de San Acisclo, e incluso algo conocedor del árabe, 
caminaba cierto día por la medina cordobesa cuando fue 
invitado por un grupo de musulmanes que discutían, entre 
los que podemos suponer debía encontrarse algún conoci-
do suyo, a dar su opinión sobre Cristo y el profeta Mahoma. 
Aunque se resistió, sabedor del riesgo en que podía incu-
rrir, finalmente accedió bajo promesa de los presentes de 
mantener el secreto. Con el asentimiento de todos, Perfec-
to desgranó los ya conocidas argumentos contra Mahoma 
de falso profeta, lujurioso e inicuo. Esto, y otras opiniones 
vertidas sobre el islam, que serían las del clero cordobés 
del momento, molestaron mucho a algunos de sus oyentes, 
quienes, no obstante, le dejaron marchar cumpliendo la pa-
labra dada, aunque no lo olvidaron. Pasados unos días, y 
volviendo a encontrarse Perfecto con ellos, ya sin mediar 
discusión alguna, lo acusaron de haber injuriado al profeta 
y lo presentaron a viva fuerza ante el cadí.69 Perfecto negó 
las acusaciones, no obstante lo cual fue encarcelado en dura 
prisión, «con una insoportable carga de cadenas». Viendo 
que su suerte estaba echada y que solo se esperaba el mo-
mento más oportuno para la ejecución, se reafirmó en sus 
primeras declaraciones contra Mahoma. El 18 de abril de 
850 fue degollado ante una multitud jubilosa que celebraba 
el final del ramadán. Su cuerpo fue sepultado en San Acisclo 
y el funeral fue oficiado por el obispo Saulo con el concurso 
de numerosos sacerdotes y religiosos. Eulogio no fue testigo 
de estos hechos, según dice, pero recogió los testimonios 
de «los católicos que desde el principio estuvieron en su 
compañía en la cárcel», y de musulmanes que los habían 
presenciado. Termina su relato de este primer episodio del 
ciclo martirial, tan significativo en sus detalles por cuanto 
confirma mucho de lo que podemos conocer del ambiente 
en la Córdoba de hacia 850, diciendo que muchos que vivían 
alejados de la ciudad y sus conflictos, disfrutando «de una 
religiosidad segura entre montes desiertos y bosques soli-
tarios», se sintieron hondamente conmovidos y empujados 
a dar en adelante su testimonio. Ellos, hombres y mujeres, 
iban a ser los protagonistas del movimiento martirial, que 
acababa de comenzar. Sin duda, el martirio de Perfecto, y 
las circunstancias que lo produjeron, el hecho de que fuese 
un sacerdote, fue la espoleta que hizo estallar el polvorín de 
las relaciones entre las distintas comunidades religiosas ya 
sometidas desde hacía años a una enorme tensión. 

69 Ahmed Oulddali ha recordado la imprecisión original de la 
doctrina sobre quienes agravian al islam. El malikismo impulsó el in-
cremento de las penas por estos hechos, que considera una violación 
de la dimma (2014, 225). Más recientemente, Christian C. Sahner, ha 
incidido ampliamente en esta misma cuestión (2018, 120-125). Es ne-
cesario, pues, contemplar el caso de Perfecto en el seno de un proceso 
de endurecimiento de las condiciones establecidas para los dimmíes, 
especialmente en lo que concierne a la libertad religiosa. 
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