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NOTA SOBRE LA TRANSCRIPCIÓN

El sistema de transcripción empleado es el de la Escuela de Ara
bistas Españoles, con alguna modificación. Por ejemplo, se ha sim
plificado la s adoptando la forma ch.

d J. h c t ¿ í
d 4

i c ’ *

d *fjA s o * £
z Jai ch u * w
g

*
JC r i * las vocales largas á, ü, i

En el caso de los plurales, se mantiene la palabra árabe en sin
gular seguida de un guión y s{álitn~s).
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INTRODUCCIÓN

Inmediatamente después de la reconquista de la independencia 
política, se me ocurrió iniciar un estudio sobre el nacionalismo ma
rroquí. En la vida política de entonces —intensa y por momentos 
dramática— el aspecto social de las actividades de los grupos había 
ido ganando tanto terreno respecto del político —o incluso del reli
gioso— que el nacionalismo dejó de tener un contenido preciso, tal 
como se había entendido durante el periodo comprendido entre las 
dos guerras mundiales. Parecía haber sido relegado a un pasado re
moto y, por consiguiente, se podía someter a un análisis crítico. Casi 
nadie se acordaba ya de algunos dirigentes que habían abandonado 
el país hacía apenas cuatro o cinco años. El periodo de posguerra 
(1945-1951) se había vuelto borroso y el anterior a la confrontación 
aparecía aún más borroso. En sólo algunos meses otros dirigentes 
nuevos habían ocupado la escena, utilizando unos conceptos que no 
tenían nada en común con los de los líderes tradicionales. Estos últi
mos, al volver del exilio, se habían visto obligados a recapitular en 
cada discurso la larga marcha recorrida (relativamente corta, por 
otra parte, si se la compara con otras más ilustres). Demografía, ur
banización, escolarización, medios de comunicación..., conceptos 
todos ellos que contribuían a devaluar vertiginosamente lo realizado 
por el nacionalismo anterior a 1950 cuyas líneas maestras se fueron 
perfilando a lo largo de la década de 1930-1940. Nada ilustraba con 
mayor fuerza la profundidad de este corte como el problema de las 
fronteras. Cuando ‘Allál al-Fásí, recién llegado de El Cairo, recuerda 
que el Marruecos liberado en 1956 sólo representa la quinta parte 
del Marruecos histórico y enumera las provincias aún ocupadas de



Tinduf y Tuat, Saura, Gurara y Tidikelt, Saguia el Hamra y Chenguít 
—por no hablar de Ceuta, Melilla y las islas Chafarinas—, la mayo
ría de los jóvenes líderes sólo prestan una atención discreta a aque
llos nombres de resonancia exótica. Fue necesaria una auténtica 
campaña de adoctrinamiento, acompañada de cursos de historia, 
para que la opinión pública se movilizara y tomase en serio estas rei
vindicaciones. Un gobierno nacionalista ocupaba la administración 
heredada del protectorado pero no se percibía voluntad alguna de 
«nacionalismo», ni lingüístico ni de otro tipo. Con el fortalecimiento 
de las luchas partidistas se observaba más bien el inicio de un pro
ceso de galicización aún más pronunciado que en el periodo ante
rior. La tradición era puesta en entredicho, la lengua nacional seguía 
desvalorizada, las fronteras no estaban consolidadas y se estaba olvi
dando la historia reciente. Con todo ello, el país distaba de reunir 
las condiciones requeridas para que se diese el típico clima naciona
lista: defensa de un territorio, preponderancia de una lengua y de 
una cultura, resurrección de una tradición. ¿De qué se trataba, 
pues?

Ante esta situación, surgía la siguiente pregunta: si el nacionalis
mo, como ideología, fue lo suficientemente poderoso para dominar 
sobre la idea de cosoberanía y, como movimiento político, para 
mostrar la inutilidad del ejército del protectorado, ¿cómo pudo 
desintegrarse como fuerza movilizadora y de unificación? Si lo que 
predominó efectivamente, bajo la apariencia de nacionalismo, fue 
otra cosa, ¿qué era pues? En otras palabras, ¿qué fue aquello que se 
llamó durante veinte años «nacionalismo marroquí»?

Existían en aquel momento algunas definiciones de nacionalis
mo que se podían utilizar para intentar explicar este fenómeno. 1 2

1. Si el nacionalismo marroquí sólo era una variedad del anti
guo patriotismo local y xenófobo de los beréberes, que la juventud 
instruida de las ciudades pudo retomar por su cuenta, se entiende 
que hubiese perdido su razón de ser, pues el extranjero había aban
donado el ejercicio del poder político. A la luz de la experiencia del 
pasado se podían incluso explicar las luchas intestinas que suelen 
ocurrir después de una unión de circunstancias.

2. Si en los países musulmanes la cultura política se basa en la 
idea de la umma (la comunidad religiosa), se puede afirmar entonces

18 Orígenes sociales y culturales del nacionalismo marroquí
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que la breve experiencia de un nacionalismo restringido es el resul
tado de la propia situación colonial, es decir, del ejercicio de la au
toridad política en un determinado marco. El lenguaje nacionalista 
surgido de esta situación, al haber cumplido ya su función, desapa
rece con ella l.

3. Sí, por añadidura, el auténtico juramento de fidelidad en 
una sociedad predominantemente tribal —segmentaria, según la ter
minología de los antropólogos— corresponde cumplirlo a la tribu, al 
clan o al cantón, se puede afirmar con fundamento que el movi
miento nacionalista, al adoptar una ideología democrática circuns
tancial, no significaba más que una alianza pasajera —en defensa de 
estos juramentos de fidelidad locales—, amenazada por el proceso 
de unificación desencadenado por la colonización. Conscientemente 
o no, la libertad significaba, para la mayoría de las tropas, o al me
nos para los dirigentes del movimiento, el retorno a estas lealtades 
primordiales 2.

4. Si definimos el nacionalismo por su carácter burgués, con 
todas las consecuencias que esto implica respecto de la ideología, la 
organización y la dirección del movimiento, se entiende el hecho de 
que la burguesía asentada en el poder al llegar la independencia se 
desinteresase por él y que las clases populares, que tomaron con
ciencia de la lucha política por otras vías, no tuvieran razón alguna 
para retomar la antorcha nacionalista que los principales beneficia
rios de la independencia dejaron caer.

5. Si el nacionalismo no significa más que el proceso de politi
zación de un grupo social determinado, en el curso del cual cada 
vez más individuos participan en la vida política, podemos deducir 
de esto que el triunfo del nacionalismo es precisamente su fin y su 
superación 1 2 3

6. Por último, si se sostiene la idea de que el nacionalismo no 
es más que una noción negativa —una definición formal que abarca 
varios movimientos ideológicos y sociopolíticos, que no pueden ex

1 M. Flory (1957), pp. 76-77,
2 C  Geertz (1963), a la vez que insiste sobre esta dicotomía entre lealtades primordiales 

y movimiento nacional, representado más tarde por el Estado poscolonial, emite un juicio 
positivo sobre ¿ste. La tendencia actual consiste en resaltar su carácter artificial

3 D+ Ashford (1961) utiliza el concepto de «participación» para describir el periodo 
1956-1958 en Marruecos,



presarse positivamente a causa de la situación colonial—, queda 
desvelado cualquier misterio sobre su brusca ocultación, pues ya 
que los conflictos se manifiestan abiertamente en el marco del 
Estado nacional resucitado o creado, esa expresión negativa no tie
ne razón de ser.

Estas ideas —en boga entonces y desarrolladas en su mayoría 
por eminentes investigadores 4— no se podían ni aceptar a priori ni 
rechazar total o parcialmente. Más bien había que ponerlas a prue
ba, tomando como ejemplo el caso de Marruecos. En general, ello 
requería recurrir a la sociología y a la psicología social. Esta direc
ción, pues, fue la que tomé inicialmente. Si retomamos las defini
ciones que se acaban de enumerar, se observa que las tres prime
ras desvalorizan la función que cumple la burguesía o la clase 
media (hecho comprensible sabiendo que cualquier teoría sobre el 
nacionalismo se sustenta necesariamente en la idea que la Europa 
occidental tiene de ello), mientras que las tres últimas definiciones 
la valoran en extremo. Sea cual sea la definición que se adopte, el 
paso esencial hacia un estudio objetivo consiste, en definitiva, en 
una apreciación de la burguesía local, tanto si ha sido creada ex 
nibilo como si es una reconversión a partir de una estructura tra
dicional.

En lo que respecta a la burguesía marroquí: 1. no bastaba con 
utilizar unos criterios económicos o estatutarios, había que tratar de 
ver hasta qué punto esta burguesía era burguesa, si se quería zanjar 
la cuestión de saber si ese nacionalismo era realmente de contenido 
burgués; 2. había que asegurarse de la prueba a contrariis mediante 
una definición de los grupos no burgueses, esencialmente los obre
ros organizados y la gente de las tribus situadas en los dos extremos 
del espectro sociopolítico; 3. había que integrar un análisis temporal, 
pues a menudo sólo se podía acceder directamente a los grupos no 
burgueses a través de los jóvenes.

Para evitar el peligro del economismo, lo aconsejable era recu
rrir a la entrevista o al cuestionario. En seguida quedó patente que, 
utilizado por un ciudadano del país, este medio no podía funcionar 
en el ambiente marroquí. El motivo principal es el número extrema

20 Orígenes sociales y culturales del nacionalismo marroquí
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damente restringido de miembros de la elite política y la enorme 
distancia que la separa de las masas. Los individuos que se iban a 
entrevistar eran unos hombres que seguían comprometidos con la 
acción política, extremadamente conscientes de las implicaciones de 
sus declaraciones, tanto respecto de sí mismos como de sus familias 
y de sus compañeros de partido. Sólo aceptarían responder a un 
cuestionario en el marco de unas opciones ya expresadas. Con inde
pendencia de los medios indirectos a los que se recurriese, el tema 
de discusión se desviaría rápidamente hacia las luchas políticas del 
presente. Un investigador extranjero tendría más oportunidades 
aunque la experiencia nos incite a dudar de ello.

Esto fue lo que me condujo a intentar escribir una historia del 
nacionalismo marroquí. De nuevo, la tentativa se frustró. Ni los ar
chivos franceses ni los del majzén estaban disponibles; sólo se 
abrían durante ciertos periodos y de modo selectivo. Los partidos 
políticos no pudieron aparentemente organizar sus propios archivos. 
Si nos atenemos a los documentos privados que han podido consul
tar los investigadores —los de Ahmad Makwár, Muhammad Dáwud 
y ‘Abd al-Jálik al-Torres5 6— podemos preguntarnos legítimamente si 
hay algo en ellos que investigar. Ni la formación intelectual de la 
mayoría de los dirigentes nacionalistas, ni su modo de vida ni de tra
bajo, les permitía dedicar tiempo a la salvaguardia de documentos 
cuya utilidad sólo se haría patente más adelante. La caza y captura 
de recuerdos, escritos o no, no fue mucho más afortunada. Los fun
cionarios del protectorado parece que vivieron en un gran aisla
miento y lo que ellos llamaban la «ciencia del medio marroquí» muy 
pronto se convirtió en una pantalla que los cegaba ante cualquier 
novedad intelectual o socialÉ. Los pocos testimonios que hemos po
dido leer hablan de un Marruecos que no tiene nada que ver con el 
de los nacionalistas. En cuanto a estos últimos, no sólo les falla a 
menudo la memoria, sino que tienden a confundir lo que ellos pen
saron en aquella época con lo que los periodistas o los historiadores 
escribirían más tarde 7. Esto se explica porque consideran que aún

5 J- P- Halstead (1969), pp> 289-290. Los manuscritos de Muh. al-Hayw! son una excep
ción, por su valor propio y porque no se puede considerar a este autor un nacionalista en un 
sentido estricto del término.

6 G. Spillman (1967 y 1968),
7 Esto se aplica sobre todo a ‘Allál al-FásI.



tienen una función política que cumplir. Actualmente es casi impo
sible escribir una auténtica historia política del nacionalismo marro
quí a menos que uno se resigne a ejecutar variaciones sobre un tema 
que adquirió su forma definitiva antes de 1945.

Ante estas dificultades, nos hemos conformado con un estudio 
filológico, en el sentido que Croce da a este término, es decir, resal
tando los fundamentos ideológicos del nacionalismo en relación con 
su marco sociohistórico 8.

A estos cambios de perspectiva, sin embargo, se les podía atri
buir otras causas. En primer lugar, la evolución interna del Marrue
cos posterior a 1956. El interés por el nacionalismo marroquí, que 
nace del hecho político, no podía permanecer insensible a la evolu
ción de éste. Sin entrar en los detalles sobre las causas objetivas y 
los «errores» de algunos líderes populares, es innegable que existió 
una «tradicionalización» de la vida política marroquí después de 1960. 
Este resurgimiento del pasado desde el punto de vista oficial —na
tural o provocado, ineludible o artificial— volvió a nacionalizar inci
dentalmente el nacionalismo. Todo aquello que en cierto momento 
lo había sobrepasado, absorbido, cuestionado, fue perdiendo poco a 
poco parte de su virulencia, y, a través de una serie de reducciones, 
reapareció un nacionalismo fiel al anterior a 1956, en cuanto a su di
rección, su organización y sus programas. Este resurgimiento del na
cionalismo, tal y como se ha mantenido desde el periodo anterior a 
la guerra, no podía dejar de plantear la cuestión de sus orígenes y 
de su continuidad.

La propia investigación científica, al sufrir la influencia de esta 
evolución objetiva, en distintas áreas culturales aunque adoptando 
formas y ritmos específicos, experimentó también una historización 
cada vez más evidente. La ciencia política, al recuperar la tradición, 
incluso hasta en los aspectos más avanzados de la modernización, se 
vio obligada a emprender la búsqueda de sus orígenes para explicar 
el cambio en el marco de la continuidad. Y quizá no sea una casua
lidad que los estudiosos que resaltaron este activismo de la tradi
ción, tales como Clifford Geertz, Harry Benda y Lucien Pye, hayan

22 Orígenes sociales y culturales del nacionalismo marroquí

K Puesto que ia estructura social se analiza aquí a través de los textos, hay que explicar 
la ideología dominante a partir de la estructura de la sociedad y analizar ésta con ayuda de 
las obras ideológicas; grave dificultad metodológica pero no insalvable. Cf. infra, Capítulo IV, 
Conclusión.
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trabajado sobre países de tradición islámica que padecieron una ad
ministración colonial indirecta 9. Mis propias investigaciones, en un 
marco comparable, me Kan inducido sin duda a interesarme por 
estos investigadores más que por otros, y a creer que esta dirección 
era la apropiada para una renovación de los estudios sobre el nacio
nalismo. Esta convergencia me pareció alentadora; los politólogos 
intentan ante todo determinar la influencia de esta evolución —es
pecífica de algunos países— sobre la elite, la forma del Estado 
postindependiente y el grado de modernización. En lo que a mí res
pecta, estoy tentado de ir más allá, preguntándome si no se trataría 
de un caso particular que en realidad coincide con la propia tipolo
gía de la ideología nacionalista.

Una consecuencia ineludible de esta perspectiva histórica es la 
obligación de describir simultáneamente varios procesos, que otras 
disciplinas tienden a disociar minuciosamente. Al mismo tiempo que 
se buscan los orígenes sociales e ideológicos de aquello en lo que se 
convertirá el movimiento nacionalista marroquí, se describen los si
guientes conceptos:

— Occidentalización (que en el siglo xix significaba apertura o 
europeización).

— Génesis de una nueva elite o reconversión de la antigua.
— Modernización 10.
— Politización (laicización, en otro contexto).
— Nacionalización (lento predominio de un juramento de fide

lidad único frente a varios de carácter local).

Lejos de constituir una confusión involuntaria, esta indiferencia
ción nace del método escogido y aplicado al periodo de la historia 
marroquí objeto de estudio.

No he querido partir de una definición sino tratar más bien de 
llegar a ella mediante el análisis de la reciente evolución de Marrue-

9 E. Shils (1964), L. W. Pye (1965), H. Benda (1965) y C. Geertz (1968).
1(1 «La modernización se puede describir como la transposición en las sociedades no in

dustriales de ciertas funciones —profesionales, técnicas y administrativas— y de ciertas insti
tuciones que constituyen sus soportes —hospitales, escuelas, universidades y burocracias— 
sin la fuerza integradora que hallamos en las sociedades industrializadas» (D. Apter, 1967, 
p. 42).



eos; por ello he aceptado la imprecisión que implica el método ele
gido.

Cualquier investigación histórica corre el peligro de considerar 
la continuidad como una explicación suficiente: justificamos un he
cho porque siempre existió en ciernes. Pero si esta investigación tie
ne como objeto un sistema o una estructura, se sigue corriendo el 
peligro de subestimar el cambio que afecta necesariamente a los tér
minos que componen dicho sistema y estructura. En el caso del na
cionalismo marroquí, podemos partir de una hipótesis muy sencilla, 
verificada casi universal mente, que consiste en sostener que cual
quier cultura, sociedad, clase social, etc., expuesta súbitamente a un 
desafío exterior, reacciona según una de las tres actitudes siguientes: 
rechazo violento, imitación servil o reforma, es decir, cambio en la 
continuidad n. Esta estructura, válida durante un largo periodo, su
fre a la vez la influencia del tiempo: cada una de las tres posibilida
des adquiere un contenido diferente según que la presión externa 
sea económica (durante el siglo xix), militar (a principios del xx) o 
administrativa y política (durante el periodo del protectorado). Esta 
diferencia no elimina la semejanza, puesto que en cada caso el apo
yo social y el material ideológico siguen siendo los mismos. Pero la 
voluntad de destacar a la vez la continuidad y el cambio, la evolu
ción y la permanencia de las estructuras, es la que ha determinado 
el plan de exposición del presente estudio.

La primera parte, que presenta una panorámica del sistema ma
rroquí tradicional, ajeno todavía a cualquier influencia europea, ad
quiere necesariamente el aspecto de una tipología ideal, pues, por 
mucho que nos remontemos al pasado, no encontramos ninguna 
época que sirva de modelo perfecto del sistema sociopolítico marro
quí. El problema se complica además por un fenómeno, destacado 
por los investigadores: el de la involución de la historia marroquí a 
partir del siglo xv, precisamente tras la cruzada ibérica. La institu
ción más tradicional parecer ser, en definitiva, consecuencia de una 
influencia extranjera 11 I2. Las tremendas dificultades con las que se 
topa cualquier analista de la tradición 13 ya son bastante conocidas,

11 A. Smith (1972), pp. 241-243
12 De ahí la necesidad de diferenciar los dos conceptos de tradición y tradicionalización.
15 D. Apter (1967), pp. 81-122 (mera descripción de la tradición sin lograr una auténtica

definición); J. R. Gusfield Jr. (1967), pp. 351-362.
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pero sí no rebasamos los límites que impone la documentación dis
ponible, podemos llegar a obtener una panorámica aceptable.

El propósito de la segunda parte es llegar a una síntesis de las 
reacciones de los diversos elementos del sistema marroquí ante la 
presión extranjera. Algunos historiadores han descrito los resultados 
de esta presión desde el punto de vista exterior y a partir de do
cumentos europeos 14. Todavía no ha sido posible contrastar sus 
conclusiones mediante un estudio de los documentos marroquíes, 
aunque algunos ensayos prometedores hayan llegado a resultados 
significativos15. Si nos limitamos, sin embargo, al ámbito cultural, 
podemos ofrecer ya una imagen bastante precisa de la opinión pú
blica de entonces. Surge, a continuación, el gran problema metodo
lógico de decidir si el conjunto de estas reacciones constituye el ger
men de un movimiento que adquiriría cada vez más fuerza e 
influencia, mereciendo el nombre de nacionalismo, o bien represen
ta un fenómeno específico precoíonial, condenado a desaparecer 
con la sociedad que lo vio nacer. Nos encontramos, pues, ante esa 
cuestión tan discutida en los estudios dedicados al nacionalismo de 
los países no europeos: ¿protonacionalismo o reacción primera? 16.

Marruecos no fue reducido tempranamente, como Argelia, a una 
mera expresión geográfica; el Estado y la sociedad se mantuvieron y 
asistieron, por decirlo de alguna manera, al advenimiento de la colo
nización durante un periodo de setenta años. Gracias a una docu
mentación relativamente abundante podemos comprender a la vez 
el sistema tradicional y su lenta evolución ante la presión extranjera, 
situación casi ideal para analizar el modo en que una sociedad se 
transforma, positiva o negativamente, bajo la influencia multiforme 
de otra que le es totalmente ajena. La matriz del nacionalismo ma
rroquí es el resultado simultáneo del sistema social y de la reacción 
de éste durante el largo periodo que precedió al momento en que el 
protectorado se hace cargo de la administración del país. De ahí la 
necesidad de ofrecer una imagen estática de la sociedad y de la cul
tura marroquíes en la primera parte de este trabajo y, luego, otra di
námica en la segunda.

14 Cf. la obra fundamental de J.-L* Miege, que se citará a lo largo de este estudio.
15 G. Ayache, cf Bibliografía.
16 A. Smith (1972), p* 212; comparar con J. Coleman (1958), que excluye del estudio del 

nacionalismo las luchas tribales durante la pacificación británica*



¿Por qué haber escogido 1830 y 1912 para delimitar el marco 
temporal de nuestra investigación?

La primera fecha, que es la de la caída de Argel, parece ser ex
trínseca y no se impondría aparentemente por igual en ambas partes. 
La descripción del sistema político-social abarca de hecho todo el pe
riodo 1757-1912, quizá dedicando una atención particular al reinado 
del sultán Sulaimán, que, a pesar de su importancia, no ha sido nunca 
bien entendido. Incluso una lectura rápida de la documentación con
temporánea de los acontecimientos —historiográfica, literaria o juris
prudencial— no da lugar a dudas sobre el hecho de que la caída del 
poder turco en Argelia tuvo un enorme eco en la corte marroquí y en 
las provincias limítrofes. El sultán se vio obligado, desde el principio, 
a elegir entre aceptar o no la bay(a de Tremecén. Más tarde, el desa
rrollo de los acontecimientos desembocaría en una crisis política en 
el interior del majzén que modificó la naturaleza misma del régimen 
político marroquí. Por supuesto, esto sólo se hizo evidente en 1844 
tras la batalla de Isly, pero, como ésta se gesta con la conquista de Ar
gel, es natural considerar este acontecimiento el principio de un nue
vo periodo en la historia del Marruecos moderno.

Vendría a propósito, para justificar la elección de 1912, recordar 
el gesto simbólico del sultán ‘A. Hafiz, rompiendo la sombrilla impe
rial, antes de partir al exilio, para marcar el final del Marruecos inde
pendíente. Sin embargo, quizá resulte extraño que un estudio sobre el 
nacionalismo, incluso interesándose sólo por sus orígenes, se detenga 
en el momento mismo en que comienza la ocupación efectiva del 
país. Quizá hubiese sido más apropiado llegar al menos hasta 1930, 
año en que se manifiesta por primera vez una opinión específicamen
te nacionalista. De hecho, al principio pensé llevar a cabo la investiga
ción hasta la publicación del manifiesto de la independencia, en ene
ro de 1944. No fue en modo alguno por pereza por lo que me limité 
luego a un periodo más corto, puesto que la investigación fue más 
allá de 1912. El análisis de la documentación reunida fue el que me 
convenció de que el fracaso del movimiento hafízí en 1910 sería la 
verdadera conclusión de mi investigación, puesto que en él se resu
men todos los desarrollos anteriores y permite comprender la mayo
ría de los hechos más significativos que vendrían después.

Nuestro objetivo es saber no tanto qué ha sido el nacionalismo 
—punto de vista del sociólogo— o qué ha hecho —punto de vista
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del historiador social—, sino ¿por qué estos dirigentes, su lenguaje, 
sus formas de organización y de acción fueron tal y como los cono
cemos? Por ello, podemos detenernos en 1912, pues sabemos ya 
cuáles son los grupos que están dispuestos a hablar en nombre de 
los demás, cómo van a comprender y sentir lo que la situación les 
lleve a decir, y adonde quieren llegar, más allá de unos programas 
explícitos y a pesar de éstos.

En los dos periodos, 1912-1927 y 1929-1944, Marruecos cam
biará desde el punto de vista material, social e intelectual. Nacerá 
un nuevo majzén, nuevas ideas vendrán, a la vez, de Oriente y de 
Occidente; se establecerán nuevas amistades, y, por consiguiente, se 
conocerán nuevas experiencias que impondrán actitudes y compor
tamientos sin precedentes. Pero todo esto, que formará la historia 
del nacionalismo marroquí, se filtrará, matizará e informará a través 
de los hombres que emplearán todos estos nuevos medios, y a tra
vés de la conciencia que los interpretará y los racionalizará. Estas 
novedades no caerán en la sociedad marroquí como en saco roto; 
no la marcarán como en una página en blanco; las condensaciones 
no se harán al azar, las influencias no afectarán por igual a todos los 
individuos. Existen ya en la sociedad marroquí unas líneas de orien
tación, unas zonas de filtración que hemos intentado descubrir, pre
cisamente analizando la estructura sociopolítica de Marruecos y su 
reacción frente a la precolonización.

En la conclusión general, titulada «Repercusiones», nos dedica
remos a argumentar una prueba a contrariis. Veremos brevemente 
cómo reaccionará la sociedad marroquí, con sus componentes diver
sos, frente a la conquista. Y este enfoque no pretende prever lo que 
ya se conoce, sino entender si los resultados de nuestro análisis nos 
permiten o no aclarar, en cierta medida, el periodo inmediatamente 
posterior; si se pueden sugerir unas relaciones comprensibles entre 
hechos y acontecimientos que la crónica nos presenta brutos y sin 
pulir, como un dato más de la naturaleza. Es la única manera cono
cida por los historiadores de justificar cierta periodización.

Ninguno de los estudiosos que han escrito sobre el nacionalis
mo ha simulado una total objetividad 17: abundan los juicios sobre

17 «Lo que pienso del futuro del nacionalismo sólo se funda parcialmente en la aplica
ción de los métodos de investigación que aquí propongo» (K. W. Deutsch, 1953, p. 190).



lo que éste ha sido, lo que es y lo que está condenado a ser. Una mi
noría, fiel al cosmopolitismo del siglo xviii o al liberalismo escéptico 
del xix, considera que fue una desviación moral e intelectual lamen
table, que sólo ha tenido efectos nocivos sobre los pueblos que se 
han dejado prender en sus maleficios 18. La mayoría, que está más 
bien a su favor, no justifica sin embargo todas sus manifestaciones. 
Mediante el uso de términos diversos: positivo, policéntrico, Ínter- 
étnico 19, aísla de él la forma legítima, la que expresa el derecho ina
lienable de las naciones, reales o potenciales, a ser ellas mismas, úni
ca base posible de un internacionalismo efectivo. Esta actitud 
moderada es la de los liberales occidentales. Se aproxima a la de 
muchos nacionalistas del tercer mundo, sin confundirse con ella, 
pues éstos consideran que no tienen por qué justificar ni su fe ni su 
propia existencia.

Este estudio ha sido realizado con la firme voluntad de perma
necer fiel a unos criterios de objetividad; pero, si, a pesar de todo, se 
dejan ver aquí y allá algunos juicios de valor, el lector debe tener 
presente que el tema presenta demasiados destellos tornasolados 
como para que uno pueda mantenerse impasible a lo largo de la in
vestigación.
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18 E. Kedourie (1971).
19 R. W. Cottam (1964), cap. 16; A. D. Smith (1972), pp. 18-21.
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Mapa 1. Regiones históricas de Marruecos en el siglo xix.



30 Orígenes sociales y culturales del nacionalismo marroquí

Mapa 2. Principales tribus citadas.
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LAS BASES DE LA SOCIEDAD MARROQUÍ

I

La finalidad del presente capítulo es ver cómo se presentaba 
Marruecos, en su acepción geográfica, en el siglo xix. No se trata de 
plantear la pregunta de si existía una nación marroquí antes del si
glo actual como fase previa a cualquier investigación sobre el nacio
nalismo marroquí. Sabemos que el nacionalismo no necesita de la 
existencia de eso que se denomina «nación» para nacer y desarro
llarse. Basta con que exista la intención de fundar una nación. Sin 
embargo, cualquier nacionalismo parte de un material primero, sea 
el que sea, y nosotros lo que queremos, precisamente, es describir 
brevemente este material.

Hasta la víspera del protectorado, Marruecos fue objeto de una 
exploración que podríamos denominar —sin riesgo de equivocar
nos— sistemática. Detengámonos en las obras consideradas desde 
siempre fundamentales para el conocimiento del Marruecos preco
lonial, veamos cómo se suceden y comprenderemos en el acto que, 
si bien hubo muchos periodistas, turistas, aficionados, deslumbrados 
por la blancura exótica de Tánger y la proximidad a las puertas de 
Europa de una región aún misteriosa, también hubo unos hombres 
preparados para ver, captar y describir correctamente aquello que 
podría dar lugar a un conocimiento riguroso y, a la vez, sometido al 
servicio de una política l.

Se observa, en efecto, una evolución en el conocimiento que tu
vieron los extranjeros del Marruecos del siglo xix. Si hasta 1840,

L Ya entonces se asociaba el avance en eí conocimiento de Marruecos con la política co
lonia] (B. Meakin, 1905, p, 296).



aproximadamente, los viajeros apenas sobrepasaban el triángulo Tán- 
ger-Tetuán-Larache, y en ciertos casos con algunas incursiones hasta 
Rabat, a partir de esta fecha y hasta 1880 se estudiará con mayor o 
menor precisión la parte no montañosa y hasta los límites con el Sáha- 
ra. A partir de 1880 empieza la exploración de la zona sahariana con 
algunas misiones en las montañas. A principios del siglo xx los viajeros 
empezarán a adentrarse en las zonas montañosas. En efecto, la expío* 
ración no acaba con el establecimiento del protectorado francés, pues 
en ciertos casos sólo fue una rápida aproximación; pero el conoci
miento de los hombres y de las instituciones había alcanzado un grado 
tal que la política europea pudo servirse de ello, y con bastante efica
cia, por cierto, a partir de 1900 2.

Nos hallamos en presencia de una visión europea de Marruecos. 
¿Podemos contrastarla con una visión —llamémosla marroquí— re
curriendo a ese género, bastante conocido en la literatura árabe clá
sica, de las rihla~s? Desafortunadamente, un cambio ocurrido en el 
siglo xix resta a los relatos que han llegado a nosotros gran parte de 
su interés. Los peregrinos, que tradicionalmente tomaban la vía te
rrestre para dirigirse a La Meca, fueron disminuyendo a medida que 
el Sáhara argelino caía bajo el dominio francés. Los que solían escri
bir las rikla-s partían generalmente de Fez hacia Tánger y allí embar
caban; sólo tenemos, pues, la descripción de un itinerario muy corto 
y, por lo demás, bien conocido. Quedan, pues, los desplazamientos 
del sultán, en particular bajo el reinado de Hasan I, que ofrecieron 
la ocasión a varios europeos (un consejero militar, como Jules Erck- 
mann, o un periodista como Walter Harris)3 * 5 de viajar por el país, 
que no hubieran podido ver de otro modo. Las descripciones de

34 Orígenes sociales y culturales del nacionalismo marroquí

2 J +-L. Miége ofrece una bibliografía crítica, rápida pero exhaustiva, de esta literatura.
Para este capítulo he utilizado esencialmente los libros siguientes, escogidos entre los mejo
res y a efectos de crear una secuencia en el espacio y en el tiempo; A. Brooke (1831, itinera
rio Tánger-Tetuán-Tánger-Larache), J. D. Hay (1839, Tánger-Rabat), H. E, Colville (1877, Tán- 
ger-Larache-Fez-Uxda), Ch, E. de Foucauld (1883, Tángcr-TetuánFez-Taza-Mequínez-Buyad- 
Beni Mel-lal-oasis saharianos-Suss-MogadorTafilalet-Marruecos oriental), E, de Segonzac 
(1899-1901, Ríf-Atlas Medío-Suss), A. Mouliéras (1900, Tánger-Fez), E. Aubin (1902-1903, 
Mogador-Marraquech-Alto Atlas, Mazagán-Tánger-Fez-Uezzán-), E. Doutté (1902, Casablan- 
ca-Azemmur-Dukkala-Rehamna-Marraquech), A. Brives (190 M  908, Marraquech y su región, 
Safí y su región, Mogador y su región). Las fechas corresponden a las de los viajes, no a la 
aparición de los relatos,

5 J. Erckmann, apéndice, itinerario emprendido por el autor acompañando a Hasan I 
durante el periodo 1877-1883; W. Harris (1895).
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estos viajes, hechas en prosa o en verso por historiógrafos o poetas 
de la corte, no son, sin embargo, de gran ayuda, a causa del formalis
mo imperante y del desinterés tradicional de los habitantes de las 
ciudades por las poblaciones rurales4.

Nos basaremos, pues, por lo general, en la bibliografía europea, 
que ha sido criticada más de una vez por no ofrecer garantía de ob
jetividad. Pero, en lo que a mí respecta, no buscaré en ella los ele
mentos de una historia social, sino precisamente aquello que resulta
ba extraño, inesperado para los europeos de la época, y que los 
llevaba a juzgar negativamente Marruecos y a los marroquíes. Nues
tra pregunta, «¿cómo veía un extranjero el Marruecos del siglo 
xix?», pueden contribuir a responderla el propio exotismo y los pre
juicios religiosos o culturales.

Un p u e b l o

¿Cómo se vestían, vivían, se alimentaban, se comunicaban entre 
sí los habitantes de Marruecos? Busquemos esos elementos de etno
grafía en los libros de los contemporáneos, interesándonos más bien 
en lo que diferenciaba a los marroquíes de los europeos que en lo 
que los distinguía de una región a otra, y, sobre todo, de sus vecinos 
del este.

En primer lugar, ¿de qué color es la piel de los marroquíes para 
un no marroquí? Todo dependía del lugar desde donde el viajero 
llegara al país. Si provenía directamente de Europa, que era lo más 
frecuente a finales del siglo xix, los encontraba muy morenos, pero 
si llegaba a Tánger tras haber recorrido lentamente el sur de España 
y entraba en contacto primero con los rifeños, cosa que era habitual 
hacia 1840-1850, los encontraba más claros que la mayoría de los 
andaluces. Posteriormente, cuando el interior del país se hizo más 
accesible, los habitantes de las ciudades (de Fez, en particular) pro
vocaban al observador 5 el efecto de africanos de rostro pálido. Mas 
lo que atrajo la atención de los extranjeros, al llegar por primera vez 
a Marruecos, siempre fue la vestimenta. 4 5

4 El único control auténtico se halla, por supuesto, en los archivos marroquíes del 
Estado, que apenas ahora están siendo plenamente aprovechados por los estudiosos.

5 B. Meakin (1901), pt 253*
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Vestimenta

Aunque no exista aún una historia bien documentada de la ves
timenta marroquí, se piensa, en general, que ha habido continuidad 
desde los tiempos preislámicos, al menos en lo que respecta a la po
blación rural 6. Aunque este juicio requiere necesariamente una ma- 
tización, bien es verdad que a partir del siglo xvm la vestimenta ma
rroquí, en el ámbito del majzén en todo caso, se estabilizó y ha 
mantenido la forma que se conoce hasta una época reciente. El paso 
de los sa'adíes , muy influidos por los turcos, a los ‘alauíes del pri
mer periodo, aún muy próximos a las costumbres mediterráneas, y a 
Muhammad III y sus sucesores, empeñados en mantener viva la tra
dición árabe pura, todo ello ha otorgado a la vestimenta un valor 
simbólico 7.

En marzo de 1885, el todopoderoso representante de Inglaterra 
en Tánger, John Drummond Hay, se dirige hacia Marraquech para 
ver al sultán ‘Abd al-Rahmán. Conocido en todo Marruecos por 
ejercer una gran influencia sobre el soberano, es bien recibido en 
todas partes. El gobernador de la Chauia, que sabe que el diplomáti
co es un gran aficionado a los caballos, le propone participar en una 
carrera hípica. John Drummond Hay acepta y gana la carrera. Por 
cortesía, o por prurito de reforma, considera necesario explicar su 
triunfo según las consideraciones siguientes: «Cuando los europeos 
progresaron en la industria y en el arte de la guerra, se desembaraza
ron de los trajes largos que entorpecían sus movimientos y adop
taron unas vestimentas que se ajustaban a sus cuerpos, con lo cual 
adquirieron mayor libertad para usar sus extremidades» 8. A esta ob
servación se podría asociar la de un secretario de la corte del sultán 
mencionado, que, yendo en peregrinación a La Meca en 1849, al pa
sar por Malta ve, por primera vez, a unos musulmanes vestidos a la 
europea: «En nuestro país consideramos esto una señal de apostasía 
{ridda)» 9. Su asombro va en aumento al ver en Egipto y en La Meca

6 Recordemos la teoría de William Maníais que justificaba la división de los beréberes 
en Butr y Baranis por la longitud de sus capas.

7 Basta con comparar los retratos de dos sultanes 'alauíes, Ismá'il y Sulaimán, para ver la 
diferencia entre las políticas de ambos soberanos.

s J. D. Hay (1896), p. 173.
9 Ibtisam (H), p. 78. Cuarenta años más tarde, el historiógrafo Násiri (t. IX, p* 124) tam

bién se refiere a la influencia exterior de la civilización europea, y en particular en el vestir,
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a unos soldados vestidos con el uniforme europeo. Aunque se en
cuentren observaciones sobre la vestimenta marroquí en los textos 
de los viajeros del siglo xix 10 11, nadie se interesó por este tema con 
tanto detalle como Charles de Foucauld, que no deja de indicar 
cualquier variación en la vestimenta, por pequeña que sea, al pasar 
de una región a otra.

En el siglo xix existe una vestimenta oficial marroquí, la que 
llevan los sultanes, los visires y demás miembros del gobierno cen
tral, y todos los que forman parte, por uno u otro motivo, del maj- 
zén, en el ejercicio de sus funciones. Se trata del ksa, sobre el que 
solía ir un salhdm o capa con capucha n. La vestimenta de los co
merciantes, típica del habitante de las ciudades, es el yabador (cha
leco y zaragüelles bordados) y la chilaba. La vestimenta de los 
campesinos de las llanuras atlánticas es esencialmente el haik (al
malafa de lana), en general de color blanco. En las ciudades la di
versidad de la vestimenta se asocia con la posición social. En el 
campo no hallamos ya ninguna uniformidad y en un zoco —di
cen— se reconoce por su vestimenta al beduino, al drauí y al be
réber 12.

Como dijimos anteriormente, Charles de Foucauld es el que nos 
da las indicaciones más precisas sobre la vestimenta de la población 
rural marroquí. Al cruzar el territorio de Zemmur a Tadla, observa 
que en esta última región el vestido femenino se distingue por los 
broches que llevan las mujeres prendidos en los hombros. Al agru
par los comentarios de este tipo, que afortunadamente son muy nu
merosos 13, se observa que Marruecos se dividía en tres partes: una 
zona donde imperaba el haik (almalafa) y el salhdm (capa con capu
cha), generalmente de lana blanca, que corresponde a la mayor parte 
de las llanuras atlánticas, a excepción de la región de Esauira (Moga- 
dor), donde se utiliza más bien la lana negra; una zona donde predo
mina el jnify una capa corta con una marca ovalada de color naranja, 
tejida en general con piel de cabra, marrón o gris, localizada en la 
montaña y en las regiones presaharianas del este, y, por último, en

10 A. Brooke, t, ir, pp. 18, 134; H.-E. Colville, p. 237; J. Erckmann, pp. 156-157.
11 Observemos que el bajá de Timmi en el Gurara, cuando se rindió ante los franceses, 

llevaba precisamente el ksa(AF, diciembre de 1902, p. 423).
12 B. Meakin (1902), pp. 51-71.
13 Ch.-E. de Foucauld pp. 11, 22-23, 82, 110, 123,174, 182, 194, 217, 222, 240-241.



la zona donde empieza el desierto se usa el jent de algodón de color 
añil.

Los marroquíes del siglo XIX no se cubren la cabeza de modo 
uniforme. Generalmente lo que más se utiliza es el turbante, pero 
los campesinos a menudo van con la cabeza descubierta, que sue
len llevar rapada (el pelo largo sólo se usa en el desierto); el tar- 
buchy que se introducirá primero en el ejército, no se usará entre 
ciertos sectores urbanos hasta finales del siglo. Por el contrario, los 
marroquíes poseen un calzado que les es propio: la haiga (babu
chas), que se ve por todos lados, tanto en la ciudad como en el 
campo; según De Foucauld, sólo son reemplazadas por las sanda
lias en el Sáhara y en algunas regiones montañosas entre la gente 
muy pobre.

La mayoría de las indicaciones anteriores aún son válidas hoy. 
Lo que nos interesa no es tanto el grado de uniformidad en el inte
rior del Marruecos geográfico como la diferencia que separa la ves
timenta marroquí de la que hallamos en el este y en el sur, fuera 
de Marruecos. La diferencia entre el norte de Marruecos {baik, bal- 
ga> cráneo afeitado) y el sur (Jent} sandalias, pelo largo) sigue siendo 
válida hoy y no tiene un significado especial 14. La situación en el 
este es más significativa. De Foucauld, viniendo de Argelia, se fija 
en todo lo que es común a ambos países; cuando alguna vestimen
ta le recuerda otra utilizada por las poblaciones argelinas, resalta 
este hecho, como en el caso de las mujeres de los Ajmas, o del 
yabador de los comerciantes de las ciudades15, pero observaciones 
de este tipo son bastante infrecuentes y no volvemos a encontrar 
una comparación con Argelia de su pluma sino cuando llega a Mis- 
sur, es decir, muy cerca de los territorios controlados por los fran
ceses.

También se afirma que los marroquíes se mantienen fieles a su 
vestimenta cuando emigran. B. Meakín lo observa al cruzar la zona 
occidental argelina, donde abundan marroquíes que trabajan en la 
construcción de la vía férrea, y en el campo en la época de la siega; 
o en Túnez, donde se les ve reunidos en algunos cafés; o en la Tri- 
politania, donde se los reconoce por las babuchas. Su apego a la ves-
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U AUmám B, MaT al-'Ainin, p. 38. 
n Ch.-E, de Foucauld, p. 88.



Las bases de la sociedad marroquí 39

timenta tradicional es tan grande que, cuando el sultán decide mo
dernizar el uniforme de los soldados, éstos manifiestan un enorme 
rechazo. Nunca aceptarán, por ejemplo, llevar botas, adoptadas en 
Argelia desde hacía tiempo 16.

Más allá de las indiscutibles variaciones regionales, hay que des
tacar que la vestimenta marroquí tradicional distingue instantánea
mente a los que la llevan de sus vecinos del este. Si en la época de 
los turcos ya era cierto, en el siglo xix lo es más todavía 17.

Alimentación y hábitat

En cuanto a la alimentación y al hábitat, tenemos pocas cosas 
que decir. No porque nuestros viajeros sean parcos en indicaciones 
al respecto, sino porque son demasiado fragmentarias, demasiado 
generales para permitirnos afirmar que los marroquíes estuviesen en 
este aspecto mucho más individualizados respecto de los demás nor- 
teafricanos o respecto de los europeos. Los grandes banquetes ofre
cidos por los miembros del majzén a sus huéspedes extranjeros, que 
se describirán profusamente en la literatura de la época del protec
torado, no son aún comunes en el siglo xix. Sólo hacia 1900 Moulié- 
ras y Chévrillon dan una descripción de ellos 18. Sin embargo, ya 
en 1879 a Colville lo invitan a comer unos burgueses de Fez y le 
procuran unos cubiertos, pero es un caso aislado.

En lo que respecta a la alimentación de las poblaciones del cam
po, encontramos citadas algunas variedades gastronómicas, sin que 
esta diversidad demuestre que sean distintas. En Tissint, por ejem
plo, De Foucauld se alimenta de hsü (sopa de sémola), que compara 
con la mdachch argelina. Este es el término que se utiliza también en 
las llanuras atlánticas. Nos hallamos obviamente ante el Magreb an
tropológico, donde las diferencias entre comarcas predominan sobre 
las que separan a las tres entidades históricamente individualizadas. 
Un solo aspecto permite hablar de una particularidad marroquí en 
el siglo xix: el hecho de que el consumo de cigarrillos sea práctica

16 J. Erckmann, p. 266.
17 Observación de Násiri (t. IX, p. 57) a propósito del uniforme de los soldados de 

‘Abd el-Kader.
18 A. Mouliéras (1900), pp, 165 y 348; A. Chévrillon (1908), p, 194 y s.



mente desconocido en 1900. El tabaco en hoja se conoce en Ma
rruecos a partir del siglo xvi a causa de las relaciones con la penín
sula Ibérica; ya se conocía bastante el tabaco en el Sáhara y en una 
ciudad del norte como Tetuán se aspiraba rapé, pero el cigarrillo era 
totalmente desconocido. Colvílle sólo encontró que se usaba el ciga
rrillo en las regiones lindantes con Argelia y De Foucauld había ob
servado que sólo lo consumían los judíos. En 1886 el sultán ordena 
destruir las existencias de tabaco tras una consulta con los ulemas. 
En 1900, por el contrario, Mouliéras consigna que el uso del tabaco 
está ya implantado entre la clase de los comerciantes de Fez 19.

El hábitat de los marroquíes en el siglo xix, fuera de las ciuda
des, no cambia respecto de lo que se puede leer aún en nuestros 
días en cualquier libro de geografía humana 20. Los viajeros distin
guen claramente entre los pueblos (dchar), con casas más cuidadas 
que en las propias ciudades en las zonas lindantes con el Rif y en la 
del Dir, y los aduares, campamentos de nómadas y trashumantes. 
Aquí también, la nuala (choza) marca un cierto grado de sedentariza- 
ción, mientras que la jaima (tienda) es el símbolo mismo del noma
dismo. Por último, los pueblos fortificados de la montaña y de los 
oasis presaharianos llaman la atención a todos los viajeros. El hábi
tat generalmente aparece concentrado, salvo entre los Haha y los Ait 
Buzid de Uauizert21.
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Aprovechamiento del suelo

Todos los viajeros del siglo xix destacan el carácter precario de 
los vínculos que unen al hombre marroquí con su terruño. No in
tentemos averiguar la finalidad ideológica de semejantes observacio
nes y averigüemos el grado de utilización del suelo marroquí, puesto 
que se estima, con razón o sin ella, que un pueblo campesino que 
trabaja la tierra con aperos de labranza cada vez más productivos es 
más apto que otros para engendrar una nación.

19 J. D. Hay (1896), p. 130; H.-E. Colville, p. 282; Ch.-E. de Foucauld, pp. 34 y 42; 
A. Mouliéras (1902), p. 136; B. Meakin (1902), p. 108.

20 J. Le Coz, 1.1, pp. 343-345.
21 H.-E. Colville, pp. 54, 73, 113 y 260; Ch.-E. de Foucauld, pp. 6, 72, 104.
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Habría que poner en tela de juicio muchas de las opiniones de 
los viajeros, pues generalizan a menudo a partir de observaciones 
que sólo son válidas para una región o un periodo determinado; y 
esto es tanto más peligroso cuanto que el siglo xix fue un periodo 
de crisis general que abarcaba y agravaba las tradicionales crisis pe
riódicas, según el conocido ciclo por septenios o decenios. A los via
jeros que cruzan primero la región del Garb les llama la atención el 
gran abandono que afecta a los dos tercios de las tierras cultivables, 
según uno de los viajeros; a la mitad, según otro, y al noventa por 
ciento, según un tercero 22 Pero precisamente el Garb no es todo 
Marruecos y sólo se puede comprender dentro de una perspectiva 
histórica.

Más discutible todavía es la postura de Charles de Foucauld, 
que da una imagen totalmente opuesta a la precedente. Hay pocos 
sitios, según él, que merezcan ser cultivados que se hayan dejado 
improductivos. Las únicas regiones descuidadas son las de Taza, 
Tadla y Sais 23. Por el contrario, se nos informa que en la región de 
Chauen «no hay ninguna zona cultivable que no esté sembrada», 
que en Fez hay «pocas zonas sin cultivar», que los Zemmur habi
tan un país rico y cultivado y que el Suss es un país de prósperos 
cultivos 24.

Cuando no se menciona a los agricultores, se destaca la prospe
ridad de los ganaderos: en la llanura de Ulmes se observa un gran 
número de rebaños, la región de Tadla está surcada por numerosos 
camellos y borregos, la región de Imseggin en el Suss produce 
«enormes y gruesas vacas como las que se ven en Tánger, en la zona 
de Zaian y en Europa» 25. Lo más extraño es que Marruecos emer
gía entonces de una terrible crisis de cinco años (siete años en el 
sur) que —según dicen— «había provocado la huida de sus tierras 
de un tercio de la población» 26 * *. ¿Se trata, pues, sólo de juicios polí
ticos?

22 A. Brooke, 1. 1, p. 298; J. D. Hay (1896), p. 38; H.-E. Colviüe, p. 305.
23 Ch.-E, de Foucauld, pp. 37, 39 y 57.
24 Ibid., pp. 9, 18, 42, 189.
25 lbid., pp. 49, 190.
26 J.-L. Miége, t. ni, p. 54. El autor (t. I, p. 110) llama la atención sobre los juicios negati

vos justificables por la crisis económica, pero los juicios positivos de Charles de Foucauld
son los que resultan sorprendentes a tenor de esta misma crisis.



Donde no llega el poder del sultán, los habitantes trabajan, 
producen y son felices; Francia no debería dejar escapar esa sucu
lenta tajada, parece insinuar el autor. Hallaremos la misma contra
dicción durante la crisis de 1907-1908. Los viajeros describen un 
país floreciente donde todo el mundo trabaja, siembra y siega, 
mientras que los periódicos hablan de un Marruecos al borde de 
la ruina 27.

Pero, más allá de la prosperidad —limitada o general, real o fic
ticia—, en lo que sí están de acuerdo todos los viajeros europeos, 
desde principios del siglo xix, es en su juicio desfavorable sobre la 
técnica agrícola de los marroquíes y la percepción general de un 
gran atraso. Aquí, una vez más, el lector crítico puede recordar que 
estos viajeros, dado el estado de los medios de transporte, sólo viaja
ban durante el periodo seco, lo que les permitía ver los trabajos de 
la siega y raras veces los de preparación de la tierra. Asimismo, como 
atravesaban sobre todo la parte norte de Marruecos, tierra de ce
reales de secano, tenían, por consiguiente, pocas posibilidades de su
ministrar información de interés sobre otros aspectos más elabora
dos de la vida rural. Es innegable sin embargo que, procedentes de 
Inglaterra o de Francia, la campiña sólo les podía parecer una pre
campiña, según la fórmula de Jean Le Coz. Al igual que la visión de 
las mujeres vestidas con el haik, la utilización del arado común les 
recordaba naturalmente la Antigüedad. John Drummond Hay, que 
por entonces era aún joven y más libre en sus juicios, describe un 
vehículo con ruedas que se encuentra a orillas del Luccus como 
«más rudimentario que un antiguo carro egipcio». Cuando llega al 
sur del cabo Espartel, al borde de un arroyo llamado de los Moli
nos, escribe que se percibe, en efecto, en ambas orillas, las ruinas de 
varios molinos y añade: «Ya he visto esto en otras partes del país, lo 
que demuestra que esta importante máquina ya no es utilizada entre 
estos bárbaros del siglo xix» 28. No exactamente, puesto que se se
guirá utilizando en el Garb y en el Bu Fekran, al sur de Mequí- 
nez 29. La noria, vista en la orilla del río Sebú y Uerga, evoca el
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29 A. Brives (mayo de 1907), p. 411.
28 J. D. Hay (1884), pp. 122 y 39.
29 J. Le Coz, 1.1, pág. 321; B. Meakin (1901), p. 286.
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recuerdo de los romanos, al igual que, en el Suss, la tdssa, recurso 
utilizado para distribuir el agua de riego entre las familias30.

Respecto de la alimentación, convendría plantear la siguiente 
pregunta: además de los cereales tradicionales (trigo, maíz, cebada, 
alpiste, etc.) y la fruta, ¿cuáles son los demás productos del campo 
marroquí?

La muña, que cumple un papel tan importante en los relatos de 
los viajeros, consistente en la ofrenda que las poblaciones deben en
tregar a aquellos considerados huéspedes del sultán cuando atravie
san su territorio, se compone casi exclusivamente de borregos, po
llos, huevos y productos importados, tales como azúcar, té y velas; 
las verduras prácticamente no aparecen en los testimonios de los 
viajeros. ¿No habría que tener en cuenta, una vez más, el período 
del año durante el cual se suelen hacer los viajes? Meakin da una 
lista de las verduras cultivadas en torno a los principales puertos 
marroquíes que contiene casi todas las verduras producidas actual
mente pero en una fecha tardía. No podemos descartar, en este sen
tido, la influencia de la asociación (mujdlata) entre europeos y marro
quíes que tuvo un cierto auge a partir de 1880.

Las herramientas, los productos, los modos de labranza son tra
dicionales —«pertenecen a la Antigüedad» a los ojos de los euro
peos de entonces—, aunque los resultados obtenidos pueden ser, en 
algunos lugares, bastante impresionantes gracias al ingenio, el traba
jo y la perseverancia, como demuestran las descripciones admirati
vas sobre las huertas que rodean Taza y Demnat, entre otras. Sin 
embargo, no es el aspecto tecnológico el que nos interesa, sino lo 
que se deduce de ello, desde el punto de vista sociológico. Las listas 
de productos exportados de los distintos puertos marroquíes deno
tan una cierta especialización de las regiones (zona de cereales, zona 
de ganadería, zona de regadío y de arboricultura, zona sahariana), 
que determina una especialización de los hombres (los del Garb en 
la ganadería, los del Dra en el regadío, los rífenos en la arboricultu
ra) 31. En ningún lugar se observa un corte en la tecnología utilizada, 
y sin embargo esto facilita las migraciones en un Marruecos en con

30 En B. Meakin (1901, p. 46) hallamos una foto de una noria, y una descripción de la 
tdssaen Mujtár al-Süsí, fazúla, 1.1, p. 74; t. n, p. 16.

31 Esta especialización tradicional continuará en el siglo xx (M. Nahon, p. 127).



tinua crisis económica. Esta uniformidad no se detiene obviamente 
en las fronteras de la parte del Magreb que nos ocupa, pero indivi
dualiza a Marruecos respecto de Europa, por supuesto, y, cada vez 
más, respecto de la región oranesa en vías de convertirse en el 
paraíso de los colonos y frecuentada por los rífenos debido a su pro
ximidad geográfica.

Este sentimiento de ser diferente, aunque esto signifique de he
cho ser atrasado, se expresa claramente y de distinta manera en las 
rihla-s (relatos de viajes) que nos han dejado algunos marroquíes en
viados en misiones diplomáticas a Francia, Inglaterra y España. Aun
que dejemos para más adelante su análisis en detalle, avancemos, sin 
embargo, que la impresión que dan es precisamente la de una con
ciencia muy clara de este desfase en el aprovechamiento del suelo 
de ambos lados del Mediterráneo.

Ibn Idris 32, miembro de una embajada enviada a Francia en 1860, 
que viaja en tren de Marsella a París, observa que «todas sus tierras 
están cultivadas», aunque luego añada que los franceses no las 
aprovechan como debieran, pues se imagina lo que sería una nuzha 
tradicional con música, poesía y carreras de caballos en semejante 
marco 33, Táhir al-Fásí34, secretario de otra embajada enviada el 
mismo año a Londres, aunque dotado de un espíritu menos vivo 
que Ibn Idris, resalta también la gran cantidad de hermosas huertas 
que rodean la capital, así como la opulencia de los jardines de la 
reina, y concluye citando, desengañado, ese hadit revelador de sus 
sentimientos íntimos: «el mundo de aquí abajo, en la Tierra, es una 
prisión para el creyente y un paraíso para el infiel» 35. La profunda 
impresión que produce en estos embajadores el nivel de la agricul
tura europea surge a través de múltiples negaciones retóricas —una 
descripción fiel no indica admiración— y, con más vigor, a través 
de la impaciencia que demuestran al testimoniar sobre aquello que 
les obligan a admirar. Uno de ellos escribe: «Sólo nos fijábamos en 
esas cosas para complacer a la reina» 36. Todo ello denota, además 
de lo que puedan deducir los geógrafos e historiadores, cierta psi
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32 Elementos biográficos en Ibn Zaidán, t. n> pp, 32-41.
33 Ibn Idris (1909), pág. 8.
34 Ver M, Lakhdar, pp. 339-341.
35 Táhir al-Fásí, p. 13.
36 Ib id p, 37.
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cología que agudiza el sentido de la pertenencia comunitaria. Aun
que se juzgue inferior, propia del atraso, esa relación con la tierra y 
con el espacio, cuando es uniforme, refuerza el sentimiento de «no
sotros» contra «ellos».

Idioma

¿Cuál era la situación lingüística en el Marruecos del siglo xix? 
¿Existía uniformidad en el habla? ¿Existía preponderancia de un 
grupo de hablas frente a otros? ¿Cuál es el grado de especificidad 
de ese grupo respecto de los demás emparentados con él?

La lengua oficial del país es, por supuesto, el árabe; pero ¿de 
qué tipo? Meakin, que escribió un opúsculo sobre el árabe marro
quí y que viajó —ya lo mencionamos anteriormente— por otras par
tes del mundo arabófono, considera que no está más alejado del clá
sico que el que se habla más al este. Distingue en el norte al menos 
cuatro hablas, pero la distinción parece apoyarse esencialmente en 
las diferencias de acento y de entonación. Citando un estudio hecho 
por el Dr. Talcott Williams en 1898, estima que sólo el 10 por 100 
de las palabras utilizadas en el habla popular no se hallan en los dic
cionarios clásicos y observa, por último, que el árabe hablado en 
Fez es muy puro 37. De Foucauld, por el contrario, afirma que el 
árabe marroquí está más corrompido que el argelino, sin precisar 
respecto de qué lengua de referencia 38. Ambos juicios no son tan 
contradictorios como parece. Uno se refiere a la lengua de las clases 
urbanas del norte, y el segundo a las regiones rurales meridionales y 
presaharianas. Sí nos basamos en el árabe escrito oficial, que no es el 
de la clase instruida, como observa B. Meakin, tenemos en efecto la 
prueba de cierta corrupción de la lengua 39. Comparada, sin embar

37 B. Meakin (1902), pp, 319-320.
3S Ch,-E. de Foucauld, p. L
19 En la correspondencia oficial del siglo XIX hay que distinguir el estilo de los secreta

rios de la corte —preparados para esta función por una larga experiencia, que continúan con 
mayor o menor fortuna la tradición andalusí— del de los mercaderes, que constituyen la 
nueva burocracia que se describirá en detalle más adelante. Éstos llegan a ios puestos de res
ponsabilidad no por su cultura sino por su riqueza y por la experiencia adquirida con los eu
ropeos. Aparentemente el título de tdlib, utilizado a menudo en las cartas sultaníes, se reser
va a los hombres de esta clase, comparado con los títulos de 'alim (ulema) o chaij (jeque), 
utilizados al referirse a hombres instruidos.



go, con la situación de los demás países árabes durante todo el 
periodo moderno y hasta mediados del siglo xix, el árabe oficial ma
rroquí sigue siendo muy correcto 40. Precisamente porque los marro
quíes eran conscientes de ello es por lo que no ocultaron su asom
bro cuando la nahda sirio-libanesa empieza a dar sus frutos y surge 
un árabe escrito moderno. El historiógrafo Akansüs encontraba, 
pues, increíble que un árabe cristiano, Fáris al-Chídyáq, que enton
ces estaba establecido en Malta, pudiera escribir una oda según 
todas las reglas de la retórica arcaica 41. Asimismo, Ibn Idrís en París 
no dejaba de sorprenderse de la facilidad de elocución de otro liba- 
nés cristiano que dirigía un diario en lengua árabe 42.

El problema en el Marruecos del siglo xix no es, sin embargo, el 
del árabe, sino el de las hablas beréberes. ¿En qué medida éstas for
maban, como se ha sostenido más tarde, un bloque compacto inac
cesible a la lengua oficial del país?

Mouliéras, que se puede considerar el portavoz de los colonos 
oraneses, que cumplirán un papel importantísimo en la política co
lonial francesa en Marruecos, opone al beréber argelino, que se ara- 
biza cada vez más, el beréber marroquí, que mantiene su particulari
dad lingüística 43. Pero Charles de Foucauld, que no dedica la 
menor atención a las variedades lingüísticas, a diferencia de las de 
vestimenta, da una impresión bastante distinta. He aquí una parte 
de la imagen que nos presenta. Los Zaian hablan el árabe incluso en 
sus casas; entre los Ait Buzid un buen número de hombres lo habla, 
a excepción de las mujeres; entre los Ait Zaineb, más allá de Tikirt, 
una quinta parte de la población lo habla; en Tazenajt, la séptima 
parte; en Tissint y más allá, los sedentarios hablan el tamazigh pero 
comprenden el árabe; en el Suss, los Huara lo hablan, los demás be
réberes lo comprenden, salvo los Ida Uzal; entre los Haha, está ex
tendido; por el contrario, pocos lo hablan entre los Ida-U-Zekri, 
Isuffen, Ibarqaqen e Halen 44. De Foucauld no viaja ni por el inte
rior del Atlas ni por el Rif. De Segonzac, sin embargo, opina que
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1,0 Ver la opinión del tunecino Muhammad Baíram, especialista en la materia (t. i, p. 61).
41 Akansüs, mss., 1.1, p, 226, b. Al-Chidyäq (1804-1888).
42 Ibn Idrís, p. 77. Se trata de R, al-Dahdah (cf. infra).
4J<A. Mouliéras (1895), p. 21.
44'Ch.-E. de Foucauld, pp. 48, 72, 92, 110, 134, 145, 196, 227, 241, 314, 339.
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«los rífeños emigran y aprenden así el árabe» 45. En cuanto a las po
blaciones del Atlas, a lo largo del siglo xix se ha exagerado su núme
ro al igual que en el resto de Marruecos.

Por otra parte 46; no existe ninguna razón fundamentada para 
creer que las leyes que parecen presidir la difusión del árabe en 
otros lugares no actúan también en estas regiones. El árabe se apren
de cuando se entra en relación con el majzén o cuando se emigra. 
Sólo quedan, pues, ajenos a cualquier influencia las regiones autóno
mas política y económicamente y lo bastante equilibradas como 
para garantizar a sus habitantes cierta prosperidad. No se ha detec
tado ninguna de estas características hasta el momento, si se tiene 
en cuenta un ámbito que va más allá de la comuna. E incluso si se 
considera la completa autonomía de éstas, no parece constituir una 
barrera permanente en lo que respecta al Marruecos geográfico 47.

No se trata de negar, sin embargo, la existencia de un ámbito 
lingüístico beréber separado del árabe. Según el testimonio de Muj- 
tár al-Süsi, uno de los mayores obstáculos que impiden al estudiante 
del Suss llegar a dominar perfectamente el árabe es que tradicional
mente los maestros se sirven del beréber como vehículo de enseñan
za durante los tres primeros añ os48; esto sólo se comprende en au
sencia de un bilingüismo auténticamente extendido. Contentémonos 
simplemente con señalar lo que aparece claramente a través de los 
relatos de los viajeros: no existe en esa época una región autónoma, 
lingüística, política y económicamente, que podría sentar las bases 
de una entidad en el interior o en las franjas de lo que es el Marrue
cos de hoy.

¿ U n  m e r c a d o  e c o n ó m ic o  m a r r o q u í?

A estas alturas de la investigación, ésta es una cuestión bastante 
temeraria. Se justifica en la medida en que no se intente responder a

45 E, de Segonzac (1903), p. 285.
46 La población de Marruecos se estimó en 25 millones (A. La Martiniére, La Grande 

Encyclopédie, 1896, t. xxm, pp. 261-262; A, Mouliéras, 1895, p. 27).
47 Existe otro problema: ¿es legítimo deducir la situación del siglo XIX de lo que ha exis

tido antes? En otros términos, ¿existe una desarabización? Algunos indicios permiten pensar
lo, pero esto va en contra del evolucionismo de la mayoría de los historiadores del periodo 
colonial.

48 Mujtar al-Süsi, t. xx, p. 279 y s.



ella de una manera precisa sino para obtener una idea general sobre 
los medios de comunicación que permiten a los habitantes del país 
desplazarse de un punto a otro. Lo ideal para nosotros sería prescin
dir del comercio exterior; desafortunadamente es imposible puesto 
que éste es el que imprime desde hace un siglo su sello a los inter
cambios en el interior mismo de Marruecos.
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Los medios de intercambio 

Comunicaciones

Se ha hablado mucho sobre el carácter arcaico y prehistórico 
del sistema de comunicaciones en vigor en el Marruecos preco
lonial, pues es lo que más sorprendía a los extranjeros, civiles o 
militares. Ya se mencionaron anteriormente las impresiones de los 
viajeros a propósito de la agricultura. El Marruecos del siglo xix 
aparentemente no utilizó la rueda, aun habiéndola conocido. A pro
pósito de las baterías montadas, utilizadas por Hasan I durante su 
campaña de 1882 en el Suss, Erckmann escribe que: «los beréberes 
no habían visto nunca un carruaje». En cuanto al propio sultán, po
seía unos veinte carruajes que utilizaba sólo con fines militares 49. A 
finales de siglo, en el propio Tánger, capital diplomática del país, 
Meakin nos informa que sólo había dos o tres vehículos con rue
das 50. Evidentemente, la desaparición, o al menos la no utilización 
de la rueda, en un país que la conoció desde mediados del segundo 
milenio antes de Cristo, y más aún durante la época romana, plantea 
un arduo problema que sobrepasa el marco del África del Norte 51.

51 J. Erckmann, pp. 257, 263,
50 B, Meakin (1901), p. 104.
51 Ver E l (2), are « Araba». Esta cuestión ha sido objeto en Oriente Próximo de investi

gaciones detalladas por parte de R. Bullíet, que explica la desaparición del transporte sobre 
ruedas en beneficio del transporte a lomos de camello por su menor coste: un 25 por 100 de 
ahorro. En lo que respecta a África del Norte, hay que recordar que durante eí periodo ro
mano el Sahara estaba cerrado al comercio y que una de las consecuencias de la propagación 
del islam fue la vinculación económica del Sahara con el Magreb. ¿En qué medida la pre
ponderancia del comercio sahariano influyó sobre el modo de transporte y generalizó, poco 
a poco, y hasta los puertos del Mediterráneo, el uso del camello? He aquí un elemento que 
hay que incorporar al debate.
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El caso es, sin embargo, que en el Marruecos del siglo xix el trans
porte de mercancías y de viajeros se hacía únicamente a lomos de 
camello o de mulo y, por ello, dependía de un ritmo natural.

Sin ruedas no había caminos. Eso es lo que nos decían los viaje
ros de ayer y los geógrafos de hoy. Si el camino, tal y como existía 
entonces en Francia y en Inglaterra, se define por un trazado y unos 
materiales elegidos por el hombre, y por una anchura que permite el 
paso de al menos un vehículo de ruedas, Marruecos no tenía cami
nos en el siglo xix 52.

Más allá del aspecto técnico-geográfico, por muy importante que 
sea, hay que tener en cuenta el aspecto sociológico: el papel desem
peñado por los caminos como medio de contacto entre los hombres; 
en este sentido, una pista en buenas condiciones puede cumplir la 
misma función. Sin embargo, las pistas marroquíes no parecen haber 
sido totalmente abandonadas al azar, como se podría creer. Brooke 
se encuentra cerca de Tetuán con «un gran número de hombres que 
estaban arreglando el camino para la llegada del emperador». Colvi- 
lle, cincuenta años después, indica que «los caminos están pavimen
tados con anchas piedras redondas a lo largo de un corto trecho a la 
salida de las ciudades». De Foucauld observa que los caminos están 
bien acondicionados en la región de los Aít Buzid y se convertirá en 
un tópico entre los viajeros posteriores el observar sorprendidos que 
en las regiones montañosas las pistas están hábilmente trazadas 53. 
Además, de manera general, estos caminos o pistas tienen unos iti
nerarios fijos, y en todo momento se distinguen de aquellas menos 
frecuentadas y quizá no siempre estables, que sólo satisfacen las ne
cesidades de un distrito determinado 54.

¿Cuál es la situación de los puentes? Los viajeros, una vez más, 
generalizan para todo el país opiniones que corresponden a una si

52 «Sabemos que en el Marruecos tradicional se desconocía la carretera en el sentido de 
una vía construida y acondicionada, así como prácticamente el uso de la rueda» (J. Le Coz, t. 
i, p. 354).

,3 A. Brooke, 1.1, p. 204; H.-E. Colville, p. 53; Ch.-E. de Foucauld, p, 72.
54 Los caminos trazados se denominan triq al-sultdn (camino del sultán), pero no son 

obligatoriamente los que toma el sultán en sus viajes, son caminos públicos. En cuanto a los 
demás, a veces llamados triq al-hammára (camino de las bestias de carga) (E. Michaux-Bellai- 
re, «Le Gharb», AM, 1913, p. 79), el sultán aconseja siempre a los viajeros extranjeros que 
nos los tomen. Ver el mapa anexo al libro de J. Erckmann donde aparecen señaladas las pis
tas frecuentadas y los senderos que lo son menos.



tuación particular, el Garb, por ejemplo, o la costa atlántica. Llegan
do de Tánger, para acceder a Larache deben cruzar el ancho es
tuario del Luccus en barcas que cabecean peligrosamente. Los que 
continúan hacia el interior del país reviven la misma experiencia al 
llegar a Rabat y Azemmur, antes de poder dirigirse sin obstáculos 
hacia Marraquech. A finales de siglo, prefieren tomar el barco hasta 
El Yadida (Mazagán) para evitar todos estos inconvenientes. Obser
vemos que en el interior del país existían algunos puentes: uno de 
piedra, formado por ocho arcos, a la salida de Fez, hacia Uxda; otro 
sobre el ued Taza; otro de diez arcos sobre el río Um-er-Rbia, entre 
Buyad y Tadla, y otro de veinticinco arcos sobre el río Tensift55. 
¿Cómo se explica que existan estos puentes en el interior del país y 
no existan en la costa, siendo el tráfico más intenso en las zonas 
marítimas? ¿Habría que aceptar la explicación dada por Brooke, ya 
en 1830, recién llegado a Marruecos, después del ataque de la marina 
austríaca a Larache precisamente: «Tienen miedo de un ataque cris
tiano»? 56. O bien habría que generalizar la indicación siguiente del 
historiógrafo Akansüs: «Existe un puente sobre el Bulauán, cuyas 
ruinas se pueden ver todavía, que se mantiene desde la época de Is- 
má‘ll hasta los tiempos de Muhammad III. El sultán Muhammad IV 
quiso reconstruirlo; alguien se ofreció a hacerlo pero era un impos
tor» 57. En todo caso, para no facilitar la «apertura» del país a los eu
ropeos, los sultanes se opusieron hasta el final a la construcción del 
ferrocarril58. Una de las consecuencias de esta oposición, destacada 
por J.-L. Miége, fue el alza continua del flete interior, paralelo al alza 
general de los precios durante la segunda mitad del siglo xix. A par
tir de 1870, la vía más corta para los comerciantes, los peregrinos y 
los embajadores era la que conducía lo más rápido posible a un
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55 H.-E. Colville, p. 197; Ch.-E. de Foucauld, pp, 29, 57; B. Meakin (1901), p. 344 y s.; E. 
Doutté (1905), pp. 114-115; J. D. Hay (1896), p. 106.

56 A, Brooke, t  II, p. 73.
57 Akansüs, t. i, p. 260 b. Esto hizo suponer a los historiadores del periodo colonial, sin 

pruebas fehacientes, que esos puentes fueron construidos por esclavos cristianos.
^ Hasan I, ante la presión de los diplomáticos europeos, dirige una consulta a los ule- 

mas (febrero de 1888), que fue negativa (J.-L. Miége, t  m, p. 138, a  8)* A la propuesta inglesa 
de 1901, dirigida a £Abd al-'AzTz, Machrafl (pp, 420-421) responde que «sí ios ingleses fue
sen de buena fe, viendo el estado de barbarie en el que se encuentran los beduinos de Ma
rruecos, deberían haber propuesto abrir escuelas».
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puerto, para recurrir luego al cabotaje. Se desarticularon, pues, los 
itinerarios norte-sur 59.

El correo sufrió, evidentemente, las consecuencias de esta situa
ción; se mantuvo, de hecho, durante mucho tiempo el viejo sistema 
del bartd60. Por motivos políticos y comerciales, los consulados ex
tranjeros habían organizado un servicio privado de correos para el 
trayecto Mogador-Tánger. Hacia finales de siglo, los diplomáticos 
ejercieron cada vez más presión sobre el sultán para que organizase 
un auténtico servicio postal. Finalmente, Hasan I adopta rápidamen
te una iniciativa privada, y, calcando el proyecto del servicio de co
rreos consular ya existente, establece el servicio de correos marroquí 
a fines de 1892 61. El dahir comienza por una especie de exposición 
de motivos que señala claramente que este servicio se crea como 
ventaja para los comerciantes, cuya «realización de beneficios de
pende de la rapidez de las comunicaciones». Se hace un primer in
tento con el itinerario Marraquech-Mazagán, luego se extiende el 
servicio a la región del Garb y del Hauz. Este correo jerifiano se 
crea el mismo año que un servicio francés privado que fue adquiri
do dos años más tarde por Francia. Ya existía un servicio inglés se
manal que unía Tánger con Fez. El correo marroquí viene, pues, a 
completar, a superponerse a este correo europeo. Bajo la supervi
sión de un amín en Fez y de un empleado principal de correos, el 
servicio comunica entre sí las catorce ciudades marroquíes, dos ve
ces por semana, según dos largos itinerarios servidos con gran rapi
dez, y otros más cortos servidos con más lentitud (ver mapa 3). El 
objetivo es claramente servir al comercio extranjero, sobre todo. Los 
ocho puertos abiertos al tráfico europeo durante la segunda mitad 
del siglo xix ya están comunicados con las ciudades importantes del 
interior; Fez, Mequínez y Marraquech. Nos hallamos ante la orga
nización de un Marruecos útil, lejos de las zonas disputadas del este 
y del sur.

59 J.-L* Miége, t, ni, pp. 255 y 460. El transporte marítimo de mercancías había disminui
do en un 20 por 100 entre 1870 y 1877.

60 El{2\ vol*i, PP- 1.077*1,078*
61 Para el correo europeo, ver J.-L. Miége, t* n, pp, 455-458 (cuadro de los servicios al 1 

de julio de 1862); A. Mouliéras (1900), p, 258. Para el correo marroquí, ver Muhammad Man- 
nüní (1973), pp* 88-92; E. Michaux-Bellaíre (1911 b), pp, 90-96. El texto del dahir en cuestión 
se encuentra en M. Nehlil, lámina 79,
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Mapa 3. El correo en tiempos de Hasan I (1892).
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La moneda

El valor, la diversidad y la nomenclatura de las monedas marro
quíes siempre han sido muy complicados. Para dar una idea de ello 
supongamos que Francia contase en libras y escudos, que su comer
cio exterior tuviese más importancia económica que los intercam
bios internos, efectuados en dólares cuya cotización sufriría un alza 
constante pero desigual según las regiones. Se entiende, pues, que 
diplomáticos, comerciantes y periodistas no dejen de quejarse du
rante el siglo xix de esta complejidad. La confusión aumenta aún 
más cuando los sultanes, mal aconsejados o sencillamente incapaces 
de entender el mecanismo monetario del sistema capitalista liberal, 
tratan de oponerse a esta devaluación continua, sin poder controlar 
el origen de esta evolución, es decir, el comercio exterior. Para los 
historiadores que trabajan con documentos marroquíes del siglo xix 
viene a añadirse una dificultad adicional de interpretación, debida al 
fenómeno de sustitución de pieza por pieza (el franco francés frente 
al nal hasani\ por ejemplo), cuando se alcanza un cierto tipo de cam
bio en un sistema de monedas concurrentes 62.

A pesar de esta complejidad, se pueden aclarar ciertas cuestio
nes. La primera, y quizá la más importante, es que, aunque Marrue
cos tuviera dos monedas, una de plata y otra de cobre, esta última 
es la que cumple verdaderamente la función de cambio en las trans
acciones entre marroquíes. Acuñada en diferentes ciudades del rei
no, fácil de falsificar, sobre todo en el Suss, rico en mineral y relati
vamente autónomo del poder sultaní, esta moneda tiene un valor 
uniforme en todo Marruecos; sirve en todas partes, e incluso más 
allá del protectorado, como unidad de cuenta 63.

El sistema fraccionario utilizado era a la vez duodecimal y deci
mal; de esta coexistencia surgirán varias dificultades. El elemento 
básico es el mitqály que cuenta con diez onzas (uqia), cada una de 
éstas dividida en cuatro müxüna-s y éstas, a su vez, en 6 o 24 fals. El 
mitqdl también se llama dirham y representa la décima parte del ridl\

h2 Varios capítulos de la obra ele J.-L Miege tratan de los problemas monetarios marro
quíes en el siglo xix (t. n, pp+ 388-389; t. m, pp. 97-106, 434-437; t  iv, p. 116 y s,).

63 J. Erckmann, pp. 159-160; Ch,-E> de Foucauld, p. 22, n. 1; Muhammad Dâwud, t. VI, 
p. 129; en el Tuât, impugnado por los franceses, el mismo sistema tenía curso en 1902. Ver
RC, vol i, 1902, p. 16.



mediante la denominación de dirham} el mitqál se podía relacionar 
con la moneda de plata e incluso de oro, según la proporción clásica 
y conocida (un dirham de plata equivale a 7/10 del dinár de oro), 
que se había convertido, de hecho, en teórica puesto que la moneda 
de oro había desaparecido desde hacía tiempo de Marruecos 64. 
Este sistema es obviamente sólo nominal; define un sistema de equi
valencia que se mantiene independientemente del valor de la uni
dad base en términos reales. Para los marroquíes del siglo xix re
sulta perfectamente claro que expresa una relación de intercambio 
entre los productos reales de su propia actividad. Sin embargo, no 
es éste el caso cuando los comerciantes extranjeros, compradores o 
vendedores, imponen su propia moneda de plata, esencialmente el 
duro y el real españoles y el escudo francés.
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Tabla I
El sistema monetario marroquí 

(unidad de cuenta)

1 r/a/ = 10 mitqál-s
1 mitqái = 10 uqia-s

1/2 mitqái = 5 uqia-s
3 uqia-s = 12 müzüna-s

1/4 mitqál = 2,5 uqia-s = 10 müzüna-s
1 /5 mitqái = 2 uqia-s = 8 müzüna-s

1 uqia ~ 4 müzüna-s
1/2 uqia - 2 müzüna-s
1 /3 uqia = = 32 fais

1 müzüna = 24 fais
1/6 uqia = 2/3 müzüna = 16 fais

1 /6 müzüna = 4 fais

Las monedas que existían realmente a finales de siglo aparecen subrayadas. Se obser
va que las proporciones son a la vez decimales (2,4 y 5) y duodecimales (3 y 6).

La moneda de cobre no se puede, pues, considerar intrínseca
mente según el valor de uso conocido; es preciso vincularla con las

64 Para la definición teórica y tradicional del diñar y del dirham, ver El (2), vol. II, pp.
305-307 y 328-329; para el mttqdlver El (1), vol. in> p, 599.
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otras dos monedas. Poco a poco empieza a devaluarse, desmarcán
dose de la moneda marroquí de plata, que se verá necesariamente 
arrastrada hacia el lado de la moneda extranjera, pero, al estar peor 
fabricada (al menos hasta 1881), también pierde un cierto tipo de 
cambio, que, tras haber sido fijo, tiende al alza a principios del xix. 
Esto aclararía un hecho que durante mucho tiempo obstaculizó la 
interpretación de los documentos marroquíes.

Primero, la moneda de cobre va perdiendo las piezas más pe
queñas, pues cada vez se requiere mayor número de ellas para una 
compra menor, sin que por ello cambie el nombre de la unidad ba
se. De este modo, la pieza que representa 1/6 de una müzúna —la 
menor entonces— que equivale a un fals (con lo cual 24 jais equiva
len a una uqia y 240 a un mitqdt) adquiere veinte años más tarde el 
valor de 4 fals respecto de la moneda extranjera de plata, pues el sis
tema monetario de cobre había perdido tres cuartas partes de su va
lor. La müzüna tiene el mismo valor que tenía la uqia veinte años an
tes, respecto del franco francés, por ejemplo, pero corresponde a 96 
jais en lugar de a 24. En las transacciones corrientes, sin embargo, 
equivale a la menor moneda fraccionaria existente multiplicada por 
seis; independientemente de que corresponda a 1 o 4 jais, se mantie
ne el sistema de equivalencia. La misma sustitución ocurre con el 
ridl de plata, pero en este caso equivale a una moneda francesa de 
5 francos 65.

Las monedas de cobre que tuvieron efectivamente curso forman 
un sistema homogéneo y aparentemente estable; por ello, no sólo 
las demás monedas se expresan en uqia-s, sino que, además, en las 
zonas rurales las monedas de plata se admiten con dificultad, sean 
las que sean. El sistema de la uqia de cobre es el que marca las rela
ciones comerciales diarias entre los marroquíes. Sólo parece confuso 
e inestable cuando se expresa en moneda de plata; es lo que hacen, 
obviamente, los comerciantes extranjeros, con lo cual se observa 
una inestabilidad a la vez en el tiempo y en el espacio.

Inestabilidad en el tiempo: entre la mitad del siglo y 1868 el 
mitqdl se reduce a la cuarta parte de su valor y en 1900 a la déci
ma 66, independientemente de cuál sea la moneda de plata de refe-

65 G. Ayache (1958), p. 302.
66 Násirí, t. ix, pp. 54 y 208-



renda. Respecto de la libra, pasa de 1/7 en 1840 a 3 peniques 
en 1900 67; respecto del franco francés, caerá de 2,6 francos a 1 fran
co en 1873 y a 0,2 francos en 1900 68; respecto del dirham de plata, 
pasa de 1,5 en 1845 a 15,5 en 1905 69.

Inestabilidad en el espacio: la relación entre riál y uqia depende 
del grado de integración en el comercio extranjero de la región que 
se esté considerando, es decir, de la necesidad de monedas de plata, 
preferentemente extranjeras, única moneda aceptada en las transac
ciones de productos importados. En Marraquech el riál siempre val
drá más que en Mogador y en Fez; en 1887 valía 63 uqia-s, mientras 
que en Fez su valor era de 53; a finales de ese mismo año, alcanza
ba 100, mientras que en Mogador sólo valía 65 70, pues había menos 
monedas de plata en circulación, que, no obstante, eran necesarias 
para comprar productos importados tales como azúcar, té, tejidos de 
algodón y velas. Más hacia el sur y el este, donde las transacciones 
comerciales con el extranjero eran menos frecuentes (en este caso, 
Argelia, controlada por los franceses), el riál valía tres veces menos. 
Esto no significa que los precios de los productos de importación 
fuesen inferiores a los locales. Para el periodo 1882-1883, Charles de 
Foucauld nos da una panorámica bastante completa de las variacio
nes geográficas del cambio del riál de plata de entonces, de igual pa
ridad que el escudo francés 7l. Podemos deducir de ello la existen
cia de un mercado fracturado.

Destacan claramente dos grandes conjuntos: el norte, con Fez 
como centro de distribución y recogida de productos, y el sur, en 
torno al puerto de Mogador; mientras que una región menos homo
génea comienza más allá del Atlas. Observemos, no obstante, que 
esta imagen viene determinada por la intensidad del comercio exte
rior. Se puede, por supuesto, alegar que este factor no altera en ab
soluto el resultado final72. A diferencia de lo que ocurre con el co
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67 J. D. Hay (1839), pp. 4 y 17; B. Meakin (1902), p, 14.
68 J.-L, Miége (1955), t. ni, pp. 139, 366 y 384; RC, vol. I, 1902, p. 16.
65 NásirI, t. IX, p. 208; Haywi, b, p. 79; SaddTqí, pp. 138-139.
7fl J.-L. Miége, t. ni, p. 432.
71 Ch.-E, de Foucauld, p. 22, n. 1.
72 Corresponde, en esencia, a la cuestión planteada por cierta historiografía de los países 

semicoloniales del siglo xix: ¿acaso el comercio exterior determina la evolución de los aspec
tos de la vida sociopolítica de los países no europeos o sólo es un factor más, aunque no se 
pueda hacer abstracción de él? Ver las implicaciones metodológicas en M.-C. Bergére (1973).
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mercio europeo, no se puede evaluar en cifras el intercambio de ar
tículos producidos en Marruecos e indispensables para los marro
quíes (cereales, lana, mantequilla y aceite, frutos secos, pieles y car
nes), expresados en uqia-s, en sus lugares de producción y en un año 
normal. Si se pudiese evaluar, se obtendría una imagen más próxima 
de la vida marroquí que la precedente, que sería, sin duda, más tran
quila, más homogénea, con menos altibajos. Puesto que carecemos 
de cifras, habría que abstenerse de deducir de las informaciones que 
nos ofrece Charles de Foucauld más de lo que en realidad dicen.

Pesos y medidas 73

La falta de uniformidad en los pesos y medidas en el Marruecos 
del siglo xix ofrece otro motivo adicional de sorpresa y de crítica a 
los viajeros y publicistas extranjeros. Aunque existe desde los pri
meros siglos islámicos un control sobre los pesos y medidas por par
te del almotacén {muhtasib), se aplica en un marco estrictamente 
local. El grado de uniformidad regional depende del desarrollo eco
nómico de un centro urbano determinado, aunque a veces el malt- 
husianismo de los comerciantes y artesanos contribuya a mantener 
las costumbres más insólitas. A esto hay que añadir la influencia que 
ejercen sobre Marruecos dos sistemas diferentes y concurrentes: el 
inglés y el francés.

A semejanza de la moneda, existe una nomenclatura establecida 
que, por supuesto, no corresponde a las mismas cantidades expresa
das en gramos. Los cereales se miden en mudd-s (almud), fanegas y 
jarrüba-s (arrobas), que en el norte de Marruecos sistemáticamente 
están en una relación 1-4-2, mientras que el mudd pesa a principios 
de siglo 20 kg en Fez, y 50 en Taza 74, Asimismo, el raíl (arrate o 
arrelde), respecto de las demás medidas, siempre equivale a la centé
sima parte del qantar (quintal), con la diferencia de que pesa 500 gr

73 J. Erckmann, p. 102; H. de La Martiniére (1896), pp. 261-262; R. Le Tourneau (1949), 
pp. 275-282; en J.-L. Miége, varias.indicaciones, no siempre coincidentes. Compárese con 
Massignon (1906), pp. 104-107.

74 Haywi, b, p. 18: «La jarrüba corresponde a 8 mudd-s de Fez»; «el mudd de Taza es igual 
a 2,5 mudd-s de Fez, es decir, 50 kg», J.-L. Miége (t. iii, p. 146) refiere las siguientes cifras para 
el sur de Marruecos: fanega 50,975 kg; jarrüba, 104 kg.



en el norte y 540 en el sur. El valor del rati varía también en una 
misma localidad según la densidad de las materias que se pesen. En 
los artículos de las tiendas de alimentación se utiliza el de 500 gr; 
para las verduras y la carne, el de 1 kg; para la lana hilada, el de 650 
gr; para la lana torcida, el de 820 gr; para la mantequilla en Taza se 
utiliza un rati que corresponde a 750 gr. El aceite se vende por quila 
(alcolla), que equivale a 20 ratls y pesa 16,4 kg en Mequinez y 13,5 
en Tánger 73. La Mattinière sugiere que existe una homogeneidad 
regional, en el norte y en el sur, fenómeno semejante al mencionado 
anteriormente sobre la cotización de la moneda; de hecho, las cifras 
que él da son válidas sólo para Tánger y Mogador (mientras que las 
equivalencias de Miège sólo tienen validez plena aplicadas a Moga
dor y Casablanca). Acabamos, pues, de ver las diferencias entre los 
pesos utilizados en tres ciudades que están, en suma, próximas unas 
de otras —Fez, Mequinez y Taza—, pero que de hecho no pertene
cen al mismo circuito comercial y económico.

Tras esta variedad, que sorprendía a los observadores europeos 
continentales, acostumbrados a la uniformidad posrevolucionaria, se 
adivina, en efecto, una base común 76. Si expresásemos las medidas 
citadas en gramos, litros y metros, podríamos percibir claramente un 
sistema de proporciones que facilita, una vez adquirida la práctica, 
la conversión de las unidades de medida locales. Tradicionalmente, 
de hecho, existía una referencia constante, la de la ciudad santa de 
Medina. Sin embargo, puesto que no existe un sistema decimal uná
nimemente adoptado, esta referencia sólo podía ser inconsciente, 
salvo quizá para ciertos almotacenes. ¿Era esto un obstáculo para las 
transacciones comerciales? Resulta difícil sostener que el obstáculo 
era importante, dado el nivel alcanzado por el comercio y, sobre 
todo, la situación que prevalecía entonces en los países anglosajones. 
Sí se podría argumentar que esta complejidad actuaba en favor de 
los comerciantes. En un país en el que las operaciones de cálculo 
eran casi una especialidad, se concibe que, del mismo modo que los 
comerciantes ganaban en el cambio sobre el curso fluctuante de la 
uqia, se beneficiasen de esta disparidad de pesos y medidas. Obser- 15 * *
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15 Cifras para Mequínez, según Ibn Zaidân, y para Taza, según Haÿwï,
76 R, Le Tourneau ya lo observa (p. 279), aunque no parece que haya que considerar la

unidad de base que él indica (la moneda de plata).
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vemos, no obstante, que acabó por prevalecer cierta normalización 
en las medidas de los productos relacionados con el comercio exte
rior, tanto para la importación como para la exportación. Para los 
cereales, el mudd de Taza es igual a la fanega de Mogador. Para los te
jidos de algodón, la qala de 0,54 m, equivalente a la yarda, sustituyó 
a la antigua medida, el codo, de 0,57 m.

Los intercambios de productos

Dejemos a los geógrafos y a los historiadores de la economía la 
tarea de resolver el difícil problema de la complementariedad de las 
regiones marroquíes, que disfrutaban aparentemente de cierta auto
nomía, así como el problema adicional más complejo de la superpo
sición de dos circuitos de intercambios: el de los productos locales y 
el de los productos de importación, dualidad que no es nueva en el 
Marruecos del siglo xix 11. Veamos, en particular, tres aspectos: los 
circuitos, la regularidad y el ritmo de los intercambios.

De Foucauld nos proporciona unas indicaciones sencillas y cía- ■ 
ras sobre la distribución regional del comercio marroquí77 78 *. Se pue
den distinguir tres centros: Mogador (Esauira), que controla el co
mercio de Chiadma, Haha, Chtuka, Ilalen, Sahel y Tinduf, es decir, 
el Suss y el sudoeste sahariano; Marraquech, con su antepuerto de 
Mazagán (El Yadida), que controla el Atlas y los oasis de Akka hasta 
el ued Ziz, a partir del cual empieza a sentirse la influencia de Fez, 
dominante sobre el comercio del Atlas del Norte y del Atlas Me
dio 19. Se trata, ante todo, del comercio de importación y de expor
tación. Las tres ciudades sirven de centro de redistribución del pri
mero (tejidos de algodón, azúcar, té, cerillas y velas) y de colecta y 
almacenamiento para el segundo (granos, pieles y lanas, frutos secos, 
etc.). Esta división, sin embargo, es tradicional y concuerda con la

77 El problema de los dos circuitos comerciales es más confuso, antes de la época mo
derna, debido a que Marruecos y al-Andalus formaban parte, a menudo, de un mismo reino- 
Merece la pena mencionar este punto, aunque aún no se pueda resolver, pues al concentrar
se en el comercio exterior se tiende naturalmente a quebrar el mercado local.

7S Ch.-E, de Foucauld, p. 188 y s,
/t? Observemos el carácter «lateral» de esta división que concuerda con la representación 

que se hacían entonces los marroquíes de su patria (ver Mapa 4).



idea bastante difundida entre los europeos de un imperio marroquí 
compuesto por tres reinos más o menos autónomos. Lo significativo 
no es, pues, esta distribución sino más bien la existencia en torno a 
estas tres ciudades, u otras de similar importancia, de circuitos más 
cortos que muestran un cierto escalonamiento en los intercambios. 
De este modo, la función que cumple Sefrú por su proximidad a 
Fez, Demnat y Beni Mellal respecto de Marraquech; Buyad de Casa- 
blanca; y Tisint de Mogador. En todos estos pequeños centros, el 
viajero encuentra los mismos productos importados que en los gran
des. La imagen de un auténtico circuito se materializa cuando un 
mismo centro está vinculado con dos ciudades importantes o cuan
do varios de ellos se desarrollan en torno a una gran ciudad: Dem
nat, Beni Mellal, Tazenajt, en torno a Marraquech; Sefrú, Uazzán, 
Alcazarquivir, en torno a Fez 80.

La prosperidad de estos centros depende de la periodicidad del 
mercado: siete, tres, dos o una vez por semana. Los zocos semanales, 
distribuidos con cierta uniformidad por el territorio de cada colecti
vidad, son los mercados locales que los geógrafos han estudiado con 
más detalle 81. Citemos, según Charles de Foucauld, Yama‘a Enfida, 
vinculado con Bzu y Demnat, Suk el-Tleta con Taza, Tleta Zemmur 
con Mequínez, Had Ait Buzid con Uauizert82, donde se venden los 
mismos productos que en otras localidades más importantes: tejidos 
de algodón, balga-s (babuchas), aceite, azúcar, té y cerillas. Si se em
piezan a encontrar en ellos otros productos, como café (en Aiún Sidi 
Melluk) o tabaco, es señal de que en la zona existe un nuevo circui
to económico, en este caso Argelia, controlada por los franceses 83.

Tan importantes como los zocos, aunque menos numerosos, son 
los mussem-s (ferias o romerías). En cada región existe un circuito 
tradicional de ferias, tanto más concurridas cuanto más distantes es
tén de las ciudades grandes o medias. El caso más típico es el del 
Suss, que tiene tres grandes mussem-s. Mrimina, Tazerualet y Suk al- 
Mulud en el ued Nun, En la región de Marraquech son famosos los
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80 Ch.-E, de Foucauld, pp. 39, 56, 61, 108-109 y 182.
Para la región del Garb, véase J. Le Coz, t. i, p. 352, según E. Michaux-Bellaire. Para 

las demás regiones, ver Villeset Tribus♦
82 Ch.-E* de Foucauld, pp, 76, 36, 42 y 71 .

Ibtd'i pp. 253 y 255.
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de Lalla Azíza, Si Ahmad U‘Ali y Taucult; y en el Garb, los de Sidi 
Kassem, Sidi Muhammad ben Mansür y Muley Buselham 84.

Se debería realizar una geografía completa de los mussem-s, zo
cos y aglomeraciones comerciales secundarias del Marruecos del si
glo xix, que nos daría una idea exacta de la movilidad de sus gentes. 
Lo principal para nosotros en este estadio de la investigación es re
saltar esta regularidad de los intercambios. Es obvio que algunos zo
cos desaparecerán, algunos mussem-s decaerán, pero otros se crean y 
prosperan. El mismo lugar, bien situado, puede servir a la vez de zo
co, de feria y de centro permanente de redistribución. Las ferias y 
los centros de autoridad administrativa del majzén, como las ciuda
des o qaria-s (alquerías), se excluyen mutuamente. Sin embargo, más 
allá de las diferencias entre las condiciones sociopolíticas que pro
vocan la creación y desarrollo de estos centros, todos los testimo
nios —marroquíes o extranjeros— coinciden en resaltar esta jerar
quía, esta regularidad de los intercambios, que, por lo demás, no son 
arbitrarios; todos confluyen en la misma dirección, impuesta por la 
autoridad política y el comercio europeo a la vez.

¿Cuál era el ritmo de los intercambios: diario, semanal o estacio
nal? Para determinar el tiempo necesario para los desplazamientos 
en Marruecos en el siglo xix, podemos recurrir a las indicaciones 
que nos dan los viajeros europeos o los historiógrafos de los sulta
nes. En uno y otro caso se trata de obtener un orden de magnitud, 
ya que no es seguro que estos ilustres personajes hayan escogido 
siempre la vía más rápida. El control más exacto nos lo dan los ré
cords de los recorridos a pie de los raqqds-s (correos) contratados 
por el servicio de Correos marroquí o europeo. Si comparamos los 
datos de unos y otros, se obtienen cifras parecidas 85.

Si no tenemos en cuenta las condiciones geográficas particula
res, como las de las regiones montañosas y desérticas, o las proezas 
alcanzadas por ciertos correos que se hicieron célebres 86, reducien
do a la mitad el tiempo normal de entonces, la velocidad media al

84 Ib id p, 167; A. Brives, p. 448; J. Le Coz, t, i, p. 352-
85 Los datos que suministran los viajeros europeos, sobre todo Charles de Foucault, es

tán resumidos en J, Canal (1902), pp. 76-97; B. Meakin (1901), p. 251; A, Mouliéras (1902), p, 
437.

86 Durante la estancia de Euan-Smith en Fez en 1892, un raqqas tardó dos días y medio 
en ir de Fez a Tánger (S. Bonsai, p. 113).
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canzaría, en general, 6 km/h, 50-60 km/día 87. Esto sitúa a los zocos 
en un radio máximo de 25 a 30 km 88.

Las migraciones

Ya hemos mencionado la crisis monetaria permanente que vivió 
Marruecos durante la segunda mitad del siglo xix, relacionada con 
una crisis financiera, como consecuencia de las guerras perdidas y

Tabla II

Principales itinerarios

Desde
Fez Días Desde

Marraquech Días Desde
Mogador Días

Mequínez 1 Beni Mollai 4 Agadir 4,5
Taza 2 Buyad 4 Tisint 14
Larache 3,5 Azemmur 4 Tarudant 7
Rabat 3,5 Mazagán 4
Uazzán 3,5 Mogador 8
Tetuán 6 Tikirt 10
Tánger 6 Tazanajt 10
Figuig 12

87 E. Aubin, pp. 15 y 73; H.-E. Colville, apéndice, II.
88 Dado que en este estudio sólo abordamos el comercio como símbolo de la comuni

dad de marroquíes en el siglo xix, no hemos considerado oportuno ofrecer indicaciones so
bre dos temas íntimamente unidos, en la mente de los viajeros y de los comerciantes euro
peos, con la propia existencia y desarrollo del comercio: la seguridad de los caminos y el 
crédito monetario. Para los albergues custodiados por soldados en las grandes vías de comu
nicación (nzala) ver H.-E. Colville, p. 73; Ch.-E. de Foucauld, pp. 232-233; A. Brives, pp. 375 
y 456. Sobre los zaltdt (convoyes privados), los derechos de pasaje, la función de las zagüías 
(morabitos y cofradías) y de los personajes religiosos como garantes de la seguridad de los 
comerciantes y viajeros, existen numerosas indicaciones en Ch.-E. de Foucauld, pero influi
das por sus prejuicios (pp. 6-8; 42 y 223). Sobre el crédito monetario, á¿, p. 22; J.-L. Miége, 
t. iv, p. 30 (tipo de interés regular: 50-60 por 100; el tipo usurario es de 20-30 por 100 men
sual); R, Le Tourneau, pp. 288-289. Las tentativas de crear un banco (J.-L. Miége, t. ni, p. 118, 
n. 3) fracasaron hasta la Conferencia de Algeciras y la creación del Banco de Estado de Ma
rruecos bajo control internacional.
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las múltiples indemnizaciones que el Tesoro debía pagar. A esto ha
bría que añadir un ritmo de producción agrícola tradicionalmente 
irregular pero agravado aún más por la obligación repentina de so
meterse a la demanda creciente de los exportadores europeos. Dis
ponemos de abundante información sobre las crisis de 1850, 1857, 
1869, 1878-1881, 1904 y 1911 89. Cada década padece tres años de 
déficit alimentario, pues una mala cosecha repercute obligatoriamen
te sobre los dos años siguientes.

Las crisis en las que nos vamos a detener son las de 1867 y 
1878, que fueron las más violentas y largas, sucediéndose las malas 
cosechas en un clima de crisis general. Erckmann, que pudo com
probar las consecuencias de la última, que duró cinco años, escribe: 
«Puede ocurrir que en una provincia reine la abundancia y en otra, 
la hambruna, con el consiguiente despoblamiento e importante des
plazamiento de población» 90.

Dejemos de lado la explicación de Erckmann, centrada en una 
yuxtaposición de pequeños espacios económicos autónomos —se
gún nos sugiere—, y planteemos la siguiente pregunta: ¿qué ocurre 
en un país en el que las crisis se suceden cada diez años durante se
senta años, asistiendo al desplazamiento de su población siempre en 
el mismo sentido? ¿No resulta acaso de ello una transformación 
completa de la población que, aunque no quiebre las estructuras 
sociales en sí mismas, sí afecta a los grupos humanos que son los so
portes de éstas, dejando huellas durables en los hábitos sociales, en 
los métodos de trabajo e incluso en el idioma? En otras palabras: la 
hambruna frecuente, causa de la migración, es al mismo tiempo un 
elemento de homogeneización.

J.-L. Miége, al describir este fenómeno, lo compara explícitamen
te con el de la urbanización de mediados del siglo xx 91, compara
ción quizá demasiado sistemática. Destaquemos, no obstante, que el 
resultado, desde el punto de vista social, es el mismo en ambos 
casos: destrucción de los cuadros tradicionales, iniciada cincuenta 
años atrás, antes del establecimiento del protectorado. Durante la 
crisis de 1878-1882 se estima que 64.000 hombres habrían emigrado

89 J--L- Miége, t. ii, pp. 220-224, 388-389; t. m, págs. 97-106, 145-158; t. iv, pp. 375-418 y 
441-467; B. Meakin (1905), p. 77; R. Kerr, p. 214; Nasin, t. IX, pp. 61, 119, 164-165,

90 J. Erckmann, pr 5,
9í J.-L. Miége, t  m, p, 367.



a Argelia. ¿Cuántos, por tanto, hacia las ciudades del norte? De un 
12 a un 15 por 100 de los habitantes de las ciudades fueron auxilia
dos y en Tánger el comité sanitario, formado por los representantes 
de las potencias, intenta imponer una cuarentena frente a la gente 
del interior. Ante la vigorosa protesta del majzén, organizará una co
lecta destinada a ayudar a que regresen a sus hogares, es decir, hacia 
el Rif, a pesar de que éste suele enviar en un año normal su exce
dente de población hacia Fez y, sobre todo, hacia la región de Orán 
(20.000 trabajadores, según Mouliéras 92). En los puertos, como los 
de Mazagán y Safi, ya a finales de siglo se ven aparecer los barrios 
de nualas (chabolas) fuera de las murallas exteriores de la ciudad 93 94.

Esta emigración hacia las ciudades, aunque más espectacular, no 
es tan significativa como la que tiene lugar en el campo y la monta
ña, que está menos documentada. Mujtár al-Süsí, admirable conoce
dor de su región natal, extrae las consecuencias de ello y escribe, al 
hablar de los Huara arabófonos de la región de Tarudant: «Les suce
dió lo que a todas las tribus marroquíes. Si buscamos en efecto la 
genealogía de las fracciones de una tribu, encontramos en verdad 
pocas que sean originarias de ella; cada una se ha ido reforzando 
con grupos vecinos pertenecientes de hecho a otra tribu; esto es 
cierto tanto para los beréberes como para los árabes. ¡Cuántos no se
rán forasteros en cada tribu!» 93. Y en pleno Alto Atlas, J. Berque 
encuentra entre los Seksaua unos elementos de derecho y de orga
nización social que sólo se explican por una migración desde el 
Antiatlas 95; otros han explicado la arquitectura de las viviendas del 
Atlas Medio por su origen sahariano. Estas migraciones no contradi
cen en efecto la permanencia de las estructuras sociales, quizá sean 
incluso su mejor explicación, pero, aunque la forma sea estable, la 
materia social es móvil y maleable. Con independencia de lo que se 
opine sobre el fraccionamiento administrativo y la fragmentación de 
los circuitos económicos anteriores al siglo xix, la sucesión de emi
graciones a intervalos regulares durante sesenta años ha provocado 
la movilidad de la población marroquí. Es cierto que los grandes 
desplazamientos no son nuevos en esta parte de África; incluso

92 J. D. Hay (1896), pp. 324-325; J.-L. Miége, t. m, pp. 367, 444; A. Mouliéras (1895), p. 36.
9i B. Meakin (1901), p. 188 y s.
94 Mujtár al-Süsi, tazüla, t. iv, pp. 98-99.
95 J. Berque (1955), p. 393, n. 1.
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constituyen la norma, pero esta vez no hay escapatoria, pues al tener 
lugar en un marco limitado, la mezcla se convierte en un hecho.

¿Cuál era el marco y cuáles son sus límites?

U n  t e r r it o r io

Como ya hemos visto, podemos hablar desde el punto de vista 
antropológico de un territorio de la haiga (babucha), del ksa, del té, 
que en el este se detiene en la zona donde empieza la utilización 
de las sandalias y las botas, de los cigarrillos y del café. ¿Tiene este 
territorio, al mismo tiempo, una existencia jurídica-política? No 
estamos planteando con ello el problema de una soberanía marro
quí con sus distintos símbolos (una bandera, un himno, unos escu
dos de armas, etc.), ni el de una ciudadanía marroquí materializada 
por la concesión de pasaportes y el envío de cónsules y embajadores 
permanentes reconocidos en el exterior, problemas éstos compli
cados y controvertidos96. Basta que planteemos aquí la sencilla 
pregunta de si en el siglo xix, en Marruecos y en el exterior, era 
costumbre referirse a un territorio con unos límites geográficos 
precisos.

Denominación

Brooke afirma que los marroquíes se llaman entre sí musulmanes, 
cosa que hoy sigue siendo cierta pero que no responde a la pregunta 
anterior. De mayor índole política es la observación de Erckmann: 
«No parece que los marroquíes sospechen que pertenecen a un im
perio de Marruecos; no tienen nombre para designar su nación» 97. 
G. Ayache, que, por supuesto, no duda de la existencia de un senti
miento nacional entre los marroquíes del siglo xix, aunque no siem
pre se exprese claramente, escribe, sin embargo: «Aunque sí se em
pleaba a menudo el nombre de “Magreb” para designar geográfi
camente el país, la palabra “magrebíes” (marroquíes) no se empleaba.

% Sobre la bandera marroquí existe un breve estudio de Mannüm (1947). 
97 A. Brooke, t. n, p. 19; J, Erckmann, p. 11.



Cuando alguien que no fuera el sultán quería nombrarlos decía “los 
poseedores del Magreb” [arbáb al-Magrib)» 98. Este texto, escrito por 
uno de los mejores conocedores de los documentos marroquíes del 
siglo xix, puede dar lugar a malentendidos. Requiere una aclaración.

La palabra Magrib, forma abreviada de al-Magrib al-Aqsá (Extre
mo Occidente) se emplea, en efecto, en su acepción geográfica des
de la conquista árabe. Se aplicaba, no obstante, a toda la región al 
oeste de Alejandría, que formaba una unidad incluso desde el punto 
de vista lingüístico. Pero, al existir otras palabras para designar unas 
zonas determinadas dentro de este occidente geográfico, tales como 
Tarabuls (Trípoli), Ifriqya, al-Andalus, la palabra Magrib, sin ningún 
determinante, acabó por designar solamente lo que actualmente for
man Argelia y Marruecos. En un diccionario geográfico como el de 
Yáqüt (siglo xm) el término designa, a veces, las regiones montaño
sas habitadas por los beréberes, incluso si se hallan en Tripolitania. 
A partir del siglo xvi, debido a la nueva situación surgida de la divi
sión de África del Norte, entre una zona de dependencia turca y 
otra jerifiana, la palabra sólo se aplica a esta última. Según un error 
bastante extendido, la división de África del Norte entre Marruecos 
[Magrib), Argelia [Yazá'it) y  Túnez [Tünus) data de la conquista de 
Argel por los franceses. Ésta no hizo sino acentuar, como era de pre
ver, una división tripartita que ya existía. Záyyaní, varias veces mi
nistro y embajador bajo el reinado del sultán Muhammad III y Su- 
laimán, diferencia claramente los tres países en sus relatos, como 
embajador, escritos mucho antes de 1830 99. Akansüs, visir del sul
tán Sulaimán, escribe, a propósito del emir ‘Abd el-Kader: «Espera 
poder conquistar todo el reino de Marruecos». Más tarde, Násirí li
mita su estudio sólo a la historia de Marruecos [al-Magrib al-Aqsá), y 
numerosas son las veces en las que habla de «nuestro Marruecos» 
(.Magribuna) al narrar los acontecimientos de su tiempo 10°. Por otro 
lado, un comerciante establecido en Gibraltar, que cumple funcio
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98 G, Ayache (1968), p. 407, n. 1.
99 Zayyání (1967), pp. 373, 379, 460 y 461. A] hablar del embajador otomano, al que 

acompañaba en el regreso a su país con un regalo del rey alauí, dijo: «Cuando nos íbamos 
acercando a las islas del Mediterráneo oriental, este embajador empezó a sentirse en su país 
y se puso a proferir palabras insultantes hacia el Estado de Marruecos y sus habitantes {dau- 
lat al-Magrib wa ahlih)» (¿bid., p. 96).

Iütí Akansüs, p. 219 b; Násirí, pp. 101, 133, entre otras.
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nes de agente consular, al describir en una carta los acontecimientos 
de marzo de 1848 en Francia, menciona Marruecos {Magrib) y Arge
lia (tazáty  101. El embajador en España, Kardüdl, compara a los es
pañoles con los marroquíes en estos términos: «Las gentes de nues
tro Marruecos {ahí magribina) son más despiertas» 102 Un ulema, Ibn 
Klrán, al describir su peregrinación a La Meca afirma: «Comparados 
con ellos [los beduinos de Arabia], cualquier hombre común entre 
los más incultos de nuestro Marruecos, árabe o beréber, es un sabio 
consagrado» 103. El propio sultán, por último, en sus cartas se llama 
a sí mismo, «emir de los creyentes de Marruecos» y designa a los ha
bitantes de Argelia con el nombre usual, incluso actualmente, de al- 
wdsita, es decir, los habitantes del Magreb Medio 104.

¿Con qué nombre se designa Marruecos y a los marroquíes en
tre los no marroquíes? Los árabes de Oriente Medio utilizan a partir 
del siglo xix la palabra Marrdkuch, que proviene de volver a traducir 
el término según la designación europea (Maroc, Morocco, Marrue
cos, etc.), pero los norteafricanos sólo utilizan la palabra Magrib. El 
tunecino Bairam, residente en El Cairo, habla del rey del Magrib, y 
en Trípoli, según Budgett Meakin, a Marruecos lo llaman al Garb al- 
^awtváni(el Occidente interior)105.

Todos los ejemplos anteriores provienen de gente culta. ¿Qué 
ocurre en los demás casos, descritos por Brooke y Erckmann? La 
distinción entre tuansa, mgarba y wasta es muy clara, incluso entre los 
no instruidos. Mouliéras, al que difícilmente se puede desautorizar 
como informante, propone cambiar la palabra Marruecos, que los 
marroquíes ignoran, por la palabra Garb, que es con la que marro
quíes y argelinos —cultos o incultos, árabes o beréberes— designan 
a Marruecos l06. Contrariamente a lo que se ha sostenido, con razón 
o sin ella, a propósito de Turquía 107, Marruecos tenía un nombre

101 Ibn Zaidán, t, v, pp. 154-155, carta de Muhammad al-Rzíní, con fecha de 10 de rabí II 
de 1264/17 de marzo de 1848.

102 Kardüdi (1963), p. 91.
103 Ibn Kírán (1889), p. 80.
104 Ibn Zaidán, t. m, p. 537; t. v, p. 125 (fotocopia del documento).
103 M. Bairam, t. r p. 60 y s.; t. iv, p. 10; B. Meakin (1905), p. 329.
106 J. Canal (1902), p. 2: «Muchos geógrafos creen que los marroquíes no dan ningún 

nombre a su país. Es un error», y a continuación cita la frase de Mouliéras.
107 B. Lewis (1969), p. 332. Hay que observar que se le ha dado excesiva importancia a 

esta cuestión. Que los marroquíes (al igual que los turcos) se llamen entre sí musulmanes no 
contradice la existencia de un sentimiento de especificidad nacional o étnico.
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para sus propios habitantes antes de la era colonial. ¿Tenía también 
unos límites precisos?

Límites

Dejemos de lado el aspecto diplomático de la cuestión, pues las 
cancillerías cambiaban de criterio según los intereses del momento, 
siendo el caso de Inglaterra el más llamativo 108. Interesémonos, 
pues, por la idea que se hacían los marroquíes —aunque impreci
sa— de los límites del reino jerifiano.

Los problemas de las fronteras orientales se plantearon desde el 
establecimiento de los turcos. Con independencia de las pretensio
nes de unos y otros, se instauró un modus vivendi\ sobre todo desde 
el fracaso de las últimas tentativas marroquíes, a finales del siglo xvii; 
a partir de entonces los marroquíes dejaron de reivindicar Tremecén, 
a pesar de los vínculos entre esta ciudad y Fez. Con la caída de los 
beys en 1830, la ciudad pasa a formar parte de la soberanía del sul
tán, debido a que ya no existía un poder legítimo y no como retorno 
a una situación anterior. Esto es tan cierto como que, a pesar de que 
lo solicitase la población y aunque el sultán hizo saber que se incli
naba por aceptarla, la mayoría de los ulemas consultados respondie
ron que no 109. El motivo no se debe sólo a que, durante muchos 
años, Uxda, de un lado, y Tremecén, de otro, vivieron bajo dos au
toridades distintas, sino a que se había formado en el siglo xix, gra
cias a los historiógrafos, una idea del Marruecos histórico, sea cual 
fuere el grado de control efectivo del que disfrutase el majzén en un 
momento determinado, y este Marruecos era el de los tiempos de Is
mael. Se comparó al sultán ‘Abd al-Rahmán con Ismá‘ll y a Hasan I 
con ‘Abd al-Rahmán, precisamente porque tanto el uno como el 
otro intentaron restaurar un poder efectivo sobre unos territorios 
que en esa época parecían marginales pero que formaban parte inte
grante del reino dos siglos antes.

108 A propósito de Tuat, en 1887, los ingleses solicitan del sultán que no haga concesio
nes a Francia; en 1900, se lo aconsejan vivamente; en lo que respecta a la frontera meridio
nal, en 1878-1880, la asimilan al ued Suss; en 1898 extienden el territorio sultaní hasta el ca
bo Bojador (J.-L. Miége, t. m, p. 357; A. J. P. Taylor, 1951, p. 345).

1UÍI NásirT, t. tx, p, 27.
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Cuando se trata de negociar, de argumentar con los ingleses o 
los franceses, se recurre a los símbolos {jutba, bay(a, nombramiento 
de gobernadores, impuestos); tras todo ello destaca una cierta ima
gen de Marruecos común al majzén y a la gente del pueblo.

Sin remontarnos a los geógrafos árabes de la Edad Media, esco
jamos entre los historiógrafos del sultán a Zayyáni, ministro, como 
dijimos anteriormente, y por añadidura de origen beréber. Para él 
no existe duda alguna sobre el hecho de que África del Norte se di
vide en cuatro entidades diferenciadas: Marruecos, Argelia, Túnez y 
Tripolitania y, al citar las ciudades, ríos y montañas de una región, 
se detiene en las fronteras políticas de su tiempo (principios del si
glo xix) n0. Resaltemos, en este sentido, una cuestión de orientación 
cultural, ya observada por Erckmann, que tiene cierta importancia a 
la hora de las negociaciones respecto de las fronteras marroquíes. 
Para los marroquíes instruidos del siglo xix la costa atlántica forma 
el límite norte, el techo, en cierto modo, de Marruecos, del cual el 
Sáhara central es simplemente una continuación hasta la intersec
ción con Túnez y Libia, o incluso con Egipto. Los oasis del Tafilalet, 
Saura, Tuat, Gurara y Tidikelt se suceden en una misma línea, que 
los une de modo natural con Fez. Esto explica por qué los negocia
dores marroquíes del convenio de 1845 con los franceses aceptaron 
sin dificultad la indeterminación de las fronteras más allá de Figuig, 
pues ésa era la situación con los turcos, cuyo poder no sobrepasaba 
esa latitud.

La derrota ante los territorios ganados por los franceses, después 
de 1845, fue hondamente sentida, tanto por el majzén como por la 
población local. A principios de 1884 el sultán Hasan I envía una 
misión, encabezada por su hermano Muley ‘Arafa, para investigar so
bre el terreno la aplicación del convenio de 1845. El secretario de la 
misión, ‘Alí al-Süsí, ofrece una descripción precisa de la situación: 
donde el tratado reconoce a Marruecos un valle, los franceses se es
tablecen en su orilla occidental; donde hay una zona elevada, los 
franceses la ocupan... y arriendan las tierras usurpadas a sus antiguos 
propietarios. Enumera trece lugares en los que se observan similares 
atropellos sin que los habitantes puedan decir nada m . Frente a esta 110 111

110 Zayyani (1967), pp, 475 y 476-478.
111 ‘Alí al-Süsí (1884), p. 144.



situación de hecho, el autor siente la necesidad de justificar la pasi
vidad del majzén. En el estilo habitual de la corte, incrimina al pue
blo, dividido y rebelde, pero no por ello deja de destacar que se han 
perdido las tierras, y nos ofrece indirectamente un testimonio del 
estado de la opinión sobre el problema de las fronteras. Más tarde, 
los franceses avanzan hacia Figuig y pretenden llegar al Atlas. El go
bierno débil de ‘Abd al-AzIz se ve obligado a ceder, reconociéndo
les el derecho de administración conjunta sobre extensos territorios 
limítrofes. Al analizar esta situación, el historiógrafo oficial de la di
nastía, Ibn Zaidán, se ve obligado también a justificar estas concesio
nes: «El gobierno marroquí se ha desprendido de [el territorio de] 
los Ulad Yarir, Doui Menia y Kenadsa, en provecho del gobierno de 
Argel, porque no dejaban de suscitar querellas y disputas con los 
súbditos argelinos» 112 En el sudeste, cuando el majzén, tras veinti
cinco años de resistencia diplomática, cede al final en la cuestión 
del Tuat, importante nudo de comunicaciones entre el oeste de Ar
gelia y el centro de África, incluso aquellos que eran favorables a los 
franceses justifican estas concesiones, sin poner en duda la sobera
nía marroquí sobre la región. Así, Muhammad al-Machrafí, descen
diente de emigrados argelinos, escribe: «¿Cómo es posible que se en
víe allí un gobernador sin que lo acompañe una fuerza militar? [...]. 
Los argumentos de los franceses, basados en la fuerza, son más sóli
dos porque los franceses, a pesar de su poder, no han dejado de 
estar alerta, mientras que el Estado jerifiano ha dado muestras in
contestables de despreocupación» 113.

En lo que respecta a la frontera meridional, los ingleses habían 
sostenido durante mucho tiempo que la autoridad del sultán no era 
efectiva a partir del ued Suss, y que los comerciantes ingleses po
dían, pues, tratar directamente con las poblaciones sin permiso pre
vio ni pago de impuestos. El majzén siempre rechazó este punto de 
vista. En lo que respecta a Ifni, el sultán Muhammad IV escribe en 
sus directivas a su representante: «los habitantes de estas regiones 
son nuestros súbditos y forman parte del imperio; ninguno es libre 
de disponer a su antojo de un palmo de estos territorios ni de ce
dérselos a otros, aunque todos tuvieran que morir [defendiéndo-
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112 Ibn Zaidán, 1.1, p. 399.
m Machraft, pp. 403-404.
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Mapa 4. Marruecos visto por los marroquíes en el siglo xix.



lo]» 1H. En cuanto al cabo Juby, el sultán Hasan I escribe: «El emba
jador inglés sostiene que esta región no formaba parte de nuestro 
imperio. Hemos rechazado esta pretensión con los mismos argumen
tos que ya conocéis y hemos protestado contra el hecho de que él 
[el comerciante inglés Mackenzie] se estableciese allí sin autoriza
ción y entrase en contacto, de modo irregular, con las poblacio
nes» 115.

Es, por supuesto, el lenguaje del majzén, en contacto con los di
plomáticos europeos, quienes, en función de sus intereses momentá
neos, lo podían sostener, ayudar o incluso animar 1I6.

¿Qué ocurría con la población y la gente de las tribus? Germain 
Ayache ha subrayado que son precisamente los habitantes de las re
giones fronterizas (Ued Nun, Tuat, Figuig, Ceuta y Melilla) los que 
alertaban al majzén y pedían una guarnición, a la vez que desdeña
ban las ventajas directas e indirectas que podían obtener de una co
laboración comercial o política con los europeos ni.

En el estado de debilidad en el que se encontraba el majzén, 
éste no podía actuar más que a través de jefes locales y esto resulta
ba tanto más fácil cuanto que estos últimos eran a la vez jefes de za- 
güías (cofradías), como, por ejemplo, en Ifni, Tinduf y Chenguit Una 
de las grandes revueltas del reinado de Hasan I fue fomentada por 
un jerife del Tafilalet a causa de la pasividad del sultán frente a las 
amenazas extranjeras en las fronteras 118.

A continuación reproducimos un texto escrito la víspera del tra
tado del protectorado, de la pluma de un hombre que nunca se 
opuso a las ambiciones francesas, Muhammad al-Haywi, que nos da
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J14 Ibn Zaidán, 1.i, p. 32 (carta fechada el 1 1-34278/16-9-1861),
115 lbidy t. ii, pp. 333-335,
116 Esto es cierto, sobre todo con los ingleses y los alemanes. El majzén hacía a menudo 

referencia en su argumentación a los mapas europeos,
117 Los europeos siempre encontraban colaboradores, pero éstos parecen ser objeto de 

cuarentena. *Alí al-SüsT establece una lista de los ydwdsts (espías) que había en la frontera 
argelo-marroquí; y el sultán Muhammad IV observa en la carta mencionada el aislamiento 
de Bairuk, colaborador de los ingleses en la región de Ifni. Este hecho innegable lo explica 
de modo injustificado J.-L. Miége (t n, p, 159): «No es dudoso que las tribus del sur y del 
oeste, aisladas de los puertos argelinos, se volviesen hacía el interior marroquí».

118 Revuelta de al-'Arbi aPAlauí al-Darqáuí en el Tafilalet Sobre las demás reacciones 
populares, ver G, Ayache (1968); Mannüní (1973), p, 36; J.-L. Miége, t, m, p, 372, n. 5; A. 
Moulíéras (1902, p. 425), que estaba en Fez en el momento de la conquista del Tuat, sintió 
fuertemente la hostilidad de la población.
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la imagen que los marroquíes instruidos tenían de su país: «Si anali
zamos el mapa de Marruecos, observamos que hemos perdido en el 
sur todo el Sáhara, con toda su extensión y ampliamente poblado; 
por el este, un territorio que comprende el Dahra con Ain ben Mat- 
har, la región de los Angad con los montes de B. Isnassen, Uxda, 
Saidía, El Aiún, Kasba Ued Za, hasta Muluiya, y el enemigo se dis
pone a atacar Debdú y el Tafilalet, como lo Índica el acuerdo fran- 
comarroquí (4 de marzo de 1910); en el nordeste, el Rif con Seluan, 
Yennada, Borch Kebdana y la isla de Mar Chica, a los que seguirán, 
sin duda, el territorio de los Ait Uriagel y las tribus vecinas, como 
muestra el acuerdo hispanomarroquí (19 de noviembre de 1910); en 
el sudoeste, el territorio de Chenguit y los dependientes de éste. 
Todos estos territorios representan las dos terceras partes o más de 
la superficie de Marruecos» 119.

Echemos una ojeada al mapa: se trata, en efecto, del Marruecos 
de Ismá‘íl y de Al-Mansur Al-Sa‘dí. Es lo que la gente del majzén o 
de las zagüías denominaban en el siglo xix el país del Magrib, o bien, 
nuestro Magrib.

C o n c l u s ió n

No pretendíamos establecer aquí una panorámica de la situa
ción económica de Marruecos en el siglo xix. Nuestro objetivo era 
más modesto: hacernos una idea de la movilidad de los marroquíes 
en un marco más o menos fijo, con una diferenciación de hecho y 
un sentimiento de especificidad no sólo respecto de los europeos si
no también de sus vecinos musulmanes viviendo bajo una autoridad 
musulmana o no musulmana 120.

Esta imagen puede pecar de imprecisa y heterogénea. La unifica
ción, estabilidad y homogeneidad del país distan de haberse logra
do, el nivel tecnológico es bajo, no se encuentran ni diversidad de

n9 Haywi, b, p< 113; texto fechado en abril de 1911. Obsérvese la orientación geográfica 
particular, ya subrayada.

120 Sentimiento que queda expresado en la frase de Násirí (t ix, p, 209): «El pueblo ma
rroquí tiene menos contacto que los demás [pueblos musulmanes] con los europeos, por 
ello, los precios en Marruecos son inferiores, el nivel de vida más alto y las costumbres y la 
forma de vestir distintos de los europeos».



productos ni facilidades de intercambio. Algún día quizá se podrán 
cuantificar las indicaciones que hemos esbozado, establecer unos ín
dices de productividad y de movilidad, comparar Marruecos con 
otros países como Egipto o Irán en el siglo xix, o incluso con la Eu
ropa anterior a la revolución industrial. Pero todavía no hemos lle
gado a ese estadio. Desde el punto de vista meramente cualitativo, la 
conclusión que se impone es que no existe una relación necesaria 
entre el nivel de productividad y, por consiguiente, de división del 
trabajo social, y movilidad de la población. La falta de caminos tra
zados, la escasez de puentes, la no utilización de la rueda no signifi
can necesariamente compartimentación, absoluta autarquía y conti
nua desconexión. Jacques Berque habla de una «amplia y cálida 
geografía de la fe con sus doctas peregrinaciones, sus romerías pas
torales y sus vías de iniciados» 121 que no es tributaria en absoluto 
de una determinada tecnología. ¿Quién lo negaría, incluso a propó
sito del medioevo musúlmán?

Verdad es que el sultán sigue llamándose Príncipe de los Cre
yentes, los marroquíes se dirigen los unos a los otros como musul
manes; aún se lee de la pluma de los doctos que «el amor por la pa
tria forma parte de la fe», especificando que Medina es la patria de 
todos los creyentes 122, lo que permite a Mouliéras escribir: «El ára
be [...], este individuo sin patria terrestre» l23; pero se trata precisa
mente de relativizar todas estas indicaciones. Siguen siendo válidas 
para algunos, quizá para muchos, pero no deben ocultar otros aspec
tos de la realidad: que el marroquí es, y se siente, diferente por su 
forma de vestir, de hablar y los límites que reconoce a un territorio 
que nombra y que dice pertenecerle. Los hechos permiten incluso ir 
más lejos y sostener que, sin la presión europea en el siglo xix, ha
bría habido cada vez menos confusión entre patria terrestre y patria 
espiritual. Un mundo musulmán que había experimentado, desde 
hacía tiempo, una multiplicidad de poderes políticos no podría 
mantenerse eternamente ajeno a una noción territorial. Los elemen
tos reunidos en el presente capítulo, que van desde las observacío-
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121 J. Berque (1953), pp. 137-162.
122 «Medina es la patria de todos los creyentes, puesto que es el lugar de la fe [...]. El que 

va allí no debe considerarse extranjero puesto que Medina es su verdadera patria» (Ibn 
Kírán, 1886, pp. 75-76, cita de aPAyyachi, siglo xvil).

12) A. Mouliéras (1895), p. 24.
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nes del periodista etnógrafo a la correspondencia de un diplomático 
—que hemos delimitado por razones de espacio— muestran la evi
dencia de que no existía contradicción alguna entre juramento de 
fidelidad islámico y juramento de fidelidad territorial, que ningún 
elemento de la historia del islam magrebí se resistía a una lenta dife
renciación según unas determinadas líneas etnológicas, económicas 
y lingüísticas, formando así el marco material de una afirmación na
cional.





UN REY, UN GOBIERNO

II

Se sabe que hasta 1956 Marruecos tenía un sultán rodeado de 
un majzén y no un rey asistido por un gobierno, de la misma mane
ra que los musulmanes adoran a Allah y no a Dios. Se suele señalar 
la especificidad de los contenidos semánticos por la mera transcrip
ción de las palabras tal y como se utilizan en su lengua original. Sin 
embargo, a veces ocurre que el hecho de negarse a traducir implica 
negarse a analizar, pues en lo que respecta a la función, la palabra 
importa relativamente poco. ¿Qué papel cumplía el hombre con 
quien negociaban los europeos en el siglo xix, denominado «sultán», 
«rey», «emperador» o «emir»? ¿Qué papel cumplía esa administra
ción que los comerciantes y diplomáticos europeos querían refor
mar, independientemente del nombre que se le diese? h

Describir y analizar las instituciones de Marruecos en el siglo xix 
es una empresa atrevida, no sólo por la dispersión de la documenta
ción y por su aspecto contradictorio, sino, sobre todo, debido a un 
fenómeno, habitual en la historia islámica, que adquiere singular re
lieve cuando aparece en una situación de por sí compleja como la 
del siglo XIX marroquí: el de la restauración {ikyá*).

Frente a un determinado hecho, institución o proyecto, nunca 
podemos estar seguros de si se trata efectivamente de una auténtica 1

1 La palabra «sultán» ha sufrido un desplazamiento semántico. El sultán era el detentor 
del poder {sultán) por delegación o usurpación, luego se convirtió en sinónimo de rey de re
yes o emperador y, luego, en el marco de la diplomacia europea del siglo xix> en aquel cuya 
soberanía quedaba limitada por un tratado. Para el término «majzén», que proviene de alma
cén, lugar donde se guardaba el impuesto en especie y, por extensión, el tesoro, ver E l (1), III, 
177-182.



innovación, oculta tras una coartada tradicionalista, o del restableci
miento de algo que ha caído en desuso.

El periodo 1750-1912 forma una indiscutible unidad en la histo
ria marroquí. Se divide en dos subperiodos claramente diferencia
dos: 1750-1830 y 1830-1912 1 2. Dos soberanos delimitan claramente, 
por su acción, el ámbito donde podía ejercerse la iniciativa marro
quí: Muhammad III (1757-1790) y Sulaimán (1792-1822). Ambos re
dujeron la autoridad del majzén, haciéndola depender cada vez más 
del comercio exterior. Permitieron, pues, a Marruecos «permanecer 
en su ser», pero a la vez introdujeron los gérmenes que acabarían 
destruyéndolo. Resulta difícil, por consiguiente, distinguir las accio
nes de cada uno de ellos. En todo caso, puede ser problemático es
coger como ejemplo del sistema tradicional el gobierno de Sulaí- 
mán. Pero, si aceptamos remontarnos hasta mediados del siglo x v iii , 

se observa claramente que varios aspectos del majzén, que son solu
ciones a problemas reales, provienen, de hecho, de un periodo an
terior, amparados por ese concepto brillante y dinámico de revivi
ficación. El mayor elogio que un historiógrafo puede dirigir a un 
soberano es, en efecto, afirmar que «tal institución fue restaurada 
bajo su reinado tras haber sido olvidada e ignorada», y esto casa 
perfectamente con la tendencia general a la alternancia que se ob
serva en la historia del islam.

Si efectuáramos un corte, bastante esquemático, de la historia 
marroquí según la historiografía árabe, tendría la siguiente aparien
cia (Figura 1):

En todos los niveles de la organización social se observa la ac
ción de los modelos antiguos. Puede que sólo sea una mera justifica
ción ideológica (que tendría ya, de entrada, su importancia), pero 
¿cómo cerciorarse de ello? 3. A la vez que señalamos, sin embargo, 
esta dificultad, que contribuirá a que cualquier interpretación resulte
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1 Podemos vacilar entre la fecha de 1830 (toma de Argel por los franceses) o 1844 (bata
lla de Isly), esta ultima más significativa desde el punto de vista marrroquí* En realidad, toda 
la documentación muestra que la repercusión de la toma de Argel fue considerable en todo 
el Magreb,

* Esto explica el defecto metodológico principal de los análisis de E> Michaux-Bellaire 
(1909 y 1911), con el que topamos a menudo en la obra de G, Lazarev (1967). Al no tener en 
cuenta las recurrencias ni las restauraciones, la presentación en bruto de la cronología peca 
de insuficiente.
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problemática, estamos obligados a describir el sistema político-social 
de Marruecos tal y como se nos presenta en el periodo 1830-1900. 
En ausencia de unos estudios históricos sistemáticos, remontarnos 
más lejos no serviría para nada. Por consiguiente, frente a la activa
ción de esta «reestructuración regresiva», cuyo modelo se pierde en 
un remoto pasado, es difícil precisar la «tradicionalidad» del equili
brio precario que vamos a describir. Para juzgar el grado de tradi- 
cionalización habría que fechar el punto de partida, que, por su
puesto, es factible, pero no en este momento 4. ¿Qué ocurre, pues, 
con el punto de llegada?

Ismail al-Mansür merinies

(1790-1822) (1727-1757)

Figura 1. Imagen de la historia de Marruecos.

Si aplicásemos religiosamente la lógica sociológica, tras haber es
bozado a grandes rasgos en el capítulo anterior las bases económicas 
del sistema marroquí, deberíamos proseguir en la misma dirección, 
es decir, remontarnos de la base a la cima, analizando los fundamen
tos de la autoridad, desde el punto de vista local, en primer lugar, y 
regional, urbano y central, por último. Aproximación ésta que ofre
cería, a la vez, un análisis descriptivo y una teoría funcional del maj-

4 Esta observación está dirigida esencialmente a los politóíogos que consideran el siste
ma marroquí del siglo XIX un dato inamovible, surgido de unas necesidades geográficas, an
tropológicas y económicas (J, Waterbury, 1970),



zén, pero que toparía con grandes dificultades en el caso de Marrue
cos.

En lo que respecta al estudio filológico, es decir, a la utilización 
de los textos, debemos subrayar que sólo contamos con el punto de 
vista de la autoridad central (archivos del majzén, historiografía, fat- 
wa-s). Podemos, pues, deducir una estructura, pero desde el punto de 
vista del poder central. Si se aplicaran las técnicas mejor experimenta
das de la crítica ideológica, llegaríamos a esbozar una imagen fiel 
—¿por qué rechazarla de entrada?—, pero, en todo caso, indirecta 5.

En lo que respecta al análisis sociológico, éste arranca del pre
sente, el de hoy o el de 1900, tal como lo vieron los europeos, un 
presente ya desarticulado y paralizado en una instantánea inmóvil, 
interpretado según una lógica predefinida para reconstruir los fun
damentos de la autoridad central. Ambos métodos son los utilizados 
hasta el momento; es posible que en un futuro se puedan contrastar 
ambos, partiendo de documentos «neutros» (registros fiscales, libros 
de cuentas de los bienes raíces de la familia sultaní o de los bienes 
habices de las instituciones religiosas, actas notariales, etc.) 6. Con 
ello, llegaríamos a conocer mejor los cimientos locales de la socie
dad marroquí; no obstante, incluso en este caso, se seguirá plantean
do el problema de la dicotomía entre la base y la cúspide. La legiti
midad de una reconstrucción de la estructura del majzén a partir de 
los resultados obtenidos, como si ambos formasen un conjunto lógi
camente articulado 7, no siempre se podría demostrar; daríamos por 
hecho aquello por lo que precisamente se crea el problema.

Desde el principio hemos dado prioridad en este trabajo al aná
lisis filológico (o sea, resaltando los fundamentos ideológicos del na
cionalismo en relación con su marco sociohistórico); debemos, pues, 
empezar por describir la autoridad central y presentar la sociedad 
marroquí a través de la visión majzení y, a la vez, intentar en la me
dida de lo posible aislar el coeficiente ideológico que la desvirtúa. 
Distinguiremos, pues: la presentación normativa, constituida por la

80 Orígenes sociales y culturales del nacionalismo marroquí

5 Se puede argüir a este respecto que ningún grupo social se expresa directamente, sin la 
mediación de uno o varios individuos, pero que, por supuesto, existen distintos niveles de 
mediación,

6 Sobre archivos aún sin utilizar, cf. Mannünl (1972), pp, 93-95.
1 A. Lahlimi (1967) insiste en la oposición entre dos tipos de sociedad: patriarcal y maj

zení; propagándose continuamente ésta a costa de aquélla.
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ideología del grupo situado en el poder; las condiciones de aplica
ción, que los historiógrafos describen a menudo detalladamente, y la 
función que cumplen las instituciones en el Marruecos del siglo xix. 
Esto nos conduce a una teoría provisional sobre el significado socio
lógico del majzén.

L a baya  

La fórmula

La institución de la autoridad política según la fórmula de la 
bay‘a es de origen coránico 8. Como imagen y modelo expresa la idea 
de juramento y la de contrato a la vez.

Ibn Zaidán pone de relieve la fidelidad al modelo profético, que 
singulariza a Marruecos respecto de los demás países musulmanes 
en la época moderna 9. Los nacionalistas, por su parte, ofrecen una 
interpretación a lo Rousseau 10.

Partamos de la siguiente pregunta: ¿si bay‘a quiere decir contra
to, quiénes son los protagonistas y cuál es su objeto?

En el siglo xix, el sultanato marroquí deriva directamente de la 
teoría política clásica del islam. Los historiógrafos no definen el po
der tal y como lo viven cotidianamente; queda absorbido por la au
toridad política-religiosa según la determina el islam. Para ellos, el 
sultán es a la vez imán y califa. Akansüs expone dos definiciones. 
La primera no es de un marroquí, pertenece a Sa‘d al-Dín al-Tafta- 
zání (1322-1289) y dice lo siguiente: «El imanato es el ejercicio de 
la autoridad suprema, en el ámbito religioso y profano, heredada 
del Profeta; hay que distinguirla, pues, de la propia profecía [que 
es su fuente] y de las formas particulares que derivan de ella, tales 
como la autoridad judicial». En esta definición, el califato (en el 
sentido propio de sucesión) es la forma legal de transmisión del 
poder, y sólo le corresponde a una autoridad, única e indivisible.

8 «Los que prestan juramento de fidelidad, prestan juramento de fidelidad a Allah» (El 
Corán, 48; 10) [Juan Vernet traduce esta aleya así: «Quienes te reconocen, sólo reconocen a 
Dios». (N. delaT.)\

9 Ibn Zaidán (1961), pp. 8-35.
10 M. Lahbabi (1958). Comentario de E, Gellner (1969), pp. 25-27.



La segunda definición es de un marroquí, ‘Abel al-Qádir al-Fásí 
(1598-1680), que distingue dos tipos de autoridad: una visible, políti
ca y discontinua, que es el califato; otra invisible e ininterrrumpida, 
que es el imanato. La segunda, que es la más importante, es, a su 
vez, la más problemática. Observemos, de paso, que el jurista marro
quí es el que da esta definición de tipo chií, mientras que Taftazání, 
que es iraní, se mantiene en la posición clásica: la que considera que 
el imán es el representante del Profeta y no de Dios.

Akansüs, siguiendo la línea de los teóricos de derecho públi
co musulmán, plantea la siguiente pregunta: «¿Es indispensable un 
imán?». Curiosa pregunta, en efecto, y sintomática, pues la insisten
cia con que siempre se ha intentado justificar la institución de una 
autoridad política central11 se debe quizá a que no se impone por sí 
misma. La justificación es ante todo religiosa (el imán es indispensa
ble para mantener vivo el culto a Dios) y, de modo muy secundario, 
social (para garantizar a los individuos paz y seguridad). Los que de
tentan la autoridad, dicen los alfaquíes, deben investir al imán; los 
demás deben reconocerlo; no es musulmán el que no ha reconocido 
la autoridad de un imán legítimo 12.

¿Cuáles son las condiciones de la investidura? El imán debe 
cumplir seis, de las cuales cuatro se justifican racionalmente y, por 
consiguiente, son poco discutibles —debe ser púber, de sexo mascu
lino, de condición libre y sano de cuerpo y espíritu—. Una de las 
otras dos condiciones carece de justificación natural y no es acepta
da unánimemente —debe ser quraichí— y, la última, que podría ser 
natural, de hecho no lo es, porque se particulariza el sentido —debe 
ser 1'adel, no en el sentido de justo y equitativo sino en el sentido ju
rídico de hombre honorable, de buenas costumbres, apto para ejercer 
de testigo ante un cadí—. Vemos que, en general, se cumplen casi 
todas las condiciones 13; esto hace extremadamente difícil que se 
pueda deponer legalmente a un soberano, independientemente de
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11 Hasta 1914, después de la instauración del protectorado, los ulemas marroquíes se 
siguen planteando la pregunta y responden a ella del mismo modo (RMM, 1914, pp. 336-381).

12 Hay que tener esto en cuenta al discutir el sentido de la siba, jurídicamente asimilada, 
como veremos, a la "íáhiliya.

11 Hasan I, sin embargo, se vio obligado a tener en cuenta el hecho de que su primogé
nito, Mhammad, llevaba una vida demasiado disoluta. Tras haberío designado príncipe here
dero, cambió de opinión. A pesar de ello, Mhammad siguió gozando de popularidad,
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las acciones reprobables que cometa. Los motivos para destronar a 
un sultán ya investido están limitativamente fijados: perjurio, encar
celamiento por el enemigo, locura o minusvalía; los alfaquíes subra
yan que la impiedad y la inmoralidad no justifican esta medida. La 
gente de la autoridad, llamados a designar al imán, deben cumplir 
tres condiciones: ser honorables, versados en las ciencias religiosas y 
estar dotados de inteligencia política.

Esta teoría es intemporal: ha sido retomada, siglo tras siglo, por 
los alfaquíes y los cortesanos, y justifica todas las situaciones concre
tas. Tal y como la acabamos de resumir, no está tomada de un teólo
go de los primeros siglos del islam sino de un historiógrafo marro
quí del siglo xix que vivió bajo el reinado de cuatro sultanes 14. 
Teoría sin contenido, pues, pero que puede adquirir, por momentos, 
una temible fuerza contestataria. De la misma forma que justifica 
cualquier poder, no puede consolidar ninguno. La autoridad que 
define es total y frágil a la vez 15.

Cuando se cumplen las condiciones citadas, se proclama al sul
tán según la modalidad de la mubáya'a (intercambio). ¿En qué consis
te?

La justificación principal del imanato es la de mantener el culto 
que se le debe rendir a Dios; por ello, existe un derecho y un deber 
para ambos protagonistas: el pueblo debe prestar sumisión, con lo 
que esto lleva de servidumbre (es la palabra utilizada en la hay‘a) en 
cuanto a bienes y personas, a cambio del derecho de merecer la gra
cia de Dios. En lo que respecta al imán, éste es investido con la au
toridad a cambio de la paz interior y exterior. Siendo el fin supremo 
el mantenimiento del culto, cualquier autoridad bajo la cual se con
siga este fin es legítima. La mayor causa de ilegitimidad es la fitnay es 
decir, una situación que hace prácticamente imposible la celebra
ción del culto 16. Según esto, podremos ver cómo los juristas alega
rán llanamente que el desorden interior es más grave en este sentido 
que la guerra exterior. De ello se puede deducir, pues, un contrato 
sociológico en la línea del pensamiento de Hobbes: autoridad abso

14 Akansus, mss, 1.1, pp. 8 b-14. Se basa en el hisoriógrafo al-Ifráni (d.1669),
15 Ya se pudo ver con motivo de la deposición del sultán ‘Abd al-'Aziz en 1908 {cf. 

pp. 427-428)
16 Las autoridades coloniales aprovecharán al principio esta circunstancia, pero irá per

diendo su poder de convicción con el recrudecimiento de la agitación nacionalista.



luta contra garantía de seguridad; situación que ilustra claramente el 
dicho popular aún vigente hoy: «Donde no hay gobierno (majzén), 
el mandamás aprovecha el desorden (siba) para comerse al pobre» l7.

Este contrato refuerza aparentemente el poder, aunque, de he
cho, le ofrece una base curiosamente movediza puesto que, en las 
condiciones generales del siglo xix, no resultaba precisamente fácil 
acabar con el desorden.

La mubáya'a es un contrato regular, como un contrato de com
praventa o de matrimonio, y se desarrolla de la misma manera. Ante 
el cadí, los representantes de las comunidades reconocen los térmi
nos del contrato y se comprometen a respetarlo; dan su conformi
dad en presencia de los testigos calificados, que validan las firmas y 
rubrican, a su vez, el documento 18. Echarse atrás respecto del com
promiso más adelante sin un motivo válido, es decir, fuera de casos 
excepcionales en los que se permite deponer al califa, supone una 
ruptura de contrato que no puede quedar impune 19.

¿El contrato es individual o colectivo? ¿Está obligado cada 
miembro de la comunidad a participar personalmente o bien delega 
su facultad de elegir de manera permanente a unos representantes 
naturales? ¿Está obligado a respetarlo sólo en el primer caso o bien 
debe obedecer en cuanto un imán es elegido por otros? En otras pa
labras: ¿nos hallamos ante la utopía de una democracia absoluta o 
bien se trata de una democracia representativa y, en ese caso, cómo 
se organiza la representación? En realidad, el dilema no se plantea: 
no existen instituciones representativas y no se prevé la posibilidad 
de una democracia absoluta. La explicación es muy sencilla. Puesto 
que la finalidad de un imanato es garantizar las condiciones de cele
bración del culto y éste se efectúa en todo momento, lo ideal es que 
no haya nunca un vacío de autoridad. El interregno debe ser lo más 
corto posible, los conflictos deben reducirse a lo mínimo, puesto
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17 Pascon-Bentahar (1971), pp. 227-230.
18 El soberano investido está representado a menudo por un familiar, un jefe militar o 

un alto funcionario, como puede ocurrir con el acta de matrimonio en el que la novia no es
tá presente.

19 Una situación legalmente complicada se presentaría sí los miembros de una comuni
dad no han prestado el juramento de fidelidad, celebran el culto en su zona y no causan 
desórdenes a nadie. Para obligarlos a someterse, habría que probar que niegan el principio 
mismo del imanato, cosa que no es nada fácil. Se comprende, pues, que surjan islotes de au
tonomía urbanos o rurales.
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que tanto la persona del soberano como la calidad de su gobierno 
importan poco, siendo lo principal que se cumpla la función prescri
ta. Si se ha facilitado el cumplimiento de las condiciones de la bay‘a, 
es precisamente por este motivo. Puesto que existe un candidato 
aceptable para los que detentan la autoridad, la población lo debe 
aceptar también; la voluntad de un pequeño grupo o incluso de un 
hombre solo se impone lógicamente a los demás, para los que la 
bay'a es sólo confirmativa. Sin embargo, no es un juego vano, puesto 
que se insiste en que cada comunidad, cada provincia o cada ciudad 
establezca su bay(a y se la envíe al soberano. Cuantas más haya, más 
difíciles serán las pruebas contra los futuros pretendientes o contra 
los rebeldes. Y dado que el soberano reinante puede inducir, en vi
da, la elección de su sucesor mediante un ‘ahd (designación) o, tras 
su muerte, mediante una wasiya (testamento)20, la vía queda teórica
mente abierta hacia la consolidación del sultanato en una única des
cendencia.

En el Marruecos del siglo XIX existía, por consiguiente, un pro
cedimiento de legitimación, contrariamente a lo que se ha podido 
sostener 21. Considerada de modo absoluto, se podría deducir que 
la fuerza única es la que determina el ejercicio del poder, puesto 
que las condiciones de legitimidad son fáciles de cumplir; de hecho, 
nunca se empieza ex nihilo, ya existe un linaje que asume el imanato 
y, a pesar del oportunismo de los juristas, no resulta fácil declarar 
ilegítimo un poder ya establecido, salvo en los casos de incapacidad 
evidente, e incluso entonces es preferible obtener una abdicación 
según las normas22. La multiplicidad de pretendientes, las dificulta
des de la sucesión no invalidan la idea misma de legitimidad; exis
ten múltiples ejemplos.

El análisis que acabamos de hacer es el que se recupera con ca

20 Se ha mantenido o «reavivado» el procedimiento de la hay 'a para consolidar la institu
ción de una monarquía de tipo hereditario, porque la evolución se encaminaba en ese senti
do y porque no se podía instituir sin una garantía tradicional que, a su vez, representase la 
condición de su legitimidad.

21 E. Michaux-Bellaire habría sostenido semejante opinión ante el residente T. Steeg a la 
muerte del sultán Yüsuf en 1927 (cf. G. Spillmann, 1967, pp. 49-50).

22 Por ejemplo: deposición de Sulaimán (1919) por los habitantes de Fez (Násiri, t. vm, p. 
148).



da bay'a. Entre las que se salvaguardaron —y no son escasas 23—, 
tomemos la boy‘a de Rabat al sultán ‘Abd-al-Rahmán (1822), a quien 
el predecesor, su tío Sulaimán, había designado, prefiriéndolo a sus 
propios hijos.

Tras una larga introducción que enumera las ventajas del califa
to —«muralla contra la anarquía interior, la malicia y la astucia del 
enemigo exterior»— la bay*a justifica la institución del imanato «que 
anima la religión como el alma anima el cuerpo»; recuerda el testa
mento de Abü Bakr dejado a su sucesor, TJmar, legalizando así por 
un precedente glorioso el acto de Sulaimán. Luego viene el elogio 
de éste que «fue para nosotros un padre y nosotros para él, unos 
hijos [...], que tuvo un sentido muy elevado de sus responsabilidades 
frente a la custodia que Dios le ha confiado, y que ha escogido entre 
sus parientes cercanos al que era más apto para gobernar, el más 
ponderado, el más valiente, el más piadoso, el más virtuoso, en una 
palabra, el que destaca sobre todos los demás y cumple con las con
diciones requeridas según el juicio unánime de las gentes de bien y 
cuya elección está ya sancionada por las señales divinas favorables». 
Luego sigue la fórmula ritual: «Nosotros, los habitantes de Rabat, la 
elite \jdssd\ y la gente común [amma], jerifes, alfaquíes, ulemas, tálibs, 
jefes militares, artilleros, marinos, artesanos de los oficios, habiendo 
sido informados de la decisión de Fez, capital del país, nos apresura
mos a unirnos a la comunidad [...]. Prestamos juramento ante Dios y 
sus ángeles, comprometiéndonos a acatar y a ejecutar las órdenes 
del imán en el marco de lo que es lícito y según nuestras posibilida
des [...], por el acuerdo [safqa] concluido [entre el príncipe y noso
tros], nosotros le obedeceremos como Dios nos lo ha ordenado, y él 
respetará nuestros derechos y los de todos sus súbditos, tal como 
Dios lo ha prescrito». Por último los habitantes de Rabat auguran 
bienes para el nuevo reinado, convencidos de que la vida de todos 
estará garantizada, que viajeros y comerciantes podrán desplazarse
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23 Hasta el reinado de A, Hafiz (1908-1912), las bayti-s se conservaban en el mausoleo 
de Muley Idris de Fez. Los historiógrafos seleccionaron las que presentaban para ellos un in
terés literario, no siempre evidente para los lectores de hoy. Bay'a de Rabat a Abd al* 
Rahmán (Ibn Zaidan, t. v, pp, 9-15); de Marraquech y de Mogador a Muhammad IV {ibid, 
t  iii, pp, 371-375, 375-376}; de Tetuán a Hasan I (M Dáwud, t. vi, pp. 162-163}; de Fez a 
Abd al-Azíz (Ibn Zaidan, t  i, p. 374, fotocopia), de Fez a 'A. Hafiz; de Rabat a Yüsuf (ibid, 
1961, pp, 373-380, apéndice).
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sin miedo, que el territorio (marroquí) estará salvaguardado. Siguen 
a continuación las firmas de veintiún notables y la autentificación 
por dos testigos jurados.

Los documentos de las bayla~s establecidas en las capitales (Fez, 
Marraquech, Rabat) son extensos y están cuidadosamente redacta
dos, los de las pequeñas ciudades son breves y muy sencillos. A ve
ces incluso se reedita tres veces y cada copia la firman los habitantes 
de la ciudad, los contingentes militares estacionados en la zona y las 
tribus de los alrededores, como ocurre en Marraquech con la pro
clamación de Muhammad IV 24. En todas ellas se reproduce la mis
ma fórmula, recalcando en particular dos ideas: la conformidad con 
la bay*at al-ridwan (la del Profeta, citada en el Corán) y la celeridad 
por formar parte del consenso comunitario, que en sí es un acto dig
no de alabanza.

Las circunstancias

Veamos a continuación cómo fueron proclamados cuatro sobe
ranos del siglo xix: ‘Abd al-Rahmán (1822), Muhammad IV (1859), 
Hasan I (1873) y ‘Abd al-‘Aziz (1894). ¿Quién los escoge realmente, 
puesto que las bay‘a-s confirman de hecho una elección previa y 
mantienen una fórmula que a su vez se considera de buen augurio?

Sulaimán muere en Marraquech el 14 de rabV al-awwal de 1238 
(29 de noviembre de 1822). Akansüs, su visir, revela la existencia 
de una carta (Vtiráf) en la que el difunto sultán reconoce que ‘Abd 
al-Rahmán, su sobrino, es más digno de sucederle y la comunica al 
cadí de la ciudad, en presencia de otro cadí y de un alfaquí, que res
ponderán: «No tenemos derecho a la palabra, el ejército está actual
mente en el Garb y no está presente “la gente de la autoridad”» 25. 
Estos, que se hallaban en Fez, proclaman sucesor a ‘Abd al-Rahmán 
al día siguiente. La bay ra de Mequínez tardará más de un mes en es
tablecerse a causa de una disputa entre el cadí local y el contingente 
de los bujáríes, pero justo después las ciudades proclaman al nuevo 
sultán, una tras otra, sin ninguna dificultad.

24 Akansüs, t. n, pp. 63-64.
25 Ibid., p. 203.
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(Abd al-Rahmán no deja testamento y se ignora el motivo. Tanto 
la familia real como el ejército estaban divididos respecto de la suce
sión (algunos comandantes fueron encarcelados al anunciarse la 
muerte del soberano). Muhammad, que había compartido el poder 
con su padre y, según una tradición islámica bastante arraigada, ha
bía establecido a su alrededor un majzén en miniatura, fue procla
mado sultán en Mequínez, en su ausencia, al día siguiente de la 
muerte de su padre, y luego en Fez. Al recibir las dos bay‘a-s, las en
vía a Marraquech. Se reúnen en la mezquita los jefes del ejército en
cabezados por el bajá, los notables de la ciudad dirigidos por el go
bernador y el cadí, los notables de la comarca con sus caídes, los 
hijos de ‘Abd al-Rahmán, los jerifes, los ulemas, etc. Se procede a 
leer la bay (a de Mequínez; como nadie dice nada, se redacta en el ac
to la de Marraquech en tres versiones. Entre tanto, el Tafilalet, pro
vincia lejana, había proclamado a un hijo de Sulaimán, que se pre
senta en Marraquech para ser legitimado. Al ver el desarrollo de los 
acontecimientos, se refugia en la zagüía de al-‘Ayyáchí, en el Atlas 
Medio, a la espera de negociar su sumisión.

Reproducimos a continuación la opinión de Akansús sobre este 
asunto: «A este príncipe no se le puede reprochar nada, puesto que 
pretendía recuperar la herencia de su padre, pero debería haberse 
sometido en el acto, al ver que Dios había elegido a Muhammad IV 
[...], pues el acuerdo unánime equivale a un testamento legalmente 
establecido» 26.

Hasan I, hijo de Muhammad IV, cumplió al lado de su padre 
exactamente la misma función que éste con el suyo. Al morir súbita
mente Muhammad IV, tampoco deja testamento. «El chambelán, el 
ministro de la Guerra y su adjunto, y el visir convocaron a los jerifes 
y a los caídes más importantes. El gobernador de Rehamna propone 
a la Asamblea investir a Hasan; al observar que la opinión está divi
dida, añade que lo apoyará por la fuerza de las armas. ‘Abbás, her
mano del difunto, y el adjunto del ministro de la Guerra se pronun
cian en el mismo sentido. No se aceptan, pues, más impugnaciones y 
la bay'a queda establecida. ‘Abbás escribe el documento de su puño 
y letra ante los ulemas, que actúan de testigos y autentifican su fir
ma.» Al recibir esta bay'a, Hasan I responde a su tío seis días más

26 Ibid., pp. 67 y 70.
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tarde. «Somos una única entidad. [...] El que Dios encumbra recubre 
con su protección a todos los demás» 21. Se van sucediendo, pues, 
las bay‘a-s del ejército, de las ciudades y de las tribus. El hijo de Su- 
laimán, que ya había tentado su suerte en el reinado precedente, 
vuelve a intentarlo en esta ocasión sin mayor éxito. Como para sub
rayar que el contrato no siempre es una mera formalidad, en Fez la 
corporación de los curtidores acepta la investidura pero impone una 
condición: abolir los derechos sobre los mercados (maks). Algunos 
ulemas y notables prometen obtener la aceptación del sultán sin que 
sea necesario que el documento oficial haga mención de ello. Una 
situación similar se había presentado con la investidura de Sulai- 
mán, que había abolido los maks inmediatamente después; pero en 
esta ocasión el sultán se niega y los curtidores, al considerarse des
vinculados de su juramento, se sublevan. La fuerza pública intervie
ne para reducir la ciudad de Fez.

¿Qué podemos concluir de estas peripecias? En realidad, nada 
determinante. No podemos afirmar ni que la bay'a sea un auténtico 
contrato, puesto que los curtidores debieron renunciar a su exigen
cia, ni que sea una fórmula huera, puesto que algunos la toman al 
pie de la letra, sin que parezca desorbitada, y obtienen a veces satis
facción, aunque sus reivindicaciones no queden recogidas en el tex
to de la investidura formal27 28.

'Abd al-‘Azíz, el menor de los hijos de Hasan I, es designado in
directamente 29 heredero al final del reinado de su padre, en lugar 
de su hermano mayor, Mhammad, que no era particularmente pia
doso. Al morir Hasan I en una expedición, en el mismo campamen
to se entabla una lucha entre el chambelán, Ahmad b. Müsá, favora
ble a ‘Abd aUAzíz, aún adolescente, y los dos hermanos Yaml, 
respectivamente visir y ministro de la Guerra, partidarios, según se 
decía, de Mhammad. El chambelán interviene para que se proclame 
a su candidato. «Todos los notables debieron prestar juramento de 
obediencia, ninguno fue eximido de ello.» Ahmad b. Müsá, que que
ría rodearse de los suyos, los bujáríes establecidos en Mequínez, de
cide que la solemne proclamación tenga lugar en esta ciudad; los

27 Ibn Zaidán, t. n, pp. 123-127.
28 Hasan I acabó por abolir los maks en 1886.
29 Mediante gestos simbólicos, como enviarlo a una expedición, concederle el privilegio 

de ir escoltado bajo una sombrilla, designarle un visir...



hermanos "íam‘1, por su parte, prefieren volver lo antes posible a 
Fez, donde residen sus partidarios. El primero vencerá gracias a 
su prodigalidad y a las promesas hechas a unos y otros, luego en
carcelará a sus enemigos, acusándoles de querer romper el jura
mento de obediencia y dividir a la comunidad. Se recurrirá a los 
juristas: unos preconizan la pena de muerte, la mayoría se limita al 
encarcelamiento a perpetuidad. Se optará por esta última deci
sión 30.

Según estos ejemplos, vemos que al sultán lo elige efectivamente 
la minoría que representa al Palacio en el sentido más amplio, es de
cir, la familia sultaní, los allegados y la servidumbre de confianza 3I. 
Esta minoría, sin embargo, tampoco disfruta de una libertad ilimita
da. La elección se circunscribe a menudo a dos hermanos, e incluso 
en este caso las preferencias marcadas por el sultán difunto, los re
sultados obtenidos en las misiones confiadas a uno u otro y, por úl
timo, la opinión de los notables influyentes determinan en suma la 
orientación de la elección. Esta elección, que quizá sólo se limite al 
acto de proclamar al candidato que los acontecimientos imponen 32, 
la expresa y materializa una parte del ejército, y luego la sanciona la 
elite; por último, la validan los que son considerados los represen
tantes naturales de la población. Disponemos, pues, de cuatro célu
las de poder concéntricas:

El clan que escoge al sultán se sirve del dinero para ganarse al 
ejército y a la jdssa (el ejército que ayuda a la conversión de éste). 
A continuación el ejército y la jdssa, mediante la fuerza y la persua
sión, obtienen el asentimiento de los representantes de la pobla
ción y éstos el de la población. El Palacio, la jdssa y una parte de 
los representantes urbanos {grandes comerciantes y los jefes de las 
corporaciones) forman la elite del poder {Ahí al-hal wa l ‘aqd ), 
cuyos miembros, sin embargo, no tienen todos el mismo peso en 
las decisiones. Ninguno de estos grupos es, por supuesto, monolí
tico.
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3U Machrafl, pp. 330-335.
31 La servidumbre de confianza, que solian ser esclavos domésticos libertados, podía casi 

entrar a formar parte de la familia sultaní. Es el caso de los descendientes de Ibn Mubárak 
(p. 95).

32 El caso de ‘Abd al-^Aziz ilustra, en un sentido, la reducción al absurdo. Impuesto por 
la fuerza y la intriga, no fue jamás aceptado y, al final, fue depuesto,
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1. Grupo de pretendientes
a. Palacio
b. Ejército
c. Jassa
d. y e. Representantes 
f. Población

Representantes urbanos <d) y caídes rurales c|

Población
Figura 2. Esquema de ta b ay 'a.

La bay‘a es, pues, un procedimiento de legitimación que tiene 
valor no por su contenido como contrato sino únicamente por su 
recreación de un modelo dado, el que ha instituido el poder islámi
co original. El hecho de superponerse al original es el que le confie
re su positividad. Siempre se dice, de hecho, que se espera que este 
parecido con la investidura profètica {bay‘at al-ridwdn) sea un buen 
augurio para el nuevo reino 33.

Este procedimiento, que santifica el poder, no le presta en sí 
ninguna fuerza. Además, no existe una pirámide de delegaciones de 
autoridad o de fidelidad; se trata de un reconocimiento mutuo y di
recto entre el detentor de la autoridad suprema y cada grupo, den
tro de cada categoría. El sultán está vinculado con cada grupo parti
cular de la jàssa y del ejército, y con cada ciudad y tribu. Esto no 
significa que cada cual pueda romper a su antojo el contrato, sino 
únicamente que lo que reciben está en proporción a su juramento 
de fidelidad; por consiguiente, se establecen posiciones desiguales

33 Pero existe un rechazo general a reconocer históricamente que pocas veces se confir
mó este augurio- Maqqàrï es el único que dice: «Los musulmanes pocas veces han estado ins
pirados en la elección de sus imanes». Los demás juristas consideran esta palabra odiosa, 
chanVa (Akansüs, p, 13 a).



entre los grupos y los individuos respecto del soberano, siendo cada 
bay'aát carácter singular, aunque no autónoma.

Podemos deducir, pues, que nadie puede repudiar esta autori
dad, que a cada cual sólo le queda reconocerla, como verdad, pues
to que existe y se halla en perpetua consolidación. El sultán empieza 
por coleccionar las hay‘as, y más adelante se pasará el tiempo mante
niéndolas en vigor, como si su carácter excesivamente formal les im
pidiera radicalmente adquirir un contenido pleno. Por otro lado, no 
todas están simultáneamente vacías de contenido; siempre hay unos 
grupos que ejecutan el contrato, mantienen sus promesas, porque su 
poder se integra en la propia bay'a, autoridad frágil en extremo y a la 
vez resistente 34, no sólo porque es doble —sagrada y profana— si
no, sobre todo, porque, a pesar de las apariencias, en ningún mo
mento es la de un solo hombre.

Antes de describir los grupos que conceden la investidura, vea
mos quiénes tienen la iniciativa y quiénes forman el majzén en senti
do estricto.
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E l m a jz é n

Los dos elementos esenciales del majzén son el ejército y la bu
rocracia.

E l ejército35

Jean Erckmann distingue el guish (en árabe clásico yaícfy propia
mente dicho, que pocas veces supera los 9.000 soldados; los nuaib 
(;nawáíh, singular, ndíbá) 36, jinetes suministrados por las tribus, equi
pados y pagados por ellas, que luchan a menudo mejor que el guish,

^ Los que sostienen que la autoridad del sultán marroquí estaba a punto de desvanecer
se la víspera del protectorado se equivocan. Los observadores de entonces sabían que podía 
durar mucho tiempo a no ser que se produjera una intervención exterior.

35 Ver el artículo «Djich» en El (1), t. il, pp. L079-1.080, retomado en la 2,* edición, que 
resume J, Erckmann, capítulo 5.

36 NaHba significa la cuota de una contribución extraordinaria de fusiles o de caballos y, 
por extensión, de soldados que cada tribu debe entregan
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los ‘askary infantería formada por 7.000 soldados, organizada después 
de que la derrota de Isly (1844) frente al ejército francés obligase al 
sultán a emprender profundas reformas. Esta distinción es sólo de 
orden militar; el aspecto político-social es, sin embargo, mucho más 
significativo. Examinemos en primer lugar el guish, el frente armado 
del majzén.

Un secretario de ‘Abd al-Rahmán nos ofrece una descripción 
detallada del ejército en una época clave, la de los inicios de la re
forma militar V  Nos indica al principio de su descripción que la 
mayoría del guish está formada de ‘abfd-s (esclavos negros). Se sobre
entiende que se refiere a los casos en que el ejército está en una ex
pedición, pues el número de los ‘abid-s no era ciertamente mayorita- 
rio. Cinco grupos formaban el ejército marroquí37 38: los buajar (del 
árabe clásico bawdjiry singular, bujdrf), los cheraga {chardqa\ singular, 
charqt), los ufad yam% los cherarda (charárda\ singular, charrddí), y los 
uddya (singular, udiy$. Los bujáríes son los ‘abfd-s que acabamos de 
mencionar que estaban acantonados en Mequínez. Los contingentes 
reclutados entre los cheraga y los ulad ydm í  estaban acantonados en 
Fez así como los uddya, y constituían el guish de Fez. Estos últimos, 
tras la revuelta contra el sultán ‘Abd al-Rahmán en 1832/1246 fue
ron deportados a Larache, Rabat y Nfis, hasta 1844, cuando el ata
que francés obligó al soberano a reincorporarlos al ejército.

Los cherarda se establecieron originalmente alrededor de Marra- 
quech y formaban la mayoría del guish del Suss acantonado en la Al
cazaba de Marraquech; tras las revueltas contra Sulaimán y ‘Abd al- 
Rahmán fueron trasladados al Garb, a las afueras de Sidi Kassem. 
Desde el punto de vista que nos ocupa, este guish tradicional se di
vide esencialmente en dos grupos: los bujáríes que datan del reino 
de Ismá‘íl (1682-1727) y el guish propiamente dicho, reorganizado 
por Muhammad III y reclutado entre las tribus sujetas al servicio

37 Ibtisatn (H), p. 421.
38 En lo que respecta a organización, grado militar, etc., ver Ibn Zaidán (1962), pp* 189- 

216. El autor ocupó durante mucho tiempo la función de director adjunto de la escuela mili- 
tar Dar al-Baida de Mequínez, lo que le llevará a modernizar la presentación del ejército ma
rroquí anterior al protectorado; no por ello dejan de ser desdeñables los matices que 
introduce. Por ejemplo: msajrtn, soldados destacados en una expedición; guish> soldados esta
blecidos en una guarnición,



militar 39 a cambio del usufructo de las tierras comunales y de la 
exención de impuestos40.

Éstas son, pues, las dos experiencias principales intentadas en 
el Marruecos de la época moderna para resolver el problema mili
tar: la solución turca, de tipo jenízaro, y la solución jalduniana, ba
sada en la utilización de la (asabiya tribal. A principios del siglo xix 
una feroz competitívidad oponía a los dos grupos y esta oposición 
es la que explica en gran parte las desavenencias entre Sulaimán y
‘Abd al-Rahmán. La reforma de Muhammad III desfavoreció a los

■* *

bujáríes, considerados responsables de los desórdenes que ocu
rrieron tras la muerte de Ismá‘11 (1727-1757); pero en el siglo xix 
el guisb va perdiendo, poco a poco, parte de su capacidad ofensi
va. Vencido reiteradas veces por los combatientes de las tribus, ha 
perdido prestigio y debido a esta profunda merma de confianza 
entre el soberano y el guisb, los uddya, empobrecidos y desprecia
dos, se rebelan en 1831, pierden la partida y los expulsan del ejér
cito. ‘Abd al-Rahmán reorganiza entonces a los bujáríes, que, sin 
armas y sin cabalgaduras la mayoría de ellos y habiendo olvidado 
prácticamente los rudimentos del oficio 41, recuperan su importan
cia. En realidad, ambos grupos ya no tienen ningún valor desde el 
punto de vista militar y, según las observaciones de Erckmann, 
ocupan el tercer lugar, muy por detrás de la nueva infantería re
clutada en las ciudades y en el campo, e incluso de los contingen
tes ocasionales suministrados por las tribus. De hecho, desde 
siempre, la función militar del guisb fue secundaria comparada 
con su función administrativa y política.

A partir de 1832, los bujáríes recuperan vigor y hasta el final del 
sultanato independiente mantendrán su influencia política. Erck
mann puntualiza, en efecto, que: «casi todos los puestos importantes 
de la corte los monopolizan ellos» 42. Acompañan al sultán a todas 
partes, bien en las expediciones o cuando se establece en alguna de
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59 En realidad todos deben cumplir el servicio militar, como lo precisan las bay'a-s, pero 
no se impone a todos los individuos más que en caso de ataque exterior o revuelta grave e 
injustificada. Se trata, pues, de un servicio militar permanente que depende de las necesida
des y de la situación del Tesoro.

40 Sobre el problema un tanto complicado de las tribus guisb, ver J. Le Coz (1965).
41 Násirí, t. ix, pp. 9-10,
42 J. Erckmann (1885), p. 245.
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las tres capitales, e influyen en todas sus decisiones. Entre ellos se 
escoge a los caudillos militares, a los gobernadores de las grandes 
provincias y de las ciudades importantes, al chambelán, etc. Ellos 
son los wasíf-s. Basta con mencionar a los descendencientes de 
Ahmad b. Mubárak, que fue un esclavo regalado a Sulaiman por su 
padre, Muhammad III: educado por su amo, fue libertado y se con
virtió en chambelán-visir cuando Sulaiman sube al poder. Su hijo, 
Musa b. Ahmad, fue el chambelán de Muhammad IV y otro de sus 
hijos, ‘Abdallah, a su vez chambelán, gobernador de Fez y Zerhún, 
fue ministro de la Guerra bajo Hasan I. Músa, cuya influencia fue 
preponderante, fue enterrado en el cementerio de la familia real en 
Marraquech. Su hijo Ahmad, que fue primero chambelán del jalifa 
del sultán en Fez, sucedió a su padre y llegó incluso a permitirse cri
ticar abiertamente las decisiones de Hasan I. A la muerte de éste, él 
fue prácticamente el auténtico sultán y repartió entre sus hermanos 
todos los puestos del gobierno 43. Éste es el caso más conocido pero 
no el único.

Todos los puestos de confianza los ocupan los wasíf-s. Citemos 
algunos nombres: FarayI, célebre esclavo de ‘Abd al-Rahmán, co
mandante de la guarnición de Fez y hombre de confianza del 
soberano; Bü Ÿam'a b. Salím, caíd de Fez; Ÿilàlï b. Hammü, suce
sivamente intendente del palacio bajo ‘Abd al-Rahmân y Muham
mad IV, gobernador de Marraquech, de nuevo, y gobernador de 
Tánger hasta su muerte; su hijo Hammü fue nombrado goberna
dor de Mequínez; Ibrâhîm al-Garràwï, comandante de la guarni
ción de Marraquech y gobernador del Dir, que tuvo un papel de
cisivo en la investidura de Muhammad IV; Ahmad b. Málik, que 
lo sustituyó, fue responsable de las desavenencias de Hasan I con 
al-Gundàfï, etc. Las relaciones entre estos servidores y sus amos 
han quedado simbolizadas en las fórmulas conminatorias («¡Cuida
do con lo que haces!») con que acaban ciertas cartas que el sultán 
les dirige 44.

43 Sobre Ahmad b. Mubarak, ver Akansüs, t. 11, pp. 147-148 e Ibn Zaidan, t. i, pp. 367- 
399; sobre Müsä, ibid., t. iv, pp. 378-381; sobre Ahmad, llamado Ba Ahmad, y sus hermanos, 
ibid., 1.1, p. 372 y s.

44 Sobre Farayl, ver Ibn Zaidän, t. v, p. 85; sobre GarräwT, ver Akansüs, t. II, p. 64.
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Ahmad b. Mubarak (m. 1235/1819)

\bó Allah <m. 1303/1885) 
gobernador

Mü$S (1296/1879) 
visir

MujtSr (m. 1335/1917) 1 —i I i I
visir Ahmad Idrïs Sa‘Td Hasan Muhammad

(1900) 
hâÿib, y 

luego visir

(1900) ‘alläf chambelán
hiÿib

embajador

Figura 3. La familia de Ahmad b. Mubarak.

El contingente del guish acantonado en Fez (al-yaich al-fasí) tam
bién cumple una función política importante, aunque distinta. Los 
‘abíd-s basan su influencia en las intrigas y en el hecho de haber teni
do siempre acceso al palacio, los cherarga y los ulad y ám ímás bien 
en su ascendiente sobre las tribus con ocasión de las expediciones. 
Si aquéllos son unos wasif-s, éstos son parientes del soberano, sus 
tíos (ajwdl) 45, vínculo familiar —a veces cierto pero con bastante 
frecuencia ficticio— que marca la adhesión de este ejército a la per
sona misma del sultán. Los descendientes más célebres entre los ser
vidores del guich son, por supuesto, los de ¥ám*I. Mujtár b. ‘Abd al- 
Málik es secretario general durante el reinado de ‘Abd al-Rahmán; 
su hijo, al-‘Arbí, se convirtió en visir durante un breve periodo; des
tituido, cederá libremente al Tesoro sultaní parte de su fortuna, evi
tando así un expolio total; luego cumplirá un papel diplomático en 
la derrota del pretendiente ‘Abd al-Rahmán b. Sulaimán a principios 
del reinado de Muhammad IV. El nuevo sultán lo tendrá en cuenta 
y sus hijos continuarán ejerciendo gran influencia. Muhammad b. al- 
‘Arbí sustituye a Müsá b. Ahmad como visir en 1878 y, aunque cai
ga gravemente enfermo, seguirá llevando el título de visir hasta su 
muerte, fecha en la que será sustituido por su hermano al-Ma‘tI. Su 
hermano menor, Muhammad, se convertirá en ministro de la Gue
rra, lo que provocará la abierta crítica de Ahmad b. Müsá. Los des
tinos de ambas familias permanentemente se cruzan, en efecto, 
pero ya se percibe que la posición de los yám í es claramente la 
más frágil.

Ver una carta de Hasan I en Näsiri, t. IX, p. 134.
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La situación quedará saldada, a la muerte de Hasan I, con un 
ajuste de cuentas, en el curso del cual «los esclavos de la casa», más 
aptos para la intriga y para comprar las conciencias, ganarán con 
ventaja. Los historiógrafos oponen a menudo la modestia de estos 
últimos al orgullo de sus adversarios; de hecho se trata de una dife
rencia de posiciones: los esclavos sólo extraen su fuerza del Palacio, 
mientras que los otros poseen un apoyo fuera de la corte, lo que los 
convierte, a la vez, en peligrosos y vulnerables.

Hay, por supuesto, otras ramificaciones menos distinguidas de 
los ydm% que suelen obtener las comandancias de ciudades menos 
importantes y forman parte de las expediciones de castigo. Citemos, 
entre ellos, a ‘Alí b. ‘Isa al-Ráchidi, nombrado por Hasan I sucesiva
mente gobernador en Tarudant, Fez y Larache —él también será 
una de las víctimas de las intrigas de Ahmad b. Músa—; a Bü Chtá 
b. al-Bagdádí, gobernador de Fez; a su hijo Muhammad al-Charql, 
enviado en una misión diplomática a París en 1865, y a su hijo ‘Abd 
al-Karlm, gobernador de Fez Yedid. Cuando el poder político se 
desplace a Marraquech, en el reinado de Abd al-‘Aziz, también será 
un miembro del guish de Marraquech, al-Mahdi al-Manabhí, el que 
cumpla un papel esencial dirigiendo el ejército y el gabinete del sultán.

Política de palacio, de un lado, dominada por los ‘abid-s al-bujdrt 
y política de las tribus, de otro, dominada por los hombres del guish, 
la primera simbolizada por el puesto de hdyib y la segunda por el de 
visir o el de ‘alldf. Esta rama del majzén, en sus dos componentes, 
no se considera aristocracia urbana (jdssa) y esto no es sorprendente. 
En la medida en que el elemento urbano es minoritario, es normal 
que la «política», es decir, la acción de la autoridad central, esté en 
manos de bajás, caídes y dmil-s46, que son los que están en contacto 
permanente con la mayoría de la población marroquí. No debemos, 
sin embargo, deducir de ello que estos funcionarios no eran instrui
dos; recibían, de hecho, la misma formación que los ulemas, aunque

46 Basha (bajá) es en el siglo xix un título militar que designa al comandante en jefe dei 
ejército destacado como guarnición en Marraquech y ocasionalmente en Fez. El *dmil es un 
gobernador cuya función es esencialmente fiscal, y dirige una ciudad, una comandancia re
gional o, en un nivel menor, una importante unidad tribal Un *dmil puede ser un caíd, es de
cir, un caudillo militar, pero también puede ser un civil, antiguo secretario o talik El caíd, 
ante todo jefe de la milicia, también cumple una función administrativa, sobre todo penal, en 
una ciudad o en el campo* En una tribu, puede ser a la vez dmtí o no. La situación es, pues, 
diferente de lo que fue en el protectorado.
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en un nivel menor. Algunos, como Mujtár al-Yam‘i, fueron incluso 
hombres de letras y alfaquíes.

Mujtar b. ‘Abd al-Maiik (m. 1252/1836) 
kätib (secretario)

!
al-‘Arbi (m. 1276/1859) 

visir

Muhammad (1303/1886) al-Ma‘ti (1315/1897) Muhammad al-Sagir 
visir ‘allât y luego visir ‘ailäf (1323/1905)

Figura 4. La familia de los Ÿâm'ï.

La otra rama del majzén, junto con el ejército, no representará a 
los ulemas ni a los jerifes, pues aquéllos sólo llegan al poder si tie
nen cierta experiencia con las tribus y, por consiguiente, ya forman 
parte de los que acabamos de mencionar 47, mientras que éstos están 
representados por la familia reinante. El elemento urbano, pues, se 
encarna en la naciente burocracia.

La burocracia

El guish no cambiará en esencia en el siglo xix; simboliza el anti
guo régimen, mientras que el elemento burocrático, sin haber expe
rimentado un auténtico cambio, va a evolucionar. Debemos, sin em
bargo, resaltar en este estadio del análisis el aspecto de continuidad 
con el pasado.

El cuerpo de secretarios de la corte (kuttáb al-dawáwm) no es 
obviamente nuevo. Uno de los aspectos del tradicionalismo marro
quí es haber mantenido hasta el final del sultanato, e incluso des
pués, un estilo oficial heredado de al-Andalus 48. Los dos visires más

47 Éste es el caso de Muhammad al-Sanháyi (m. 1892), que sucedió en 1885 a Muham
mad alYám‘1 como visir, y de ‘Al! al-MasfiwI (m. 1898).

4S A veces el estilo raya en la caricatura; mencionemos, por ejemplo, el preciosismo con 
que se describen algunos problemas del Marruecos del siglo xix; ver Akansüs, t. n, p, 144 y s.
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célebres del siglo xix, Muhammad b. Idrís y Tayyíb b. al-Yamanl Bü 
‘Achrln 49 son —e insisten en aparentarlo meticulosamente— fieles a 
los modos y maneras de los grandes visires andalusíes. La formación 
de unos y otros —la del adab— es tradicional y especializada, bas
tante diferente de la del fiqh, pues, como dice Akansüs, que retoma 
una definición que se remonta al siglo m de la hégira, «el secretario 
de la cancillería debe estar al corriente de todo lo que forma parte de 
la costumbre, fuera del ámbito de la ley religiosa, de todo lo que 
es innovación en el orden de lo político [...]. Debe juzgar en función 
de los precedentes que la administración aplica habitualmente sin 
tener en cuenta el punto de vista normativo del cadí» 50.

Existe desde siempre una vía particular de formación, basada en 
el conocimiento de la poesía, de la retórica y de los anales históri
cos, para los candidatos al puesto de kátib, primer escalafón de una 
carrera que puede desembocar en la ilustre función de visir, diferen
te de la vía que conduce a los altos puestos de la magistratura del 
chár\ cadí o mujti. Todos los secretarios marroquíes del siglo xix re
ciben su educación en Fez y la gran mayoría proviene de familias 
emigradas de al-Andalus; la autoridad sólo les viene de la que les 
delegue el soberano, a discreción. Esta burocracia, en el propio sen
tido del término, la de los bemqa-s, se desarrolla indiscutiblemen
te en el siglo xix debido a las relaciones crecientes de Marruecos 
con Europa. Akansüs relata que, al ser proclamado sultán ‘Abd al- 
Rahmán, éste recibe cartas de las potencias extranjeras; llama a Ibn 
Idrís y le pregunta cómo se respondía a ellas en tiempos de Sulai- 
mán 51. Esta situación acabará por generar en 1885 un embrión de 
Ministerio de Asuntos Exteriores. Al igual que ocurría con el ejérci
to, la enseñanza, etc., el iniciador de la reforma de la burocracia es 
Muhammad IV, cuya obra fue continuada por Hasan I. Bajo el rei
nado de éste los secretarios estaban distribuidos en seis divanes, com
puesto cada uno de 20 a 60 kátib-s. Las tareas administrativas esta
ban cada vez más normalizadas, y a fines del siglo asistimos a la

49 Haywl dice claramente: «No había auténticos ministros que disfrutasen de una auto
nomía real. Eran meros secretarios del sultán y éste era el que tomaba las decisiones solo [„J. 
La palabra Visir" la utilizaban los más instruidos de origen andalusí» (comentario sobre al-lb- 
tisám, pp. 391-393),

5Ü Akansüs, t  n, p. 183.
51 Ibid.,1, i, p. 207.



creación de una verdadera burocracia, pesada, formalista y minucio
sa. Ibn Zaidán nos describe el programa semanal y diario de Hasan I; 
observamos el tiempo que llevaban estas tareas, tanto más tediosas 
cuanto que la mayoría de las decisiones relativas a la administración 
interior, como las relaciones con los cónsules extranjeros, eran casos 
únicos 52. Esta burocracia del majzén, de origen urbano, que los 
franceses de entonces llamaban maure (moruna), representada per
fectamente a finales de siglo por un Garrlt y un Ibn Sulaimán (Ben 
Sliman) de Fez, un Bargách de Rabat, un Jatíb de Tetuán, no era, a 
pesar de todo, más que un instrumento, tanto más pasivo cuanto 
que carecía de autonomía 53. Era insólito que alguno de estos hom
bres accediese a puestos de responsabilidad: caíd de un puerto, por 
ejemplo, o gobernador de una provincia.

Más influyente, por ser más rica y autónoma, es la clase de los 
comerciantes, representada en el seno del majzén por los amines 
que formaban un embrión de lo que sería una inspección de hacien
da. Se habló a propósito de ellos de la ascensión de una burguesía de 
los negocios, comparable a otras ascensiones bastante conocidas 54. 
No abordaremos aquí la cuestión de saber si se ha exagerado la 
importancia de este grupo, hasta el extremo de hacer de él un es
tamento social, cuando en realidad sólo poseemos hasta el momento 
una lista de nombres, por lo demás bastante limitada; el único aspec
to que los distinguiría de los grupos similares del pasado —la 
continuidad en la acumulación de riquezas— estaría por demostrar. 
No por ello deja de ser cierto que los amines, que eran los que me
jor representaban el elemento urbano, incluso limitados en número, 
ejercieron su influencia en el majzén hasta dominarlo en el reinado 
de ‘Abd al-‘Azíz, antes de que se lo arrebatase el protectorado du
rante un tiempo. Suministraban al país los mejores administradores, 
según la opinión unánime de extranjeros y marroquíes55. Introduje
ron cierta «racionalización» en la administración fiscal, la intenden
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52 Siba‘1, a, p. 151; Ibn Zaidán (1961), t. i, p. 46 y s. Como siempre, el autor extiende, sin 
aportar pruebas, la situación que existía en tiempos de Hasan al resto de la historia anterior.

53 Había también familias que se remontaban esencialmente al periodo de ‘Abd-al- 
Rahmán (ver M. Garrit, 1945).

54 J.-L. Miége, t. iv, pp. 397-408.
55 «The only satisfactory officials in Morocco are drawn from the ranks of retired men of 

business, men whose palm no longer itch» (B. Meakin, 1899, p. 255). Igual juicio encontra
mos en la carta del sultán Sulaimán a los habitantes de Fez (Násirí, t. vm, p. 141).
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cia de los palacios sultaníes, la explotación de los ‘azib-s (dominios 
de tierras), la organización de las aduanas, los derechos de portes y 
mercados, el correo jerifiano, etc. Los libros de cuentas que inundan 
los archivos de la época de Muhammad IV y Hasan I son prueba de 
ello. Los amines también son los que confieren al majzén un mar
chamo de administración económica; la política comercial y moneta
ria, fiscal e incluso catastral, lleva su impronta. Incluso acaparan el 
ejército, en su componente más moderno, es decir, la artillería, aun
que en este ámbito hubieron de tener en cuenta la competencia de 
los bujáríes. Esta evolución tuvo lugar lentamente y en el marco de 
la tradición; la propia palabra amtn es tradicional, puesto que desig
naba a los prebostes de los comerciantes y a los jefes de las corpora
ciones artesanales; originalmente, los amines de la casa sultaní perte
necían a esta categoría.

La evolución se inicia bajo el reinado de Sulaimán con la rápida 
ascensión de los comerciantes que se dedicaban a la importación y 
exportación; el majzén los ayudaba, permitiéndoles beneficiarse de 
monopolios, de anticipos de capital, de prórrogas de letras, e tc .56. 
Una vez que el comercio entre Marruecos y Europa se inscribió en 
un marco legal, mediante el acuerdo de 1856, fue cuando se organi
zó el cuerpo de los amines en un sentido restringido, es decir, el de 
los funcionarios de aduanas, contratados al principio esencialmente 
en Tetuán y Rabat. Se reforzó aún más después de la guerra hispano- 
marroquí (1859-1860). España nombró en efecto unos inspectores 
en los puertos para controlar sus entradas, de las cuales un 60 por 
100 debían servir para pagar la indemnización de guerra, y parte 
del 40 por 100 restante estaba destinado a reembolsar un préstamo 
emitido por los bancos ingleses. El sultán se vio obligado a restable
cer unos impuestos indirectos sobre las operaciones de los merca
dos y a la entrada de las ciudades, que fueron arrendados a los co
merciantes ricos. Todo esto exigía unas cuentas rigurosas que sólo 
podían llevar los negociantes que ya estaban al corriente de los mé
todos comerciales europeos. El sultán los necesitaba para tratar con 
los inspectores españoles y para adelantar el dinero cuando el pago 
de una letra se retrasaba. Por otra parte, los comerciantes, enriqueci
dos con el comercio de importación y exportación, se desvivían por

56 El caso típico es el de Talib b. Yallun (Akansüs, 1.1, p. 227).



servir al majzén bien por prestigio o para garantizar su fortuna ad
quirida, en previsión de posibles expolios.

En 1886 Hasan I reglamenta el sistema fiscal al nombrar a Muham
mad b. Muhammad al-Tázi, de Rabat para el control general de los 
ingresos y gastos, del impuesto sobre bienes raíces ijardch), de la 
aduana (marasi) y de las tasas sobre las operaciones comerciales y las 
materias primas {mustafádát o muküs) 57. Éste contrató a unos nuevos 
amines entre los notarios y los representantes de los comerciantes de 
las ciudades importantes y de los puertos. A finales de siglo, a medi
da que se complican los problemas financieros y monetarios, los 
amines se hacen indispensables. Desde el punto de vista social son 
considerados, sin embargo, unos advenedizos por el antiguo majzén, 
que los necesita a causa de su familiaridad con el mundo de los eu
ropeos, adquirida bien en el transcurso de los viajes o por asociarse 
con comerciantes extranjeros establecidos en Marruecos. Su cultura 
tradicional es muy limitada, sin llegar a ser inexistente; no merecen 
el título de alfaquíes ifaqth) salvo en algunos casos excepcionales; se 
les llama, pues, tdlib-s, palabra cada vez más utilizada a finales de si
glo y cuyo sentido tiende a ampliarse. Los secretarios de los amines 
se llaman también tdlib-s, así como los que conocen las lenguas ex
tranjeras. Se tiene la impresión de que la palabra empieza a designar 
al que posee una cultura diferente, a la vez del fiqh habitual y del 
adab de los secretarios de las cancillerías 58.

Objetivamente, la función de racionalización y de reforma que 
cumplieron los amines es indiscutible 59f aunque se puede explicar 
de distintas maneras. Podemos, en efecto, considerar normal el fenó
meno, puesto que la clase de los comerciantes es la que ha «civiliza
do» siempre la vida social —ya lo había señalado Ibn Jaldün en el 
siglo xiv— como ocurre con el ejemplo anterior de los comercian
tes en contacto con los diplomáticos extranjeros 60. Sea lo que fuere, 
nunca disfrutaron de una auténtica influencia política; seguían sien-
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57 Náslri, t, ix, p* 165, Ibn Zaidán, t. v, pp, 363-370, sobre la familia de los Tázi,
58 A Mhammad al-Jatíb y Mhammad Bargách, representantes del sultán en Tánger, se les 

llama fálib sólo porque saben apenas escribir sus nombres. Mhammad al-Gabbás, que estu
dió en Inglaterra, también es un tdliby los agrimensores del ejército también lo son*

59 Los extranjeros los consideran, sin embargo, los cabecillas de la reacción (A. Chevri- 
llon, 1905, p* 194).

60 El papel de John Drummond Hay fue efectivamente muy importante, al persuadir a 
Muhammad IV de que se ocupara especialmente del cuerpo de los amines.
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dos subalternos, más indispensables que otros, quizá, pero sin llegar 
a tener influencia más que ganando para sí a los que verdaderamen
te tenían voz y voto en las grandes decisiones: los miembros de la fa
milia sultaní y los jefes del ejército. No obstante y de modo comple
tamente natural, en continuidad con lo que había existido antes, 
empezarán a dominar el gobierno a principios del siglo xx, al con
vertirse en portavoces de una nueva fuerza: la de las potencias euro
peas.

No se trata de negar influencia a los comerciantes sino de saber 
quién, en esta constelación de grupos que forma el majzén, decide 
realmente la elección del soberano, continúa orientando las decisio
nes y participa, a la sombra del sultán, en la autoridad política. Los 
kdtib-s y los amines, representantes —tradicionales o recientes— del 
elemento urbano, están claramente en desventaja respecto de los 
hombres vinculados con el guish y, más aún, respecto de los abíd-s 
que constituyen el núcleo que permite al majzén perpetuarse, dina- 
mizando al cuerpo social marroquí en el sentido que considera más 
legal y natural.

L a s  Or d e n e s

Debe quedar claro que el islam no tiene ni una aristocracia ins
titucionalizada ni una Iglesia constituida 61, pero, si dejamos de lado 
los textos teóricos del Corán y del hadü, nos hallamos en presencia 
de una jerarquía de grupos, rígida y constantemente presente. De 
modo unánime se afirma la distinción fundamental entre jdssa y 
‘dmma\ gente de derecho de excepción 62 y gente de derecho común.

Si la pertenencia al majzén, en un sentido restringido, la consa
gra el sultán mediante el gesto simbólico de regalar al interesado 
una tienda de campaña cuando él se dispone a partir a una expedi
ción, el símbolo de pertenencia a la jdssa lo constituye el ser recibi
do por la tarde con ocasión de las tres fiestas religiosas 63. Más clara

61 «While aristocracy is in the person of the sultan, no one better born than another» 
(H,-E, Colville, p, 238X A G. Sternberg (1908) lo que le sorprende es el aspecto aristocrático 
de la vida marroquí.

62 Los edictos de Tawqír wa ihtirdm son auténticas cartas de nobleza,
w Ibn Zaidán (1961), t, i, pp+ 218-228, 131-164.



mente todavía, las bay'a-s enumeran, por orden de importancia, los 
grupos que validan la elección hecha por «la gente de la autoridad». 
¿Qué leemos, en efecto, en la de Rabat, ya mencionada? La enume
ración siguiente: jerifes, alfaquíes, ulemas, tálib-s, jefes militares, arti
lleros, marinos, artesanos de los oficios. Cada ciudad presenta algu
na particularidad, como, en este caso, la presencia de artilleros y 
marinos por tratarse de un puerto, pero tras estas particularidades 
hallamos la misma separación entre los que se nombran expresa
mente y aquellos cuya aceptación se presupone. La jassa, en un sen
tido amplio, está formada por todos los que detentan un poder ex
clusivo, natural o adquirido: baraca, saber religioso 64, saber profano 
o don de gentes; en cuanto a la riqueza, se deduce desigualmente de 
cada uno de estos dones.
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Los jerifes (charif-s?

Independientemente del lugar que hayan ocupado los jerifes en 
los siglos pasados, sin duda secundario desde el punto de vista so
ciológico, en el siglo xix cumplían una función absolutamente domi
nante. Fenómeno tanto urbano como rural, árabe como beréber, era 
el móvil social por excelencia. Los no jerifes estaban convencidos de 
la acción de los jerifes para provocar la lluvia, curar las enfermeda
des , etc., y los jerifes creían en las acciones de los demás jerifes. Los 
que no lo eran querían serlo y los que lo eran querían serlo aún 
más. El prestigio de los jerifes desvelaba una realidad extranatural y 
definía una posición social. Los europeos vieron en ello abusiva
mente una aristocracia religiosa 65, pero dos aspectos aproximaban, 
en efecto, el estatuto del jerife al del aristócrata europeo: el naci
miento y la improductividad, pues ambos vivían a costa de la comu
nidad.

¿Quién es jerife? Una parte considerable de la historiografía ma
rroquí está dedicada a la búsqueda de diferentes ramas de los jeri
fes, y la educación de un kátib exigía el conocimiento perfecto de

64 El saber religioso ío detentan los alfaquíes,-ulemas y 4drif-s, con un escalonamiento 
que va desde los conocimientos exotéricos a los esotéricos. Si el 'á rijno tiene nada de alfa
qui, tendrá algo de baraca, aunque no sea jerife.

65 J. Erckmann, p. 156.
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esta parte de la genealogía 66. El propio Estado, al tratar de reducir 
el número de jerifes que aspiraban a un estatuto excepcional, inten
tó investigar en ello al menos en tres ocasiones: bajo el reinado de 
Ismá‘íl, Muhammad III y Sulaimán. Los ‘alauíes, poco numerosos, 
llegados a Marruecos en una fecha relativamente reciente, no plan
teaban graves problemas; el caso era distinto en lo que respecta a los 
idrísíes, llegados al país en el siglo n de la hégira, que se vieron obli
gados a ocultarse durante el dominio de las dinastías beréberes para 
escapar a las persecuciones. Cuando pudieron aparecer a la luz, con 
el renacimiento del jerifismo, bajo los wattássíes, no resultaba fácil 
distinguir el verdadero del falso, y de hecho nunca se consiguió. Is
mael se vio obligado a aceptar como prueba el testimonio público: 
eran jerifes aquellos que la mayoría de los habitantes de una región 
consideraban como tales. Pero he aquí que, durante el reinado de 
Muhammad III, surge una polémica entre los propios interesados. 
Cierta familia, a causa de su influencia y de su número, monopoliza
ba los ingresos del santuario de Muley Idris, en Fez, siendo su árbol 
genealógico menos fiable que el de otras familias menos numerosas 
que no percibían nada. El sultán, al no poder zanjar esta cuestión a 
fondo, decide ofrecer obsequios a los que reclamaban su parte del 
«cepillo» {rabiti). El asunto reaparece con Sulaimán, que decidió 
también complacer a todo el mundo; a las dieciséis familias que se 
repartían los ingresos del santuario de Muley Idris añadió las cua
renta familias a las que Muhammad III concedía una ayuda econó
mica; y a treinta familias que no pudieron procurarse un certificado 
según las reglas promulgadas por Ismá'íl decidió darles la quinta 
parte de la pensión que recibían las demás. De este modo, los jerifes 
de Fez se clasificaron en tres categorías, siendo las menos controver
tidas los que habían llegado del extranjero en fecha reciente como 
los Qádiri, los ‘Iraqi, Siquílll y, entre los idrísíes, los descendientes 
de ‘Abd al-Salám b. Machích, es decir, los ‘Alamí y los Wazzání. Con 
este resurgir del interés del Estado se reinstauró el naqib de los jeri
fes, cuya función consistía en investigar las genealogías, combatir las

66 Zayyaní, mss. pp, 191-195. Sobre esta literatura genealógica ver E. Lévi-Provengal 
(1922).



uniones desacertadas, desenmascarar las falsas pretensiones y descu
brir a los jerifes desconocidos 67.

Jerife se es de nacimiento; ello justifica este estatuto especial, 
este efluvio benéfico, se hereda del Profeta a través de su hija Fáti- 
ma. Surge, pues, críticamente la cuestión de la pureza de sangre. 
Pero ¿cómo cerciorarse de ello? ¿Cómo combatir las insinuaciones, 
la duda, más o menos burlona? ¿Dónde está la prueba irrebatible? 
Sólo la hallamos, por supuesto, en el testimonio del Profeta, que 
aparece en sueños y certifica la autenticidad de la filiación 68; o, me
jor aún, la prueba es el propio milagro atestiguado que convierte 
cualquier relación ilícita con un no jerife en estéril para siempre 69.

El grupo de jerifes más compacto se halla evidentemente en 
Fez, donde observamos que las familias a la vez son rivales y solida
rias entre sí. El autor de Sahuat al-Anfás, un Kattání, al querer mos
trar la preeminencia de su familia, cita la palabra siguiente de uno 
de sus parientes: «Nosotros, los Kattání, somos entre los Idrlsi como 
los ‘Amráni entre los ‘Alauí [es decir los que tienen más baracaj: ca
da uno de nosotros lleva consigo una parte [de idam, o sea, de salsa, 
condimento] y no necesitamos para nada que un ‘Iráql o un Siqílli 
nos dé un poco; el que no lleva un cuarto de kilo de ella tiene, al 
menos, mitad de cuarto». El autor añade, sin embargo, a continua
ción que un Siqílli se ha encumbrado en la jerarquía mística a la 
posición de «polo» (<qutb) y que el juicio precedente es, por consi
guiente, anterior a este hecho 70. Se percibe claramente, pues, la 
competitividad entre las distintas familias y a la vez la existencia de 
un código de conducta que permite salvaguardar la solidaridad ne
cesaria frente a los profanos.

La baraca está repartida desigualmente entre las familias de los 
jerifes y también se materializa desigualmente: puede que sólo sea 
potencial durante varias generaciones, y revelarse súbitamente. A pe
sar de ello, hay que demostrar que sigue presente, «adormecida» en
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67 Ibn Zaidán (1961), t. ii, pp* 72-118, El autor cumple esta función respecto de los jerifes 
‘alauíes de Mequínez y de Zerbún. Al naqtb se le recomienda, sin embargo, que no lleve de
masiado lejos las investigaciones.

6ÍÍ M, J, al-Kattánl, t, n, pp. 169-170, sobre la preeminencia de los Kattání,
^  Ibid>t t. íii, p, 41. El autor está visiblemente obsesionado por la cuestión.
70 Ibid, t. u, p. 256. Nota de Tayyib al-Kattánl, ver también ibid} t, i, pp, 343-347; una 

larga polémica sobre la sandalia del Profeta que los Siqílli pretendían tener en su poder.
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cierto modo, y que es el origen de esa lista interminable de mandqib 
donde se enumeran las hazañas de cada generación de jerifes. No 
hay nada que muestre mejor la solidaridad entre familias que esa li
teratura donde un miembro de una familia compone un libro sobre 
otra.

Igualmente importante es la lucha común contra los falsos jeri
fes —y no es que falten— pues, si falsificar una genealogía de jerifes 
lleva directamente a la condena al infierno, «aquel que abjura de su 
parentesco con el Profeta, cuando éste está demostrado, se converti
rá en un renegado» 71. Esto da lugar, pues, a cualquier pretensión 
bienintencionada. ¡Si ya en tiempos de Ismá‘il y de Muhammad III 
esta cuestión era difícil de zanjar, cómo no iba a serlo en el siglo xix! 
La lucha se hizo más aguda entre los jerifes reconocidos desde hacía 
tiempo y los nuevos candidatos al mismo estatuto.

No hay nada más significativo a este respecto que la desventura 
ocurrida a un gran ulema de Fez, Muhammad b. al-Madani Gannün 
(m. 1885). Un autor del siglo xx, ‘A. Hafiz al-FásI, cuenta detalla
damente este proceso de falsa genealogía prometiéndonos un libro 
completo sobre este tema «para mantener pura de cualquier com
promiso a la descendencia del Profeta que tiene derechos sobre la 
nación y de la que dependen ciertas reglas legales» 72.

¿Cuáles son específicamente esos derechos? Son los que se de
ducen de la fe general en el poder de intercesión de los jerifes, ex
presado por unas capacidades sobrenaturales; no están codificados, 
por supuesto. Pero existen otros que sí'lo están. «La amistad de los 
jerifes [es un término comprensivo] es un deber religoso», opina Qa- 
rafi73. Ya hemos mencionado el privilegio judicial: el naqib es el que 
hace las veces de cadí árbitro. Más importante es el privilegio finan
ciero y fiscal. A principios del Estado musulmán, el profeta retiraba 
a título personal una parte del azaque (zakát), impuesto pagado por 
todo musulmán. Los jerifes, en su calidad de herederos, debían con
tinuar distribuyéndose esta parte. Como esto ya no sucede desde

71 Akansüs, t  ii, p. 48. Escrito del visir Ibn Idrls que cita a este respecto la autoridad de 
Muh, b+ ‘Abd al-Salám al-Qádírit

'2 Al-FásI (1931), t. i. p. 50; t, u, pp. 169-172. Esta desventura tuvo consecuencias políti
cas que se remontan hasta nuestros días.

73 Qawá'id, n.° 15. Citado por Sibál (pp. 95-107) en su polémica contra Akansüs a propó
sito de Ulad Bousba1.



hace tiempo, tienen derecho a una compensación: donaciones públi
cas o privadas y, sobre todo, exención de impuestos 74, Los historió
grafos son unánimes en cuanto a destacar que el número de jerifes 
aumentó en Marruecos a partir del momento en que Ismáll institu
yó una política de concordia que se manifestó esencialmente por 
exenciones fiscales. Muhammad III nombra a unos chaij-s particula
res que recibían el azaque y el diezmo de los jerifes y luego se los 
restituía en forma de limosnas y donaciones. A ellos no se les aplica
ban las demás contribuciones, tales como la hadiyá, presente ofrecido 
al sultán tres veces al año con motivo de las fiestas religiosas: muña, 
sujra y ‘amala (salarios pagados a los agentes de la autoridad por los 
servicios prestados)75.

Estos privilegios fiscales existieron hasta el final del sultanato, 
aunque la institución de los impuestos indirectos {maks) a partir de 
Muhammad IV disminuyó su impacto sobre el nivel de vida, tanto 
más cuanto que los edictos de exención se compraban la mayoría de 
las veces 76. Para entender cómo este fenómeno representaba un im
portante lucro para el Tesoro hay que recordar que los jerifes no 
eran una minoría. Estaban entre la elite urbana, en los pequeños 
centros rurales, en torno a los morabitos, en pleno campo, y también 
podían ser auténticos príncipes feudatarios, como los Wazzání, o 
abarcar a toda una tribu, como los Ulad Busba'.

Paralelamente a estas exenciones, los jerifes recibían donaciones, 
sobre todo por parte del sultán. Los jerifes ‘alauíes, establecidos en 
Mequínez, Fez y el Tafilalet, estaban a cargo del soberano, quien, 
con motivo de la pascua del Maulíd\ les regalaba una prenda de ves
tir a cada uno y una determinada cantidad de cereales, aceite y man
tequilla. Los idrisíes vivían sobre todo de los ingresos de los «cepi
llos» de los distintos morabitos. Tres días depués de entrar en una 
ciudad y tres días antes de abandonarla, el sultán visitaba los gran
des santuarios y en cada uno de ellos hacia donaciones a los herede
ros del santo. Ya mencionamos la rabí'a del santuario de Muíey 
Idrís, uno de los más importantes en cuanto a ingresos, seguida por 
la de Muley Abd al-Salám b. Machích; a veces los ingresos estaban
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74 Mahdl al-Wazzání, t  u, p, 92,
15 Ibn Zaídán Í1961), t. n, p. 104.
76 E. Michaux-Bellaire (1980 a), pp. 242-256. Ver las numerosas exenciones concedidas

por el sultán ‘Abd-al-Hafiz.
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estaban reservados a una única familia, como los del mausoleo de 
Sidi Darrás en Báb Ftüh, que percibían los Kattáni11.

¿Cuál es la función de los jerifes?
No se puede contestar a esta pregunta desde una perspectiva 

puramente utilitaria. Su función está relacionada con todo el sistema 
ideológico del sultanato. No intentaremos aquí ofrecer una teoría 
sociológica, pero es evidente que debe comprenderse por su refe
rencia con dos nociones: la del ejemplo profètico {sunna) y la de in
tercesión {chafad). En efecto, si el sistema político-social se basa en la 
sunna, es normal que los que heredan físicamente del Profeta tengan 
prioridad sobre los demás. Si éste intercede ante Dios para el bien 
de la comunidad, si en la vida cotidiana cada uno intercede por el 
otro, resulta natural que los jerifes intercedan por todos, ante los 
vivos y los muertos. Los poderes que se Ies reconocen no proceden 
nunca de ellos, proceden siempre del propio Dios. Los jerifes sólo 
son un instrumento (wasila), pero para esta misma justificación no 
hay límites a lo que se puede pedir y a lo que pueden prometer.

Primero, el interesado va a ver a un jerife para que interceda an
te Muley Idrís, que es su antepasado; éste intercederá ante el Profe
ta y este último ante Dios, para recuperar un objeto o un puesto 
perdido, curar una enfermedad o tener un niño en lugar de una 
niña. Soldados, criados, funcionarios que han cometido faltas, recu
rren a los jerifes para ser perdonados, y el propio sultán, cuando 
quiere solucionar amistosamente la revuelta de una ciudad o de una 
tribu, los utiliza como intermediarios 77 78.

Hay que distinguir, sin embargo, entre la función social y la fun
ción política. El majzén, de hecho, confiere gran importancia a esta 
diferencia. La función social que cumple el jerife está generalizada, 
tanto en las ciudades, bajo la autoridad directa del sultán, como en 
las zonas rurales, bastante alejadas del poder central. El majzén in
cluso la fomenta y la apoya, pues espera sacarle partido más adelan

77 Ibn Zaídan (1961), t. n, pp. 544-545. El autor da unas cifras de gastos para los jerifes 
distribuidas en tres categorías bajo el reinado de Hasan I y de ‘Abd al-'Aziz,

78 Es el gran problema de la zidra (culto de los santos), discutido desde siempre por los 
alfaquíes (Kattáni, t. i, pp. 15-64)* La intercesión de los wait-s (santos) se compara con la de 
los poderosos aquí en la tierra (p. 27); una justifica a la otra (Ibn Ibrâhîm, 1936, t. i, p. 185). 
La hadiya (ofrenda al santo) se considera el precio de unos servicios prestados con efectivi
dad.



te. Por el contrario, la función política sólo se halla allí donde, por ra
zones históricas bastante precisas, el jerife acapara una autoridad 
local preexistente. Está, pues, vinculada obligatoriamente con el fenó
meno de la zagüía. Éste es el caso de los Wazzánl desde el siglo xvn, 
de los ‘Amrání en el Atlas Medio 79, de los Kattáni y el proceso por 
herejía conducido contra ellos a fines del siglo xix. En ausencia de 
una base local, que plantea, de hecho, problemas delicados a los his
toriadores, como veremos más adelante, los jerifes no poseen autori
dad política más que la que les delega el único que la concentra ente
ramente en su persona, es decir, el sultán ‘alauí.
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Los ulemas (‘alim-s)

Los investigadores anglosajones han destacado el papel de los 
ulemas en los países islámicos, y han difundido ampliamente la idea 
de que forman incluso una clase aparte, pues en los países que les 
han servido de modelo, Turquía e Irán esencialmente, este papel es
tá codificado 80.

Los investigadores franceses no han seguido esta vía, quizá por
que su materia de investigación se efectuaba en países sunníes y 
málikíes de Africa del Norte, donde este papel es mucho menos 
aparente. Es, no obstante, real; no se pone en duda que los que po
seen el conocimiento de la ley religiosa (char“) ejercen un magisterio 
de hecho. La palabra ‘alim (ulema) tiene en Marruecos un sentido 
preciso y quizá sería mejor hablar de grupo de alfaquíes en general 
en lugar de ulemas, pero, para no introducir distinciones secunda
rias, emplearemos indistintamente ambos términos.

La formación de los alfaquíes se mantiene en Marruepos fiel a 
las mismas reglas desde los primeros siglos del islam, pues es indis
pensable para la vida colectiva. En el siglo xix el contenido de la 
«ciencia» enseñada en las escuelas y en la mezquita de la Qarauiyín 
se reduce hasta abarcar sólo el fiqb y las ciencias auxiliares. Ya men
cionamos anteriormente que la vida social se podía articular en tor

79 El papel que cumplen los ‘AmránT (en la zona de Ifrán, por ejemplo) fue muy impor
tante entre los beréberes del Atlas Medio. Ver testimonios de ello en E. de Segonzac (1910).

80 Ver varios estudios a este respecto en NL Keddíe (ed.)5 1972.
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no a la baraca, ámbito de la fe pura, pero también en torno al fiqh, 
norma de las relaciones sociales. Éste, comparado con la fuerza pura 
que simboliza el guish, representa el lado religioso de la autoridad 
sultaní; pero comparado con la baraca representa el lado profano, 
puesto que define una técnica, un procedimiento, una lógica formal 
independiente del juicio subjetivo. Majzén, char\ baraca son las tres 
caras de una misma realidad social, pero el char‘ es la única que ha 
podido alcanzar un grado de institucionalización apreciable; institu- 
cionalización asentada en una relativa autonomía. Mientras que la 
burocracia y los jerifes dependen cotidianamente de los donativos y 
de la generosidad del sultán, los expertos del char\ ya sea como fun
cionarios ya sea como educadores, tienen una fuente estable y per
manente de ingresos, los bienes habices de las fundaciones religio
sas. Éstos los puede, por supuesto, utilizar el sultán con fines perso
nales, pero los medios de defensa contra este abuso de autoridad no 
son nada desdeñables, como queda patente en algunos ejemplos his
tóricos. Los alfaquíes se dividen en dos grupos: los de la judicatura y 
el culto, y los que cumplen una función educativa.

La jerarquía de los cadíes es bastante conocida: cadíes de los pe
queños centros rurales, los de las ciudades secundarias, los de las 
ciudades importantes y, por último, el de Fez, que cumple un papel 
de cadí supremo. Cada uno de ellos está rodeado, según su impor
tancia, de ayudantes, adules (escribanos) ( ‘adl; plural, !udül), de algua
ciles, etc. Junto a los cadíes se encuentran los muftis, consultores teó
ricamente benévolos que cumplen una función de recurso 81 y que 
establecen con los primeros una persistente relación de enemistad. 
Una decena de cargos importantes en la judicatura marroquí (tres 
en Fez, dos en Marraquech, dos en Rabat-Salé y uno, sucesivamente, 
en Tánger, Mequínez, Mogador y Tetuán) quedan a discreción del 
sultán.

Si observamos las listas de cadíes importantes del siglo xix, des
taca el carácter político de los nombramientos; la elección del sultán 
está limitada, sin embargo, por los servicios prestados a los jerifes 82. 
En la judicatura el procedimiento de selección era la cooptación,

81 M. Bairam, 1.1, p, 60 y, sobre todo, HáywT (1928).
82 La lista más significativa de cadíes del siglo xix la da M. Saddlql para la ciudad de 

Mogador.



tanto más explicable cuanto que este cuerpo es el único que disfruta 
de una auténtica delegación de poder. El cadí de Marraquech su
pervisa la elección de los candidatos a la función judicial para la 
parte sur del país, el de Fez para la parte norte y teóricamente para 
todo Marruecos. La cooptación está aún más definida en lo que res
pecta a los cargos de imán y de jattb en las mezquitas y santuarios de 
las grandes ciudades. La opinión de los ulemas de Fez es la que de
termina los nombramientos e instituye una herencia en los cargos, 
facilitada por la preparación de los hijos a la sucesión de los pa
dres 83. A pesar de lo que afirman al-Haywí y ‘Allál al-FásI84, esta ju
dicatura no podía eludir las leyes generales que se desprendían de la 
venalidad de los puestos, y no sólo en las zonas rurales; dependía, 
pues, del poder sultaní. No obstante, es cierto que, comparados 
con otros grupos, los alfaquíes, podían desmarcarse del majzén sin 
tener que recurrir a la fuerza, aunque no estaban organizados. Por 
este motivo tenían cierta influencia política, aunque su acción fue
se siempre indirecta. Eran, en efecto, el único grupo frente al cual 
el sultán justificaba sus acciones y éste es el sentido que hay que 
dar a esas largas misivas enviadas con motivo de las expediciones 
lejanas, que se leían en las mezquitas y que se hacen cada vez más 
frecuentes a medida que los sultanes se ven obligados, bajo la 
presión de las circunstancias, a tomar unas decisiones inhabitua
les 85.

La segunda función esencial de los alfaquíes es la docencia. Los 
grandes maestros de la Qarawiyin, que son los únicos que merecen 
la denominación de ulemas, son tanto más influyentes cuanto que se 
niegan a aceptar el cargo de cadí y se mantienen a distancia del po
der, según un modelo clásico en la historia del islam. Estos profeso
res están en régimen de internado, puesto que la enseñanza es gra
tuita. Los sultanes reformadores intentaron reglamentar estas funcio-
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6> El caso más claro es el de la familia B. Süda: Táudi (m. 1795) (Kattani, t. i, pp. 112- 
115), su hijo Ahmad. (m. 1819) (ib id pp. 115-171), los dos nietos de éste: Mahdt (m. 1877) 
(Ibn Zaidán, t. iv, pp. 358-365) y Ahmad ( m. 1903) (Ibn Ibrâhîm, t. ii, pp, 269-271),

84 Haywí (1921), t. III, p. 147 y s. El autor afirma que los cadies de las ciudades eran 
todos honrados antes de que se instaurase el protectorado. AI-Fási (1952, p. 170) señala una 
fecha para el primer caso en que un cadí fue nombrado a cambio de unas monedas.

85 Si no, no comprenderíamos el tono de ciertas cartas-comunicados que son pura pro
paganda.
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nes, que se estabilizarían depués del reinado de Sulaimán has
ta la reforma introducida por el protectorado 86.

Los ulemas que residían en Fez se clasificaban en docentes y no 
docentes; cada grupo se repartía en cuatro clases. A continuación fi
guran las cifras que da Ibn Zaidán para el comienzo del reinado de 
‘Abd al-Rahmán y el final del de ‘Abd al-‘Azíz:

Tabla III

Los ulemas bajo el reinado de Sulaimán y 'Abd al-'Azíz

Hacía 1830 Hacia 1906

1 clase 48 22
2? clase 42 22
3.a clase 335 28
4.a clase ? 29

+165 no docentes

Cada año se Ies regalaba una prenda de vestir, un toro, una car
ga {wasq) de trigo y sesenta litros de aceite. Si estos donativos se re
trasaban, no dejaban de reclamar lo que les correspondía mediante 
una carta firmada colectivamente. En 1906 {fecha en la que el Teso
ro está bastante menguado), percibían, según la clase a la que perte
necieran, 1.200, 800, 400 o 200 kg de trigo, teniendo los no docen
tes derecho a la mitad de estas cantidades. En las demás ciudades 
(Mequínez, Rabat-Salé, Marraquech), a los ulemas se les pagaba la 
mayor parte en dinero a través de la administración de los bienes 
habices y debían esperar la estancia del sultán en sus ciudades para 
recibir también vestimenta y donativos en especie.

La distribución anterior es similar a la de un grupo de funciona
rios; el ascenso de una clase a otra se hacía por cooptación. Sin em
bargo, en la estructura general del Marruecos de la época también 
tenía un significado social. El cadí de Fez era teóricamente la jerar
quía superior de la pirámide clerical, pero sólo disfrutaba verdadera
mente de esta autoridad si los ulemas se la reconocían previamente

8cS Ibn Zaidán (1961), t. n, pp, 163-188; Haywl (1931), t. iv, pp. 30-36; mss. h.



antes de su nombramiento; de lo contrario, no podía imponerse a 
pesar del apoyo del sultán. Por el contrario, el chaij al-yamdd o sea 
aquel que por su edad y sus conocimientos se había impuesto como 
maestro de toda una generación, bien directamente bien por medio 
de la iydza87, cumplía una función de jefe de la corporación. Influía 
en la elección de los cadíes, de los jatib-s, facilitaba las promociones, 
los inicios de carrera, etc.

¿Cuál era el magisterio ejercido por los ulemas? Dejemos de 
lado su función judicial, que está ampliamente definida y es conoci
da por todos88, y veamos si tenían por su condición de ulemas un 
derecho de fiscalización sobre los asuntos públicos. De hecho, este 
derecho existía tanto respecto del majzén como de los detentores de 
la baraca, sus eternos competidores. En el primer caso, recordemos 
el caso célebre de Muhammad b. al-Madání Gannün, el mismo que 
había intentado obtener un certificado atestiguando su genealogía 
de jerife, seguramente para reforzar y perpetuar su prestigio de auto
ridad adquirido a través de la docencia. Era un ulema reconocido, 
maestro de su generación, y un alfaquí estricto, respetuoso de la le
tra de la ley. Se oponía por supuesto a aquellos que añadían, a su 
calidad de doctores de la ley, otros atributos, místicos sobre todo. 
Uno de los motivos y símbolos de esta oposición se encarna en la 
polémica, numerosas veces retomada, a propósito del sarna1 (utiliza
ción de instrumentos de música con fines culturales). Montó una 
campaña contra los que se dedicaban a ello en las reuniones de las co
fradías, como los Darqáwí. La polémica no hubiese tenido conse
cuencias graves de no ser el sultán de entonces, Muhammad IV, un 
gran amante de la música, versado en matemáticas y en armonía 89. 
La crítica tomaba, pues, un cariz de sedición. El gobernador de Fez 
convocó al ulema y le pidió que pusiese término a una campaña que 
podía provocar desórdenes. Al argumento clásico, una respuesta no 
menos clásica: cada cual debe hacer su deber, tú meterme en la cár-
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Licencia que da un ulema a otro, habitualmente más joven, para enseñar una obra, es
cudándose en su autoridad, aunque sólo lo haya visto poco tiempo o, a veces, sin tan siquie
ra conocerlo,

88 Existía un distinción muy clara entre la jurisdicción del cadí y la del gobernador, 
'amil (Ibn Zaídán, 1961,1i, p* 31). Sobre la organización de los cadíes, ibid  ̂ pp. 9-57,

m Cuentan que Muhammad IV murió ahogado en la Menara de Marraquech mientras 
paseaba en barca, oyendo música.
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cel y yo seguir diciendo la verdad. ¿Se serenó después de aquello, 
como insinúan sus detractores? ¿Se enfrentó al poder, como sostie
nen sus discípulos y descendientes? 90. No se sabe, pero el caso es 
que representó en toda su pureza el magisterio de los ulemas, que el 
poder puede delimitar pero nunca quebrar definitivamente.

En cuanto al segundo aspecto de la autoridad de los clérigos, ci
temos el ejemplo que nos brinda el proceso de Muhammad b. ‘Abd 
al-Kabír al-Kattáni. Nacido en una familia que se contaba entre 
aquellas cuya genealogía de jerifes era la menos discutible pero que 
se había mantenido durante mucho tiempo en la sombra, decidió re
sucitar el prestigio de su linaje, animado por el renacimiento idrlsí 
de finales del siglo xix. Se asiste, pues, al nacimiento de una nueva 
zagüía que se presentó, obviamente, como una reconstitución de 
otra más antigua. Con la ayuda de los parientes versados en las cien
cias jurídicas, en particular Ya‘far b. Idris al-Kattáni (m. 1905), 
los fundadores se otorgaron a sí mismos una constitución (wfrd), 
una genealogía espiritual, etc. Uno está tentado de pensar que este 
renacimiento no debió de ser del gusto de los jefes de las zagüías ya 
constituidas. Éstos pusieron en duda la ortodoxia de la nueva con
gregación; recurso fácil, pues ésta estaba abierta a las influencias ex
teriores, bastante ajenas al movimiento de las cofradías marroquíes, 
que tenían sus particularidades desde hacía tiempo 91. Interviene, 
pues, el majzén. Como ocurrió con el proceso sobre los falsos jerifes, 
fue instruido conjuntamente por el naqib, en lo que se refiere a ge
nealogía y por el cadí, en lo que atañe al aspecto legal. Este proceso 
por herejía fue juzgado por éste y los ulemas intervinieron en cuan
to al aspecto teológico. Concluyó con la condena de ciertas propues
tas «ambiguas» del acusado, condena que el majzén se apresuró en 
ejecutar, exigiendo que se retractase públicamente y que el padre 
del acusado presentase una garantía de la buena conducta del 
hijo 92. Las intrigas de clanes intervinieron también en este asunto 
mostrando el majzén un celo que justificaría el desarrollo posterior 
de la propaganda idrísí; limitémonos a subrayar este derecho de fis
calización que el alfaquí literalista tiene sobre el hombre de la za-

9U ‘Abd Allah Gannün (1961), t .1, pp. 297-299; Hafiz al-Fási (1931), 1.1, p. 174.
91 Esencialmente la de los Naqchabandi y, a través de ellos, el movimiento panislámico 

prootomano.
92 Haywt?, mss. d, p. 125, pp. 104-106; Hafiz al-FásI (1931), 1.1, pp. 44-49.



güía cuando este último va demasiado lejos y sobre todo cuando no 
tiene una base local que lo sitúe fuera del alcance del poder sultaní. 
Pero incluso en este caso la autoridad adquirida nunca queda legiti
mada.

Destaquemos una vez más, para concluir, la necesidad que sien
te el majzén de justificar sus acciones frente al grupo clerical. Cuan
do el ejército se dirige a combatir a las colectividades locales, el sul
tán se preocupará por mostrar, en múltiples misivas enviadas a todas 
las ciudades importantes, que sólo se recurre a la fuerza cuando se 
han agotado todos los medios pacíficos; que se inserta en el marco 
de la lucha contra el muhdrib (asaltante de los caminos) que siembra 
el desorden e impide a la gente dar gracias a Dios con serenidad; se 
amparará, pues, en las cláusulas de la bay'a. Podemos dudar legítima
mente de la sinceridad de los que escribían estas misivas y de los 
que desde lo alto de los púlpitos las leían y las comentaban, pero el 
hecho mismo de escribirlas ya es significativo. Pone de relieve el de
recho de fiscalización reconocido a los ulemas, que puede ser des
viado en beneficio de las ambiciones de un sultán o de un visir, 
como ya hemos visto con motivo de la condena de los hermanos 
Yám% pero que no puede ser negado.

La autoridad de los ulemas es, pues, real e importante, es dife
rente de la de los jerifes. Estos dependen de la generosidad sultaní, 
pero disfrutan de una autoridad ajena al majzén, que puede, incluso 
en unas condiciones favorables como el apoyo de la zagüía local, 
desvincularse y transformarse en un poder político rival. En lo que 
respecta a los ulemas, éstos son relativamente autónomos pero su 
autoridad sigue dependiendo del majzén. Ejercen un poder indis
pensable pero no es suficiente en sí, mientras que el de los jerifes, 
que no es indispensable, puesto que Marruecos ha podido durante 
muchos siglos prescindir de ellos, puede no obstante autoabastecer- 
se, como veremos al estudiar los poderes locales.
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Los a‘yan (notables)

Se trata esencialmente de comerciantes y de jefes de corporacio
nes artesanales, como corresponde a la estructura islámica clásica. Al 
representar el espíritu urbano, mucho más que los jerifes e igual que
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los ulemas, se presentan ante unos y otros como interlocutores privi
legiados. Aunque su esquema sea clásico y la organización artesanal 
no experimente un desarrollo nuevo, sino una crisis como conse
cuencia de la competencia de los productos europeos y la compleji
dad monetaria, el desarrollo de los comerciantes —como estamen
to— es un hecho que marca el siglo xix marroquí.

Sorprende, en efecto, observar el vigor de esta clase social en un 
entorno que a priori no parece serle favorable. ¿Habrá que responsa
bilizar de esta aparente contradicción a una cierta distorsión de la his
toria marroquí que hace que la decadencia general de los siglos XIV 

y xv nos induzca a pensar que los intercambios exteriores eran prácti
camente inexistentes?

Nuestra ignorancia es quizá la única responsable de estas gene
ralizaciones abusivas, investigaciones posteriores mostrarán proba
blemente que se trata más bien de un cambio de orientación, por el 
cual un comercio atlántico y europeo toma el relevo del comercio 
mediterráneo y sahariano, manteniéndose a la vez en manos de los 
mismos grupos que utilizan idénticos métodos. Sea lo que fuere, no 
se observa ya ninguna ruptura a partir de la reorganización del co
mercio marroquí operada por Muhammad III y de la creación de 
Mogador, hasta el establecimiento del protectorado e incluso des
pués. Será, por supuesto, el comercio de importación y de exporta
ción el de más prestigio y fortuna. Todos los acontecimientos del si
glo xix serán beneficiosos para la clase de los grandes comerciantes: 
la intrusión europea, la crisis financiera, la caída de la producción, 
las hambrunas, la devaluación monetaria, la reorganización adminis
trativa, las reformas militares y fiscales, etc. Autónomos respecto del 
majzén, mucho más que los propios ulemas, los comerciantes acapa
ran, sin embargo, de modo generalizado la burocracia en vías de re
novación.

Ya hemos visto la función esencial que cumplían en el estableci
miento del cuerpo de los amines y de otros cargos, tan tradicionales 
como lucrativos —los de muhtasib y nazxt de los bienes habices les 
corresponden casi por derecho—; rivalizan a finales de siglo incluso 
con los bujáríes en la administración de los puertos con importante 
población europea 93. 95

95 Numerosas anotaciones en Saddiqí.



Incluso se tuvo conciencia de este cambio cualitativo en el mo
mento en que ocurría. He aquí lo que escribe un historiógrafo de 
Hasan I: «Tras la revuelta de 1873, el sultán les prodigó [a los co
merciantes de Fez] numerosos beneficios y la mayoría de ellos se hi
cieron ricos. Los cargos de amines en los puertos, funcionarios en
cargados de los impuestos indirectos, les eran atribuidos de padres a 
hijos. En privado reconocen que lo que obtuvieron de Muhammad IV 
sobrepasa en gran medida lo que sus padres habían obtenido de sus 
predecesores y que, con el actual soberano, es aún más. E incluso, 
aunque no lo reconozcan, esto se vería a simple vista» 94. He aquí 
también la opinión de un tunecino contemporáneo: «Los marro
quíes triunfan brillantemente en el comercio; el de los puertos coste
ros está en sus manos y envían agentes a los países más lejanos. No 
hay ninguna ciudad importante en los tres continentes en la que no 
se hayan establecido comerciantes marroquíes ricos y emprendedo
res; gracias a sus dones consiguen encararse con los europeos» 95. 
Podemos añadir a esto la opinión de Násirl, que, como conclusión a 
su crónica del reinado de Muhammad IV, da gracias a éste por el 
enriquecimiento considerable de la clase de los comerciantes 96.

La lengua popular destaca también esta clara conciencia de que 
el grupo que se aprovechaba, a la vez, del majzén y de las relaciones 
con Europa era el de los comerciantes. En efecto, la palabra tdyir 
(plural, tuyydr) no significaba sólo «comerciante» sino «comerciante 
rico» que operaba en el extranjero, y con frecuencia se hablaba de 
tuyydr al-sultdn. Entre éstos estaban los judíos 97, que no abordare
mos en este estudio, cuyas operaciones se podían comparar absolu
tamente con las de sus homólogos musulmanes. La carrera de un 
tdyir del sultán comienza con el comercio exterior tradicional (Tre- 
mecén, Tombuctú, Egipto). Si triunfa, la actividad se convierte en 
negocio familiar e instalará a sus representantes (hermanos o hijos) 
en estas ciudades. Con motivo de la peregrinación a La Meca, de la 
que no pueden prescindir, el tdyir entra en contacto con los miem-
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9i< SibST, a, p. 85.
95 M. Bairam, t. i, pp. 62-63. El autor se refiere manifiestamente a la situación contraria 

que existía en Egipto y en Túnez. Ver también el Anuario de Mu'ayyad (1906) citado por 
Mannúní (1957), p. 67.

96 Násiri, t. ix, p. 124.
97 J.-L. Miége, t, iv, p. 143.
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majzén y más adelante con el sultán. Éste le confía la dirección del 
convoy de peregrinos y la custodia de sus hijos o demás miembros 
de la familia sultaní. Cuando se gana su confianza, tras algunas mi
siones cumplidas con éxito, el sultán le da dinero, que hará fructifi
car: exportación de granos o de ganado a través de Gibraltar, impor
tación de tejidos de lujo, etc. Se aprovecha de los monopolios del 
Estado, de los créditos públicos en forma de prórrogas de letras y se 
enriquece mediante una tasa de beneficios fijada por el sultán (20 
por 100 en general). Si verdaderamente triunfa, se convierte en una 
especie de tesorero mayor que presta al Tesoro y arrienda los im
puestos indirectos, sacando provecho para sí. La legitimidad de estas 
prácticas no se discute, puesto que todo se desarrolla bajo la protec
ción del propio majzén.

Así operaban Ma‘tï Murino de Rabat, Hammü b. Hayyún, ‘Ala’ 
al-Chámí y sobre todo Tâlib b. Ÿallûn de Fez, bajo el reinado de Su- 
laimán 98. El papel político de Tâlib b. Yallün fue decisivo en la re
vuelta de Fez (1819-1820) y en la entronización de Ibrâhîm b. Yazíd, 
cuando la revuelta de los Udaya contra ‘Abd al-Rahmán (1832) y las 
aventuras descabelladas de ‘Abd el-Kader " , La importancia de estos 
tdyir-s aumenta aún más bajo el reinado de ‘Abd al-Rahmán, que fue 
durante mucho tiempo gobernador en Mogador y había estrechado 
los vínculos de amistad con los comerciantes de esta ciudad. En 
efecto, se asoció con Muhammad al-Rzïnï, originario de Tetuán, 
Muh. ibn ‘Azzúz, de Fez, ‘Abd al-Karim al-Gassál, de Tánger, Sa‘íd 
Gassüs, que se había establecido en Gibraltar, y Muhammad al- 
Bàrüdï, originario de Tremecén 10°.

Cuando Muhammad IV restablece los males, serán los grandes 
comerciantes los que arrienden estos derechos. El más célebre de 
ellos es Muhammad ibn Madanï Bannis, contra el que se sublevaron 
los curtidores de Fez en 1873, que actuó como un auténtico ministro 
de Hacienda. También podemos citar a Muhammad al-Dukkàlï y a 
Muhammad b. al-‘Arbï al-Qabbàÿ, de Rabat, y a Ahmad b. Chaqrün,

Ibtisám (H), p. 360; Akansüs, t. I, p. 226; t. n, p. 157, Saddiqí, p. 111, J. D. Hay (1896),
p. 100.

w Para los testimonios sobre su fortuna y el papel que cumplió, ver A. Brooke, t. i, pp. 
151 y 315; Akansüs, mss. pp. 226-227, 218; NasirT, t. ix, pp. 37-44.

100 Akansüs, 1. 1, p. 228, M. Dawud, t. vi, pp. 44-45.



de Marraquech 101. Estos hombres ingresaron luego en la adminis
tración porque querían, como diría el sultán Sulaimán, que su for
tuna diera frutos mediante el prestigio adquirido 102. Este fue el 
caso de ‘Abd al-Jáliq Fray en Rabat, ‘Abd-al-Karim al-Rzíní y ‘Abd 
al-Rahmán Bricha en Mogador. La irregularidad del cambio de 
moneda en el interior de Marruecos les permitía especular; si au
mentaba el riál europeo respecto del mitopX marroquí, automática
mente aumentaba el valor de sus bienes 103; durante las crisis de 
subsistencia (1868, 1878-1882) compraron a bajo precio inmuebles 
y fincas rústicas I04. El movimiento continuó bajo Hasan I y ‘Abd 
al-‘Azíz.

Una de las familias que mejor simbolizaban a los táyir-s es la de 
los Tází; Muhammad al-Tází, de Rabat, rico, honesto, gran señor, 
brazo derecho del sultán, comerció en el extranjero durante veinte 
años; cuando hizo fortuna, regresó a Marruecos y se le confío la di
rección general del Tesoro sultaní; al morir en 1890 le sustituyó su 
hermano ‘Abd-al-Salám 105.

Peregrinos y embajadores nos hablan en sus rihla-s de esta red 
que unía a Marruecos con centros tales como Manchester, Liver
pool, Marsella, Hamburgo, Gibraltar, Melilla, Argel, Livorno, Túnez, 
Alejandría, El Cairo, Beirut, Dakar y Tombuctú. Los comerciantes 
que vivían en estas ciudades representaban los intereses de sus fami
lias y los del majzén, y cumplían funciones de cónsules más o me
nos reconocidos 106.

¿Podemos hablar legítimamente, como se ha hecho, de una clase 
burguesa marroquí? Ya planteamos el problema al mencionar a los 
amines. Verdad es que asistimos, desde el reinado de Sulaimán hasta 
el de ‘Abd al-‘Aziz, a una concentración cada vez más clara de riqueza 
y de autoridad. Concentración que da lugar a una unidad de pensa
miento y de conducta. De estas familias surgirán los principales pro
tegidos musulmanes de las potencias europeas, quienes aceptarán 
con alivio el protectorado, que en cierto sentido habían previsto.
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101 Násiri, t. ix, p. 121.
102 Akansüs, 1.1, pp. 184-187.
103 NásirT, t. IX, p. 164.
UM Saddíql, pp. 103-104.
105 íbn Zaidán, t. v, pp. 363-370.
1U(l Al-Gassál, p. 37-43; Mannüni (1973), p. 46; A. Mouliéras (1900), p. 143.
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Pero ¿cuántos eran? Y ¿qué influencia tenían? ¿Fueron estables 
sus riquezas? Comparado con las burguesías modernas, el grupo que 
tenemos en el Marruecos del siglo xix es sólo un esbozo de burgue
sía, un conglomerado de individualidades similar al que hallamos en 
las ciudades italianas de los siglos xiv-xv. No obstante, llama bastan
te la atención si se compara con lo que existía anteriormente en Ma
rruecos y en los países musulmanes vecinos. Podemos afirmar, por 
otro lado, que su influencia sobre la sociedad no depende de su nú
mero sino de su novedad, de su particularidad, aunque esta influen
cia se ejerza entonces a un ritmo más lento y con unas condiciones 
muy contradictorias. Nadie duda de que estos ricos comerciantes 
fuesen excepcionales y de que la reacción popular no les fuese favo
rable; esto es lo que explica que terminen por estar en contra del 
sultán, al que habían servido y que tanto les había servido a ellos. 
No consiguieron integrarse realmente en el aparato del Estado; lo 
mejoraron un poco, pero en su conjunto trabajaron en un marco 
tradicional y se mantuvieron apartados hasta el final del verdadero 
círculo del poder. La derrota de ‘Abd al-‘Az!z fue también la de 
ellos, puesto que lo habían dominado.

A pesar de todo esto, también es cierto que los tdyir-s represen
tan el elemento nuevo entre los notables urbanos 107, cuya importan
cia aumentaría con el tiempo, aunque permaneciesen un poco al 
margen, respecto del majzén tradicional.

La situación de estos ricos comerciantes dista mucho, de un 
lado, de la de los pequeños comerciantes de las ciudades y, de 
otro, de los artesanos sobre los que se imponían desde todos los 
puntos de vista.

Se han demostrado, en otros lugares distintos de Marruecos, los 
poderosos vínculos que unen a las corporaciones artesanales, las 
cofradías místicas y las sociedades más o menos secretas, que apare
cen en los periodos de crisis y acentúan la tendencia de la pobla
ción hacia la autonomía urbana 108. Esto también se aplica para Ma
rruecos en las ciudades de Fez, Tetuán y Marraquech. Estas 
sociedades llevan el nombre de rumát, y se mencionan a propósito de

107 Son los primeros en aprender idiomas (a excepción del español, que desde hacía tiem
po se hablaba en algunos puertos del norte) y en introducir costumbres nuevas, como el uso 
del tenedor. Násiri, t. xi, p. 121; H.-E. Colville, p. 152.

108 El (2) vol. ii, pp. 983-987, art, «Futuwwa».



Fez de 1820, 1832 y 1873. Zayyáni nos dice, en efecto: «Él [Sulai- 
mán] creía que los dueños de Fez eran los comerciantes y la gente 
de fortuna; de hecho, estaba equivocado. Los hombres que ejercen 
una auténtica influencia no tienen ninguna educación, sólo aparecen 
en periodos de disturbios; se les llama los rumát». Akansüs, que asis
tió después a otras revueltas urbanas, confirma esta observación 109 *. 
Cuando Marraquech se subleva contra su gobernador, bajo Muham
mad IV, como consecuencia de una disputa entre un policía y un 
zapatero, los historiógrafos precisan que «los muchachos se mostra
ron, frente a las fuerzas del orden, con un ánimo y una valentía ex
traordinarios», alentados —eso sugerían— por unos jefes ocultos no.
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La jassa

¿Cómo podemos definir, al término de este breve análisis, la no
ción de jassa con la que topamos a cada instante en nuestra investi
gación sobre el Marruecos del siglo xix, aunque nunca sea una si
tuación legalmente determinada? Se trata de un situación de hecho 
más que de una categoría jurídica.

Teóricamente la jassa se aplica a aquellos que, de un modo u 
otro, de hecho o de derecho, pero siempre a título personal, se dis
tinguen de los demás. Aparte del majzén, la integran los jerifes, los 
ulemas, los ricos comerciantes y los jefes de las corporaciones. Los 
jerifes, como ya hemos dicho, son tanto urbanos como rurales; los 
ulemas pueden también ser de origen rural, aunque en ese caso muy 
pocas veces llegan en la primera generación a la cúspide de la jerar
quía, pero, en última instancia, la jassa tiene un componente predo
minantemente urbano e incluso, más específicamente, el término se 
aplica en la práctica a la ciudad por excelencia, es decir, a Fez. Exis
ten algunos núcleos en Tetuán y Rabat-Salé, pero entre la elite de 
Fez es donde la noción de jassa halla su auténtico contenido.

No sorprende, pues, que la obra hi storiogràfica más significativa 
de finales del siglo xix sea la de un jerife, ulema de Fez, Muh. b.

109 Akansüs, mss.? p, 191 b,
im Sibá‘1, p. 56 a, La misma situación se repite en Rabat y Azemmur durante unas revuel

tas similares.
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'ÍVfar al-Kattáníin. La obra titulada Sahoat al-Anfás se presenta 
como una guía de los santuarios, grandes y pequeños, de la ciudad, 
basada en el modelo de la literatura topográfica y hagiográfica clási
ca de los países islámicos. Su interés profundo reside en el desfase 
respecto de la evolución social del país; nos ofrece una visión res
trictiva de la jássa, consecuencia a la vez de una cristalización de la 
elite no majzení y de la consolidación de la conciencia cívica de una 
ciudad que se convierte objetivamente en la capital del país; aunque 
el majzén, en un sentido estricto, continúe residiendo alternativa
mente en las tres ciudades imperiales y prefiera manifiestamente 
Marraquech, más sumisa y alejada de las presiones extranjeras. Este 
tradicionalismo del autor de la Salwat, normal y previsible, nos per
mite captar indirectamente lo que significa verdaderamente pertene
cer a la jássa (la elite) en el Marruecos de entonces.

Kattání parece seguir un plan puramente topográfico: ofrecer, en 
suma, una guía para los peregrinos —los turistas de la época—, pero 
no es difícil observar que adopta una estratificación social tradicio
nal que se enmarca, por lo demás, en la toponimia. Nadie queda sin 
mencionar entre los que poseen un apellido 111 II2, pero cada cual es 
ubicado en el lugar que le corresponde, según una escala determina
da por la filiación carnal o por la herencia espiritual simbolizada por 
un mausoleo común. Se suceden las distintas ramas de los jerifes se
gún la intachabílidad de su genealogía, el número de karámát (indi
cios de haber sido elegidos) con que cuenta su linaje; luego vienen 
los ulemas místicos en función de las karámát y del éxito de las co
fradías que han fundado; a continuación, los ulemas puros y, por úl
timo, los walt-s y maydüb-s (místicos más o menos incultos).

Esta estratificación evidente no puede dejar de generar friccio
nes, críticas, luchas; sin embargo, todo ello queda en segundo plano 
respecto de una actitud general que define precisamente a la jássa. 
Los que no respetan el código de las buenas maneras son unos sa- 
fih-s (gente sin espíritu), sea cual sea su cultura y su buena fe 113. De
bido al tradicionalismo general de la sociedad, al carácter familiar

111 Ver su biografía en E. Lévi-Proven^al (1922), pp, 379-386; y al-FásI (1931), t  i, pp. 77-
82.

U2 Son los que Germaíne Tíllíon considera de la nobleza según Ibn Rushd (Averroes), 
por oposición a los de la nobleza según Ibn Jaldün,

m Es lo que se suele reprochar al historiógrafo Zayyanl e incluso al gran Ibn Hazm,



de la educación, a la permanencia de los papeles sociales, destacan 
en esta unanimidad de pensamiento y de actitud unos perfiles espe
cíficos prácticamente hereditarios. En efecto, podemos distinguir en
tre los jerifes los que enseñan una mística purificada con la que so
ñaron los miembros de la propia jássa, los que enseñan un misticis
mo simplificado y popular, y los que gózan de una autoridad políti
ca. Entre los no jerifes se distinguen los que aúnan misticismo y fiqh, 
con un importante número de partidarios en las ciudades, y los ju
risconsultos, servidores del Estado, que monopolizan la judicatura 
en las capitales gracias a su inteligencia procesal... En la genealogía 
de estas familias, hallamos, por supuesto, algunas individualidades 
que destacan del perfil familiar 1H. Los que no pueden alegar ser je
rifes se desquitan habitualmente exagerando sus tendencias místicas 
y su amor por la familia del Profeta. Los jerifes, por su parte, se 
creen en la obligación de considerarse discípulos de los grandes ule- 
mas que no son jerifes. En su conjunto, estas distinciones siguen 
siendo válidas.

Esta diferenciación psicológica de linajes familiares se refleja en 
la división del cuerpo social, a pesar de las interrelaciones y la co
munidad de ideología; incluso se acentúan cuando el sistema marro
quí se tambalea. A finales de siglo, la jássa experimenta una gran mi
seria, subsiste gracias a una mendicidad enmascarada. Su función es 
la de sostener la fe, en todas sus formas, porque la fe la sostiene a 
ella.

¿Qué ocurre con el elemento nuevo, el de los comerciantes y, en 
particular, los amines? No se puede decir que sean unos advenedi
zos, aunque no forman familias continuas. Destaca el hecho de que 
en los documentos prácticamente no se citan los nombres de los 
más ricos comerciantes de la época 114 115. A mediados del reinado de 
Hasan I, en el momento en que escribe Kattání, las fortunas de esos 
comerciantes son aún inestables y parecen, en definitiva, una conti
nuación de las del pasado; de ahí su carácter marginal entre la jássa 
tradicional. Más adelante, la situación se estabilizará; después del 
protectorado se integrarán en ella, sin que se elimine jamás la dife
rencia original.
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114 M. Y. al-Kattám, t. m, p. 36; 1.1, p. 272.
115 Ver el Fihris de la Saliva.
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Por último, las relaciones de la jdssa con el majzén son ambi
guas; no se sitúan ni dentro ni fuera de él. Lo acapara, lo sostiene, lo 
legitima y de él extrae sus posibilidades de desarrollo, pero aunque 
ello no le confiere autoridad lo necesita para mantenerse. Jerifes y 
walt-s pueden sustituir al majzén en un marco local, pero ya no per
tenecen verdaderamente a la jdssa. La experiencia ha demostrado, de 
hecho varias veces, que sólo preparan el terreno para que luego lo 
ocupe el majzén. Los ulemas y a los tdyir-s, por su lado, sólo pueden 
actuar en el marco majzení. La vinculación con el sultán, con una fa
milia sultaní en particular, no es indispensable; se trata de salvar al 
majzén como institución, que sería sólo la otra cara de la actividad 
de los grupos que constituyen la jdssa.

El p o d e r  s u l t a n í

Ahora ya podemos ver claramente cuál es el poder del sultán, 
pues la bay ‘a sólo nos ofrecía una forma normativa y corroborante. 
El majzén es el grupo que elige y ejecuta; las órdenes sociales, 
esencialmente urbanas, forman el grupo que legitima, aplica y ex
tiende la autoridad del sultán. ¿Cuál es esa autoridad y, en parti
cular, cuál es la función del sultán, pues la primera se agota en la 
segunda?

El sultán, de hecho, es el jefe directo de cada uno de los grupos 
que hemos diferenciado, la función de la que deriva la autoridad de 
cada uno de ellos se refleja y prolonga en una derivación del poder 
sultaní. La distinción entre las distintas facetas es innegable, aunque 
el orden de importancia varíe. Incluso en un periodo relativamente 
homogéneo como el que estudiamos aquí, no siempre coincidirá 
con el que exponemos a continuación.

A. El sultán es un jerife (chartf), como indica el nombre del im
perio jerifiano 116. Organiza, supervisa, vigila a los demás jerifes; los 
testimonios a este respecto son numerosos. La vida en el interior 
y en torno al Palacio en Mequínez, Fez y en el Tafilalet, cuna de

116 Por referencia a Muley ‘Aii al-Charif, fundador de la dinastía. La palabra ya fue utili
zada por los historiógrafos de los sa'adíes.



la dinastía —tal y como nos la describe minuciosamente Ibn Zai- 
dán 117—, se asemejaría al de una inmensa zagüía, aunque menos 
disciplinada y menos ordenada, precisamente por sus dimensiones. 
El sultán recibe las hadiya (obsequios) de la gente común { ‘dmma) 
tres veces al año, al igual que los jefes de las zagüías; las expedicio
nes regulares son en cierto modo comparables a las visitas a los san
tos {ziárd), no siempre pacíficas, por supuesto. Y al igual que el jefe 
de cualquier zagüía recibe ofrendas, pero ayuda, como contraparti
da, a los estudiantes pobres y a los viajeros; el sultán alimenta y viste 
a un gran número de jerifes —parientes próximos o lejanos—, como 
Índica la carta de Hasan I a su tío, citada anteriormente. En tanto 
que jerife, el sultán posee la bendición divina. Sulaimán, vencido 
por los beréberes del Atlas Medio, es recibido, sin embargo, con las 
atenciones debidas a un descendiente del Profeta. ‘Abd al-Rahmán 
tenía manifiestamente la baraca a los ojos de los Zemmur, pues, ha
biendo sido vencidos por él a principios de su reinado, continuaron 
huyendo ante sus ejércitos en todas las circunstancias 118. Hasan I, al 
referir sus visitas a Uxda (1877) y por el Tafilalet (1893) no deja nun
ca de referirse a ello; habla de su antepasado Muley ‘All al-Charíf 
como de un qutb (polo en la jerarquía mística), término habitual
mente reservado a ‘Abd al-Salám b. Machích. La población implora 
su clemencia o su perdón por los medios consuetudinarios de la 
dabíha (sacrificio de un animal) y del (dr, y el perseguido halla refugio 
bajo el cañón, ante la tienda del soberano, al igual que en un santua
rio 119. Además, como todo jefe de zagüía, el sultán debe ser genero
so. De ahí esa apreciación, sorprendente entre los historiógrafos, de 
la ventaja de la imprevisión en el proceso de sucesión; demasiada 
preparación, organización e, incluso, seriedad, mostraría que la bara
ca esta «adormecida». Es la opinión de los contemporáneos sobre 
Muhammad IV: poco querido, objeto de sospechas, tachado de ava
ricia, y sin embargo fue el único sultán verdaderamente reformador 
del siglo xix 120. Este primer aspecto de la autoridad sultaní está sim
bolizado por el almuerzo que ofrece el Palacio cada viernes a los pa-

1,7 Ibn Zaidán (1961), 1.1, pp. 67-130.
118 Násíri, t. ix, p. 136, Akansüs, 1.1, p. 240.
m Násiri, t. IX, p. 143; Machrafí, pp. 326-329.
120 Akansüs, t. n, pp. 122-130. El autor da unos extraños consejos de generosidad, siendo 

el gran problema de entonces cómo abastecer al Tesoro.
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rientes jerifes cercanos, y a los demás el día de la fiesta del Mau- 
lld 121.

B. El sultán es un imán cuya función consiste en mantener la su
premacía del chari\ En su calidad de cadí supremo, debe estar siempre 
accesible a los súbditos justiciables para los asuntos delicados. En este 
sentido, Hasan I dedicará los domingos y martes de cada semana a las 
chikáya-s122. De manera más general, el sultán debe cumplir con una 
política religiosa estricta, es decir, contribuir a que a la ley coránica su
plante la costumbre y el «derecho natural», pesadilla de los alfa- 
quíes 123. ‘Abd-al-Rahmán escribe, en una circular dirigida a los gober
nadores: «]Si no hay religión, que deje de existir el mundo! [...]. Nunca 
ha llegado a nuestros oídos que un gobernador encarcele a un hombre 
por no asistir a la oración, siendo ésta la causa más legítima para casti
gar a alguien Que cada pueblo, cada aduar, contrate a un tálib per
manente para aconsejar a la población en los asuntos religiosos y ense
ñar a los niños y a los adultos analfabetos los rudimentos del culto» i24. 
Este mismo sultán nombra a un gobernador —no muy entusiasmado, 
por cierto, en aceptar el puesto— y le indica lo siguiente, quizá para 
convencerlo: «Si recibes [de mí] unas órdenes contrarias al char\ no las 
apliques» l25. Muhammad IV responde a su representante en Tánger, 
que le propone recurrir a un fisál (acuerdo amistoso), por un litigio in
mobiliario con ciudadanos de las potencias europeas: «estos asuntos 
sólo se pueden resolver según los términos del char\ como prevén los 
tratados, y poco importa que el proceso sea largo» 126. Si hay algo que 
simbolice este aspecto es la costumbre del sultán, ya sea con ocasión 
de una expedición o en su residencia habitual, de proceder a una lec
tura común del Sahih (colección de dichos del profeta) durante los me

121 Ibn Zaidan (1961), t, i, pp. 46 y s.7 172-176.
122 I h id p. 271, sobre la creación de un vísírato encargado de las reclamaciones. Ver la 

lista de asuntos que juzga Hasan I el día 10 de safar áe 1311 (23 de agosto de 1893), pp* 50-55.
123 M. Y. al Kattanl, t. m, p, 78. Escrito de Muh* b. Sa‘d, que abandonó Tremecén, aí ver, 

en tiempos de los turcos, «que se trataban las reglas del char1 de la misma manera que la le
gislación racional».

124 Ibn Zaidan, t. v, p. 102 y s* Ibtisdm (H), p. 432 {carta de *Abd al-Rahman solicitando a 
Ibn Idris que redactase un manual de derecho coránico para distribuirlo entre los goberna
dores).

125 Ibn Ibrâhîm, t. n, p. 225.
]2(l Ibn Zaidan, t. i, p, 117.



ses de rayab; chabán y ramadan; en presencia del consejo de los ulemas, 
el cadí de Mequínez manda leer, y a veces interpreta, los habices; cos
tumbre que no se interrumpió nunca, desde Muhammad III hasta 
Yüsuf, y tenía como objetivo mantener vivo el ideal de la ciudad islá
mica 127. El sultán se presenta, pues, como jefe del cuerpo clerical.

C. También es jefe del ejército. No abordaremos aquí la organi
zación del campamento militar sultaní (mahalla) ni de lo que se deno
mina «política tribal» del majzén, que trataremos más adelante. Re
cordemos simplemente que el sultán aparece la mayoría del tiempo 
encabezando un ejército que lucha en el país. ¿Acaso estos múltiples 
desplazamientos (harakát) se llevan a cabo sólo para recaudar impues
tos? ¿Es posible imaginar un sultán en el Marruecos del siglo xix que 
no combatiese al frente de su ejército?

Los comunicados anunciando las victorias — y efectivamente se 
trata de victorias— y los métodos empleados no permiten diferenciar 
entre una guerra contra el extranjero y una mera operación de instau
ración del orden público en el interior. Al recorrer la historiografía ma
rroquí, se tiene la impresión de que el ejército, al no poder combatir 
fuera, debe seguir haciéndolo dentro, y con iguales métodos, de que el 
majzén no concibe un Marruecos que le sea unánimemente sometido.

¿Podemos llegar a sostener que una desobediencia parcial y mo
mentánea contribuye al mantenimiento de un sistema? ¿Que si no 
hubiese una zona de ydhiliya a la que someter habría que crearla? 
La política que se aplicó entonces en todo caso lo sugiere. Sulaimán 
bloquea a los Ait Amalu en sus montañas, impidiéndoles que des
placen sus rebaños a las llanuras durante el invierno hasta que pa
guen el azaque. ‘Abd al-Rahmán sitia a los Zemmur y los obliga a re
fugiarse en las montañas, donde «perecieron mujeres y niños y las 
bestias murieron de hambre y de sed» l28. El ejército sultaní se alía 
con un grupo contra otro, como un ejército privado. Sulaimán con los 
Ait Idrassen contra los Ait Amalu; con Qásim al-Rahmání contra 
los Chbanat; ‘Abd al-Rahmán del lado de los Isdeq contra los Ait 
Atta 129. A los vencidos se les obliga a pagar una indemnización:

127 Ibid., 1.1, p. 117.
128 Akansüs, 1.1, p. 164; Násiri, t. IX, pp, 65-66.
'29 Akansüs, 1.1, pp. 168 y 201, 227-228; Násiri, t. ix, p. 67.
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en 1878 los b. Mtir pagan 150.000 escudos; tres tribus de los Giata 
30.000; los Busba\ 60.000; los b. Saden 20.000; en 1896 los Reham- 
na, 400.000 en un plazo de quince días 13°. En muchos casos deben 
entregar también rehenes 13!. Todo esto se detalla en unas cartas-co
municados escritas en prosa rimada, que se leían los viernes desde 
los pulpitos de las mezquitas, pues, según el visir Ibn Idris, «comba
tir a esa gente es defender la religión». Y Akansüs absuelve a 
Muhammad IV, que firmó rápidamente la paz con los españoles en 
1860 para ir a castigar a los Rehamna en estos términos: «Combatir 
a los que están en la puerta es más urgente que ir a guerrear le
jos» 130 131 132. Símbolo de este aspecto militar: cada lunes el sultán asiste 
al ejercicio de tiro de la artillería y los miércoles preside la revista 
militar.

D. El sultán es también, aunque en último lugar, un adminis
trador. Este aspecto de gestor de la sociedad civil sólo adquiere 
cierto relieve al final del periodo que estamos analizando 133. Ob
servamos en efecto un cambio, lento pero perceptible, en el conte
nido de las misivas reales; cada vez se parecen más a una circular o 
a un edicto 134. Existía desde hacía tiempo una administración ur
bana estructurada en torno a un caíd-gobemador, un cadí, un 
muhtasib, un názir y unos amines; se fue imponiendo por el mero 
desarrollo de las funciones tradicionales en el ámbito de la moneda 
{sikka) y de la justicia; las órdenes del sultán, aunque siempre se re
fieren a casos específicos, adquirirán el cariz de auténticos regla
mentos ante la influencia indiscutible de la presencia extranjera, 
pues son los cónsules y los comerciantes europeos los que plantean 
las exigencias y los amines, en contacto con ellos, los que aconsejan 
y ejecutan las reformas.

130 Machrafi, p. 256; NásírT, t. IX, pp. 143 y  148; Ibn Zaidán (1961), t.1, pp. 252 y  258.
131 Násiri, t. ix, p. 148 (Busba‘); Machrafi, p. 328 (Ait Hadiddu).
132 Akansüs, mss., p. 263 b.
133 Ibn Zaidán, que quiere dar la impresión de que los sultanes marroquíes siempre han 

sido gestores, no consigue ilustrar esto más que con algunos ejemplos de orden privado, que 
se refieren a la familia o al ejército, y que tienen más que ver con la  caridad tradicional; tam
bién menciona la mejora de la administración penitenciaria, impuesta de hecho por los re
presentantes de las potencias.

134 Los historiógrafos empiezan a utilizar las palabras dabit (edicto reglamentario) y man
char (circular).



Es interesante resaltar esta evolución, real, a pesar de los errores 
del sultán y de la inexperiencia de la burocracia. Sigue siendo no 
obstante marginal; sólo afecta a una pequeña porción de la sociedad 
marroquí, la que está en contacto con los europeos. La legislación 
aduanera forma parte, en realidad, de los acuerdos comerciales fir
mados con las potencias a partir de 1856 135. Los edictos sobre el 
curso de la moneda y sobre los precios, impuestos por el desarrollo 
del comercio exterior, aunque repercutieron considerablemente en 
la vida cotidiana, denotan, como era de esperar, un desconocimien
to total de las leyes económicas, a pesar de los consejos de los co
merciantes 136. Lo mismo ocurre con la reglamentación de las trans
acciones inmobiliarias. Los caídes habían contraído importantes deu
das con algunos europeos o con sus protegidos; éstos se aprovecha
ron para apoderarse en torno a las ciudades de los bienes raíces y 
propiedades, vulnerando los tratados, sobre todo después de las 
hambrunas de 1878-1882. El sultán intentó acabar con estas prácti
cas pero sólo podía anteponer los procedimientos del char\ que eran 
muy estrictos. Muhammad IV escribe a su representante en Marra- 
quech en 1871: «Lo importante es separar claramente los bienes 
personales de los caídes endeudados [los de Dukkala y Abda] de los 
de sus familias y de los de las tribus. Para cada una de ellas hay que 
designar un consejero \waktl\», y añade luego: «No omitas ningún 
argumento para defender sus derechos» 137. Luego se irán sucedien
do cartas circulares (1873, 1883, 1884, 1889 y 1895) para recordar 
los procedimientos que acompañan cualquier reconocimiento de 
deuda e impedir que, tras las ventas a europeos, se escondan deudas 
ficticias. El sultán retira —primero a los gobernadores y a los cbaij-s, 
y luego a los adules y a los cadíes de las zonas rurales, y posterior
mente a casi todos los notarios— el derecho de efectuar los recono
cimientos de deuda, porque se dejaban corromper fácilmente; sólo 
los cadíes de las grandes ciudades y ciertos adules elegidos por ellos 
fueron habilitados para hacerlo 138.
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m J,-L Míege (1969), pp. 255-266 (legislación aduanera de 1817 a 1903).
136 Nasiri, t. ix> p. 64 (edicto de 1852), Dawud, t. iv, p, 24 (edicto de 1862); Násírl, t, ix, 

p. 120 (edicto de 1869) y p. 164 (edicto de 1877). Estos edictos se reproducían en varios 
ejemplares y se enviaban a los caídes de los puertos, esencialmente.

137 Ibn Zaídán (1961), 11, pp, 364-366.
u¡i Saddlqi, pp. 103-104 y 123-133; Ibn Zaidan (1961), t. n, pp. 48-51 y 129-131,
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El mismo procedimiento se seguirá en 1895 para reglamentar las 
comisiones comerciales. El cadí debía designar a ciertos adules como 
únicos habilitados para dar una autorización a los comisionistas tras 

consultar con el representante de los comerciantes. Si el comercian
te europeo se abstiene de cumplir con este procedimiento, al actuar 
por su cuenta y riesgo, no puede recurrir al majzén 139 140 141 Se percibe, 
pues, que esta situación nueva exigía una legislación autónoma en 
materia inmobiliaria y comercial, para defender el patrimonio de los 
marroquíes y los derechos del majzén. Se abría, pues, la vía al desa
rrollo de un derecho positivo, paralelo al char\ pero el sultán se veía 
obligado a actuar a través de los cadíes, en aplicación de los proce
dimientos tradicionales del fiqh. En este sentido podemos afirmar 
que la evolución, a pesar de ser real, seguía siendo, en suma, margi
nal. Era inevitable. Esta vía podría haberse desarrollado y codifica
do, pero no hay que olvidar que en el siglo xix el majzén dista mu
cho de ser un centro de gestión, de racionalización de la vida civil 
como el Estado moderno europeo H0. Se se esbozaba, sin embargo, 
en Marruecos una incipiente evolución, con el impacto de la in
fluencia creciente de los comerciantes 14b

E. El sultán, por último, es un amo (mülay, mawld) que aconse
ja a sus servidores {jádim, plural, juddátn), a los que exige fidelidad y 
completa sumisión, siendo los que mejor reúnen estas condiciones 
los esclavos negros (wasij-s). Los jádim-s, independientemente de su 
nivel, no están pagados por el Tesoro público, en concepto de un 
servicio cumplido, sino por los interesados en que se cumplan estos 
servicios 142. Visires, secretarios, soldados reciben, en efecto, gratifi
caciones más o menos regulares, pero son en retribución de su fide

139 pp, 51-52.
140 Saddlql, pp. 135-136. Con motivo de un conflicto surgido en Mogador, entre el 

muhtaüb y el gobernador, el sultán escribe a aquél: «Tu función es atender a los comercian
tes; en cuanto a la responsabilidad general del orden, le corresponde al gobernador». Pero la 
respuesta del muhtaük, apoyado por el cadí y los amines, criticando las injusticias del gober
nador, expresa una idea distinta sobre la administración de una ciudad.

141 Esto se sitúa en el marco de una discreta polémica entre Ibn Zaidán —apologista—y 
Haywl —crítico del Estado marroquí—* El primero pretende probar que siempre hubo un 
orden civil {nizám\ el segundo que éste sólo existió en las ciudades gracias al char\

142 Ibn Zaidán (1961), t. n, pp. 50 y 66. Los bienes habices constituyen también una com
pensación por los servicios prestados a los interesados.., muertos.



lidad. Lo que atesoran retorna, en la mayoría de los casos, al Tesoro; al
gunos, de hecho, lo hacen por propia voluntad y nombran al sultán tu
tor de sus hijos. Hasan I concede una carta de privilegio a un caíd del 
guish «pues él, sus hijos y sus hermanos son servidores leales, habiéndo
se distinguido su familia por su adhesión y fidelidad a la dinastía» 143.

Nos referiremos brevemente, para terminar, al concepto de 
chürd consulta en la que se ha querido ver el fundamento de una 
democracia consultiva, limitada según algunos; general, según la ma
yoría 144. El carácter limitado de esta chura no ofrece dudas: los con
sultados deben cumplir unas condiciones precisas. Los jurisconsul
tos e historiógrafos topan, de hecho, con grandes dificultades para 
justificarla racionalmente. El Profeta consultaba a sus compañeros 
en asuntos políticos, militares, etc.; es decir, en todo aquello que no 
era del ámbito estricto de la predicación religiosa. Éste es un hecho 
reconocido unánimemente. Puesto que se trata siempre de imitar al 
Profeta, si él consultaba a los demás, cuando no tenía manifiesta
mente necesidad de ello, los sultanes, emires y demás agentes de la 
autoridad lo tienen que hacer forzosamente. Así es como se presenta 
el argumento habitualmente. Pero si el sultán, jerife, manifiesta las 
pruebas tangibles de su inspiración, de una bendición divina (tawfiq) 
sólo requiere consejos para atraerse más bendiciones, al imitar al 
Profeta en este punto también. La consulta se vuelve, pues, una 
pura ceremonia en la que los consultados deben cumplir un papel, 
respondiendo: «Nuestra elección es la vuestra, Majestad» y se sobre
entiende: puesto que está inspirada por Dios. Por este motivo la ini
ciativa se deja siempre al soberano 145.

A finales del siglo xix, a medida que aumentaba la presión euro
pea, Hasan I recurre a una consulta general ( ‘ámtna) que ordena leer 
en las mezquitas y en la que afirma «qué él es sólo un individuo 
como los demás». Incluso en este caso, en el que el sultán pretende 
descargarse de parte de sus responsabilidades, los jurisconsultos se 
cuidan bien de precisar el punto de vista normativo que limita la
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J43 Sibá'I, p. 75 (sobre la caída en desgracia de Ibn al-Madanl Banms) y 149 b (la del vi
sir Sanháyí); Machrafi, pp, 333-334 (la de Ma‘ti al-íáml) y 412 (muerte de Ahmad b. Músa). 
Carta de tawqñ dirigida a Muh* b* Idris al-Yírári citada por Násírí, t. ix, p* 149.

144 Idea popularizada por los reformistas del siglo XIX que se convirtió casi en un artícu
lo de fe*

145 Akansüs, t. II, p. 113, para la teoría de la chura. Násírí, t. ix, p, 51,
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consulta a «aquellos» que conocen la ley religiosa { ‘ihri), que son pia
dosos {dfn) y que tienen experiencia en el ámbito sobre el que versa 
la consulta (basar)-, los comerciantes, por ejemplo, si se trata de pro
blemas comerciales, como fue el caso en 1886 146. La consulta es, 
pues, ocasional y especifica, restringida a casos específicos y a gru
pos particulares que forman precisamente la jdssa.

El alfaquí una vez más se sitúa en segundo plano respecto de la 
evolución real que nunca encuentra quien la exprese. Nos encontra
mos, de nuevo, ante la yuxtaposición de grupos sociales y multiplici
dad de autoridades que se reflejan individualmente en cada faceta 
del poder sultaní.

Los cinco aspectos que hemos distinguido —que podemos de
signar por las palabras siguientes: charaf, char\ majzén (en el sentido 
restringido de fuerza armada), ni%ám y walá— nunca se confunden, 
ni en la teoría ni en la práctica. Prueba de ello es la distinción cons
tante entre lo charíy  majzení147. Los ulemas, guardianes de la orto
doxia malikí, no reconocen plenamente en el poder sultaní más que 
los aspectos B y C que se mencionan explícitamente en la bay‘a 148 y 
rechazan el A (charaj) cuando llega hasta el extremo de adquirir un 
matiz chií, de hecho no siempre está presente, puesto que no se da
ba, según la opinión popular y de los entendidos, en tiempos de 
Muhammad IV y de ‘Abd al-‘Azíz.

Los ulemas rechazarían también el punto E, si se mostrase con 
el rostro descubierto. Por el contrario, los jerifes y los hombres de 
las zagüías reconocen antes que nada el primer aspecto (A), reflejo 
de su propio poder; y, sin renegar abiertamente del cbar‘(B), aceptan 
sin dificultad que éste se infrinja, favoreciendo la regla aceptada por 
todos: la fuerza de la costumbre regirá hasta que las circunstancias 
permitan cambiarla sin desórdenes graves. Por lo demás, ningún al-

146 Ibídy p+ 192,
147 Al-KattánT, t+ m, pág. 5, reseña de Hamdün b, al-Hay. Nombrado caíd del Garb por 

Sulaimán, «recaudó las contibuciones legales [char'iyya] y descuidó las obligaciones [magdrim] 
del majzén». Acabó, por cierto, renunciando a su cargo.

J4S Esto explica los juicios favorables sobre Sulaímán, Sus múltiples fracasos no cuentan; 
lo que cuenta es que aplicó una política religiosa, aduló a los ulemas y a la jdssa en general 
(Násiri, t viii, pp. 169-173). Ibn Zaídán, t. v, p. 107: «La función de la autoridad gubernamen
tal es evidentemente la de salvaguardar la ley religiosa; los primeros musulmanes sólo llaman 
autoridad legítima [mulk] a la que defiende la religión, las demás se consideran usurpación».



faquí, de hecho, llegaría a negar totalmente la existencia de una «gra
cia divina actuante».

Soldados y kdtib-s no ven más que el quinto aspecto (£), puesto 
que saben por experiencia que su fortuna y su vida dependen de ello 
y que la teoría de la autoridad islámica legítima les sirve de poco en 
momentos de peligro. Por último, comerciantes, amines y muhtasib-s, 
aunque se aprovechaban del poder discrecional del sultán y de la 
«subjetividad» de sus decisiones, se mueven en el marco del cuarto 
aspecto, a veces con la ayuda del cadí o del caíd, otras con ambos a la 
vez. A medida que pasa el tiempo, aumentan sus fortunas y aspirarán 
al ni%ám, es decir, al desarrollo de la autoridad reglamentaría, directa
mente a través del Estado y no delegada al cadí. En cuanto a las ma
sas rurales o urbanas, reducidas por la fuerza, que pagan indemniza
ciones y entregan rehenes, sólo ven en el poder sultaní, por supuesto, 
a la mahalla militar que lo simboliza.

De este modo, cada grupo aísla uno de los aspectos que, yuxta
puestos, forman la autoridad del sultán, lo valoriza y ordena los de
más respecto de é l 149 150.

134 Orígenes sociales y culturales del nacionalismo marroquí

C o n c l u s ió n

Ha quedado claro que la palabra majzén, tan común en el Ma
rruecos del siglo xix, tiene varios significados. Identifiquemos al me
nos dos de ellos. En un sentido restringido, se trata de la burocracia 
del ejército y del conjunto de los que reciben un salario del Tesoro 
sultaní 15°, y no de los bienes habices, como los miembros de la ad
ministración urbana. Es esencialmente el cuerpo que mantiene el or
den en las ciudades y, en parte, en el campo. Sorprende observar 
que tanto los alfaquíes como los extranjeros coinciden en verlo de

149 Podemos percibir los gérmenes de las luchas ideológicas (cbar‘ contra zagüía; morabi- 
tismo contra wahhábismo, costumbre contra majzén); primero en el marco de las antiguas 
polémicas, y luego como expresión de nuevas oposiciones entre los grupos. La dialéctica so
cial, lejos de surgir exnihilo, nace de la diferenciación del propio sistema tradicional.

150 John Drummond Hay hizo lo imposible ante Muhammad IV para generalizar el siste
ma, con el fin de luchar contra la corrupción, pero no lo consiguió (cf. J. D. Hay, 1896, 
pp. 238-239), J, Erckmann (p. 223) estima los gastos totales del Tesoro en 6-7 millones de 
francos al año.
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ese modo 15 f  También a este sentido se refieren las palabras de 
mjazmya (los agentes del orden), familias majzén (elite gubernamen
tal), majzent{relativo a la función pública; tipo de comportamiento).

El concepto tiene también una acepción amplia que se aplica a 
la totalidad de los grupos entre los que se seleccionan los miembros 
del majzén restringido: jdssa, tribus guish, jerifes y morabitos disper
sos por el campo, en suma, los que reciben las sila-s (ofrendas) y los 
que poseen, o pueden poseer, una carta de privilegio (tawqir wa 
ibtirdm); o sea, los que se reconocen a sí mismos en el majzén por
que éste los «reconoce» entre la gente común. Sibá‘í, a este respecto, 
señala que «El deber hacia el emir se puede comparar con el deber 
hacia Dios. La gente común les debe obediencia total; la elite debe 
rezar e invocar la bendición divina para su éxito, y la elite de la eli
te, ministros y consejeros, deben dedicarle todas sus fuerzas» 151 152.

El concepto de majzén, en un sentido restringido, se distingue 
claramente de majzén en un sentido amplio, respecto del conjunto 
de la población 153. El majzén se caracteriza esencialmente por estar 
islamizado y ser árabe o arabizado. Se impone al resto del país que 
se resiste a él, de manera más o menos expresada, apoyándose en las 
fuerzas locales: zagüías y otras congregaciones religiosas. La oposi
ción es, sin embargo, relativa, pues las instituciones locales se inte
gran en el majzén (en su sentido amplio). Los que no forman parte 
del majzén se oponen, pues, a éste con sus mismas armas y se prepa
ran —voluntariamente o no— para acceder también a una participa
ción. Esto es lo que suele ocurrir 154. Sin embargo, aunque la oposi
ción sea relativa, la diferencia es real; ya dijimos que era, en un 
sentido, intrínseca al sistema.

Las numerosas teorías sociológicas sobre el majzén no siempre 
han distinguido los diferentes aspectos de la autoridad sultaní ni los 
múltiples sentidos del término en sí; en todo caso, siempre pecaron 
por exceso de simplificación.

Los que dan preferencia al sentido restringido llegan a la con
clusión de los orientalistas, que afirman la ecuación majzén =  Estado

151 Ibn Zaidán (1961), 1.1, pp. 218-228. B. Meakin (1899), pp. 176-216.
152 Sibá% p. 142.
153 El majzén en un sentido amplio no abarca el Blad al-Majzen, del que hablaremos más 

adelante.
Esto es cierto sobre todo para los Sanháva del Atlas Medio (c£ pp, 182-184 y 200),



en las ciudades, recalcando la antinomia c¿wr/costumbre; o bien com
parten la de los antropólogos, para los que el majzén es una zagüía 
más 155. La primera tesis concuerda perfectamente con la opinión de 
los alfaquíes y, al inscribirse en la problemática del Estado islámico en 
general, no explica las particularidades marroquíes, que son las que 
nos interesan en primer lugar. La segunda se sustenta esencialmente en 
ciertos testimonios relativos a las expediciones (harakdí\ sultaníes y con
cuerda con el punto de vista de los hagiógrafos. Tiene ciertamente el 
mérito de subrayar la fragilidad del poder del sultán, pues, si el majzén 
es una zagüía, puede desaparecer sin grandes pérdidas, puesto que un 
gran número de zagüías cumplen la misma función en un contexto 
local. Pero el punto débil de esta teoría reside en que no sólo tiene en 
cuenta los testimonios antropológicos —y no precisamente los que 
ofrece la historiografía—, desatendiendo el factor adicional a la función 
de zagüía, pues el majzén hereda elementos de las organizaciones que 
existieron en Marruecos antes del florecimiento del movimiento mora- 
bítico. Otra de las deficiencias de esta teoría, aún más grave, es que 
constituye un círculo vicioso, pues según esto podemos igualmente 
afirmar que cualquier zagüía es un majzén en miniatura; habría que lle
var el análisis hasta el final de sus consecuencias y ofrecer un modelo 
convincente de la autoridad, a la vez local y supralocal. Sin embargo, 
como veremos más adelante, esto nunca se llevó a cabo.

Los que se interesan por el majzén en su sentido amplio, lo defi
nen como una tribu situada en el poder (tesis de Ibn Jaldün); bien 
como un ejército acampado en un país hostil (tesis de la etnografía 
colonial, versión mejorada de la precedente), o como un feudo 156. 
No es éste el lugar adecuado para retomar la cuestión del jaldunis- 
mo y de su función —fasta o nefasta— en el análisis del sistema po
lítico magrebí. Recordemos meramente que lo importante, para Ibn 
Jaldün, no es la noción de tribu sino el espíritu de solidaridad.

Explicar el majzén como una tribu situada en el poder y no de
cir nada es lo mismo. Basta con sustituir la palabra árabe (qabíl\ qa- 
btla) por la palabra «grupo», que es lo que significa en primer lugar, 
para ver el carácter tautológico de la definición. Esto es tanto más
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La primera tesis queda abundantemente ilustrada eft las obras clásicas de E. Lévy- 
Provençal y L. Massígnon. La segunda fue presentada por C  Geertz (1968).

156 Recordemos el papel fundamental que cumplió E, Michaux-Bellaire en el desarrollo 
de estas tres tesis a la vez.
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cierto cuanto que la tribu, como veremos más adelante, es en sí un 
concepto bastante resbaladizo. Cuando E. Michaux-Bellaire y, tras 
él, Henri Terrasse, ven en el majzén esencialmente la mahalla {cam
pamento militar) —instalada en territorio hostil al que someterá, re
duciéndolo a la pobreza para poder dominarlo bien—, están descri
biendo, sin duda alguna, un aspecto real l57 158.

Sin embargo, llegar hasta el extremo de sugerir que el majzén 
nunca tuvo legitimidad no se puede sostener, pues no poseemos 
ningún ejemplo donde se le haya combatido hasta el final como lo 
hubiera sido una autoridad absolutamente extranjera 15S. De hecho, 
tal y como se presenta, esta tesis se aplica a cualquier estado consti
tuido, salvo que la pobreza general y la falta de instituciones esta
bles —el caso de Marruecos— dejen al descubierto el poder del 
Estado en toda su desnudez.

¿Nos hallamos entonces en presencia de un feudo? Ésta tam
bién es una proposición demasiado abstracta. Si lo que se quiere ex
presar es que todo el sistema se basa en el trabajo no remunerado 
de campesinos y pastores, esto es cierto, puesto que el ejército y la 
administración, los jerifes y los ulemas estaban pagados por el sul
tán, que percibía zakát, ‘uchür; náiba, indemnizaciones y gravámenes 
de las poblaciones rurales, pues las ciudades, con su artesanía, co
mercio, aduana y maks, vivían también indirectamente de las pro
ducciones del campo, y las devaluaciones monetarias que enrique
cían a los comerciantes extranjeros y marroquíes, y a veces al majzén, 
provocaban la miseria de los campesinos. En este sentido, el si
glo xix fue un periodo de extraordinaria pauperización del campo, 
aunque no exista en ello nada específicamente marroquí, como 
ya sabemos. Además, si por «feudo» entendemos el tipo de institución 
que conocieron Europa y Japón, la afirmación es ciertamente falsa. 
Las ciudades estaban directamente administradas por el soberano; 
no había, ni en teoría ni de hecho, ninguna delegación general de

157 Todos ios historiógrafos recuerdan la reiterada frase: «El hambre es el arma [secreta] 
del sultán». Al hablar de la hambruna de 1824, el autor de Ibttsam dice: «Fue un gran benefi
cio pues las tribus, desde el Suss a Uxda, se habían vuelto irreverentes, Tras siete años de 
desórdenes, Dios encarriló así a la gente por la vía de la obediencia» (p. 322),

158 Los grandes fracasos del majzén entre los Zaian (1818), los Giata (187ó) y los Gunda- 
fa (1873), únicos argumentos utilizados hasta la saciedad por los partidarios de esta teoría, se 
deben —los historiógrafos lo precisan— a errores del sultán que se deja dominar por el espí
ritu de venganza o rompe súbitamente un acuerdo tácito...



los derechos de regalías, ninguna pirámide de poderes y vasallajes, 
ningún estatuto general de señorío. A finales de siglo sí nos encon
tramos con algunas descripciones que sugieren un paisaje feudal, 
pero no han sido todavía suficientemente estudiadas; incluso de ser 
ciertas, serían todavía marginales.

Nos hallamos ante una estructura particular que comparte as
pectos similares con otros países musulmanes como Irán o Turquía, 
sin permitirnos, no obstante, asimilarlos totalmente. Tampoco se 
puede aceptar comparándola con el marco más amplio del modelo 
feudal o del despotismo oriental, puesto que el espíritu que preside 
nuestra investigación es la búsqueda de las especificidades. Estas te
sis son a la vez verdaderas y falsas en la medida en que aíslan un as
pecto comprobado, al sobreestimar su papel; esto no quiere decir 
que haya que limitarse irremediablemente a una yuxtaposición de 
detalles, pues, al no estar aún acabado el análisis descriptivo, se co
mete el grave error de reducir el sistema social a uno de sus térmi
nos, que a la vez es insuficientemente conocido.

Puesto que nuestro interés'se concentra en los fundamentos so
ciales del nacionalismo marroquí, podemos concluir con las posibili
dades de evolución que ya se disciernen en el siglo xix.

El sultanato es un punto de vinculación; las continuas expedi
ciones del sultán, que atestiguan en un sentido cierta debilidad, tes
timonian a la vez contra el. argumento de una total autonomía de las 
comunidades locales. Desde el Rif hasta el ued Nun, de Uxda al Ta- 
filalet, los sultanes recorrieron todo el dominio marroquí. Hasan I 
dice en una carta-comunicado: «Sólo hemos desatendido en el impe
rio una parte mínima e insignificante y de la que sólo se obtiene, al 
alcanzarla, cansancio y malestar» 159. No existe ningún grupo urbano 
o rural que no haya reconocido, de grado o por fuerza, un aspecto 
de la autoridad sultaní. En efecto, el Estado, en tanto que orden, ra
cionalidad, forma, no está aislado en el seno del majzén. Lo sagrado, 
lo religioso, lo civil, lo militar se superponen una vez más, por no 
decir que se mezclan confusamente. No existen ni simplificación ni 
formalizacíón de las relaciones sociales que permitan la movilidad 
de los individuos. Un individuo sólo se convierte en ulema, incluso 
en jerife —con más facilidad en soldado— amin o kdtib a través de
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15S> Machrafí, p. 326 (a propósito de la expedición al Tafílalet en 1893).
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las generaciones y el ascenso de un grupo. Si existe movilidad, ésta 
es colectiva, no individual.

Los grupos que hemos descrito, determinados por su nacimiento, 
presunción de poder sobrenatural, cultura, experiencia, etc., no forman 
una jerarquía; cada uno de ellos sólo reconoce a los demás en la perso
na del sultán, que, para todos, es el punto de sujeción del sistema.

Símbolo y personificación de la autoridad, el sultanato es a la 
vez sólido y frágil, abstracto y, a la vez, indispensable. Es indudable 
que este punto de unidad existe, puesto que incluso aquellos que se 
declaran momentáneamente en contra siguen siendo prisioneros de 
su lógica.

¿Se puede legítimamente hablar de un «Estado», de una «socie
dad», términos que han adquirido en la historia moderna un sentido 
preciso? Es, por supuesto, discutible, pero hablar de un sistema 
constituido implica destacar que todo está dispuesto para que surjan 
de él —como ocurrió, de hecho— un Estado y una sociedad en sen
tido propio; implica esencialmente rechazar la idea de una «miríada 
de tribus autónomas».

SULTÁN

PALACIO

majzén

katib-s amines

ulemas askanes a‘yän-s

guish askaries ‘abid-s

morabitos jerifes

blad siba biad al-Majzen ciudades

Figura 5. Autoridad del sultán y estructura social.





Ill

LOS PODERES LOCALES: UNA CIERTA SIBA 1

¿Qué se opone al majzén? ¿Qué pone en peligro la exclusividad 
que detenta de la legitimidad política? La dificultad de estas pregun
tas estriba en aislar el nivel político, una. vez que se han determina
do los organismos de oposición, y mantenerse en él. Estos organis
mos tienen, en efecto, otras bases y otras funciones distintas de la 
acción política —aunque, en ciertos períodos, ésta parece domi
nar—. Hay que distinguir, pues, la base socioeconómica permanente 
y el aspecto político discontinuo.

Resulta indispensable analizar las bases sociológicas, pues nos 
permitirán cincunscribir las causas del vigor y la perennidad de las 
fuerzas que impugnan el majzén y se oponen a él. Por añadidura, 
contamos con una extensa documentación, aunque de interés des
igual.

No hay que perder de vista que el objetivo de nuestra exposi
ción es explicar las bases del nacionalismo marroquí, respondiendo 
a las siguientes preguntas básicas: ¿cómo se forma la elite política? 
¿Cuál es el grado de homogeneidad y de vínculo orgánico en el inte
rior del territorio marroquí? El majzén, en un sentido amplio, tal y

1 Se impone una aclaración de orden semántico. Observemos, de entrada, que el térmi
no siba no aparece en la obra de Ibn Jaldün, mientras que la palabra majzén sí. De hecho, se 
trata de una palabra culta, que nos ofrece el punto de vista de los secretarios del sultán. 
Todos los significados que enumera el Usan expresan la idea de alejarse del rebaño {se dice 
de una camella), de estar sin pastor En el hadít la palabra está íntimamente ligada a la de 
yáhilíya. Su utilización por el majzén no nos informa sobre la realidad política y sociológica. 
Respecto de la psicología social, la palabra siba significa «desorden», incluso fuera del Ma- 
greb y hasta nuestros días. Un periódico del Líbano dice: «Kullu chay}saib, faltan» {Nabar, 28 
de marzo de 1974).
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como acabamos de analizar, reaccionará ante los desafíos de las au
toridades locales, que a veces transigen ante el poder central, aun
que la mayoría de las veces se oponen a él.

La historiografía nos permite aislar tres fuerzas locales que se 
expresan en:

— Las revueltas urbanas, escasas ciertamente, pero bastante sig
nificativas.

— Las sublevaciones de los jefes de los «principados morabíti- 
eos», como los Uazzànï en el norte y los B. Hachim de Tazerualet en 
el sur.

— Las revueltas rurales, que son las más frecuentes y contra las 
que se despliegan las harka-s del sultán.

Un análisis político nos permitiría trazar el perfil de una re
vuelta: ¿cómo nace, se desarrolla y acaba? ¿Cuáles son sus causas, 
sus objetivos y sus resultados? ¿Cuál es la tipología de los jefes su
blevados? ¿Quién dirigía Fez contra Sulaímán y Hasan I? ¿Quién 
era al-Mahdl al-Charràdï, al-Ÿilàlï al-Ruggï, Bü ‘Azza al-Habrí? 
¿Quién era Ibrâhîm b. Ismür de los B. Isdeq, Muhammad b. Ba- 
chlr de los B. Isnassen, Muhammad al-Gundâfi? 2. ¿Por qué al- 
Yilàlï fue degollado en el santuario de Muley Idrís de Zarhün y 
al-Charrâdï nombrado caíd de una fracción de los Cherarda del 
Garb?

Un análisis sociológico permitiría responder a estas preguntas, 
pues definiría la fuerza del grupo (la ‘asabtya, segúft la terminología 
jalduní) que sostiene estas revueltas, permite que persistan o, por 
el contrario, al no apoyarlas, las condena a una caída rápida.

Los desórdenes de Fez suelen durar mucho tiempo, los de Ma- 
rraquech o Rabat se terminan casi instantáneamente. En Fez el grue
so de las tropas lo suministran unos artesanos disciplinados y orga
nizados por los jefes de las corporaciones. Las revueltas de al-Ruggl 
y de al-Habrí no suelen durar más de un mes, las de al-Isnâsnï y al- 
Gundàfï nunca son sofocadas de hecho. En el primer caso se trata 
de muchedumbres desorganizadas que estallan a la llamada de algún 
iluminado, hasta entonces desconocido; mientras que en el segundo 
caso se trata de comunidades organizadas que, siguiendo a sus jefes 
tradicionales, desafían al ejército sultaní. La lucha de los Chtuka

2 Sobre estos personajes, ver infra♦
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contra los caídes sultaníes, ‘Abd Allah U Bíhl y, más tarde, Sa‘Id al- 
Gallülí es típicamente la de los atbá* (adeptos de una cofradía)3. Hay 
que destacar, pues, desde el punto de vista sociológico, que las re
vueltas que son peligrosas para el sultán son las que cuentan con el 
apoyo de la corporación {¡pinta), la cofradía (zagüía) o la tribu (qábila).

Si extremamos nuestro análisis, descubrimos dos tipos de autori
dad solamente. En efecto, la corporación urbana está más o menos 
asociada a una cofradía, y ésta es la que le infunde su fuerza de re
sistencia; en el campo puede faltar la lasabiya tribal (como en el caso 
de al-Ruggi) o la solidaridad de la cofradía (caso de al-Gundáfí) o 
pueden coexistir ambas fuerzas (al-Charrádi y al-Zaruáli) 4.

Las revueltas mahdíes, falsos profetas, magos y taumaturgos que 
podrían haber promovido en otras circunstancias aventuras en el 
marco de las cofradías, en un siglo xix saturado de zagüías, fracasan 
estrepitosamente. Las revueltas de los grandes caídes, por otro lado, 
extraen su fuerza de la ambición colectiva de la tribu. Dos fuentes 
esenciales de autoridad: la baraca (presunción de poderes sobrenatu
rales) que personifican los agurrdm-s, los morabitos, los cbaij-s, y la 
‘asabiya (solidaridad tribal), los caídes, amgár-s y chaij-s 5. El agurrám 
se opone al amgar en las regiones berberófonas y el sayyid al caíd en 
las arabófonas. Zagüía y tribu se oponen en tanto que conceptos 
operativos, con muchas posibilidades de interferencia en la práctica, 
de igual modo que la revuelta puede oscilar desde la desaprobación 
silenciosa hasta la agresión armada, pasando por el desafío provoca
dor y la guerra defensiva.

Respecto de la zagüía y de la tribu, podemos identificar un nivel 
político y analizarlo independientemente de los demás, pues es el úni
co que entra en nuestro ámbito de investigación. Pero muchos ele
mentos explicativos pasarían entonces desapercibidos. De ahí la nece
sidad de profundizar algo más en el análisis. La discusión de las 
teorías antropológicas sólo se aborda aquí en la medida en que ofre
cen un análisis político de las relaciones entre majzén y fuerzas 
locales. Nos aproximaremos, pues, a la teoría antropológica de la siba,

5 Mujtár al-Süsi, Y azula, t. n, p. 125.
A Distingo estas etnias para tipificar las revueltas y sus jefes.
5 Observemos que el término chai/ es común a ambas jerarquías- Mujtár al-Súsí distin

gue claramente entre morabito (por ejemplo, el jefe de los Ida u Tánán), el ra‘fs (jefe de Taze- 
rualet) y el chaijijefe de la cofradía Ilguíyal



pues emite un juicio sobre el grado de conciencia de pertenencia a 
una identidad comunitaria entre los habitantes de Marruecos.
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L a s r e v u e l t a s  u r b a n a s

Hemos descrito la aristocracia urbana que forma parte del maj- 
zén en un sentido restringido y amplio a la vez, ofreciendo algunas 
indicaciones que muestran que las ciudades las administra el maj- 
zén, y ellas, por su parte, quieren ser administradas por él. En efec
to, con frecuencia puede ocurrir que cadí y muhtasib se opongan al 
caíd y que esto desencadene desórdenes momentáneos 6, pero los 
documentos marroquíes y los testimonios europeos demuestran que 
las ciudades ofrecían, la mayor parte de las veces, un aspecto tran
quilo y de buena gestión 7. Esto es tanto más cierto cuanto que la 
ciudad se considera generalmente como el símbolo del majzén. Así 
aparece Mequínez para los Gueruán, Salé para los b. Amir, Chauen 
para los Ajmas, Marraquech para los Rehamna, Mogador para los 
Chiadma, Taza para los Giata, Uazzán para los B. Mastara, etc.8.

Por este motivo no son frecuentes las revueltas urbanas; cuan
do ocurren, es tan inhabitual que los historiadores la mayoría de 
las veces no saben interpretarlas. Los historiógrafos marroquíes 
han descrito brevemente las revueltas de Fez contra Sulaimán, 
después contra ‘Abd al-Rahmán y sobre todo la de 1873 contra 
Hasan I, la revuelta de Rabat de 1844, la de Azemmour y la de Ma
rraquech contra los gobernadores de Muhammad IV. La revuelta de 
Fez de 1873, que fue la más larga, sirvió a ciertos historiadores euro
peos para sostener la tesis de una sublevación burguesa contra el des
potismo real. Parecería un error de perspectiva, al asimilarlo apresura

6 Ibn Zaidán, t. V, p. 9 (Mequínez); Saddíqí, pp- 135-136 (Mogador); Sibál pp. 56 y 62 
(Marraquech).

7 J. Erckmann, p. 135; R. Kerr, pp, 74*75.
H La oposición ciudad/campo tiene motivos económicos profundos. No hay nada que lo 

muestre mejor que el control que ejercían los cadíes urbanos sobre los cadíes rurales (cf, Ibn 
Zaídán, 1962, p, 199). La ciudad es a la vez mercado de venta y de aprovisionamiento, donde 
cohabitan el comerciante, que a los ojos del campesino sólo pretende sacar provecho, el pro
pietario, el usurero y, sobre todo, el gobernador recaudador de impuestos. Por ello, no exis
ten reparos en atacarla para recuperar lo perdido en ella (cf. Násiri, t. ix, pp. 110 y 119: ata
que a Salé y a Marraquech por parte de los campesinos).
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damente con la revolución de las comunas que sufrió Europa. Ya ci
tamos anteriormente un pasaje de Zayyání al mencionar a los ru- 
m át9, que desmiente esta tesis.

Fez se subleva contra Sulaimán en 1818 estando éste en Me- 
quínez y acaba proclamando a su rival. Conviene, no obstante, dis
tinguir entre un complot político, en el que estaban implicados los 
grandes comerciantes de la ciudad, y una revuelta que vendría a 
sumarse después, de naturaleza totalmente distinta. La mayoría de 
los comerciantes se mantuvo alejada de los acontecimientos, y esto 
es lo que el sultán en su famosa carta reprocha a los habitantes de 
Fez. Se trata sin duda de uno de los documentos más extraños es
critos por un soberano reinante. Increpa al gobernador, al que trata 
de «perro, al que merodean otros perros para arrebatarle uno de 
los huesos que mordisquea, acaparándolo avariciosamente para él 
solo»; y a los grandes comerciantes, a los que reprocha su pereza y 
su vida disoluta. «En cuanto a la impiedad insolente de los que 
han fomentado la revuelta, hace ya tiempo que hemos decidido 
ponerle un término, pero no lo hemos conseguido porque vuestros 
señores prefieren descansar en sus jardines y sus mansiones» 10. La 
revuelta fue en efecto obra de la ’arrima, del pueblo llano, dirigido 
por sus jefes tradicionales que pasan desapercibidos la mayoría del 
tiempo, mientras que la burguesía majzení y comerciante participó 
en el complot político y luego se retiró del juego al iniciarse los 
desórdenes.

Esto queda aún más patente en 1873. En esta ocasión se trata 
del gremio de los curtidores. Hasan I quiere aplicar el principio de 
la responsabilidad colectiva, pidiendo a los notables que devuelvan 
lo que ha sido objeto de pillaje: «El ignorante no cesa en sus atrope
llos porque está ejecutando una orden», afirma. Los interesados re
plican: «El pillaje [...] tuvo lugar en un día de gran tumulto [...], la 
ciudad estaba llena de gente llegada de muchos lugares, todos ellos 
agresivos como leones y tigres. [...] Al haber perdido el juicio, sólo 
hubiera podido detenerlos un poderoso ejército [...]; estaban ciegos, 
exaltados, sordos, insensibles a la propia presencia de los que los ex

9 Supra, pp. 121-122. Tesis presentada en J. Brignon et al., Histoire du Maroc, Hatíer, París, 
1968,

10 Akansüs, t. i, pp. 184-187 (carta de Sulaimán); Násirl, t. vm, p. 139 (crónica de los 
acontecimientos).



hortaban a la calma» n. La carta expresa así la voluntad de los no
tables de subrayar su inocencia y, de hecho, su falta de influencia 
real. ¿Se trata acaso de una farsa? Quizá. Pero ¿por qué suponer, 
como el sultán, que podrían haber detenido a la muchedumbre? 
Pues, después de todo, ¿de qué se quejaban los rebeldes? De los 
maksy de los tributos sobre las materias primas y las transacciones, 
introducidos por las reformas sultaníes y considerados irregulares e 
injustos. Creer que todos los padecían es ignorar que precisamente 
los ricos comerciantes los arrendaban y se aprovechaban amplia
mente de ello. No se trata ciertamente de revueltas burguesas con
tra la monarquía despótica sino esencialmente del descontento de 
pequeños artesanos y comerciantes bien organizados en sus corpo
raciones, que recurren, en caso de crisis, a la solidaridad de las co
fradías. Sus líderes, que no merecen el honor de ser citados por los 
historiógrafos, parecen cumplir un papel en dichas cofradías. La 
oposición de las corporaciones al sultán va a mantenerse muy viva 
a lo largo del siglo xix. Lo observamos, a pesar de las reticencias 
de la historiografía oficial, en ciertas justificaciones de Muhammad 
IV y Hasan I, que no habrían tenido razón de ser si no hubiese 
existido una oposición oculta en las mezquitas y zagüías. Estallará 
por fin durante la revuelta contra ‘Abd al-‘Aziz en 1907 por una 
adhesión masiva a la nueva cofradía de los Kattání 11 12. Sin embargo, 
la corporación forma parte del orden urbano. Agobiados por los 
impuestos, empobrecidos por la devaluación monetaria, afectados 
por la competencia de los productos europeos, los artesanos están, 
sin embargo, en una situación de explotadores respecto de los 
campesinos de la zona circundante. La corporación, potencialmen
te revolucionaria y contestataria, como se verá a lo largo del siglo 
xx, cederá el paso a los protagonistas de la revuelta rural: las za
güías y las tribus.
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11 Nasin, t, xx, p, 131; la carta está fechada el 15 de ramadán de 1290 (6 de noviembre 
de 1873).

u Esto se percibe en los desórdenes que tuvieron lugar en las mezquitas durante la con
sulta general de 1886 que provocaron la posición de Násirí en contra del pueblo llano, ya 
mencionada. Para la revuelta contra 'Abd al-'AzIz en las ciudades, ver testimonios en Sad- 
diql.
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L a zagüía

El fenómeno social que historiadores y antropólogos han termi
nado por designar con el nombre genérico de «zagüía» se presenta 
bajo formas extremadamente variadas. No sorprende, pues, que los 
primeros estudios que se le han dedicado hayan sido parciales y no 
hayan conseguido captar su sentido completo.

La zagüía aparece primero como un lugar de reunión, particular
mente visible en las ciudades: la zagüía násiriya, la zagüía wazzáníya, 
la zagüía tiyáníya, etc., son ante todo unos locales donde los adeptos 
de una cofradía se reúnen a determinadas horas para recitar letanías 
en común. En las ciudades con una burguesía dominante, como Te- 
tuán, Tánger, Fez o Rabat-Salé, adquiere indiscutiblemente el aspec
to de un club religioso o incluso de un club mundano 13.

En estas mismas ciudades, a pesar de la gran variedad de vesti
mentas que las caracterizan, la atención del forastero se suele dete
ner en unos hombres que llevan la m uraqqa'a (prenda remendada) 
como se podía ver en nuestros días en cualquier ciudad, en los años 
sesenta, como atuendo de los hippies. Se trata generalmente de los 
darqawt-Sy que se reconocen, además de por su vestimenta remenda
da, por un rosario de grandes cuentas que llevan colgado del cuello, 
un bastón y un enorme turbante verde. También suelen ser —aun
que en menor número— verdaderos vagabundos, de una suciedad 
repulsiva, que deambulan casi desnudos, con los ojos desorbitados.

En ciertas épocas del año se forman grandes procesiones en las 
que se asiste a unas danzas extáticas y a ejercicios dignos de acróba
tas profesionales; se trata de los m ussem -s (romerías) de los haddáw a, 
isáwa, hamadcha, y ild la 14, etc. Cualquier observador europeo de la 
época no podía evitar asimilarlos a ciertas órdenes religiosas del Oc
cidente medieval: mendicantes, flagelantes, etc. De éstos como de 
aquéllos, hoy día, podría ocuparse el psicoanálisis 15.

Tanto las cofradías burguesas como las cofradías populares par
ten de una tradición mística escrita, la que desarrolla la historiogra
fía árabe, que engloba a todas las zagüías dentro del ámbito teológico-

13 Éste es el caso, sobre todo, de la zagüía fásíya, en Fez, de la zagüía harraqiya, en Te- 
tuán, de la zagüía tiyáníya en todas las grandes ciudades.

14 R. Brunel (1955).
15 Ver V. Crapanzano, en N. Keddie (edj, 1972.



religioso de la antigua polémica entre saber esotérico de los alfa- 
quíes y saber esotérico de los 1arif-s. La polémica continúa hasta 
nuestros días, pero sólo contra las formas populares aberrantes, pues 
en el siglo xix la elección de una tariqa (vía mística) se había conver
tido en una necesidad social 16. Los orientalistas se adhieren, obvia
mente, al punto de vista del islam urbano y no ven en la zagüía más 
que una cofradía.

Sin embargo, en el siglo xix los observadores extranjeros no vie
ron la zagüía únicamente desde este punto de vista. Los franceses 
se encuentran con ella en Argelia como fuerza combatiente, con 
ellos o contra ellos, y en Marruecos en la persona de ‘Abd al-Salám 
al-Wazzáni, dueño absoluto de su ciudad, propietario de inmensos 
dominios de tierras cultivadas por hombres cuya posición era muy 
próxima a la de los siervos, que gozaba manifiestamente de gran in
fluencia en toda la zona del Rif, en las cercanías de la ciudad de 
Tánger, donde residía la mayor parte del tiempo. Cuando pasó a ser 
un protegido de los franceses, confió a la legación de Francia todos 
los títulos (aquellos famosos dahires de tawqfr) que detentaba. Éstos 
se estudian como cartas medievales y es normal que nazca de ellos 
la idea que la zagüía es ante todo un principado religioso 17.

Cuando De Foucauld llega a Marruecos, está manifiestamente 
bajo la influencia de esta teoría. No sólo se aprovecha de las amista
des de los Wazzánl, sino que busca influencias comparables; de él 
parte la tesis de las cinco grandes zagüías: Uezzán, Buyad, Tamgrut, 
Mdagra y Tazerualet18. El interés político de esta tesis es evidente, 
pues al asimilar estas zagüías a los principados eclesiásticos de Euro
pa, se intenta encontrar en los documentos la expresión de una au
téntica delegación de soberanía (taslím, tafwüt) de la que se servirán 
más adelante para edificar la propia teoría del protectorado.

Sin embargo, aparte de las grandes zagüías, existe en el campo 
marroquí una multitud de lugares de culto, a veces sepulcros de un 
gran santo, a veces residencia de un morabito vivo. Se trata entonces 
de la auténtica zagüía local. ¿Cuáles son los vínculos entre el santua

148 Orígenes sociales y culturales del nacionalismo marroquí

16 Esta integración se hacía desde antiguo, como lo muestra la parte dedicada al misticis
mo en Muhammad Mayyára, al-Durr al-Tamin.

17 E, Míchaux-Beliaire jugó un papel importante en la difusión de esta teoría por su bús
queda de documentos y la interpretación que dio de ellos. Ver sus estudios de 1909 y 1911.

18 Ch.-E. de Foucauld, p. 293-
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rio, vacío o aun habitado, y el grupo? Morabito, wali, sálih, baraca, 
santo o taumaturgo, muerto o vivo, real o mítico, ¿qué papel desem
peña en la sociedad, sobre todo en las regiones berberófonas? Etnó
logos y antropólogos, al intentar responder a esta pregunta, alegan la 
teoría del agurram, del santo beréber. Al operar en un marco local 
extremadamente reducido, llegan a las tesis bastante conocidas de la 
baraca, el tir, el sacrificio, etc .19

La baraca se ve, pues, aislada de sus raíces islámicas, o más exac
tamente son las formas islámicas las que se ven ocupadas por una 
realidad antropológica considerada fundamental. El santo beréber 
sería, según esta teoría, el heredero de una función antigua y, a tra
vés de esta herencia, un freno a una auténtica islamización. La za- 
güía beréber, lugar de residencia del santo, es el símbolo de la doble 
realidad del grupo autónomo y dependiente; concentra en ella todo 
lo sagrado, cumple una función en el ámbito de la ayuda mutua, la 
educación y el ocio; representa la estructura del grupo en el que 
opera y el lugar que éste ocupa topográficamente en los intersticios 
de los diferentes subgrupos 20.

He aquí, pues, cuatro visiones: zagüía-seminario, zagüía-cofradía, 
zagüía-principado y zagüía beréber; cada una da prioridad a un 
aspecto del fenómeno. Surgen, sin embargo, algunas dificultades: 
E. Michaux-Bellaire convierte a la zagüía násiríya, que es una cofra
día, en una inmensa zagüía sanháyiya, principal órgano de una re
conquista beréber; tesis que no es del gusto de un berberófilo como
G. Spillmann, partidario de la pequeña zagüía local cuyo prototipo 
es la de Ahansal 21 o, en última instancia, la de Tazerualet22 Otra di
ficultad consiste en distinguir la zagüía beréber de la zagüía-semina
rio en las zonas rurales. Los partidarios de la tesis antropológica nie
gan la importancia de la acción cultural y subrayan la incultura de 
muchos morabitos beréberes. Además, los antropólogos parecen sos
tener que la zagüía, en tanto que institución beréber fundamental, re-

ICJ Conclusiones de E, Westermarck (1926) retomadas por la antropología anglosajona ac
tual, Todos estos aspectos son discutidos por la ortodoxia musulmana (M. Y. aMCattání, t. i, 
pp, 42, 55 y 58),

20 E> Gellener (1969), p. 232, n.l, pp, 135, 246. M, Morsy, p, 41. Contra}. Berque (1955), p. 
273.

21 E. Michaux-Bellaíre (1909); G. Spillmann (1951).
22 J. Berque (1955), p. 313. El autor distingue el carácter individual de la cofradía de la 

santidad comunitaria.



gidora de la baraca» elemento necesario para el equilibrio entre gru
pos y subgrupos, nace prácticamente de la propia realidad social; 
esto explicaría la extrema vitalidad del fenómeno. A partir de esta 
realidad siempre presente nace la cofradía, que en las ciudades ad
quiere el aspecto de un club pero que, originalmente, no es más que 
una zagüía local; la cofradía puede, a su vez, transformarse en princi
pado. Según esto, es decir, desde el punto de vista antropológico, 
esta tesis no puede ser rechazada ni aceptada por el historiador ni 
por el politòlogo, pues no responde a sus preguntas. Sólo podemos 
subrayar que no toma en cuenta ni la aportación exterior, oriental, 
que deja sus huellas en los acontecimientos históricos y en la mito
logía de las cofradías, ni los múltiples casos en donde la zagüía no 
aparece, a pesar de su carácter supuestamente necesario, porque 
no existe incitación exterior23.

El hecho de encontrarnos con el fenómeno de la zagüía en cada 
etapa del desarrollo de la sociedad marroquí ha inducido a algunos 
a creer que la sociología marroquí se limita de hecho a la de las co
fradías. Michaux-Bellaire escribe que las zagüías son «como una in
mensa red viviente cuyas mallas nuevas reemplazan a las que des
aparecen, que desde hace siglos constituye el vínculo a menudo 
oculto que une entre sí a las diferentes partes del islam, a pesar de 
su fraccionamiento aparente» 24. Se podría decir que este aspecto ha 
deslumbrado a los investigadores que han fracasado en sus tentati
vas de dar una definición comprensiva, que la mayoría de ellos ni si
quiera ha intentado, contentándose con la tesis de la zagüía beré
ber 25.

Percibimos, pues, que, si queremos aproximarnos a las nociones 
de morabito, agurram, baraca, jeque, tartqa y cofradía como particula- 
rizaciones de otra noción más general de zagüía —animados por la 
lengua árabe—, el gran problema será para nosotros suministrar una 
tipología adecuada. Antes de conseguirlo, sin embargo, una cuestión 
preliminar es la de saber cuál es realmente el centro de incitación: 21
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21 Según la tesis de M. Morsy, tendríamos una zagüía de los B. Ahsen (tribu en movimien
to) que no existió jamás.

24 E. Michaux-Bellaire (1919), p. 157.
25 Ésta es la definición, poco esclarecedora, de G. Spillmann (Drague), op. cü., p. 279: «La 

cofradía es una asociación jerarquizada de musulmanes que, para merecer mejor la gracia di
vina, siguen las prácticas particulares dictadas por un santo, un iluminado o un taumaturgo».
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¿es acaso el substrato preislámico el que se desarrolla integrando en 
él todos los elementos foráneos, o bien se trata de un caso de propa
gación institucional que capta ciertas fuerzas latentes? La cuestión 
no es importante para la descripción en sí de la 2agüía sino para su 
interpretación con vistas a entender las relaciones entre zagüías y 
majzén, que es el objetivo de nuestro análisis.

Perfil de una zagüía

Algunos autores como E. Michaux-Bellaire, G. Spillmann y
H. Terrasse amplían el sentido del morabitismo hasta confundir la 
historia de la expansión islámica en Marruecos con la de las zagüías 
propiamente dichas 26. No ganamos nada con esta asimilación abusi
va. Si partimos del movimiento morabítico, que es el que mejor co
nocemos, es decir, del yazülismo (siglo xv), se pueden distinguir tres 
niveles:

— El nivel morabítico en un sentido propio, es decir, el surgi
miento de un gran número de zagüías-monasteríos, centros de pro
paganda para la guerra defensiva (yihdd). El yazülismo no es un 
movimiento estructurado; aunque personificado por un hombre (al- 
Yazüli), cuya obra fue continuada por los discípulos diseminados 
por el país, no forma una cofradía.

— El segundo nivel es el de la zagüía-monasterio, situada en un 
punto estratégico, centro de propaganda y de reunión, que forma 
agentes proselitistas, acoge, alimenta y organiza a los combatientes 
de la fe.

— El tercer nivel es el de la cofradía, fundada por un hombre 
que goza de gran prestigio a causa de su ciencia, de su rectitud, de 
su santidad, al que se vinculan poco a poco unas zagüías-monaste- 
ríos que existen ya o que se crean.

Este tercer nivel, que da lugar a los «principados morabíticos», 
se encuentra de hecho entre los dos primeros: entre el movimiento 
del despertar religioso-patriótico —que es una realidad permanente 
desde el siglo xv, es decir, desde el ataque ibérico contra las costas

26 Se suele tratar la doctrina de los idrisíes, almorávides y almohades como unas zagüías; 
de hecho se las reduce a uno de sus aspectos.
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marroquíes— y la multitud de zagüías-monasterios diseminadas por 
todo el territorio —centros de cultura, de intercambio, de vida ci
vil— que se desarrollan o decaen según las circunstancias pero que 
reaparecen prácticamente en los mismos centros 21. Este nivel, el 
más fluctuante, es el de las zagüías-cofradías, cuyas variaciones re
cuerdan las de las dinastías estatales28.

Respecto de las zagüías-órdenes, que son unos movimientos his
tóricamente fechados de expansión ideológica, de propagación cul
tural, debidos a la actividad de un hombre, se observa que todas es
tán vinculadas con periodos de debilitamiento del poder central- La 
de Tazerualet, que adquirió por motivos geográficos el aspecto de 
un auténtico principado autónomo, fundado en torno a Ilig por 
Ahmad U Músa, discípulo de al-Tabbà‘, a su vez discípulo de al- 
Ÿazülï, data de la época agitada que sucedió a la caída de la dinastía 
wattásí29. Las tres grandes zaguías: la nàsirïya, fundada en el Tafila- 
let por Mhammad b. Násir (m. 1674); la charqàwïya, fundada en la 
región del Tadla por Mhammad al-Charqí (m. 1601); la wazzànïya, 
fundada en el norte por ‘Abd Allah b. Ibrahim (m. 1679), datan del 
final de la dinastía sa'adí y sólo se mantendrán tras haber concluido 
el modus vivendi con la nueva dinastía ‘alauí30; la zagüía darqâwïya, 
fundada por al-‘ArbÍ al-DarqawI (m. 1823), se desarrolló en una épo
ca de debilitamiento político tras la muerte de Muhammad III y en 
perjuicio de las cofradías ya existentes. La misma situación se pre
senta a la muerte de Hasan I; asistimos al nacimiento de la zagüía 
kattánlya con una base entre los B. Mtir y la zagüía Bü ‘Azzàwïya 
{con una ligera obediencia a la cofradía de los darqawa), en la 
Chauia y, por último, la de Mâ‘ al-‘Ainín en el Sáhara occidental31. 
En todos estos casos, la situación es siempre la misma. No surgen de 
la nada; encontramos un vínculo con una zagüía-monasterio, de la

27 Esta observación parece acercarnos a la tesis antropológica. Es cierto que hay lugares 
que parecen estar predestinados a ser centros de reunión, pero las zaguías que surgen allí, re
montándonos en el pasado, suelen provenir de un movimiento morabítico anterior.

2K Por ello cuentan con sus historiógrafos al igual que las dinastías.
29 De la misma época datan otras zaguías saharianas: la karzàzïya (fundador m. ¿1608?); 

la mujtàrïya (fundador m. 1554),
De la misma época data la zagüía ziánlya en el Kenadsa (fundador m, 1733).

íl Dos tentativas malogradas —la zagüía de Dilà y la de Ahansal— datan también del 
periodo de decadencia entre las dos dinastías sa'adí y ‘alauí. Las causas del fracaso no pare
cen deberse al hecho de que sean de esencia beréber. Dila sobrepasó el ámbito local y su
cumbió en una lucha que no fue desigual. La segunda se mantuvo en un marco local.
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que deriva su influencia moral y cultural: la zagüía de Ibn Gazi res
pecto de los Násirí, la de Sarsár respecto de los Wazzáni. Los inicios 
de una zagüía-orden no suelen ser fáciles ni apacibles; la creación de 
un centro nuevo se justifica por la hostilidad de las zagüías existen
tes. «Que vaya a otro lugar a fructificar una tierra desierta», estas pa
labras se ponen en boca de los adversarios de Mhammad al-Charqí. 
Igual suerte corre el antepasado de la casa de los Wazzáni. El funda
dor de todas estas grandes zagüías es un hombre de ardiente fe, de
dicado a la meditación, a la mística; en la segunda generación lo que 
domina es el aspecto de organización, de consolidación; en la terce
ra ya no ocurre nada, y a los historiógrafos les cuesta llenar las pági
nas cuando no quieren hablar de las luchas de sucesión, pues el ca
rácter económico-político de la zagüía domina a partir de entonces 
sobre el religioso y acaba por hacer inevitable la intervención del 
poder majzení.

Entre los Násirí, algunos hijos del primer chaij empezaron ya 
a separarse para probar su suerte (‘Ali se establece en Auluz, 
Mhammad, el menor, en la zagüía al-Baraca). A finales del siglo 
xix se reseñan ciento veinte zagüías vinculadas con Tangrut. Entre 
los Charqáwí, los diez herederos del fundador se diseminan por 
los alrededores de Buyad; entre los Wazzáni, los dos hermanos 
Tibí y Tuhámi (tercer y cuarto chaij) se ocupan, sobre todo entre 
1707 y 1768, de fundar unas zagüías en el norte y el este del país; 
Tuhámi envía a dieciocho de sus hijos al T u a t32,

A finales del siglo xix asistimos al nacimiento de dos zagüías se
gún este mismo esquema: una predominantemente urbana en el nor
te, la otra, rural y berberófona en el sur. Los Kattáni ya lo hemos 
visto, no tenían con anterioridad a esta fecha ninguna wiláya recono
cida. Con el apoyo de los Fasi, que habían tenido a principios del si
glo xvii una cofradía muy importante pero que más tarde fue deca
yendo, Muhammad b. ‘Abd al- Wáhid al-Kattáni, un iletrado, funda 
una orden ayudado por Ya'far b. Idrís al-Kattáni, que era un ulema. 
Su hijo ‘A. Kabir continúa dirigiendo la cofradía hasta que le sucede 
su propio hijo Muhammad, pues manifestaba grandes inclinaciones 
místicas. El joven dirigente, gracias a su dinamismo carismàtico, em
pieza a conquistar adeptos entre los artesanos de Fez y luego en las

32 M. Bodin (1918), p. 283; 4F(1913), n.° 71; L. Berradi, pp. 13-14.



zonas vecinas, dando a su actividad un cariz claramente político. En 
el sur tenemos la experiencia de ‘Alí b. Ahmad al-Ilgí, que se vincu
lará a un maestro darqáwí, introductor de la nueva cofradía en el 
feudo de los Násirí; a la muerte de éste y mientras la comunidad es
tá dividida por una lucha de sucesión, oye en 1883 la voz del Profe
ta que le ordena en beréber: «Funda tu propia zagüía», cosa que ha
rá al año siguiente tras regresar a su ciudad natal. Recorrerá los 
zocos e irá de ciudad en ciudad a visitar a los grandes caídes, como 
al-Mtüggí, para conseguir adeptos. La zagüía al-ilgíya, que se desa
rrolla poco a poco, permanecerá como cofradía durante setenta 
años, y luego se irá apagando hasta desaparecer 33.

Lo que más llama la atención es el carácter proselitista, misio
nero y propagandista, ya sea de la zagüía local (regional) como la de 
los charqáwí, cuya influencia no va más allá del Tadla, o sea auténti
camente nacional como la de los Násirí y Wazzání, o centralizada 
como estas dos últimas, o realmente descentralizada como la de los 
Darqáwí. Las zagüías-monasterios cambian de afiliación, pasan de 
un movimiento a otro, de los Baqqálí a los Wazzání, por ejemplo, y 
de los Násirí a los Darqáwí. Algunas se afilian incluso a varias, como 
hizo Má al-‘Ainín 34. Podemos considerar, sin duda, que la cofradía 
es más o menos artificial y efímera mientras que la base, la zagüía- 
monasterio, sigue siendo intangible en su localización, estructura y 
función.

A pesar de todo, la zagüía-monasterio ha sido a su vez creada; es 
el resultado de la zagüía-movimiento de islamización, de purifica
ción. El factor esencial es centrífugo; se trata de un flujo a partir de 
un centro que predica el retorno a la norma.

El sultán Ismá‘íl quiso obligar a las zagüías a que tuviesen su 
centro en Fez para controlarlas mejor. No parece que consiguiese 
su objetivo; los centros de verdadera influencia siguieron siendo los 
puntos de partida de cada cofradía: Ilig, Tamgrut, Buyad, Uezzan, 
Amyot. Sin embargo, estos centros diseminados tienden a la unifor- 
mización. Aunque puedan cumplir una cierta función en la defensa 
de los intereses regionales contra el majzén central, sobrepasan su li
mitado horizonte por su actividad cultural cotidiana. La necesidad

Haywí, mss. d, pp. 346-347, para los inicios de la zagüía kattánlya; Mujtár al-Süssí 
(1958), pp. 8-21. El autor es el hijo del chaij al-IIgT.

H Los Ti va ni son los únicos que exigían la exclusividad (Má al-‘AinIn, 1889).
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que siente cualquier zagüía-monasterio de vincularse con un movi
miento de cofradías más amplio es, en definitiva, más significativa 
que sus acomodamientos con la costumbre local. Aunque esté ancla
da en su base, se oponga al majzén en sus intereses más inmediatos, 
la zagüía, por su mera existencia, mina la autonomía local y tiende 
siempre a sobrepasarla.

Funciones de una zagüía

Recordemos que la zagüía es ante todo un lugar, que debe dis
tinguirse de la persona que habita en él, vivo o ya fallecido, aunque 
en una aproximación directa resulte difícil saber quién bendice a 
quién: si el lugar o el hombre. Esto explica el fenómeno generalizado 
de que cada comunidad (ciudad, pueblo, clan o tribu) se identifique 
con su santo patrón: Fez, con Muley Idris, el Suss con Ahmad U 
Müsá y los Seksaua, con su «santa nacional», Lalla ‘Aziza 35. Sin em
bargo, la opinión pública y la de los doctos coinciden en preferir al 
santo vivo que al muerto 36, pues el habitante de un lugar sagrado 
cumple unas funciones precisas por las cuales es retribuido.

1. Primeramente es un curandero, un taumaturgo. Nos hallamos 
plenamente en presencia de la cuestión de la baraca, noción que 
deslumbra y desafía cualquier definición global. No es nuestra in
tención tratar el amplio volumen de literatura dedicada a esta no
ción, tan extendida que incluso la palabra se ha introducido en las 
lenguas europeas 37. He aquí una definición entre otras: «La baraca 
puede significar la fuerza milagrosa, casi física, el burhan, la “prueba” 
que se le atribuye [al santo] y de la que se beneficiará el que la im
plora. Es algo impersonal, como el maná de los primitivos que sub
yace bajo el mundo sensible. Pero también es la gracia» 38. Se per

35 J, Berque (1955), pp, 283-287. El autor distingue dos tipos de santos-patronos: el que 
une a una comunidad local (Ahmad U Müsá) y el que une a unos individuos a través de 
todo el país (Násiri).

M. Y, al-Kattáni, 1i, p. 40.
37 El diccionario Roben precisa la fecha y el lugar de este uso (1920, Marruecos), [.Diccio

nario de la Real Academia Española: baraca (Del ar, baraka; bendición* don carismático). En Ma
rruecos* don divino atribuido a los jerifes o morabitos. (N. déla T.)]

™ E. Dermenghem (1954), p. 24.



cibe aquí la duda entre el sentido culto y el popular, entre el con
cepto filológico de los orientalistas y el de los antropólogos. Hay 
que reconocer que la movilidad de esta noción, a la vez subjetiva y 
objetiva, de una palabra que es al mismo tiempo un sustantivo y un 
adjetivo, se debe a la extraordinaria flexibilidad del radical semítico; 
se comprende, pues, la voluntad de los antropólogos de prescindir 
de la filología y, por tanto, de las influencias exteriores 39. La termi
nología árabe, derivada de la mística oriental, racionaliza visiblemen
te aquello que recupera quizá no de muy buen grado, pero esto no 
autoriza a los antropólogos a desvincular totalmente lo «sagrado en 
estado naciente» de su expresión desarrollada 40.

Incluso aceptando la idea de lo sagrado en estado bruto, presen
te de modo generalizado, nos hallamos ante un fenómeno innegable 
de captación, mediante el cual lo sagrado en sus diversos niveles, 
administrado en último lugar por el agurrám o el sayyid, se canaliza 
en una organización particular, la de la zagüía, que presenta la carac
terística de ser exógena y obra de un verdadero o falso jerífe, un 
verdadero o falso tálib. La noción descriptiva de «valor sagrado na
ciente» pierde cualquier valor operativo en cuanto que expresa lo 
sagrado, pues sólo lo hace dentro de la zagüía y a través de ésta 4l.

Sea cual sea la relación entre forma y contenido, todo jefe de 
zagüía es un taumaturgo; cualidad atribuida tanto a los jerifes 
como a los walí-s (elegidos de Dios). Todo jerife no es obligatoria
mente un taumaturgo, pero sí lo es el santo, incluso si no es jerife. 
Lo ideal, por supuesto, es ser ambos a la vez; de ahí la obsesión 
generalizada por ser jerifes 42 a partir del siglo xvi.

2. La zagüía es un centro de enseñanza; su jefe es un ulema, 
que como mínimo tiene una instrucción de tálib. En los pocos casos 
en que no lo sea, se vincula a un hombre cualificado para que ocupe
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í9 E. Gellner (1968), pp, 74-78, que se basa en E, Westermarck.
J, Berque llama varías veces la atención sobre la artificialidad de ciertas investigacio

nes etnológicas que rechazan como racionalización islámica todo aquello que no se encuadra 
en su definición de lo sagrado primitivo.

41 Esto nos remite al análisis filológico; la baraca aparece esencialmente como una cate
goría lógica. Esto queda claro en la polémica salafí; es aquello sin lo cual la Revelación no se 
mantiene (ver infra).

42 El hijo de £Abd al-Qádir al-Fásí era taumaturgo sin ser jerife (M. í .  al-Kattánl, t. i, 
p. 316).
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esta función; esto ocurre incluso en las zonas rurales beréberes. Este 
aspecto de la actividad de las zagüías será el que desencadene su orien
tación progresiva hacia el fiqh, innegable en todo el país e independien
te de la influencia efectiva del majzén. Recordemos el hecho que todos 
los historiógrafos mencionan: en la anarquía política del siglo xvn, la 
ciencia religiosa se libra del naufragio porque halla refugio en las tres 
zagüías, la de ‘Abd al-Qádir al-Fásí, la de Mhammad b. Násir y la de 
Dilá. Las dos primeras continuaron en la misma vía, la tercera fue des
truida, pero en la zagüía de Ahansal, que ocupó el lugar de ésta en la 
misma región y estuvo relacionada con los Násirí, hallamos hasta el pe
riodo del protectorado un cadí que continúa esta obra de introducción 
del fiqh 43. El derecho consuetudinario se verá ocupado por todos los 
flancos por el fiqh, que impondrá sus categorías cuando se generalice la 
escritura y éste se empiece a reglamentar. Algunas zagüías experimen
tan periodos de decadencia, de repliegue hacia sí, pero la tendencia a 
regirse por el fiqh permanecerá ininterrumpidamente 44.

3. La zagüía es un lugar de reunión; el aspecto puramente so
cial aparece, pues, en todo su esplendor. En el campo sirve de 
parada en la ruta del comerciante o del simple viajero; es el lugar 
donde se desarrollan las romerías (mussem-s) 45 46. En la ciudad cumple 
las funciones de club y de café (la comparación no es nuestra; un je
fe de zagüía así la describió)4Ó.

Nadie ha visto esta función social tan claramente como el suizo 
E. Montet: «Marruecos [...] entrará en la civilización por la vía de
mocrática de la asociación y de la cooperación. Es el rasgo que más 
llama la atención en el marroquí» 47. Cooperación cuyo símbolo fue, 
para él, la zagüía.

4. La zagüía arbitra los conflictos que enfrentan a los grupos 
tribales de la zona; se trata de una función judicial de gran impor

43 E, Gellner insiste en el hecho de que era inculto (según algunos dudosos testimonios), 
pero su propia trayectoria vuelve a cuestionar la teoría antropológica. De Foucauld había su
brayado que existían cadíes por todo el territorio siba.

44 En el siglo X IX , había cincuenta estudiantes en Uezzán y  ochenta en Buyad,
45 Punto de vísta ortodoxo sobre estas romerías: M. ahKattání, t. i, pp, 62-64; Ibn al- 

Muwaqqit, pp. 142-177.
46 A. Sklray (1971), pp. 258-262.
47 E. Montet, pp. 32, 35.
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cia. Subrayemos, no obstante, para evitar falsas interpretaciones, que 
esta función no está vinculada con el carácter sagrado de la zagüía 
sino con su independencia teórica de cualquier grupo particular. 
Por el mismo motivo, para los litigios se puede recurrir, en ciertas 
circunstancias, a un alfaquí, a un tálib e incluso a un caíd de una co
munidad alejada. Si el jefe de una zagüía es a la vez un santo, inde
pendiente, equitativo y poderoso, se le prefiere a cualquier otro, 
pero nunca tiene la exclusividad de esta función. Las zagüías más ri
cas, las de Nasirí, CharqáwT o Wazzaní, son también las más influ
yentes; se puede deducir que gozan de una auténtica autoridad judi
cial. El arbritraje se hace en la mayoría de los casos según la 
equidad, sin muchos miramientos hacia el formalismo del fiqh> sin 
que por ello se niegue éste, pues el fisál forma parte de los medios 
de contemporizar con la costumbre. Con la bendición del cadí o de 
un supuesto cadí, se salvan, pues, las apariencias48.

5. La zagüía es una muralla contra la autoridad central cuando 
ésta se muestra demasiado invasora e injusta, función aceptada por el 
propio sultán. Cuántas veces, en el transcurso de expediciones puni
tivas, el sultán —cuentan los historiógrafos— decide perdonar a la 
gente de una tribu o a los habitantes de una ciudad a través de sus 
jerifes o morabitos. Muhammad IV pasa por el Tadla en 1864. «De 
no ser por el morabito Ibn Dawud, habría destruido todo a su paso», 
nos cuenta Akansüs. Este es un ejemplo entre mil. Muy a menudo la 
zagüía es un hurm (santuario inviolable) donde se refugian los perse
guidos por la autoridad. El más famoso es el de Muley ‘Abd Salám 
ben Machich, cuya inviolabilidad fue sancionada mediante dahir en 
1578 y renovada desde entonces; la zagüía de los Fási en Fez, de 
Uezzán, de Buyad, de al-‘Ayyáchi en el ued Ziz, entre otras, cumplie
ron un papel importante, como hurm-s, en la historia marroquí 49 4

4S Berque (1955), pp, 268-269; M. Bodin (1918), p, 289 (carta de Mhammad b. Násir a 
dos tribus); Mujtár al-Süsí (1961), p, 39 (dos fracciones de los Chtuka están en guerra, el je
que se interpone sin éxito; pide, pues, que los que estén a favor de la guerra lo expresen en 
voz alta y los que estén por la paz que hagan lo mismo. Todo el mundo grita, los caballos se 
asustan y huyen. No habrá guerra: es una señal de la baraca).

^  M. Y, al-Kattám, t. i, pp, 312-316; reseña de ‘Abd al-Qádir al-Fásí: «En su zagüía se re
fugia la gente perseguida por impago de impuestos y contribuciones al majzén»; Akansüs, 
mss. p. 67 (el pertendíente 4A, Rahman k  Sulaimán se refugia en la zagüía akAyyáchi); M. 
Dáwud, t. it, p, 38 (hurm de ‘Abd Salám ben Machich).
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6. La zagüía es un elemento en el juego político del majzén. 
Este aspecto merece un desarrollo más extenso que los demás. Por 
el mero cumplimiento de su función mediadora, el jefe de la zagüía 
se inmiscuye, o se deja arrastrar, en las luchas entre pretendientes. 
El de la zagüía wazzànïya y el de la darqàwîya apoyan en 1819-1820 
a Ibrâhîm b. Yazíd contra su tío Sulaimán, al igual que la zagüía 
wazzànïya y la charqàwïya habían mediado en 1789 entre Muham
mad III y su hijo Yazïd. Cuando el sultán no quiere llevar demasia
do lejos un asunto de desenlace incierto, él mismo recurre a la me
diación: es el papel tradicional de los ‘Amrânï de la zagüía de Iírán 
ante los B. Mtir y Ait Segruchen; el sultán ‘Abd al-Rahmán pide al 
jefe de la zagüía wazzànïya en 1853 que intervenga ante los Zem- 
mur; el de la zagüía charqàwïya reconcilia a Muha U Hammu de los 
Zaian con Hasan I. De ahí la costumbre de tener en la mahalla a los 
dos jefes de los WazzànT y de los N àsirï50. Esta función de arbitraje 
parece, pues, institucionalizarse, sobre todo cuando se percibe la au
téntica influencia de la que goza ‘Abd al-Salàm al-Wazzànï hasta 
1859 y recordamos que el padre de éste obtuvo del sultán ‘Abd al- 
Rahmán la facultad de administrar por delegación la provincia del 
T u at51. El carácter ostentoso de esta autoridad delegada era a me
nudo mal interpretado. Se habló de Wazzànï como de un virrey; De 
Foucauld refiere que un morabito local —Sidi ‘Abdallah U Mhind 
del Tafilalet— era más venerado que el propio sultán 52. ¿Qué hay 
de cierto en ello?

Hay que destacar que no todas las zagüías están en la misma si
tuación. Las que se hallan en los itinerarios desérticos —Saura, 
Tuat, Kenadsa, Chenguit— están casi fuera del alcance y presentan 
de todas maneras un interés económico limitado (cuestión reconoci
da por Hasan I, como ya hemos visto). El sultán no se desinteresa 
totalmente de ellas pero prefiere descargar en las zagüías algunos 
problemas de la región, incluso cuando no se halla en una situación 
de debilidad política ni militar. La zagüía de Ilíg (Tazerualet) está en

50 Násiri, t. vil, p, 141; *Abd al-Haftz al-Fásí (1931), p. 139 (el autor subraya que los fran
ceses han asimilado abusivamente el papel de los Wazzáni ante el sultán marroquí con el del 
jefe de la cofradía de los Mawlawl ante el sultán turco), L. Arnaud, p. 61; Ibn Zaídán (1961), 
p, 244.

51 Lt Berradi, p. 91.
52 Ch.-Et de Foucauld, pt 114; G- Drague, p. 172.



una situación intermedia; alejada también, pero, por motivos políticos 
y luego diplomáticos, Ismá‘11 la destruye como fuerza autónoma y 
Hasan I la devuelve a su estatuto común. En cuanto a las tres impor
tantes zagüías de Uezzán, Buyad y Tamgrut, que están a la vez próxi
mas y situadas en unas regiones estratégicas y económicamente prós
peras, podemos decir que, en su conjunto, a pesar de las numerosas 
crisis que marcaron sus relaciones con la autoridad central, fueron 
asimiladas por el majzén. Si no fueron destruidas tras su esplendor, 
como lo fueron las zagüías de Dilá y de al-Charrádí, fue porque acep
taron desde el principio servir de órganos del majzén. Los historiógra
fos subrayan que Mhammad ben Násir (m. 1674) no participaba en 
ninguna guerra patriótica (santa), porque temía que se le atribuyesen 
ambiciones políticas 53. ALArbi al-Wazzání (m. 1859) pasaba la mayor 
parte del tiempo en la corte ante Sulaimán y ‘Abd al-Rahmán. Los 
Charqáwí no tuvieron nunca ambiciones políticas. No siempre las re
laciones entre los jefes de estas tres zagüías y los sultanes son excelen
tes, pero en cada crisis el punto de vista del sultán es el que domina. 
Mhammad ben Násir no citaba el nombre del soberano reinante en la 
jutba (sermón del viernes) argumentando que eso no se hacía en tiem
pos del Profeta y justificaba su actitud por prurito de ortodoxia y no 
por negarse a rendir pleitesía; sus sucesores fueron más obedientes 
pues no partían a la peregrinación a La Meca sin la autorización del 
sultán 54. En 1784 Muhammad III actúa con rigor contra al-‘Arbi al- 
Charqáwi (m. 1817) y lo destierra a Marraquech sin que ello plantease 
grandes dificultades. El caso de al-Wazzání sólo difiere de los otros 
dos porque a la desavenencia entre ‘Abd al-Salám y Hasan I se vino a 
añadir una crisis entre Marruecos y Francia 55.

El carácter de dependencia de las zagüías se distingue no sólo 
por el hecho de que los privilegios que se les conceden deben reno
varse, como norma, al principio de cada reinado sino también por la 
necesidad que tiene cada nuevo jefe —aunque la elección de los 
miembros de la zagüía sea unánime— de que el sultán valide esta 
elección 56. El jefe de la zagüía interviene en las luchas entre los pre-

H Násiri (1891), t. ii, p. 79.
54 Ibid., pp. 161, 165.
55 Ver los detalles sobre esta crisis en L. Berradi, p. 142 y J.-L. Miége, t. IV, pp. 47-66.
,f> Se trata de una hay 'a menor (wasiya, mubaya'a, validación). P. Durand (1931), p. 72; M. 

Bodin (1918), p. 277; G. Drague, pp. 191-193.
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tendientes al sultanato, pero el sultán interviene, a su vez, con moti
vo de la sucesión de las zagüías, y esto se hace cada vez más fre
cuente a medida que avanza el siglo xix.

La autoridad de las zagüías está inducida: otros hechos lo de
muestran. Su prestigio disminuye a medida que nos alejamos del 
fundador, como si piedad y autoridad estuviesen en relación inversa 
a la riqueza. Vemos, por ejemplo, a los Ait Atta, que atacan incesan
temente las propiedades de los Násiri, y a los B. Mastara, que hacen 
lo propio con las de los Wazzání; el sultán es el que debe organizar 
las expediciones para castigar a los culpables57. Llegamos a la si
guiente conclusión, inesperada para los partidarios de la teoría an
tropológica, que consiste en que la función del arbitraje entre las tri
bus no ocurre más que por delegación sultaní; si ésta falla, el jefe de 
la zagüía pierde su prestigio y necesita, a su vez, que lo protejan.

Nada ilustra mejor esto que el asunto de ‘Abd al-Salam al-Waz- 
zánl. Antes de 1860 parecía tener el estatuto de vicesultán en las 
provincias del norte y en el Tuat; habiendo mostrado un extremis
mo que condujo a la desafortunada guerra de 1859-1860 contra E s
paña, pierde su influencia en la corte. Se iniciará un periodo de de
cadencia, en particular con respecto a los ingresos de las ztdra-s. 
Como si no pudiese vivir sin el apoyo de una autoridad política, in
tenta recuperar en el ámbito argelino lo que pierde en Marruecos, y 
lo consigue porque los intereses de Francia coinciden con los suyos. 
De instrumento administrativo del sultán se convierte en instrumen
to de la política francesa en las mismas condiciones y por las mismas 
razones. El, que protegía a la gente contra el poder del majzén, he 
aquí que se convierte en protegido de una potencia extranjera, cris
tiana por añadidura. El sultán se aprovecha para desacreditarlo: los 
ulemas lo tachan de traidor, su familia de Fez reniega de él y, por 
último, el majzén lo trata de apóstata, lo que implica que sú conde
na a muerte es legítima. Esta situación lo obliga a prolongar su es
tancia en Argelia y acabará sus días minado por el alcohol y amena
zado por la demencia 58 La moraleja de esta aventura viene dada

57 Machrafí, p. 434; M. Bodin (1918), p, 74. Más tarde los franceses relevarán al sultán en 
la defensa de las zagüías (cf. M. Drague, p. 216),

58 Násirl, t. ix, pp, 83 y s. La crítica implícita del autor lleva la marca de la campaña 
montada por Hasan I contra su adversario (L. Berradi, pp, 142, 179-180, 235). Contamos 
también con el testimonio abrumador de su mujer inglesa, Emíly Keene,



por la siguiente afirmación del majzén: «Ellos [los Wazzáni] han 
estado siempre al servicio de los soberanos de Marruecos para ac
tuar de mediadores entre las tribus y reconciliarlas si el sultán lo so
licita» 59. ¿Se trata acaso de una simple pretensión por parte del maj
zén? No parece serlo, puesto que todas las zagüías acabaron por 
desempeñar ante el protectorado francés el mismo papel que ante el 
sultán, como si no pudiesen ser verdaderamente autónomas. Cuan
do una zagüía se sale del marco local y trasciende sus funciones 
para convertirse en un poder político, automáticamente queda vin
culada a la autoridad constituida mediante tantos lazos que sólo dis
fruta de cierta autoridad por delegación. Puede, en efecto, recuperar 
cierto grado de autonomía si está alejada y si el poder central se de
bilita (caso de Ilíg), pero esto ocurre cada vez menos y con mayor di
ficultad en el siglo xix. A pesar de las apariencias y de lo que escri
bieron algunos viajeros poco atentos o interesados, la zagüía sólo es 
una fuerza política como engranaje de la administración del majzén.
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Recursos de una zagüía

Estos recursos pueden presentarse como retribuciones por los 
servicios que acabamos de citar; hadiya-s (regalos), zidra-s (ofrendas) 
constituyen la recompensa por curaciones, recuperaciones de bienes 
perdidos, nacimientos, arbitrajes entre individuos o grupos, redac
ción de acuerdos y de contratos, bendición de cosechas, etc., equiva
lentes a los honorarios de un médico, policía, juez o notario. Son los 
recursos normales de una zagüía, grande o pequeña; dependen de 
los resultados obtenidos y de la santidad del jefe, más que de una 
autoridad delegada del exterior. Unica base de una autonomía real 
(en todo caso en el campo), estos recursos son manifiestamente insu
ficientes y colocan en un mismo plano a los chaij-s de las zagüías 
que a los imanes de las mezquitas. Desde el punto de vista de la or
todoxia, en efecto, estos regalos se justifican en todo lugar de culto 
por la costumbre y el deseo de los propios interesados 60.

^  L. Berradi, p. 194,
w «El hecho de que una ofrenda al santo ayuda a que se cumpla un deseo ha sido pro

bado en varías ocasiones» (M, Y, al-Kattám, t  i, pp. 60-61). El autor añade, sin embargo, que,
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La enseñanza está naturalmente recompensada mediante una 
contribución voluntaria o estipulada. Teóricamente, la aplicación del 
azaque (limosna legal) no está sometida a la autorización del sultán 
y, en general, un tercio de ésta se entrega a la escuela coránica y, por 
consiguiente, a la zagüía 61. Pero, en realidad, desde hacía tiempo el 
azaque y el diezmo (transformación del jaráy, legalmente discutible) 
se pagan al soberano, que puede, luego, desprenderse de ellos en be
neficio de otra persona. A través de esto se introduce pues, de modo 
general, el control del majzén sobre las zagüías. Lo mismo ocurre 
con los bienes habíces (de las fundaciones religiosas); cada cual es li
bre de convertir sus propiedades en bienes de manos muertas en 
beneficio de una zagüía, pero la utilización de los bienes está regla
mentada (mantenimiento de los lugares, salario de los alfaquíes, ali
mentación gratuita a los estudiantes y viajeros). ¿Quién controlará la 
utilización de los ingresos y, sobre todo, quién mantendrá la distin
ción entre los bienes de las fundaciones y los de los miembros de la 
zagüía, sino el ndzir (administrador) de los bienes habices, sobre 
todo si existen abusos manifiestos y se trata de bienes importantes? 
Pronto los ingresos de los habices serán más importantes que los 
donativos y ofrendas 62.

Con el tiempo la zagüía se enriquece; adquiere bienes raíces (do
nativos, compras, cultivo de tierras de manos muertas —mawát—) 
de los que se ocuparán los discípulos y adeptos. Si la zagüía está si
tuada en una vía por donde transita mucha gente, el jefe invertirá 
dinero en empresas comerciales, como es el caso de Illg y Tamgrut. 
Con el enriquecimiento surgen los litigios con las tribus y los caídes 
vecinos, y la necesidad de gestión; de ahí que se recurra al muqad- 
dam (almocadén), más versado en negocios que en mística o en fiqh. 
Los miembros que siguen fieles a la inspiración original se desvincu
larán e irán a fundar una zagüía en otro lugar 63.

si por el camino hacia el morabito uno se encuentra con un mendigo, se le debe dar la ofren
da, aunque la gente no lo haga habitualmente- 

61 Mujtár al-SüsT, Tazula, t. iv, pp, 20-21.
b2 J. Berque (1955), p. 276, sobre el chart entre la comunidad y la zagüía. Una zagüía se 

denomina burra (liberada) cuando el sultán renuncia en beneficio de ésta al azaque y al 
'uchür (dahir de 1728/1140 de 'Abd Allah ben Ismá'Tl en beneficio de Tamgrut).

Násirí (1891), t. u, p. 218 (altercados del tercer chaij de Tamgrut con uno de los geren
tes indelicados). Mujtár al-Süsi (1961) (constitución de dominios por el chaij alTlgí).



Sin embargo, la retribución más importante es la que recompen
sa una acción política que conduce a la victoria de un pretendiente, 
la sumisión de una tribu o la paz recuperada en una región agitada. 
Es lo que se denomina iqtd\ por referencia a una antigua institución 
islámica, o tanftda, palabra utilizada por el majzén, sobre todo en el 
siglo xix. De ello resulta la constitución de grandes haciendas deno
minadas ‘azib-s^. La tesis más corriente a este respecto se debe a 
E. Michaux-Bellaire, que tomó como modelo las propiedades de los 
Wazzánl en el Garb. Los dahires sobre el iqtá' se remontan a 1578, 
es decir, a la victoria de los sa‘adíes sobre los invasores portugueses, 
gracias a la ayuda decisiva del movimiento yazülí; fueron renovados 
por los tres reyes ‘alauíes cuya autoridad fue contestada como ‘Abd 
Allah ben Ismael (1727-1757) y Sulaimán (1792-1822); se interpreta
ron como auténticas concesiones de soberanía. Y sin embargo no 
sólo se generalizó una situación que se limitaba al Garb, sino que 
además se sistematizó algo que era circunstancial e impreciso.

Dejemos de lado la inviolabilidad del santuario (burm) que 
puede ser fuente de ingresos pero que habitualmente no lo es. El 
punto de partida de estos iqtd-s es la concesión de impuestos (aza
que y eucbür) que se entregan a la zagüía en lugar de al caíd; pode
mos decir que es la única concesión auténtica puesto que, en reali
dad, se trata de una vuelta a la norma, y, por tanto, tradicional en 
los países islámicos.

Condicionada por un servicio prestado (enseñanza, arbitraje, lu
cha contra el extranjero) puede recuperarse, pues, la autoridad. La 
concesión de bienes raíces propiamente dichos nunca se adquiere 
totalmente, puesto que el estatuto de estas propiedades está general
mente sujeto a discusión; se trata de hecho de usufructo. Aunque el 
sultán acepte luego el hecho consumado, las tribus, por su parte, 
instaladas de antiguo o recientemente en la vecindad, no lo aceptan 
por lo general y, aprovechándose de su oposición cada vez más vio
lenta, a medida que la zagüía se enriquece, el sultán suele siempre 
recuperar sus prerrogativas.

Lo que confiere, sin embargo, al fazib su verdadero carácter si
gue siendo el privilegio judicial, fiscal y administrativo {aUtawqir wa 
l-ihtirám). Para evitar las vejaciones del caíd, las múltiples contribu-
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M E. Michaux-Bellaire (1911), J. Berque (1937), G. Lazarev (1968).
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ciones o el servicio militar [ba‘t) la gente se pone bajo la protección 
del Jáyywf-morabito; el usufructo de las tierras va acompañado de 
una mano de obra voluntariamente sometida que además paga im
puestos y contribuciones a la zagüía 65.

Se percibe claramente que todo esto depende del majzén direc
tamente, puesto que concede, e indirectamente crea, las condiciones 
que incitan a la gente a preferir la autoridad de la zagüía que consi
deran más llevadera. De ahí surge la situación precaria de todas las 
posesiones de las grandes zagüías. Los ‘aztb-s de los Wazzání no pu
dieron desarrollarse más que en el Garb y con el apoyo efectivo del 
majzén y, luego, de Francia 66. Los Charqáwl no encontraron un te
rreno más propicio que en el Tadla; las comunidades locales, los caí- 
des y los chaij-s se resistieron y el majzén retoma las riendas a finales 
del siglo xix. De ahí la política ulterior de los sayyid-s de Buyad, que 
fue la que los salvó 67. Los Násiri se debilitaron también a causa del 
empobrecimiento de la región, de las usurpaciones de los Ait Atta, 
que, a su vez, se convirtieron en protectores y acreedores de la za
güía. Esta última cuenta cada vez más con los ingresos de los bienes 
habices de las zagüías locales que están afiliadas a ella. De ahí las re
ticencias de éstas, las crisis y pérdidas de prestigio, etc.68. Cuando el 
majzén afirmaba: «por esto [el arbitraje de las tribus] es por lo que 
ellos [los Wazzání] estaban exonerados de impuestos y dispensados 
de las obligaciones a las que estaban sujetos los demás» 69, decía una 
verdad válida para todas las zagüías.

Los recursos más importantes de las zagüías, los que les permi
tían cumplir una función política, dependían de la voluntad del sul
tán. Cuanto más ricas, más prestigio tienen y más dependen de la 
autoridad central. Una zagüía totalmente autónoma sólo viviría de 
ofrendas y cumpliría en una zona rural meramente la función de

65 Ver en Bachír al-Fási, pp. 81-82, un dahir de Ismá'Tl concediendo todos los privilegios 
que acaban de ser citados a los Darqáwl.

66 L. Berradi, pp- 91-98, 101-111. Síntesis y discusión de las conclusiones de E. Míchaux- 
Bellaire en J, Berque, ya citado, y J. Le Coz, t, i, p> 300. Éste distingue entre kzib-s propia
mente dichos y 'azib-s-habíces.

ft7 P, Durand, p. 72; lista de los bienes raíces de los Charqáwl en D. F. Eickelman (1973).
08 Bodin (1919), pp, 278-279 (protesta de las zagüías locales contra la concesión a la za

güía madre de los ingresos de los bienes habices de los Násiri de todo Marruecos).
^  Memorándum de Muhammad Torres (abril 1884) citado en L. Berradi, p. 194. E. Mi- 

chaux-Bellaire (1919, p, 158) subraya que el majzén oponía unas zagüías contra otras (Waz- 
zánT contra Baqqáli y Alami), pero esto sólo es posible porque realmente dependían de él,



mezquita; su jefe sólo sería un imán de la oración 70. Hay bastante 
diferencia entre esta situación y la descripción casi feudal de las 
grandes zagüías, que tanto insistieron en describir a principios del 
siglo XIX.

A partir de las funciones y los recursos de las zagüías, podemos 
proponer una tipología: zagüía-centro social, en las zonas rurales, 
donde la gente acude a refugiarse, a que los sanen, a resolver quere
llas, a intercambiar sus productos o a distraerse: a la vez posada, dis
pensario, tribuna, zoco, escuela y romería; podemos fácilmente adi
vinar qué es lo que la sustituirá más adelante 71. Zagüía-club urbano, 
adonde se acude, entre el trabajo en la tienda y el regreso al hogar, 
al final de la jornada, a descansar e intercambiar con los «hermanos» 
consejos y noticias. Zagüía-ermita, zagüía-monasterio, prototipo 
—histórica y lógicamente— de todas las demás, que puede mante
nerse en su pureza clásica o fundirse en los tipos precedentes. Za- 
güía-principado, que puede expandirse hasta abarcar una provincia 
entera donde el sayyid cumple todas las funciones y goza de una au
toridad total. Zagüía-orden, cofradía, que puede reducirse a una fa
milia, a un clan o bien abarcar, como servidores, adeptos y obreros, 
a una buena parte de la población de una región 72. Vasto abanico, 
desde el punto de vista de la topografía, que va desde una simple 
qubba (cúpula) blanca que destaca en el paisaje a una ciudad de ta
maño medio de unos diez mil habitantes como Uezzán o Buyad y, 
desde el punto de vista político, desde una administración de lo sa
grado en su expresión más elemental hasta un poder político simbo
lizado por un ejército privado y por el privilegio de llevar una som
brilla 73. Si optamos por integrar todos estos fenómenos en la noción 
de zagüía, ¿qué definición podremos dar?
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7Ü El caso de Ilíg puede servir de prueba a conitariis puesto que la nueva cofradía no tu
vo tiempo de recibir bienes habíces ni donaciones de tierras. Vivía de las aportaciones vo
luntarias de la población y de los ingresos privados del chaij mediante la compra y el cultivo 
de las tierras desérticas, Todo queda indiviso bajo la custodia de la comunidad. A falta de re
cursos suficientes, ésta se desintegra rápidamente (cf. Mujtár al-Süsi, 1961).

71 G. Drague, ver conclusión. La creación de un centro administrativo francés significa 
siempre decadencia de una zagüía, opina este autor,

72 La tercera parte de la población del Garb y de la zona del Pre-Ríf formaría parte de 
los adeptos de la zagüía de Wazzanl.

73 Esto se aplica sobre todo a ‘Abd al-Salám al-Wazzánl, que pudo hacerlo gracias al apo
yo de la administración francesa en Argelia,
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Definición de zagüía

En la bibliografía existente no se encuentra ni una tipología ni 
una definición sociológica de la zagüía. Quizá habría que rechazar 
ese criterio que consiste en integrar aspectos muy diversos en una 
misma noción y estudiar cada uno de ellos como fenómeno inde
pendiente.

Las zagüías recuerdan a la vez a las órdenes religiosas de la 
Edad Media cristiana (órdenes docentes, caritativas o mendicantes), 
a las órdenes militares y políticas de la caballería, los señoríos ecle
siásticos, los partidos políticos-religiosos, etc. Si se asocia con estos 
estamentos es porque la indiferenciación, que es la marca funda
mental de las sociedades premodernas, actúa aquí de lleno. Hay que 
distinguir, al menos al principio del análisis, todo aquello que resul
te confuso y movedizo; sobre todo si nos interesamos por el aspecto 
político de la actividad de las zagüías. Corremos el riesgo, sin embar
go, de olvidar más adelante que esta imprecisión es precisamente 
parte de la realidad, quizá el aspecto más significativo de la sociedad 
que estamos estudiando. Se trataría, pues, de establecer distinciones 
en una primera fase para reagrupar más adelante los aspectos de esa 
realidad, que siempre es única.

Es obvio que las zagüías cohabitan con otras formas de agrupa
ciones: una tribu (como es el caso de los Regraga o de los Kenadsa), 
una familia aristocrática urbana (como los Fási), una corporación 
(caso de los Rumát), un grupo coyuntural marginal (caso de los Ha- 
mádcha) o una organización con fines políticos (caso de los Dilá). 
Pero existe el riesgo, pocas veces esquivado, de generalizar a partir 
de un caso y considerar que ese elemento, al que se incorpora lo 
propio de una zagüía, constituye la base objetiva de todo el fenóme
no. A partir de esta premisa se pueden concluir esas teorías, bastan
te conocidas, de la zagüía como expresión del nacionalismo beréber, 
movimiento de unión de la raza sanháyí, medio de control de la ciu
dad sobre el campo, e instrumento de la política majzení74.

El punto esencial que hay que destacar es que la zagüía es mul- 
tifuncional. Al desarrollarse, tiende imperceptiblemente a especiali

74 M. Morsy-Patchet, p. 41; E. Michaux-Bellaire (1909), p. 158; R. Montagne (1931), 
p. 407.



zarse, como, por ejemplo, la zagüía wazzánlya, auténtico señorío te
rrateniente o la darqáwiya, movimiento de renacimiento místico. 
Pero, incluso así, mantiene su ubicuidad. Intentar generalizar, a par
tir de un caso particular, sería ilusorio.

Una vez dicho esto, ya podemos aislar el nivel político que nos 
interesa en particular. Ahí es, en efecto, donde vemos destacarse las 
contradicciones entre majzén y zagüías. La zagüía-centro administra
tivo y social no está mal vista por el majzén; a ésta es a la que ofrece 
regalos y concesiones 75. Aunque evolucione de modo natural hacia 
un sistema de dominios de tierras comunales y de principados, el 
sultán sigue delegando en ella, con cautela, una parte de su autori
dad. Echemos una ojeada al mapa; observamos que las zagüías-prin- 
cipados están en zonas tapón que separan el llano de los territorios 
montañosos y desérticos 76 77. En este caso, la zagüía forma parte de 
una cierta jerarquía: el sayyid representa teóricamente en el ámbito 
regional lo que el sultán representa en el ámbito central; cumple la 
misma función en un proceso de unificación vertical y simbólico. La 
cofradía que, por su parte, irradia poder a partir de un centro, acaba 
en una unificación horizontal y el majzén puede integrarla fácilmen
te en su sistema. Ya hemos subrayado la utilización por el sultán Su- 
laimán de los Darqáwí en Argelia 11. El majzén puede, pues, ganarse 
para sí a la zagüía en todos los casos, ya sea local, regional o en el 
marco de las cofradías, al convertirla en el órgano de administración 
de lo social. ¿Por qué, entonces, existe oposición entre ambos?

En definitiva, la zagüía, tanto en su expresión más sencilla como 
en la más amplia, aparece esencialmente como una forma de sociabi
lidad. La forma ha sido escamoteada debido al exceso de contenido 
sociológico. Esta forma es la misma de la célula profètica, que se 
mantiene a través del tiempo y del espacio, desde el nacimiento de 
una zagüía hasta su desarrollo más amplio. Al ver su evolución, vida 
cotidiana u organización, sorprende de inmediato la concordancia 
de todo esto con lo que ocurre, a su vez, en el majzén, el nivel cen-
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75 En este sentido, la zagüía compite en la ciudad con la mezquita, que originalmente de
bía desempeñar esta función social. De ahí la oposición, siempre latente, de los alfaquíes (an
tigua querella del masyid al-dirá?').

7<s E. Gellner (1969) utiliza una excelente fórmula: spiritual lords of the marches, pero no 
extrae ninguna conclusión.

77 E l (2), vol. II, p. 165.
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trai. Esta constatación constituye el origen de la oposición, siempre 
latente.

No se podrá analizar, pues, al margen del problema del «indi
vidualismo musulmán» 7S. El islam normativo sólo se dirige al in
dividuo; al negar cualquier forma de agrupación, lanza un anatema 
contra el ta'assuh; que significa esencialmente la asociación parti
dista {takattul)\ individualismo exacerbado que corre el riesgo de 
transformarse rápidamente en anarquía. En realidad, existen agru
paciones primarias naturales pero el Estado islámico tiende a des
truirlas. Para hacer contrapeso al riesgo de anarquía, sin reavivar 
las agrupaciones primarias, el islam sólo presenta un modelo: el de 
la predicación profètica (uno de los sentidos de la umma). Esta for
ma se impone por sí misma a cualquier voluntad de asociación: 
eso es la zagüía.

El contenido podrá diversificarse al infinito, pero la forma sigue 
siendo la misma. Con la salvedad, y éste es el punto esencial, de que 
el Estado islámico tiene en común con ella la misma forma. No es 
sorprendente, pues, que el majzén parezca ser en cierto modo una 
zagüía, al igual que ésta parece un majzén en miniatura. Pero lo que 
los antropólogos no han subrayado bastante es que esta oposición es 
relativa, pues procede de la identidad original, no de una diferencia 
radical. El majzén no puede prescindir de la zagüía local, como cen
tro social, pero ésta tiene tendencia a ir más allá; de ahí el exceso, 
el refuerzo, el desafío al majzén y la derrota, desaparición y renaci
miento. El majzén no puede negar una forma que ha sido su propio 
origen, directa o indirectamente, pero quiere imponerle unas fun
ciones precisas. Sin embargo, estas mismas funciones confieren a la 
zagüía el carácter de un Estado naciente, puesto que al ofrecer ense
ñanza, ayuda, arbitraje, orden y seguridad, convierte al majzén, leja
no en cierto sentido, en algo superfluo. De otro lado, la zagüía pue
de recorrer todas las etapas y acabar transformándose en dinastía, 
como demuestran los casos afortunados de los sa‘adíes o desafortu
nados como los diláíes, pero entonces deja de ser una zagüía propia
mente dicha. 78

78 La fórmula puede sorprender a los que confunden el mal con el remedio. Hombres 
como al-Hayw!, interesados por la organización y el orden, son sensibles a este aspecto indi
vidualista subrayado en otros lugares por todos los salafíes.



Lo que se afirma a propósito del majzén puede afirmarse tam
bién de la tribu. La zagüía puede reducirse a un ámbito tribal79; el 
morabito se convierte entonces en un amgár, pero esta situación es 
temporal. Aunque la autoridad del morabito adquiera una forma tri
bal, no por ello deja de ser islámica y su tendencia profunda es la de 
vincular lo local con lo universal. Por ello no se encuentra esta co
rrespondencia zagüía/tribu en estado puro más que como residuo 
de una tentativa frustrada.

La zagüía como forma de sociabilidad puede adoptar, reforzar o 
rechazar otras formas: la familia y la corporación en el medio urba
no; el clan en el medio rural; el majzén en un nivel global. Sigue sin 
embargo siendo aislable, pues es teóricamente una forma de organi
zación total. Aunque el majzén sobrepase a la zagüía, y ésta al clan, 
cada elemento puede, en ciertas condiciones, reducir a su estructura 
a los otros dos.

Es fácil imaginar una sociedad donde predominara el majzén. Es
taríamos en presencia de un Estado moderno,- o una sociedad consti
tuida por una confederación de zagüías, como estuvo a punto de suce
der en el siglo xvti. En el xix la situación está a medio camino entre 
una oposición latente —a veces abierta— y un paralelismo estructural, 
coexistencia de iguales formas de articulación en niveles diferentes.

Podemos observar, pues, los motivos por los cuales el majzén, 
cuando quiera acabar con este equilibrio inestable, combatirá a las 
zagüías, ya tengan éstas la modalidad de cofradía (los Tiyání) o de 
principado (los Wazzáni), sin obtener, no obstante, un resultado de
finitivo. Y lo que es más importante todavía, cuando nazca en el si
glo xx otra forma de asociación, el partido político, entrará inmedia
tamente en conflicto con la zagüía. Combatida por todas partes, ésta 
refluye hacia su base, es decir, el clan (es la época en que parecen 
verificarse las teorías antropológicas) pero no halla ya su función, 
pues le ha sido sustraída por la administración moderna. De ahí su 
fragilidad permanente en el siglo xx.
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Es el caso extremo representado por la zagüía de Ahansal, que utilizan como ejemplo 
los estudios de E. Gellner y M  Morsy. Para aquél la zagüía es estructuralmente necesaria de
bido a la segmentaridad social; cumple la función de árbitro entre los grupos; para M, Morsy 
está vinculada con la migración de los Ait Atta; su función es expresar la conciencia de gru
po. El modelo en un caso es la zagüía madre; en el otro, una zagüía dependiente que se des
vincula de ésta. Observamos aquí, una vez más, una generalización abusiva.
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La zagüía preparó el terreno al partido. Por su proceso de uni
ficación vertical —representando un majzén en miniatura en el 
ámbito local— desintegró la autonomía local, si es que ésta existió 
realmente 80. A esto hay que añadir un proceso de unificación hori
zontal, como cuando los Násirí controlaban ciento veinte zagüías di
seminadas por todo Marruecos o cuando los habitantes del Suss, ad
heridos a la cofradía darqáwíya, iban en grupos por la zona del 
Pre-Rif a asistir al mussem (romería) de Bubrih 8l.

En el siglo xix se destacó el carácter de oposición de las zagüías 
simbolizado por los Wazzánl, que hicieron perder a Marruecos el 
Tuat y debilitaron el poder sultaní. Pero, en nuestra búsqueda de las 
bases sociales del nacionalismo marroquí, no debemos dejar que nos 
ciegue este aspecto antiestático ni el aspecto regionalista, que existía 
cada vez menos, olvidando esa sutil vinculación de todas las pobla
ciones marroquíes en algunos puntos del territorio a través de una 
forma de organización, una jerarquía y una tradición común.

L a t r ib u

Ni que decir tiene que la sociedad marroquí para los hombres 
del siglo xix no se presentaba como nosotros intentamos exponerla 
aquí. Viajeros y etnólogos no la comprendían a través de nociones 
sino mediante imágenes familiares. Si la vida en las ciudades y la ad
ministración del majzén les recordaba la Edad Media europea, en 
cuanto se hallaban fuera de los recintos urbanos, lo que les sugería 
eran los pueblos celtas y germanos anteriores a la conquista romana. 
De ahí el tópico de Marruecos como «mosaico de tribus». Sin em
bargo, tras la palabra, válida o no, hay que encontrar la realidad. 
Ahora bien, lo que llama la atención en este Marruecos del siglo xix 
es la variedad de situaciones y las diversidades regionales, que son 
las únicas que dan cuenta de los acontecimientos que tuvieron una 
repercusión general. Anarquía marroquí, esencialmente en el Garb y 
en la zona de Uxda, tribus majzén localizadas sobre todo en el 
Hauz, el Dir y el Tafilalet; resistencia contra el sultán y los franceses

811 Resulta inevitable destacar la enorme importancia de la vinculación de todas las za
güías con el chadilismo y con ‘Abd al-Salám b. Machích. (cf E. Lévi-Proven^al, 1922).

81 Mujtar al-Süsí (1961), p. 15.
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esencialmente en el Atlas Medio y el Azagar, autonomía rife ña des
de 1860 hasta la guerra de ‘Abdelkrim, ascenso hacia el norte de los 
hombres azules del Sáhara occidental.

Éstos son, pues, los hechos de alcance general vinculados con 
unas fechas, con unos hombres importantes en la historia de Ma
rruecos, que se mantienen sin explicación si no se los integra en su 
entorno local, es decir, si no se aceptan las especificidades regiona
les más allá de la noción general y, por ende quizá engañosa, de «sis
tema tribal».

Nos encontramos primero con las divisiones administrativas del 
majzén; la tribu mantiene entonces su sentido etimológico de grupo, 
comunidad que en las zonas rurales equivale a las «órdenes» y ba
rrios urbanos 82. Tenemos también las denominaciones de las pro
vincias históricas, cuyo sentido geográfico no se pone en duda, pre
cisamente porque el sentido etimológico es oscuro: Rig, Garb, Hauz, 
Tafilalet, Suss y Dahra 83. Tenemos, por último, las divisiones etno
gráficas que constituyeron quizá los cimientos de las demás pero 
que en el siglo xix expresaban la realidad aparente: arabófonos/be- 
rebófonos, tribus majzén, guich, ná’iba/tribus siba, nómadas/sedenta- 
rios.

El trabajo de investigación regional empezó a finales del siglo xix 
por las necesidades de la política francesa, continuó durante eljpro- 
tectorado y nunca se ha terminado de hecho. Según el trabajo realiza
do, quince regiones emergen con unos rasgos etnográficamente distin
tos: Sáhara occidental y Mauritania, Sáhara oriental y Tafilalet, 
Antiatlas; Alto Atlas occidental, Dir y Haha, los Sanháya del Azagar, 
Tadla, Chauia-Dukkala, Garb; Yebala, Rif, los Zenetas del corredor 
de Taza, Dahra. Estos estudios han disuelto esas oposiciones esque
máticas que acabamos de citar.

Dos ideas en boga a principios del siglo xx se resintieron de 
esto en particular: la de una historia tribal concebida como una serie

S2 Según la fórmula afortunada de G. Tíllion, se trata aquí de la tribu-comuna por oposi
ción a la trtbu-nación. Es necesario establecer la distinción en los escritos árabes entre el as
pecto administrativo del tríbalismo y la genealogía, que es una filosofía de la historia, hereda
da de una antigua tradición semítica santificada por el Corán. De lo contrarío, deberíamos 
tomarnos en serio unas fórmulas tales como la siguiente: «Vmam al-Magrib wa qahd'ilih» (las 
naciones y las tribus de Marruecos), usuales en la historiografía árabe (cf Machrafi, p. 332).

^  Observamos que las grandes zagüías se hallan en las fronteras de estas regiones histó- 
ricas-polítícas.
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de desplazamientos de grupos identificados por sus nombres; se co
gían las listas de ciertas tribus que los estudiosos habían establecido 
en distintas épocas —Baidaq (siglo xil), Ibn Jaldün (xiv), ‘Abd al- 
Rahmán al-Fásí (xvi), Zayyáni (xvii), De Foucauld (xix)—, se inscri
bían los nombres de los grupos en el mapa y así se medían los des
plazamientos. Estas listas sólo reproducen el punto de vísta del 
majzén. En ellas hallamos unas designaciones étnicas mezcladas con 
nombres geográficos: Immur y Cherarda tienen un sentido étnico 
puesto que designan a unos grupos trasplantados a unas fechas his
tóricamente precisas, pero Seksaua no lo tiene manifiestamente; los 
Ait Atta del ued el-Abid son una rama de los Ait Atta del Sáhara lle
gados tardíamente a la región. La palabra aquí corresponde en efec
to al contenido pero qué decir de los Hauzia, Chtuka y Zenata de la 
costa atlántica 84. B. Ahsen designa en efecto a un «grupo en mar
cha», pero ¿qué significan esos nombres extraños como Jlot (mezcla
dos) y Tliq (libres) establecidos en el Garb? El nombre poco a poco 
se va alejando de la realidad; no se ptieden, pues, utilizar inocente
mente esas listas nominativas que nos ofrecen los historiógrafos.

La segunda idea en boga a principios de siglo, y cada vez más 
criticada, es la de un substrato beréber, que se mantiene en algunos 
valles remotos, a partir del cual se puede determinar las capas de in
fluencias externas (majzén, lengua árabe, costumbres nómadas, etc.). 
Ahora bien, esta estructura arcaica no se halla en ningún sitio.

La sociedad marroquí, pues, no fue edificada por segmentación 
ni desplazamiento en un espacio vacío, ni por sedimentación a par
tir de una realidad primera que aún se percibe. Por ello no se puede 
generalizar a partir de un caso. Las situaciones particulares depen
den todas de un acontecimiento, como consecuencia directa de un 
hecho exterior, o como reacción a una influencia posible y temida. 
De ahí los dos fenómenos constantemente destacados por las mono
grafías: la involución y reinterpretación que implica en cada instante 
el hecho local en un sistema más o menos homogéneo 85.

Se podría pensar que se trata de grupos establecidos en unas tierras recuperadas tras 
la evacuación de las plazas portuguesas en el siglo xvi (Azemmur y Anfa), Incluso así, los 
nombres sólo tienen para el majzén y para los propios interesados un sentido administrativo, 
pues ¿con qué grupo del Hauz, de los Chtuka (Hachtuka-Antíatlas) vincularlos?

Las monografías parten de las conclusiones de J. Berque (1955) que retoma metódica
mente las afirmaciones de Mujtár al-Süsi ( í azula, t. iv, pp. 98-99) al describir el caso de los 
Huara del Suss.



Hablar de tribus supone necesariamente referirse a un hecho 
que nunca ha cesado de evolucionar y que ha sido explicado me
diante teorías cambiantes. Hay que tener en cuenta estos dos as
pectos.
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E l hecho tribal

¿Cómo se presenta el hecho tribal en la documentación de que 
disponemos? El majzén no niega la existencia de las tribus, lo afirma 
e incluso lo exhibe. Se ha sobreestimado muy a menudo la oposi
ción tribu/majzén, como si éste quisiera hacer desaparecer a aque
lla 86. Hemos indicado cómo se vengaba de los rebeldes pero eso es 
sólo un aspecto de la cuestión; el otro, igual de importante, es que 
nunca llegaba hasta el final de su empresa y esto lo atestiguan tanto 
los historiógrafos marroquíes como los observadores extranjeros 87.

La revuelta rural

El sultán efectúa expediciones periódicamente; que pueden ser 
de inspección (tafaqqud) o de castigo (zayr). En el siglo xix las revuel
tas aumentan en número y se aproximan peligrosamente al centro 
mismo de la autoridad. Sulaiman, considerado sin embargo un sobe
rano débil y rechazado por muchos, podía no obstante ir al Tafilalet 
a castigar a los Ait Atta. Hasan I, más prestigioso, un siglo más tarde 
se desplazará a esa región, impulsado por motivos sobre todo diplo
máticos; los historiadores consideran el simple hecho de haber llega
do allí un gran éxito. El asedio de Fez en 1911, que sella el destino 
del Marruecos independiente tiene, pues, un valor de símbolo. Estas 
revueltas —ya lo hemos dicho— se explican por el empobrecimien
to general, que, a su vez, resulta de la presión económica extranjera

8cS Un error adicional es aceptar los juicios de los historiógrafos, que reflejan el punto 
de vista del majzén, como expresión directa de la realidad tribal. Ibn Jaldün, por ejemplo, 
conoce admirablemente el Magreb, pero sigue siendo —y esto se olvida muy a menudo— un 
andalush

K7 J, Erckmann, pp. 85-86 (sobre la función de los morabitos y jerífes como intermedia
rios), Akansüs, citado por Násiri, t. vin, p, 136.
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y constituyen un fenómeno constante a lo largo del siglo. Pero ¿son 
todas del mismo tipo?

— Revueltas contra los gobernadores y caídes. El sultán ‘Abd 
Rahmán, contrariamente a su tío Sulaimán, se negaba a destituir a 
los agentes de la autoridad, incluso cuando las quejas contra ellos 
eran numerosas. No es sorprendente observar que cinco de las 
ocho grandes comandancias en las que había dividido el país al 
final de su reinado sufriesen revueltas generalizadas 88 A la muerte 
de Muhammad IV (1873), los Mesfiua y los Haha atacan a sus res
pectivos gobernadores; los Rehamna, Ulad Busbaa y Ben Ahsen 
amenazarán con sublevarse si no se sustituye a los caídes. Hasan I, 
al igual que ‘Abd al-Rahmán, rechaza esas exigencias y estalla la re
vuelta 89. A la muerte del sultán, el Tadla, los Rehamna, Chauia y 
Abda se sublevan por las mismas razones 90. La revuelta es, pues, 
un medio —normal, podríamos decir— de expresar su desconten
to, no contra el majzén, sino contra un gobierno que emplea mano 
dura; en las condiciones del siglo xix, éste era prácticamente el caso 
general.

— Revueltas «mahdíes» como las de al-Ruggí, al-Habrí y al-Zar- 
hünl, que veremos más adelante. Éstas parecen ir dirigidas contra la 
política del propio majzén. Se propagan rápidamente, pero, del mis
mo modo, se detienen en seco; ante éstas, los historiógrafos adoptan 
unas posturas bastante emponzoñadas; el majzén, a su vez, se mues
tra más inquieto hacia ellas. ¿Por qué? Aparentemente el sultanato 
consideraba que ponían en peligro su propia legitimidad 9I.

— Revuelta de los grandes caídes que intentan saciar sus ambi
ciones. Ibn Gazí, caíd de los Zemmur bajo el reinado de Sulaimán,

^  Ibtisdm (H)7 p. 422,
Sibá4i> p. 72.

9n Machrafi, pp. 331, 340-
91 Observemos que la primera es consecuencia de la derrota de Tetuán (1860) y la se

gunda se declara en una región donde la política francesa estaba muy presente. La crítica de 
la inercia del sultán parece ser la razón más profunda. La gente pobre se alista, los notables 
se mantienen a distancia. Observemos que al-Ruggi se refugia, tras su derrota, en el santuario 
de Mulay Idris de Zarhún, Contrariamente a la tradición, los jerifes del lugar le cierran las 
puertas, le cortan la cabeza y se la llevan al sultán. AI-Habrí se rinde bajo la garantía del jeri- 
fe al-Wazzánl. A pesar del aman concedido, es ejecutado y esto viene a añadirse al mal enten
dimiento ya existente entre el sultán y el jefe WazzánI. Si la palabra ruggf (rogui) proviene 
verdaderamente de jdriyi~ no es, pues, por casualidad por lo que fue elegido y esto explicaría 
el tono apasionado del relato de Násirí, t. IX, pp. 108-109 y 143 (al-Habrí).



cumplía las funciones de jefe de los Sanhaÿa del Atlas Medio. Utili
zando la influencia del jefe de los Darqáwa en la región, el sultán 
‘Abd-Rahmán lo mandará llamar a la corte y durante un tiempo lo ha
rá su consejero. Todo vuelve, pues, a la normalidad. Ibrâhîm b. Ismür 
de los Ait Isdeq se alía con los jerifes del Tafilalet para luchar mejor 
contra los Ait Atta, ganándose la simpatía del sultán ‘Abd al-Rahmán. 
Una vez que los vence, declara su independencia, pero, a su muerte, 
se calmará la revuelta. Muhammad b. Bachír de los B, Isnassen es 
nombrado caíd de su tribu y gobernador de Uxda, pero entra en con
flicto con el de Taza, que forma parte del majzén. Sus iniciativas son 
malinterpretadas y deberá justificarse ante el sultán; por último, pide 
a Hasan I que elija entre él o su adversario. Muhammad al-Gundàfï, 
influyente cbaij del Alto Atlas, tenía buenas relaciones con el bajá de 
la Alcazaba de Marraquech, Ibrâhîm al-Garràwï; éste será reemplaza
do por Ahmad b. Málik, que cambia de política y decide acabar con 
su influencia. Tramará intrigas contra él, enviará informes al sultán 
haciéndole creer que al-Gundàfî quiere resucitar la epopeya almoha- 
de iniciada en la misma región. El chaij se enfrenta con el gobernador, 
le inflige dos derrotas en los desfiladeros del Atlas, y simultáneamente 
envía a su hijo a la corte para testimoniar su fidelidad al sultán 92. En 
los cuatros casos se trata de una «sedición feudal».

— Agitación que lleva consigo la recuperación del mando pro
movida por motivos diplomáticos. El majzén se desinteresa durante 
sesenta años del Suss y del este, pues eran regiones poco producti
vas. En estas condiciones se va creando cierto hábito de autonomía. 
El sultán decide súbitamente, ante la intrusión europea, nombrar 
caídes y gobernadores en esas zonas. Es normal que los interesados 
se resistiesen a esta amenaza contra sus derechos adquiridos 93.

Las agitaciones del campo marroquí no se deben, pues, agrupar 
en una única categoría. Las verdaderas revueltas son las de inspira
ción mahdí —de hecho, una de ellas es la que acabará arrastrando 
al sistema—, sin una base esencialmente tribal. En los demás casos,
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92 Akansüs, t. i, p. 241 (Ibn Gàzï) y  227-228 (Ibrahim b, Ismür); Nâsirï, t, IX, p+ 144 (Ibn 
Bachír) y 146 (Gundáfl),

95 Síba^pp* 91 b, 125-126; «Los sultanes anteriores a Hasan I dejaron de hostigar a los 
B, Mguild pues los consideraron inaccesibles». Nâsirï, t. ix, p- 174 (en la carta-comunicado 
redactada como consecuencia de la campaña del Suss de 1882, Hasan I dice: «La majzamya 
se despierta tras un largo letargo de más de sesenta años»,)
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los más numerosos, se trata de un medio de expresar una queja (por 
parte de los administrados), de participar en el poder (por parte de 
los jefes) y de consolidar una autonomía más o menos reconocida. 
Para entender bien qué se pretende cambiar, adquirir o consolidar 
mediante la revuelta, es necesario ver de qué se trata. ¿Cuál es la au
toridad local, aceptada o rechazada, tal y como la concebía el maj- 
zén?

La política del majzén

Debemos partir de la distinción fundamental entre gobernador 
{ ‘ámil) y caíd. Aquél representa al majzén (en el sentido de ejército), 
establecido la mayoría de las veces en una ciudad, vela por la recau
dación de los impuestos y aplica las medidas oportunas a los que la 
eluden. El caíd, responsable del orden, ejerce sus funciones de ad
ministración según la costumbre y actúa de intermediario entre el 
majzén y la tribu. Un caíd, cuando disfruta de prestigio, puede con
vertirse en gobernador, pero en su calidad de caíd suele ser oriundo 
de la región; cuando esta condición no se cumple, afecta negativa
mente al orden público. Esta asistido por un jalifa (suplente), unos 
ayudantes escogidos entre los jerifes de los clanes, acompañado de 
un tálib (secretario) y a menudo de un cadí. El sultán le regala una 
prenda de vestir, un sello y unos estandartes, símbolos de la autori
dad. Veamos cómo se efectúa la elección y el nombramiento.

En la primavera de 1847 el sultán ‘Abd al-Rahmán debe resolver 
la cuestión de ‘Abd el-Kader y le urge conseguir una situación pací
fica entre las tribus. Escribe a su hijo Muhammad, a la sazón virrey 
de Fez, para ponerle en guardia contra el caíd de los Gueruán: «Nos 
hemos enterado de que no cesa de crear intrigas y de prometer a 
todos un puesto de caíd; parece ser que esto motiva el descontento 
de los B. Ahsen [...]. No nos oponemos al nombramiento de este úl
timo, que puede convencer a los B. Ahsen para que desistan de su 
actitud de desobediencia, pues pertenece al majzén (a la Casa); sus 
antepasados y él siempre han dado buenos consejos y tienen exce
lentes informes de servicio. Existen, no obstante, en lo que a él res
pecta, ciertos elementos negativos [...]; al apoyarle, el gueruaní no ac
túa sólo por el interés del majzén. El mal ha llegado incluso al Garb:



al-Habbási fue a verlo a Mequínez y le ofreció una muía para que le 
ayudase a recuperar su puesto [de cadí]; ante esta noticia, la pobla
ción, que hasta el momento estaba contenta con su gobernador ac
tual, que es firme y justo, comienza a mirarle con malos ojos.» Luego 
dará la orden de enviar a al-Habbási a Tetuán sin avisar al-Garwání 
«irritable y receloso» 94.

Tenemos, pues, un caso de un caíd que, puesto que controla 
una región estratégica (Mequínez) contra las tribus turbulentas de 
los Zemmur y B. Mtír, se permite prescindir de la opinión de los 
!dmil-s (gobernadores) y se inmiscuye en la elección de los caídes. En 
las grandes comandancias existen familias caidales cuyos miembros 
no dejan de tramar intrigas unos contra otros y fomentan constantes 
agitaciones. El sultán trata de evitarlos mediante el nombramiento 
de algún militar, ajeno a la región, más neutro y más equitativo, que 
no llega, sin embargo, a imponerse por falta de ‘asabiya, diría Ibn Jal- 
dün 95.

Habitualmente un caíd es nombrado tras la propuesta de uno 
de sus homólogos, de un gobernador o un visir, apoyada y justifica
da en cada caso por un pequeño movimiento de tribus, espontáneo 
o artificial; el nombramiento es, pues, un compromiso entre la vo
luntad del soberano y la de los administrados. ¿Qué forma adquie
re? Naturalmente la de una bay(a menor.

Los chaij-s (jefes de clanes) se presentan ante el cadí; un caíd de 
la zona, o un enviado especial, oyen la lectura de la misiva de nom
bramiento y prestan juramento de obediencia ante testigos, y luego 
rubrican el documento ante los notarios. En 1866 Muhammad IV 
escribe a su hijo Hasan a Marraquech para informarle de que los 
Ait Attab han enviado a sus representantes a refugiarse en el santua
rio de Muley Idrís de Fez hasta que se nombre como caíd a uno de 
los suyos; y luego le ordena: «Ve a ver si se han puesto de acuerdo 
sobre alguien y desígnalo». Hasan, al convertirse en rey, informa a 
su hermano ‘Utmán, virrey de Marraquech, que el caíd de los Mtug-

Ibn Zaidán, t, v, pp. 79-80, El fragmento de la carta que se refiere a la utilización por 
parte del majzén de la oposición B. Ahsen/Zemmur se tratará más adelante. Sobre al-Hab- 
básl ver J. Le Coz, t  i, pp. 294-295,

En otra carta, *Abd aLRahmán dice a propósito de un caíd enviado a la región orien
tal, sin grandes resultados: «No ha sabido cómo comportarse [sarf\ con los habitantes de esta 
región, al estar acostumbrado a los hábitos tan distintos de la gente de la Chauia» (Ibn Zai- 
dán, t, vf p. 83).
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ga fue a solucionar un desacuerdo surgido entre los Chiadma, sus 
vecinos, que acabaron por escoger dos caídes, uno para cada frac
ción. «En cuanto se presenten ante ti, dales las cartas de nombra
miento, los trajes, sellos, etc., por mediación de los amines.» En la 
región de Uxda, la ymák de los Jluf certifica ante testigos, en pre
sencia de un caíd vecino, que quiere permanecer bajo la administra
ción de la persona nombrada por el sultán 96. Con la hay‘a menor 
ocurre como con la mayor: sirve de justificación a una eventual ex
pedición punitiva.

Cuando se trata de regiones alejadas, se suele tener en cuenta 
la opinión de los habitantes. Hasan I, al llegar a la frontera del Suss 
en 1882, manda redactar cartas-octavillas y distribuirlas en masa. 
En ellas se lee: «Al venir aquí, queremos defenderos [contra los ex
tranjeros], mantener en sus puestos a los jefes de la zagüías, a los 
chaij-s y los caídes, y ayudarles a asentar mejor sus posiciones [...]. 
Apresuraos a acudir a nuestro encuentro» 97.

¿Qué exige el majzén de los caídes nombrados de esta forma? 
Esencialmente mantener la paz, conseguir que paguen los impues
tos y otras contribuciones y que envíen soldados y jinetes en caso 
de necesidad. Para llegar a estos resultados, la política que se aplica 
sistemáticamente se basa en el principio de la responsabilidad colec
tiva, justificada por el juramento de la bay‘a. Aunque este principio 
fuese motivo de largas discusiones entre los jurisconsultos, el majzén 
siempre ha considerado que era el único medio efectivo de garanti
zar la seguridad 98. Caídes, chaij-s y notables se reúnen y, ante testi
gos, prestan el juramento de garantizar la seguridad de los caminos 
que atraviesan sü territorio La paz entre las tribus queda garanti
zada por el arbitraje del caíd, del gobernador o de alguna autoridad 
especialmente enviada a este efecto por el sultán 10°. Desde el punto 
de vista del majzén, el mejor caíd o gobernador es aquel del que no

^  lbid. (1962), pp. 3, 6-7.
1,7 M. al-Süs!, Yazula, t. u, p. 147. Lyautey empleará las mismas palabras.

J. Erckmann, p. 128: «El principio de la responsabilidad, sin el cual Marruecos no se
ría más que un inmenso espacio sembrado de peligros, lo aplica el caíd que percibe a este 
respecto da'ira-s (multas). ‘Ali Tasülí explica la justificación de este principio (cf. segunda par
te, cap. 6).

w Ejemplo: dahir de 12 de noviembre de 1891, en el caso del Garb, citado por J. Le 
Coz, 1.1, p. 349.

lbid, p. 244.



se oye hablar. Cuando ‘Abd al-Rahmán nombra en 1828 como go
bernador de Uxda a un oficial de los Udáya, Idris b. Hummán, éste 
propone enviar regularmente informes sobre la situación. El sobera
no acepta sin mucho entusiasmo, añadiendo: «Lo importante es 
mantener la paz y la seguridad de los caminos» 101.

El afán por disminuir las responsabilidades del poder central 
abre la vía a toda suerte de abusos, sobre todo si el soberano se nie
ga a considerar las quejas de los administrados; en ciertas situacio
nes el sultán parece aplicar una política de pauperización, como in
dicamos más arriba 102.

Nos hallamos, pues, ante una administración que dista bastante 
de ser directa. Que la estructura de las tribus se haya debilitado en 
el siglo xix y que por encima de las tribus sometidas se alcen algu
nos caídes ricos y poderosos es indiscutible, pero parece estar vincu
lado con la evolución económica del país más que con la política 
del majzén. Este no actúa, y, si lo hace, es en el marco de la organi
zación tradicional. Existe poca diferencia entre las tribus majzeniza- 
das y las demás. La propia estructura mantiene el grado de autono
mía deseado por el majzén; esto indujo a suponer que la indepen
dencia tribal era total. Esta autonomía es, por supuesto, variable, 
depende de las relaciones entre el caíd y el gobernador ( ‘ámil). Po
demos concebir que exista, pues, una amplia gama que va desde el 
caíd subordinado al gobernador, hasta el que depende directamen
te del visir o del propio sultán. Desde el punto de vista de los go
bernados, que el caíd lo nombre o no formalmente el sultán impor
ta poco. Lo que determina su actitud es el grado de explotación 
(parte de la cosecha que se entrega, trabajo no remunerado, etc.) y 
la capacidad del majzén para castigar al caíd rebelde (castigo que 
sufrirán también sus administrados). Se entiende, entonces, que los 
habitantes del Suss y del este, y de las regiones montañosas, sean 
los más atrevidos en su oposición al majzén, pero esto se debe a 
una situación geográfica favorable, no a una diferencia en la estruc
tura social.
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101 Násiri, t. ix, p, 15.
1U2 Lugar común de la bibliografía del periodo colonial- Política continuada durante el 

protectorado (cf. M. aLSüsí, tazula7 t. iv, p. 59, sobre el empobrecimiento de los Chtuka a 
causa de los grandes caídes; «Luego, los franceses se presentarán como libertadores», dice),
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La ideología del majzén

Empieza, a precisarse la noción de siba, puesto que vemos cómo 
la entendía el majzén. La siba formaba parte integrante del sistema; 
de él nace casi naturalmente en la medida en que la administración 
sultaní era indirecta, nada escapaba al control de los habitantes de 
la región. Según la relación de fuerzas, la autonomía pasaba a ser real 
o seguía siendo potencial; la fidelidad al majzén no añadía nada, 
salvo un suplemento de cargas, financieras y de otra especie. ¿Có
mo sorprenderse, pues, de que las tribus intentasen eludir dicha fi
delidad?

Bajo el reinado del joven ‘Abd al-‘Azíz, los gobernadores del 
Garb acuden a socorrer al majzén para reducir una revuelta en la 
Chauia. Les agradecerá su ayuda en estos términos: «Habéis cumpli
do con vuestro deber y habéis merecido la gracia de Dios, pues ha
béis actuado con la intención de complacerle y de obtener su bendi
ción; habéis venido para defender Su ley, respondiendo a la llamada 
de aquél que Él ha preferido designar para dirigiros» 103. Se sobre
entendía que se trataba de un deber de fe, individual, y no dictado 
por unas necesidades sociológicas y políticas. La siba, en este senti
do, se integra en el propio tejido del gobierno del majzén: éste pide 
sistemáticamente y no ofrece nada a cambio, en todo caso, no a los 
que responden con generosidad 104.

La mayoría de las veces, sin embargo, no se está hablando de 
esta siba potencial, que sólo es la otra cara de la administración a la 
altura de los medios de la época 105. Entre los escritores del periodo 
colonial, e incluso entre los sultanes del siglo xix, la siba es casi

103 Ibn Zaidán (1961), 1i, p. 262, dahir del 10 chuwal 1315 (4 de marzo de 1898)*
104 El ejemplo de los Ait Atta es muy significativo. Ofrecen un regalo {liara) al jerife de 

Tamesloht, que entrega una parte de él al sultán, al que se reconoce como jerife. Éste les en
vía, a su vez, por el mismo intermediario una suma de dinero (hadiyá). Los Ait Atta no están 
ni completamente dentro del majzén ni absolutamente fuera. El sultán no tiene especial inte
rés en administrarlos directamente porque son demasiado pobres; quiere que ellos mismos 
garanticen cierto orden en la región a condición de que no se hagan demasiado independien
tes. Sin embargo, si Marruecos es atacado por extranjeros, acudirán en defensa de la religión 
y, por consiguiente, del sultán y del territorio (cf. G. Spillmann, 1936, p. 62).

Ch,-E. de Foucauld, que distingue minuciosamente blad al-majzén de blad siba, explica 
a menudo las razones de esta siba; considera permanente algo que sólo es provisional. Éste es 
el caso de los Utat aldíay.



siempre sinónimo de revuelta beréber. ¿Cuál es la diferencia entre 
ambas?

No desarrollaremos aquí el problema beréber que ocupará la 
escena política marroquí a partir de 1930; nos contentaremos con 
decir algunas palabras para delimitar la noción de siba. A lo largo 
del periodo que estudiamos, el majzén emitió unos juicios muy se
veros hacia los beréberes. En lugar de interpretar estos juicios lite
ralmente, para subrayar una vez más la diferencia entre arabófo* 
nos y berberófonos, intentemos ver exactamente qué significan. 
En los textos que poseemos, se aplican a las tribus del Azagar: 
Zemmur, B. Mtir, A. Sojman y a los zenetas del corredor de Taza 
(Giata, B. Isnassen), en suma, a los que infligieron unas derrotas 
vergonzosas al majzén.

En la carta de Abd al-Rahmán que hemos citado más arriba en
contramos una precisión interesante. Al hablar de al-'Ámrí, a quien 
no quería nombrar como caíd de los B. Ahsen, dice: «El ha preferi
do las costumbres de los beréberes a las de los árabes; ha querido 
gobernar a los B. Ahsen apoyándose en los Zemmur; a aquéllos les 
quita los caballos y el dinero y los distribuye exclusivamente entre 
éstos, a los que recluta para su guardia personal y confía las bande
ras del majzén, cuando en realidad no son hombres de confianza. Y 
lo que es más grave aún, es culpable de una villanía sin precedentes 
en su familia, al aceptar un pacto de tada, que ningún hombre digno, 
ningún árabe de buena cuna, habría suscrito; ha aceptado seguir las 
costumbres preislámicas [yáhihya], compartir con ellos la comida 
tradicional preparada a este efecto, acudir a sus casas descalzo y 
con la cabeza descubierta para que, una vez desarrollada la cere
monia, tengan confianza en él y lo consideren uno de los su
yos» lüé. El final de la carta muestra que el sultán pretendía única
mente seguir fomentando la rivalidad de los B. Ahsen contra sus 
vecinos, los Zemmur, según la política tradicional del majzén. La 
carta expresa un sincero y profundo rechazo por esas costumbres 
de la ydhiliya. El propio sultán critica vivamente a un jefe del ejér
cito que prefirió resolver un litigio con los Giata de modo amisto
so: «Son viles; la actitud más conveniente hacia ellos es el rigor 
para que se mantengan en su sitio; ya tuvimos esta experiencia y 106
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106 Ibn Zaidán, t. v, p. 80.
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sabemos lo que valen. Que Dios los extermine» lü7. ¿La causa de 
esta opinión adversa sería acaso sólo su obstinación en negarse a 
cumplir las órdenes sultaníes? He aquí la opinión del historiógrafo: 
«Todas estas tribus del este hasta los B. Uaraín, beréberes y árabes, 
viven según la ley de la ydhiliya-, en ello difieren de los habitantes 
del Suss, que tienden a aplicar el chra‘» 108. El autor explica, a conti
nuación, que los hombres de estas tribus prefieren el arbitraje según 
la equidad y la razón a las reglas del fiqh (que, en su opinión, destru
ye los fundamentos de la religión), que mantienen la paz y la seguri
dad entre ellos gracias a las reglas consuetudinarias aplicadas por la 
ymá‘a o el jerife de la región (lo que convierte en superflua la pre
sencia de un caíd) 109.

La diferencia entre las dos situaciones en las tribus mencionadas 
y en el Suss la explica claramente el chaij al-Ilgl: «El majzén es siem
pre un bien para las poblaciones, incluso cuando es injusto. La ini
quidad organizada por uno solo vale más que la anarquía, pues des
encadena la discordia de todos» 110. Akansüs resume así la opinión 
del majzén: «Los beréberes son la esencia del carácter faccioso en 
este país» 111, se refiere, por supuesto, a los beréberes del Atlas 
Medio.

En todas estas opiniones, cuyo número podríamos multiplicar, 
dos nociones aparecen una y otra vez: ‘asabiya, espíritu corporativo 
que el beréber representaría mejor que nadie pero que no es el úni
co en tenerlo, y ydhiliya, estado de origen preislámico en el cual se 
reglamenta la vida en común sin referencia al chra‘. La primera pone 
en peligro la supremacía del majzén, la segunda convierte en super
flua la ley islámica. Es beréber aquel que presenta estos dos caracte
res; la lengua que hable es secundario, puesto que estos juicios no se 
aplican la mayoría de las veces al Suss ni al Rif. Cuando De Fou- 
cauld distingue demasiado sistemáticamente blad al-majzen y blad siba 
por la posibilidad de viajar por aquél sin ‘anáia (protección) indivf

u>/ Ihid.t p. 82, carta del 6 de ramadan de 1263 (18 de agosto de 1847),
Machrafi, p, 217; su estudio sobre sobre los leff-s y el isref aparece traducido al francés

en Archives marocaines y Archives berbères.
loy La religión natural es el gran enemigo del alfaque mucho más que la filosofía de Inspi

ración griega; de ahí el recurso a la fuerza (Sibâ'ï, p. 141 b), 
ntí Mujtàr al-Sùsï, Ÿazülat t. tv, p. 89.
11] Akansus, t. L p, 240,



dual y por éste con ândiâ  está revelando un hecho bastante autén
tico pero superficial, pues todo depende de las relaciones que ten
ga con el sultán quien le concede dicha protección —chaij> caíd, 
amgdr o morabito—, relaciones, por lo demás, bastante varia
bles 112.

Si queremos saber qué es lo que se oculta tras la siba, debemos 
considerar la reacción del sultán, y ésta no engaña, al igual que la 
de los alfaquíes: la siba es esencialmente la situación que prescinde 
de la organización islámica de la sociedad y asume la costumbre 
con ostentación. Añadamos incluso que, en el caso de los berébe
res del Atlas Medio y del Azagar, es ofensiva; ya lo vimos en lo que 
respecta a los Zemmur, que quieren convertirse en el majzén en la 
zona.

Nos podemos, pues, plantear la siguiente pregunta: ¿la costum
bre es un fin o un medio? La respuesta es esencial, incluso si nega
mos el análisis del concepto de siba según la opinión del sultán. ¿La 
siba es un medio de defender la costumbre o bien ésta —razón de 
ser de la siba— es sólo una aplicación de la ‘asabiya que permite ga
nar las batallas y, por ende, participar en el poder, el atajo más corto 
para poner un término a la propia costumbre?

Tenemos, entonces, dos sentidos de la siba:. uno amplio y estruc
tural, y otro restringido y preciso, que es sobre el que más se ha es
crito. Queda, por supuesto, el sentido corriente de revuelta esporá
dica contra la injusticia de los caídes en la parte del país que lleva 
tiempo sometida al majzén y gobernada según las leyes del fiqh. 
Estos numerosos estallidos, difíciles de reprimir a veces, no ponen 
sin embargo en peligro al majzén como institución.

Estos son los hechos tal y como los ve el majzén: la estructura 
tribal está pocas veces en juego; se trata esencialmente de admi
nistración indirecta y de costumbre por oposición al cbra‘. Vea
mos ahora el punto de vista de los etnólogos del pasado y del 
presente.
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u2 Ch.-E, de Foucauld, p. 236 (en las gargantas de Taghemt empieza el blad al-majxen sin 
'amia), 90*92 (dabiha, sacrificio ritual sin el cual no existe comercio). A veces emplea otras de
finiciones, como en la p. 287 (Mezguita, A, Zari, Tinzulín son denominados blad al-majzen 
por la regularidad de su gobierno).
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Las teorías

La teoría «biológica»

Sobre la tribu existe en África del Norte un punto de vista que 
constituye el fondo común de la ciencia colonial que nace del con
tacto con las tribus árabes nómadas. Ha sido esencialmente repre
sentado en Marruecos por E. Michaux-Bellaire y desarrollado por 
los geógrafos. Interpretando en serio el concepto árabe de qabtla, se 
esfuerza por describir, sin discriminación alguna, todos los aspec
tos de la realidad tribal. No sorprende, pues, que esta teoría se preo
cupe poco de las contradicciones que revela, irreductibles a la ge
nealogía o al nomadismo 113. Le Coz, basándose en la descripción de 
Michaux-Bellaire, observa la variedad de aspectos de las tribus del 
Garb: una tribu confederada (B. Ahsen) que un destino común y la 
hostilidad de los zemmur ha unido; dos tribus entrelazadas (B. Ma- 
lek y Sufian) cuya interpenetración explica por una agrupación con 
algunas tribus venidas del sur (contrariamente a J. Berque); una tribu 
guich (Cherarda) que extendió su territorio en perjuicio de los de
más; una tribu morabítica (Mnasra). La tribu tiene aquí un sentido 
majzení, de unidad administrativa, pudiendo adquirir en ocasiones 
un significado geográfico. Sin embargo, la organización tribal se ve 
a través de la imagen de una multiplicación a partir de la fami
lia biológica: la familia, la farqa (clan) que aparece bajo otras formas 
(ymá'a y aduar), la fracción y la tribu. Le Coz admite que la posición 
de farqa no está muy clara, pero da la casualidad de que los demás 
niveles no lo están menos. Esta descripción aparentemente totaliza
dora da lugar a un intento de definición «realista»: «La tribu se es
fuerza por convertirse en una unidad política-administrativa; una co
mandancia bajo la autoridad de un caíd, una célula económica, un 
conjunto de aldeas organizadas al amparo de emblemas onomásticos 
que se ocultan y reaparecen» 114. De hecho, el autor deja asentada

113 J. Le Coz se refiere, siguiendo a Gautier, a una sociedad de base biológica. No puede 
justificar una declaración como la siguiente: «Somos de los Aít Tunert, es el nombre de nues
tro taqbilt. Ida U Mahmud no es más que el nombre de nuestro país» (R. Montagne, 1930, 
p. 161).

114 El último miembro de la frase es una concesión a J. Berque, contra el cual polemiza 
J- Le Coz, Más allá de los méritos o de los defectos de la definición, el autor, aunque sea geó-



una de las opciones de la política colonial: la continuación de la ac
titud del majzén; de ahí la transcripción en francés de la terminolo
gía árabe, con todo su exceso semántico y su principio básico, según 
el cual la norma es la tribu de nómadas independiente 115.

No hallamos ni análisis estructural con elección de un nivel de
terminante ni justificación funcional. La siba se reduce a su sentido 
habitual de revuelta contra la incapacidad y la injusticia de los go
bernadores y de los caídes. Esta teoría, como hemos dicho, es tradi
cional. Otra tradición de inspiración berberófila que rivaliza con 
ésta fue ilustrada en Marruecos brillantemente por R. Montagne.
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La tesis del substrato beréber

El pensamiento de R. Montagne tiene una base triple:
— La norma para él es la tribu institucional de la historia clási

ca, la que Roma destruye en Europa, que no está vinculada con el 
nomadismo sino con la agricultura, la propiedad colectiva, la liber
tad preestática ll6. Su romanticismo beréber, habitual en la mente de 
los conservadores, lleva a Montagne a localizar esta tribu, que Roma 
no ha destruido, en las montañas del Atlas occidental.

— A partir de este substrato piensa poder reconstruir los esta
dios de evolución, en realidad de degradación, en las regiones ber- 
berófonas de África del Norte: Antiatlas, Rif, Alto Atlas occidental 
y Cabilia ll7.

— A partir de la estructura del substrato describe el ciclo de 
cada unidad (república, despotismo del amgár, majzén, siba), que se 
va extinguiendo progresivamente hasta la desaparición de la inspira
ción republicana por la acción conjunta de los amgar-s y del majzén. 
Por este triple análisis, de estructura de la célula primitiva, escalona-

grafo, no percibe las particularidades del Garb, región recién conquistada y parcialmente po
blada- De ahí quizás el vigor de los aspectos biológicos que no hallamos en otras zonas,

115 Ver el ejemplo de una tribu iraní en J*-P, Digard (1973).
n(} Comparando el régimen de los amgdr-s con el régimen feudal occidental, afirma que 

la principal diferencia es que el primero se alza sobre una base tribal «desaparecida en occi
dente desde Roma» (p. 356),

n7 Esta secuencia se refiere a la vitalidad de los leff-s. También hallamos en él otras se
cuencias no siempre concordantes, pero la idea de un escalonamiento está siempre presente, 
«El Suss, microcosmos en el espacio y en el tiempo» (p. 146)*
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miento en el espacio y evolución en el tiempo, el autor nos ofrece 
una teoría de la tribu beréber, de la costumbre, de la siba y del maj
zén.

Más allá de la división administrativa y artificial del majzén 
—dice Montagne— se adivina un tribalismo natural, el que se man
tiene por motivos geográficos en los intersticios entre las grandes co
mandancias, como entre los Ida U Tanan U8. ¿Cuál es esta célula 
primitiva? La aldea compuesta de veinte o treinta hogares dividida 
en i'js, por encima de ella tenemos el cantón (taqbilt), formado por 
tres o cuatro m udas (grandes pueblos), dotados cada uno con una 
mezquita y un agadir (almacen-granero); una ymd‘a abarca dos o tres
cientos hogares y se define por un territorio más que por una genea
logía común. Estos taqbilts pueden formar tribus y éstas, confedera
ciones; pero nada de esto es sistemático ni está siquiera realmente 
demostrado.

Lo que realmente se mantiene sin modificar es la taqbilt119. 
«Una tribu es un grupo de cantones cuyo número puede variar entre 
tres y doce, que posee un territorio definido, un nombre, algunas 
tradiciones comunes, y que se encuentra a la vez desprovista de 
cualquier institución política precisa» 120, mientras que en la taqbilt 
se observa una vida comunitaria muy intensa en torno a la ymd'a y el 
muqaddam 121. El proceso por el cual este último se transforma de 
órgano de ejecución en amgdr, confiscando los poderes de la ymdea y 
cuyo primer paso es apropiarse del tercio de las multas, se describe 
como un movimiento natural, y sin embargo el autor subraya que el 
origen lejano de esta evolución se halla en la política del majzén 
aplicada en los límites de la siba, y también en unas condiciones 
geográficas y sociológicas favorables, siendo una de ellas la inexis-

Las divisiones de los Uezguita, Mzuda, Ntifa, respectivamente en 3, 10 y 5 fracciones, 
le resultan artificíales. «La tribu majzén es puramente fiscal» (p. 375). ¿Si esta división ocu
rriese en un amgáry sería menos artificial?

119 lbid.y p, 148, n. 1. El hecho de que casi todas las palabras utilizadas sean árabes no 
parece molestar al autor, mientras que el arcaísmo que defiende dejaría entender más bien 
una fidelidad a las palabras institucionales y a los símbolos, Sí la palabra es una simple co
rrespondencia, como en el caso de ¿js y ddm, existe, pues, concordancia entre tribalismo árabe 
y beréber. ¿Dónde está, pues, la especificidad beréber?

120 Ibíd, pp. 159, n, 2 y 167-168*
121 Observemos el aspecto residual de los in flas y el papel tan secundario del agurram, 

La descripción de Montagne presenta un carácter laico muy pronunciado, diferente de lo 
que existe en el Atlas Medio y en el Rif.



tencia de un poder morabítico rival, como en Cabilia, o de la vendet- 
tay como en el Rif. El surgimiento de los amgdr-s lo facilita, según 
Montagne, la presencia de los leff-s, de estas alianzas entre fracciones 
de tribus diferentes, entre familias o individuos, más allá de la co
munidad territorial122.

El sistema de los leff-s invalida la estructura de la taqbilt porque 
está fácilmente manipulado por el majzén o por las tribus vecinas 
majzeníes, como los Haha o los Mezguita. El majzén, pues, se pre
senta como un enemigo irreductible que intenta destruir las institu
ciones «republicanas» indirectamente mediante la creación de los 
amgdr-s y luego directamente mediante las intrigas, hasta que las uni
dades sociales tradicionales entren irremediablemente en una deca
dencia. En esta oposición chocan dos concepciones irreconciliables: 
el sueño de un imperio musulmán y el de la anarquía beréber 123.

Se deduce de ello que la siba es una institución: el placer de la 
anarquía. Cuanto menos majzenizada esté una tribu más rápidamen
te se reconstituyen las instituciones de antaño 124.

La obra de Montagne es quizá la única «tesis», en el sentido 
propio del término, propuesta por la etnología durante el periodo 
colonial que presenta una teoría explicativa general de la sociedad 
norteafricana, con lo que pueda comportar de ideología y de siste
matización abusiva. Al aplicar una arqueología política, el autor lle
ga, de hecho, amparándose en un caso específico, a una descripción 
del nacimiento del Estado; aparición de unidades más extensas, de 
una modalidad de guerra destructora, desaparición del derecho con
suetudinario. Esto resulta trivial a fuerza de tanta generalidad; el ta
lento de R. Montagne reside en integrarla en una descripción etno
gráfica precisa. ¿El resultado es acaso menos artificial por ello?

188 Orígenes sociales y culturales del nacionalismo marroquí

122 «Un leffzra entonces como una especie de nación con fronteras caprichosas» (p. 188). 
El autor no da explicaciones de la institución. ¿Representa el desquíte de la tribu biológica 
contra la organización territorial? Es lo que parece indicar ía tesis de los invasores Guezula 
en el Antiatlas y Sanhaya en el Rif. A causa de esta imprecisión, la existencia de los leff-s ha 
sido puesta en duda (cf. J, Berque, 1955, p. 432; E- Gellner, 1969). Señalemos que se puede 
tratar de un dualismo coyuntural surgido de una lucha de sucesión, como en Túnez en el si
glo xviii o en Irán (J,-P, Digard, p. 1.429}t

123 R. Montagne, ppt 263-378.
124 La siba también la define Montagne, de una manera tradicional, como una revuelta 

esporádica. El término «anarquía» está utilizado en su sentido antropológico de sociedad sin 
Estado y, a la vez, en su acepción común de desorden sangriento.
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El nacimiento de los amgár-s visto desde el ángulo histórico 
parece de orden coyuntural. Montagne no imagina más razones 
que la política del majzén o la dinámica de la institución republi
cana. Existe, sin embargo, una concordancia visible entre esta evo
lución, el aumento de las deudas de los caídes, el desarrollo de los 
dominios de tierras en el Garb y en torno a los puertos, el empo
brecimiento de las masas rurales y las revueltas en el campo, ¿Por 
qué aislar un fenómeno, el de los amgár-s? ¿Y por qué considerar 
obvia la independencia de estos últimos respecto de los detento- 
res de la autoridad religiosa? Si existe debilitamiento de los mora
bitos, frente a la rivalidad del tálib-notaüo y el amgár, esto exige 
una explicación detallada. El hecho de que la taqbilt evolucione 
hacia una unificación regional en un marco de despotismo caidal 
no parece que sea una especificidad. El fenómeno empezó antes 
en las regiones costeras y luego llegó a la montaña en el siglo xix 
porque la presión extranjera se hacía cada vez más fuerte y pro
funda. El majzén no ha sido más que el ejecutor de las fuerzas 
que lo sobrepasaban y la primera víctima.

La tesis de Montagne, al presentarse como sistema, omite lo 
esencial, que es lo que demostrará implícitamente el análisis de
J. Berque.

El Magreb, tejido continuo

Berque escoge como ámbito de estudio un cantón del Alto Atlas 
que se negó a reconocer la autoridad francesa hasta 1927 y que, por 
este motivo, podía ser el lugar ideal para demostrar las tesis de 
R. Montagne: acusado carácter de grupo, autonomía valientemente 
defendida contra los grandes caídes, aislamiento geográfico, etc. 
Ahora bien, el autor no encuentra prácticamente nada de lo que 
Montagne supuestamente alega: ni fondo arcaico, ni especificidad, ni 
«realidad», del sistema tribal.

Lo que Berque descubre es, de un lado, una adecuación perfec
ta de la estructura social a la ecología, de ahí el recurso a una expli
cación materialista casi mecanicista, y, de otro, una enorme artificia- 
lidad en cuanto se abandona el terreno de la ecología, y de ahí el 
recurso a la interpretación simbólica. Dificultades de análisis, expo



sición movediza, que no deberían sorprender a los que se toman en 
serio el carácter total de la realidad social

Si nos detenemos en el análisis, Berque sólo incluye la familia 
conyugal, único sujeto del derecho, del escrito; el ijs se mantiene 
pero como «basamento, actor del orden agrario». La taqbilt no es, 
sin embargo, una mera categoría mental; no es una federación de fa
milias, existe en sí, pero, también ella, no hace más que mantener
se 125. Así pues, lo que Montagne nos presenta como la unidad natu
ral más pequeña, que debería, pues, constituir una «presuposición», 
Berque no lo ve presidiendo la familia conyugal, sino oponiéndose a 
ella, luchando, defendiéndose contra ella, actuando las dos formas 
de organización social en dos direcciones opuestas. «Carácter com
puesto, de evolución divergente», nos dice varias veces el autor 126,

La única unidad social, más allá de la familia, que se puede real
mente explicar (el ijs) se encarna en el suelo, «es la parcela, realidad 
casi antroponímica». Cuanto más se asciende a partir de la taqbilí 
difícilmente estable, más se pierde el sentido antropológico de las 
denominaciones que sólo designan unas realidades geográficas. «El 
Seksaua es irreductible al análisis si se pretende que sea un conjun
to humano que se definiría precisamente por algo distinto del nom
bre del hábitat.» En cuanto se dimensiona en exceso, el tipo estalla, 
se divide naturalmente en unidades artificiales (tres, cinco, diez), sin 
ninguna referencia al majzén y a sus intrigas 127.

La taqbilt no se rechaza, pues, como fenómeno, sino como dato 
natural. Es de hecho doblemente artificial: primero, refleja en el as
pecto social la estructura ecológica, con un grado tal de perfecta 
concordancia que se convierte en un modelo intransferible; luego, 
de ella derivan otros elementos, pues normalmente tiende a ir más 
allá, a agrandarse, a dividirse (es lo que ocurrió con sus vecinos, los 
Muzda), y sólo se mantiene, como en el caso de los Seksaua, si se la 
rechaza, si se la aprisiona en un territorio cerrado. La taqbilt subsiste 
en contra de una oposición externa y debe luchar para mantenerse 
contra unas fuerzas activas en el interior mismo de la sociedad. De
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125 J. Berque (1955), pp. 338, 414, 415,
126 El autor menciona «la profundidad de los mecanismos de equilibrio patrimonial», 

pero, como veremos más adelante, esto no tiene nada que ver con el puro formalismo seg
mentario.

127 Ibid, p, 418,
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ahí la imposibilidad de considerarla el fondo común de los grupos 
berberófonos; cualquier tentativa de arqueología política se ve, pues, 
condenada al fracaso 12S * * *, ya que no existe ni permanencia ni aisla
miento ni autonomía. Las propias técnicas llevan la impronta del 
acontecimiento 129 * *.

Sin embargo, existe un fondo beréber, pero que no se opone, 
como estructura de campesinos sedentarios, a la de los árabes nóma
das. En cada caso, la estructura se amolda a las características del 
entorno. Las diferencias que se derivan de ello no tienen nada que 
ver ni con un supuesto substrato ni con el maquiavelismo del sultán. 
Esto está claramente demostrado al comparar los tipos más opues
tos en apariencia: el Seksaua y el Garb 13°. No existe oposición abso
luta entre el muqaddam elegido y el caíd nombrado por el majzén, 
ocupando el amgär una situación intermedia. El primero cumple una 
función determinante, incluso cuando la yma‘a (Ait Arba‘aln) se man
tiene activa 1}1; el segundo, señor del llano, «se establece naturalmen
te sobre un fondo de decadencia económica» 132. Los países berbe
rófonos no son los únicos en aplicar la costumbre; también entre los 
árabes hallamos partidarios del derecho consuetudinario. Los ahoáh, 
de los que Montagne sólo ha escogido los que tienen un carácter 
polémico, manifiestan una voluntad infalible para legitimar el dere
cho comunal y son por su mera existencia un síntoma del paso de la 
costumbre al fiqh 133.

Berque rechaza la generalización a partir de un caso específico, 
siempre condicionado por el tiempo y el espacio; pero, a causa in
cluso de esta diferencia regional surgida de las particularidades eco
lógicas, puede establecer «el tejido continuo del Magreb». La uni
dad social primera (sea cual fuere el nombre con que se la designe:

12S El autor (pp. 402, 405) da varios ejemplos que difieren sorprendentemente, como en
el caso del matrimonio o las tarificaciones penales. «La Cabilia es verdaderamente segmenta
ría, muy distinta del Suss», dice.

129 Ibidt pp. 116-117.
130 Ibid., p. 420.
131 Llega al extremo de afirmar que en esta usurpación del poder por uno solo «alguhos

se sienten liberados de las imposiciones deí grupo» {ibid., p. 374).
132 J, Berque (1949), p. 47*
133 Mujtár al-Süsi, que es salafi, acepta el urf (costumbre) que no destruye al char* y pre

senta, sin la menor mala conciencia, el código de costumbres de Akríd (íazülá, t. ni, pp. 20-21). 
Para la función del cadí en el Suss, ver Ch.-E. de Foucauld, p. 128; J. Berque, pp. 243
y 380.



taqbilt, farqa, cantón, aduar...) se inscribe naturalmente en el paisaje, 
y, luego, de pronto crece artificiosamente y no encuentra ya su senti
do preciso más que en la toponimia (Seksaua, Garb, Rif, Tafilalet, 
etc.). Entre ambos niveles, los únicos objetiva y directamente visi
bles, sólo hay símbolos, nombres y, por eso, Berque exige una socio
logía de los nombres; nombres que se eligen para designar unas opo
siciones, unas contradicciones indispensables para la vida en socie
dad. Esto es lo que ocurre con los lejf-s} con la oposición Sufian/ 
Ben Malik, Jlot/Tliq. Consecuencia lógica, difícilmente aceptable 
por los antropólogos realistas: la historiografía tribal, que pretende 
informarnos sobre los orígenes y peregrinaciones de tal o cual gru
po, ha sido, a su vez, establecida tardíamente a partir de los nom
bres 134.

En contra del biologismo de un Gautier, un Michaux-Bellaíre, o 
del primitivismo de un Montagne, Berque reivindica el nominalismo 
y el residualismo (aislamiento). A la vez que vincula el sistema tribal 
con su base ecológica, desvela su extrema fragilidad. Su mérito resi
de en no descuidar ningún aspecto de la realidad, aunque éste con
tradiga aparentemente a otros, incluso con el riesgo de excederse o 
de resultar sutil y ambiguo.

192 Orígenes sociales y culturales del nacionalismo marroquí

La tesis segmentarista

Algunos antropólogos anglosajones se interesaron por Marrue
cos a partir de la II Guerra Mundial Debemos comentar algo sobre 
sus trabajos, puesto que ellos ofrecen su propia lectura de las inves
tigaciones que acabamos de analizar.

Montagne negaba la asimilación de los beréberes sedentarios a 
los beréberes trashumantes, y aún menos a los árabes nómadas. Ber
que negaba la generalización a partir de un solo caso siempre doble
mente determinado, no pudiendo la teorización resultar, para él,

m IbuLy p. 434. Si un grupo por una razón, que se trata precisamente de determinar, se 
separa de otro y se nombra huarí, zanatí, la historiografía posterior, adscrita a la mitología ge
nealogista, lo vincula, independientemente de su localización, con otros grupos del mismo 
nombre históricamente detectados, por medio de una saga inventada, fundada en una quere
lla familiar, el exilio y la búsqueda de una tierra virgen, Ver el origen de los beréberes según 
el mismo esquema en Nasiri, 1 1, p. 54.
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más que de una comparación entre casos singulares. Ambos partían 
del contenido: democracia para uno, adaptación al terruño para el 
otro. Precisamente contra el contenido es contra lo que se oponen 
los segmentanstas que reducen a una única estructura no sólo todas 
las formas sociales encontradas en el Magreb sino también las locali
zadas en el Sáhara y en Africa, las descritas en la historia antigua. De 
ahí la necesidad de eliminar el contenido diferencial.

El primer resultado de posponer el análisis del contenido es ha
berse desembarazado de un gran problema: el distinguir el nivel real 
Ctaqbilt¿ farqa) de los niveles ficticios (tribu, confederación). Ya no hay 
un grupo crucial: el hecho principal es la segmentación, la división 
de un grupo en subgrupos equilibrándose en cualquier nivel; la im
precisión de los términos importa poco 135. La segmentaridad da una 
imagen, un esquema de la realidad, no es explicativa más que si el 
equilibrio del que ella es la teoría consiste en la anulación recíproca 
de las fuerzas sociales existentes. De ahí el recurso a la tesis estruc- 
turalista: cada hecho nuevo, cada acontecimiento, no es efectivo más 
que si representa una mera ocasión de reactivar, de ejecutar, una 
fuerza latente, siempre presente. «Una explicación que recurre a las 
estructuras del presente y considera el pasado dependiente de éste, 
en lugar de a la inversa, como en las explicaciones genéticas» 136. 
El acontecimiento, apenas reconocido, se niega sistemáticamente.

A pesar de las precauciones tomadas, E. Gellner no llega a in
cluir todos los aspectos de la tribu marroquí en el concepto de seg
mentaridad, pues más allá de este modelo abstracto que se supone 
eternamente reproducido por su propia fuerza, la tribu, como fenó
meno real, debe ser definida a partir de los elementos de hecho.

135 E+ Geílner (1969), pp. 80-90. Hay que recordar, sin embargo, que el problema de lo 
real y de lo ficticio no es solamente de orden lingüístico, se trata de distinguir la expresión 
de la realidad, y el símbolo es el que se mantiene a pesar de la evolución. Cuando Berque di
ce que la Cabilía es verdaderamente segmentaria porque más allá de la taddart no hay nada, 
no siendo éste el caso del Suss (p. 337, n. 1), lo hace por razones que de hecho son inciden
tales pero que siguen sin explicación,

136 E, Gellner, p. 184; un caso típico de esta explicación tiene que ver con la licitación 
de la danza, tema clásico de la controversia islámica; el origen de la querella es claramente 
exterior. El autor parte, sin embargo, del principio de que sólo fue un pretexto. Afirmación 
sin pruebas. Además, cualquier movimiento purista es por definición un pretexto, El punto 
esencial es que los problemas locales comienzan a expresarse a través de los modelos y los 
símbolos llegados de la ciudad. Unificación cultural que precede a la unidad verdaderamen
te política.
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Evans-Pritchard la define así: «es la comunidad más amplia la que 
considera que las disputas entre sus miembros deben resolverse 
mediante arbitraje» 137. Gellner responde que, en ese caso, Marrue
cos no forma más que una sola tribu, sabiendo que la conclusión es 
inaceptable puesto que los marroquíes consideran que pertenecen a 
varias tribus, lo que manifiestamente es insuficiente como argumen
to, ya que todo el problema es justamente definir la sociedad 
marroquí.

Existe, por consiguiente, una contradicción entre una teoría an
tropológica adoptada de otro ámbito y la sociedad estudiada que 
Gellner no resolverá, y no será por falta de precauciones. Afirma, 
antes de cualquier análisis, la autonomía de las tribus beréberes y 
luego, para darle una estructura perfectamente segmentaria, superior 
incluso a la de las tribus africanas, recurre a la zagüía, al agurram, 
cuya existencia generaliza, en contra de la opinión de Montagne y 
de otros; luego define la zagüía como un grupo carismàtico y de al
curnia que manifiesta una verdadera antropolatría, extremo éste que 
Berque niega rotundamente. La zagüía, que a su vez es segmentaria 
pero sin contrapeso, se convierte en condición de la segmentaridad 
beréber. Para arrimar el ascua a su sardina, Gellner remonta los orí
genes del agurram al pacto de trashumancia, que dista de ser general. 
A la vez que describe la zagüía como un expanding universe, le atribu
ye una autonomía que le permite expresar según unas leyes endóge
nas las influencias externas 138. Sin embargo, estas afirmaciones y 
presupuestos están tan poco probados que el autor acaba por intro
ducir otra noción: la de marginalidad. El tribalismo propiamente di
cho, o primitivo, se distingue del tribalismo marginal: «las tribus siba 
eran independientes política pero no culturalmente» l39. Lo que 
ocurre es que esta noción de marginalidad suprime cualquier interés

07 E, Gellner, pp. 80-90. Definición de Evans-Pritchard, African Politicai Systems (1941), 
p. 278,

138 La descripción de Gellner se basa en los trabajos de los militares berberófilos, que 
siempre escogieron el Atlas Medio como tierra para ilustrar sus tesis, A partir de ahí, genera
liza sin ninguna tentativa de compararlas con otras regiones de Marruecos, Incluso desde el 
punto de vísta monográfico, la descripción es puramente constitucional, nos da una idea de 
la disposición ideal de una zagüía en un momento preciso con una panorámica rápida de un 
hundimiento cícilico, pero ningún dato sobre el funcionamiento cotidiano, Por ello, quedan 
muchos puntos sin explicar. «Los conflictos cruciales no nacen de la posición segmentaria 
como tal y no pueden explicarse por ésta, aunque en ella dejen sus huellas» (p. 274).

IhüLt p. 2.
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por la de segmentaridad, sobre todo si esta última se ha reconstrui
do, puesto que los segmentos tal y como los vemos son muy de'si- 
guales 140 y para encontrar segmentos equilibrados hay que recom
poner un estado anterior confiando en la memoria selectiva de los 
ancianos.

La segmentaridad es tan formal que ya no es explicativa, y ya no 
puede definir realmente lo que es una tribu, o bien está tan particu
larizada que se vuelve contra sí misma y se niega.

Los conceptos de estructuralismo, segmentaridad y marginalidad, 
que Gellner quiere combinar, parecen excluirse en la práctica. Esto 
se percibe cuando se trata de interpretar las leyendas de la tradición 
oral que dan cuenta, todas ellas, de los vínculos con el mundo exte
rior. El autor las toma para demostrar la marginalidad de la tribu 
beréber y, sin embargo, por fidelidad al estructuralismo las interpre
ta sin referencia alguna a la historia marroquí general; cosa que es 
imposible y, a la vez, un disparate ,41. Lo mismo ocurre con la ge
nealogía. Es selectiva, nos dicen; uno crea los ancestros que necesita. 
Esto sería aceptable si el grupo fuese autónomo, pero, de hecho, hay 
un control ejercido por los jerifes, los ulemas o los detentores de la 
baraca, por una cadena de transmisión reconocida. Incluso siendo 
ficticia, cualquier genealogía debe seguir una secuencia temporal y 
retomar por su cuenta una historia que no es la del grupo, y de ahí 
reforzar las relaciones de dependencia frente al exterior. Ante esta 
grave dificultad, Gellner adopta una postura intermedia que desme
rece sus explicaciones estructurales e inhabilita la noción de margi
nalidad, con lo cual la tesis segmentarista se vuelve tan abstracta y 
formal como al principio. Le concede, en efecto, a la genealogía una 
función secundaria y, a la vez, decisiva; se recurre a ella al fracasar 
en la explicación de un hecho estructuralmente.

La investigación anglosajona es en realidad una mera reformula
ción de los resultados anteriores, no todos incontestables —a la de
mocracia de Montagne se la denomina «segmentaridad»; al residua- 
lismo de Berque, «marginalidad»—, y en cierto sentido es superflua. 
La segmentaridad, como modelo e imagen, no puede ni verificarse ni 
falsificarse. Siempre está dispuesta a reinterpretar los aciertos de los

H0 G. Spillmann (1936), p, 74, sobre los jums, tan desiguales, de los Ait Arta,
l4] Sobre todo respecto de la leyenda que se reconstruyó a propósito de Dila, interpreta

da de modo diferente por M. Morsy, pp. 9, 32 y s.



demás, según su propio código. Queda, pues, por plantearse, a pro
pósito de ésta, su capacidad para comprender mejor la sociedad ma
rroquí, y ahí se impone una respuesta negativa.

La determinación espacio-temporal del sistema marroquí, que 
puede de todas formas describirse en términos segmentaristas, deja 
a Gellner y a sus émulos indiferentes. Para ellos, que este sistema es
té en decadencia o sea el resultado de una experiencia malograda 
importa poco; para nosotros es esencial H2.

Éstas son las principales teorías sobre la tribu en Marruecos; re
flexiones sobre la realidad que forman parte, sin embargo, de ella, 
puesto que han determinado la política de los responsables hacia las 
poblaciones marroquíes; por ello, debemos exponerlas brevemente. 
Retomemos las ideas clave para analizarlas desde un punto de vista 
más general.
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E l nivel tribal de la sociedad

¿Qué es una tribu? Ni la descripción comprensiva, ni la abstrac
ción segmentarista, ni la imagen de un florecimiento biológico, ni el 
arcaísmo libertario permiten responder a la pregunta, quizá porque 
en la situación magrebí la cuestión es tan inútil como preguntarse 
hoy qué es un comité o una comuna. No es fácil definir, en efecto, 
una forma mediante su contenido. Planteada de este modo, la pre
gunta no nos interesa directamente, pero, partiendo de una proble
mática sobre las bases de una autoridad que concurre con el maj- 
zén, podemos reformularla así: ¿cuál es el nivel tribal de la sociedad 
marroquí, es decir, el nivel de sociabilidad donde, sean como sean 142

142 Los antropólogos anglosajones parecen partir de investigaciones sobre el terreno, 
Esto induce a engaño por la siguiente razón: el protectorado y el régimen que le sucedió han 
mantenido a la tribu como elemento administrativo y político; por ello, eso que para Mon- 
tagne era natural, opuesto a las divisiones artificiales del majzén, se ha convertido en artificio 
de ese mismo majzén, opuesto a la evolución natural, Ya Montagne reivindicaba la reacción, 
la vuelta al pasado como política. Además, estos antropólogos utilizan las «fichas de las cáb¡- 
las» y, luego, a lo largo de la investigación «actúan sutilmente sobre la realidad», como dijo 
Berque a propósito de los oficíales de Asuntos Indígenas que, por su parte, investigaban se
gún las directivas de Montagne; todos recurren a los ancianos y aceptan implícitamente su 
ideología, es decir, lo que ellos creen haber conocido de su sociedad; desfase doble que po
ne al descubierto la realidad de hoy e incluso la de un pasado próximo, ¿Qué sustrato es, 
pues, el que la encuesta directa, llevada a cabo según este método, permite desvelar?
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las condiciones generales, aparece casi instantáneamente una deter
minada forma que los propios interesados llaman «tribal»? La pre
gunta tiene, pues, un sentido preciso y la siba, que expresa oposición 
al majzén, aparece súbitamente bajo una luz distinta.

Siba y costumbre ( (urf)

Es fácil observar en los análisis precedentes un proceso de re
ducción: se presenta al majzén como opuesto, primero, a las tribus 
nómadas, y, luego, a las tribus como tales y, por último, a los berébe
res. Se concibe el majzén, estandarte del fiqh, como opuesto a la cos
tumbre; ésta se convierte entonces en esencia del nomadismo y el 
nomadismo en causa de la oposición, de la siba.

Sin embargo —ya lo hemos visto— el propio majzén no se 
equivocaba sobre el verdadero enemigo cuando definía la siba como 
yáhilíya. J. Berque, que rechaza cualquier especificidad beré
ber que no sea derivada, que muestra sistemáticamente la interfe
rencia del char‘ y del ‘urf subraya sin embargo que el majzén no 
puede aceptar la ymá'a legisladora. Si la ley pudiera nacer de la vo
luntad de un grupo, estaríamos en efecto ante la yahiliya, se halle 
ésta en zona arabófona o berberófona. Pueden, en efecto, existir 
unos derechos particulares locales, pero la iniciativa queda en ma
nos de los cadíes y de los alfaquíes. La costumbre existente se inte
grará según unas reglas conocidas, pero no el principio de una 
costumbre en proceso de creación. Uno se puede negar a pagar 
un impuesto, por ejemplo, y todos lo hacen, pero amparados en la 
ficción de que aquél constituye una innovación condenable —con 
lo cual se refuerza el sistema del propio fiqh— y no como rebeldía 
ante una injusticia y haciendo entrar en razón al que lo infringe, 
pues sería una ridda, como mínimo, la aceptación del principio del 
‘adl muetazili. A fin de cuentas, es el motivo que aduce el sultán 
cuando parte de expedición, con independencia de las causas rea
les y de los resultados obtenidos.

Se trata, pues, de una oposición de principio, pero en la práctica 
¡cuántos subterfugios y compromisos se requieren, de ambas partes a 
la vez! Por eso no podemos considerarla la respuesta a la cuestión 
de la siba beréber del siglo xix, puesto que la capacidad legisladora



de la ymá'a estaba entonces en decadencia generalizada 143; el caíd y 
el amgdr todopoderosos imponían su voluntad e insistían en tener 
junto a ellos a un cadí. La costumbre experimentaba, por consi
guiente, una regresión; la resolución de los litigios escapaba, pues, a 
la ymá‘a y la comunidad estaba ya preparada para ponerse bajo la di
rección de un cadí. No será, pues, la autoridad legisladora, como ac
to, la que se opondrá al majzén, soporte del chra\ sino como poten
cia, y surgirá de nuevo en el siglo xx al menos en dos ocasiones, y 
entonces el majzén, aunque protegido, se mostrará intransigente 144. 
Esta autoridad legisladora no representa un peligro nuevo; es una 
amenaza coexistente con el majzén desde que éste se organizó.

La siba es, en efecto, en su sentido profundo, el reino, sin mala 
conciencia de la costumbre; esto no ocurrirá, sin embargo, en el si
glo xix; habrá pues que encontrar otro motivo a la siba como revuel
ta activa.
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Siba y no participación

La gran dificultad con la que topamos a este respecto es que la 
siba, entendida de este modo, se ha exagerado y reinterpretado cons
tantemente. En estas reinterpretaciones, que se multiplican entre los 
propios marroquíes I45, no se tiene en cuenta suficientemente ni el 
grado de desafio a la autoridad central o a su representante local, ni 
las circunstancias, ni la duración en el tiempo de esta negativa a 
obedecer.

Ya hemos subrayado que una manera de paliar este inconve
niente consiste en contrastar la situación calificada de siba con la

143 «Se decidió que las tribus serían confiadas a los antiguos jefes, con la condición de 
que las yma'a-s, cuya autoridad se había vuelto nula, recobrarían bajo nuestra vigilancia su 
soberanía de antaño» ($. Guennun, p. 236).

144 Se trata, por supuesto, de la guerra del Ríf, que actuará en favor de Francia, y del da- 
hír beréber, que actuará en contra,

145 La reinterpretacíón más discutida es la presentada por M  Lahbabi: la siba es el recha
zo libre del contrato de gobierno {bay\i). Ver las observaciones de E. Gellner (1969), 
PP- 22-29; de D, Hart, en E, Gellner (ed), 1972, p, 28. «Podemos extraer múltiples lecciones de 
los trece siglos de nuestra historia. Es una sucesión casi ininterrumpida de rechazos popula
res con el fin de construir una sociedad humana y justa. Rechazo silencioso, a veces, y, otras, 
sangriento y colérico, sin que los resultados hayan compensado jamás los sacrificios reali
zados», al-lttihádaí-Watani, Casablanca, editorial del 12 de abril de 1973.
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que el majzén considera «normal». La diferencia entonces entre tri- 
bus-majzén y t r i b u s - p a r e c e  bastante relativa. En los casos extre
mos, poco numerosos comparados con la media, se reduce a esto: 1. 
designación del caíd {amgár) por consenso y rotación entre los cla
nes, en un caso; nombramiento por el sultán, en otro; 2. acuerdo en
tre los miembros de la yma'a sobre las contribuciones que se reparti
rán entre estos últimos y el caíd, en un caso; imposiciones decididas 
por el majzén y luego repartidas por el caíd y percibidas por el ‘amil, 
en el otro; 3. aplicación de la costumbre constantemente renovada 
por la ymá‘a, en un caso, y aplicación de una costumbre fijada y nor
malizada por los principios del fiqh, en el otro. El trabajo en común, 
la ayuda mutua, etc., siguen estando, en todos los casos, en las ma
nos de la taqbilt o de la farqa, que los organiza según unos principios 
determinados por el entorno geográfico.

Durante este periodo (1830-1900) los dos tipos ideales se opo
nen, pues de hecho todo se desarrolla en el ámbito del caíd y de
pende de las relaciones de éste con el majzén. Aunque los caídes, de 
jerarquía superior o media, de las regiones de las llanuras o del Dir, 
arabófonos o berberófonos, se hayan erigido en contra del sultán 
con mayor o menor éxito y afán, cuando se trataba de defender una 
autoridad o de salvaguardar las riquezas 146, nunca siguieron una po
lítica radical; podemos hallar fácilmente en el plano de los princi
pios una concordancia entre los objetivos perseguidos. De ahí una 
inclinación visible hacia la transacción, la diplomacia; nunca se ob
serva una lucha a muerte contra el ejército del sultán como si se tra
tara de un ejército extranjero invasor.

Los hechos, tal y como los consigna la crónica, incluso la local, 
muestran palpablemente que, en el caso de los jefes, es una cuestión 
de participación, y en el caso de sus partidarios, de un equilibrio que 
hay que restablecer o mantener en los intercambios con el majzén. 
Cuando éste se retrae en una parte de lo que exige (a los jerifes del 
Tafilalet, a los Ait Atta, a algunos grupos del Rif), entonces se le dis-

14íl En lo que respecta a la famosa «libertad» beréber, sólo la hallamos en los libros. Los 
grandes caídes, amgdr-s, morabitos, agurram-s¡ muqqaddam-s ejercen una autoridad sobre los 
individuos que no es menos asfixiante que la del sultán. «Todo pertenecía al caíd, tanto las 
personas como las cosas. Antes de ser zaian, antes de ser hombre, uno pertenecía al azai o a 
uno de los suyos» (S, Guennun, p. 196), No tenemos ningún motivo para creer que era dis
tinto en otro sitios, La «república cantonal» beréber no significa ni libertad individual ni 
igualdad; su único aspecto moderno (Montagne) es su aparente «laicismo»,
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cute poco, pero no suele ser el caso general; y la baraca no siempre 
es suficiente para restablecer el equilibrio que, cuando se rompe vi
siblemente durante un largo periodo, da la impresión a los jefes de 
que ya no participan en el majzén, y ofrece las circunstancias favora
bles a la siba, es decir, a la desvinculación del sistema sultaní.

Podemos, pues, precisar para el pasado las épocas que fueron en 
su conjunto favorables a la siba. tras el largo período de disturbios 
(1727-1757), bajo el sultanato de Muhammad III nace la siba moder
na, y esto explicaría que la palabra haya sido aparentemente tan ig
norada por un hombre como Ibn Jaldün; se agudizará a partir de 1860, 
como consecuencia de la desagregación que sobrevino con la aper
tura del país al comercio europeo 147, Esta desvinculación no es uni
forme; la situación geográfica cumple una función importante. Algu
nas tribus pueden desvincularse imperceptiblemente —es el caso 
del Suss y de los Ida U Tanan—, incluso con el consentimiento táci
to del majzén —es el caso del Rif considerado como un tagr (zona 
de guerra contra los españoles) y, en menor grado, el caso de los B. 
Isnassen—, o merecer una ofensiva —como los Sanháya del Atlas 
Medio bloqueados en sus montañas, que, por esta misma razón, son 
los candidatos más recuperables cuando la situación general permita 
hacerlos participar en el majzén.

La siba no es uniforme aunque su causa general sea la misma: la 
restricción de la capacidad de integración del majzén. Cuanto más 
se aleja este último del grupo más aumentan las zonas de la siba, pa
siva u ofensiva, y más se abre la línea de demarcación entre partici
pantes y no participantes en el poder central; pero en el estado ac
tual de nuestros conocimientos ninguna razón permite generalizar a 
toda la historia marroquí aquello que sólo podemos fechar de una 
manera bastante imprecisa 148.

147 Existen suficientes indicios como para creer que la siba tal y como la conocemos sea 
postismaelí. J. Berque (1949, p. 50) se refiere a una siba premeriní del siglo xiv; si se trata de 
revueltas esporádicas, podemos aceptar el término, pero lo mejor es reservarlo para la situa
ción de no participación consecutiva a la decadencia socioeconómica que sucedió al reinado 
de Ismael.

148 Se trataría aquí de una reinterpretación fundada en la noción de participación 
tomada de los politólogos. Ya dimos el ejemplo de los Zemmur y de los B. Ahsen bajo el rei
nado de ‘Abd al-Rahmán, podemos añadir el de Muña U Hammu y Muha U Sa‘Td, sin men
cionar a los caídes del Atlas, Observamos sistemáticamente una voluntad de participar en el 
majzén: en lugar de destruirlo, se integran en él; en lugar de defenderse contra él, se le ataca; 
y  evidentemente no es el medio más seguro de mantener su especificidad, sobre todo si se
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Este segundo aspecto de la siba es el más evidente, el más grave 
y el más localizado. Pero ¿qué relaciones tienen estos dos fenóme
nos, ydhiltya y no participación, integrados en la noción de sibay con 
la tribu, que parece ser su marco y fundamento? Es un asunto éste 
que aún no está resuelto.

El nivel tribal

El sistema tribal no presupone la siba, según el concepto ante
rior, sino más bien un sistema feudal. Y en efecto eso es lo que cre
yeron ver los primeros viajeros extranjeros en Marruecos durante el 
siglo xix I49. No es ni la siba ni la costumbre las que definen el nivel 
tribal que intentamos aislar, aunque la literatura existente vincule 
entre sí los tres fenómenos.

Una tesis habitual que resulta de la confusión entre tribalismo y 
nomadismo es la que vincula el sistema tribal con la comunidad de 
la tierra. Y sin embargo las investigaciones existentes eluden gran 
parte de la legitimidad de esta correlación, e incluso en la mayoría 
de los casos llegan a negarla. Aunque descubran esta comunidad, 
observan que está en vías de extinción I5°. En cambio, la investiga-

recuerda la historia de las grandes dinastías berberófonas que no mostraron ninguna volun
tad de berberízar el sistema político marroquí* Tras el reinado de Hasan I, la norma fue 
nombrar a los caídes jefes de siba* Además, si queremos fundar una antropología política, hay 
que aceptar que cierta ecuación política siga siendo básicamente la misma a través de las dis
tintas sociedades, al igual que la antropología económica se basa en la escasez, como fenóme
no general* A partir de esta noción fundamental, adquirirán importancia las formas que 
adoptan el rechazo y la participación, la expresión y la satisfacción de las necesidades, No es, 
pues, indiferente que la no participación se exprese medíante un voto negativo persistente, 
una guerra, o una autonomía pasiva.

149 De ahí el interés que se toman los investigadores más serios en distinguir el sistema 
marroquí del feudalismo, «En el feudalismo, el poder está legalmente diseminado, mientras 
que en Marruecos está, en principio, enteramente concentrado en las manos del sultán y sólo 
escapa a éste en la medida en que su debilidad no le permita ejercerlo» (E. Doutté, 1905, 
p, 402)* R. Montagne (p. 356) resume así lo que separa al sistema de los amgdr-s y el feudalismo: 
diferencia de regímenes de propiedad rustica, inexistencia de jerarquía tradicional, persisten
cia de la estructura tribal

150 No existen tierras colectivas en el Suss, ni almacenes colectivos, contrariamente a lo 
que ha podido pensar De Foucauld (ver R* Montagne, 1930, pp* 247, 256); en el Garb los te
rrenos de pastoreo colectivos no existen más que en el marco del aduar, y no en el de la far- 
qa o en el de la tribu (ver J. Le Coz, t. i, p* 282); en esta región cambiante se observa una ten
dencia hacia la privatización* No hay tampoco explotaciones colectivas.



ción sociológica ha permitido captar algo bastante diferente y de im
portancia capital: es la menor unidad grupal que existe en sí sin te
ner un origen genealógico auténtico, que representa el marco global 
donde se reflejan lo ecológico y lo social. Es también la única insti
tución que ha hecho fracasar una privatización desmedida —que ha 
mostrado su ineficacia en el acto—, anulando los efectos de cual
quier aprovechamiento de las tierras de regadío.

Éste es un punto que Berque subraya varias veces, a la vez que 
rechaza generalizarlo a todo el Magreb; reconoce los límites de este 
orden agrario, pero también observa la concordancia entre la distri
bución de los grupos ijs, la del poblado en barrios toponímicos y la 
distribución del tiempo de regadío mediante arcas de agua, «Corres
pondencia [...], a la vez organización arraigada, garantía de perma
nencia e ideal de legitimidad» 151. No se trata de un colectivismo 
original (que existió quizá sin que se pueda detectar actualmente), si
no de una repartición como consecuencia de una conquista o de un 
nuevo aprovechamiento agrícola.

A pesar de los límites precisos que imponen la geografía y la téc
nica a una teorización a partir de este caso, resulta inevitable dedu
cir que nos hallamos ante el nivel tribal que exige inevitablemente 
una función en una situación dada de las relaciones entre el hombre 
y la naturaleza. El ijs defiende la legitimidad patrimonial contra la 
apropiación y contra el fiqh, que sólo admite la familia conyugal. Se 
mantiene firmemente porque es el único que puede salvar los domi
nios de tierras comunales frente a la posesión individual, a la que el 
campesino se resiste, no por principio sino porque en tierras de re
gadío conduce a la ruina, condenando todo el sistema social. Berque 
demuestra que siempre que se puede se recurre también a los sub
terfugios del fiqh para llegar al mismo resultado (bienes habices y 
rahn) 152.

Pero es el ijs, grupo en sí, el que mejor representa el rechazo de 
la privatización anárquica. El Garb, por otro lado, ofrece la prueba a 
contrariis. Los grandes dominios privados imperan allí, casi sin oposi
ción, precisamente porque la farqa se ha debilitado en la conciencia 
de grupo y ha sido absorbida por unas agrupaciones mayores, tribus
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151 J. Berque (1955), pp. 218, 255.
152 Ibid., pp. 356, 358.
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y confederaciones que se han ido estableciendo con firmeza en el te
rreno como unidades administrativas. Como el clan ya no puede de
fender a los suyos, otras fórmulas de protección ocupan su lugar: in
dividuos o familias enteras se refugian en número creciente bajo el 
amparo (mezraq. sombrilla) de los individuos influyentes, que intro
ducen entonces una nueva forma de organización del trabajo: el 
'azib. Éste se extiende y consolida, elimina la organización del traba
jo por los miembros de la farqa y en el seno de ésta.

Se desmorona, pues, el sistema que podemos denominar «tradi
cional». Michaux-Bellaire, y Le Coz tras él, lo interpretará retenien
do de la noción de tribu sólo el folclore que queda de ella, fomen
tado por las grandes familias en el interior y en torno a las 
qaria-s 153. En el momento en el que se describe el sistema tribal, en 
todos sus aspectos múltiples y tornasolados, ya el nivel tribal que lo ex
plica y lo justifica está derrotado porque el trabajo empieza a organi
zarse cada vez más desde lo alto y según unos principios nuevos.

Así, la siba en sus dos modalidades: como ámbito de la costum
bre y la no participación, no parece poder vincularse con el nivel tri
bal. Éste puede, de hecho y de derecho, coexistir con el majzén.

Es mucho más fácil definir el nivel tribal de una sociedad que el 
sistema tribal en general. Tal como aparece en Marruecos, el tribalis- 
mo sólo tiene vigor cuando se sustenta en un desplazamiento de po
blaciones forzado o impuesto por la economía: en torno a Fez, a 
Marraquech, en el fabs de las ciudades costeras, en el Garb, zona al
ternativamente subpoblada y nuevamente reactivada. Se reconstitu
ye, pues, o se refuerza la estructura comunitaria como forma de re
partición del trabajo y de defensa del grupo. Este aspecto defensivo 
es, sin embargo, artificial. Cuando el grupo necesita recurrir al maj
zén, a una zagüía o a otro grupo guerrero, lo hace, y la farqa se limita 
entonces a su función de distribución del trabajo.

El nivel tribal, que es sin duda el motivo de la persistencia del 
tribalismo (no de su nacimiento histórico), se sitúa a mitad de cami
no entre el nivel de base biológica, que es al mismo tiempo su fun
damento natural y su justificación ideológica, y el nivel superior políti

153 J. Berque (1959); J. Le Coz, t. i, pp, 294-300; G, Lazarev (1968), Este último, contraria
mente a Le Coz, no pone suficientemente de relieve la función del comercio europeo en esta 
evolución; el hombre del majzén o de la zagüía, el comerciante, el usurero es el que se apo
dera de las tierras, con ayuda de los caídes rurales y de los adules (notarios),



co-guerrero, de hecho temporal, pero que en ciertas circunstancias 
puede durar bastante tiempo. El nivel tribal es el de la reproduc
ción social, cuando el vínculo con la naturaleza es todavía muy dis
tendido, cuando el campo es una precampiña, según la fórmula 
afortunada de Le Coz, cuando el contrato individual no basta para 
garantizar los derechos del individuo y debe ser objetivado por e l . 
vínculo carnal —inducido, si es preciso, y sacralizado— con vistas 
a garantizar la ayuda mutua indispensable en un entorno hostil.

Este nivel tribal no es del mismo orden que el majzén. No se 
pueden considerar a priori como antagonistas, puesto que todo de
pende de la capacidad de reorganizar el trabajo social en el marco 
de la farqa y esto no depende del majzén. Sin embargo, en el siglo xix, 
por unas razones que sobrepasan los límites de la acción e inclu
so de la comprensión del sultán, el nivel tribal se vacía de su con
tenido; éste, que es la condición de reproducción del tribalismo 
como sistema total, parece el más frágil, mientras que la superes
tructura político-guerrera, que no tiene ninguna efectividad social, 
aparece como la más vigorosa, aunque no se mantenga más que 
como folclore, fomentado por el majzén, independiente o bajo 
protectorado.

En cambio, en el periodo anterior a 1850, el tribalismo en su 
forma política-guerrera era menos visible, pero el nivel tribal preva
lecía en la sociedad de modo irrebatible 154, adoptando, por supues
to, gran variedad de formas superestructurales, determinadas por 
unas diferencias ecológicas: de los confines saharianos, donde el mo
delo hilalí se mantendrá más tiempo, al Garb, tierra de atracción y 
de rivalidades donde los grupos podían especializarse (tribus guich o 
morabíticas); del Antiatlas y el Rif, donde el grupo se había converti
do en una institución refugio, a las llanuras de la costa y al Hauz, 
base del majzén, donde el tribaíismo ya sólo era folclore.

Aunque la siba sea la expresión directa y necesaria de la estruc
tura tribal, sólo aparece a plena luz y ocupa la escena histórica cuan
do el nivel tribal, fundamento objetivo de todo el sistema, se debili-
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li54 Ver las conclusiones comparables, basadas en una encuesta realizada en la región de 
Fez y de Mequínez, en A+ Lahlimi (p. 20). Es probable que podría haber existido este nivel 
tribal de una manera más precisa si no hubiera contado con el apoyo artificial de la tribu 
como forma social global por parte del majzén y de los regímenes que le sucedieron hasta la 
fecha.
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ta, pierde poco a poco su función y desaparece tras el aspecto políti
co-guerrero, que es la superestructura más frágil y también normal
mente la menos duradera. Lo que el análisis histórico muestra es 
que la siba del siglo xix no representa la defensa del nivel tribal con
tra el majzén sino más bien la reacción en bumerán de debilitamien
to de este nivel a causa de la presión del comercio europeo, encar
nada en una semimovilización de las fuerzas locales en el marco de 
la superestructura política-guerrera, la única disponible y dispuesta 
para ser recuperada por los sucesores del majzén. Esta contradic
ción objetiva es la que hizo fracasar todas las tentativas de definir la 
tribu como organización social global

Conclusión

Al analizarlas, las nociones de «costumbre», «tribu» y siba se 
muestran independientes, no reducibles la una a la otra. Buscába
mos los fundamentos de una autoridad local opuesta al majzén, nos 
hemos encontrado con una potencialidad de contestación extraordi
nariamente tenaz y, a la vez, con una incapacidad de llevar las lu
chas antisultaníes hasta el final. Y eso es lo que expresa perfecta
mente la dualidad de la función del caíd supremo: se enfrenta al 
majzén al mismo tiempo que liquida la institución tribal y facilita así 
su recuperación por este mismo majzén. Símbolo de debilitamiento 
de la tribu, de su carácter residual, por su lucha encarnizada contra 
la autoridad central existente, sienta las bases de otro majzén, más 
amplio y más sólido, en la medida en que el nivel tribal, justificación 
histórica del tribalismo político, está ya minado por la influencia ex
terior, en constante penetración desde 1850.

La oposición al majzén no tenía, y sin duda no podía tener, una 
ideología explícita (los extranjeros la suministrarían más tarde sin 
poderla propagar a gran escala).

La revuelta rural «normal» es una reivindicación, aunque expre
sada indirectamente, de participación. El nivel tribal, condición de 
reproducción del tribalismo, retrocede ante una evolución irreversi
ble. El majzén en tanto que institución no corría ningún peligro, y 
sin la intervención extranjera la situación inestable que caracterizaba 
a Marruecos desde hacía decenios se habría mantenido. El carácter



alarmante de las fuerzas opuestas al poder central procedía de ’ la 
evolución económica general que padecía también el majzén, en 
continuo debilitamiento.

En la vida cotidiana, ajena a las causas remotas y a las potencia
lidades, el hecho tangible a partir de 1850 es la oposición entre los 
intereses de las dos autoridades, central y local, que la presión ex
tranjera consagrará de tal manera que costumbre y chra\ superes
tructura tribal y majzén, nivel tribal y ‘azib (grandes dominios pri
vados) van a mantenerse como símbolos de una irreductible hostili
dad. Y aquí es donde se sitúa la constatación que tiene relación en 
particular con nuestro tema: en su reacción a esta presión, el majzén 
no representará a la población marroquí en su totalidad. Aunque la 
crisis política en Marruecos provenga del hecho de que el país 
estaba unificado, que cada cual se definía respecto del sultán (en el 
marco de una autonomía tribal real, de una sociedad verdaderamen
te segmentaria, no habría habido crisis marroquí), el majzén debilita
do y menguado no podía reproducir en su reacción más que la de 
los grupos que, al participar en él, estaban dispuestos a suministrar 
por las vías tradicionales su contingente de elites y concurrir en la 
modelación de una cierta conciencia de sí.

Pero el resto de la población, que potencialmente podía haber 
sido vencida, recuperada, y que no lo fue precisamente a causa de la 
situación creada por la presión extranjera, no encontrará una vía re
conocida para expresar sus reivindicaciones. Para el majzén esta ex
presión será negativa. Para nosotros será muda por su carácter poli- 
sémico y simbólico. Nos adentramos, pues, en el terreno de la 
airfbigüedad, vía que hay que descartar para no correr el riesgo de 
malinterpretarla. Éste será el negativo de la situación marroquí, que 
marcará en cada etapa el límite infranqueable —histórico y socioló
gico— que nos permitirá calificar a la elite y a la ideología naciona
listas 155.
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¿Por qué el «negativo»? La estructura ele los poderes locales seguirá siendo la misma; 
a los jefes los absorberá la nueva potencia publica (ya hemos subrayado que no pueden sub
sistir con el apoyo del poder central, por muy grande que sea); las vías de transmisión de la 
autoridad seguirán siendo las mismas, Pero precisamente a causa de esta continuidad, a pe
sar de que las circunstancias habían cambiado, las fuerzas contrarias al majzén serán desvalo
rizadas; se tratará de hablar en nombre de ellas, y con ello se desvalorizarán aún más. El he
cho innegable es que sus jefes no hallarán un lugar entre la nueva elite para expresar las 
exigencias de la nueva situación, y los escasos individuos que lo consigan ya habrán roto los
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Conclusión

Clan, zagüía, majzén, tres realidades, pero también, y sobre todo, 
tres nociones operativas. Les tres coexisten, cada cual en un nivel. 
La organización de la producción corresponde al clan; la sociabili
dad, a la zagüía, y el orden político, al majzén. Nociones operativas 
—decíamos— porque no se dejan aprehender en la realidad más 
que como formas cuyo contenido depende de varios elementos es
pacio-temporales. De ahí la impresión que dan de imprecisión, de 
exceso semántico y de determinación sociológica.

Este aspecto formal es la base del «imperialismo» de cada uno 
de estos fenómenos que tiende a ocupar todo el espectro social; 
fuerza potencial que, de hecho, nunca termina de cuajar, al menos 
en el período objeto de estudio.

Las tres fuentes de autoridad —división del trabajo, servicio so
cial, mantenimiento del orden mediante la coerción— están presen
tes y generan permanentemente un poder que, según las circunstan
cias, trata de someter a las otras dos, como ha quedado comprobado 
en la historia marroquí.

La zagüía, además de cumplir una función social, es capaz tam
bién de reorganizar la economía (su papel en la roturación y el apro
vechamiento agrícola ha quedado señalado; el modelo del ‘azib se 
debe a ella), de desarrollarse en el marco de una autoridad política 
dominante, como se vio con la tentativa afortunada de los sa‘adíes y 
la experiencia desafortunada de los diláíes; la consecuencia última 
sería un gobierno federal representado por una zagüía de zagüías.

vínculos con su lugar de origen. Los que buscamos las razones sociológicas de una reacción 
a escala de toda una sociedad no podemos refrendar los juicios de la época. Tenemos que 
resaltar las causas primeras que motivaron el fracaso de estas fuerzas, en su intento de en
contrar un lugar en el marco de la reacción majzení y que, al quedar fuera, cumplieron un 
papel negativo, en el sentido propio del término.

El hecho que se puede destacar, sin emitir juicio alguno, es que los jefes de las zagüías y 
de las tribus, que nunca pusieron en peligro la institución del majzén antes de la presencia 
extranjera, aunque la hayan combatido a veces ferozmente, no se reconocerán en la reacción 
del majzén ante esta presencia, que combatirán a su manera.

El majzén no quería acabar con los poderes locales en el siglo XIX; cuando consiga, me
díante delegación, los medios para ello ya no será viable políticamente. La autoridad extran
jera consolidará la dualidad de las elítes, heredada del sistema antiguo. Esta oposición, impo
sible de dominar en los hechos y en las conciencias, nunca hallará tanta expresión como 
durante la guerra del Ríf; entonces no existirá contradicción en el objetivo sino en el origen, 
en la iniciativa de la acción (cf. Conclusión general).



El majzén, como emanación del chra‘ puro, puede organizar la 
vida social según los principios de los alfaquíes estrictos en torno 
a la mezquita, pero no a la zagüía, y la vida económica, partiendo 
de la familia conyugal y del contrato individual, como se empezó a 
ver en las regiones donde pulularon los {azib-s y ‘adtr-s 156.

Nos hallamos, pues, ante tres posibilidades basadas en la rea
lidad pero que nunca se realizaron plenamente, aunque en cier
tas épocas Marruecos estuviese a punto de convertirse en un 
Estado tribal o en un Estado-zagüía. Sin embargo, a mediados 
del siglo xix se observa una especialización: cada forma es indes
tructible en su nivel, lo que le permite mantenerse. El majzén es 
indispensable como institución en un Marruecos musulmán. La 
función social de la zagüía nunca ha sido negada, aun cuando el 
sultán la atacara como fuerza política. El papel que cumple el 
clan en la división del trabajo fue predominante incluso hasta 
finales del xix.

La coexistencia de estas tres formas de estructuración es lo que 
caracteriza a la sociedad marroquí. Y el principal defecto de los an
tropólogos es el reduccionismo. Todos ellos buscan la fórmula de 
unidad del espectro social marroquí. Los que parten, por ejemplo, 
de lo sagrado en sus orígenes reconstruyen todo a partir de esta 
base, para ellos cada actor social es un detentor de la baraca: alfa- 
quí local, morabito o sultán. Esta reconstrucción teórica no es inú
til. en sí ni totalmente falsa, pero debe servir de referencia a la des
cripción del sistema real. Presentada como tipo ideal, puede servir 
para calificar el elemento historiográfico pero no debe absorberlo, 
como ocurre hoy, cuando se la considera la propia estructura de la 
realidad.

En lo que respecta específicamente a nuestro estudio, él punto 
esencial de esta discusión a propósito del orden social marroquí 
es que el majzén no refleja toda la sociedad, sobre todo a finales 
del xix. La elite que surgirá de sus filas será restringida y parcial, 
la ideología que propagará será igualmente parcial. Pero, simultá
neamente, esta coexistencia entre majzén y poderes locales denota 
una tendencia hacia la síntesis comunitaria; la dialéctica de oposi
ción momentánea y de transacción —rechazos violentos y llama-
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m Corresponde al sector capitalistico de M  Rodinson {Islam el Capitalisme, 1966),
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das recíprocas— es la mejor prueba de la existencia de un «organis
mo marroquí». Dialéctica ésta que difiere obviamente de la de las 
clases sociales que describe la ciencia política moderna, pero que 
dista mucho también de la imagen estática de unas cuantas unida
des autónomas que chocan entre sí mecánicamente en la extensión 
apenas humanizada del territorio marroquí.





UNA CULTURA, UNA IDEOLOGÌA

IV

En este capítulo nos proponemos describir, a partir del sistema 
de transmisión del saber y de la ética social en el Marruecos del si
glo xix, cómo estaba formada en el aspecto intelectual la elite del 
país, elite que, incluido el propio sultán, se enfrentará a nuevos pro
blemas provocados por la presión colonial y se verá obligada a reac
cionar, positiva o negativamente, para perpetuarse, perpetuando así 
todo el sistema. Tras observar los medios materiales ofrecidos por el 
país y los orígenes del prestigio que diferenciaba a los grupos que 
forman su población, quedan por definir cuáles eran los medios psi
cológicos de los que disponía la elite.

En este ámbito cultural, la elite es mucho más restringida, obvia
mente, que la que se ha descrito en el capítulo anterior; reduciéndo
se a dos grupos: de un lado, los ulemas y, de otro, los kátib-s y parte 
de los amines. Aquéllos son los únicos que disfrutan de la influencia 
moral que legitima cualquier acción política, mientras que éstos in
fluyen, en mayor o menor medida, en las decisiones que toma el sul
tán, tanto respecto de su diseño como de su ejecución. Por supues
to, en esta fase lo que nos interesa no es tanto el grupo como la 
cultura que el sultán propaga o mantiene. Tendremos, pues, que 
analizar la cultura específica de cada grupo, detallar sus fuentes y 
determinar los aspectos comunes que constituyen, de alguna mane
ra, la ideología general del país.

Inmediatamente surge un problema y una dificultad, vinculados 
entre sí. El problema es el aislamiento de Marruecos. Si nos referi
mos al ámbito cultural, no podemos dejar de suscribir la idea de un 
país cerrado a las influencias exteriores. Y si nos atenemos a los in



tercambios comerciales, debemos concluir que el país se caracteriza
ba por su apertura. ¿Cómo se pueden conjugar estas dos situaciones 
aparentemente contradictorias? Lo natural sería analizar la ideología 
existente, y, entonces, aparece otra dificultad adicional que consiste 
en ignorar las influencias exteriores, directas o indirectas. La sensa
ción de un peligro inminente puede considerarse en sí una influen
cia y éste fue presentido en Marruecos a partir de 1830 y se irá pre
cisando a lo largo del siglo.

¿En qué fase podemos considerar, entonces, que el sistema de 
las ideas ha dejado de ser tradicional?

Hemos optado por la siguiente hipótesis: la política de reformas, 
que se describirá en la segunda parte, puede considerarse integrante 
del sistema tradicional en la medida en que se justifica y se concibe 
en términos ideológicos tradicionales, aun cuando, en un análisis 
profundo, esté inspirada en algo ajeno a ella y su efecto, a largo pla
zo, sea revolucionario. Mientras unos individuos aislados, fácilmente 
reconocibles, personifiquen la influencia exterior, el impacto es, en 
su conjunto, insignificante. Pero, cuando esta influencia está repre
sentada por un grupo, incluso restringido, de autóctonos, con acceso 
a los centros de decisión, entonces sí se condenará el sistema ideoló
gico tradicional. Esto no ocurrirá en Marruecos, en el mejor de los 
casos, hasta después de 1900 f Las reformas que se introdujeron an
tes de esta fecha tienden expresamente a reforzar la tradición y lo 
consiguen eficazmente, como veremos en el caso de la imprenta. Es 
cierto que las influencias exteriores contribuirán a perfilar el paisaje 
cultural marroquí del siglo xix, pero éste seguirá siendo aún el de 
los siglos pasados.

E l s is t e m a  e d u c a t iv o

La organización de la enseñanza tradicional en Marruecos es de 
todos conocida 1 2, forma parte del tantas veces descrito sistema gene
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1 En esta fecha regresarán los estudiantes enviados a Europa, los comerciantes estableci
dos en el extranjero y algunos exiliados. El periodo 1900-1906 constituye un periodo de in
cubación del movimiento hafiz!.

2 B. Meakin (1902, pp. 303-325) insiste en la similitud con el sistema en vigor en El Cairo 
o en Bujara. Ver una extensa descripción en E. Michaux-Bellaire (1911), A. Peretié (1912), re
sumida por R. Le Tourneau (1949, pp. 453-479). Estudio de valoración en L. Paye (1962).
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ral de educación islámica que permaneció invariable bajo el protec
torado hasta fecha muy reciente. Recordemos sus principales ele
mentos según dos perspectivas complementarias: la del alumno en 
busca de la ciencia (talab al-Uni) y la de la difusión de la ciencia, 
transmitida por los maestros desde un centro.

Las instituciones

En el campo o en la ciudad, el niño ingresa en el m sid3 a la 
edad de cinco años. Bajo la dirección de un tdlib —imán y almuéda
no a la vez, además de maestro de escuela, al que los padres y la ad
ministración de bienes habices pagan según unas modalidades varia
bles, en especie o en metálico—, el alumno memoriza en primer 
lugar el Corán, después aprende a leer y, por último, a escribir. El 
orden de estas tareas es importante: recitar de memoria, antes que 
leer; y leer antes que escribir. Se van perfilando, pues, la abstracción 
y el exclusivismo social que caracterizan esta enseñanza.

A la edad de diez o catorce años, según los casos, empieza la se
gunda fase, que consiste en aprender de memoria las obras básicas: 
Áyurrümíya y Alfiya (gramática) y las obras Risdla y Mujtdsar de Jalll 
(derecho)3 4. Estas obras se estudian en las mezquitas o en las zagüías, 
grandes o pequeñas, urbanas o rurales, ya que en todas partes se en
cuentran personas que las saben de memoria y pueden transmitirlas 
sin tener que explicarlas. La falta de libros es la causa por la cual el 
alumno debe hacer el esfuerzo de memorizar, pues, para poder acce
der a la fase superior, deberá saber de memoria los textos de refe
rencia que tendrá que explicar y comentar. A partir de esa fase, todo 
dependerá de las circunstancias, de las disposiciones del alumno y 
de las ambiciones de la familia. Un muchacho podrá quedarse en la 
pequeña zagüía rural, otro irá a una más conocida, un tercero podrá 
seguir durante mucho tiempo los cursos impartidos en la gran mez
quita de una ciudad, mientras que su condiscípulo más afortunado 
podrá ir directamente a la Qarawiyín, que es el destino que todos

3 La palabra utilizada normalmente fuera de Fez es yami. La referencia sigue siendo la 
mezquita.

4 Los autores de estos textos textos son Ibn Ayarrüm (m. 1323), Ibn Málik (m, 1273), Ibn 
Abi Zaíd al-Qairawánl (m. 996) y Jalíl b. Isháq (m, 1373).



ambicionan, con la esperanza de llegar más lejos y de seguir el itine
rario reconocido durante siglos: Túnez, El Cairo y Medina 5.

Conviene, a este respecto, señalar lo siguiente:

1. Si comparamos el contenido y los métodos de enseñanza en 
los diferentes centros citados, desde la pequeña zagüía rural hasta la 
gran mezquita de Fez o de Medina, encontraremos muy poca dife
rencia. Según algunos testimonios, se podría pensar que algunas de 
las asignaturas que se enseñaban en el Suss no se enseñaban en 
Fez 6. Sin embargo, no hay duda de que se trata de la misma ense
ñanza.

2. No es lo mismo que esta «ciencia» estereotipada la transmi
ta un alfaquí de una zagüía, un cadí en la mezquita de una ciudad 
de tamaño medio o un profesor titular en Fez. Todo depende de 
quién transmite (de la sibila, cadena de transmisión) y no de lo que 
se transmite.

3. El ciclo de estudios no es igual para todos: es mucho más 
largo para el beréber del Antiatlas que para el heredero de una gran 
familia de Tetuán o de Fez. Está claro que se trata de un medio para 
integrarse en la elite del país a través de la transmisión de una ética 
social.
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La difusión del saber

La finalidad de la enseñanza antes señalada se consolida difun
diendo el saber desde un centro: la mezquita-universidad de la Qa- 
rawiyín. J. Berque ha descrito las principales etapas de la formación 
de la escuela de Fez 7, que tuvo un papel fundamental en la génesis 
de una tradición en la que se encarna la continuidad marroquí.

De la misma manera que las tribus están vinculadas con un úni
co antepasado y que las cofradías invocan un punto de referencia

5 Comparar la autobiografía de Manüzí, que estudió en las zagüías rurales del Suss, con 
la de ‘A. Sklray, que ingresa en la Qarawiyln sin saber todavía leer bien. El caso intermedio 
seria el de al-Axbl b, Rahhál, alumno de las zagüías de la región de Marraquech y de los 
maestros de la capital del sur, tales como Muh. abSibá% y de los profesores de Fez {cf, ‘A, 
Hafiz al-FásT? t  ii} pp. 119-121).

6 ManüzT y la reseña, algo escéptica, de M. al-SúsI, p. 293-
7 J, Berque (1949).
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Tabla VI

La escuela de Fez

1. 'A. Karim al-Yázgl 
m. 1199/1785

Táudí b. Süda 
m. 1209/1794

Muh. al-Huwwäri 
m .1220/1805

II. 'A. Salám al-Azaml 
1241/1825

Tayyib b. Kírán 
' 1227/1812

Hamdün b. al-Häy 
1232/1817

III. 'A. Qädir al-Kühin 
1254/1838 

'A. Hádí al-'Alauí 
1272/1855

al-Walíd ah'Iraqi 
1275/1849

JA. Rahmán al-Hayratí 
1275/1858

Badr al-Din al-Hammümi 
1266/1850 

Ahmad al-MarnlsT 
1277/1860

IV. Muh. al-Madagri 
1299/1882 

Madani b. Yallün 
1298/1881

Muh. b. af-Madaní Gannün 
1302/1885

Ya'far b. Idris al-Kattání 
1323/1905

Ahmad BannänT, conocido 
* por Kalla 1306/1888 

Tuhämi Gannün 
1331/1816

V. al-MahdT al-Wazzání 
1342/1924 

'Abd Allah al-Fudailí 
1363/1944 ‘

Ahmad b. abJayyát 
1343-1925 

Ahmad b. al-Yilálí 
’ 1352/1933

Muh. b. Ya'far al-Katta ni 
1345/1927

Nota: Los n úm eros ro m ano s corresponden  a las g en erac io nes {tabaqáfj Y los nom bres en  cursiva a 

los de los u lem as considerados los m aestros  de su generación.

común, desde el punto de vista cultural, los diferentes centros de 
transmisión del saber formalizado se identifican, en cada generación, 
con un representante vivo de la tradición nacional. Nos hallamos en 
presencia de un notable centralismo que consagra y sostiene, en los 
distintos niveles, el centralismo político del sultán. En cada genera
ción, un ulema, casi siempre el de mayor edad, es reconocido como 
chaij al-yamdd» o sea, el maestro directo o indirecto de todos los eru
ditos vivos. Así es como en el siglo xix se les rindió culto, después 
de a Táudí b. Suda (m. 1794), a los maestros siguientes: Tayyib b. 
Kírán (m. 1812), Hamdün b. al-Hay (1817), Walíd al-‘Iráqi (1849), 
‘A. Rahmán al Hayratl (1858), Muh. b. al-Madani Gannün (1885), 
Ahmad b. al-Jayyát (1925), lo que constituye, de alguna manera, el 
vínculo entre el antiguo Marruecos y el Marruecos del protectora
do 8. A finales del siglo, los cuarenta profesores, clasificados en cua- *

* Lista establecida según las biografías de M. Y. aí-Kattám. Información más detallada so
bre estos personajes en E. LévLProven^al (1922) y M. Lakhdar (1971).



tro clases, que enseñan en la Qarawiyín, y entre los cuales cuatro 
son titulares de cátedra [kursí] 9, se presentan todos como alumnos 
de Muh. b. al-Madaní Gannun.

El cuerpo docente es tanto más prestigioso cuanto más autono
mía tenga respecto del poder político. Tradicionalmente, los maes
tros de la Qarawiyín son nombrados por el cadí de Fez, que perte
nece al mismo gremio, con el consentimiento del sultán. La opinión 
del sultán tiende a ser preponderante, en las postrimerías del siglo, 
debido a la nueva situación política y a la función de oposición que 
cumple la Qarawiyín, hasta tal punto que bajo el reinado de ‘Abd. 
al-‘Azíz el nombramiento empezó a hacerse por dahir, como para los 
demás funcionarios del majzén Iü.

A pesar de esta evolución, el control del sultán carece práctica
mente de efecto duradero; aunque el sultán pueda controlar a los 
ulemas como elemento de la estructura social, no puede influir en 
ellos como docentes, no puede alterar ni el contenido ni la forma de 
enseñar, pues están establecidos tradicionalmente y protegidos por 
la judicatura, emanan directamente de la comunidad musulmana. 
Cuando interviene el majzén —por última vez bajo el reinado del 
sultán ‘A. Rahmán—, es precisamente para recordar la tradición u.

El prestigio de los profesores se acentúa gracias al papel que de
sempeñan en la carrera de sus alumnos, sobre todo si tienen víncu
los familiares con éstos. De los profesores, y únicamente de ellos, 
depende, pues, que los alumnos reciban la famosa iyáza, es decir, el 
permiso de enseñar la asignatura de una obra apelando a la autori
dad del maestro. Esta cláusula es fundamental. Los profesores se di
rigen al cadí de Fez tanto para inscribir a un alumno en la lista 
como para hacerle ascender más adelante. Algunos de estos maes
tros, ya introducidos en palacio, pueden facilitar el acceso a una bri
llante carrera a sus protegidos 12.
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4 Se trata de M  Ÿ, al-Kattání (m. 1927), Ibn al-Jayyát (m> 1925), Muh. al-Qádm (m. 1913) 
y Muh, Gannün (tu. 19131

10 A, Peretié, p. 316.
11 Hemos señalado anteriormente que esta intervención forma parte de la política reli

giosa. Ocurre lo mismo con la reforma de Muhammad III (cf. Ibn Zaidari, t. III, pp, 21P214). 
Por el contrario, las reformas de Muhammad IV se desarrollan fuera del ámbito de la Qara
wiyín.

Akansüs, l ii> p. 151 (Hamdün b. al-Hàÿ, que presentará a Muh. b. Idrïs a Sulaimán); 
Skíray, mss., pr 17 ('A, b. Jadra incluye al autor entre los profesores de cuarta dase).
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En la judicatura desempeñan un papel parecido. De ahí la pro
pagación del espíritu de la escuela de Fez, ya que el cadí de una ciu
dad, grande o mediana, enseña en la gran mezquita y prepara a sus 
alumnos para que asistan después a las clases de la Qarawíyín 13. De 
esta forma se crean centros secundarios de difusión: Sibá‘í e Ibn 
Rahhál en Marraquech, Zuwáqí y Rahüní en Tetuán, Nasirí y sobre 
todo Yaríri en Salé, Brlbri y Bittáurí en Rabat, etc. Y desde estas 
ciudades la difusión llega hasta los centros rurales: madrasa-s (madra
zas) o zagüías. De esta propia estructura se derivan dos aspectos del 
sistema: el tradicionalismo y el modo de reglamentar las sucesiones 
en las vacantes, la cooptación. Esto resulta más llamativo en Fez 
pues el número de alumnos es más limitado: 2.000, de los cuales 
700 vienen de fuera de la ciudad. Están instalados en las siete ma
drazas descritas en muchas ocasiones por los viajeros extranjeros 14.

Características del sistema educativo

Lo específico de este sistema educativo no es ni el tipo de do
cencia, ni los contenidos, ni el hecho de gozar de autonomía, sino la 
función social que cumple. Muchos autores han destacado su dog
matismo, abstracción y conformismo, aspectos obvios todos ellos 15. 
La gramática y la lógica se imparten aisladamente, el derecho es 
eminentemente procesal. De ahí el carácter hipotético e intemporal 
de la mayor parte de las cuestiones suscitadas. Pero ¿por qué preci
samente este tipo de enseñanza?

La ciencia impartida en la Qarawiyín, y en otros centros, ya no 
tiene nada que ver con la «ciencia árabe» del pasado; es un conjun
to de «fórmulas» codificadas que la estructura social ha impuesto a 
lo largo de aproximadamente tres siglos, por motivos históricos con
cretos, aunque éstos estén pendientes de una explicación satisfacto
ria. La materias enseñadas en los manuales, considerados básicos

13 Función que cumplen ‘Alí Tasülï en Tetuán, Kardüdï en Tánger, Abü Bakr Bennânï y 
Ahmad al-Balgltl en Mogador, y Ahmad b. Suda en Marraquech.

14 G. Delphin, p. 88; R. Le Tourneau, p. 463 (el autor da un numero total de 700).
15 R. Le Tourneau, p. 499; L. Paye, pp. 702-703; y, en particular, J. Berque (1944).



desde 1930 16 17 *, se distribuyen en cuatro grupos: Derecho (fiqh), Teo
logía (dfn), Letras {adab) y Ciencias auxiliares. Destaquemos que las 
dos ramas principales, el Derecho, que se enseña por la mañana, y la 
Lengua, que se enseña por la tarde, corresponden a las dos salidas 
profesionales, aparte de la enseñanza, que perpetúan el sistema: la 
judicatura (¡qadá) y la cancillería {hitaba). El sistema resulta más evi
dente si observamos que en la Qarawiyín se enseñan los principios 
básicos (u sü l\ mientras que los métodos de aplicación (trabajos 
prácticos, de alguna manera) se imparten en las zagüías por profe
sores no integrados en el sistema, por ser todavía jóvenes o por 
proceder de fuera. Los grandes modelos literarios, en prosa o en 
poesía, se explican, pues, por la noche en las zagüías, así como el 
qada\ los abkdm, los watáiq y los /ardid,' o sea, la jurisprudencia, los 
formularios y las sucesiones; todo lo que los notarios deben saber, 
en suma.

Si nos detenemos ahora en las asignaturas que faltan, y que se 
estudiaban antiguamente en la Qarawiyín, observamos que aun
que el hadit (corpus de los dichos del Profeta) y el tafsír (exégesis) 
plantean problemas teológicos, causa quizás de su descrédito, la 
razón de la ausencia de otras ramas del saber es que no son de 
una utilidad inmediata en las carreras mencionadas n. Esto ocu
rre con la historia, y, sobre todo, con la geografía. Los elementos 
aprovechables de la historia, es decir, los ejemplos edificantes, 
forman parte del adab.; con la decadencia y posterior desaparición 
de la función de wazir (visir, ministro delegado) desaparece tam
bién la materia de geografía, esencial para la formación de estos 
visires iB.

Sin embargo, mientras exista una salida profesional, aunque no 
la reconozca la ortodoxia, se mantiene la enseñanza de las materias 
relacionadas con ella. De esta forma, fuera de la mezquita se ense
ñan la astrología (tanyím), la ciencia cabalística de los números {yod-
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16 Comparar la lista que da G- Delphin de las obras utilizadas (p. 30) y Q. al-Wartasí, me
dio siglo más tarde. Existe prácticamente poca diferencia.

17 Sobre la desvinculación progresiva del tafsír, consultar I. Ibrâhîm, t  v, p. 394 (los 
alumnos rechazan las clases de exégesis de al-Ifrânî —m. 1727— porque, según ellos, siem
pre que se dan, sobreviene la sequía) y KattánT, t. i, p. 376 (Taudí b, Süda no acepta impartir 
estas clases hasta que se lo autorice el Profeta, que dice ver en sueños).

]S Es la opinión de Akansüs, t. n, p. 145.
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wat), la medicina (tibb) 19, así como la teología mística (din), distinta 
de la teología racional del kaldm, en plena decadencia. Aquélla se 
sustenta en la función social de la taumaturgia, de la que hemos ha
blado en el capítulo anterior, mientras que la enseñanza de ésta ya 
no la fomentan los sultanes ilustrados.

Esto no significa que la Qarawiyln no esté en decadencia; al 
contrario, lo está y la situación lamentable en la que se encuentran 
las matemáticas lo demuestra claramente. La aritmética, álgebra, tri
gonometría, logaritmos, astronomía y geometría son necesarias para 
los astrónomos de las mezquitas (muwaqqit-s), para los adules ( ‘adl-s), 
para los agrimensores del ejército (muhandis-s) y, por último, para los 
comerciantes y los amines. Al no formar ya parte del programa ofi
cial, estas disciplinas se transformaron en objeto de monopolio para 
algunas familias, que las transmiten de padres a hijos, hasta tal pun
to que, cuando se necesitaron (para la artillería, la cartografía y la to
pografía en el ejército, y para la contabilidad en la administración), 
el sultán ‘A. Rahmán obligará a algunos ulemas a divulgar sus cono
cimientos, y su hijo Muhammad IV se verá obligado a crear una 
nueva escuela fuera de la Qarawiyln, condenada por esa razón a 
quedar al margen de la política de reforma 20.

La enseñanza abstracta, formalista y dogmática de la Qarawiyln 
corresponde, sin embargo, perfectamente a la estructura social ‘A. 
Gannün confiesa que «las ciencias racionales sólo se desarrollan (en 
Marruecos) gracias a la iniciativa del Estado» 21 por la simple razón 
de que no responden a una necesidad social. Y cuando hay necesi

19 Ver algunas indicaciones interesantes en la autobiografía de Sklray (p. 94 y s.) sobre 
estas sesiones ocultas, ignoradas oficialmente, pero cuya eficacia nadie pone en duda, ni si
quiera el hermano del sultán Hasan I.

20 Consultar M. V, al-Kattám, t. n, p. 360 y s., sobre la familia de los Hubábl, que mono
polizaban la enseñanza de la aritmética y de la astronomía, Sobre los libros utilizados, con
sultar Catalogue des manuscrits de Rabal, 1954, t. ii, pp. 261-268; se trata de poemas mnemo- 
técnícos de autores andalusíes de los siglos Xiv y xv. Sobre el creciente interés por las 
matemáticas en el siglo pasado, consultar MannünT (1973), pp. 144-179. Sobre el poco co
nocimiento de la aritmética por parte de los comerciantes marroquíes de la época, ver B. 
Meakin (1902, p, 315), y G. S+ Colin (1933), tema importante en la medida en que el mono
polio de estos conocimientos es a la vez un obstáculo para el desarrollo económico y es 
fuente de pingües beneficios para la burguesía, en un momento de gran inestabilidad mo
netaria.

21 A. Gannün (1944), p. 100,



dad de dichas ciencias racionales, la rigidez del sistema impide res
ponder de forma inmediata.

La Qarawiyln está dotada de autonomía y cuenta con una estruc
tura informal propia de una universidad, pero su función se parece 
más a la de un college estadounidense, el único que posee el país, y 
que prepara a una pequeña minoría para su participación en la vida 
pública, mientras que las zagüías incitan a los individuos a llevar una 
vida religiosa privada. Debido al papel que desempeña en la forma
ción de la elite, cuando el majzén emprenda una política reformado
ra que contribuirá al surgimiento de una elite nueva sin contar con 
la Qarawiyïn, esta gran mezquita servirá de centro de oposición y di
rigirá durante mucho tiempo la reacción marroquí frente al extranje
ro. Su enseñanza, característica de una sociedad estable y apoyo de 
una elite minoritaria, tenía, por tanto, que ser personalizada e inva
riable.

Debemos puntualizar que aunque Marraquech y Tetuán depen
den estrictamente de Fez no ocurre lo mismo con Rabat. Debido a 
la nueva situación resultante de la apertura de Marruecos al comer
cio europeo, se crea una escuela en Rabat 22 con características bien 
definidas. Su fundador, Ibrâhîm al-Tâdilî (m. 1894), impartió su 
enseñanza durante cuarenta años en Rabat, después de haber via
jado por el Mediterráneo y de haber aprendido los rudimentos 
de las lenguas europeas. Se mantuvo después la tradición con 
Ahmad Gassüs (m. 1912), que estudió en Egipto, sin pasar por la 
Qarawiyïn, y fue en el terreno teológico un máturidí, y con Ahmad 
Bannànï (m. 1921), que también estuvo en Egipto sin pasar por 
Fez.

La escuela de Rabat es, sin duda, más abierta que la de Fez, 
característica importante ya que es anterior a la elección de Rabat 
como nueva capital del país; sin embargo, es todavía marginal. Y 
en la medida en que pretende ejercer cierta influencia debe mos
trarse tan tradicionalista como la escuela de Fez, cuya preeminen
cia reconoce.
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22 I. Ibrâhîm, t. n, p. 281 (en el iyáza de ‘A. Gassüs en Muh. b. Gázi encontramos los 
nombres de los ulémas de Rabat en el siglo xrx). Biografía de los maestros de Rabat en al- 
Ÿiràrï, t. n, pp. 247-259; 39-48; 51-57, 182-189.
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Tabla VII

La escuela de Rabat

Maestros de Fez

'A. Rahman al-Br¡br¡ 
1213/1876

AI-'Arbi al-Säyih 
1310/1892

Ahmad Mulín 
1306/1888

I -
1-

Maestros de Oriente 
Próximo

Ibrâhîm al-Tädill 
1311 /1894

Ahmad Gassüs < 
1330/1912 

al-Makkï al-Bittâwrï 
1354/1936

Ahmad Bannânî 
1340/1921

al-Madanl b. al-Husni «- 
1378/1959

LO S OTROS MEDIOS DE CULTURA

En el Marruecos del siglo xix, cualquier ciencia transmitida 
adquiere su prestigio por la personalidad del transmisor y no por 
su contenido. Se comprende, pues, la razón por la que se confiere 
tan escasa importancia a los otros medios de difusión del saber, en 
particular al libro, ya sea manuscrito o impreso. Esto no significa 
que no se utilice, sino que el saber debe autentificarlo el ulema 
vivo que mantiene una cadena reconocida de transmisión. El li
bro, por lo tanto, cumple una función secundaria 23.

Las bibliotecas

Durante mucho tiempo se creyó que Marruecos abrigaba teso
ros en sus bibliotecas, heredadas de al-Andalus. Ya en 1860, Ibn

3 Seguirá siendo válido durante el protectorado. Haywi fue comerciante y utilizó libros 
impresos; con todo y eso, nunca fue aceptado por los ulemas de Fez como uno de ellos, a 
pesar de su intención de unirse a la familia de los Gannün. Lo mismo ocurre con el filósofo 
autodidacto de Mazagán Muh. aI-Ráficí (m, 1941),



Idris confesaba que no conocía ninguno de los siete manuscritos 
pertenecientes a la Biblioteca Nacional de París que trataban de la 
historia de Marruecos 24 25.

Incluso durante el protectorado los investigadores suponían que 
había aún cosas por descubrir, ya que las bibliotecas reales y las de 
las grandes zagüías permanecían cerradas a los extranjeros. Ahora, 
después de que todos los fondos han sido inventariados, nos damos 
cuenta de que esas esperanzas eran infundadas y de que el conteni
do de los libros utilizados no era muy diferente del que se enseñaba 
oralmente 23. Además de la biblioteca de la Qarawiyin, custodiada 
por el ndzir de Fez, existían pequeñas bibliotecas en las mezquitas 
más importantes de las ciudades o en las zagüías centrales de las 
grandes cofradías. El número de libros no superaba nunca algunos 
centenares. La Qarawiyin poseía dos mil. El número de libros lito
grafiados en Marruecos o impresos en Oriente aumentó a finales de 
siglo, pero en la mayoría de los casos se trataba de textos básicos 
acompañados de glosas.

Es interesante señalar que los libros que trataban de los temas 
no enseñados en las mezquitas, tales como la hagiografía, la genealo
gía y la historiografía —monopolizados por el sultán, los naqib-s y al
gunas familias como los Fási y los B. Suda—, fueron los únicos que 
tuvieron una amplia difusión cuando se litografiaron a finales del si
glo. La difusión de estos libros promovió un movimiento literario 
que alcanzó su apogeo con las obras de Násirí y de Kattání. Muy 
pocos utilizaban las bibliotecas: los cadíes y sus ayudantes, los profe
sores y sus alumnos y los secretarios de cancillería. No parece, pues, 
que el oficio de copista prosperase entonces. Lo ejercían algunos es
tudiantes en espera de un puesto mejor remunerado en la cancille
ría o en la judicatura 26.
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24 Ibn Idris, p. 58,
25 R. Le Tourneau, p. 472; J. Schacht, p. 5-56 (Qarawiyin); Neigel, pp. 290-297 (biblioteca 

de Buyad); M. Bodin, p. 283 (Tamgrut); Mannünl (1963), pp. 97-177 (Z. Hamzawlya).
26 El sueldo de un copista a finales del siglo era de 5 uqia-s (10 céntimos franceses) por 

12 hojas; se necesitaban 8 días de trabajo para un libro in octavo de 350-400 páginas; tenien
do en cuenta el precio del trigo en esa época, se necesitaba copiar dos libros m octavo de 500 
páginas para poder comprar 20 kilos de trigo (cf. G. Delphin, p. 87; B. Meakin, 1902, p. 307). 
Se había reducido, pues, el sueldo de los copistas desde principios de siglo.
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La imprenta21

Esta situación explica el modo con que fue acogida la imprenta 
en Marruecos en el siglo pasado. Se tuvo conocimiento de ella cuan
do empezó a utilizarse en Oriente. En Argelia aparece a partir 
de 1843 y en Túnez en 1860. Ese mismo año el embajador Ibn Idrís 
la describió en detalle y sólo a partir de 1865, y gracias a un subter
fugio, se introduce en Marruecos. Un material comprado en Egipto 
por un misterioso cadí de Tarudant, que regaló al sultán Muham- 
mad IV, podría ser la explicación. Acompañaba al material un im
presor egipcio contratado por un año. El primer libro litografiado en 
Marruecos se presentó en marzo de 1865. La imprenta real, instala
da primero en Mequínez y luego en Fez, funcionó hasta principios 
de 1871. Durante este período pudieron formarse unos veinte arte
sanos, entre los cuales estaban Tayyib, Ahmad y al-‘Arbí al-Azraq. A 
partir de 1872 se convirtió en un negocio privado, reservándose el 
majzén el 10 por 100 de la producción.

A finales de siglo Fez contaba con cuatro talleres biográficos, 
uno de ellos siguió en funcionamiento hasta 1944. La imprenta tipo
gráfica se introdujo primero en Tánger en 1880 con el fin de impri
mir periódicos en lenguas europeas, y en 1889 para imprimir un pe
riódico en árabe. Después de varias tentativas infructuosas, por fin 
en 1908 el sultán lA. al-Hafiz encarga, para Fez, a El Cairo un mate
rial de imprenta tipográfica que, de hecho, no tuvo tiempo de apro
vechar correctamente 27 28.

Un dahir de marzo de 1897 concede al cadí de Fez el derecho 
de supervisar el contenido de los libros impresos. El papel prepon
derante del Estado en la introducción y adaptación de la imprenta, 
la exigüidad del mercado local y la censura de los cadís, limitaron, 
pues, el número y la clase de libros impresos 29. Exceptuando una 
célebre glosa del Corán del siglo x i i i , un libro de Euclides difundido

27 C f G. Ayache (1964), Marinan! (1973), p. 201 y s,
28 Tengamos en cuenta la actitud de Hasan I, mucho más conservadora que la de su pa

dre. Rechazó la implantación de una prensa en lengua árabe y se negó a una apertura real 
hacia el Oriente musulmán, en particular hacía Turquía.
Señalemos que la rihla de Ibn Idrís se imprimió en 1909 en caracteres tipográficos.

29 Las cifras indicadas por R, Le Tourneau, G, Ayache y MannünT no coinciden. Según 
estos tres autores la producción mensual por persona era de 7, 4 y 12 ejemplares de un libro 
de 400 páginas; un copista realizaba 4 ejemplares; no había, pues, mucha diferencia.



gracias al impulso que dio Muhammad IV al estudio de las matemá
ticas, los libros que se imprimían eran los manuales utilizados en la 
Qarawiyín o algunos libros de prestigio que resaltaban la política re
ligiosa del sultán —como la edición del Corán (1879) y del comenta
rio del íhyd de Gazálí (1887)— o libros hagiográficos que consoli
daban el poder de algunas familias de la jdssa. La imprenta nunca se 
alejó de la cultura tradicional, a la vez que ofrecía a la elite en el po
der un medio para consolidar su prestigio 30.

Mencionemos, para terminar, una circunstancia que sigue sien
do válida hasta nuestros días. Si ya el mercado local era reducido, a 
esto venía a añadirse la competencia de la imprenta oriental, impi
diendo el desarrollo de las editoriales privadas. Los comerciantes 
marroquíes establecidos en El Cairo encargaban allí la impresión de 
los libros que los estudiantes de la Qarawiyín necesitaban y, por me
diación de los peregrinos, los hacían llegar a Marruecos. De esta for
ma, Násiri pudo publicar su historia de las dinastías marroquíes en 
El Cairo y las pequeñas zagüías rurales pudieron abastecerse sin di
ficultad de libros traídos de Oriente 3l.
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La prensa

Refiriéndose a la prensa árabe existente en Marruecos, L. Mer- 
cier escribía en 1908: «Se trata únicamente de una prensa oficiosa, 
parcial, que no responde a un deseo nacional ni a una necesidad del 
país, y no refleja en absoluto la opinión pública». Este juicio, aun
que es acertado, deja de lado lo principal. Las necesidades del maj- 
zén se identificaban entonces con las del país, aunque éste se des
preocupase de las iniciativas de aquél. Lo importante es observar las 
ideas que esta prensa divulgaba, sea cual fuese su aspiración. El mis
mo autor declara que: «Todos los funcionarios del majzén, todos los 
bajás y caídes leen los periódicos árabes de Tánger» 32. Esto corres
ponde, sin embargo, al año 1908. El panorama es más sencillo en la 
etapa anterior. En 1883 se publicó en Tánger, en lengua española,

10 Recordemos el uso que hicieron de la imprenta con fines políticos Má‘al-‘AinIn y 
Muh. al-Kattáni,

31 Consultar Mannüni (1973), pp. 247-249.
n RAÍAÍ, vol. IV, p. 620. Y también A. Peretié, pp. 369-372.
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al-Moghreb al Aksa; en 1900 se editaban de forma regular cuatro pu
blicaciones semanales: dos en castellano, una en inglés y otra en 
francés 33. El majzén solicitó en 1885 la supresión de esta prensa, sin 
lograrlo, revelándose así la influencia que ésta tenía. Suponemos que 
un país donde el conocimiento de las lenguas extranjeras era poco 
usual, esta influencia sólo podía ser indirecta, a través de los judíos 
y de los protegidos. La situación habría sido diferente si esos perió
dicos hubiesen estado escritos en lengua árabe.

Con anterioridad a 1900 sólo un periódico árabe, al-Magrib> fun
dado por libaneses cristianos, se publicó durante un año, a partir del 
15 de mayo de 1889. Interrumpió su publicación en el número 30, 
después de haber propagado algunas ideas comunes a los movimien
tos políticos del Oriente islámico 34. Los periódicos y libros no sólo 
no conocieron un gran desarrollo en el Marruecos del siglo xix sino 
que estaban estrictamente controlados por la cultura tradicional. Si 
hubo alguna influencia extranjera en algunos elementos del majzén 
y en los comerciantes instalados en las poblaciones costeras, fue gra
das a su contacto con quienes leían los periódicos publicados en 
Tánger. Veamos ahora el impacto directo y personal de los extranje
ros sobre los marroquíes, mucho más importante en esa época que 
la influencia de los medios de comunicación.

Las in f l u e n c ia s  e x t e r io r e s

Se ha escrito a menudo que Marruecos vivía en un completo re
pliegue sobre sí mismo antes del siglo XX 35. Sin duda podemos de
ducir esto de la facilidad con que muchos cristianos pudieron hacer
se pasar por musulmanes —uno de ellos pretendía ser el hijo del 
sultán otomano Mustafá IV (1807-1808)— 36. Otros indicios revelan, 
no obstante, todo lo contrario. John Drummond Hay nos dice 
en 1846 que el bufón del visir Ibn Idrís había estado en Oriente y

33 B. Meakin (1899), pp. 185 y 533-538; J.-L, Miége, 1.1, pp. 54 y 56.
34 Mannünl, t. n, p, 79* El historiador NásirI recibía algunos periódicos de Oriente e in

cluso de Europa (cf. su biografía al principio de Istiqsa, 1954, p, 13).
«QarawiyTn, Fez y Marruecos vivían totalmente aislados, sin apenas ningún contacto 

con el resto del mundo» (R, Le Tourneau, p. 467), Miége intenta averiguar «la influencia 
de las grandes corrientes musulmanas» (t* IV, p. 137, n, 3).

36 Akansüs, mss., p. 226 b.



hablaba con naturalidad de Muhammad ‘All, bajá de Egipto, y que 
incluso el visir le hizo algunas preguntas concretas sobre la India y 
las guerras de China 37. Cuando Charles de Foucauld recorrió la 
zona desde el Suss hasta Ziz, la gente le hacía preguntas sobre el 
mahdt de Sudán, y a finales del siglo, el caíd de Salé pidió que le 
consiguiesen una traducción del código napoleónico 38.

Habría que matizar el problema del aislamiento de Marruecos, 
voluntario o impuesto, y distinguir dos cuestiones muy diferentes: la 
apertura comercial, cuyo desarrollo ya no se puede ignorar tras las 
obras de Miége, y la apertura intelectual, que no es ni preludio ni 
consecuencia necesaria de aquella.
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Los extranjeros en Marruecos

Distinguiremos los musulmanes de los no musulmanes. A decir 
verdad, siempre hubo contactos y viajes, en un sentido o en otro, 
entre miembros del Dar ai-islam. Citemos los grupos que entraron 
en Marruecos en el siglo xix e intentemos delimitar la influencia 
que pudieron ejercer.

Los argelinos 39

Su situación es muy similar a la de los andalusíes que llegaron 
tres siglos antes; como estos últimos, los argelinos refugiados se com
ponían sobre todo de jerifes, ulemas y miembros de la aristocracia 
que habían abandonado Argelia en diferentes épocas y habían podi
do, gracias al sultán, ocupar puestos relevantes. Según la lista de Ibn 
Mansür, se dividían principalmente en dos grupos: los que llegaron 
después de la rebelión de la cofradía de los Darqáwí contra los tur-

17 J. D, Hay (1896), pp. 116-117. El autor de Ibtisám conocía la obra de Muh. ‘Alí. La 
obra de Tahtáwí era conocida e incluso fue plagiada. Násirí leyó y comentó la obra de Rágib 
Pacha (htiqsa, t. i, p. 30).

38 Ch.-E. de Foucauld, p. 256; A. Mouliéras (1902), p. 40. Sobre el mabdt de Sudán, ver 
referencias en Násiri, t. IX, p. 179, y Fatwa de Ibn al-Jayyát.

^ E. Michaux-Bellaire (1907 a), pp. 1-115; Ibn Zaidán (1961), t. i (1962), pp. 384-388 
(nota de Ibn Mansür, carta colectiva de los argelinos de Fez a Hasan I, con fecha de 1879).
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eos en 1805 y los que habían huido de la penetración de los france
ses en 1830. A finales de siglo el servicio consular francés afirmaba 
que nunca habían dejado de ser ciudadanos franceses y quiso impo
nerles su protección para así utilizarlos contra el sultán. Según el 
mismo Mansür, sólo en Fez había unos 5.000 argelinos y en todo 
Marruecos unos 20.000. ¿Cuál fue su influencia? Los que vinieron 
a Marruecos eran originarios de la región de Orán, sobre todo de Tre- 
mecén, y desde siempre estuvieron en contacto con Fez, no eran, 
pues, totalmente ajenos al medio marroquí. Habían estado mucho 
tiempo en contacto con la administración otomana, y durante un 
breve periodo, con los franceses. Sus ulemas tenían mejor conoci
miento del fiqh hanafí y, por consiguiente, de los usül (fundamentos 
del derecho). Muchos de ellos estaban familiarizados con una orga
nización militar más desarrollada que la de Marruecos. Hablaremos, 
en la segunda parte, de cómo el sultán utilizó los conocimientos mi
litares que ellos tenían 40. Contentémonos, por ahora, con citar lo 
que referían los contemporáneos de Muh. b. Sa‘d, de Tremecén, que 
se estableció en la Qarawiyin para impartir clases: «Los ulemas de 
Fez envidiaban su forma de exponer y de demostrar sus afirmacio
nes [taqm]» 41.

El grupo argelino de Fez, sobre todo los jerifes, lograron inte
grarse en la jássa, pero este mismo éxito les vedaba cualquier intento 
reformador. A finales de siglo, la situación cambió notablemente; 
muchos de ellos emprendieron el regreso a Argelia para etablecerse 
como comerciantes, pudiendo así comparar los dos países. Fueron 
objeto de continuas presiones y de ofertas tentadoras por parte de 
los franceses, de manera que, a partir de entonces, no tendrán la 
misma actitud frente al majzén. Poco a poco se diferenciaron de 
la población por los primeros signos externos de europeización. 
No fueron reconocidos, sin embargo, como elementos innovadores, 
todo lo contrario; desde ese punto de vista estaban en la misma si
tuación que los sirios en Egipto 42.

40 Indicación en J.-L. Miége, t. n, p. 208, n. 4; t. III, p. 113.
41 Ibtisám, p. 412; Kattáni, t. m, p. 78.
42 Se observa en la corte de ‘A. ‘Azíz un cierto número de individuos cultos de origen ar

gelino, bien de antiguas generaciones o de llegada más reciente, que profesan opiniones eu
ropeizantes. Consultar la opinión crítica de Haywí (g) sobre ellos.
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Viajeros orientales

Los biógrafos marroquíes refieren nombres de ulemas orientales 
que vinieron a menudo a Marruecos y cuya estancia parece haber 
tenido implicaciones políticas. El autor de Ibtisám cita el nombre de 
Yüsuf b. Badr al-Dîn, de Medina, que vivía en Constantinopla. Llegó 
a Medina en 1841, año de la muerte del sultán turco Mahmúd, a 
quién sucedió ‘A. Maÿïd; aceptó llevar a este último una carta del 
sultán marroquí ‘A. Rahmán. Trajo la respuesta en 1842 y se alojó 
en casa del visir Ibn Idris durante su estancia en Marruecos, regre
sando una última vez en 1843 43. Otro ulema también originario de 
Medina, que residía en Constantinopla, ‘Ali b. Záhir al-Watarí, llegó 
a Marruecos por primera vez en una fecha imprecisa antes de 1870; 
aprovechó para apoyar a los wahhábíes e impartir clases sobre el 
Hadít. Se puede considerar pionero del movimiento reformista que 
se desarrolló a finales de siglo 44.

‘A. Hafiz al-Fàsï menciona tres nombres de viajeros orientales: 
Muh. b. Sa‘d de Tremecén (quizás nieto de Ibn Sa‘d, de quien habla
mos anteriormente) se dirigió a Egipto, hizo amistad con el jedive Is
mael y le acompañó cuando fue depuesto en su exilio a Italia, regre
sando en 1903 a Marruecos, que ya no abandonará hasta su muerte 
en 1913. Sa‘id al-‘Antari, originario de Trípoli, llegó en un viaje a 
Marruecos y regresó a Chagbüb con al-SanüsI. Más tarde regresaría 
a Marruecos para establecerse y fundar una escuela en la llanura de 
Marraquech, donde enseñó hasta su muerte, en 1924.

El caso de ‘Abd Allah al-Sanús! y de Jalíl al-Walidí es claramente 
más político. En 1877 Ibrâhîm al-Sanûsï de Fez, instalado en Alejan
dría, donde residía una importante colonia de magrebíes, trajo una 
carta firmada por el chaij al-Islám y dirigida al visir-chambelán Musa 
b. Ahmad, así como una solicitud de consentimiento del ministro de 
Asuntos Exteriores de Turquía para abrir una embajada en Tánger. 
El emisario creía que sería nombrado embajador de Marruecos en 
Constantinopla, pero no dio resultado. El hermano de Ibrâhîm, 
‘Abd Allah al-Sanûsï, volvió a Marruecos a finales de 1886; era un 
wahhábí záhirí; destinado a Mazagán por el sultán, fue invitado a

43 Ibn Zaídan, t  v, p. 154.
44 ‘A. Hafiz al-Fàsï, t  ii, pp. 121-127.
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participar en una polémica con los ulemas del consejo del Had¿l di
rigido por Ahmad b. Süda y ‘Abd Allah al-SanüsL Fue mal recibido 
y, tratado de mu'tazilí, de innovador, regresó a Oriente. Volvió bajo 
el reinado de lA. ‘Aziz sin lograr mayor éxito y se estableció en Tán
ger, donde posteriormente estuvo en contacto con varios ulemas re
formistas. Algunos de estos emisarios, sobre todo después de 1900, 
fueron probablemente propagandistas panislámicos, como Jalll al- 
Wálidl, antiguo alumno de Yamal al-Dln al-Afgáni y cadí en Alepo, 
que recorrió el norte de Marruecos en la primavera de 1904 45.

Observamos, pues, que incluso en el marco de la ideología reli
giosa Marruecos no estaba totalmente aislado de las dos grandes co
rrientes islámicas de la época: el wahhábismo y el panislamismo. El 
número de estos viajeros es limitado y sus estancias muy cortas. Con 
todo, los miembros del gobierno y los ulemas estuvieron en contacto 
con ideas nuevas; si las rechazaron en su mayoría, fue por otra razón 
muy distinta a la ignorancia.

Otros extranjeros

Fundamentalmente la población extranjera la componen los re
negados, los misioneros, los comerciantes y los diplomáticos.

La cuestión de los renegados no es exclusiva del siglo xix. Inclu
so en algunos periodos bien documentados, como el reinado del sul
tán Ismáll, nunca se pudo saber con precisión cuál fue su influencia 
real, tanto más cuanto que, desde el punto de vista moral e intelec
tual, por su mera existencia, el renegado demuestra la superioridad 
de la cultura local. Las fuentes no coinciden en cuanto al núme
ro de renegados que vivían en Marruecos en el siglo xix. Miége, se
gún las fuentes españolas que, por razones políticas y religiosas, 
abultan de forma manifiesta las cifras, menciona el número de 2.500 
en 1846. Se habla de cuatrocientos renegados, que Muhammad IV,

45 ‘A. Hafiz al-Fásí (1931), 1.1, pp. 61-62 (reseña de Muh. b. Sa‘d); t. u, pp. 134-136 (‘Anta- 
rí); t. Ii, pp. 81-85 (al-Sanüsí); t. i, pp. 27 29 (Jalll al-Wálidl). Sobre Ibráhlm al-Sanüs!, consultar 
Ibn Zaidán, t. u, pp. 359-361; y Mannüní (1973), pp. 51-54. ‘A. ‘Azíz al-Ta'álibí vino a Marrue
cos probablemente a principios del reinado de ‘A. Hafiz. Sobre las relaciones con Turquía y 
el papel cumplido respectivamente por Alemania y los círculos panislamistas, cf. J.-L. Miége, 
t. iv, pp. 173-177.



siendo aún príncipe heredero, habría agrupado en 1852 con el fin 
de utilizarlos en el ejército, y en 1861 se menciona que 240 sirvie
ron en la artillería. Otras fuentes sólo indican 300 en todo Marrue
cos 46. La mayoría eran desertores del ejército español o francés, y 
era, por consiguiente, lógico servirse de ellos en el terreno que me
jor dominaban: la artillería, la ingeniería y la medicina.

Algunos renegados son conocidos, pero el que más influencia 
tuvo fue ‘A. Rahmán al-‘Aly (de Saulty), que murió en 1879 47. Du
rante las crisis con Francia (1844) y España (1860) se le pidió con
sulta; enseñó matemáticas a Muhammad IV y contribuyó a renovar 
los métodos de enseñanza de esta asignatura fuera de la Qarawiyín. 
Sin embargo, a partir de 1880 su protagonismo decaerá, principal
mente porque los Estados europeos proponían enviar oficialmente 
consejeros a cambio de la entrega de los desertores. Erckmann, uno 
de estos instructores, se referirá a ellos como a unos cuantos renega
dos indigentes48.

Los misioneros constituían un grupo muy activo en el Marrue
cos del siglo xix 49. Los católicos, representados por los franciscanos 
españoles, tras limitar sus actividades a Tánger en la primera mitad 
de siglo, retomaron su actividad en Mazagán (1869) y Safi (1889). 
Los ingleses prostestantes son, no obstante, los que estaban mayori- 
tariamente representados: en las postrimerías del siglo, la North 
Africa Mission, en Tánger, Casablanca, Tetuán, Fez y Sefrú; la Sout
hern Morocco Mission, en Mequínez, Safi, Mogador, Marraquech y 
Azemmur, y la Central Morocco Mission, en Rabat. Por último, la 
Gospel Union of America tenía representantes en Fez, Mequínez y 
Alcázar. Muchos de estos misioneros se interesaban en particular 
por los judíos, obteniendo algún éxito en Tánger y Mogador. Duran
te las numerosas épocas de hambrunas organizaban de forma eficaz 
la ayuda exterior; fue importante también su labor sanitaria. Pero la 
situación en Marruecos era muy distinta de la situación en Oriente 
Medio, donde los cristianos autóctonos servían como punto de apo
yo a los misioneros. A pesar de la casi inexistente evangelizacíón, el
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4f> J.-L. Miége, t. ni, pp. 119-123; R. Le Tourneau, p. 181.
47 Amplia información en Ibn Ibrâhîm (parte inédita); indicación en la reseña de Ahmad 

al-Sawíri, t. ii, pp, 266-269.
48 J. Erckmann, p. 262.
44 B. Meakin (1901), pp. 258, 286; R. Kerr, p. 222; J.-L, Miége, p. 1.955 a.
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majzén no dejaba de vigilarlos y se quejó en 1891 de la propaganda 
religiosa que creía apoyada por los diplomáticos ingleses. La influen
cia cultural es más difícil de evaluar: cadíes y amines establecieron 
lazos de amistad con estos misioneros, sin abandonar las viejas polé
micas religiosas 50.

El número de europeos que se establecieron en los puertos ma
rroquíes abiertos al comercio pasó de 1.650 en el año 1872, a 2.860 
en 1894. La mayoría estaba en Tánger. Casablanca contaba con 500. 
Recordemos que la población urbana marroquí pasó de 125.000 en 
el año 1884, a 176.000 en 1900, representando la minoría judía la 
cuarta parte 51. El número de europeos es, por tanto, bajo, distri
buido de forma desigual y concentrado en los puertos donde no se 
hallaba el poder político. Además, entre estos europeos y los marro
quíes musulmanes se interponían los protegidos —judíos o musul
manes—, de los que hablaremos más adelante.

Si existió alguna influencia, ésta fue indirecta y muy sutil, cir
cunscrita a los miembros del majzén, sólo visible en sus relaciones 
con el cuerpo consular. Este último, que se diferenciaba muy poco 
de la colonia de comerciantes europeos, fuera de la ciudad de Tán
ger, aumentó también con respecto al comienzo del siglo xix. Ade
más de las doce legaciones, nueve cónsules, unos cuarenta vicecón
sules y algunos agentes consulares estaban diseminados por los 
distintos puertos marroquíes y en el interior, hasta Fez (1892). En 
contacto constante con los miembros del majzén, tuvieron una cier
ta influencia, de la que ha quedado constancia n.

Finalmente, digamos unas palabras sobre los judíos, que se dis
tinguían cada vez más de la población musulmana. La cifra estimada 
es de 200.000, la mayoría en vías de asimilar una rápida europeiza
ción. El 50 por 100 vivía en las ciudades y 25.000 en los puertos 
abiertos a la actividad europea, como Tánger, Casablanca y Moga- 
dor, siendo escolarizados a partir de 1862 por escuelas de la Alianza 
universal abiertas en Tánger, Tetuán, Larache, Rabat, Casablanca,

R. Kerr (ppt 297 y 268), refiere que un alfaquí de Salé había comprado en Tánger un li
bro sobre la conquista de Siria por los musulmanes desde el punto de vísta cristiano. Quizás 
se trate de Násirí, que se encontraba en Tánger en 1886 y que escribió un opúsculo sobre k  
propagación del cristianismo {htiqsá, t, i, p, 30).

51 J.-L, Miége, t, ni, p, 260; t. iv, pp. 402 y 404, n. 5.
El caso más evidente es el de Násírl, pero también es cierto para todos los visires de 

'A ,4Aziz y para los miembros del movimiento reformista que veremos en la segunda parte.



Mogador, Fez y Marraquech, y cuyo número de alumnos se elevaba 
a 2.503 en 1900 53. Muy vinculados con los musulmanes, algunos te
nían una larga tradición de servicio al sultán. Si los ulemas redacta
ron fatwá-s para recordar la situación jurídica de los dimmt-s> fue 
probablemente por temor a un riesgo real de contaminación. No pa
recen, sin embargo, haber tenido ninguna influencia en el Marrue
cos musulmán ni en el majzén. No procede aquí establecer una 
comparación con lo que pudo ocurrir en el imperio otomano.

Al mencionar las comunidades no musulmanas siempre hemos 
destacado su número limitado y su aislamiento. Lo importante en 
una situación como ésta es observar la posición de los que pueden 
experimentar una influencia en contacto con ellas. Entre extranjeros 
y ulemas es inexistente. No ocurre lo mismo con los miembros del 
majzén, los amines y los katib-s. No parece casual que los marro
quíes que expresaron ideas nuevas en el Marruecos del siglo xix 
procedieran de los puertos o de sus alrededores: Nâsirî, Ibrâhîm al- 
Tàdilï, Abü Chu'aib al -Dukkáll, AL Zníbar54, ni que Tánger desem
peñara un papel importante en la preparación de los acontecimien
tos de 1908.
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Los marroquíes en el extranjero

Habría que distinguir entre los países musulmanes de Oriente y 
los países europeos.

Estudiantes y peregrinos

Desde siempre, estudiantes, peregrinos y comerciantes marro
quíes emprendieron la ruta en dirección a Oriente. Dos circunstan
cias cambian en el siglo xix: la ruta por tierra pierde parte de su im
portancia a partir de 1830 y es sustituida por una ruta marítima 
desde los puertos marroquíes, que pasa por Gibraltar y Port Said,

” E. Aubin, pp. 358-359; J.-L. Miége (1969), p. 251; A. Mouliéras (1902), pp. 234-239. 
54 Para Dukkâlï y Zníbar, consultar la segunda parte, cap. IX.
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con destino final en Yeddah. El Oriente hacia el que se dirigían 
estaba cambiando. ¿En qué medida los marroquíes lo sintieron?

Probablemente, debido a estos cambios, los lazos entre Marrue
cos y Egipto se debilitaron en el terreno intelectual. Hasta princi
pios del siglo xix los grandes maestros de la escuela de Fez se for
man todavía parcialmente en Oriente. Es el caso de Táudí b. Suda y 
de Tayyib b. Kirán. Antes de 1830 encontramos a un ‘A. Salám al- 
‘Ázamí educado en Mazuna. Después de esta fecha, exceptuando a 
Bennání, conocido por el apodo Kalla, ningún maestro de Fez aban
dona Marruecos hasta principios del siglo xx. Como ya hemos di
cho, la escuela de Rabat se beneficia del cambio de itinerario, no 
volviendo nunca más a pasar sus maestros por Fez. Ocurre lo mis
mo con ‘Abd Allah b. Jadrá, futuro cadí de Fez. Hay que añadir que 
estos ulemas marroquíes conocieron la universidad de al-Azhar tra
dicional y no la de las reformas de Muh. ‘Abduh. No está confirma
do además que hubieran pasado por ésta, ya que era costumbre ir 
directamente a Medina, patria del fundador de la escuela malikí, 
preponderante en Marruecos, donde se restauró la tradición del 
Hadii a finales del siglo xix. Lo que un Gassüs, un Bennání de Ra
bat y un Dukkálí trajeron de Oriente fue un mejor conocimiento de 
la lengua, que los distinguía del estilo seco y estereotipado de los 
grandes maestros de Fez.

Esto en cuanto atañe a los viajes de los estudiantes. En lo refe
rente a las peregrinaciones a La Meca, De Foucauld nos informa de 
que: «La peregrinación, en lugar de aumentar su [de los marroquíes] 
fanatismo, los civiliza y les abre la mente». Pero ¿quién peregrinaba 
a La Meca? Ayer como hoy, la mayoría de los peregrinos pertene
ce a la jássa; hombres de gobierno, comerciantes y ulemas; éstos, ade
más, sólo pueden ir ayudados por el majzén, ya que, a pesar de la 
continua baja del flete marítimo y la competencia de las compañías 
para adjudicarse el contrato de transporte de los peregrinos marro
quíes, los gastos totales de un peregrino seguían siendo elevados, so
bre todo teniendo en cuenta la depreciación de la moneda marro
quí. La estimación anual es de 1.500 a 2.000 55. Uno de los objetivos

”  Ch.-E. de Foucauld, pp, 10 y 121; J.-L. Miége, t. u, p. 155, n. 4. El precio del viaje en 
cuarta clase, de Mogador a Yeddah, es superior a 100 F en 1856, y menos de 70 F en 1888. Se
gún Ch.-E. de Foucauld, para poder hacer el peregrinaje se necesitan entre 1.000 y 1.500 francos.



del hayy (peregrinación) es abrir las mentes de los musulmanes y, al 
mismo tiempo, reforzar su solidaridad. Los hijos del sultán ‘A. 
Rahmán se dirigen a La Meca en un barco inglés y en 1858 los aco
ge Sald Pacha, gobernador de Egipto, quien los invita a visitar las 
factorías y las fábricas {masanV y abniyd). Ahmad b. Suda (m. 1903), 
que fue un ulema de inteligencia lúcida, se reúne en 1852 en Túnez 
con sus homólogos tunecinos de ideas reformistas, Muh. Nïfar y 
Sálim Bü Hàÿib 36.

Ni estos casos aislados ni el juicio generalizador de Charles de 
Foucauld nos permite deducir la importancia de la peregrinación 
como medio de apertura intelectual. Para los miembros del majzén 
y para los comerciantes en contacto con los europeos de los puertos 
se confirmaba el saber adquirido. Para los ulemas el resultado era 
inverso. Tomemos como ejemplo la rihla de T. b. Kïràn (m. 1896). 
Nieto del chaij al-ymá% del mismo nombre, fue invitado en 1876 
con otras personalidades a acompañar a un cAm/wazzání, de cuyo 
viaje se hacía cargo el sultán Hasan I. Contratado como una especie 
de asistente técnico, escribe, a su regreso, una guía para futuros pe
regrinos en la que sus conocimientos literarios se consolidan con su 
experiencia práctica. Cruza el Egipto de Ismá‘íl en pleno desarrollo 
y ¿qué es lo que despierta su interés? Apenas nada, por no decir na
da en absoluto. Anotará simplemente que se tarda veintidós horas 
en ir de Suez a Alejandría en ferrocarril, sin comentario alguno. Las 
demás observaciones son del siguiente tipo: «La tierra de la tumba 
de Sayyiduna Hamza ayuda a aliviar los dolores de cabeza... El que 
visite la montaña de Uhud deberá comer un poco de la hierba que 
allí crece como una bendición» 56 57. Quizá no se deba generalizar a 
partir de este ejemplo de relato, que obedece a las reglas del género, 
y más aún siendo de la pluma de un humilde ulema especialmente 
poco curioso; lo cual no significa que tal actitud deba prevenirnos 
en contra de la tendencia a exagerar la importancia de la peregrina
ción. No olvidemos que tiene una finalidad profana muy determina
da, que nos recuerda ‘A. Hafiz al-Fàsï en su reseña sobre ‘Alt (Aw- 
wád de Salé: «Fue el último [sabio en Marruecos] que transmitió el 
Hadlt según al-Saqqà» 58. Para un ulema lo primordial en el hayy es

56 Akansûs, 1.1, p. 229; Ibn Ibrâhîm, t. ii, pp. 269-271.
”  T. b, Kirán (1889), pp, 83, 73.
58 ‘A. Hafiz al-Fásí, t. n, pp. 127-128,

234 Orígenes sociales y culturales del nacionalismo marroquí



Una cultura, una ideologia 235

poder invocar una excelente cadena de transmisión, ya que él se 
convierte entonces en punto de referencia para alumnos y maestros.

Debido al incremento del número de peregrinos, el sultán nom
bró waktl-s (cónsules) en las principales ciudades de escala, como 
Gibraltar, Túnez, Alejandría y El Cairo 59, que se ocupaban también 
del comercio. Hemos destacado el papel que desempeñaban en la 
edición de libros en Oriente destinados a Marruecos, pero aparte de 
las relaciones que mantenían con sus familias, que se habían queda
do en el país, la mayoría no regresó a su patria y no parecen haber 
influido en la evolución intelectual de ésta 60.

Comerciantes y embajadores en Europa

Ya hemos tenido ocasión de hablar de los comerciantes marro
quíes diseminados por los puertos europeos, de la función que cum
plieron en la constitución del cuerpo de los amines y en la organiza
ción de las finanzas marroquíes 6I. Para calibrar su influencia en la 
cultura marroquí de entonces, debemos precisar que, tras una deca
dencia agravada por la política de Sulaimán, el comercio entre 
Marruecos y Europa se reactiva hacia mediados del siglo. Los co
merciantes marroquíes se establecen en Europa durante veinte o 
veinticinco años y regresan a su país una vez que hacen fortuna. A 
partir de 1885-1890 un número notable de negociantes emigrados 
regresarán para integrarse directamente en el majzén como técnicos, 
sin influir en la política general. Debemos añadir, y éste es el punto 
más importante, que muy pocos entre ellos eran hombres cultos ni 
estaban preparados intelectualmente para expresar sus ideas; hubo 
que esperar una generación para que sus hijos adquiriesen una for
mación adecuada. Incluso entonces carecían del prestigio que sólo 
aportaba una tradición familiar de cultura para poder influir intelec
tualmente en el país 62. Del mismo modo que la influencia de los co-

59 Gassál (1908), pp. 12, 14. En una etapa anterior, J.-L. Miége, t. o, pp. 28-29; Mannünl 
(1973), pp. 46, 54.

60 Notemos el regreso a Fez* antes de 1905, del tío de Ahmad al-Balgítí, después de ha
ber permanecido cuarenta años en El Cairo 0ibid., p. 248),

61 J.-L Miege, t  II. pp. 28-29; R. Le Tourneau, pp, 444-448; E. Aubin, p. 338.
62 Muh. al-Haywí intentó hacer pasar a su padre, Hasan al-Haywí, por sabio cuando en 

realidad era un comerciante culto; fue muy criticado por ello.



merciantes sobre la burocracia marroquí es indiscutible, ésta es, sin 
embargo, inexistente en el terreno cultural, más aún cuando muchos 
de ellos sufrirían el descrédito que se cerniría sobre el estatuto de 
protegidos que ellos mismos reivindicaban.

Muy diferente era la situación de los embajadores que el sultán 
empezó a enviar a Europa en número creciente a partir de 1845, 
bien para solucionar problemas territoriales, bien para pedir ayuda 
financiera o política. Las embajadas se componían, la mayoría de las 
veces, de un jefe político, casi siempre inculto, de un kátib y de un 
amin. Los informes que de ellos tenemos proceden de la pluma de 
los kátib-s. ¿Cuál es su alcance? Señalemos en primer lugar que mu
chos. de estos relatos sólo salieron a la luz recientemente, como el de 
Ahmad al-Saffár (enviado a París en 1845) y el de Táhir al-FásI (en
viado a Londres, en 1860), lo que demuestra que habían sido consi
derados de interés como para ser copiados, citados y comentados. 
Además, el majzén mantenía en secreto, por sistema, el objetivo de 
las embajadas, y los secretarios escribían su relato después de obte
ner la autorización del sultán. Quizá nos podemos preguntar si no 
existirá aún algún informe secreto más detallado y desconocido has
ta el momento. En cualquier caso, el prurito de los autores de no 
expresar juicios definitivos es evidente en las riblas que han llegado 
hasta nosotros. La tendencia es la de desmarcarse de sus predeceso
res y mantener una sensata neutralidad. Por ello, es difícil deducir 
de estos textos conclusiones convincentes, pues lo que nos parece 
una observación atinada puede proceder de un relato anterior o re
producir una observación del intérprete europeo u oriental que 
acompañaba al autor, sin que éste le concediera la importancia que 
merecía 63.

Hemos tomado como ejemplos los informes de embajada de 
Ibn Idrís (París, 1860) y de Ahmad al-Kardüdí (Madrid, 1886), am
bos secretarios de cancillería con experiencia y responsabilidad polí
ticas. Para poder establecer comparaciones, hemos tenido en cuenta 
también el informe de Táhir al-Fásí, que sólo era un simple secreta-
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El relato de Tahtáwi, Tajlfs a l- lb r iz editado por primera vez en 1834 y por segunda 
vez en 1848, y del cual el visir Ibn Idris poseía un ejemplar, está plagiado por el hijo de éste, 
copiado a su vez por Táhir al-Fási Un periodista libanes, Ruchaid al-Dahdáh, que editaba un 
periódico árabe en París para apoyar la política de Napoleón III en Siria, es el que ayudaba 
al embajador Ibn Idris a redactar sus informes (cf. Ageron, 1972, p, 93; Ibn Idris, pp, 77-78),
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rio de la corte (Londres, 1860) y de Hasan al Gassál, descendiente 
de una importante familia de comerciantes establecidos en Tánger 
(Londres, 1902). Esto nos permitirá contrastar la agudeza de la mira
da y la libertad de expresión de unos y otros é4.

Extraigamos de estos informes algunas sorprendentes opiniones 
a propósito de los aspectos siguientes: inventos técnicos, ejército, so
ciedad civil, organización administrativa y política, vida social y mo
ralidad pública, para pasar a comentar luego las opiniones globales.

Los cuatro autores no ocultan su admiración por los inventos 
técnicos europeos, y refieren a menudo hechos asombrosos, maravi
llosos e increíbles. Redactarán extensas descripciones del ferrocarril 
(ivdbúr al-barr), del telégrafo {silk al-ichdra), del teléfono (silk), de las 
fábricas de armas y de municiones, de los museos, las Casas de la 
Moneda, de las bibliotecas, etc. No niegan que su sociedad está atrasa
da en ese sentido. Kardüdl lo expresa, aunque de una forma negati
va: «Hasan I sustituyó [en Tánger] a un ingeniero cristiano por uno 
de nuestros maestros artesanos [...] que se podría haber calificado de 
ignorante e incapaz [...], y sin embargo, al acabar su trabajo, incluso 
los cristianos se quedaron sorprendidos» 64 65.

¿Qué conclusiones extraen nuestros embajadores de estos in
ventos y, sobre todo, qué opinan de las circunstancias que permitían 
que éstos se desarrollasen? Ibn Idrís, el más detallista al describirlos, 
a pesar de las grandes dificultades terminológicas, sólo ve en la per
fección de los inventos de los europeos la señal anunciadora de su 
decadencia inminente 66. Kardüdl percibe en ello el fruto de la ca
sualidad, el resultado del uso por parte de los europeos del espíri
tu de las tinieblas que cada hombre lleva dentro. Un molinillo de ju
gar de los niños, dejado sobre un hervidor, habría sido el origen del 
descubrimiento del ferrocarril; el del teléfono se debería a dos niños 
de Tánger que se divertían hablando a través de una caña. El espíri
tu de las tinieblas (;%almáni), en contraposición con el espíritu de la 
luz (nüráni), permitió a los europeos lograr apropiarse de estos in
ventos para sumergirlos en la impiedad 67. Nuestros embajadores se

64 Sobre la biografía de estos personajes, cf. Ibn Zaidán, t. II, pp. 32-41; Lakhdar, pp. 339- 
341; introducción de Ibn Mansür a la Ri’bla-, ‘A. Salám b. Suda, p. 400.

M Kardüdl, p. 28.
66 Ibn Idris, p. 62.
67 Kardüdl, pp. 28 y 31.



preguntan: «¿Qué interés tendrán por esos museos mineralógicos, 
botánicos o zoológicos que exigen tantos gastos a los europeos, que 
son, por naturaleza, avaros?».

En ningún caso se plantea el problema de la enseñanza y, por lo 
tanto, de la transmisíbilidad de estas técnicas. Sólo Kardüdí, el más 
político de los cuatro, resalta que España, aunque alejada de los de
más países europeos, intenta beneficiarse de la experiencia de éstos, 
estudiando los resultados de sus descubrimientos y concluye: «Pero 
nuestro pueblo marroquí es más inteligente que el pueblo español». 
No añade nada más. Esta afirmación se aclara al manifestarse a favor 
del envío que hace Hasan I de soldados a Gibraltar para practicar 
los métodos europeos. «Estas señales son anunciadoras de otras de
cisiones», dice 6S.

Ibn Idrís, por su parte, da consejos prácticos sólo en lo que res
pecta a la imprenta. «Esta máquina es de gran utilidad [...] y fue in
troducida hace mucho en todos los países musulmanes. Basta con 
ver el bajo precio de los libros impresos, por ejemplo el Qámüs> pu
blicado en El Cairo en 1855. Ninguna copia manuscrita alcanza esa 
perfección, y se vende, sin embargo, por la mitad de su precio. ¡Dios 
haga que Su Majestad quiera completar las bellezas de nuestro Ma
rruecos introduciendo en él este maravilloso invento y que, con ello, 
se hagan obras pías al servicio de la religión» 69

Todos los embajadores se muestran interesados por las cuestio
nes militares. Visitan fábricas de armas, describen detalladamente la 
fabricación de las municiones o de los cañones y asisten a las manio
bras. Destacan que el arte militar es una ciencia «que se aprende 
por escrito», que las escuelas preparan a los hijos de la nobleza para 
la carrera de oficial y que el servicio militar es un deber para todos 
los ciudadanos a partir de los veintiún años —por sorteo y con posi
bilidad de hacerse sustituir—, que la infantería es más importante 
que la caballería, que el ejército está tan disciplinado que parece 
«un juguete entre las manos de un artesano» y que, gracias a esta or
ganización, «el Estado está fuera del alcance de las fechorías y tu
multos de la soldadesca» 70. Lo que los embajadores señalan es aje-
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f’* Ibid., pp. 90-91; Señalemos la enorme prudencia de sus consejos al sultán. No olvide
mos que la iniciativa de la chura (consulta) corresponde al soberano. 

m Ibn Idrís, pp. 54-55.
70 Ibid, pp. 100-106.
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no totalmente a las tradiciones del ejército marroquí. Podemos ver 
en estas largas descripciones una crítica del guich por parte de los 
miembros de la burocracia. No encontramos, sin embargo, en ningu
no de ellos consejos explícitos. Kardüdí considera incluso que los 
artilleros marroquíes son superiores a los que vio en la región de Se
villa. «No hemos visto nada que corrobore su pretendida fuerza 
militar, salvo que su ejército está diseminado por diferentes ciuda
des» 71.

Ibn Idrís y Gassál, que residen en París y en Londres, se sor
prenden, por supuesto, de la actividad comercial de estas dos ciuda
des. El primero insiste en el papel que cumplen los comerciantes en 
la vida pública, en la iniciativa que toman en la construcción de las 
carreteras, de los puentes, de los canales, de los hilos telegráficos, en 
el hecho de que el Estado los anima pero no es sustituido por ellos. 
Resalta también la importancia de la bolsa (ajbdr al-sila), de las gace
tas y de los periódicos que polemizan con toda libertad contra la 
prensa gubernativa 72. Gassál se interesa por la organización de los 
grandes almacenes {stores), por las comunicaciones urbanas facilita
das por el metro y por los coches (‘ayalat), por el alumbrado de las 
calles, de gas y eléctrico 73.

También será en París y en Londres donde nuestros embajado
res descubran una organización política diferente de la que co
nocen, aunque el régimen imperial de Napoleón III sea más fácil 
de entender que el parlamentarismo inglés. Ibn Idrís entiende mejor 
el aspecto administrativo de las instituciones que el sentido político; 
resalta que los altos funcionarios están bien pagados y de forma re
gular, con lo que se elimina la prevaricación y los privilegios fiscales. 
Describe, con precisión, la organización administrativa en los minis
terios, insistiendo sobre todo en los de enseñanza, comercio, agricul
tura y carreteras. Le llama sobre todo la atención el mecanismo de 
la burocracia, como los honores a los funcionarios del Estado, ade
más de las pensiones pagadas a las viudas y a los hijos de los funcio
narios fallecidos, cosas todas ellas desconocidas en Marruecos. El ré
gimen político, sin embargo, está mal descrito: la Cámara elegida es

71 Kardüdí, pp. 85, 61-62.
12 Ibn Idrís, pp. 72-77. A través de estos comentarios percibimos la influencia del perio

dista libanés.
73 Gassál, ppt 57-69.



entendida como Cámara consultiva, que representa a las diferentes 
ciudades y se encarga de controlar los ingresos y gastos públicos74.

Gassál demuestra la misma incomprensión en lo que se refiere 
al Parlamento inglés (mayma ‘ nuwwáb al-umma). Cree que el presi
dente desempeña el papel de árbitro, que resuelve in situ los proble
mas, como lo hace un cadí tras haber oído la opinión del gobierno 
(majzén) y la de los liberales {abrdr) 75.

Kardüdí visitará la sala de reuniones del Consejo municipal de 
Cádiz, pero no expresa ninguna opinión. Llega a Madrid coincidien
do con la muerte de Alfonso XII y el nombramiento de María Cris
tina como regente (27 de noviembre de 1885); observa que no hubo 
ningún desorden (fitna) y que el cambio de gobierno se hizo median
te un simple aviso en los periódicos (waraqát al-ajbdt) 76.

Aunque hasta aquí el tono de todos es en general favorable, no 
lo es, sin embargo, en lo que se refiere a la vida social. Fieles a la 
opinión expresada ya por Tahtáwi, nuestros embajadores consideran 
que los teatros, los circos y los parques con surtidores ofrecen un as
pecto de falta de seriedad y que la gran influencia que se reconoce a 
la mujer demuestra la decadencia de las costumbres europeas77.

Retomaremos más adelante las opiniones generales que tenían 
estos embajadores sobre la civilización europea. Señalemos que la 
admiración sin reservas por los resultados materiales no da lugar a 
ninguna aprobación moral. De aquí su indiferencia evidente hacia 
una posible aclimatación de esta civilización y su desinterés por ave
riguar .sus condiciones de aparición y de desarrollo. Las únicas ob
servaciones sobre este tema se dirigen hacia una justificación teoló
gica, por lo tanto, desde el punto de vista de la sociedad marroquí 
musulmana. La actitud fundamental es la aceptación de una diferen
cia absoluta cuya consecuencia es el reconocimiento de la superiori
dad técnica europea. De ahí la convicción, que nunca fue expresada 
abiertamente, salvo por Kardüdí, de que hay que evitar a toda costa 
provocar a los europeos, especialmente a ingleses y franceses, y, por 
consiguiente, hay que eludir el contacto con ellos. Ésta fue exacta
mente la política de Muhammad IV y de Hasan I, A falta de otros

74 Ibn Idrís, pp, 80-96 (administración), 76 (prensa), 98 (Parlamento).
75 Gassál, p, 66.
76 Kardüdí, pp. 36 y 44.
77 Ibn Idris, pp. 20 y 29.
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informes de embajada más explícitos, nos vemos obligados a resaltar 
el aspecto indiferente, literal, es decir, superficial, de estos relatos es
critos para un grupo pequeño de lectores, por hombres que no te
nían responsabilidad directa en los asuntos públicos, contrariamente 
a otros embajadores orientales que tuvieron un punto de vista muy 
diferente 78.

Las influencias exteriores directas fueron, pues, mucho más im
portantes, numerosas y diversas de lo que se dice. Lo atestiguan la 
aparición de dos nuevos centros de difusión del saber: Tetuán-Tán- 
ger y Rabat-Salé. Debemos señalar, no obstante, que esta influencia 
sigue fiel al antiguo sistema de transmisión —personal y directo— y 
no tiene el efecto multiplicador que ofrecen el libro y el periódico. 
Hasta 1900, incluso más tarde, no alcanza todavía un nivel como 
para poner en peligro la ideología propagada por la enseñanza local, 
cuyos aspectos principales describiremos a continuación.

La id e o l o g ía  g e n e r a l

Al repasar los elementos que componen la cultura marroquí en 
el siglo xix, pudimos constatar que correspondían perfectamente a 
la estructura de la elite marroquí. Es natural que los componentes 
de la ideología se encarnen en diferentes tipos humanos: el alfaquí, 
el secretario de cancillería y el místico.

Los componentes

Por el simple hecho de que el valor de la enseñanza se confun
de con el individuo que la transmite, el fiqh ocupa un lugar central 
en la ideología general del país; su terminología jurídica lo abarca 
todo: el estilo epistolar, la poesía, los proverbios y las canciones po
pulares. No es de extrañar que la mayor parte de la producción del 
momento esté constituida por fatwá-s} largas o breves, sobre cuestio
nes importantes o triviales. Tampoco sorprende que se considere la

78 Este comentario es válido para Egipto, Turquía y, aún más, para Japón (cf. Hourani, p. 
68; B. Lewis, pp. 106, 117; P. Akamsu, pp. 171-172, 183-184).



obra de al-Mahdí al-Wazzáni —una compilación de jurisprudencia 
realizada según el modelo de otra de mediados del siglo xvi— como 
la más importante de finales del siglo xix.

Pero más que por la terminología, interesémonos ahora por la 
metodología del fiqh 79. Al fundarse en el establecimiento de prece
dentes, esta metodología rechaza cualquier intento de retroceder a 
las fuentes y reinterpretarlas. Por esta razón, no se aceptaron la doc
trina záhirí, almohade ni wahhábí80. Esto explicaría también el he
cho de que las opiniones de los cadíes vivos sienten precedentes y 
sirvan de ejemplo sólo sí se apoyan en la opinión de los Antiguos; 
de lo contrario se adoptan y ejecutan como recursos extremos. Una 
costumbre recomendable, por parte de los alfaquíes, consistía en or
denar en su lecho de muerte que quemaran sus fatwá-s, por miedo a 
que algún ignorante fundamentase en ellas su propia decisión. Se 
percibe en esta actitud una contradicción esencial, al igual quizá 
que en cualquier tradicionalismo 81: es más importante el procedi
miento que la interpretación personal. Se va asentando, pues, un re
traso cada vez mayor respecto de la vida cotidiana; ya no se pueden 
sistematizar las decisiones, y entran a formar parte del 'amal A partir 
de un momento ya no se puede tomar ninguna decisión que pueda 
ser justificada según los principios enunciados. Esto es lo que ocu
rre en el siglo xix cuando los cadíes incitan a los litigantes a resolver 
sus asuntos de forma amistosa, fuera de las salas de audiencia, dan
do lugar a situaciones con una repercusión social y política incalcu
lable 82.

Contentémonos aquí con destacar la falta de sentido de la reali
dad, como reacción intelectual que surge de esta situación. Al cons
tituir el fiqh el estado de derecho, puede permitir que la vida se 
organice según otros principios a condición de que éstos no se rei
vindiquen explícitamente. La función del alfaquí consiste en man-
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”  Sobre este punto esencial de la cultura marroquí, cf. Berque (1944), y Haywl (1921- 
1926), en los capítulos sobre el iytihády la conclusión del tomo iv.

80 Ver, sobre estas escuelas y su actitud con respecto a los libros de derecho aplicado {fu- 
rü \ H. Laoust, pp. 180, 235, 321 y las indicaciones bibliográficas.

81 «Es sabido que los marroquíes, por exigencia intelectual, no escriben libros a la ligera 
y que se contentan con utilizar obras antiguas que contienen los principios de las diferentes 
ciencias» (M. Y. al-Kattání, 1.1, p. 5),

82 Fundamento social de la política beréber del protectorado.
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tener viva la norma; si ésta se encarna o no en la vida social es se
cundario.

El principal problema del pensamiento moderno es definir la 
forma de adherirse a la realidad cuando el intelecto humano tiende 
de forma natural a la abstracción. Este problema no se plantea nun
ca en la mente del alfaquí, maestro pensante de la sociedad marro
quí. El intelectualismo, el racionalismo abstracto y la aristocracia del 
pensamiento son los valores que el alfaquí encarna y respeta; consti
tuyen las características de cualquier actividad de la mente.

Empecemos por consultar la Fabrasa de Ahmad b. al-Jayyát, 
hombre de una estricta ortodoxia y chaij al-ytná'a a principios de 
este siglo. Su producción se limita a unas breves responsa, en un esti
lo sin carácter alguno, sin ninguna interpretación personal. Éstos son 
algunos ejemplos: epístola contra los que aspiran al iytihád, adverten
cia contra el uso del fonógrafo {makfnat al-kaldm), respuesta a una 
consulta sobre quién es el dueño en el paraíso de la mujer que nun
ca se casó en la tierra, respuesta a una pregunta sobre ciertas muje
res impúdicas de Fez, respuesta sobre el valor de las deudas en pe
riodos de inestabilidad en el cambio de moneda 83.

Ibn al-Jayyát y sus homólogos de la Qarawiyin son fieles segui
dores de Muh. b. al-Madani Gannün, que lanzó una campaña popu
lar contra el uso de los aparatos de música. Los alfaquíes de Marra- 
quech opinan lo mismo: Sibá‘1 escribe una epístola contra el uso de 
la litografía, que pone en peligro la enseñanza oral. Incluso la escue
la de Rabat se une a esta defensa de la tradición: Tádilí condena los 
impuestos que no son coránicos y Matyinnüch compone un poema 
mnemotécnico sobre las innovaciones contrarias al char‘. Todos —y 
éste es un aspecto importante de su magisterio— incitan a los ma
rroquíes a ocuparse prioritariamente de su salvación personal y a no 
interesarse demasiado por los asuntos públicos (Julia) 84.

El adab (bellas letras) representa el segundo elemento de esta 
cultura, imprescindible para los secretarios de las cancillerías. Para 
este periodo existe una especie de memorándum dirigido a los

sí Ver las opiniones ditirámbicas sobre Ibn al-Jayyát de ‘A. Hafiz al-Fásí, 11, pp. 127-133; 
M. Y. al-Kattáni, t. n, p. 79.

84 Akansüs, t. n, pp. 120 y 121.



kátib-s por Akansüs, que fue ministro del sultán Sulaimán 85 y co
rresponde al prototipo de los individuos cultos de los que se rodea
ron los sultanes ‘alauíes, como Muhammad b. Idris, Tayyib Bü 
‘AchrTn, Ahmad al-Saffár, ‘All al-Süsí, Ahmad al-Kardüdí, siendo sus 
últimos representantes ‘Abd Allah al-Fásí y Ahmad b. al-Muwáz 86. 
Si Akansüs pudo escribir un libro así, fue porque muy pronto estu
vo alejado del poder, aunque no por ello deja de ser representativo. 
Su obra está cuajada de reminiscencias, como era habitual en la épo
ca, pero observamos con sorpresa que, aunque realizada en pleno si
glo xix, cuando Marruecos se enfrentaba a tantos nuevos problemas, 
no añade nada a los clásicos del género. Lo que sí podemos destacar 
es el uso que se hace de la cultura. El autor ofrece de ello un bri
llante ejemplo. Presentado al sultán Sulaimán, éste le hace una pre
gunta sobre la interpretación de una aleya del Corán, reproducida a 
menudo en los libros de retórica; nuestro autor nos dice: «Le resumí 
lo que opina Taftázání, al que por suerte acababa de leer, lo que me 
garantizó una buena acogida por parte de Su Majestad» 87.

Esta obra de Akansüs no presenta, pues, gran originalidad pero 
en general demuestran un innegable savoir faire. El autor distingue 
las condiciones de existencia del poder político (justicia, moralidad 
e inteligencia del monarca, consulta a los ulemas, conocimientos de 
las leyes de la guerra y fiscalidad) y de las condiciones de su perma
nencia (generosidad, magnanimidad y valentía). A continuación, esta
blece una lista de los cargos que permiten que funcione el poder: 
los de visir, chambelán, administrador de los gastos (qahramán) y se
cretario. Proporciona, a la vez, las biografías de algunos grandes ser
vidores de la monarquía ‘alauí, y finaliza incluyendo unas exhorta
ciones dirigidas por hombres de bien a los monarcas del pasado.

Tras estas generalidades podemos reconocer fácilmente los gran
des problemas que cualquier Estado constituido tiene que resolver 
en relación con el ejército, los impuestos y la burocracia. El Marrue
cos del siglo xix tenía precisamente que introducir reformas en 
todos estos campos. ¿Qué hubiese propuesto Akansüs si hubiese 
continuado al servicio del majzén? Podemos suponerlo a través de
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Akansüs, t. nJ pp. 105-109. Opinión negativa de E. LévbProveníal (1922), pp, 210*213, 
y favorable de 'A. Gannün (1961), p. 16,

86 Biografía de la mayoría de estos visires en Muh. Garrit
87 Akansüs, mss., p. 244 b.
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lo que él considera la única política legítima y, por tanto, indispen
sable. Ante un problema no ofrece ningún análisis teórico sino sólo 
ejemplos, casos genéricos extraídos del arsenal de cuentos ejempla
res en que se ha convertido la historia en manos de los hombres 
de letras, sin preocuparse por las circunstancias que atañen a cada 
caso. Dos ejemplos claros versan sobre el acuciante problema fiscal 
que los sultanes ‘A. Rahmán y Muhammad IV no lograron resolver. 
A Akansüs no se le ocurre nada mejor que recordar la célebre ley 
circular atribuida a Aristóteles: el mundo es un jardín cuya base es 
el Estado, éste se apoya en la sunna, cuyos cimientos lo forman el 
poder político que depende del ejército, que exige dinero cuya 
fuente es el pueblo, el cual necesita justicia, que es el pilar del mun
do que es un jardín... El autor lleva su falta de sentido de la realidad 
hasta el extremo de hacer suya la respuesta que dio el visir Nizám 
al-Mulk a su soberano, quien se extrañaba de que pudiera gas
tar 600 millones de dinares en donaciones para las personalidades 
religiosas: «Ellas son como el ejército nocturno, que trabaja mientras 
su Majestad descansa» 88. Resultaba, además, que entonces los sulta
nes marroquíes no tenían suficiente dinero para pagar al ejército. In
cluso cuando Akansüs quiere precisar que el visir con delegación 
general debe tener conocimientos, además de la sunna, de la política 
profana (racional), fundada en la costumbre, parece olvidarse de 
que, en el caso de Marruecos, las regiones que se rigen por el dere
cho consuetudinario no están sujetas a la autoridad del sultán y del 
char'. ¿Acaso es consciente el autor de su falta de visión de la reali
dad? ¡De ninguna manera! Afirma que desde el primer siglo de la 
hégira, las exhortaciones a los reyes no parecen dar su fruto, pero 
¿es ésa una razón para abstenerse de ello?» 89 Se trata de una fun
ción que hay que cumplir sin preocuparse por los resultados, postu
ra que corresponde a los ulémas, con la única diferencia de que 
Akansüs podía haberla cumplido. ¿Qué consejos habría dado al sul
tán, acuciado por múltiples problemas, distintos cada día? Para el 
kátib la cultura no es un medio de acción sino un mero distintivo.

¿Podían contentarse con esta cultura tan formalista? No lo pare
ce, por razones a la vez psicológicas y sociales. El misticismo de las

88 Akansüs, t. u, pp. 120 y 121.
89 Ibid., pp. 183, 187.



cofradías aportaba equilibrio a este intelectualismo desenfrenado. Es 
significativo que los dos personajes que hemos tomado como repre
sentativos del hombre de ley y del secretario de cancillería hayan si
do unos fervientes místicos 90.

Muh. b. al-Madaní Gannün, el prototipo de alfaquí opuesto al 
misticismo, era un caso aislado a pesar de su inmenso prestigio. La 
elite marroquí pertenecía como mínimo a una cofradía y a menudo 
a varias, y si a veces algún crítico tomaba la palabra, era para des
aprobar las actividades populares, pero nunca el misticismo como 
tal. El formar parte de una cofradía se puede analizar desde diferen
tes ángulos: sociológico (en relación con la casta de los jerifes), an
tropológico (en relación con las creencias populares) y, por último, 
psicológico (aislando la actitud de la mente y la concepción del 
mundo que proceden habitualmente del fervor místico). Este último 
elemento es el que nos interesa especialmente aquí.

Volvamos de nuevo a un documento esencial. Se trata de Salwat 
al-Anfás de al-Kattání. El libro, obra de un jerife, es por supuesto se
lectivo y tiende a justificar el ascenso de la propia familia del autor, 
pero, a la vez, representa fielmente, y en gran medida, la realidad 
marroquí. Se podría incluso hacer una lectura psicoanalítica, ya que 
encontramos una lógica implacable y, a la vez, una ruptura con el 
mundo exterior. Una fe tan perseverante e imperturbable sólo se 
puede entender mediante una negación total de las imágenes espan
tosas que abundan en el mundo exterior, cercano o lejano. Como 
prueba de esta desrealización daremos a continuación unos ejemplos.

En toda la literatura mística aparecen numerosos bahlül-s, 
majdüb-s (locos de dios) —cantidad sorprendente para el siglo xix— 
de los que conocemos detalles significativos por sus biografías. Uno 
de ellos, por ejemplo, interpela a Muhammad IV, siendo éste toda
vía príncipe heredero, cuando se disponía a viajar a Uxda en 1844, 
y le dice: «Es mejor que vayas a Tetuán», Otro predecía los años de 
hambruna y del alza de los precios. Un tercero solía ir desnudo por 
las calles farfullando un galimatías «parecido a las lenguas eu
ropeas». A su muerte, la gente se llevó trozos de su lecho mortuo

90 «Ibn al-Jayyát tomó en su juventud e! hábito místico, incurrió en escándalo y conoció 
la prisión; habiéndose despertado de su arrebato, se entregó de nuevo a las ciencias él era 
Nasin] darqauiy adepto de ‘A. Malik al-Darir» (‘A. Hafi2 al-FásI, t  i. pp, 127-133). Akansüs fue 
un ardiente tiyanticf. Lakhdar, pp. 346-347).
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rio para poder beneficiarse de su bendición. Otro entraba libremen
te en la casa del visir Ahmad b. Musa y pronunciaba siempre la pa
labra «¡Francés!» 91.

Hemos destacado que el ser jerife sólo se demuestra gracias al 
testimonio directo del Profeta. Por consiguiente, el Profeta está pre
sente en cada página de los libros. Algunos reciben de él un wird 
(oración particular), otros lo ven sin necesidad de ningún interme
diario y en estado de vigilia, otros incluso lo ven lamentarse de las 
desgracias de su comunidad. Un alumno cree ver un error en la lec
ción de su profesor, inmediatamente se queda dormido y ve al Pro
feta, éste le dice que el maestro tiene razón 92. Lo que es verdad 
para el Profeta también lo es para los santos. Todos creen, pues, en 
el cónclave que reúne cada noche a éstos en Muley Idrls (machwar 
Muley Idris) y que, a imagen de las sesiones del majzén, regula las di
ferencias que separan a los creyentes de sus jefes espirituales 93.

Para tener una idea más precisa de la lógica aplicada en la socie
dad marroquí, retomemos el problema tantas veces debatido de las 
sandalias del Profeta que una familia de jerifes de Fez, los Siqillí, 
pretendía poseer. Desde la época de Muley Ismá‘íl, algunos historia
dores, como Muh. b. £A. Salám al-Qádiri, habían expresado sus du
das sobre ello, apoyándose en argumentos a la vez históricos y físi
cos; por el contrario, otros se contentaban con testimonios favora
bles emitidos por eminentes sabios como ‘A. Qádir al-Fási o Táudi 
b. Süda. El autor de Salwat al-Anfás se toma la molestia de contestar 
a cada uno de los argumentos emitidos, retractándose de esta mane
ra: «¿Acaso no es el testimonio de los grandes sabios la prueba más 
concluyente? No se deben anteponer jamás simples hipótesis racio
nales apoyadas en una observación pretendidamente corroborada 
por la unanimidad de los testimonios».

91 M. Ÿ. al-Kattânï, t. ffl, p. 10 (Reseña de ‘al-Amrànï al-Nafnäf, m. 1858); t. ii, p. 251 (Re
seña de Walld al-Kattânï); 1.i, p. 287 (Reseña de Hammâdi b. Kïrân, m. 1891). Ibn Ibrâhîm, 
t. ii, p. 261 (Reseña de Ahmad b. ‘A. Rahmán al-'Alauî). Recordemos que los salafíes afirma
ron más tardé que muchos de estos bahlül-s estaban al servicio de los franceses.

92 M, Ÿ. al-Kattânï, p. 170 (Reseña de Muh. b. Tayyib al-SiqillÍ, m. 1854), t. ii, p. 15 (Rese
ña de Muh. b. Ya'qüb al-Figuiguï, m. 1848), t. ii, p. 369 (Reseña de Muh. b. Ahmad al-Sanüsï, 
m. 1841); A. Skíray (1971, p. 160) afirma que Ahmad al-Tiÿânï se aturdía tanto en presencia 
del Profeta que olvidaba hacerle las preguntas que iba apuntando en su cuadernillo de 
notas; para evitar esto utilizó a un tal Muh. al-Damrâwî como intermediario.

93 M. Ÿ. al-Kattânï, 1.1, p. 239 (Reseña de Muh, al-Tuwâtï, m. 1838).



Vemos aquí la relación que existe entre la lógica mística y la de 
los hombres de la Ley: esta última fundada también en testimonios. 
La presencia del Profeta, que significa la continuidad de la Profecía, 
evita algunos inconvenientes derivados de la lógica del iytihád,, pero 
no se pueden codificar las respuestas dadas. Continuemos, pues, con 
el asunto de la sandalia. Tras un largo periodo de popularidad, se 
convierte en un objeto de terror; se extiende la creencia —no se sa
be cómo— de que quien la mira muere en el año en curso. Nuestro 
autor dice que se trata de otro milagro divino para protegerla de la 
trivialidad 94.

Este tipo de razonamiento recibía la aprobación de la elite, equi
librando así el formalismo del fiqb, el milagro era cotidiano; se com
prende, pues, el celo iconoclasta y místico, a su modo, del movi
miento salafí y, sobre todo, el «irrealismo» de la resistencia popular 
frente a la penetración extranjera.

He aquí los elementos de la cultura dominante, mínimamente 
afectada por las influencias externas, en el Marruecos del siglo xix: 
el fiqhy norma intemporal; el adab, medio de elección individual, y la 
mística de las cofradías, cimiento social. La estructura de esta ideo
logía, semejante a la de la elite, se caracteriza por la supremacía del 
espíritu sobre la materia, del intelecto sobre la sensibilidad, de la ra
zón sobre la naturaleza y de lo abstracto sobre lo concreto. De ella 
se desprende una actitud específica con respecto al prójimo y al 
mundo. Se comprende fácilmente que se pueda oscilar desde esta 
actitud altiva a la desesperación y a la sumisión, pues en el marco de 
esta cultura uno puede asir el mundo o desasirse de él pero difícil
mente asimilarlo 95.
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E l tradicionalismo

Hemos visto, pues, cuál era la ideología de la sociedad marro
quí, es decir, cómo ésta preparaba a su elite para enfrentarse al 
mundo. Siempre se dijo que Marruecos era el paraíso del conserva
durismo 96. Hagamos alguna puntualización: se trata, más que de un

M Ibüt, 1.1, p. 345.
95 Habría que analizar el oportunismo de los ulemas situándolo en esta perspectiva.
96 G. Sternberg, p. 171.
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conservadurismo de hecho, de una ideología de la conservación. 
Los historiadores marroquíes del siglo xix observaban que cada sul
tán hacía justo lo contrario que su predecesor. Se aseguraban de 
ocultar estas innovaciones, nunca revelarlas y mucho menos justifi
carlas 97. La tradición es un valor propagado por la enseñanza, en
carnado en una casta y reivindicado por el poder político; cultura e 
instituciones sostienen la idea de tradición, la misma que las funda
menta y legitima. Determinada por toda una estructura social, la tra
dición depende exclusivamente de ella. El contacto con aquello que 
es ajeno a ella, sea cual sea el grado de intimidad, no le afecta de 
ninguna manera.

Retomemos el caso de los embajadores marroquíes en Europa, 
pues su reacción nos es hoy más comprensible y resulta muy impor
tante por ser sintomática. ¿Qué opiniones generales tienen acerca de 
los resultados técnicos, de la libertad de la sociedad civil y del apre
cio que por éstos se observan en Europa? Comencemos por el me
nos abierto, T. al-Fásí. Algunas de sus frases muestran una duda evi
dente: «El mundo de aquí abajo, en la Tierra, es una prisión para el 
creyente y un paraíso para el infiel». «El mundo no tiene ningún va
lor para Dios, de lo contrario Él no habría permitido que el infiel le 
sacase tanto provecho.» «Gloria a Dios, que les ha facilitado la ad
quisición de estas riquezas, puesto que siguen el camino del error, 
mostrando su capacidad soberana para cambiar el curso de las cosas 
e indicando al hombre inteligente que no depende de él dominar el 
mundo.» Debido a estas contradicciones turbadoras, está contento 
de volver a su tierra y de reencontrarse con el sultán, «fuente de 
toda ciencia y de toda sabiduría».

El embajador Ibn Idrís es más abierto, más sensible y curioso. A 
pesar de lo cual prudentemente concluye: «Si he alabado ciertos as
pectos del modo de vida de los europeos, no he querido más que 
aprobar lo que el char' tolera, aquello que la razón justifica, lo que 
no rechaza la naturaleza humana y aquello en lo que han podido

97 «El sultán ‘A. Rahmán solía aplicar la política de su tío Sulaiman y sólo se desviaba de 
ella cuando estaba amenazado algún interés importante por unas razones con las que no ha
bían topado sus antepasados» (Akansüs, t. l, p. 243). «Durante el gobierno del visir Ahmad b. 
Músa, el país volvió a encarrilarse en la obediencia, la fortuna sonreía al majzén, las cosechas 
fueron excelentes, pues este visir nunca se alejó de las vías habituales del reino» (Machrafí, 
p. 338).



imitar a nuestros virtuosos antepasados». Kardüdl afirma; «Quien se 
deslumbra por su bonito decorado, quien cree que sus declaracio
nes son de sincera amistad y sus consejos desinteresados, se equivo
ca gravemente». Por último, a propósito de la reverencia hecha por 
al-Gassál ante el rey de Inglaterra, el copista añade este comentario; 
«El autor no ha querido mediante ella expresar su sumisión al dés
pota infiel, sino solamente reverenciar la luz muhammadí que alum
bra interiormente a todo ser humano» 98 99.

¿Nos hallamos ante meras precauciones oratorias contra even
tuales detractores? Sería entonces muy significativo. Es más proba
ble que estos hombres fueran sinceros y que a sus ojos el mundo de 
los .valores se opusiera violentamente al de la realidad. Todo en su 
forma de pensar los inducía a negar este último o, al menos, a des
preciarlo. Este es vuestro mundo, el nuestro es diferente, parecen 
decir. Si pueden mantener alejado ese mundo amenazante, tanto 
mejor. Si, por el contrario, consigue imponerse a ellos, no pueden si
no continuar ejerciendo el papel que su cultura tradicional les asig
na, dejando al arbitrio de Dios el juicio final.
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C o n c l u s ió n

En el Marruecos del siglo xix coexisten una apertura real al 
mundo exterior con un innegable aislamiento mental. Las influen
cias extranjeras, encarnadas por grupos trasplantados, se manifesta
rán al final del periodo estudiado en la vida material, las decisiones 
políticas e incluso, aunque de una manera imperceptible, en la cul
tura. La ideología de la sociedad y el sistema de valores todavía no 
se habían visto afectados

La estructura de la cultura reproduce en general la de la elite y 
la sociedad marroquí: fiqh, cultura de los ulemas, bellas letras, cultu
ra del majzén, misticismo y cultura popular. Pero más allá de la di
versidad de las creaciones culturales hallamos una metodología úni
ca que fundamenta la ideología, garante de la tradición marroquí.

98 Fási, pp. 13, 19, 11, 40; Ibn Idrís, p. 109; KardúdT, p. 92; Gassal, p. 74.
99 La cultura es el soporte de la ideología que, en nuestro caso, se confunde con la meto

dología.
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La cultura, en tanto que símbolo unitario, desempeñará un pa
pel esencial en la oposición que irá en aumento continuamente en
tre Marruecos y Europa. Los ulemas forman parte del majzén, la 
Qarawiyín está bajo el control del sultán, pero a lo largo del si
glo xix, debido a la continua presión de Europa, se producirá una 
diferenciación clara: son ulemas esencialmente aquellos que giran en 
torno a la Qarawiyín, aquellos que no ocupan ningún puesto en el 
majzén y que personifican con absoluta independencia la tradición. 
De ahí la recuperación de la noción de chura. Se insiste en las tres 
condiciones que deben cumplir los miembros del cuerpo consultivo: 
piedad, inteligencia e imparcialidad; lo que viene a excluir de hecho 
a aquellos que ya detentan un puesto. Si su presencia es reclamada, 
es porque algo ha cambiado. Durante el reinado de Muhamad III o 
incluso de Sulaimán, los problemas a los que se enfrentaba el 
Estado eran conocidos, los propios sultanes eran ulemas y sus reu
niones del Consejo parecían coloquios de la Qarawiyín. Bajo 
Muhammad IV nuevos problemas exigen ideas nuevas y nuevos 
hombres. De ahí la decisión de tomar la iniciativa, partiendo del 
único lugar todavía libre de las influencias exteriores. Además la Qa- 
rawiyín, a través de la mística de las cofradías, ejerce una profunda 
influencia popular: la antigua institución de la chura asume entonces 
un nuevo significado 10°. Y si el cuerpo de la Qarawiyín adquiere en
tonces el aspecto de un «Consejo» renovado, es principalmente por 
el contenido de la cultura que no ha cesado de impartirse allí.

En efecto, lo circunstancial es ajeno a la metodología consagra
da. Al dirigirle una consulta, el doctor de la Ley ejerce un papel; co
rresponde, pues, al detentor del poder cumplir el suyo. Éste puede 
considerar que dicho consejo no es viable; el alfaquí, por su parte, 
se contenta con recordar la norma. Por ello surge un acuerdo prees
tablecido con todas las víctimas de una situación impuesta a la so
ciedad marroquí. Si por espíritu de reforma 101 se entiende una 
aproximación objetiva a una situación nueva, la interiorización de 
algunos de sus elementos con vistas a un cambio positivo, entonces 
comprobamos hasta qué punto la elite que la Qarawiyín formaba no

too para una interpretación algo anacrónica de la posición de la Qarawiyín frente a la pre
sión extranjera, ver Ibráhím al-Kattání (1960).

*01 La palabra «reforma» se considera aquí en su acepción común y no en el sentido de 
«reforma religiosa» que sí tiene al hablar del movimiento salafí.



estaba preparada para ello. Este espíritu no podía encontrar adeptos 
más que fuera de las instituciones tradicionalmente reconocidas. Si 
la reforma se impone, sin poder ser jamás legitimada, y atenta contra 
los intereses de grupo, es natural que se forme una coalición entre los 
garantes de la cultura y la mayoría de la población.

La cultura tradicional marroquí, a imagen de la estructura social, 
tiene como función esencial unificar la comunidad proporcionándo
le un centro, un polo que sirva de referencia, y, por ende, un medio 
de expresarse mediante el rechazo de la influencia extranjera. Sím
bolo de identidad y motor de oposición a los demás.
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CONCLUSIÓN DE LA PRIMERA PARTE

En el primer capítulo se han subrayado los elementos que unen 
a los marroquíes entre sí y a su vez los diferencian de los demás, en 
el segundo y el tercero han sido descritas las diferentes formas de 
organización de la sociedad marroquí, en el cuarto se ha analizado 
el sistema de interpretación de la realidad en el Marruecos del si
glo xix. ¿De qué forma han contribuido todos estos factores a la ca
racterización del nacionalismo marroquí?

1. Si una sociedad no posee un cierto sentido de unidad, no 
puede dar ninguna respuesta válida a la presión extranjera. Merece 
la pena recalcar que en Marruecos todas las tribus, árabes o berébe
res, proceden de un origen común; las zagüías, de un mismo «polo», 
y los centros de enseñanza, de una misma cadena de maestros edu
cadores. Se trata obviamente de una ideología centralizadora al ser
vicio de los intereses del sultán, pero, en la perspectiva de nuestra 
investigación, la aparición y la prolongación de esta ideología es un 
factor importantísimo, pues si bien la unidad de la tribu es un mito, 
el magisterio de la Qarawiyín sí es una realidad. En distintos niveles 
de efectividad se postula, pues, la unidad de los marroquíes como si 
se tratase de un programa que se cumplirá gradualmente.

Aunque, como dijimos en la conclusión del primer capítulo, la 
unidad que se postula no se manifestaba de modo exterior, ni en el 
paisaje, ni en un sistema viario o en un conjunto estructurado de 
poblaciones, ni en una moneda nacional única, etc. Los hombres se 
desplazan por el país, mucho más de lo que imaginamos, pero no las 
ideas ni las órdenes, es decir, todo aquello que es inmaterial y une a



los hombres cuando están separados físicamente. Entonces, para 
reunirse, había que desplazarse. De ahí la imagen compartida por 
todos los observadores extranjeros «de ondas que se propagan por la 
superficie del mar marroquí», sin duda porque lo oculto bajo tierra 
no servía en primer término a la vida pública. Es innegable que la 
ideología de la unidad es más amplia, más comprensiva que la reali
dad comunitaria. A causa de esta base defectuosa, la respuesta a una 
amenaza extranjera no se podrá coordinar y sincronizar con facili
dad, sea cual sea el empeño de los protagonistas.

2. El análisis social nos ha permitido subrayar la coexistencia, 
sin jerarquías, de unas formas de organización con vocación totali
zante: clan, zagüía y majzén; sistema inestable que la presión extran
jera contribuiría a disgregar. Un aspecto de esta estructura merece 
ser resaltado: cuanto más integrado verticalmente está un sistema 
más se reduce su base.

El clan abarca casi todo Marruecos, pero no puede servir de 
marco a un orden jerárquico; la zagüía es capaz de organizar un 
territorio en todos los órdenes —militar, económico, social y cultu
ral—, pero nunca pudo sobrepasar el estadio de principado. El con
junto urbano es el más fuertemente integrado, con sus comunicacio
nes, su administración, sus órdenes, su ideología, pero también es el 
más minoritario.

El sultán, ya lo hemos dicho, sirve de eje de todos estos sistemas 
parciales aunque «imperialistas», pero no puede representarlos, ni 
motivarlos a todos a la vez ni de la misma manera. Frente al peligro 
exterior, las respuestas serán diferentes y escalonadas en el tiempo. 
La del majzén y la de las ciudades será —como se podía esperar— 
la más variada y la más flexible, manifestándose mediante esa «refor
ma» positiva que intentará combatir al adversario con sus propias 
armas, simulando, al principio, obedecer sus consejos interesados, 
pero fracasará ampliamente porque su base es demasiado débil.

La respuesta de las zagüías-principados será inicialmente más mi
litante, pero terminará por alinearse con la anterior; la de las tribus, 
dirigidas por sus yma‘a-s, será una respuesta mayoritaria que adquiri
rá la forma de una lucha «sin frases», sean cuales sean las circunstan
cias y los resultados. El sultán no sólo no podrá coordinar estas reac
ciones sino que será la primera víctima de ellas. Es indiscutible, pues,
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que cuanto mayor es la alineación de todos frente a la respuesta 
contra el peligro extranjero menos organización e ideas contiene, 
cuanto más se teoriza y se organiza ésta más se restringe: consecuen
cia directa de la estructura social del Marruecos del siglo xix, tal y 
como la hemos podido captar a través de su extrema complejidad.

3. El análisis de la cultura marroquí nos ha permitido ver que la 
única respuesta ante la presión extranjera «legítimamente» exterioriza- 
ble era el rechazo. Se podían haber asumido otras formas pero se hu
bieran justificado difícilmente en el marco de los valores recibidos. 
Aunque dicha ideología fuese la de un grupo concreto, el de los ule- 
mas, se impuso a cada marroquí en cuanto éste quiso romper el silen
cio y convencer a los demás. El rechazo justificado de los ulemas era 
el único que explicaba la respuesta negativa de todos los que veían 
amenazados sus intereses o sus convicciones con la nueva situación. 
Intervenía, pues, un factor de unidad suplementario.

Teniendo en cuenta la situación del Marruecos del siglo xix, los 
marroquíes no tenían otra opción sino resistirse a la presión extran
jera h pero las estructuras sociales sólo podían canalizar o coordinar 
una parte de la energía disponible, que la cultura de entonces sólo 
era capaz de expresar mediante un rechazo absoluto. Réplica inevi
tablemente desorganizada, restrictiva y negativa; lo que no significa 
que no pudiera ser larga y obstinada.

Cuando confluyen diversas contradicciones —la vuelta al país 
tras una larga estancia en el extranjero de algunos individuos im
pregnados de ideas de cambio, la exigencia de Europa de reformas 
profundas e inmediatas, la inestabilidad individual de cada cual— 
también confluyen los rechazos, que provocarán la crisis hafízí, au
téntica revolución frustrada, encaminada a defender la integridad 
del territorio, la soberanía del sultán, los privilegios de las clases so
ciales y la continuidad de la cultura tradicional. Crisis confusa, am
bigua y tardía que terminará por precipitar justo aquello que quería 
evitar, el protectorado. Aglutinará en ella todos los movimientos an
teriores y legará a los que surjan después las características que ella 
misma heredó. Habrá determinado así, en cada una de sus fases, el 
molde del moderno nacionalismo marroquí.

1 Por no haber entendido esta compleja situación es por lo que se creyó en el éxito de 
una penetración pacífica o de una política de contacto directo con las tribus.





SEGUNDA PARTE

EL SISTEMA EN CRISIS





El equilibrio sociopolítico que acaba de ser descrito experimen
tó una presión exterior a lo largo de todo el siglo xix. La Europa del 
Congreso de Viena exigió el cese de la escalada de acontecimientos 
y Sulaimán tuvo que aceptarlo 1. Esta presión se incrementaría tras 
la toma de Argel por los franceses, suceso que marcó el principio de 
un nuevo periodo para toda África del Norte.

Frente a una situación cada día más humillante, iban a reaccio
nar primero los individuos que veían afectados sus intereses y su 
prestigio. Un ministro escribirá un poema en el que exhorta a los 
marroquíes a acudir en ayuda de sus correligionarios argelinos; un 
cadí prorrumpe en amenazas, en prosa rimada, contra la altanería de 
los cónsules y de sus protegidos; un ulema consagra su sermón del 
viernes a los acontecimientos de Argelia; todos tiene en mente el re
cuerdo doloroso de al-Andalus2. Podemos agrupar todos estos testi
monios y presentarlos como símbolos de una opinión pública unáni
me; pero este criterio dejaría de lado lo esencial.

El sistema marroquí, sin ser jerárquico, estaba articulado. Ante 
la fuerte presión exterior, se quebró: cada parte reaccionó de una 
manera específica e influyó en la reacción de las demás.

El sultán fue el primer afectado por el impacto de Europa. Se 
vio obligado a tomar decisiones que, incluso antes de que se mani
festaran sus consecuencias —positivas o negativas—, sorprendieron

1 Ibn Zaidán, t, v, pp. 153-154; Mannürn (1973), p. 7, según al-htibsár.
2 Násir al-Fási, pp, 60-62 (poema de Ibn Idrls); Mannünl, op. á t., pp+ 25-26 (poema de 

Muh. al-Kardüdl confrontado con León Roches); Tasüll, p, 56 y la obra de Maqqari, Nafh al- 
Tíb, que conservó vivo el recuerdo de al-Andalus.



a los marroquíes por su novedad. Hubo que justificarlas para que 
no fuesen criticadas; así nació una literatura defensiva desarrollada 
en medio de polémicas que, aunque ocultas la mayoría de las veces, 
permitió, por vez primera, a una oposición incipiente expresarse en 
todo el país. El sultán tuvo necesidad de reforzar su oposición con
tra los europeos para consolidar su poder contra potenciales enemi
gos. Los comerciantes, aprovechándose de la nueva situación, apoya
rían inicialmente una política de apertura y de compromiso con los 
extranjeros, pues, viendo sus intereses amenazados por la competen
cia de éstos, exigieron el mantenimiento de las prerrogativas del sul
tán, garantía de la igualdad de todos ante los impuestos. Al ver fra
casar su tentativa, se pusieron del lado de los extranjeros.

Los ulemas sostenían, por principio, la llamada al yihad y todos 
los sacrificios que el imán exigía. Cuando éste eligió la vía del com
promiso, continuaron sus diatribas contra los aliados de los cristia
nos, con el riesgo de dar la impresión de que el propio sultán estaba 
implicado. Los chaij-s de las zagüías y los caídes de las tribus debían 
integrarse en las tropas, víctimas de esas vicisitudes; se subleva
ron aparentemente contra todos: sultán, gobernadores, comerciantes, 
ciudadanos y extranjeros, pareciendo responder a las órdenes de los 
clérigos extremistas.

Se podría hacer un análisis más preciso y descubrir las reaccio
nes particulares de cada uno de los grupos descritos en la primera 
parte. Pero surge una dificultad: estas reacciones parciales no se ex
presan de forma directa 3; podríamos, por supuesto, construir mode
los hipotéticos pero tampoco es nuestro propósito. Por ello se impo
ne hacer una selección, separando de un lado la reacción del sultán 
y de los ulemas opositores, que se puede estudiar directamente, y de 
otro la de las fuerzas locales, que ha de ser estudiada indirectamente 
a través de documentos bastante diversos, si queremos que la ima
gen que obtengamos no sea una simple reconstrucción teórica.

Sería arriesgado afirmar que la totalidad de estas reacciones for
ma el antecedente del nacionalismo marroquí y que cada una de
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? La reacción de los comerciantes sólo podía estar inducida por los consejos que ellos 
daban al sultán, por la oposición a algunos impuestos o bien por la «elección» de la protec
ción, Lo mismo ocurre con los jefes de las zagüías o de las tribus; se pueden comprender sus 
reacciones a través de su actitud y de las opiniones que el sultán y los extranjeros tenían de 
ellos.
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ellas es un símbolo absoluto. Podemos suponer más bien, una vez 
efectuado el análisis del sistema marroquí, que:

— Estas reacciones eran, necesariamente, ambiguas, en la medi
da en que el sistema que las determinaba no estaba ni unificado ni 
jerarquizado.

— No podían ser eficaces, pues no todas se expresaban en el 
lenguaje de la legitimidad.

— Este lenguaje, privilegio de los ulemas y de la jdssa en gene
ral, se impondría a cualquier reacción nacionalista posterior, sean 
cuales fueran las ideas particulares llevadas a la práctica.

En este sentido, podemos afirmar que la dialéctica de las reac
ciones parciales frente a la presión europea del siglo xix dio lugar al 
nacionalismo marroquí del siglo xx.





EN LOS ORÍGENES DE LA XENOFOBIA

V

L a  p o l í t i c a  d e  l a s  p o t e n c i a s  e u r o p e a s

A principios del siglo xix Marruecos mantenía con los países eu
ropeos relaciones de tipo tradicional, centradas esencialmente en 
torno a la problemática de la guerra: liquidación de botines, inter
cambio de prisioneros, respeto a la bandera, actitud en caso de hos
tilidades con terceros, etc., siendo los tratados firmados por Muham
mad III iguales en lo esencial a los del periodo medieval. Los países 
europeos que se interesaban por Marruecos eran: España, por los 
presidios coloniales, e Inglaterra, por Gibraltar. Pero el sultán Sulai- 
mán, consciente de las dificultades internas y del cambio de la rela
ción de fuerzas entre su país y Europa, intentó reducir al mínimo 
estas relaciones K

La toma de Argel por los franceses alteró esta situación y creó 
problemas que adquirieron un cariz que se mantendrá hasta el final 
del Marruecos independiente. Sobrevino inmediatamente después 
un contencioso fronterizo entre franceses y marroquíes, que nunca 
fue resuelto, pues el sultán no tenía capacidad de control sobre las 
tribus limítrofes y, a su vez, los franceses no tenían interés alguno en 
hipotecar el futuro 1 2. Éstos, en todas las épocas y bajo todos los regí
menes, creyeron que era necesario seguir una política de prestigio: la

1 J,-Lt Miége, t, n, p. 23.
2 A. Bernard (p. 305) sugiere a propósito del artículo 4 de la convención de Lal-la Mar- 

nia que eran los marroquíes quienes no querían fijar la frontera de los territorios saharíanos, 
Los documentos franceses demuestran exactamente lo contrario, Acerca de las negativas pos
teriores de Francia a fijar la frontera, cf. J.-L, Miége, t. iv, p, 25, n. 3.



bandera tricolor debía ser respetada en Marruecos para que lo fuese 
también en Argelia, decían 3. Si Marruecos tenía que seguir siendo 
independiente, Francia debía ocupar allí el primer puesto; y si debía 
desaparecer, Francia tenía un derecho preferente. Así pensaban los 
diplomáticos franceses.

Las relaciones franco-marroquíes fueron buenas en algunos pe
riodos, generalmente tras crisis violentas: en 1851, 1861, 1884 y 1902. 
Algunos diplomáticos, como el arabista Féraud (1885-1888), intenta
ron incluso ganarse la confianza del sultán 4. Pero los marroquíes, 
cultos o no, miembros o no del majzén, siempre desconfiaron de 
ellos 5, y aparentemente con razón, pues los diplomáticos franceses 
contactaron desde el principio con pretendientes al trono, maestros 
de zagüías y jefes de tribus, proporcionando así la prueba de que 
ellos no tenían ninguna intención de consolidar la autoridad del sul
tán 6. De ahí su oposición a cualquier reforma que no estuviese bajo 
su control7.

Esta actitud no podía sino despertar las ambiciones españolas. 
Hasta 1830, incluso más tarde, los presidios coloniales fueron cons
tantemente asediados: nadie podía salir de ellos, y los marroquíes 
que querían comerciar allí eran considerados por el majzén renega
dos 8. Hacía tiempo que España había olvidado su vocación africana 
y sus derechos «históricos», pero no podía, cuales quiera que fuesen 
sus disensiones internas y su debilidad militar, aceptar que una po
tencia europea ocupase la costa rifeña, y en este sentido contaba con 
el apoyo expreso e interesado de Inglaterra. Esto no significaba que 
Marruecos tuviera que reforzarse para poder defenderse, ya que, de *
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* J. Caillé (1951), p. 130 (carta de Pélíssier a Jagerschmidt, 23 de marzo de 1852).
A J.-L. Miége, t. ii, p. 362 (papel mediador del representante francés Castillion entre ma

rroquíes y españoles en 1861); t. III, p. 234 (sobre la política de Féraud).
 ̂ «¿Qué beneficios pudo aportar la dominación francesa a los habitantes de Argel o de 

Tremecén? ¿Acaso su religión no es hoy un simple recuerdo? ¿Acaso no ha afectado a todos 
la corrupción (moral)? ¿Acaso sus hijos no crecen en la impiedad y el libertinaje?» (Násíri, 
t  rx, p. 91).

* J. Caillé (1951), pp+ 118-120 (contactos con ‘A. Rahmán b, Sulaimán, el chati} Wazzáni, 
los jefes de los Zemmur y de los B. Mguild en 1853),

7 «Mantener el gobierno jerifiano en un estado de impotencia saludable a través de 
lecciones constantes [...]» (Jagerschmidt, en J. Caillé, p. 121). J, D. Hay (1896, p. 70) opinaba 
exactamente lo contrarío.

8 Akansüs, mss., pp. 173, 177, expediciones de Sulaimán contra los QaViya culpables de 
vender trigo y anímales a los españoles de Ceuta,
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ser así, se convertiría en una amenaza. Por el contrario, España de
bía aprovecharse de cualquier dificultad francesa o marroquí para 
conseguir privilegios sobre la costa rifeña o, en su defecto, ponerse 
de acuerdo con Francia sobre la perspectiva de un reparto equitati
vo. Hacia 1875 se optó por la primera vía: España se aliaría con 
Inglaterra e Italia contra una preponderancia francesa en el Medite
rráneo; con ello trató de prolongar el mayor tiempo posible la inde
pendencia teórica de Marruecos con el fin, sobre todo, de asegurar
se allí posiciones estables 3. Pero los españoles llegados a Marruecos, 
concentrados en torno a Tánger, demasiado pobres y sin prestigio, 
perjudicaron en lugar de beneficiar a esta política.

Tras la guerra de 1859-1860, la diplomacia española se mostró 
demasiado exigente. Los marroquíes fueron atacados en sus convic
ciones religiosas por la actitud de las autoridades de ocupación en 
Tetuán y, tras el acuerdo sobre las indemnizaciones de guerra, fue
ron vulnerados en su amor propio por la asignación de inspectores 
españoles en los puertos. Quizá demasiados malos recuerdos entur
biaban la relación entre los dos pueblos para que cualquier política, 
por moderada que fuese, pudiese tener éxito 10. A partir de 1885 Es
paña comienza a acercarse a Francia y, tras muchas dudas y cambios 
súbitos de opinión, debidos, a la vez, a la indecisión española y a la 
presión inglesa, fue esta política la que terminó por materializarse en 
los acuerdos de 1904 y 1912 11.

Durante las graves crisis que enfrentan a Marruecos y a Francia 
en 1844, y a España en 1859-1860, Inglaterra desempeña un papel 
mediador u. Para los ingleses, Marruecos era sinónimo de Tánger, 
que no podía de ninguna manera caer en manos de una potencia 
europea, pues Gibraltar habría perdido entonces todo interés. Para 
protegerse de esta eventualidad, se propusieron varias soluciones: in
tercambiar Gibraltar por Ceuta, conservar la independencia de Ma-

9 G. Maura (1911), p. 13 («en la expresión derechos históricos “Manoseado lugar común 
el adjetivo perjudica notablemente al sustantivo”», dice). Definía la política de penetración 
pacífica en estos términos: aprovechando el statu quo, conseguir la amistad, el protectorado o 
la asimilación; amistosamente o recurriendo a la fuerza {ibid} p. 30; ver también J.-L* Miége, 
t. m, p, 371),

w Obsérvese la actitud virulenta hacia los españoles a partir de 1860 de NásirI, t. ix, 
p. 206; justificada por esta afirmación: «Sí algún día la costa beréber llega a pertenecemos, 
debemos ante todo expulsar a sus habitantes actuales» (G. Maura, p, 49).

] 1 Ibid1, p, 24 (sobre la política de Moret, que coincide con la del autor)*
12 J. D* Hay (1896), pp. 68-70 y 205-208,



rruecos y disponerse a tomar Tánger al menor síntoma de campaña 
expansionista francesa. Exceptuando este punto, que nunca cambió, 
la política inglesa en Marruecos tendía sólo a defender las posicio
nes políticas y comerciales adquiridas. Por esta razón, el represen
tante inglés podía aspirar a otra amplitud de miras que sus cole
gas, podía entender las quejas del majzén 13 y de esta forma ocupar 
un lugar privilegiado en la corte de los sultanes Muhammad IV y 
Hasan I; y aconsejarles en asuntos exteriores hasta la Conferencia de 
Madrid (1880) sobre la limitación del derecho de protección, cuyo 
fracaso puso fin a su influencia. Durante más de treinta años, fue la 
defensora de la soberanía del sultán, de la integridad del territorio 
marroquí y de las reformas necesarias para el beneficio de todas las 
naciones poderosas, contando con la bendición de éstas. Los intere
ses de Inglaterra coincidían entonces con los del sultán, ya que un 
Marruecos reformado podía disminuir los riesgos de enfrentamiento 
con Francia y evitar a Londres las dificultades y los gastos de una 
ocupación de Tánger.

Los demás Estados europeos: Suecia, Dinamarca, Bélgica, Por
tugal, etc., desempeñaban un papel secundario, sosteniendo en ge
neral el punto de vista inglés 14 y aprovechándose automáticamente 
de las ventajas concedidas a los demás. La situación de Alemania e 
Italia, recién llegadas a la escena europea, fue muy diferente. Los 
intereses comerciales alemanes no dejaron de desarrollarse des
pués de 1875, hasta el punto de poner en peligro la supremacía in
glesa. Bastante después, Italia consiguió ventajas, desproporciona
das con respecto a su relativa influencia en el comercio y la vida 
política de Marruecos —pedidos de armas, misiones escolares, 
etc.—, gracias al apoyo interesado que pactó con la minoría judía 
durante la Conferencia de Madrid. Al parecer, tanto para uno 
como para el otro, Marruecos sólo fue una carta en el juego diplo
mático europeo. Alemania, a pesar de la propaganda activa de los 
círculos pangermánicos, no parece que tuviese la intención de ocu
par el Marruecos occidental ni ayudar al país a reformarse, como sí 
hacía Inglaterra; se sirvió de Marruecos para conseguir ventajas
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13 Ibid., p. 323. Sobre la política de J. D. Hay, ver las notas de J.-L, Miége, t. m, pp. 140- 
141 y 266, n. 2.

H Sobre el prestigio de J. D. Hay, auténtico sultán en Tánger, ver J. Caillé (1931), p. 46.
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fuera y dentro de Europa, como lo demuestran ampliamente las cri
sis de 1905,1909 y 1911 15.

Los Estados europeos tenían, por lo tanto, perspectivas muy di
ferentes; era normal que la política de cada uno de ellos también lo 
fuese. Francia podía, al reactivar el litigio fronterizo, volver a poner 
sobre el tapete, a su conveniencia, la cuestión marroquí, empujando 
a España a seguir sus pasos y obligando a Inglaterra a presionar a 
Alemania e Italia para garantizar el statu quo. Se ha dicho a menudo 
que el majzén supo en seguida utilizar estas rivalidades para consoli
dar su posición e impedir cualquier reforma. Esté es un aspecto de 
la cuestión, el otro, todavía más importante, es que a los ojos de los 
marroquíes los europeos tenían todos las mismas ambiciones y la 
misma actitud.

Marruecos, en efecto, era para los diplomáticos un país de cos
tumbres extrañas y bárbaras; había que abrir sus puertas a la activi
dad europea, garantizando la libertad de las transacciones, la igual
dad de oportunidades, la seguridad de bienes y de personas, bajo un 
gobierno íntegro y justo. Hasta que no se cumpliesen estas condicio
nes —y pocos pensaban que pudieran cumplirse nunca— Marrue
cos no podía pretender que lo tratasen como los países «civilizados» 
se trataban entre sí.

Durante la segunda mitad del siglo xix, el majzén vivió bajo la 
amenaza de una crisis con una u otra potencia europea: Francia y, 
secundariamente, España de 1839 a 1845; de nuevo Francia, de 
1849 a 1851; España en 1859-1860; Italia en 1880; Francia en 1884; 
nuevamente Francia en 1887-1889; Inglaterra en 1892; España en 
1893; Alemania en 1896; Francia en 1900; Estados Unidos en 1902, 
y Francia, de 1905 hasta la instauración del protectorado. Si se ana
lizan de cerca, todas estas crisis eran conscientemente provocadas 
con el fin de obtener ventajas concretas —durante mucho tiempo 
negadas— a las que sucedía, por esta misma razón, un periodo de 
armonía 16. Marruecos tenía permanentemente cuestiones pendien
tes con cada potencia: indemnizaciones no pagadas, deudas privadas 
no satisfechas, bienes robados no restituidos, funcionarios juzgados

15 J.-L, Miége, t. ni, p. 284 (política de Italia); G. Ayache (1964 b), p. 159 y s. (política de 
Alemania).

16 Las relaciones franco-marroquíes fueron buenas después de 1851 y 1884, y las relacio
nes hispano-marroquíes mejoraron sensiblemente después de 1861.



por cónsules arrogantes no destituidos, ventajas comerciales no 
acordadas, etc. Todo ello proporcionaba a cualquier Estado europeo 
que lo deseara un pretexto para dirigir un ultimátum, para pujar du
rante las negociaciones en curso y para llegar a la ruptura que, por sí 
misma, garantizaba grandes ventajas 17.

¿Cómo extrañarse de que para el majzén gobernar consistiese en 
resolver cotidianamente problemas de detalle con los europeos? «Ya 
sabes que los europeos se han vuelto puntillosos y testarudos en 
todo», escribe Hasan I a su representante en Tánger, El historiador 
Násirí se lamenta: «Todo iba bien [...], salvo que los representantes 
de las potencias importunaban continuamente a Hasan I con todo 
tipo de propuestas: consejos fútiles, peticiones absurdas, reducción 
de los derechos de aduana y de transporte [...], ¡qué más puedo de
cirte, consiguen incluso que se replieguen las montañas!» l8. Estas 
actitudes comunes, aunque con finalidades diversas, determinaban 
el sentir general de los marroquíes con respecto a los extranjeros.

Podemos distinguir tres etapas en la penetración europea en 
Marruecos, cada una de ellas caracterizada por la puesta en marcha 
de una de las tres formas de presión siguientes: 1. El uso de la fuer
za, cuyo objetivo era destruir el Estado marroquí o, al menos, obli
garle á la sumisión voluntaria a la más mínima amenaza, objetivo al
canzado tras la guerra hispano-marroquí de 1860. 2. El comercio 
europeo y su nociva influencia sobre la sociedad marroquí, objetivo 
igualmente alcanzado en 1880 en la Conferencia de Madrid, que ge
neralizó el derecho de protección sin suprimir los abusos a los que 
daba origen. 3. El programa de reformas, que no pretendía más 
que «desmusulmanizar» el majzén y alejarlo así de la población, ob
jetivo casi alcanzado en 1903 y aplazado, debido a las rivalidades 
europeas, hasta 1912.
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17 J.-L. Miége, t . II, p .  362, n. 2, sobre las exigencias españolas la víspera de la guerra, 
en 1839, que aumentaban a medida que el representante del sultán hacía concesiones, Los 
grandes problemas pendientes con Inglaterra se referían a ía reducción de los derechos de 
aduana y a la libertad de exportaciones desde 1856; con Francia, las fronteras y la protección 
convenida con el charif Wazzánt; con España, las indemnizaciones de guerra y la localiza
ción de un puerto de pesca al sur del país desde finales de la guerra de 1860 hasta finales 
de 1863; y con todas las potencias, el derecho de propiedad después de 1880 y la apertura de 
consulados en el interior. Los robos y agresiones cometidos contra europeos iban en aumen
to y daban lugar a continuas reclamaciones.

18 Ibn Zaidán, t. n, p. 371; Násirí, t. ix, p. 201.
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Ésta es sólo una distribución lógica, pues los tres tipos de pre
sión se practicaban simultáneamente desde 1844, aunque en dife
rentes grados. Analizándolas, trataremos básicamente de desvelar las 
consecuencias que tuvieron sobre la sociedad marroquí y de aportar 
así un contenido objetivo al sentimiento antieuropeo que impregna
ba profundamente a esta última.

E l  u s o  d e  l a  f u e r z a

Marruecos sostiene una auténtica guerra contra Francia en 1844 
y dos contra España en 1859 y 1893, sin contar las continuas escara
muzas en las fronteras y las campañas del Tuat y de Chenguit, me
diante las que Francia comienza su conquista efectiva, sin que Ma
rruecos pueda oponerse. El objetivo declarado era vengar el honor 
mancillado o castigar a las tribus alejadas de la autoridad del sultán, 
cuyo resultado final fue que los españoles saliesen al fin de sus pre
sidios coloniales y que los franceses se abriesen camino hacia el Sá- 
hara central y occidental 19.

No siempre era necesario intervenir mediante una expedición 
costosa e impopular, el bombardeo de puertos —antigua tradi
ción— solía bastar. Francia bombardeó Salé en noviembre de 1851, 
en el momento en que ésta estaba siendo castigada por la hambruna 
{detalle éste que los historiadores coloniales nunca destacaron sufi
cientemente); sus habitantes, aprovechando la noche, robaron la car
ga de un navio que transportaba trigo y llevaba embarrancado desde 
el mes de abril a la entrada del puerto. El cónsul mandó arrestar in
mediatamente a un gran número de habitantes de la ciudad sin lle
var a cabo ninguna investigación previa. Ante la indecisión de las 
autoridades locales, el representante de Francia en Tánger aconsejó 
pasar a la acción para conseguir las reivindicaciones largo tiempo 
aplazadas, simulando castigar a los elementos insumisos al sultán 20. 
Más adelante, en 1880, el ministro de Italia, utilizando como pretex

19 O’Donell, jefe de la expedición de 1859, declararía el 22 de octubre de 1859 a las 
Cortes: «Vamos a vengar nuestro honor y a exigir garantías para el futuro.» Sobre los objeti
vos reales y los resultados, cf. J,-L. Miége, t. n, pp. 362, n. 2, y pp. 369. Sobre el avance fran
cés en el Sáhara a partir de 1886 (asunto 'íenan Bü Rizq), t. iv, p. 249 y s.

20 J. Caillé (1951), pp. 66-68, 100.
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to que el muhtasib {inspector de abastos) de Tánger encarceló a una 
marroquí que estaba a su servicio, presentó una lista de exigencias 
pidiendo una respuesta inmediata, que, si no se producía, obligaría a 
«restituir el honor de la bandera» 21. Incluso Inglaterra, normalmen
te más moderada, recurría al mismo procedimiento cuando quería 
conseguir algo con rapidez 22. En todos los asuntos de este tipo, el 
honor de la bandera desempeñaba un papel muy importante: si ha
bía muertes, los diplomáticos europeos, preocupándose muy poco 
por averiguar si había habido provocación o si se había actuado en 
defensa propia, exigían normalmente la ejecución —ejemplarizan
te— de todos los presentes, preferiblemente en el lugar mismo del 
incidente, además de una indemnización para la familia, la destitu
ción de los funcionarios que, según ellos, habían faltado al celo de
bido, así como disculpas oficiales y el saludo a la bandera 23.

¿Cuáles fueron las consecuencias de tal actitud? ¿Se trataba del 
«miedo saludable» al que se referían los diplomáticos europeos en 
sus informes? Esto fue probablemente cierto con respecto al maj- 
zén 24, al menos hasta la muerte de Hasan I. Mucho menos cierto 
fue respecto de la población, como nos lo muestran los historiado
res marroquíes en sus relatos de las batallas de Isly, Uad Ras y Meli- 
11a 25. Las consecuencias, negativas a largo plazo, afectaban sobre 
todo a las relaciones entre el majzén y la población.

Las negociaciones con los europeos estaban rodeadas de un 
gran secreto. De ahí el desconocimiento generalizado de la situación

21 Ibn Zaídán, t. n, p. 371,
22 Durante la misión de Euan-Smith a Fez en 1892 tuvo lugar una manifestación pública 

contra el vicecónsul, quien, no habiendo sido aún reconocido oficialmente, izó la bandera in
glesa en el tejado de su casa. El embajador exigió una multa de 2.000 libras, que distribuyó 
entre los pobres de la ciudad, y la humillación pública del bajá (ver S, Bonsal, 1893, p. 113).

23 J. Caillé (1951), p. 163 (asesinato de Jean Rey en Tánger en 1855); Ibn Zaidán, t. ii, 
p. 371 (asesinato de un español en el Suss en 1880); G. Ayache (1964 a), p+ 186 (asesinato del 
alemán Rockstroch entre Mogador y Safi en 1895), A. Bernard, p, 319 (asesinato de Pouzet 
en el Ríf en 1901). Y no olvidemos las pignoraciones territoriales que comenzaron con la 
toma, por parte de España, de las islas Chafarínas CÍYfaríya) en 1848.

2A «El naib está medio muerto de miedo» (J, Caillé, p. 161, después de la muerte de Jean 
Rey). «Su [de Hasan I] único móvfi es el miedo, sobre todo de Francia y España, países que 
le demostraron muy a menudo que le querían perjudicar» (Kirby Green, 24 de febrero 
de 1887, en A. J. P, Taylor, 1951, p. 345).

25 «No fue una verdadera batalla», dijo un jefe del ejército marroquí refiriéndose a la ba
talla de Isly (J* D. Hay, pp, 79-80). Násiri, t  ix, p. 206 (a propósito de la indemnización de 
1893, presentada como el precio de la sangre de los españoles asesinados cerca de Melílla).
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real, incluso entre los miembros del gobierno. Muhammad IV dispo
nía de un auténtico servicio secreto y el regente Ahmad b. Musa se 
rodeaba sólo de miembros de su familia. El propio Hasan I explica 
que «la gente difunde todo tipo de insinuaciones que socavan la dig
nidad del majzén», agitación que hubiese tenido mayor amplitud 
todavía si hubiesen sido divulgadas todas las concesiones del sultán, 
tales como destituciones de cadíes y muhtasib-s, ejecuciones suma
rias y pago de indemnizaciones 26.

Frente a la tendencia conciliadora, cada vez más pronunciada 
del sultán, los funcionarios marroquíes ya no sabían qué actitud 
tomar. Si elegían la firmeza y el asunto adquiría un mal cariz, sufrían 
las consecuencias. Ésta fue la causa de los reveses que padeció ‘A. 
Salám al-Wazzání, que sirvieron de lección al representante del sul
tán en Tánger, Mhammad Bargách, justificando así la rapidez con 
que cedía ante los argumentos de los diplomáticos extranjeros: «no 
quiero ser responsable de una desgracia» 27. Si al acatar los goberna
dores de provincias las órdenes de los cónsules, en contra de las 
funciones que se les atribuía como intermediarios entre éstos y la 
corte —como medio de acelerar las diligencias, para no ser acusados 
de obstrucción—, se producía alguna revuelta popular, aun así, se 
los consideraba responsables 28. El prestigio de los funcionarios ma
rroquíes se degradaba progresivamente a costa del orden que los eu
ropeos supuestamente necesitaban.

Por añadidura, y a causa de la debilidad militar del país, el sul
tán se veía abocado a proponer indemnizaciones para poner fin a las 
disputas que, de prolongarse, habrían tenido difícil desenlace. En un 
Marruecos poco poblado, víctima de sequías periódicas, cuyo presu
puesto total apenas sobrepasaba de 6 a 7 millones de francos/oro, 
que no poseía minas de oro ni plata, podemos fácilmente suponer la 
sangría que representaban estas indemnizaciones que nunca se ter
minaban de pagar. Hicieron falta veinte años para pagar la indemni
zación de guerra a España (100 millones de francos) y el consiguien

26 Ibn Zaidán, t. u, p. 371.
27 Násiri, t. ix, p. 84; Berradi, p. 140 (Wazzání); Ibn Zaidán, t. n, pp. 375-376 (respuesta 

de Hasan I a Bargách).
28 El sultán era consciente de todas estas contradicciones. Ver la exposición detallada de 

Ibn Zaidán, t. u, p. 374 (carta de 21 de chuwwdl 1297/26 de septiembre de 1880); p, 372 (car
ta de 9 de qa'da 1299/22 de septiembre de Í882).



te préstamo inglés; la de 1893 (20 millones) equivalía al presupuesto 
del Estado de dos o tres años. A esto se añadían las indemnizacio
nes pagadas a las víctimas de agresiones a mediados de siglo; el pre
cio de la sangre era de 25.000 francos, exigiendo España 100.000 
francos en 1880; y Alemania obtuvo su indemnización en 1895 29 *. 
Los diplomáticos de Tánger tendían a considerar al majzén el ga
rante de las deudas privadas, sobre todo sí los deudores eran o ha
bían sido funcionarios o comerciantes al servicio del sultán; al exigir 
un fisál (arreglo amistoso), eludían el puntilloso procedimiento del 
cha/™.

El sultán, obligado a enfrentarse a exigencias financieras cada 
vez más gravosas, se encontraba a veces en la cruel necesidad de re
conocer su incapacidad para hacerse obedecer, de lo que tomaban 
nota las potencias para, llegado el momento, servirse de ello en los 
litigios fronterizos. Así es como en 1855 el sultán ‘A. Rahmán reco
noció que no tenía autoridad sobre los rifeños. Ingleses, franceses y 
españoles contactaron directamente con los jefes locales y negocia
ron con ellos el fin de la «piratería».

En 1875 los ingleses querían establecer una factoría en la costa 
del Suss con la autorización del majzén y, por lo tanto, bajo su res
ponsabilidad; para evitar precisamente esto, el representante del sul
tán les contestó: «las tribus se volverían aún más hostiles si supieran 
que el sultán ha dado su autorización» 31. Podemos, pues, imaginar 
cómo iban a ser utilizadas tales declaraciones más tarde contra las 
reivindicaciones territoriales marroquíes, aunque, en realidad, estas 
autorizaciones eran obtenidas mediante la extorsión bajo la amenaza 
de tener que pagar infinitas indemnizaciones.
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29 Ibid, p. 373; G. Ayache (1964 a), p. 186 (Alemania exigió, en sólo unos meses, 410.000 
francos en 1895).

,ü Esto fue lo que exigió Italia en 1882, siguiendo el ejemplo de Francia e Inglaterra. Ver 
la argumentación de Hasan I, distinguiendo entre las deudas privadas procedentes del char’y 
los incidentes de orden público —majzanía—, que motivó un fisdl (ibid., pp. 378-379).

M J. D. Hay (1896), pp. 145 y 317. Ver también Ibn Zaidán, t. ii, p. 371 (Hasan I explicó 
el retraso en la ejecución del acuerdo sobre Ifni por la falta de soldados para obligar a los 
habitantes a aceptarlo. Nada demuestra mejor este dilema que el asunto del Tuat surgido en 
1892, Hasan I preguntó a los franceses: «¿Qué le reprocháis a las tribus?». Si los franceses 
hubieran respondido en esta línea, el sultán hubiera sido aplastado por el'peso de las indem
nizaciones, justificadas o no; prefirieron contestar: «No tenemos por qué discutir del Tuat 
con usted», justificando así por adelantado la anexión (ver opinión de A. J. P. Taylor, 1951, 
p. 352).
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A este sultán, ahogado por las reclamaciones, al borde de la 
quiebra, debilitado militar y moralmente, es al que se le pedían re
formas. ¿Acaso tenía tiempo para concebirlas y los medios necesa
rios para su aplicación?

E l im p a c t o  d e l  c o m e r c io  e u r o p e o

Desde la Edad Media, Marruecos firmó tratados comerciales 
con los países europeos; a primera vista no parece que haya grandes 
diferencias entre estos tratados y los del siglo xix.

En realidad, la diferencia radica en la desigualdad de las fuerzas 
presentes y en la diferencia de interpretación que las dos partes ha
cían de unos textos imprecisos, de los que, por añadidura, la versión 
árabe era sólo un simple resumen 32.

Para los marroquíes, los tratados anteriores al siglo xix, incluso 
los de 1767 con Francia y de 1799 con España, se circunscribían 
únicamente a la búsqueda de soluciones a los problemas relativos a 
los acontecimientos en curso. Teniendo en cuenta lo restringido del 
número de europeos residentes en Marruecos, la autonomía religio
sa y judicial de la que se beneficiaban por el hecho de ser residentes 
—además de la presencia de un cónsul para asistir a cualquiera de 
sus correligionarios ante los tribunales de justicia marroquíes— no 
parecía en absoluto desorbitada o peligrosa, ya que la ley reconoci
da era la del país. Cuando la situación anterior fue sustituida por un 
comercio normal, estos privilegios se mantuvieron inalterados mien
tras el número de extranjeros seguía siendo limitado. Esto queda pa
tente en el tratado firmado por Marruecos con Estados Unidos en 
1836 33.

A pesar de la crisis de 1844 y del cambio habido en las relacio
nes entre Marruecos y Europa, a pesar también de la campaña or
questada por los comerciantes de Gibraltar e incluso de la influen-

32 Comparar el texto árabe del tratado del 28 de mayo de 1767 con el francés, que es 
una traducción (Ibn Zaídan, t, m, pp. 266-273), y el tratado del 9 de diciembre de 1856, que 
es un resumen (ib id t. v, pp. 199-203); M  Dáwud, t, m, pp, 342-361. Texto francés en P.-L 
Rivière, 1.i, pp. 36-42,

33 «Si un ciudadano de Estados Unidos asesina o hiere a un moro, o viceversa, se aplica
rá la ley local y se hará justicia en presencia del cónsul» (tratado de 1836, artículo 21, P.-L 
Rivière, 1.1, pp. 28-30),



274 Orígenes sociales y culturales del nacionalismo marroquí

cia y el prestigio de John Drummond Hay en la corte, fueron necesa
rios más de diez años para que el majzén aceptase el tratado del 9 de 
diciembre de 1856. Aunque este tratado reprodujera textualmente 
en alguno de sus puntos el de 1836 con Estados Unidos, reflejaba en 
su espíritu cierta ruptura con el pasado; consagraba, en efecto, unos 
principios que debían prevalecer sobre las disposiciones restrictivas, 
que no habían sido concebidas más que como medidas transitorias 
destinadas a desaparecer. ¿Cuáles eran estos principios?

— Libertad de tráfico y fin de cualquier monopolio, público o 
privado (tratado de comercio, artículo 1); el derecho de prohibir las 
exportaciones, que seguía siéndole reconocido al sultán por el ar
tículo 5, debía estar justificado por una cosecha deficitaria y ser co
municada a los comerciantes con seis meses de antelación.

— Fomento del comercio mediante la seguridad de bienes y 
personas (tratado general, artículo 5), apertura de todo el país (ar
tículo 4), instalación de cónsules (artículo 2 )34 y permiso para utili
zar otros puertos además de los ocho ya abiertos (tratado de comer
cio, artículo 2).

— Exención de cualquier tasa o gravamen que no sean los 
derechos de la aduana, anclaje y pilotaje (tratado de comercio, ar
tículo 3), de la que se debían beneficiar también los marroquíes aso
ciados a europeos sin que por ello pudieran sufrir vejaciones por 
parte de los funcionarios del sultán 33.

Este tratado, que beneficiaba a todos los Estados europeos gra
cias a la cláusula de la nación más favorecida, debía ponerse a prue
ba durante un periodo de cinco años. Para los comerciantes, estas 
disposiciones constituían lo mínimo exigible; se preparaban, pues, a 
conseguir una mayor liberalización tras este periodo probatorio, ex
tremo que lograron antes de lo previsto gracias a los resultados de la 
guerra hispano-marroquí. España, al utilizar eficazmente como me-

M «El emperador de Francia puede establecer en el imperio marroquí la cantidad de 
cónsules que quiera* para representar a su persona en los puertos de dicho imperio» {tratado 
de 1767, artículo 11)* Este ejemplo demuestra claramente que, en opinión del sultán* los cón
sules sólo debían instalarse en los puertos, contrariamente a la interpretación de los diplomá
ticos, que querían nombrar agentes en el interior del país.

35 Era probablemente para animar a los marroquíes que al principio no querían relacio
narse con los europeos.
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dio de presión la Tetuán ocupada durante las hostilidades, obtuvo 
grandes concesiones mediante el tratado del 20 de noviembre 
de 1861; Francia, que alegaba haber desempeñado un papel mode
rador respecto de España, consiguió que se aceptara el convenio 
del 19 de agosto de 1863, mediante el que se acordaba un privilegio 
judicial a los comisionistas (.samsár-s), marroquíes asociados a comer
ciantes europeos 36. Estos privilegios, que fueron adquiriendo todos 
los extranjeros, quedaron ratificados internacionalmente durante la 
Conferencia de Madrid (1880).

Comenzó entonces una nueva etapa: cada Estado quería obtener 
más concesiones. Francia intentó servirse de la crisis de 1884, desa
tada por su decisión de conceder de forma oficial su protección al 
charif Weizza.nl, para obtener nuevas ventajas, pero no lo consiguió. 
Inglaterra pidió la revisión del tratado de 1856 y, asegurándose el 
consenso de todas las potencias, consiguió suprimir la prohibición 
de exportar cereales durante un periodo renovable de tres años. 
Alemania aprovechó la crisis que enfrentaba a Marruecos con Fran
cia por el asunto del Tuat y, permitiendo que el sultán concibiese 
esperanzas acerca de un fuerte apoyo por su parte, obtuvo el tratado 
del 1 de junio de 1890, ratificado el 10 de julio de 1891. Esto indu
jo a Inglaterra a intentar imponer otro tratado en 1892 (misión Ch. 
Euan-Smith a Fez), a España a declarar la guerra de 1893 y a Fran
cia a retomar la cuestión del Tuat. Cada una de ellas terminó por 
conseguir ventajas para sí: Francia en 1892 y 1902, España en 1896 
e Inglaterra en 1901. Sólo quedaba establecer un nuevo marco inter
nacional para estas concesiones, ganadas por algunos pero adquiri
das de fado para todos. Así fue como surgió el Acta de Algeciras de 
abril de 1906 que organizó por un periodo de medio siglo el comer
cio marroquí según el principio de igualdad sin discriminación entre 
las naciones (artículo 105) 37,

Todas estas concesiones obtenidas por los Estados europeos se 
incluían naturalmente en la lógica del tratado de 1856, que tendía a 
una mayor libertad de circulación de bienes y personas:

,6 Para el tratado de 1861, ver P.-L, Rivière, t. i, pp. 48-57 (texto francés); Ibn Zaidán, 
t. ii, pp. 490-517 (texto árabe). Para el acuerdo de 1863, P.-L. Rivière, t. I, p. 59; sobre sus 
consecuencias, J.-L. Miège, t. II, pp. 403-409.

37 Para una visión de conjunto de la legislación aduanera marroquí de 1817 a 1903, ver 
J.-L. Miège (1969), pp. 255-266. Los textos de los acuerdos citados están en P.-L. Rivière, 1.1.



— Libertad de las exportaciones: concesiones para la exporta
ción de lana a partir de 1861; para los cereales, sobre una base 
anual, desde 1875, reafirmada para periodos más largos en 1886; 
para el ganado bovino, hasta 6.000 cabezas, a partir de 1873 y para 
los minerales a partir de 1892.

— Cabotaje, concedido a Inglaterra en 1901 y después generali
zado en 1906.

— Libertad de circulación y comercio en todo el país, colecti
vamente exigida en 1864 por las potencias, con su correspondien
te corolario: apertura de consulados en el interior, impuesta en 
Fez en 1892 y finalmente reconocida en 1896; derecho a poseer 
inmuebles, reafirmado en 1880, con la condición de una autoriza
ción del sultán, sin requisito de autorización en el interior de los 
puertos y en un radio de diez kilómetros en 1906; privilegio judi
cial de los comisionistas marroquíes, consecuencia de una inter
pretación unilateral del acuerdo de 1863 que, no obstante, se lega
lizó en 1880.

— Reducción de los derechos de aduana: de un lado, para la 
importación, obtenida para algunos productos por Francia en 1892; 
de otro, para la exportación, reducida del 10 por 100 al 5 por 100 
con arreglo al valor en 1890.

— Exención de cualquier otra tasa o gravamen, mantenida has
ta 1880, teóricamente abolida en contrapartida de la concesión del 
derecho de propiedad.

Cabe preguntarse por qué se necesitó tanto tiempo para arran
carle al sultán estas concesiones que, según los europeos, también 
debían interesarle.

¿Se trataba, como creían los ingleses 38, simplemente de ignoran
cia? Dejemos de lado las razones religiosas que estudiaremos más 
adelante en detalle, e interesémonos por los argumentos que el sultán 
exponía en sus cartas a su representante en Tánger. Muhammad IV 
concedió la autorización para la exportación de lana durante un año 
en octubre de 1859 y, dudando de si debía renovarla, escribe en
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«Estos moros son unos niños pero difícilmente podemos reprocharles sus absur
das ideas cuando vemos a la mayor nación del mundo aplicar una política proteccionista» 
(J. D, Hay, p+ 356).
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septiembre de 1860: «No ignoramos que está en juego el interés 
del Tesoro público pero también tenemos que tener en cuenta el 
interés del pueblo. Afirmar que el pueblo no sufrirá perjuicio sólo 
es cierto para los vendedores, mientras que los demás, y son la ma
yoría, lo padecerán enormemente»39. En noviembre de 1882 
Hasan I escribe, refiriéndose a un comerciante inglés de Mogador 
que había marchado sin escolta a la región de los Haha en búsque
da de sus deudores, a pesar de las advertencias del caíd del lu
gar 40: «¿Acaso a una persona sensata se le ocurriría viajar, en estos 
momentos, por una región tan castigada por la hambruna [...] que 
sus habitantes matarían por nada [...]? Con ello los está poniendo 
sobre aviso» 41.

A propósito del artículo 11 de los acuerdos de Madrid, que exi
gía el reconocimiento del derecho de propiedad para los europeos 
previamente a la anulación de su privilegio fiscal, el propio sultán 
escribe: «Ya sabes los graves peligros a los que la cohabitación de 
musulmanes y europeos en puertos y ciudades del interior expon
dría al orden público y a la ética religiosa, situación que podría fácil
mente escapársenos de las manos» 42. Refiriéndose al asunto de la 
protección de los comisionistas, resultado de los acuerdos de 1863 
con Francia y España, Muhammad IV dice: «Los comerciantes euro
peos eligen a los chaij-s como comisionistas, hombres influyentes y 
ricos que ya no obedecen las órdenes del majzén, pretextando estar 
muy ocupados gestionando los asuntos de sus socios y sólo se sien
ten responsables ante los cónsules [...]. Todavía no son muchos pero 
su número crece sin cesar, llegando a alcanzar fácilmente 200 por 
tribu» 43.

En julio de 1883 un inglés llamado Gurús fue a comerciar sin 
autorización a las costas del Suss; fue hecho prisionero por los habi
tantes y entregado a las autoridades consulares para ser juzgado por 
contrabando. Pero el ministro inglés en Tánger no se contentó sólo 
con encubrir al contrabandista sino que exigió la libertad para sus 
dos asociados marroquíes, aunque su culpabilidad era incuestiona

39 Ibn Zaidán, l v, pp, 418-419.
4(3 Era a finales de la gran crisis de 1878-1881, de la que hemos hablado más arriba.
41 Ibn Zaídáns t. ii, p. 381.
42 Ibtd, p. 380*
43 Ibid, pp. 411-413. Idéntica opinión que J. D, Hay, p, 323*



ble. El sultán tuvo que pasar por el aro y contentarse con una vaga 
promesa por parte de éstos de que no volverían a esos lugares 44

Algunos de estos ejemplos evidencian que tras la «mala volun
tad» del sultán existían auténticas quejas debidas a la expansión del 
comercio europeo. Cuantos más contactos se establecían entre euro
peos y marroquíes más incidentes y demandas de indemnizaciones 
surgían, a la vez que los diplomáticos debilitaban con su actitud la 
autoridad del majzén. Entendemos por qué el sultán se opuso a 
la reducción de los derechos de aduana, únicos ingresos regulares 
del Tesoro público, y a la exención fiscal para los comerciantes. Los 
diplomáticos argumentaban que, si las tasas disminuían, aumenta
rían las transacciones y, consecuentemente, los ingresos aduaneros. 
Ello era posible si los precios interiores se mantenían estables. Sin 
embargo, tras el acuerdo de 1856, el país padeció una hambruna 
que duró dos años en muchas regiones de Marruecos. No parece, 
pues, razonable sostener que sólo el espíritu supersticioso de los 
marroquíes podía asociar ambos hechos 45.

A los efectos negativos descritos por el majzén podemos noso
tros añadir otros: la competencia que se le hizo a la artesanía 
local46, el tráfico al que daba lugar la exportación de ganado bovino 
en perjuicio de los vendedores y consumidores marroquíes 47, la 
obligación por parte del sultán de responsabilizarse de las deudas 
privadas, más o menos reales48, y los intercambios inmobiliarios, de 
los que tenemos un ejemplo en el famoso contrato Jaluzot-Waz- 
zánl49
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44 Ibn Zaídán, t. ¡i, p. 386. Un incidente similar tuvo lugar en enero de 1898. «Es un con
tratiempo que este maldito gobierno tenga una queja legítima contra nosotros», escribía 
H. Nicolson refiriéndose a este asunto (p. 123).

4Í Muh. Dáwud, t. ni, pp. 363-364 (hambruna en Tetuán en 1857-1858)- «Los moros, su
persticiosos, dedujeron que Dios estaba airado por esta innovación», J, D. Hay, pp. 340-341 
(anotación de la hija de J. D. Hay, que editó el libro relativo a la decisión de la autorización 
de exportación de cereales en 1886).

46 Ibn ‘Alí Al-Dukkáll (1895), p. 17 {crisis de la industria textil en Rabat-Salé).
47 Ibn Zaidán, t, n, p. 377. Había que comprar el ganado bovino solamente en los puer

tos para las necesidades del ejército y de la marina. En realidad era adquirido por comer
ciantes y a veces era reíntroducido en Marruecos.

4fi Ibid, pp, 377-379 (deudas con Italia).
45 El contrato se refería a grandes dominios de tierras que pertenecían en realidad a la

zagüía, y no a 'A. Salám al-Wazzánl. Ver texto en J,-L. Miége, t. iv, p. 243, n. 11; sobre el mer
cantilismo francés, ¿btd, p, 239 y s.
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¿Cómo extrañarse entonces de que el sultán intentase refrenar a 
toda costa el progreso del comercio europeo en el país? Los incon
venientes eran más numerosos y más evidentes que las ventajas.

E l s e n t id o  d e  l a s  r e f o r m a s

Durante el siglo xix, diplomáticos, comerciantes y viajeros no 
cesaban de exigir reformas al sultán. ¿Qué sentido le daban a estas 
exigencias? Desde luego no el sentido de ni%dm, en boga en el am
biente del majzén, que se refería esencialmente al ejército, ni el de 
saláh, en uso entre los alfaquíes 50. Los europeos deseaban que la ad
ministración marroquí se convirtiese en una administración íntegra, 
organizada y equitativa, que asegurase a todos, y sobre todo a los co
merciantes, libertad y seguridad. El país sería más productivo, el Te
soro sultaní estaría mejor provisto, el majzén, más respetado; podría 
entonces Marruecos pretender ser tratado conforme al derecho pú
blico vigente en Europa.

Nadie fue más persuasivo en este sentido que John Drummond 
Hay, que dio la impresión de ser, al mismo tiempo, representante de 
Su Majestad británica y visir reformador del imperio jerifiano. Se
gún él, el problema de las reformas lo incluía todo: comercio, pro
tección, indemnizaciones, guerra, etc. Reconocía que las continuas 
pretensiones europeas perjudicaban a Marruecos, pero las justifica
ba por la mala administración del país. Admitía las quejas de los eu
ropeos, estimando sin embargo que el sultán no podía resolverlas a 
no ser que se le apoyase lealmente en sus proyectos de reforma.

J. D. Hay escribe en 1845: «desidia por todas partes [...], he aquí 
el resultado de una administración que no garantiza la seguridad de 
bienes y personas», y en 1864: «Este gobierno es el peor que existe 
en el mundo [...]. A excepción del sultán [Muh. IV, que es honrado 
pero débil de carácter, del chambelán [Müsá b. Ahmad] y de unos 
cuantos más, los demás son unos corruptos». Y en 1880: «El majzén 
parece un muladar que ni el propio Hércules podría limpiar. Es una 
vergüenza permitir que este maldito gobierno siga en el poder [...].

5ü Nada demuestra mejor esta diferencia de sentido que el dicho popular del siglo XIX: 
«si la sunm no consigue mejorar a un individuo, es que no tiene remedio» {man lam taüuhhu 
as-sunna, jala aslahahu al-lah).



Se debe obligar al sultán a introducir reformas» 51. Cuando era el 
gran amigo del majzén, Hay propuso en muchas ocasiones su plan 
de reformas: en 1864, 1868 y 1873, a Muhammad IV, y en 1874 y 
1881, a Hasan I. El plan más completo fue presentado en diciembre 
de 1868 en Fez, en el transcurso de las audiencias privadas del sul
tán. Le aconsejó disminuir los impuestos, retribuir a los funcionarios 
para eliminar la corrupción, reducir el número de soldados, eliminar 
los privilegios fiscales, abandonar el arrendamiento de impuestos, 
nombrar perceptores sólo por un año, prohibir los regalos Chadiya) y 
exigir a los muhtasib-s un depósito como garantía 52. Hay obtuvo al
gunos resultados con Muhammad IV: éste instituyó en 1861 el cuer
po de los amines, retribuidos para asegurar la correcta ejecución del 
tratado de 1856. Prometió también aplicar las propuestas menciona
das, primero, en una provincia del sur, para después generalizarlas si 
daban buenos resultados 53. Pero murió poco después y su sucesor, 
Hasan I, tenía un temperamento más conservador. Entonces Hay 
cambió de táctica e intentó convencer a las otras potencias de la ne
cesidad, bajo la responsabilidad del grupo, de imponer reformas al 
sultán; esta tentativa fracasó porque la Conferencia de Madrid no 
consiguió poner fin a la protección irregular, obstáculo de toda re
forma, según el propio Hay 54. No obtuvo más que gestos de poco 
alcance 55 56. Tras un largo periodo de inercia por parte de Inglaterra, 
el embajador Nicolson retomó las ideas de Hay entre 1901 y 1902. 
Algo más tarde, en 1905, Francia, que durante tanto tiempo se había 
opuesto, se las apropió cuando tuvo la certeza de que sólo ella su
pervisaría su ejecución
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51 l  D. Hay, pp. 104, 236, 330.
52 Ibid., pp. 238-239, 278-283. J. D. Hay propuso un plan similar en marzo de 1873, en 

Marraquech, insistiendo en el ejemplo de Dinamarca y de Holanda, pequeños países conver
tidos en ricos, decía, porque tenían una administración honrada e íntegra.

”  Edicto de reforma en M. Nehíil, p. 9, e Ibn Zaidán, t. m, pp. 379-381; J. D. Hay, 
p. 283.

54 Escribe en 1886: «Hubiéramos podido obligar a ejecutar totalmente el tratado 
de 1856 si los representantes de las potencias se hubieran puesto de acuerdo para suprimir 
la protección irregular» {ibid., p. 356).

55 El 19 enero de 1881, Hasan I envía una circular a todos los gobernadores criticándo
les su mala administración {ibid., p. 338). J. D. Hay cree equivocadamente que se trata de 
una novedad.

56 H. Nicolson, p. 138; A. J. P. Taylor (1951), pp. 367-368; G. Saint Rene Taillandier 
(1930), p. 237 y s.
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¿Por qué estos fracasos reiterados? Se conocen algunas causas. 
El sultán no estaba totalmente convencido. «Mis súbditos [...] no es
tán hechos para ser gobernados de la manera que usted propone», 
respondió Muhammad IV en 1873 a Hay. En esa misma época co
mentaba a Tissot, representante de Francia: «Turquía y Egipto, des
pués de las reformas, son países más ricos pero menos independien
tes» 57.

Incluso más que el propio sultán, era España la que se oponía 
enérgicamente a la introducción de la civilización moderna, y la acti
tud francesa apenas fue menos negativa 58 La voluntad por parte de 
las potencias de no poner en peligro el equilibrio europeo obligaba 
a mantener en Marruecos el statu quo, que, por supuesto, cada uno 
interpretaba a su manera. Inglaterra le daba un sentido territorial, 
mientras que España y Francia entendían que la reforma administra
tiva era en sí misma una ruptura de ese statu quo. Por añadidura, los 
ingleses, los mayores defensores de la integridad de Marruecos y de 
las reformas, no estaban preparados para apoyar eficazmente al sul
tán contra las otras potencias 59 y no siempre creían en la legitimi
dad de estas reformas. John Drummond Hay escribe en 1873: «Des
pués de mi experiencia en Turquía no estoy totalmente convencido 
de que resulte beneficioso un injerto europeo en el viejo organismo 
musulmán», y desveló en 1885 sus pensamientos más profundos, a 
la vez que el espíritu de la política inglesa, al decir: «Arrojad Ma
rruecos algunas millas hacia el interior del Atlántico y cuanto antes 
lo colonice un pueblo civilizado tanto mejor» 60. Las circunstancias 
no podían ser más desfavorables a las reformas deseadas por los eu
ropeos.

Se trata, no obstante, de obstáculos externos. ¿Existirían razones 
más profundas ocultas a los ojos de los contemporáneos y sin em

57 J. D. Hay, pp. 288-289.
J.-L. Míége, t. iv, p. 228; t. mt pp* 129-218. España se opuso a la construcción de un 

muelle en Safi, a la colocación de un cable Tánger-Gibraltar, a la reforma monetaria de 1867 
y, en 1875, a todo tipo de mejoras {consultar también J. D. Hay, p. 316). Entre los represen
tantes de Francia, sólo Tissot y Féraud, que se llevaban bien con J. D. Hay, estaban interesa
dos por la reforma del majzén.

^  «El futuro es muy incierto y no quisiera que los marroquíes creyesen que somos sus 
únicos defensores y amigos» (H. Nicolson, pp* 110-111, carta de 7 de diciembre de 1895).

60 J, D. Hay, p* 307. Nicolson, por su parte, escribe en 1900: «No creo que sea posible 
reformar este país desde su interior» (p. 129).
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bargo decisivas? Los europeos aparentaban querer sólo más justicia, 
orden y libertad; pero las pretendidas reformas detalladas perse
guían objetivos de mayor alcance. Esto lo reveló un publicista espa
ñol, a principios del siglo xx, resumiéndolo de esta manera: «Para 
penetrar pacíficamente en Marruecos, ¿antes es necesario Mesmu- 
sulmanizarlo”?» 61.

La actitud de los diplomáticos y los textos de los tratados de
mostraban que el gran enemigo de los europeos era el cadí, al que 
continuamente intentaban limitar el poder y minar su prestigio. In
fluenciados por la falsa idea de que en los países musulmanes el ca
dí es el único que juzga, tanto en lo civil como en lo penal, los nego
ciadores europeos habían especificado, bastante inútilmente, que en 
los asuntos en los que estuviese implicado un europeo (sinónimo de 
cristiano) sólo serían competentes el sultán, el gobernador o su re
presentante 62. En el siglo xix intentaban por todos los medios am
pliar la competencia de los tribunales consulares y transformar el tri
bunal del gobernador en una especie de tribunal mixto que juzgase, 
en presencia de un cónsul, un asunto en el que el demandante fuese 
europeo. Conseguido esto, hubiera sido más fácil introducir una re
forma judicial mediante un simple dahir —procedimiento casi impo
sible de asumir entonces por parte del cadí— y acelerar la creación 
de los tribunales mixtos de comercio 63.

Algunas exigencias concretas, aún más significativas, contrade
cían claramente lo expresado por la letra del char\ testimonio de los 
no musulmanes 64, acumulación de ley del talión e indemnizacio
nes 65.

61 G, Maura, p. 197.
b2 Consultar los tratados franco-marroquí de 1767, artículo 12; hispano-marroquí de 

1799, artículo 4 y anglo-marroquí de 1856, artículo 9.
M G. Maura, p. 41 (lista de exigencias de la Sociedad Española de Africanistas en 1883); 

proyecto de tratado Euan-Smith, 1892, artículo 18, en S. Bonsal, apéndice.
bA Tratado hispano-marroquí de 1861 artículo 12, no aplicado, motivo de continuas re

clamaciones. Este extremo es de gran importancia práctica; el cadí rechazaba el testimonio 
de los no musulmanes en asuntos de contratos; los europeos se quejaban de que los musul
manes metían descaradamente y exigían que el majzén se ocupase de las deudas privadas. 
J. D. Hay, sin embargo, no cesa de increpar contra las falsificaciones (trumped up claims, 
p, 344). Recordemos que a mediados del siglo XIX el testimonio de los ateos no era aceptado 
por los tribunales ingleses, cf, John Stuart Mili, On Liberty, Pelican edit., pp. 90-91.

^  Tema destacado por G. Ayache (1964 a), p. 171, Añadir a esto la obligación de entre
gar a los desertores incluso sí proclaman su conversión al islam (tratado híspano-marro- 
quí, 1861, artículo 17). El sultán intentó justificarse explicando que el caso no se produciría
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Estas concesiones contenían en sí mismas una limitación de la 
soberanía que podía fácilmente transformarse en delegación, el fa
moso tajwíd, que fue la justificación y el contenido del protecto
rado 66.

El acuerdo franco-marroquí de 1767 obligaba a Marruecos a no 
solidarizarse con ningún país musulmán contra Francia, pero, en 
aquel momento, ésta no era más que una cláusula formal. En 1844 
el sultán fue obligado a tratar al emir Abd el-Kader como a un de
lincuente, pero no llegó a entregarlo, aunque tenía razones para que
jarse de él. En 1859 España exigió la entrega de doce marroquíes 
del Rif, culpables de haber «mancillado la bandera». El sultán no 
pudo decidirse a hacerlo voluntariamente: éste fue el último acto de 
independencia del soberano y el pretexto que desencadenó la gue
rra hispano-marroquí67.

Tras la derrota, el sultán tendrá que soportar graves atentados 
contra su soberanía. Acepta que los pescadores del Rif tengan que 
pedir un pasaporte a las autoridades españolas en el puerto más 
próximo con el objetivo de terminar con la piratería; se ve obligado 
también, para que los españoles extiendan el territorio de Melilla, a 
enviar un ejército a apresar a los lugareños que —a pesar de la ofer
ta de una sustanciosa indemnización— se negasen a abandonar la 
comarca, y a permitir la destrucción de un mausoleo que había en el 
interior del nuevo recinto, venerado en toda la región 68. Amputa
ción de territorio, negación del char\ menosprecio de la religión, 
ayuda prestada a los enemigos contra musulmanes, el sultán era así 
inducido a violar todas las cláusulas de la bay‘a, tal y como hemos

en la medida en que esta simple declaración alejaría a los eventuales candidatos (Ibn Zaidán, 
t. ni, p. 497, texto árabe del artículo mencionado).

66 Es esencial subrayar la unión lógica entre la preeminencia del char\ la independencia 
del cadí y la soberanía del país. En este contexto era obvia la contradicción que suponía la 
reforma: reformar significaba para el sultán caer en la ilegitimidad, delegar sus poderes, sinó
nimo de abdicar ante la fuerza,

67 Násiri, t. ix, p. 84, En realidad, el majzén hizo esta concesión. J. D. Hay había encon
trado el medio de salvar la situación, ya que pretendía que los doce rifeños se presentasen 
ante los representantes de las potencias con el fin de prestarse a una investigación preliminar 
y que, incluso sí eran juzgados culpables, no fueran enviados a España (consultar sobre este 
punto J.-L Miége, t  n, pp. 360-362),

6& El principio de expansión del recinto de Melilla, aceptado desde 1859, se materializó 
en el acuerdo de 1861, artículo 25, y se precisó en el de 14 de noviembre de 1863- Sobre las 
negociaciones a propósito de la ejecución de este acuerdo, la resistencia de los habitantes de 
la zona y el envío de u n  ejército, consultar Ibn Zaidán, t* ITT, p .  523.



analizado anteriormente. ¿Quién iba a extrañarse de que la paz 
de 1860 con España fuese inmediatamente contestada incluso en los 
ambientes del majzén y de que siga siéndolo hasta nuestros días 69, 
de que Muhammad IV fuese tan poco querido como sultán, de que, 
a partir de esta fecha, surgiese un problema de legitimidad, de que 
desde entonces el sultán sólo desease rodear del secreto más absolu
to sus negociaciones con los europeos?

En realidad, en las cláusulas de la paz de 1860 70 ya se encuen
tra el germen de la destitución de ‘Abd al-£Az!z en 1907. Introducir 
una reforma administrativa no es lo mismo que atentar contra la so
beranía del propio sultán. Debido a que, desde el principio, no ha
bía aparecido claramente la relación entre ambos hechos, se esta
bleció un diálogo de sordos entre los diplomáticos europeos y los 
hombres del majzén. Mientras los primeros exigían libertad, justicia 
y seguridad, los segundos veían en ello una simple vuelta al estado 
de derecho, es decir, a una aplicación más estricta del char \ para al
gunos, la reforma era esencialmente jurídica, mientras para otros era 
sobre todo m oral71. Hay supo entenderlo cundo en un momento 
dado escribe: «Un poderoso déspota sería preferible a nuestro ama
ble y bienintencionado sultán» 72. Ocurre que ese déspota preferi
ble sería, ante los marroquíes, un táguia, término que designaba al 
que detenta un poder contrario al char‘i, fuese justo o no 73. Por el 
simple hecho de existir en Marruecos una bay(a {contrato de legiti
mación), era prácticamente imposible que pudiera surgir allí un
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Consultar las críticas de los contemporáneos a propósito de la paz de 1860 en el capí
tulo siguiente. La opinión de Ibn Zaidan se encuentra en la página 517 del tomo lll.

7Ü Esta ofensa contra la autonomía del cadí fue casi legalizada en 1906; se le nombró de
legado del sultán en el char'ivzr A. Peretíé, p. 315). En octubre de 1902 un jerífe fue ejecu
tado en Fez por asesinar a un inglés, y ‘Abd al-'Azíz aceptó, en otro caso, pagar una indemni
zación. Algunos días más tarde estalló la revuelta de Bü Hmára que debía terminar con la 
deposición del sultán; coincidencia simbólica por no decir decisión directa (Machrafl, 
p. 438). Sobre las tanzimat que ‘Abd al-‘Azí2 quería introducir en 1901, ibid.y p. 435.

n Nada ilustra mejor esto que el malentendido entre Muhammad y Montefiore en 1864. 
Este pedía la emancipación social y política de los judíos marroquíes. El sultán redacta un 
edicto recordando a los gobernadores las consecuencias legales de la dimma (Násiri, t. iv, 
pp. 112414).

72 J. D. Hay, p. 329 (carta fechada en 1879),
73 La teoría del táguia, cuyo estudio en profundidad está aún pendiente de hacerse, deri

vaba de la experiencia de los musulmanes andalusíes. Los reyes de Castilla eran a menudo 
más justos y honestos que los emires andalusíes, pero no por ello eran menos ilegítimos.
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Muhammad ‘A ll74. El sultán no era más que el guardián de la sobe
ranía comunitaria, ni la expresaba ni la encarnaba, y, en consecuen
cia, no podía delegarla 75. Si una reforma debía afectar a la Ley, y si 
no podía hacerse más que en el marco de un taftvíd' quedaba inevi
tablemente alterada por un vicio de origen —el régimen del que 
emanaba podría imponerse, pero jamás sería legítimo—. Por consi
guiente, el final de tal régimen se concebía sólo en forma de restitu
ción del único Estado de derecho aceptable: el de la continuidad 
del char\ sinónimo de soberanía. Entendemos, pues, la actitud nece
sariamente ambigua de los ulemas frente al sultán y las revueltas 
locales en un entorno en el que la presión europea se había vuelto 
insoportable.

C o n c l u s ió n

Llegados a este punto, parecen cobrar sentido ciertas palabras 
recurrentes en los escritos de los extranjeros en el siglo xix: xenofo
bia de los marroquíes, mala disposición del sultán, obstruccionismo 
del majzén o conservadurismo de los ulemas.

El sultán no tenía confianza en ningún Estado europeo. Sabía 
que todos pretendían lo mismo 76. A mayor desarrollo del comercio, 
mayor número de europeos y mayor número de incidentes. El sul
tán, responsable de la seguridad, debía al mismo tiempo reforzar su 
ejército para contener el descontento popular y pagar las indemniza
ciones, unas cargas cada vez más pesadas. Así, cuanto más se abría el 
país a la actividad europea y más se hundía el sultán en la ilegitimi
dad, mayores motivos justificaban la rebelión de las masas empobre
cidas. El sultán comprendía todas estas implicaciones mejor que los 
diplomáticos extranjeros, que jugaban a ser consejeros benévolos. 
Como no podía resolver la situación, sólo le quedaba retrasar las

74 «Tenéis que ser como el sultán Mahmud [II] o Muhammad ‘Al!, la espada en una ma
no y el símbolo de la justicia en la otra», aconsejaba J. D. Hay a Muhammad IV en abril 
de 1873.

75 Ver la argumentación de Hasan I contra el Consejo Sanitario de Tánger, que durante 
la hambruna de 1878 actuó como un auténtico consejo municipal (ibid., p. 325).

76 «[.„] Alemania sueña, como las otras potencias, con la delegación de la soberanía», di
ce Bargách el 21 de septiembre de 1894 (citado por G. Ayache, 1964 a, p'p. 73-74).



consecuencias (taswif) 11, cambiando a menudo de capital para evitar 
visitas inoportunas, prohibiendo a los europeos entrar en los zocos 
rurales y comprar inmuebles en las ciudades; prohibiendo también 
las persecuciones a través del país a los morosos sin prevenir a los 
gobernadores, etc. Sabía que el comercio europeo minaba la inde
pendencia marroquí y terminaría por eliminarla. La xenofobia dista
ba, pues, de ser consecuencia de una psicología particular. Procedía, 
más bien, de una contradicción real que ponía al descubierto la ex
periencia cotidiana 77 78.

Mientras el sultán resaltaba la importancia de las consecuencias 
económicas, sociales y administrativas de la actividad de los euro
peos, los ulemas, por su parte, que sólo veían en ello una intromi
sión lenta en el área del ckar‘y la humillación de su representante, el 
cadí, concentraban sus ataques contra los agentes de esta evolución: 
los protegidos musulmanes y judíos, socios de los comerciantes eu
ropeos. Esta postura de principios los inducía a oponerse a cual
quier innovación y a criticar, inicialmente de modo implícito, y más 
adelante abiertamente, la actitud cada vez más conciliadora del sul
tán; el integrismo casaba, pues, con la lógica de la situación y se con
vertía en una ideología contestataria.

En cuanto a la población rural, víctima, en definitiva, de esta si
tuación, hondamente afectada por el alza de los precios, las hambru
nas, los abusos de los gobernadores, reprimida sin contemplaciones 
cuando iba en contra de los extranjeros, acabó por rebelarse contra 
los caídes, inicialmente, y, luego, contra elsultán.

Los europeos no veían, y siguen sin verlo, en estas reacciones a 
la presencia extranjera más que xenofobia y fanatismo; los marro
quíes, por su lado, lo interpretan como los signos anunciadores de 
un nacionalismo natural. No hay que negar que la xenofobia es el 
nivel básico de cualquier nacionalismo, pero en el análisis que segui
damente vamos a efectuar de sus tres formas de reacción nuestro 
principal interés será aislar aquello que en la xenofobia se transfor
ma y evoluciona hacia un nacionalismo.
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77 Hasan I aconseja a Bargách: «Hay que dialogar, dialogar y dialogar; no nos puede 
traer más que ventajas» (carta del 4 de qa'áa 1297/8 de octubre de 1880, Ibn Zaidán, t  i], 
p. 376).

73 «el motivo del alza de los precios y de la hambruna es la cohabitación con los euro
peos» (NásirI, t. ix, p. 208).



LAS CONTRADICCIONES DEL REFORMISMO OFICIAL

V I

I n t r o d u c c ió n

El majzén, sometido a presiones constantes por parte de las po
tencias, se veía abocado, de grado o por fuerza, a una reforma que, 
en sí misma, constituía una reacción a la situación de Marruecos en 
el siglo XIX. Hemos visto cómo e l sultán revelaba a los representan
tes de las potencias las contradicciones de las que era víctima. Que
da por ver cómo presentaba las reformas previstas a la opinión pú
blica interior, presente aunque se afírmase l o  contrario.

El majzén sobrevivía en condiciones precarias, tironeado, de un 
lado, por los intereses de los comerciantes, aliados cada vez menos 
seguros aunque consejeros indispensables, y, de otro lado, por su 
propia voluntad de permanencia, a pesar de los peligros que con el 
tiempo provenían cada vez más del interior. La crisis alteró, efectiva
mente, la cohesión de la bay‘a. El poder se deslizaba imperceptible
mente hacia la ilegitimidad. Si, como afirmaban los rifeños, Bargách 
se comportaba como un europeo, y si el sultán lo mantenía a pesar 
de todo en su puesto l, ¿acaso no se debía esperar que, a la larga, la 
gente se quejase de que el soberano también se comportaba como 
un europeo? No por nada, hacia 1904, a ‘Abd al-‘Azíz le apodaban 
wuld al-kruni (el hijo del coronel)1 2. La legitimidad religiosa, unáni
memente concedida a la dinastía desde Muhammad III, no daba 
más de sí. Había que conquistarla de nuevo y defenderla.

1 Ver supra, p, 271, n. 27.
2 Se trata del coronel MacLean, jefe de la caballería del sultán.



¿Quién podía encargarse de ello? Sólo los ulemas tenían la cua- 
lificación necesaria, pero ¿quiénes de entre ellos? Hubo desde siem
pre en el islam unos ulemas de estado, es decir, docentes, y unos 
ulemas de función, es decir, al servicio directo del poder. Esta espe- 
cialización se reforzó más aún durante el siglo xix. Fueron cadíes o 
secretarios de cancillería los que defendieron un majzén necesaria
mente reformado según los consejos de los europeos; podemos su
poner, pues, lo que les costó encajar en el marco de las antiguas en
señanzas situaciones absolutamente nuevas.

Las reformas que se van a introducir, esbozadas en el capítulo 
precedente, eran tres: creación de un ejército regular {ni^ám), forma
ción de cuadros administrativos modernos, cultos e íntegros 3, e ins
titución de un nuevo impuesto {ma'üna/Vdna). Las reformas que el 
sultán se disponía a aplicar estaban, en realidad, bastante en la línea 
de lo que proponían o exigían las potencias. Estas reformas no eran 
sino innovaciones [bida) que amenazaban los intereses adquiridos 
de quienes habitualmente se proclamaban defensores de la tradi
ción. De ahí la necesidad para el majzén de justificar la innovación, 
es decir, de crear un nuevo sistema de legitimación llamado a secun
dar —fase previa a la sustitución— al antiguo sistema.

Para analizar estas obras de defensa e ilustración de la nueva ac
titud del sultán hemos tenido previamente que:

— Distinguir las obras inducidas por el poder de las que no lo 
están, pues sólo aquéllas nos sirven para nuestro análisis.

— Determinar la posición intelectual del autor, sin tener en 
cuenta su situación oficial, pues según a quién conceda la prioridad 
—al interés del majzén en sentido estricto o al de la comunidad islá
mica en general— se llega a resultados diametralmente opuestos.

— Definir, más allá de unas respuestas puntuales, la metodolo
gía empleada, que es la única que desvela, a través de las dificulta
des ideológicas, las contradicciones sociales. Así podremos observar 
que los dilemas que plantea este reformismo oficial prefiguran los 
de cualquier nacionalismo liberal que tienda a renovar los funda
mentos del poder político. 1
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1 La introducción de una didáctica nueva estaba íntimamente relacionada con la refor
ma del ejército. No constituye un elemento aparte.
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La dialéctica del E stado objeto de las reformas

Hemos indicado ya la influencia que tuvo la caída de Argel en 
la opinión de los miembros del majzén, pues este importante aconte
cimiento volvió a plantear el arduo problema del yikád4. Al princi
pio, el emir Abd el-Kader parecía poder sostener una larga lucha. 
Hasta 1840 el peligro francés, aunque cercano, no parecía inminen
te. Para el sultán ‘Abd al-Rahmán el deber de asistencia se reducía a 
enviar a los combatientes argelinos dinero, armas y caballos. Ciñén- 
dose estrictamente a la Ley, podía, como contrapartida, exigir a la 
población total obediencia. Esta ventaja política es la que explicaría 
la casi total unanimidad, a primera vista sospechosa, de los ulemas y 
del majzén en su apoyo a Abd el-Kader al principio.

Las consultas de Abd el-Kader

Entre 1832 y 1840 el emir se enfrentaba a grandes dificultades 
que provenían esencialmente de los poderes locales, muy influyen
tes desde hacía tiempo en la región de Orán. Para consolidar su au
toridad tuvo que recurrir al magisterio de Fez, Consultó a los ule- 
mas marroquíes al menos en dos ocasiones, en 1837 y en 1840; no 
se sabe con precisión si directamente o a través del sultán. En todo 
caso, ‘Abd al-Rahmán vio en seguida el provecho que podía obtener 
de todo ello y pidió a All al-TasülI, cadí y profesor en la Qarawiyín, 
que se encargara de contestarle 5.

La pregunta que dirigió Abd el-Kader a los ulemas no fue: ¿có
mo combatir al invasor? sino ¿cómo organizar a la comunidad para 
disponerse a combatirlo? Planteaba, pues, un problema de política

4 Tasüll, pp. 56-58, 64, 66. El autor retoma el texto de un sermón del viernes referido a 
la caída de Argel en el que se recuerda el destino trágico de al-Andalus, abandonada a su 
suerte.

5 Ver sobre ‘Ali b. ‘Abd al-Salám al-Tasülí, llamado Mdídach (m. 1842), M. V. AI-Kattáni, 
t, i, p. 238. Para el texto de la primera consulta, con fecha de 28 de marzo de 1837, ver 
Násiri, t. IX, pp. 45-46. El texto de la segunda consulta, con fecha del 5 de marzo de 1840 y 
la respuesta del cadí se encuentran en Mahdi al-Wazzání, t. m, pp. 42-46. t. x, pp. 204-206 
y 206-208.

La respuesta in extenso de Tasülí a la primera, consulta fue litografiada en Fez (s. f.) y tra
ducida parcialmente al francés en AM, vol. xr (1907), pp. 116-128 y 394-454.



interior con el que debía enfrentarse un poder nuevo que tropezaba 
con potentes solidaridades tribales. Si recordamos las dificultades 
del propio sultán ‘Abd al-Rahmán, comprenderemos fácilmente por 
qué insistió ante Tasülí para que redactase un auténtico compendio 
de política tribal desde el punto de vista del fiqh. El autor se conver
tía así en el precursor de un nuevo tipo de ideólogos del majzén, en 
el preciso momento en que el sultanato estaba siendo socavado a la 
vez por las exigencias de los extranjeros y por las reticencias del in
terior del p a ís6.

La epístola de Tasülí presenta un interés de otro orden. Escrita 
antes de la derrota de Isly, en una época en que los problemas ma
rroquíes tenían todavía solución, adquirió protagonismo cuando fue 
litografiada en Fez al final del reinado de Hasan I. Cuarenta años 
habían pasado ya y las relaciones entre el majzén y las tribus habían 
empeorado. El joven ‘Abd al-‘Azíz se encontraba entonces en la 
misma situación que ‘Abd el-Kader. El valor de la epístola se debe, 
pues, a la perennidad de la problemática que trata, basándose, a su 
vez, en los precedentes de una historia lejana y formulando princi
pios generales más que soluciones concretas; expresaba, a pesar del 
paso del tiempo y de la introducción de algunas reformas, la contra
dicción no resuelta del Estado normativo islámico 7.

Sinteticemos primero las preguntas planteadas por ‘Abd el-Ka- 
der y las respuestas que se le dieron. En su carta de 1837 el emir 
preguntaba qué castigo merecen: 1. Los espías, los que comercian 
con el enemigo y los que se solidarizan con éstos. 2. Los desertores 
y demás rebeldes al yihád. 3. Los que se niegan a pagar el azaque.
4. Los que se niegan a pagar regularmente la contribución de guerra 
obligatoria (ma‘üna). 5. Todos los rebeldes que oponen una resisten
cia armada al poder y son derrotados. Y he aquí la respuesta de Ta
sülí, en el caso de de que estos delitos sean probados: 1. Los espías 
deben ser ejecutados, así como los contrabandistas (aunque en este 
último caso se pueden plantear dudas), y los que se solidarizan con 
los malhechores deben ser castigados. 2. Los desertores deben ser 
perseguidos. 3. El azaque debe ser recaudado por la fuerza de entre

6 Lo realmente novedoso era el hecho de que el sultán tomara decisiones cada vez más 
difícilmente justificables en lo que se refiere al fiqh.

7 Es evidente que algunos textos tardíos y ocasionales como los de Tasülí pueden ser 
más aclaratorios que tratados generales como los de al-Máwardí.
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la clase acomodada. 4. Lo mismo con respecto a la ma'üna si es pe
riódica y no se trata de un m aks8. 5. Se debe combatir a los rebel
des y, una vez derrotados, se pueden confiscar sus bienes 9.

Para entender correctamente las respuestas de Tasülí, comparé
moslas con las que dio un contemporáneo, el cadí ‘Abd al-Hádí al- 
‘Alawí10 11, a las preguntas del emir ‘Abd el-Kader en 1840, habiendo 
cambiado ya la situación en Orán. Son las siguientes: 1. ¿Cuál es la 
situación legal de los musulmanes que combaten al lado de los fran
ceses? 2. ¿Y la de los ‘ibadíes? n. 3. ¿Se pueden confiscar los bienes 
de un musulmán rebelde (bagui)? 4. ¿Se pueden utilizar los ingresos 
del azaque para cualquier gasto que beneficie a la comunidad mu
sulmana? 5. ¿Es obligatorio el deber de asistencia para todo musul
mán o bien se dirige exclusivamente al sultán? 6. ¿Exige el yihád el 
sacrificio de la persona y de sus bienes o bien sólo de la persona?
7. ¿Puede gratificarse a los poetas 12 con dinero del Tesoro público?
8. ¿Puede el emir aceptar regalos? 9. ¿Está obligada la población a 
abastecer a los gobernadores del emir?

He aquí las respuestas: 1. Estos musulmanes son unos renega
dos que deben ser ejecutados, pero sin reducir a la esclavitud a sus 
mujeres e hijos. 2. Los ‘ibadíes no son infieles. 3. Sólo se pueden 
confiscar las armas o su valor equivalente. 4. El azaque sólo puede 
ser utilizado según las normas explícitas del Corán 13. 5. El deber de 
asistencia es obligatorio para todos los musulmanes. 6. El martirio 
(chahaddj implica el sacrificio de la persona y de los bienes. 7. El 
Profeta gratificaba a los poetas con una parte del botín de guerra 
que le correspondía. 8. El emir no debe recibir regalos. 9. No hay

8 La ma tina es periódica si se destina únicamente a la defensa, sí está repartida de forma 
igualitaria entre todos los individuos, si es temporal y si el majzén, con antelación, demuestra 
que las arcas del Tesoro público están vacías- Para la definición del maks, ver infra. El servi
cio militar debe también reunir ciertas condiciones para poder ser legalmente obligatorio; 
debe ser general, el individuo reclutado debe ser apto para ello y el país debe estar en estado 
de alerta contra un ataque enemigo.

9 Este punto plantea numerosas dificultades, que el autor tratará más adelante bajo la 
rúbrica gamma (multa).

10 LAbd al-Hádl al-‘Alawi, cadí de Fez (m, 1865) (ver M, Y. al-Kattání, t, T, pp, 117-118).
11 Se trata de los mozabíes, quienes se negaban a cooperar con "Abd el-Kader.
12 Los poetas desempeñaban un papel extremadamente eficaz como propagandistas polí

ticos.
13 Aleya IX, 60.



respuesta explícita, pero el autor se inclina hacia la respuesta nega
tiva.

Indiscutiblemente, el cadí £Abd al-Hádi, más liberal con respec
to al poder que Tasülí, no prestó demasiada atención a las preguntas 
o no comprendió sus implicaciones políticas. Se ceñía estrictamente 
al texto de la Ley sin intentar ser coherente en sus respuestas. Por el 
contrario, Tasülí tenía presente continuamente los intereses del maj- 
zén, que para él coincidía con los de la comunidad. Éste es un ejem
plo de la diferencia, creciente durante todo el siglo xix, entre los 
dos tipos de clérigo, siendo la actitud de Tasülí la que se convertiría 
en norma según la ideología del majzén.

292 Orígenes sociales y culturales del nacionalismo marroquí

La epístola de Tasülí

Hemos utilizado hasta aquí el texto de la respuesta sucinta de 
Tasülí a las preguntas de ‘Abd el-Kader. Por orden formal del sultán 
‘Abd al-Rahmán, el autor desarrolló sus argumentos para hacer un 
compendio de la política del majzén. Nos encontramos, pues, ante 
un ensayo de sistematización y de justificación de los aspectos profa
nos —por no decir políticos— del Estado islámico. La exposición, 
sin embargo, flaquea, y muy pronto nos encontramos con dudas y 
contradicciones cuando el autor trata de los cuatro problemas si
guientes: investigación criminal (kachf), responsabilidad colectiva, 
percepción del azaque y multa {garámd} H. Las soluciones que elige 
nos interesan menos que las dificultades que debe superar y que re
velan una cierta estructura estatal (o antiestatal).

Con respecto a la investigación criminal, de la que se encargaba 
el gobernador y no el c ad í14 15, el autor recomienda enérgicamente el 
recurso a los castigos corporales para conseguir que el culpable con
fiese. Añade que los campesinos son hoy en día todos sospechosos 
ya que el juramento es para ellos sólo un subterfugio sin ninguna 
fuerza disuasiva. El procedimiento del cadí, que exige que, antes de 
castigar al culpable, la víctima aporte una prueba, por lo demás im

14 Tasülí, p. 28 (investigación), 12-18 (responsabilidad colectiva), 50-51 {azaque, 20-24) y 
24-31 (multa).

E5 Ver sobre la diferencia entre las tres funciones administrativas —qada¡ wilaya y hisba— 
la opinión de Násiri, mss, a, p. 1.
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posible de presentar, fomenta claramente el desorden. De ello resul
ta que se aplique rigurosamente la responsabilidad colectiva. Actual
mente, en las tribus, afirma el autor, el pariente del malhechor es tan 
culpable como este último. Incluso un acta notarial desolidarizándo
se con el que ha cometido el delito (watíqat al-tabarri) no basta para 
salvar a un individuo del castigo colectivo ya que está obligado, si 
realmente desea probar su inocencia, a inmigrar lejos de sus correli
gionarios. Estas afirmaciones sin matices son una muestra de la com
pleta hostilidad entre majzén y ciudades, de un lado, y gentes de las 
tribus, de otro. La ciudad, única bajo el control del majzén, se vuel
ve de esta manera una trampa donde los campesinos corren diaria
mente el riesgo de ser capturados como rehenes por actos que sus 
parientes han cometido. ¿Qué mejor argumento tendría el extranje
ro en su lucha contra el majzén? El alfaquí, sin embargo, sigue insen
sible a esta conclusión evidente I6.

Esta debilidad interna del Estado se agudiza cuando el sultán 
no consigue asegurar una fiscalidad regular legitimada por el char\ 
¿Cómo recaudar el azaque y qué destino darle? Temibles preguntas 
a las que los alfaquíes no supieron nunca responder: ¿a partir de la 
declaración del contribuyente (si se le puede llamar así)?, ¿confiar en 
la fe del juramento?, ¿a partir de estimaciones oficiales y unilatera
les? Tasülí repasa y analiza, una tras otra, todas las soluciones —a la 
zaga de los numerosos jurisconsultos málikíes— salvo la más senci
lla y lógica: implantar una suma fija, uniforme e idéntica para todos, 
que el majzén 17 percibiría de forma directa. Entendemos obviamen
te los motivos: el azaque, al ser una obligación para con Dios (y por 
extensión para con la comunidad musulmana) y no un impuesto 
destinado a sufragar los gastos del Estado, depende únicamente de 
la conciencia de cada individuo. El imán sólo podría intervenir si él 
fuese el más fiel a la Ley, lo cual resulta siempre discutible. El alfa
quí, a pesar de su buena voluntad, no se atreve a recomendar una 
política precisa.

16 El equipo de Archives tnarocaines sólo traduce de la epístola de Tasülí esta primera 
parte, que trata de la política tribal,

17 Las soluciones elegidas por el autor, basándose en la autoridad de Ibn Ruchd, son las 
siguientes: se cobra el azaque de plata según declaración hecha bajo juramento; el del gana
do tras recuento efectuado in situ; el de las cosechas, según estimación realizada unilateral
mente por las autoridades.



El problema se agudiza aún más cuando se trata de las multas. 
Tasüli dedica a este problema doce páginas de un total de ochenta, 
sin llegar a un resultado decisivo; no es de extrañar, pues, que du
rante siglos se haya tratado este tema sin conseguir un juicio unáni
me. Todos opinan que los refractarios al yihád y al azaque son unos 
rebeldes a los que hay que perseguir y castigar. Esto exige claramen
te que el sultán decida efectuar una expedición nada fácil de organi
zar. Si tiene éxito y se encarcela a los rebeldes, el Corán ordena un 
castigo corporal (hadd), pero ¿cómo alimentar el Tesoro público 
para que el emir pueda organizar otras expediciones? Para resolver 
este problema y a la vez neutralizar a los rebeldes irreductibles, el 
sultán recurre a la confiscación de bienes. Las comunidades locales 
se aferran a la letra del Corán, que tiene la ventaja de acabar casi 
siempre en papel mojado. Los alfaquíes, a favor del orden público, 
ven claramente que el castigo económico es la única solución prácti
ca, pero también saben que si la justificaran de forma incondicional, 
encubrirían las injusticias de los gobernadores y provocarían así un 
desorden mayor 18.

Ante estas contradicciones, Tasüli consigue salvar su honor de 
jurista pero a costa del realismo. Condena, a la vez, la solidaridad 
de la tribu que apoya a los criminales, la codicia de los gobernado
res, origen de las sublevaciones, y la despreocupación por parte del 
sultán, que no controla debidamente a sus funcionarios. Concluye 
con una opinión equitativa, en teoría, pero nada realista: protegerse 
contra el extranjero exigiría un fortalecimiento del poder del sultán 
frente al clan y a la zagüía local, pero a condición de que se garanti
zasen la justicia y la seguridad.

Intentemos ahora reconstruir la estructura lógica de la epístola 
de Tasüli, más allá del orden de exposición impuesto por la suce
sión de las preguntas planteadas. El razonamiento del autor es el si
guiente: 1. Dejar a los musulmanes en la impiedad es desear la vic
toria del infiel. 2. Aunque los musulmanes tiendan a desinteresarse 
por el yihád, el imán no debe dejar que caiga en el olvido. 3. En 
caso de ataque enemigo, el yihád es una obligación personal y quien 
no responda a la llamada es un rebelde y hay que combatirlo. 4. Es

18 Tasüli, 28 y 39. «Lo que ocurrió en Argelia fue consecuencia de la iniquidad de los 
gobernadores turcos», afirma el autor.
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una obligación luchar contra cualquier musulmán que ayude a los 
infíeles, haga comercio con ellos o permanezca bajo su jurisdicción, 
así como contra los correligionarios de su tribu que lo apoyen o de
fiendan. 5. A los que se nieguen a pagar el azaque o cualquier con
tribución de guerra, se les debe combatir y sus bienes deben ser 
confiscados. 6. Estas medidas, no obstante, sólo serán legales si el 
propio imán cumple la Ley y mantiene la justicia mediante un con
trol estricto de los funcionarios bajo su mando, y la utilización de 
los fondos recaudados son únicamente para el bien de la comuni
dad.

A través de la consulta de ‘Abd el-Kader lo que se percibe es 
una tentativa de legitimar la política del majzén. ¿Éxito o fracaso? 
En la medida en que las condiciones estipuladas en el último punto 
obviamente no se habían cumplido, la justificación sigue siendo hi
potética. ¿Se trata, pues, de mala fe? Es probable que la pregunta no 
tenga sentido para el alfaquí ya que su metodología le impide distin
guir entre el argumento formal, sin gran alcance, y el axioma religio
so, que siempre es válido en sí. Esto se puede percibir en los si
guientes ejemplos.

Las injusticias de los gobernadores, los sacrificios realizados en 
pro de la defensa del territorio, las desgracias consecutivas que aca
rreó la ocupación extranjera, todos estos inconvenientes se sitúan en 
un mismo plano: son pruebas que Dios impone a los creyentes que 
sólo disminuyen en número y en intensidad si éstos las soportan con 
paciencia 19. En ningún momento se justifican las decisiones políti
cas por las meras exigencias de la sociedad profana. Se trata, pues, 
de una falta de conciencia cívica pero en beneficio de una cierta ló
gica. Para defender el ejercicio de la responsabilidad colectiva, Ta- 
süli utiliza los versículos del Corán donde aparece el término zulm 
(injusticia)20, entendido en un sentido muy amplio, para afirmar que 
todos los que participan en él, de cerca o de lejos, «serán alcanzados 
por las llamas de la gehena». En este sentido, observamos una aguda 
concienciación de los problemas reales, aunque la voluntad de resol-

13 Tasüll, pp* 78-79* Las aleyas utilizadas a este propósito son: x l i i , 30 y xxix, 2.
Ibidy p. 14 y $* El autor utiliza las aleyas xi, 113 y xxxi, 13, sin mencionar la vi, 164 

sobre la responsabilidad individual que los modernistas comentarán ampliamente más tarde* 
La noción de %ulm coincide aquí con la de siba; añade la idea de una usurpación de una par
te del poder central.
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verlos desembocase en una incoherencia desde el punto de vista de 
la exégesis.

Conclusión

Esta imposibilidad de conjugar realismo, conciencia social y co
herencia de razonamiento no era algo nuevo, pues, si analizamos las 
fuentes de Tasüll, comprobamos que la mayoría de las fatwd-s sobre 
las que se funda proceden de al-Andalus de los siglos XI y x il, some
tido a una fuerte presión castellana, y de la Ifriqiyia, de la misma 
época, cuando estaba siendo víctima de las incursiones normandas y 
de la invasión hilalí.

El apoyo que los alfaquíes se veían obligados a conceder a un 
poder central debilitado, único capaz de defender la Ley, implicaba 
necesariamente el uso de una lógica formalista conciliadora 21. La 
doctrina málikí magrebí adquirió su forma clásica en unas circuns
tancias particulares de importante debilitamiento del Estado central 
y de la sociedad urbana —todo valía para defender lo que quedaba 
de él—; esta característica se mantendría. Podemos, pues, entender 
que esta ideología de Estado que justificaba convenios y compromi
sos para salvar lo esencial era incapaz de resolver los problemas 
fundamentales. El Estado zlrí desapareció, así como los principados 
de al-Andalus; el Estado de Abd el-Kader no duró y el majzén ma
rroquí nunca pudo poner fin a sus contradicciones, como si la teoría 
normativa, insensible a las circunstancias, sirviera únicamente para 
confirmar el sino de la decadencia y la ruina.

Así expone estos problemas Tasüll y así los veremos de nuevo 
en 1912, cuando ‘Abd al-Hafíz fírme el acta de abdicación. Con los 
siguientes sultanes las formulaciones cambiaron, pero no las opinio
nes de los ulemas, siendo nuestro autor citado en todo momento. 
En este sentido nos devuelve, a través de las opciones elegidas por 
los grandes málikíes del pasado, la dialéctica del Estado islámico 
magrebí. Los problemas de las relaciones con los cristianos, de la 
guerra, de la fiscalidad y del orden interno, siguieron siendo los del

21 Será entonces cuando se empiecen a utilizar las acciones y actitudes del Profeta frente 
a los infieles {muchrikún) de su época, que eran, de hecho, árabes, para justificar las treguas 
con los cristianos europeos, omitiendo señalar la gran diferencia entre las dos situaciones.
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majzén a lo largo de todo el siglo xix. Aunque las tentativas por re
solverlos sufriesen las influencias del exterior, se justificaban, sin 
embargo, en términos tradicionales. El pensamiento de Tasülí pone 
al descubierto, desde el principio del nuevo periodo de la historia 
marroquí, la contradicción por la cual murió el Estado sultaní.

El n iz a m  o la creación de un ejército regular

Ya mencionamos que John Drummond Hay había descrito al vi
sir Ibn Idris los esfuerzos de modernización realizados por Mahmüd II 
en Turquía y por Muhammad ‘All en Egipto. Este último había en
viado libros que trataban de la reforma militar al sultán marroquí a 
través del cónsul de Marruecos en Gibraltar 22. Viajeros y peregrinos 
que habían vuelto de Oriente y los refugiados procedentes de Arge
lia hablaban también de un ejército nuevo. No es justo, pues, afir
mar que la batalla de Isly (1844) fue debida a la decisión tomada 
por el majzén de crear paralelamente al ejército tradicional un cuer
po organizado a la europea, aunque la derrota sobrevino de forma 
oportuna para convencer a los indecisos. La polémica sobre los mé
ritos respectivos de la caballería —su táctica de «la avispa» {kan wa 
farr)— y sobre los de la infantería, con su ataque frontal en orden 
cerrado {saff), que en realidad era un recurso consagrado desde las 
campañas de al-Andalus, era ya aguda en el majzén mucho antes de 
esta fecha, aunque a veces adquiriese un tono de justas oratorias en
tre secretarios eruditos. Más adelante hablaremos de las ideas en bo
ga en estos círculos, formuladas más tarde por el historiador Akan- 
süs y N ásirí23.

Este esfuerzo de reforma, surgido durante el reinado del sultán 
‘Abd al-Rahmán a instancias del príncipe heredero Muhammad, 
mantenido en teoría por este último (que llegó a ser sultán), conti
nuado más seriamente por Hasan I, y que concluye en 1911-1912 
—cuando el ejército marroquí, bajo el mando francés, pasa a ser 
una simple fuerza supletoria—, ha sido descrito en varias ocasiones 
en los informes establecidos por los instructores europeos contrata

22 Sa'Id Guessüs.
23 Akansüs, t. n, p. 79. Násirí, t, ix, pp. 103-107.



dos en la corte, o por el propio majzén, constando en sus archi
vos 24. No retomaremos aquí esta descripción; intentaremos ver có
mo en una sociedad de ideología tradicionalista se justificaba una 
reforma —por lo tanto, una innovación— concebida para autorre- 
forzarse. Esta literatura justificadora, y sobre todo su método, es lo 
que primero nos interesa.
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E l círculo de Muhammad b. ‘Abd al-Rahmán

Los escritos sobre la reforma militar, manuscritos en su mayoría, 
adquirieron importancia hacia 1850. Probablemente gran parte 
de ellos quedó sin descubrir, aunque, si juzgamos por los que nos 
han llegado, evolucionaron poco. Se deben distinguir tres tenden
cias: 1. La representada por los testigos de las operaciones militares 
en Argelia, quienes consideraban un deber prevenir al sultán de Ma
rruecos de los peligros que le amenazaban. 2. La de los «soldados 
de profesión» procedentes de otros países musulmanes que ofrecían 
sus servicios. 3. Por último, la de los ulemas, tendencia tras la cual 
se oculta en mayor o menor medida el poder. Este movimiento pa
recía girar en torno a la persona de Muhammad, hijo del sultán 
‘Abd al-Rahmán y príncipe heredero, que probablemente lo fomen
taba en secreto.

La epístola de Ibn ‘Azzüz 25

Todavía no se ha identificado claramente al autor. Sabemos por 
la epístola que procedía de una zagüía del sur de Argelia, que asistió 
a los combates contra los franceses en los alrededores de Setif du
rante el primer ataque contra Constantina en el otoño de 1836, que 
peregrinó a La Meca poco después de 1841, que, a continuación, 
emigró a Marruecos, intentó sin éxito establecerse en Fez y acabó

24 Sobre los principios de esta reforma que siguen siendo objeto de discusión, ver Ibn 
Zaidán, t  v, pp. 77, 238-239; (1961), t. n, pp. 214-216; Mannüni (1973), pp. 55-62; J,-L Miége, 
t  ii, P- 208, n. 4, Sobre el ejército bajo el reinado de 'Abd al-‘AzIz y "Abd al-Hafiz, ver L. Ar- 
naud (1952) y M, Le Glay (1933).

El manuscrito, incompleto, está escrito en un estilo popular, a menudo incorrecto.
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por integrarse en Marruecos en la familia de un chaij de una zagüía 
de Marraquech y murió en 1849. Se trata, por tanto, de un hombre 
con una cultura limitada, que, al formar parte del ambiente de las 
zagüías, nos permite conocer las opiniones de este grupo, cuya in
fluencia sobre la opinión pública marroquí es bien sabida.

El autor afirma, dirigiéndose al sultán: «Ha de saber que los 
cristianos conquistaron Argel, se instalaron en Maghnia y Tafna [...], 
plantaron árboles, edificaron casas [...]. Tienen intención de conquis
tar Marruecos y llegar hasta Fez, vuestra capital. Debéis, por lo tan
to, disponeros a combatirlos formando un ejército [regular]». ¿Cómo 
prepararse para el combate? El autor trata el modo de reclutar a los 
soldados y, sobre todo, mantenerlos en servicio, de armarlos y de 
entrenarlos. Reclutar un mínimo de 300.000 soldados no es tarea fá
cil. Hay que actuar inteligentemente, tomar rehenes de las tribus, ta
tuarlos en los brazos y antebrazos con el fin de que los capitanes, 
destacados a las puertas de las ciudades, los reconozcan y sólo dejen 
salir a los que poseen salvoconductos. El autor se extraña de que el 
ejército marroquí ignore todavía el uso de los carnets de identidad y 
de los registros de los soldados {tawdbV y sdhib al-diwán). Para armar 
a estos soldados el autor calcula las necesidades de forma minucio
sa, desde los cañones y fusiles hasta las tiendas de campaña, pasan
do por los carros-cisterna para el aprovisionamiento de agua y los 
carros-ambulancia para evacuar a los heridos. Había que comprar 
este material a los cristianos; en ningún momento el autor llega a 
creer que se pudiera recurrir a la fabricación local. El tono general 
de la epístola revela, de hecho, un gran complejo de inferioridad. 
Con respecto a los ejercicios militares y al entrenamiento en las tác
ticas de combate, el autor insiste en decir que se trata de una forma
ción (ta'bi’a) de un nuevo tipo, utilizando el término nixam [nix.dm) 
en su pronunciación oriental y señalando: «los cristianos nunca dan 
la espalda [a sus enemigos], salvo en caso de extrema necesidad, y 
entonces lo hacen de una forma extremadamente ordenada, al con
trario de lo que es costumbre entre musulmanes» 26.

Aunque el autor no demuestra gran inteligencia, y escribe y 
piensa según la concepción tradicional del yihdd, revela su gran ca
pacidad de observación. Su epístola es sobre todo una crítica del

26 Ibn ‘Azzuz, p. 12 (reclutamiento), 18 (entrenamiento), 8 (armamento), 17 (organización).



ejército marroquí tradicional, que carecía, según él, de disciplina, de 
organización y de una dirección seria e inteligente, que ignoraba la 
intendencia y el abastecimiento regular. Este hecho capital revela 
que la creación de un ejército nuevo exigía la instauración de un 
despotismo despiadado. «La gente de las tribus», dice el autor, 
«debe reservar un mes de trabajo para las necesidades del ejército, 
además el sultán tiene que incautar cereales, corderos, pollos...», y 
concluye: «Cada individuo vivirá pendiente de las cargas que le 
abruman, deseando cada día la muerte sin conseguirla» 21. Desde el 
principio encontramos que se ofrece como remedio lo que en reali
dad era y sería aún más la causa del fracaso.
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La epístola de Muhammad Juya 27 28

Esta breve obra es un resumen escrito por un oficial que viajó a 
Turquía y a Egipto y estudió obras sobre el arte militar, en árabe y 
en turco. ¡El opúsculo más bien parece escrito con vistas a obtener 
algún cargo! El autor dice desde el principio que existe una diferen
cia fundamental entre la guerra que hay que emprender contra los 
europeos y las expediciones punitivas contra las tribus beduinas. La 
epístola sólo trata de la organización y del orden de presentación 
del ejército: división en compañías y batallones con los nombres co
rrespondientes de los suboficiales y oficiales en árabe, turco y fran
cés. Aunque el autor afirma que esta misma organización es la que 
presenta la mejor garantía contra el robo de armas y la deserción 29, 
entiende el término nizám en el sentido más literal, estableciendo un 
esbozo de cómo los soldados, suboficiales, oficiales y responsables 
de la intendencia deben comportarse en un acto militar en presen
cia del sultán. No se menciona nada sobre el armamento, los ejerci
cios militares ni las tácticas. ¿Se trataría de un simple prólogo de 
una obra todavía sin descubrir? No podemos por el momento afir
marlo.

27 lbid, pp. 10-11.
28 La epístola es anónima. Mannünl la atribuye al tunecino Muh. Jüya, jefe de los asca- 

ríes bajo Muhammad IV {cí Ibn Zaidán, t. m, p. 669).
29 Jüya. p. 21 a.
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El libro de Muhammad al-Kardudi30

Esta obra, de título significativo, Kachf al-gumma, cuya finalidad 
era encontrar los medios de poner fin a la tristeza y a la desespera
ción en la que se hallaban sumidos los marroquíes tras la derrota 
de 1844, debió su popularidad entre los miembros del majzén al 
hecho de ser litografiada al final del siglo xix 31. Al parecer, fue enco
mendada por Muhammad b. ‘Abd al-Rahmán con el fin de convencer 
a su padre y poner fin a una posible oposición oficial. Probablemente 
realizado antes de las dos epístolas anteriores, este libro presenta me
nor interés aunque es más extenso y está mejor presentado.

Si echamos una ojeada a las fuentes 32, nos encontramos de lle
no ante una contradicción metodológica irresoluble: ¿cómo encon
trar en la experiencia del pasado soluciones para el presente? El au
tor, en su calidad de ulema que se dirige a sus homólogos y situado 
ante un nuevo problema, se vuelve hacia la tradición, la historia de
purada, y sólo encuentra la raíz de la propia situación que requiere 
reformas. Algunas veces arroja piedras a su propio tejado, sin ser 
consciente de ello. Pongamos por ejemplo los poemas pacifistas que 
cita y que insisten sobre la crueldad de la guerra y aconsejan a cada 
uno salir a flote por sí mismo 33 En todos los capítulos aparece la 
misma pregunta central: ¿cómo pudimos llegar a ser tan débiles? Y 
da siempre la misma respuesta: ¡ya no somos lo que fuimos!

Ya que el autor se contenta con resumir en muchos capítulos las 
obras de sus predecesores, contentémonos con citar algunos ejem
plos que demuestran una total despreocupación por los hechos con
cretos. Pregunta: ¿cuáles son las condiciones indispensables para 
conseguir la victoria? Respuesta: ser justos y piadosos. Pregunta: 
¿por qué los soldados marroquíes se dan a la fuga tan deprisa? Res
puesta: porque no creen lo suficiente en Dios ni en el destino. Pre
gunta: ¿cómo reclutar a los soldados? Respuesta: entre los beduinos, 
nunca entre la población urbana que paga sus impuestos 34.

30 Sobre Muh al-Kardüdi (m. 1851) ver M. Y, al-Kattání, t, ii, p. 333.
31 Fue publicado, sin indicación de la fecha, por iniciativa de un grupo antifrancés du

rante la crisis hafiz!,
32 , Ver p, 3: Ibn Hudail (siglo xv), Turtuchl (m, 1126), Ibn Jaldün (m. 1406), Ibn al-Azraq 

(m. 1489), Muh. aí-‘Alawi (siglo xvi).
33 Ibid., p, 34.
34 Ibid., p. 95.



A decir verdad, a partir de la página 30 la obra se convierte en 
un simple libro sobre el Hadít y las bellas letras que ya no consigue 
ni siquiera convencer a los ulemas; el propio autor, al citar a Ibn Jal- 
dün, recomienda al sultán que nunca les pida consejo 35. Sólo el co
mienzo, eco de las frecuentes discusiones en el círculo de Muham
mad b. ‘Abd al-Rahmán, presenta cierto interés cuando explica las 
dos nociones de nizdm y de zahf Tras una larga descripción de la 
formación en cuadro (consagrada en Argelia por Bugeaud), de la dis
ciplina, de la potencia de fuego, del uso de las carretas para evacuar 
a los muertos y a los heridos, así como del uso de la caballería para 
proseguir y poner fin a una batalla ya ganada por la artillería y la in
fantería, el autor comenta: «Esta forma de organizar el ejército se lla
ma ni%dm. En cuanto al zahf, ataque de la infantería en filas cerra
das, es lo que recomienda el Corán y la sunna». Después incluye una 
larga cita de Ibn Jaldün sobre los méritos respectivos de la infante
ría y de la caballería, que se convirtió más adelante en un lugar co
mún de este tipo de literatura. El autor, como los que le sucederían, 
cita, en apoyo de sus afirmaciones, todos los versículos y hadíces 
donde se encuentra la palabra saff (fila), aunque fuerce el texto. «La 
forma de combatir jinetes beduinos [ataque y retirada rápida] no tie
ne el mismo vigor ofensivo ni la misma garantía contra la derrota, 
aunque construyan una línea de retirada para poder respaldarse y 
rechazar al enemigo» 36.

En definitiva, el libro no vas más allá del marco de exhortación 
al yihád, sin ningún intento de comprender las causas profundas, la 
debilidad del ejército marroquí o la fuerza de los europeos. La ideo
logía del majzén nunca sobrepasó este nivel, testimonio del tradicio
nalismo de los ulemas, incluso los que están cercanos al sultán y a la 
corte.

La obra de Kardüdl y de sus émulos, no obstante, era indispen
sable para el poder, enfrentado a una oposición tanto más temi
ble cuanto que no estaba dispuesta a escuchar. El propio ‘Abd al- 
Rahmán no estaba del todo convencido de la necesidad de la refor
ma y dejó a su hijo Muhammad que intentase la experiencia, pues 
los primeros soldados que se habían entrenado con el nuevo méto-

35 Ibid., p. 49.
36 Ibid., pp. 6 y 9. El versículo que se trae a colación es el cxi, 4. Las notas de Ibn Jal

dün están en la Muqaddima, t. n, p. 70 y s.
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do «demostraron coraje y espíritu ofensivo» 37. Pero los soldados ha
bían sido reclutados entre gente de baja estofa {ajlát al-Ra‘a), por lo 
que su formación acarreaba dificultades a sus superiores, que se 
quejaban de la falta de rentabilidad de sus servicios, a tal extremo 
que el sultán tuvo que recordar a sus funcionarios que «había que 
honrar y no humillar a los que sirven al majzén» 38. Los jefes del 
nuevo ejército eran igual de corruptos que sus antecesores: por una 
piastra dispensaban a los soldados de sus obligaciones 39. Los pro
pios miembros del majzén no apoyaban la reforma, pues, según 
Akansüs, «no estaban acostumbrados a ella, y no la necesitaban, y 
por otras razones que sería improcedente citar aquí» 40. (Abd al- 
Rahmán, desanimado nada más iniciada, puso fin a la experiencia. A 
un interlocutor extranjero que le mencionó esta cuestión, le comen
tó: «Nuestro ejército lo forman los combatientes que nos envían las 
tribus cuando nos ataca el enemigo» 41.

La lección de Tetuán 42

Las opiniones de los marroquíes coinciden de forma notable 
con las de los europeos, al referir las peripecias de la guerra hispa- 
no-marroquí, que se desencadenó el 25 de noviembre de 1859 ante 
las murallas de Ceuta y concluyó el 23 de marzo de 1860, con la ba
talla de Wad-rás. Hardmann, corresponsal del Times, no distinguía 
claramente en el campo de batalla a las cabilas de rifeños, es decir, 
los que llevaban a cabo operaciones de guerrilla, de los «moros del

37 Ibn Zaidán (1961), t, n, p* 214*
3S Ibid., t* v, pp. 82 y  77*
39 Ibn ‘Azzüz, p. 16.
4C) Akansüs, t, n, p, 79,
41 Ibn Zaidán, t  n, p* 215. Muhammad IV conservó probablemente a su alrededor parte 

de los soldados entrenados a la europea (cf* J, D, Hay, p* 215. En 1861 el autor observa que 
de los 2.500 soldados que encuentra en el machwar de Mequínez, 500 han sido entrenados a 
la europea).

42 Sobre las repercusiones de la caída de Tetuán (13 de rayab de 1276/6 de febrero de 
1860), ver los numerosos documentos reunidos por Muhammad Dáwud, t* v, pp. 235-311, en 
particular el diario de un burgués de la ciudad que vivió bajo la ocupación española, Desta
quemos el lugar que ocupa esta derrota en la larga serie de ciudades perdidas en al-Andalus. 
El burgués tetuaní interpela a los españoles: «¿Acaso no habéis oído nunca hablar de la de
rrota de Alfonso [en Zal-laqa (Sagrajas)]?» {ibid.y p. 281).



Rey» (como los denominaban los españoles), es decir, el ejército tra
dicional reforzado con soldados preparados a la europea. Al princi
pio de la campaña, pues, mantenía unas opiniones muy despreciati
vas: «Estos africanos», escribía, «parecen que aplican el criterio de 
llevar la contraria: atacan cuando tendrían que retirarse y se retiran 
cuando tendrían que atacar [...], su conducta durante esta guerra de
muestra su ignorancia de las reglas más elementales de la estrategia». 
Pero al final de la campaña, cuando aparece el guich, durante dos 
batallas, la del 4 de febrero y del 23 de marzo de 1860, el periodista 
cambia de parecer: «Los marroquíes demuestran un coraje extraor
dinario, sin embargo les falta organización, dirección y el uso de la 
artillería [...]; el fallo que cometen es que son incapaces, tras cada 
derrota, de retener a sus soldados, que se dispersan sin poder reu
nirlos en un plazo de tiempo razonable» 43». Por otro lado, los histo
riadores marroquíes afirman que, si el ejército español pudo cruzar 
tan fácilmente los desfiladeros de Cabo Negro, se debe a que las 
fuerzas rifeñas irregulares no fueron utilizadas por el mando del 
ejército del Sultán. Posteriormente, sólo los voluntarios (jóvenes ha
bitantes de Fez, un grupo de voluntarios originarios de Zerhún, al
gunos Ait Imur) combatieron de verdad. Después de la derrota del 

• ejército, rifeños y voluntarios, tras su libertad, obtuvieron alguna vic
toria contra el enemigo 44. El ejército del sultán no actuaba, pues, 
como un ejército regular ni como los irregulares de las tribus. La 
causa era clara: había que sustituir al guich.

Muhammad IV, ahora que se había convertido en sultán, y libre, 
por lo tanto, de actuar, no necesitaba que le persuadieran de esa 
verdad. Su actitud, antes y después de la guerra, demuestra que ha
bía entendido el papel primordial que desempeñaba la artillería y la 
necesidad imperiosa de que los jefes del ejército adquiriesen una 
formación teórica, esencialmente matemática. Quedaba, sin embar
go, por convencer a los demás miembros del majzén. Decidió con
sultar a los ulemas, en realidad con el fin de responsabilizarlos, ya 
que los hechos ya habían decidido el resultado del debate. No se 
trata, pues, de una consulta abierta, sino de una invitación a estable
cer y legitimar unas decisiones ya tomadas. Diez importantes ule-
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43 F. Hardmann, pp. 156, 157, 209, 315.
44 Násirl, l ix, p. 88 y s.; Dáwud, t. v, pt 339,
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mas, entre los cuales se encontraban algunos cadíes de las grandes 
ciudades, miembros de la familia reinante y profesores de la Qara- 
winyln, dieron su respuesta; sólo nos ha quedado constancia de cin
co de ellas 45. La que vamos a analizar, la más extensa y mejor argu
mentada, proviene de un miembro de la familia B. Suda, desde 
siempre al servicio de la dinastía ‘alauí, que nos ofrece el punto de 
vista más favorable al majzén. No se ha podido encontrar la respues
ta de Muhammad b. al-Madánl Gannün, que obviamente debía de 
ser de otro tono muy diferente. Lo que sí es cierto es que estos ule- 
mas usaban la misma metodología. Por lo tanto, las conclusiones 
que podamos extraer de estas respuestas son válidas para todos.

La respuesta de al-Mahdi b. Süda es del 28 de ramadán de 1276, 
menos de un mes después de la batalla de Wadrás; esto explica con 
qué libertad el autor critica al ejército. «La pólvora no existía en los 
tiempos del Profeta y los musulmanes tampoco la utilizaron cuando 
se inventó. Es una innovación loable, ya que sólo se puede combatir 
un fenómeno con otro fenómeno de la misma naturaleza. Los infie
les instituyeron hace ya cuarenta años el ejército regular [el ni%ám\ y 
como resultado conquistaron Argelia. Los sultanes de Egipto, de Si
ria, de Túnez y de Constantinopla los imitaron sensatamente ya que 
el deber del imán es estar preparado ante cualquier eventualidad. 
Además, ¿qué es el niz,ám sino el orden en el ejército, que le confie
re fuerza, resistencia, disciplina y le garantiza respuestas apropiadas 
[conocimientos precisos]? Este orden es hoy indispensable ya que 
no se puede combatir al enemigo de otra forma.» Al llegar a este 
punto, el autor hace un llamamiento a la lógica formal: «El ni%ám 
constituye hoy en día un incremento de poder al que pueden acce
der los musulmanes frente a los cristianos. Todo lo que es accesible 
es, por su propia condición, obligatorio; por consiguiente, el ni%ám 
es una obligación para cada musulmán. [...] Es incluso ineludible, 
pues, como se suele decir, no entraña daños ni perjuicios [la da
tar toa Id dirár\ ya que el ejército se ha convertido en un mal del

^  Maimünl (1973), pp, 263-273. Dáwud, t  v, pp. 340-356. No se ha hallado el texto de la 
carta de consulta. Se conocen cinco respuestas, las de al-Mahdí b. Süda (m. 1877), ‘Umar b. 
Süda (m. 1868), Muh, al-Hayratí, cadí de Fez (m. 1881), ‘Ahmad al-Marnís! (m, 1861), 
Muhammad al-Sádiq aPAlawí, cadí de Síyilmasa (m, ¿1862?). Las tres primeras fueron publi
cadas. Se cree que las respuestas que no han sido encontradas eran estrictamente más orto
doxas que las otras.



que hay que protegerse, reformándolo con organización y discipli
na».

El autor se propone ofrecer algunos consejos prácticos: 1. Hay 
que alimentar regularmente al soldado. 2. Al morir, su familia debe 
recibir una pensión. 3. Tras un tiempo de servicio debe tener la po
sibilidad de abandonar el ejército o permanecer en él. 4. Aquellos 
que trabajan para enriquecer al país, comerciantes, agricultores, ga
naderos y artesanos, deben estar exentos del servicio militar 46. Por 
último, y para concluir (¿para curarse en salud?), el autor insiste en 
la idea de que todas estas medidas sólo podrían dar resultados posi
tivos si la seguridad y la justicia están garantizadas para todos.

Como apoyo a cada una de las afirmaciones anteriores, encon
tramos de nuevo —para no variar— los mismos versículos coránicos 
y los mismos hadices que ya vimos en los textos de Tasüll y de sus 
sucesores. El carácter abstracto y formalista de los textos anteriores 
es aquí más claro, en la medida en que la respuesta de Ibn Süda es 
más concisa 47.

Durante el reinado de Muhammad IV se compusieron obras 
más extensas sobre este mismo tema, de las cuales se hallaron dos, 
escritas respectivamente en 1862 y 1863, por Muhammad al-Sufiáni 
y por al-Galí al-Yai. Sus autores no nos aportan ni elementos nuevos 
ni más apertura de miras que sus predecesores, que se habían con
vertido en unas autoridades que los discípulos se empeñaban en ci
tar, letra por letra, y resumir, página tras página 48.
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46 Cf. Mannüni (1973), p. 273. Esta última observación queda confusa. El autor parece 
decir que estos grupos productores ya participan del nî ám, pues por su actividad se incre
mentan las materias imponibles y, por lo tanto, el impuesto sin el cual el ejército no existiría.

47 Las otras dos respuestas publicadas, de 'Umar b. Süda y de al-Hayratí, no aportan nin
gún elemento nuevo. El primero concluye así su respuesta: «Si el propio corazón [de la patria] 
del islam está en peligro, como ocurre ahora en nuestro enfrentamiento contra los cristianos, se 
debe luchar contra éstos, aunque en primera fila haya musulmanes» (Dáwud, t. v. p. 347).

48 Para convencer a su padre de la necesidad de la reforma, dicen que Muhammad IV 
encargó la obra Tdy al-mulk al-Mubtakar wa midáduhu min jardy wa ‘askar, de al Fallaq (cf. Ibn 
Zaidán, 1961 > t. ii, p, 215). No parece que esto fuese necesario, tras la realización del libro de 
al-Kardüdí y el fracaso de aquella experiencia. En cualquier caso, el libro se puede comparar 
con la segunda parte de la obra de Akansüs y ofrece más o menos el mismo contenido. El li
bro de al-Yái, titulado Muqmt 'al-kafara büllisdn wa al-husdm jt hayan tydb al-isti'ddd wa harb al- 
nizdm, reproduce en cada capítulo los textos de Tasülí, 1, 2, 4, 13, 15, y de al-Kardüdl, 3, 5, 1 
(cf. Mannüní, p. 264). Teniendo en cuenta el contenido de las obras y la personalidad más 
bien discreta de sus autores, se trataría de un intento de acercamiento al nuevo sultán con el 
fin de obtener gratificaciones y promociones.
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Debemos decir, no obstante, que Muhammad IV fue mucho 
menos activo en lo que se refiere a la reforma militar durante su 
propio reinado que durante el reinado de su padre. Este hecho se 
debe a la derrota de 1860. Se veía limitado en sus acciones por la in
demnización que tenía que pagar, las sublevaciones rurales le obliga
ban a no perturbar el antiguo sistema con una reforma incompleta 
que —lo sabía por experiencia— provocaba más daños que benefi
cios 49. Fue su sucesor, Hasan I, quien cosechó los frutos de la cam
paña de persuasión dirigida a la opinión pública.

El esfuerzo de Hasan I

El soberano heredaba el cuerpo de ingenieros (muhandis-s) for
mado por su padre, una situación financiera saneada y una opinión 
pública apaciguada. Empezó a reclutar a los miembros del nuevo 
ejército de forma más regular 50. Siguió enviando soldados a Gibral- 
tar en misiones temporales como había empezado a hacer su padre 
en 1870. En 1880, 180 oficiales y suboficiales, en dos grupos sucesi
vos, realizaron prácticas durante dos años y formaron el regimiento 
de los barraba dirigido por el comandante inglés MacLean 51. A par
tir de 1883 envió a Alemania, Francia y Bélgica, a jóvenes oficiales, 
muhandis-s y artesanos, para que se familiarizaran con el nuevo ar
mamento comprado en Europa o para que siguieran cursos de 
aprendizaje de corta duración. En 1887 el número de los que ha
bían regresado y estaban ya de servicio era de 144 52. En 1878 se 
destinó una misión de instructores franceses, dirigida por J. Erck- 
mann, al cuerpo de artilleros.

Las decisiones tomadas ponen de manifiesto que ya no era nece
sario defender la idea de formar un ejército moderno: aunque los re
sultados fueron irrisorios, se debe buscar la causa en las limitadas

49 Opinión de F. Hardmann: «A littie knowledge is often dangerous» (p. 2).
Násiri, t  ix, p. 142. Ibn Zaidárv, t. II, p. 500. El número teórico de individuos recluta- 

dos era de 25.000. Las ciudades imperiales tenían que proporcionar 500; los puertos, 200 
(Rabat-Salé, 600), y cada región 2.000; no siempre procedían de la jdssa,

51 J.-L, Miége, t. ni, p. 225, n. 5. Contrastar con Ibn Zaidán (1961), L II, pp. 148-16L
52 En esta cifra hemos intentado diferenciar oficíales y suboficiales de los estudiantes, ta

rea difícil teniendo en cuenta los documentos disponibles.



posibilidades financieras del reino y en la falta de preparación para 
aceptar nuevos conocimientos por parte de la sociedad marroquí.

Según esto, adquieren especial dimensión los comentarios del 
historiógrafo Násiri, contemporáneo de Hasan I, a propósito de la 
reforma militar 53. Sorprende el hecho de que, después de cuarenta 
años de discusiones en los círculos oficiales, continúe siendo fiel a 
una crítica negativa, formal del ejército tradicional marroquí. «Cual
quier cosa», dice el autor, «se combate con otra cosa similar, y 
cualquier daño se cura con su contrario [...], nuestra forma de hacer 
la guerra y la de los españoles son demasiado diferentes y dos he
chos que no son de la misma naturaleza no pueden excluirse, como 
nos lo demuestra la ciencia de la lógica». Idea que ya trataron al- 
Mahdl b. Süda y Akansüs. El autor posee un conocimiento directo 
sobre Ibn Jaldün (esto, para la época, supone un evidente progreso) 
y unas ideas precisas sobre la organización del ejército otomano de 
la época; pero, en conjunto, se limita a exponer de forma elegante 
las mismas ideas que los miembros del majzén preconizaban desde 
antaño. Incluso podríamos añadir que se percibe un leve desencan
to. ¿Era acaso el convencimiento de que este mismo ejército otoma
no, organizado a la europea y tomado como modelo, no conseguía 
hacer frente a Rusia ni a Austria, mientras que el ejército del mahdí 
sudanés acababa de conseguir una gran victoria frente a los ingle
ses? 54. ¿Acaso se debe a que en Marruecos incluso el ejército, a me
dio reformar, era absolutamente ineficaz frente a los guerreros de las 
tribus? 55. ¿O bien era consciente de una contradicción contenida en 
su propia argumentación? En efecto, tras haber sostenido que un 
hecho no destruye (excluye) a otro salvo que sean, de una forma u 
otra, comparables, aconseja lo siguiente: «Los soldados [marroquíes] 
no deben asumir las costumbres de los cristianos, vestirse o saludar 
como ellos, ya que el deber de este ejército es defender la religión. 
Por querer aprender el arte de la guerra no se debería perder esa 
misma fe que queremos proteger» 56.
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Násiri, t. ix, pp. 103-107.
5A Ibid„ p+ 179 («su situación es realmente extraordinaria», dijo en noviembre de 1885}.
^ Ibid, p. 157 («siempre tienen la misma costumbre», dice a propósito de los soldados 

del sultán, «emprenden la huida aunque las tribus sean más débiles que ellos»}.
56 Ibid, p+ 108,



Al principio se creyó que la fuerza de un ejército provenía ex
clusivamente de su organización. A las palabras ni%dm y sa ffst les 
confirió un contenido mágico. Aunque, en la práctica, el ataque en 
filas cerradas nunca tenía lugar: «En el momento de la acción, los 
soldados se dispersan y de esta forma se pierde la ventaja de los 
‘askar [askaríes, el ejército regular]», atestigua ‘Alí al-Süsí57. Debi
do a estos resultados poco alentadores a pesar de los enormes gas
tos realizados, Hasan I intentó, a partir de 1883, deshacerse.de los 
instructores europeos y‘veinte años niás tarde, al no haber cambia
do la situación, (Abd al-AzIz intentó lo mismo sin mejores resulta
dos 58.

En la práctica, pues, el fracaso de la reforma militar era comple
to, también lo era en otros aspectos. Es indispensable destacar que 
los ulemas y otros miembros del majzén eran incapaces de entender 
el problema desde un punto de vista que no fuese el puramente ad
ministrativo. No tenemos ningún indicio de que hubieran compren
dido las implicaciones sociales y culturales de la reforma. No parece 
que se haya compuesto, leído ni discutido ninguna obra sobre el ori
gen social de los ejércitos, la historia de las guerras, la evolución 
del armamento, la estrategia, la táctica, la artillería, las fortificacio
nes, etc.

Todos los que escribían sobre la cuestión militar eran fieles a la 
antigua idea de que el oficio de las armas era una especialidad de 
los beduinos, quienes podían seguir siendo útiles si al menos se de
cidiesen a combatir en filas cerradas y a abandonar su odiosa cos
tumbre de dispersarse al mínimo enfrentamiento. De ahí las largas 
exhortaciones a no temer a la muerte, a creer en el destino y a «sa
crificarse por la religión, la patria y el sultán» Las deserciones, 
por supuesto, y el pillaje o el contrabando de armas no se explicaba 
sólo por la falta de fe; entraban en juego otras razones más terrena
les, que veremos más adelante cuando tratemos el difícil problema 
de la financiación de esta política. Pero antes debemos analizar una 
consecuencia de la reforma militar.
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,7 ‘Alí al-Süsí, b, p. 101.
58 MM/AM, vol. i. p. 221.
59 Násiri, t. ix, p. 106.



Los RUDIMENTOS DE UNA NUEVA BUROCRACIA

Muchas fatwá-s del siglo xix insisten en que el sultán debe man
tener un estricto control sobre sus gobernadores con el fin de aca
bar con la codicia de éstos. Hemos indicado que se había realizado 
una especie de reforma administrativa cuando se reclutaron nume
rosos antiguos comerciantes, alfaquíes o notarios, para crear el cuer
po de los amines de las aduanas60. Sólo se trataba, en realidad, de 
un cambio en la relación de fuerzas dentro del antiguo sistema: la 
burguesía tradicional volvía a adquirir ventaja a expensas del ejérci
to, de igual forma que lo hacía la ciudad con respecto al campo. La 
reforma a la que queremos referirnos era de un estilo diferente, ten
día a la creación de un cuerpo de burócratas cultos, íntegros, inno
vadores, animados por una mística del Estado. En el mundo no eu
ropeo del siglo xix, tales hombres estaban relacionados de alguna 
manera con la casta militar y se formaron en Europa. Los sultanes 
enviaron misiones al extranjero con fines esencialmente militares 
pero, a su regreso, algunos de sus miembros pasaron al servicio del 
majzén, por ello lo abordaremos en esta sección.
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Las misiones en el extranjero

Marruecos no tuvo escuelas realmente modernas. Lo que en la 
historiografía apologética marroquí se denomina «la escuela de Tán
ger» no era sino una especie de internado donde los candidatos que 
iban a estudiar al extranjero aprendían los rudimentos de la lengua 
del país que los iba a acoger, bajo la supervisión del delegado del 
sultán en Tánger. La escuela de ingenieros de Fez, por su parte, se 
identificaba prácticamente con lo que hemos llamado el círculo de 
Muhammad IV M. La ciencia moderna no se incorporó en ningún

^ Muchos de los registros del majzén de este periodo nos permiten hacernos una idea 
precisa de esta burocracia, de transición entre la antigua y la que podríamos denominar «mo
derna» (cí, Mannüm, 1973, pp. 31-34).

61 Ibid., p. 103 y s. La estancia en Tánger era de dos años, tiempo insuficiente para que 
los alumnos pudieran seguir con aprovechamiento los cursos normales en las escuelas extranje

ras. En cuanto a la escuela de los muhartdis-s que funcionó desde 1844 hasta 1879, tendría apro
ximadamente entre 1867 y 1870 hasta cuarenta alumnos por promoción; estos alumnos se in
corporaban después en el ejército o eran enviados a las ciudades para que enseñaran el iawqít
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nivel de la enseñanza tradicional, lo que originó grandes dificultades 
por parte de los sultanes para conseguir candidatos capacitados que 
pudieran aprovechar su estancia en el extranjero, incluso en un país 
como Egipto, de cultura similar.

Hasta el momento, contamos con poca información sobre estas 
misiones a Oriente. En 1861 Muhammad IV envió soldados para 
que se familiarizaran con las técnicas de artillería (tatubyñ) y otras 
«ciencias del mar». El jedive Ismáll señaló que eran demasiado ma
yores y poco aptos para asimilar las enseñanzas. Se ignora si el sul
tán logró finalmente sustituirlos por otros mejor dotados 62 63. En 1866 
tomó la decisión de organizar una misión de 60 soldados escogidos 
de entre los bujari-s, pero no sabemos si obtuvo resultados. Hay 
constancia de que durante el reinado de Hasan I tres hombres que 
cursaron en Egipto estudios más o menos avanzados regresaron a 
Marruecos: el cartógrafo Ahmad Chahbün, el matemático y musicó
logo Muhammad b. Kírán, y el médico ‘Abd al-Salám al-‘AlamI6>.

Disponemos, por el contrario, de mucha más información acerca 
de las misiones enviadas a Europa, gracias a un registro detallado 
{kunnách) realizado por un secretario de la corte en fecha indetermi
nada, pero situada en torno a 1887 y 1888, que fue ordenado por el 
sultán. En este registro aparecen los nombres de todos aquellos que 
recibieron una enseñanza en Europa, distinguiendo los que ya ejer
cían de aquellos que estaban todavía en prácticas64. Entre 1874 
y 1888 se enviaron ocho misiones, en total unas 350 personas, a los 
principales países europeos: Inglaterra, España, Francia, Alemania, 
Italia y Bélgica.

Es difícil distinguir a los estudiantes de los suboficiales enviados 
a realizar prácticas para que se familiarizaran con el nuevo arma
mento y de los artesanos enviados a realizar estudios de aprendizaje 
básico del oficio. Según las observaciones del autor del registro, los 
resultados de la primera misión, constituida en 1874 y enviada de 
hecho a Europa en 1877, eran decepcionantes, ya que algunos estu

62 lhid.> pp. 116-117, Esta información ha sido extraída de una carta de Muhammad IV, 
fechada el 5 de hiyya de 1283 (11 de abril de 1867) dirigida al caíd de Salé.

63 Acerca de aPAIaml (m, 1895), el más conocido de los tres, ver M. Laydar, pp, 361-364. 
Acerca de Chahbün, autor de una serie de mapas en color de Marruecos, e Ibn Kirán, que 
estuvo al servicio de los Wazzáni como músico, ver Mannüni (1973), pp, 73 y 167-179.

M Ibn Zaidán (1961), t> n, pp. 148-161.



diantes, especialmente los enviados a Francia, no habían regresado 
todavía al cabo de doce años, decidiéndose entonces que la instruc
ción práctica no debía sobrepasar los tres años. Así se hizo en el 
caso de la misión enviada en 1884 a la Escuela de Ingenieros de 
Montpellier 65, y de otras dos enviadas, un año más tarde, a Alema
nia y a Bélgica. Con respecto a estas dos últimas, de 62 personas 23 
se habían integrado y ya ejercían después de sólo dos años de au
sencia. Hasta 1888 no se envió un auténtico grupo de estudiantes a 
Italia. El representante de este país insistió en elegir él mismo a los 
candidatos que seguirían estudios prácticos y teóricos. De los 24 jó
venes, procedentes casi todos de las ciudades portuarias (10 de Ra- 
bat, 5 de Salé, 4 de Larache, 3 de Tánger y 2 de Fez), 19 se presenta
ron para ocupar puestos en el majzén en 1896. Según estas cifras, 
podemos deducir que los hombres que podían resultar útiles en la 
administración y constituir una nueva burocracia, en el sentido ya 
mencionado, eran unos cincuenta, llegados en pequeños grupos su
cesivos en 1881, 1883, 1886, 1888 y 1896 66.
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Resultados

¿Cómo fueron recibidos y tratados los miembros de estas misio
nes a su regreso a Marruecos? En el registro arriba mencionado lee
mos: «Estos 15 hombres [los de la misión de 1854] declaran por 
escrito que, además de las lenguas extranjeras, han aprendido mate
máticas y que han adquirido todos los conocimientos indispensables 
para el oficio de las armas, aunque, como nunca se los puso a prue
ba, no podemos juzgar acerca de la veracidad de su afirmación, ya 
que sólo la práctica demuestra el dominio de una ciencia» 67.

Teniendo en cuenta la difícil situación financiera y militar del 
majzén en aquellos momentos, no nos podemos extrañar de esta vi
sión tan pragmática. La mayoría de estos hombres fueron designa

65 A propósito de esta misión, ver J, Caíllé (1955), De entre los 12 jóvenes, 5 eran tolba 
(tdlíb-s). Sus notas eran mediocres* Fueron devueltos a Marruecos en 1888 y no fueron susti
tuidos por otros.

66 Estas cifras son aproximadas al no haberse comparado los documentos marroquíes 
con las fuentes extranjeras,

67 Ibn Zaidán (1961), t. n, p* 151.



Las contradicciones del reformismo oficial 313

dos para ocuparse de las fortificaciones de Larache, Rabat y Tánger 
y de la fábrica de armas de Fez (la famosa makina) 68. Pocos ocupa
ron algún alto cargo en el majzén, a excepción de Mhammad al- 
Gabbás, el cual, a su regreso de Inglaterra en 1880, tuvo ocasión de 
demostrar su valía en el Ministerio de la Guerra y de acercarse así a 
los colaboradores directos del sultán 69.

Mannünl expresa una idea extendida entre los marroquíes ins
truidos de hoy al insistir en la existencia de intrigas entre los miem
bros del majzén, celosos de los conocimientos de los recién llegados. 
Cita a este respecto dos testimonios interesantes: el primero provie
ne de Táhir al-Udiyl (m. 1945), quien residió una década en Francia, 
asistió como intérprete a muchos embajadores marroquíes en Euro
pa y estuvo al mando del Departamento de la Moneda en la makina 
de Fez. Afirma que los consejeros de Hasan I habían convencido al 
soberano de que los miembros de las misiones, tras haber pasado 
años en Europa, habían regresado sin conocimientos provechosos, 
habiendo aprendido sólo las costumbres de los cristianos (muta 
nassirín). El segundo, más revelador, proviene de Husain al-ZaTí de 
Salé, quien cuenta cómo, a su regreso de Italia, en noviembre de 1898, 
fue recibido por el todopoderoso visir chambelán, Ahmad b. Músa. 
Éste, tras hacerle numerosas preguntas sobre Europa, lo envío al mi
nistro de Economía y al de la Guerra para que le sometieran a una 
especie de examen. Se le prometió un sueldo mensual de 24 riáis 
(100 F/oro aproximadamente) y la autorización para visitar a su fa
milia. Finalmente fue designado.como asistente intérprete del inge
niero alemán encargado de consolidar el fuerte de Rabat, ocupando 
este puesto hasta el advenimiento del protectorado 70.

68 Mannünl (1973), pp+ 63-64, 199-201. Al parecer, en Larache se formó un grupo de an
tiguos miembros de estas misiones con ideas reformistas relativamente modernas.

69 Gabbás fue encargado, a su regreso, de la ejecución de la primera experiencia del ter- 
tib, y luego fue asignado al Ministerio de la Guerra a las órdenes de los hermanos YánYi y los 
hermanos B, Müsá. Negoció en Argel los acuerdos de 1902 relativos a la frontera argelino- 
marroquí. Ministro de la Guerra durante el reinado de *Abd al-'AzIz, prosiguió su carrera al 
comienzo del protectorado y se retiró a Mazagán (ei-Yadida), donde murió en 1933. Sus dos 
condiscípulos enviados a Inglaterra, Zubalr Sklray (muerto en Tetuán) e Idrls b. lAbd al- 
Wahháb, ocuparon también altos cargos pero mucho menos importantes (cf. Mannüni, 1973, 
pp. 192-193).

70 Ibid.7 p, 304 (según al-htibsar de Táhir al-UdívI), y p. 140 (según una memoria de al- 
Za'ri).



El tono distanciado y escéptico del autor del registro deja entre
ver que los recién llegados no eran bien vistos por los antiguos 
miembros del majzén, pero no podemos atribuir a ello el fracaso de 
la reforma administrativa.
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Causas del fracaso

Násirí comenta, acertadamente, que «estas misiones no dieron 
buen resultado por carecer de bases previas» 71, pues no se habían 
considerado la enseñanza primaria y secundaria. Erckmann, por su 
parte, dice que los resultados habrían sido diferentes «si, en lugar de 
enviar a Europa a estudiantes desconocidos, el sultán hubiese envia
do a formarse a jóvenes pertenecientes a las grandes familias de su 
país» 72, y, efectivamente, la mayoría de los alumnos y jóvenes en 
prácticas pertenecían a los cuerpos de los udíyí-s y de los bujdn-s. 
Sólo algunos pertenecían a la pequeña burguesía de las ciudades, 
siendo éstos los que ocuparían luego puestos importantes. Los estu
diantes formados en Europa, al no pertenecer a la jassa, permane
cían siempre en el nivel intermedio poco influyente de los tálib-s, 
que intentamos definir en el capítulo anterior. Pero no olvidemos 
las dos razones principales de todo ello.

Estos hombres llegaban demasiado tarde a un país económica
mente debilitado y políticamente dividido, pero además, y sobre todo, 
eran muy pocos. ¿Qué podían conseguir veinte o como máximo cin
cuenta individuos, a medio educar y sin capacidades especiales, frente 
a una administración relativamente numerosa, arcaica, compleja, casi 
ritual, y que se sostenía gracias a esas mismas características? Además, 
las dos reformas, militar y burocrática, dependían estrechamente de la 
creación de una fiscalidad nueva capaz de financiarlas regularmente; 
éste constituyó el fracaso más dramático del majzén.

L a  m a v n a  o  l a  f in a n c ia c ió n  d e  u n  E s t a d o  m o d e r n o

El Tesoro sultaní nunca estuvo bien provisto, pero, al tener sólo 
gastos ocasionales, los recursos parecían suficientes e incluso algu

71 Nasirl, Zahrsl-afnán, p. 304, citado por Mannüní (1973), p. 303,
72 J. Erckmann, pp. 96-97
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nos periodos fueron prósperos. Esta situación cambia de modo re
pentino en 1860 y se mantendrá así definitivamente. España exigió 
una indemnización de guerra de 100 millones de francos pagaderos 
en cuatro plazos a lo largo de ocho meses, finalizando el 29 de no
viembre de 1860. Marruecos se vio obligado a aceptar estas severas 
condiciones aunque no estaba en disposición de cumplirlas. En ene
ro de 1861 sólo había podido efectuar el primer pago 73. Para poner 
a flote las arcas del Tesoro hacía falta encontrar un medio seguro 
que a la vez fuese aceptable para la población. Preguntados los con
sejeros del sultán, de entre los comerciantes, le aconsejaron y anima
ron a que instituyese un impuesto sobre las transacciones de los 
mercados. De todas formas debían obtener el consentimiento previo 
de los clérigos 74. Muhammad IV encargó la redacción de la carta 
de consulta, dirigida a los ulemas del reino 75, a su visir Tayyib Bü 
‘Achrin, quien había sido uno de los más fervientes partidarios de la 
guerra contra España.

La consulta de julio de 1860

«Hemos firmado la paz con el enemigo para que no sean ocupa
dos otros puertos marroquíes; nos exige 20 millones de piastras de 
las que sólo hemos podido reunir la cuarta parte» 76, dice Bü 
‘Achrin, y añade: «¿Qué hacer para conseguir el resto? ¿Imponer 
una contribución? Cierto, pero ¿cómo hacer pagar a las tribus que 
en tiempos normales se resisten a pagar sumas mucho menores?

73 Ver detalles en Dáwud, t, v, pp. 96-97.
74 Ver, en Ibn Zaidán, t  m, pp. 447-448, la carta de Muhammad, fechada el 28 de rayab 

de 1277 (9 de febrero de 1861) a su hermano 'Abbás, quien negoció la paz con los españoles 
y en la que le aconsejaba no hacer nada sin el acuerdo previo de las gentes de religión {ahí 
al-diri).

75 Cf. Dáwud, t. v, pp, 99-100. La carta de consulta no está fechada pero las respuestas de 
los ulemas llevan la fecha de julio de 1860, cuatro meses después de la consulta sobre la re
forma militar. Observemos que en la orden relativa a los derechos de portazgo enviada a los 
amínes de los puertos (texto de Násirí, t. ix, pp. 101-102), el sultán no menciona la indemni
zación sino los gastos corrientes del nuevo ejército. La reforma militar y la indemnización 
estaban ciertamente relacionadas aunque parece obvio que la primera, aceptada por el cuer
po clerical, sirvió para que la segunda, objeto de muchas reticencias, fuese admitida.

El texto de Bü 'Achrin es confuso. El sentido ha sido reconstruido a partir de las 
cuentas proporcionadas por Dáwud.



¿Combatiéndolas? ¿Con qué ejército y con qué dinero? No queda 
más remedio que instituir un derecho de portazgo que los campe
sinos pagarían como los demás al venir a la ciudad. Solución bastan
te práctica ya que cada hombre tendría que pagar uno o medio 
mitqdl en lugar de los diez que tendría que abonar en su lugar de 
origen 77. Si no establecemos este impuesto, ¿cómo pagar nuestra 
deuda? Se rompería la tregua y no nos queda ejército para seguir lu
chando. Si me respondéis que hay que asegurarse de que las arcas 
estén realmente vacías, preguntad a los ulemas si no lo están ya. Si 
objetáis que los comerciantes deben devolver primero al majzén lo 
que le deben, debéis saber que el total de sus deudas asciende sólo 
a 700.000 mitqdl-s. Si replicáis que ellos adelanten la cuarta parte 
exigible de la indemnización (15 millones), debéis saber que esto se
ría para todos la ruina, pues “los beduinos están a las puertas de las 
ciudades”» 78.

Se adivinaba por el tono apremiante de la carta que el majzén 
esperaba una fuerte oposición. Según ciertos testimonios, algunos 
ulemas se escondieron para no tener que dar su opinión 79 y otros 
se contentaron con sumarse a la respuesta de otros. A fin de cuen
tas, sólo los hombres conocidos desde siempre por su obediencia al 
poder, como los hermanos b. Süda o Muhammad al-Hammádl, justi
ficaron totalmente las decisiones del soberano. Contentémonos, en 
este punto, con analizar sus respuestas.

El cadí al-Hammádl, cuya respuesta está fechada el 9 de 
muharram de 1277 (29 de julio de 1860), destaca desde el comienzo 
su responsabilidad, recordando el principio de que no es legítimo 
poner en duda la buena fe del sultán, quien tiene completa concien
cia de sus responsabilidades ante Dios. Todo impuesto sobre el mer
cado de grano (ríhdb), mercado de la alimentación (aswdq), o de pe
sos y medidas (mawdzin\ es legal puesto que Muhammad III ya lo 
hizo antes. Por el contrario, se debe rechazar cualquier impuesto so
bre los bienes raíces. Incluso habría que eliminar los impuestos
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77 ¿Es éste el reconocimiento de que el Tesoro no obtiene más que la décima parte de lo 
que los gobernadores extorsionan a la población rural?

7S En 1860, el mitqdl wúio. 1,50 F/oro+
Dáwud, t. V, p, 101.
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mensuales sobre las poblaciones urbanas80 y renunciar definitiva
mente al arrendamiento.

Al-Mahdl b. Süda, si bien no añade nada nuevo al razona
miento anterior, multiplica las referencias. Primero, recuerda que 
para que un impuesto sea legal hace falta que el soberano haya 
agotado previamente todos los demás medios. ¿Quién puede 
conocer mejor la situación del Tesoro que el propio sultán? Si él 
afirma que esta medida es absolutamente indispensable, los de
más debemos creerle y dejar que elija el medio más conforme 
con la ley. En este caso, el impuesto más apropiado es el que gra
va los pesos y medidas, pues es el que más fácilmente se incorpo
ra al precio de las mercancías y también el que el comprador pa
ga incluso sin darse cuenta, mientras que un impuesto sobre 
bienes raíces, ya sean terrenos baldíos o cultivados, sería ilegal 
porque el suelo de Marruecos pertenece a sus propietarios y no 
debe estar sujeto a ningún impuesto (maks o ma‘üna). Con respec
to a los habitantes de la ciudad, deben pagar el nuevo impuesto 
como los demás, ya que, en el caso contrario, los campesinos de
jarían de acudir a la misma; aunque se los debe tratar con indul
gencia. Además, el arrendamiento de impuestos está fuera de con
sideración. De todas formas, concluye Ibn Süda, los musulmanes 
deben obediencia al sultán ya que el imanato es un pilar indis
pensable para la religión.

Esta es, pues, la opinión más favorable al majzén, pero denota 
cierta incertidumbre. Veinte años más tarde Muhammad IV se en
contraba en la misma situación que el emir Abd el-Kader, y plantea
ba las mismas preguntas. Los ulemas contestaban lo mismo que Ta- 
süli pero sin ser tan categóricos 81. ¿A qué se debía esta reserva 
manifiesta?

80 Se trata de los mustafodat, derechos sobre las materias primas utilizadas por los artesa
nos como cueros, hilados, etc,

$l. Todos los argumentos y ios textos de referencia presentados por nuestros autores se 
encuentran en Tasüll (pp. 66-77, cap. 4, pregunta 3), Éste se basa, a su vez, en dos autores an- 
dalusíes, Ibn Mandhür (m. 1349) y Turtüchl (m. 1126), Con respecto a la experiencia de al- 
Andalus, se extrajeron dos lecciones: siempre es mejor preferir el servicio militar al impues
to, para que los sujetos no se pasen al enemigo. El arriendo del impuesto fue la causa de la 
ruina y de la decadencia de la España musulmana. Tasüli (ppT 75-76) recuerda que el que se 
niega a pagar eí impuesto es un rebelde [bdguf) que hay que combatir, Esta idea no la men
cionan nuestros autores ya que el propio sultán k  considera irrealizable.
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E l problema del maks

La carta de Bü ‘Achrín planteaba directamente el problema: el 
majzén necesitaba dinero y estaba tan debilitado que ya no le que
daba ninguna elección. Se veía obligado a recurrir al impuesto direc
to que afectaba, antes que a nadie, a la población urbana, y esto 
para el ulema era una injusticia manifiesta ya que sólo la ciudad 
obedecía al majzén y al chra'. Se la penalizaba en favor de las masas 
rurales, que se oponían tanto a uno como al otro. En las propias ciu
dades —otra injusticia adicional— los pobres se veían más afectados 
que los ricos, y los artesanos más que los grandes comerciantes. Este 
problema es ciertamente tan antiguo como el Estado islámico pero 
se agudizó en Marruecos durante el reinado de Muhammad III, en 
el preciso momento en que el majzén aceptaba la siba como institu
ción y se resignaba a no ser más que el Estado de las ciudades 82.

Existe un hadíty que nadie discute, que afirma que el que institu
ye o percibe un maks no entrará jamás en el paraíso. Pero ¿qué es, 
en definitiva, el maks} Las opiniones son tan diversas que se lo ha 
comparado tanto con un monopolio comercial, privado o público, 
como con un impuesto sobre los productos y las transacciones 83. 
Para justificar un nuevo impuesto, el ulema debía demostrar que no „ 
se trataba de un maks% haciendo ver que era necesario para la comu
nidad, que iba dirigido a todos, que estaba repartido de forma equi
tativa y que era puramente provisional, ya que servía para atender 
un gasto imprevisto. Ésta fue la razón que dio TasülT en su respuesta 
a Abd el-Kader. Sin embargo, en 1860 nadie podía recurrir a esta 
justificación, ya que el mismo majzén reconocía que había establecí-

82 Sobre la historia del maks en Marruecos, ver Zayyaní, mss.? p. 102; Akansüs, t. i, p. 
246; Násiri, t. ix, p. 61; Watarí, pp. 24-25. Antes de Muhammad II había un impuesto sobre 
los tejidos importados, el cuero y el azufre. Este sultán añadió un derecho de portazgo, un 
impuesto sobre pesos y medidas y otro sobre las transacciones de los mercados. Los tres le 
garantizaban una renta total de 500.000 mitqdl-s al año (3 millones de F/oro) suficientes para 
cubrir los gastos del ejército y de la administración. Sulaimán los retiró y sólo mantuvo el 
azaque, el diezmo y los derechos de aduana. ‘Abd al-Rahmán tuvo que restablecer en 1850 
un impuesto sobre el cuero y sobre el ganado que se vendía en los zocos. Respecto a la opo
sición de los ulemas, ver MannünT (1973), pp. 297-298.

83 Ver en Wazzání, t. m, pp. 46-47, después de la explicación que da Tasüll de la defini
ción del maks hecha por los doctores málikíes, un comentario crítico: el maks es un impuesto 
ilegal, cualquier derecho que se gaste por el bien de la comunidad no es, por propia defini
ción, un maks,; solución elegante pero puramente formal.
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do un impuesto sobre las transacciones, añadiendo que se veía obli
gado a hacerlo. Un ulema, por muy partidario que fuese del sobera
no y por mucho que le apoyase en esta decisión ineludible, sabía 
que contradecía un texto explícito. La realidad se imponía en toda 
su crudeza y ya no se podía recurrir a ningún pretexto. El enfrenta
miento entre política y religión era ya demasiado evidente. De ahí la 
indecisión de unos y la oposición de otros.

Dejemos a un lado la crítica abierta, pues la retomaremos en el 
capítulo siguiente. Analicemos ahora la opinión de aquellos de entre 
los ulemas que no querían enfrentarse abiertamente al sultán pero 
tampoco ir en contra de los textos. En la respuesta de Muhammad 
al-Dwairi hallamos un buen ejemplo de ello 84. En la primera parte 
el autor acepta textualmente la exposición de Tasülí de la ma'úna y 
justifica de esta forma la contribución que exigió Muhammad IV. 
En la segunda parte, sin embargo, se enfrenta al problema de la tre
gua, de la cual no se hace mención en la consulta. Fundamentándo
se en las numerosas fatwá-s del Mi'yár, recuerda la doctrina constan
te de los doctores málikíes: cualquier tregua es ilegal mientras el 
enemigo esté a la ofensiva. La conclusión evidente que el autor se 
abstiene de deducir es que habría que romper la tregua con España 
y, por lo tanto, la contribución ya no tiene sentido, puesto que los 
súbditos del sultán podrían elegir entre el servicio militar obligato
rio o la dispensa.

La actitud de Hasan I

En lugar de reforzar la posición de sultán, esta consulta de 1860 
la minaba por dentro al poner al descubierto la principal contradic
ción del poder de entonces. Todos encontraban en las respuestas de 
los ulemas una justificación a su propia actitud negativa: el comer
ciante siempre dirá que un préstamo obligatorio es un gasb (expro
piación); el habitante de la ciudad, que el impuesto sobre el consu
mo es un maks, y el propietario, que un impuesto sobre bienes 
raíces es en cualquier caso ilegal. Sólo se aceptaría una contribución

84 Muhammad b. ‘Abd al-Wahid ahDuwairi murió en 1302 (1884), Su respuesta la halla- 
mos en Dáwud, t. v, pp, 110-112.



extraordinaria para la defensa —equitativa, general y que no estuviera 
arrendada—, aunque el majzén la consideraba imposible de aplicar, 
incluso pudiéndola pagar el país, extremo este difícil de garantizar. 
En realidad, Muhammad IV, al igual que sus predecesores, no tuvo 
en cuenta estas reticencias e impuso el nuevo impuesto, del cual 
estaban exonerados, por lo demás, los europeos y sus colaboradores.

La oposición popular, apoyada por los ulemas, iba en aumento y 
acabó estallando abiertamente, y de una forma sangrienta, durante la 
revuelta de Fez en 1873. Fiemos visto cómo el nuevo sultán, Hasan I, 
tuvo que emplear unos medios bastante rotundos para silenciarla. 
Esta victoria fue más aparente que real, ya que el descontento se
guía manifestándose.

El soberano emitió una nueva consulta que tuvo todavía menos 
éxito que la de su predecesor. Los ulemas se contentaron con con
testar: «Nuestro Maestro posee los libros que le permiten decidir 
por sí mismo sobre la cuestión». Se abstuvieron de entrar en el jue
go. Fue un misterioso miembro del majzén al que ya hemos nombra
do, lAli al Samláll al-Süsí, quien se encargó, por orden del ministro 
de la guerra, ‘Abd Alláh b. Ahmed, de redactar un elogio de la 
ma‘üna85 86.

La obra, redactada después de los libros y epístolas que ya he
mos analizado, no podía pretender ser original ni en su estructura 
general ni en su razonamiento. Su interés está en otra parte. Aporta 
un testimonio importante del sentimiento de soledad e impotencia 
que sufría el majzén frente a una oposición sorda y testaruda, cuya 
indiferencia y lógica de los hechos no entendía^6. En algunas afir-
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85 Ver sobre ‘Ali al-Süsí, m, 1311 (1893-1894), Kattáni, t. iii, pp. 351-352. Su óbrafue es
crita entre 1877 y 1881. Entre los ulemas de su tiempo, Muhammad b. ‘Abd al-Wahháb b. 
Suda (m. 1881) fue el único que respondió a la consulta de Hasan I en una obra titulada: 
Hukm al-ma 'úna wa al-tawpf li-iqdmatial-yaich al-mawsüf.

86 El libro se compone de la siguiente manera: en la introducción el autor define los 
masálíh al-mursalü (los organismos del Estado) y él tnaks. En los catorce capítulos del libro 
primero, a base de largas citas de Tasüli y de las faiwd-s del Mi'ydr, presenta catorce maneras 
de demostrar la legalidad de la ma^na. A lo largo de ios seis capítulos del libro segundo, in
tenta justificar la política profana basándose en los dichos de los sabios de la Antigüedad, 
principalmente Aristóteles, y en la tradición estatal persa, sin olvidar los principios de la polí
tica normativa islámica (al-siydsa al-char'fya). Dedica el libro tercero al yibad, donde retoma 
las ideas de Tasüli. En síntesis, destaca las normas de cohabitación con los no musulmanes e 
insiste en las artimañas que los castellanos usaron para obligar a los musulmanes andalusíes a 
abandonar su patria.
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maciones del autor se nota una cierta indignación. En efecto, lee
mos: «Esto es tan evidente que no necesitamos demostrarlo», «los 
conocimientos más indudables son más difíciles de demostrar, tal 
como lo revela el autor del M.fyár»-, y añade: «Intentar demostrar lo 
que es obvio es una pérdida de tiempo». He aquí una muestra de 
ataques más directos: «¡Qué extraños son los habitantes de Marrue
cos! El enemigo está a sus puertas, ya les ha clavado las uñas en sus 
carnes y todavía dudan en sacrificar una parte de lo superfluo para 
fortalecer su ejército y permitir obligarlos a retroceder, aunque con 
su actitud corran el peligro de ver al enemigo despojarlos de lo 
esencial, es decir, de su religión, de sus bienes y de su patria. [...] 
¡Qué gran dislate decir que una contribución para la defensa es ile
gal, cuando vivimos en una situación humillante que ningún hom
bre digno de serlo debería soportar!» 87.

Otras declaraciones tajantes de ‘All al-Süsí demuestran el avan
zado aislamiento del majzén. «Si los ulemas no quieren entender 
cuál es su deber, el sultán debe recurrir a la coerción \_qarh...]; el po
pulacho \awbdch] no tiene por qué ser consultado [...], la mayor 
preocupación [de los comerciantes] es el dinero [...], pensar que van 
a aceptar pagar el impuesto sin protestar es como querer llegar a 
Oriente tomando la dirección de Occidente» 88. Esta violencia ex
presiva del autor, quizás motivada por una falta innata de tacto, no 
lo hacía resultar más convincente. Si a esto añadimos su postura 
acomodaticia, y su tendencia a mezclar desordenadamente las nor
mas de la política islámica con la tradición racional helenística y el 
maquiavelismo de inspiración persa, y su exigencia al sultán de pre
sentarse alternativamente como déspota y santo, todo ello le convir
tió en presa fácil de las críticas. De hecho, la fragilidad de su argu
mentación ilustraba claramente el divorcio, cada día más evidente, 
entre los intereses de la religión (umma) y los del majzén. Esta con
tradicción aparece claramente en algunas refutaciones.

A quienes insisten en decir que la contribución es lícita sólo en 
el caso de que el sultán preste juramento que confirme que las arcas 
del Tesoro están vacías, al-Süsí contesta: «No es lógico, pues si el 
Tesoro estuviera vacío y el pueblo lo supiera, sin duda habría una

87 4Ali al-Süsí, mss. a, pp, 38, 58,
88 Ibtd, pp, 63, 65, Este ataque va dirigido a algunos ulemas hipócritas «que cambian 

continuamente de opinión y apoyan doctrinas ajenas a las religiones reveladas»,



revuelta inmediata. [...] Además es irrealizable, pues ¿cómo obligar 
hoy a un sultán a prestar un juramento semejante?».

A quienes proponen suscribir un empréstito sobre el capital les 
recuerda que esta solución, de ser posible, no resolvería el problema 
de la financiación cotidiana del Estado, y, a continuación, señala 
que la prohibición del préstamo con interés no anima a los musul
manes a adelantar fondos al Tesoro. «Muhammad IV ya lo intentó 
inútilmente. El corazón de los comerciantes es duro como la piedra. 
Hay que entender esta realidad y dejar de decir disparates», aconse
ja, por último, a los ulemas más intransigentes.

A quienes alegan continuamente que cualquier impuesto sólo es 
legal si la justicia y la equidad de la administración están aseguradas, 
contesta: «Tener un rey es mejor que no tener nada». Incluso llega a 
declarar: «No hay que basarse siempre en la tradición, si no, dejaría 
de ser política». Cita el ejemplo de algunas instituciones de derecho 
consuetudinario desconocidas en la sunna pero aceptadas unánime
mente, como el almacén colectivo en el campo o la caja de compen
sación en la ciudad, para sostener que la contribución es una espe
cie de prima de seguro mediante la cual el Estado garantiza la paz y 
la seguridad. Añade: «Ya que en periodo de crisis los alfaquíes han 
llegado incluso a considerar si no sería posible sacrificar un tercio 
de la población para salvar al resto, no debería haber ni objeción ni 
duda cuando se trata de una simple contribución pecuniaria» 89.

Nos encontramos, pues, rozando la frontera entre política y reli
gión, presentándose aquélla sin tapujos. Estos argumentos debían 
parecer en la época revolucionarios, ya que implicaban una crítica 
global de la ideología de los ulemas y atacaban los cimientos de su 
magisterio. ¿Tenía el autor plena conciencia de ello? Es difícil afir
marlo porque los presenta junto con otros, tradicionales, integrándo
los en la doctrina del yihád. Debido a que al-Süsí no era un ulema 
muy prestigioso y sólo se ocupaba de la defensa del majzén, llegó 
más lejos que ninguno de sus predecesores en la formulación de las 
necesidades más violentamente imperiosas del poder político, sin 
entrar en otras consideraciones. No obstante, la experiencia no po
día detenerse a medio camino. Podemos incluso dudar de que la 
obra de al-Süsí, en el caso de que hubiera sido ampliamente difundi-
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S!) Ibid, pp. 25-26, 44, 47, 5.5 y 37.
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da, hubiese consolidado la posición del sultán. La oposición a los 
maks se mantuvo inflexible: Hasan I terminó por abolir el derecho 
de portazgo en diciembre de 1885 y algunos meses más tarde renun
ció al monopolio del tabaco y del kif, pero estas medidas fueron re
cibidas como un simple preludio 90.

Esta posición de los ulemas eliminaba el sentido de la reforma 
militar que ya era bastante aceptada por todos. ¿Acaso no había otro 
medio de conseguir los recursos necesarios? Teóricamente el sultán 
podía instituir un impuesto agrícola, general, de tipo fijo y adminis
trado por un cuerpo especializado. Éste fue el objetivo contemplado 
en el reglamento de 30 de marzo de 1883, que inmediatamente des
pués de la primera expedición del Suss (durante el verano de 1882) 
se llevó a cabo en algunas regiones del Garb y del Hauz con el fin 
de generalizarlo después 91. Ya hemos visto que el tertib fue declara
do ilegal incluso antes de que los ulemas más próximos al majzén lo 
instituyeran, ya que no podía, según ellos, ni sustituir al azaque, des
tinado a determinados gastos, ni añadirse a éste en calidad de jará% 
pues la tierra marroquí era propiedad exclusiva de sus habitantes. 
Parece ser que Hasan I no intentó siquiera emitir una consulta so
bre este tema; dudó bastante en aplicar el nuevo impuesto y, por 
último, lo dejó caer en desuso. Veinte años más tarde ‘Abd al-AzIz 
lo intentó de nuevo, sin conseguirlo, y provocando la ruina del sul
tanato 92.

En el marco de la legitimidad tradicional la situación era confu
sa. Cualquier reforma quedaba bloqueada debido a la ausencia de 
una fiscalidad sencilla, regular y bien aceptada por la población. El 
majzén no consiguió convencer a los líderes de la opinión pública y 
éstos no entendieron las exigencias de la situación. La causa de la 
contradicción se debía a una oposición de intereses entre grupos so

90 Ibrâhîm al-Tâdilî se negó a asistir a la celebración de la noche del Destino en 1882 
con ocasión de la estancia en Rabat de Hasan I, alegando que el maks no había sido abolido 
(Bûÿandâr, t. II, p* 19). Nâsirï (t. ix, p. 179) comenta la decisión de 1885 diciendo: «Espere
mos que todas las demás tasas sean abolidas pronto».

9L SibáT a, p. 120: «Cada tribu tenía que pagar una suma determinada, con el valor exac
to, sin sobrepasarlo, y se anotaba en un registro para poner fin de esta manera a la codicia de 
los gobernadores. Aplicado parcialmente, [este tertifa\ fue bien acogido pero duró por desgra
cia muy poco».

92 Machrafi, pp. 428-429. Traducción parcial en AM (1905), pp. 153-158. La opinión deí 
autor, hostil al tertih, tenía fundamento, pero era contestada por numerosos ulemas*



cíales: los comerciantes extranjeros estaban exentos de cualquier ta
sa hasta 1881. Prácticamente desde esa fecha los ricos comerciantes 
musulmanes se sentían desfavorecidos por este privilegio desmesu
rado; sin embargo, ellos se beneficiaban, a su vez, del recurso exclu
sivo a las tasas sobre el consumo. El pueblo llano de las ciudades, ya 
empobrecido por el alza de los precios, se oponía radicalmente a los 
dos grupos anteriores y encontraba en los ulemas a unos aliados 
prestigiosos 93. Las tribus, por último, deseaban pagar lo menos posi
ble a un majzén lejano, y para ellos de ninguna utilidad. En el círcu
lo del sultán, dos clanes se enfrentaban en una guerra silenciosa 
pero constante: los comerciantes y los ulemas. La armonía del maj
zén ya sólo era un recuerdo.
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L a división de la b a y a

El majzén no se modernizó, pero, debido a la presión de los 
acontecimientos, se resquebrajó profundamente. Se convirtió, de he
cho, en un nuevo majzén, más aislado que el anterior, reduciéndose 
a su mera esencia de ejercicio de poder sin palabras. Al problema de 
la ma'üna, objeto principal de esta discordia, se unió inmediatamen
te, por razones obvias, una polémica sobre el sentido de la chura (de- 
recho/deber de consulta).

Hemos interpretado esta institución tradicional desde el punto 
de vista del sultán, en un momento en el que su autoridad no estaba 
prácticamente amenazada 94.

Veamos ahora cómo evolucionó la opinión de los que formaban 
parte de esta chura. Podríamos percibir en esta polémica, sin miedo 
a equivocarnos, una influencia extranjera. En efecto, en la obra de 
al-Kardüdí, por ejemplo, encontramos lo siguiente: «Los rum [los eu
ropeos] de hoy y los turcos, al parecer, limitan la autoridad consulti
va [chura ] a cuarenta personas, sin las cuales no se toma ninguna de
cisión relativa al Estado. Denominan a esta Asamblea la «carta»

Mannüní (1973), pp. 297-300. El autor llega incluso a mencionar la revuelta obrera di
rigida por los ulemas.

94 Ver, supra.t p. 132.
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[kartá\» 95. Esta posible influencia sólo fue teórica. Después de 1860 
—y esto es más revelador— se volvió a plantear el problema de la 
consulta en el marco tradicional. La situación exigía soluciones sin 
precedentes. El sultán ya no se sentía capaz de tomar las decisiones 
solo. Los miembros del majzén no querían ser los únicos responsa
bles de las acciones impopulares. Esto dio lugar a un aumento pro
gresivo del número de consultas durante el reinado de Hasan I. 
Pero la estructura social había cambiado, ya no existía una opinión 
común mayoritaria frente a opiniones estrictamente individuales si
no opiniones de grupos que se enfrentaban de una manera velada, 
de la misma manera con que se afrontan habitualmente los intereses 
materiales. En el momento preciso en el que se necesitaba con más 
urgencia la autoridad consultiva, ésta resultaba inoperante. Násirí, 
quien se mantenía todavía en el marco de la interpretación clásica, 
quería restringir las consultas a los individuos desinteresados, sin 
distinciones sociales 96; aunque desde principios de siglo las posicio
nes se fueron distanciando cada vez más.

Muhammad al-Kardüdí, que aconseja rotundamente que no se 
recurra a los «doctores de lo abstracto», escribe: «Se deberá consul
tar a aquel que une la práctica a los conocimientos librescos y no al 
que sólo se limita a lo teórico, ya que contestará con suposiciones 
espirituales, que son inmateriales. [...]. Los ulemas nunca deben par
ticipar en las consultas que tratan de la política o de la guerra [...]. 
Ibn Jaldün opina que la mayoría de los alfaquíes de su época, y yo 
incluiría [añade al-Kardüdí] de la nuestra también, sólo conocen de 
la Ley las fórmulas» 91.

Los ulemas no podían por menos que responder a este ataque 
que, de hecho, tuvo consecuencias. Ya en otra ocasión —la epístola 
de Ibn ‘Azzüz— se pudo observar la diatriba, algo fuera de lugar, 
hacia los habitantes, digamos los grandes comerciantes, de Fez 98.

^  MuE al-Kardüdí, p. 46, hace esta observación influenciado por Tahtáwi y, por otro 
lado, recuerda en la p. 44 la interpretación tradicional según Ibn 'Arabi.

96 Násirí, t. ix, p. 192.
9/ Muh. al-Kardüdí, pp. 47-48. El autor era un cadí, aunque representaba los intereses 

del majzén en un sentido limitado.
^  Ibn ¿Azzüz, p> 13.: «Viajáis por todas la regiones del mundo para hacer dinero sin dis

tinguir lo lícito de lo ilícito. No existe ninguna ciudad cristiana o musulmana, en Oriente o en 
Occidente, donde no trafiquéis. Habéis llegado hasta el país del Sudán, perdiendo vuestras vi
das en busca del dirham y del dmdry descuidando así vuestros deberes hacía la religión».



Podemos entenderla a la luz de lo que dice Ahmad al-‘lráql: «Se ha 
dirigido una consulta [sobre el problema de la tregua de 1860] a co
merciantes torpes y sin ninguna experiencia en los asuntos de gue
rra, cobardes, por añadidura, que, consumidos por su amor al dine
ro, proclaman a los cuatro vientos que aspiran a vivir con los 
europeos» A los ojos del ulema el comerciante es, por lo tanto, 
un hombre interesado, al que, por el hecho mismo de ser rico, se le 
debe inhabilitar para opinar sobre los asuntos públicos.

El majzén, que buscaba ante todo soluciones prácticas, era indi
ferente a las respuestas abstractas formuladas por los doctores de la 
Ley. De ello sólo podía surgir incomprensión y un diálogo de sor
dos. Era sabido que Muhammad IV no era querido 99 100 por los ule- 
mas, pero contrariamente a una idea en boga, propagada intencio
nalmente, no parece que Hasan I haya sido más popular. Incluso 
nos podemos preguntar si la gran cantidad de libros apologéticos 
escritos sobre él no debe ser considerada como una réplica montada 
para combatir las manifestaciones de impopularidad. Ya hemos des
tacado el carácter escandalosamente ditiràmbico de algunos comu
nicados de victoria destinados a ser leídos en las mezquitas. Este 
mismo tono lo encontramos en los libros de la época, claramente 
dictados por las necesidades políticas del momento. A juzgar por la 
obra de ‘Ali al-Süsí, tomada como ejemplo, no podemos decir que 
se tratara de una literatura hábil y convincente. Pero ¿acaso podía 
serlo?

Al analizar la obra de al-Süsí relativa a la ma(üna, hemos destaca
do algunas afirmaciones bastante temerarias. Veamos otras cuantas 
más. Al contestar a los que sostienen que los musulmanes no pue
den aceptar ninguna tregua mientras el enemigo se adentra en el te
rritorio, se contenta con observar lo siguiente: «Actualmente [1292/ 
1877], los europeos han pasado a la ofensiva en todas las regiones 
del mundo» 101. En otra parte afirma: «Hoy en día, el yihad ya no es 
un deber individual para los musulmanes, aunque la mayoría de los
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99 Ahmad al-‘Iráqi (m. 1869), citado en Dawud, t. v, p. 103. La misma opinión se puede 
ver en V  I. al-Kattání, mss. a, p. 111.

100 Akansüs (t. i, p. 269) es testigo de que, cuando Muhammad IV enfermó en 1866, algu
nos manifestaron su alegría.

101 ‘All al-Süsi, mss. a, p. 116.
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doctores de la Ley digan lo contrario» 102 *. ¡Grave afirmación! ¿Cómo 
ha podido al-Süsí llegar a ese extremo? Ya hemos indicado que, a 
consecuencia de las múltiples protestas presentadas por las autorida
des francesas en Argelia, en 1302/1884 acompañó hasta la frontera 
oriental de Marruecos a una misión de inspección dirigida por el 
hermano de Hasan I, que debía estudiar la situación sobre el terre
no. En el informe que escribió a su regreso nos damos cuenta de 
que lo que vio allí le había llenado de vergüenza y de amargura, 
pero al contrarío que otros que se volvían en contra del soberano, 
que cerraba los ojos ante los hechos, se dirige contra la población 
insumisa y contra aquellos que los justifican. Habla continuamente 
de la existencia de «espías franceses» entre los chaij-s y los jerifes e 
insiste en que un caíd es más temido en la región cuanto más amigo 
es de los franceses, por lo que pregunta: «¿Será necesario acaso des
interesarse por estos territorios que aportan tan poco y exigen tanto 
gasto? No», responde, «ya que el mal se extenderá progresivamente 
por todo el reino [...]. El secreto de la política estatal consiste en 
que, a una orden del soberano, todos los individuos se levanten o se 
sienten como si fueran un solo hombre». ¿Habrá que combatir a los 
franceses para restablecer la situación anterior a 1845? Tampoco es 
ésta la solución, ya que «cualquier hombre sensato y bien informado 
que vea la creciente simpatía de las poblaciones locales hacia el in
fiel, el desorden y la impiedad de los marroquíes y la falta de prepa
ración del país, estará de acuerdo en que la actitud pacifista del sul
tán es la mejor con respecto a los europeos» lü3.

Sí comparamos los dos libros de al-Süsí, se observa cierta ambi
güedad en su posición. En el primero justifica la ma‘üna, porque sir
ve para mantener vivo el yihád., pilar de la fe, lo que le lleva a criti
car a los ulemas burgueses y a los comerciantes mezquinos que lo 
eluden. En el segundo sostiene que el yihád incumbe exclusivamen
te al soberano, cuyo deber consiste en considerar que la relación de 
fuerzas ha llegado a ser demasiado desfavorable a los musulmanes, 
lo que le lleva esta vez a dirigirse contra los jefes de las zagüías que 
exigen del sultán que pase inmediatamente al ataque. En realidad, 
al-Süsí concilla estas dos actitudes: la población debe pagar el im

102 Ibid., pp. 86-88, Nasiri comparte la misma opinión, mss. a, pp. 87-88.
1(,J ‘Alt al-Süsí, mss. b, pp. 165, 16, 84-85.



puesto para reforzar el ejército con el objetivo de disuadir al adver
sario y no para comenzar inmediatamente las hostilidades, dejando 
al juicio exclusivo del imán la elección del momento, de acuerdo, 
por otra parte, con la opinión mayoritaria de los antiguos docto
res 104. Ni los ulemas ni los jefes de las zagüías deben regatearle su 
apoyo ni adoptar posturas demagógicas por hipocresía o por igno
rancia. Y el autor termina diciendo: «El rey es el sustituto del Profe
ta, por tanto, debe gozar de los mismos derechos» 105.

Este exceso apologético coincidía en realidad con una mayor 
oposición al sultán. La «lógica evidente» de al-Süsi no parecía con
vencer a los antiguos participantes de la bay% que se habían distan
ciado del majzén. Éste había cambiado claramente de actitud con 
respecto al yihád. No quería más aventuras con los europeos, que 
erán obviamente demasiado poderosos. Por esta razón sus ataques 
contra las fuerzas que se le oponían eran cada vez más virulentos, en 
particular contra los jefes de las zagüías periféricas, que al estar más 
alejadas se sentían más libres de expresar su opinión.

Se planteaba de nuevo la misma situación que la de ‘Abd el-Ka- 
der en el Oranesado en 1837. La observación de Tasülí recobraba 
actualidad: «Una de las gracias divinas es la de criticar a las perso
nas que se anteponen a lo sobrenatural [ahí al-da'wa...], sustituyendo 
la frase “Dios y su Profeta han dicho...” por “Nuestros maestros han 
dicho”» 106. Cuando el poder central acepta en la práctica una tregua 
indefinida con el enemigo y exige al mismo tiempo continuos sacri
ficios de la población, en nombre de una lucha hipotética, corre 
siempre el riesgo de ver a un chaij de alguna zagüía presentarse 
como el jefe de una lucha efectiva y aspirar a suceder a la autoridad 
islámica debilitada.

Nunca, refiriéndonos al poder político, el majzén aparecía tan 
aislado y tan «reducido» como en la respuesta de al-Süsí. Criticado 
por los ulemas, los comerciantes y los jefes locales, intentaba utilizar 
los argumentos de unos contra otros. A los comerciantes les recor
daba la amenaza de los «beduinos que están a las puertas de la ciu
dad». Ante los ulemas destacaba el egoísmo de los ricos y la indife-
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104 Idea que Tasülí desarrolla ampliamente (p. 53), según Ahmad Zarrüq (m. 1416).
Hl5 All al-Süsí, op. cit., pp. 162-163.
1(16 Tasülí, pp. 80-81. Si no se interpreta este pasaje en el sentido indicado, parece fuera 

de lugar. Fue retomado más tarde por todos los escritores partidarios del majzén.
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renda religiosa de los campesinos, y ante los jefes de las zagüías po
nía en evidencia la hipocresía de los ulemas. Más allá de estos argu
mentos, tradicionales y utilizados por al-Süsí y sus émulos, tenemos 
ahora que descubrir la posición específica del majzén, pues había 
dejado de reflejar a cada grupo social.

El majzén ya no era el símbolo de toda la comunidad. Ya no era 
esa unidad no jerarquizada, aunque estructurada, que hemos descri
to en un capítulo anterior. Si durante el reinado de Ahmad b. Müsá 
se identificó con una sola familia, no fue fortuito. Era una realidad 
que se ponía al descubierto al término de un proceso que había co
menzado en 1860 y que llegaría a su fin con la deposición de ‘Abd 
al-‘Azíz y la abdicación de ‘Abd al-Hafíz.

C o n c l u s ió n

Hemos tratado de ver en este capítulo la defensa de un majzén 
abocado a introducir reformas. Hemos utilizado, pues, con este fin 
unos textos escritos entre 1837 y 1888, observando cómo esta de
fensa había experimentado pocas variaciones. Algunos indicios nos 
permitieron llegar a la conclusión de que existía un pequeño grupo 
de «legistas» que estaban al servicio exclusivo de los intereses del 
Estado. De esta forma se descubre un movimiento balbuceante de 
laicización, sin mucha capacidad de desarrollo pero innegable.

A partir de aquí, podemos explicar esta acción que, ante la pre
sión extranjera, tendía a reforzar el majzén, pero que en realidad lo 
debilitó de una forma irremediable: liberalismo precolonial, oculto 
durante el protectorado en la medida en que se agotaba en la acción 
colonial directa. Con respecto a los hechos, se trataba por medio de 
las reformas —militares, educativas y fiscales— de edificar las bases 
del Estado moderno, tal y como lo definen, por otro lado, la sociolo
gía y la historia comparativa I07.

Con respecto a las ideas, se trataba de separar la política de la 
ética religiosa 108. En ambos planos el fracaso fue patente, como pu
dimos comprobar. Los «legistas», defensores de la razón de Estado,

107 Ver, entre otros, M. Weber (1958), pp. 81-82 (Estado moderno), 196-244 (burocracia),
108 De ahí la referencia a Ibn Jaldün, quien había distinguido precisamente entre styüsa 

‘aqlíya y styása chafiya.



habían tenido la misma formación que los ulemas que se oponían a 
los cambios. Para fundamentar sus opiniones sólo disponían de ar
gumentos extraídos de la antigua tradición helenística y persa, desa
rrollada sin demasiado discernimiento por la literatura del adab, ar
gumentos éstos que sirvieron para justificar en el pasado objetivos 
tiránicos.

Este material, incoherente y desvalorizado, era manifiestamente 
insuficiente. De ahí la falta de persuasión por parte de unos hom
bres que no estaban probablemente ni ellos mismos convencidos. 
En cuanto a los comerciantes, que tenían que haber sido la vanguar
dia de este movimiento, permanecían en silencio, debido a su in
cultura y a la falta de prestigio social del que carecían en aquel 
momento. El retraso en el envío de las misiones al extranjero y la 
vacuidad de sus acciones al regresar al país tras su formación impi
dieron el nacimiento de otro tipo de legistas. Podemos afirmar que 
el propio grupo no hubiera permitido al majzén resolver a tiempo 
sus contradicciones, pero no podemos negar que, a falta de éste, no 
podía surgir ninguna ideología reformista liberal. Este retraso con 
respecto a las ideas repercutiría en todas las fases de la transforma
ción posterior. El majzén no podía justificar de forma adecuada sus 
acciones de autoconsolidación frente al extranjero. Además estas 
acciones le habían hecho perder el apoyo de los grupos que tradi
cionalmente lo legitimaban; ya no contaba con nadie. A partir del si
glo xix, reformismo y liberalismo partían con una desventaja insal
vable.
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LA MATRIZ DEL MOVIMIENTO SALAFÍ

V II

I n t r o d u c c ió n

» La reforma, propuesta por los europeos y aceptada a regaña
dientes por el majzén, había desencadenado una fuerte oposición: 
es lo que percibíamos en los dos capítulos anteriores. El sultán tra
taba de sacar provecho de ello en contra de la presión extranjera. 
Cuando ya no pudo enfrentarse a ella, intentó convencer a la opi
nión interna. Algunos se dejaron engatusar, otros se resistieron. En 
el presente capítulo intentaremos definir la ideología que sustenta
ba esta postura.

Aislar esta oposición intransigente no es fácil, pues se confunde, 
según las épocas, con las justificaciones antieuropeas del majzén o 
con las precauciones oratorias de los «legistas» que, por muy com
placientes que sean, consideran más prudente recordar la norma is
lámica antes que salirse de ella en nombre del realismo. ¿Qué nece
sidad, pues, de establecer una distinción que, de entrada, no se 
percibe nítidamente?

La razón es que, más allá de las posturas que adoptan el majzén 
y los ulemas —el uno respecto del otro—, queda por entender esa 
actitud, enraizada en ambos, respecto de la reforma en sí, indepen
dientemente de las concesiones provisionales exigidas por las cir
cunstancias. El sultán, atento sobre todo a aquello que pudiese dis
minuir su poder, tendía a restaurar una autoridad y un prestigio en 
peligro. Los ulemas, preocupados porque se redujesen los límites de 
aplicación del char\ querían recuperar el Estado normativo. Ambos 
objetivos habían sido tan coincidentes durante tanto tiempo que re-



sultaba fácil confundirlos. La experiencia cotidiana se encargaría de 
separar, día a día, la autoridad del imán de la soberanía del islam, la 
sociedad sultaní de la umma musulmana.

Ante esta nueva realidad aparecen, desde el prinicipio, dos re
acciones diferentes, aunque no se distinguieron claramente hasta 
finales de siglo: de un lado, mantener la ficción de la unidad en 
los objetivos, lo cual significaba defender el poder del sultán en 
cualquier circunstancia; y de otro lado, convertirse en portavoz 
de la umma contra la autoridad, que ya sólo la representaba de 
forma precaria x. Ignorar esta distinción, antes de calificar los ac
tos y palabras de cualquiera de los personajes marroquíes entre 
1860 y 1912, supone arriesgarse a interpretar mal algunas peripe
cias del movimiento hafizí y las ambigüedades presentes hasta 
nuestros días 1 2.

El análisis de los escritos contestatarios posteriores a 1860 
nos permite observar una importante evolución. Mientras dura el 
problema de la guerra o de la paz con el enemigo es al sultán al 
que se dirigen, en primer lugar, los ulemas atentos al deber del 
yihdd. En una segunda etapa se vuelven hacia la comunidad para 
que ésta ejerza directamente un estricto control social con el fin 
de disuadir a los que se disponen a renunciar a la soberanía islá
mica. En una tercera etapa, cuando el daño se ha extendido irre
mediablemente, se resignarán a interpelar a cada individuo, ro
gándole que salve la norma islámica y la aplique en su vida 
privada 3.

Esta evolución la hallamos perfectamente resumida en una 
obra de Muh. b. Ya‘far al-Kattání, que vuelve a Medina, cuna del 
Estado de Muhammad, y desde allí dirige una amonestación 
(,nasiha) a los musulmanes que siguen fieles a la soberanía del islam.
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1 Esta dualidad se halla en potencia en el islam pero sólo se materializa cuando el 
Estado actúa en un determinado sentido y circunstancias. Nos sirve para diferenciar dos po
siciones formalmente similares aunque políticamente opuestas, como las de Nasirl y Kattáni, 
que veremos más adelante.

2 Se trata de la actitud sutil y variable de 4Allal al-FásT (m. 1974) con respecto a las refor
mas del Marruecos independiente.

3 La comunidad vuelve a ser el «grupo de los fíeles», en sentido estricto. Es el funda
mento objetivo de la perennidad de la tradición y el motivo por el cual las obras antiguas re
cobran actualidad, como la de Ibn aLHay (m. 1337) y de MagílT (1503).
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L a l l a m a d a  a l  ? ih á d

‘Alí al-Süs! y Ahmad al-Násiri sostenían que, puesto que hacía 
tiempo que las condiciones del yihdd no se podían cumplir, éste ha
bía quedado caduco 4. Postura sin duda realista, aunque difícil de 
justificar teóricamente. Ambos autores lo sabían 5 y, si seguían fieles 
a ella, era porque estaban obligados a defenderla con todas sus fuer
zas, por coherencia con la polémica que mantenían.

La tregua de 1860, firmada en unas condiciones que la doctrina 
málikí siempre consideró inaceptables, fue criticada incluso en las 
filas del ejército y del majzén 6. El sultán hizo correr el rumor de 
que su hermano ‘Abbás, que dirigía las negociaciones con los espa
ñoles, había pactado esta tregua sin informarle y ya no podía desau
torizarlo 7. Sibá‘í cuenta, a propósito de ello, una anécdota muy sig
nificativa: «Tras la derrota de Tetuán», dice, «mientras Muhammad IV 
estaba en Rabat, un ilustre sabio de la corte se dirige admirativa
mente a Hay ‘Umar, del Sudán, en una misiva, invitándole a que 
venga a Marruecos, haciéndole grandes promesas. Su carta no llegó 
nunca a destino, pues cayó en manos del sultán, quien la hizo des
aparecer, a la vez que seguía colmando de favores a su autor» 8. La 
crítica de la tregua pactada con los españoles no quedaba siempre 
implícita. Los que se oponían a la contribución para la defensa sólo 
podían manifestar que la tregua y la indemnización no eran legal
mente válidas. Nadie fue tan elocuente en este sentido como Ahmad 
al-Tráqí.

La tregua, decía, es ilegal, ya que el enemigo mantiene su ofensi
va victoriosa: el dinero que vamos a darle no va a impedir que recu
pere fuerzas, como ya se vio en al-Andalus, Argel y Tremecén, Si di

4 Süsi, a, pp. 86-88; Násiri, t. IX, p. 190.
5 Ver la opinión mayoritaria en Tasüli, pp. 59-66 (crítica de la tregua pactada por el emir 

Abd el-Kader con los franceses en 1836), y Wancharlsi, t. ii, pp. 165-167. Esta opinión, poco 
realista, está justificada por el hecho de que todas las treguas a partir del siglo XI habían sido 
favorables al enemigo.

6 Násiri, t. IX, p. 98 (ver crítica de un jefe del ejército, Muh, b. Idrís al-Yirári); Akansüs, t, I, 
p. 255 y s. El autor defiende al sultán ante un ulema contestatario recordando precedentes 
célebres en al-Andalus y entre los turcos otomanos. Cuando le cita la tregua de Hudaibiya 
pactada por el Profeta (cf. E l (2), vol. ni, p. 557), el ulema guarda silencio, sin quedar muy 
convencido.

7 Dáwud, t. v, p. 280, cita el Diario de un burgués tetuaní,
s Sibá‘1, a, p. 77 b.



cen que entregar la indemnización es para liberar una ciudad impor
tante, a esto contesto que: ¿para qué sirve recuperar una ciudad des
pués de haber arruinado el país entero? Quienes justifican la tregua 
en estas condiciones se mueven únicamente por su interés egoísta. 
Además, el ejército es el que ha causado la derrota; por su desorga
nización ha sido incapaz de dirigir a los soldados voluntarios. En lu
gar de malgastar el dinero en provecho de un ejército inoperante, 
más vale armar y reaprovisionar a los voluntarios, instituyendo un 
consejo de ulemas encargado de dirigir la guerra defensiva, después 
de lanzar una llamada solemne a la movilización de los hombres va
lerosos del Sáhara, del Atlas y del Rif, y de terminar con la injusticia 
de los gobernadores. La fe es la que, en verdad, decide el resultado de 
las batallas; incluso los cristianos pueden obtener la victoria si tie
nen una fe inquebrantable en su religión, como ha subrayado el 
imán Ibn ‘A rabi9. Si los musulmanes son vencidos hoy, es porque 
su fe es débil. En estas condiciones, es responsabilidad de cada indi
viduo cumplir con su deber para estar en paz con su conciencia, a 
imagen y semejanza de los compañeros del mahdí esperado, quienes 
obtendrán la victoria o morirán 10.

El texto de al-lráqí destaca por su violenta crítica de la estruc
tura y de la política del majzén, por su extremada animosidad con
tra los comerciantes, su llamada a los habitantes de los confínes (del 
país de la siba) y por su referencia final al misticismo escatológico. 
Es sintomático que, ya en esta temprana fecha, el divorcio con el 
majzén coincidiese con la revuelta rural y con una visión apocalípti
ca de la política n.

Rechazar la tregua por no legitimar una contribución financiera 
suponía la llamada inmediata al yihad general y permanente, signifi
caba preferir el impuesto de la sangre antes que esta contribución. 
Este era también el sentido de la mayor parte de los textos del Co
rán y del Hadft sobre este asunto. Durante mucho tiempo los cléri
gos insistieron ante el imán en que tenía que mantener vivo este pi-
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s Se trata del jurista Abü Bakr Ibn al-‘Arabi al-Ma‘áfirí (m. 1148).
iü y ef ei texto de esta consulta en Dáwud, t. V, pp. 102-106. Sobre el autor, Ah. b. al- 

Mahdi al-‘Iráqí, (m. 1286/1869), ver M. í .  al-Kattání, t. m, p. 37.
11 Esta conjugación de elementos la hallamos también en Muh. b. ‘A, Kabir al-Kattání y 

‘Allal al-Fási.
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lar de la religión, amenazado de caer en desuso por la despreocupa
ción popular; ésta era también la posición de T asü li12.

A partir de 1860, la situación cambia hasta casi invertirse. Las 
poblaciones, sobre todo fronterizas, son las que ansiaban, según los 
ulemas, luchar contra el enemigo, mientras que el sultán y sus legis
tas sólo se referían al yihád para justificar la contribución financiera. 
La llamada a la guerra defensiva será dirigida cada vez más a esas 
poblaciones. Desde 1863 al-‘Arbi al-Madagrí, jerife ‘alauí y uno de 
los jefes de la cofradía de los Darqáwi, publica una circular {man- 
chür) en la que decía: «Con los infieles siempre ocurre lo peor, si 
se confía en ellos, si nos desinteresamos de los daños que cometen 
en los territorios musulmanes bajo su control, preparamos, sin duda, 
nuestra propia ruina» 13.

A partir de entonces sobrevino una larga crisis entre este jerife y 
Hasan I que duró hasta la muerte de aquél 14. El jerife Darqáwi sólo 
podía permitirse tanta libertad de palabra por estar lejos del sultán, 
casi fuera de su alcance; el ulema urbano no podía adoptar la misma 
actitud aunque sí justificarla por adelantado en el terreno de la doc
trina, recordando simplemente la opinión expresada por un hombre 
del siglo x v ii , al-Mahdl al-Fásí. A la pregunta «¿Incumbe a la comu
nidad o a cada individuo el deber de recuperar ciudades ocupadas 
por el enemigo?», a lo que responde: «Todo musulmán que se desin
terese por la suerte de las ciudades cautivas ayuda objetivamente al 
enemigo a permanecer en ellas; no es necesario tener un Tesoro pú
blico para organizar expediciones; la investidura de un imán es una 
condición supererogatoria, pues está establecido en el derecho pú
blico que la comunidad musulmana detenta la soberanía mientras el 
sultán está ausente» 15. La relación, pues, se invierte, o más exacta
mente, se restablece. El yihád es el que fundamenta el imanato y no 
al contrario. A partir del momento en que el sultán investido se nie
ga a la lucha defensiva, se sitúa en estado de ausencia, y la comuni

12 Tasüli, p. 40 y s., según las fatwd-s del Mí'yar. Traducción francesa en AM, vol. XIII, 
pp. 190-220.

13 Mannüní (1973), pp. 274-279.
14 Sobre esta crisis, que tuvo su punto álgido en la primavera de 1888, ver J.-l. Miége, 

t. IV, pp. 140-141.
15 Wazzini, t. m, pp. 4-10. Al-Mahdi al-Fásí (m. 1050/1640).



dad, en la persona de cada uno de sus miembros, recupera sus dere* 
chos.

Al-Mahdí al-Fási defendía, en realidad, las prerrogativas de los 
principados morabíticos, que se habían multiplicado durante el inte
rregno de disturbios que precedió al advenimiento de los ‘alauíes. 
No sería desacertado suponer que numerosos ulemas esperaban una 
situación parecida a mediados del siglo xix, justificando las ambicio
nes políticas de las autoridades locales. Es significativo, en efecto, 
que al-lráqí mencione específicamente a los combatientes rífenos, 
saharianos y beréberes del Atlas.

La llamada al yihád adquiría así una connotación subversiva; se 
comprende que los portavoces del majzén se vieran obligados a re
conocer que el concepto había caído en desuso y que sólo obedecía 
a ambiciones individuales, proporcionando al enemigo un pretexto 
para ocupar otros territorios musulmanes. Con ello manifestaban tal 
desenvoltura con respecto a los textos que urgía recordar la norma 
con tanto más rigor cuanto que el Estado que supuestamente debía 
mantenerla vigente, la ignoraba olímpicamente.
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E l f in a l  d e  la  s o b e r a n ía  is l á m ic a

Que la soberanía islámica podía separarse de la del sultán resul
tó evidente después de 1860, cuando el problema de la dimma se 
volvió a plantear en términos nuevos, de un lado, porque «los pue
blos del libro» no querían seguir siendo los protegidos de los musul
manes y, de otro, porque algunos musulmanes se convirtieron en los 
protegidos de los infieles.

E l rechazo de la dimma 16

Para los ulemas y para la población en general el estatuto jurídi
co de los pueblos del libro, en especial de los judíos, era la prueba 
tangible de la supremacía islámica. Sin embargo, este estatuto entra

16 Ver, sobre la condición jurídica de los pueblos del libro (cristianos y judíos), el artícu
lo «Dimma», en E l (2), vol. n, pp, 234-238, y sobre la situación real supra, pp. 231-232.
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ba cada vez más en conflicto con la situación real. Los orfebres 
del sultán, los intérpretes de los cónsules, los comisionistas de los 
comerciantes europeos, los alumnos de la Alianza Israelí universal, 
en suma los judíos, se hacían cada vez más ricos, más cultos y me
jor informados acerca del mundo exterior. Comenzaba entonces 
esa diferenciación objetiva entre mayoría musulmana y minoría ju
día que no dejaría de crecer y, jugando a favor de ésta, no impedi
ría que surgiese la animosidad de aquélla.

En los puertos, el número y la riqueza de los judíos aumentaba 
al ritmo de la influencia europea; la libertad significaba naturalmen
te, para ellos, disfrutar de los mismos privilegios judiciales y fiscales 
que los europeos y así eludir la situación aplicada a los musulmanes. 
Para estos últimos, ello significaba, también naturalmente, la ruptura 
del contrato de la dimma> y, por lo tanto, arrogancia y rebelión.

Tras la toma de Tetuán por los españoles y el saqueo de la ciu
dad por las tribus vecinas que afectó a la totalidad de la población, 
en especial a los judíos del mellah, se lanzó una campaña en Fran
cia y en Inglaterra por motivos a la vez humanitarios y políticos, 
para conseguir la libertad y la igualdad civiles para los judíos de 
Marruecos. Esto dio lugar a la misión de Moses Montefiore a prin
cipios de 1864 17. Gracias a la postura de Inglaterra, protectora y 
acreedora del majzén, y a la influencia de John Drummond Hay so
bre Muhammad IV, Montefiore consigue el dahir el 26 de cha'ban 
de 1280 (5 de febrero de 1864) que ordenaba a los administradores 
marroquíes ocuparse de los asuntos de los judíos con celeridad y 
justicia, a la vez que los amenazaba con graves sanciones si no obe
decían. El sultán prudentemente afirmaba que se limitaba a recor
dar los principios del cbar\ que regía desde siempre las relaciones 
entre musulmanes y judíos, aunque las circunstancias conferían a 
sus actos un sentido muy diferente. Parecía conceder a aquéllos un 
privilegio claramente menor que el concedido a los europeos según 
las capitulaciones, pero que, a la vez, los distanciaba de la mayoría 
musulmana, que quedaba sometida a la buena voluntad de los go
bernadores.

17 Los incidentes de Tetuán desempeñaron un papel capital en el divorcio entre los dos 
grupos étnicos. Los judíos mostraron claramente que preferían que ia ciudad siguiese siendo 
española para siempre (cf. F. Hardmann, pp. 230-238). Sobre la misión de Montefiore, ver 
J. Caillé (1947).



Násirí nos ofrece un testimonio del estado de ánimo de los mu
sulmanes: «Desde que ellos [los judíos] consiguieron el dahir, hicie
ron copias de él y las distribuyeron en todas las ciudades. Se pusie
ron de acuerdo para quedar al margen de cualquier autoridad, 
especialmente en los puertos» 1S. Muhammad IV se vio entonces 
obligado a publicar una ordenanza explicativa, claramente conserva
dora con respecto al dahir anterior, donde se percibe el efecto de 
una gran presión por parte de los miembros influyentes del majzén. 
Esta cuestión puso de manifiesto que el objetivo perseguido por los 
judíos de los puertos, en contacto con los europeos, era, sobre todo, 
abolir el contrato de la dimma, es decir, evitar la jurisdicción del ca- 
dí, por no decir, la autoridad del sultán.

Hasta entonces, aparte de los asuntos del culto y del estatuto 
personal, que se dejaba en manos de un bazzán nombrado por el 
sultán, el mellah era administrado por funcionarios musulmanes que 
aplicaban la Ley común del char '18 19 20. De hecho, para todo lo que con
cernía al estatuto de los judíos, era el cadí quien tenía la última pa
labra, pues era él quien interpretaba las cláusulas del contrato de la 
dimma 20. Así, en 1837 los judíos de Fez pidieron autorización al sul
tán Abd al-Rahmán para construir un baño público en el mellah, 
consultados los ulemas, se negaron 21. Leyendo sus respuestas, se ve 
claramente que el principio que los guiaba era la necesidad de man
tener la preeminencia del islam.

En 1883, tras la Conferencia de Madrid, que fue un fracaso para 
el majzén y un éxito para la propaganda judía en Europa, se plantea 
un problema para el que la consulta de 1837 sirvió de precedente. 
Los judíos de Fez formaron, sin autorización previa, una comisión 
compuesta por el hazzan y por dos comerciantes elegidos por un pe
riodo de un mes, encargada de gestionar los asuntos civiles y penales,
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18 Násiri, t. ix, p, 114.
19 J. D. Hay (1896), p. 102 (descripción del chaij al-Yahüdáz Salé); Ibn Zaidán (1961, t. ii, 

p. 143 (texto de un dahir que nombra un caíd de los judíos en Debdu, con fecha de 25 
de mayo de 1902); ibid., pp, 139-140 (dahir de 9 de marzo de 1887, nombrando un muhtasib de 
los judíos en Mequínez),

20 Se trata del pacto que había firmado ‘Umar I con los cristianos de Siria reproducido 
en Maguïlï, mss., pp. 193-194.

21 Sólo al-‘Arbl al-Zarhünl (m. 1260/1844), tras haber sostenido el punto de vista mayori- 
tario, cambia de parecer y es partidario de conceder el permiso. El texto de su respuesta apa
rece en Ibn Ibrâhîm, t. v, pp. 253-263.
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reservando al gobernador nombrado por el sultán la tarea de ejecu
tar las sentencias sin que dependiesen de él los procesos. Esto supo
nía enfrentar al majzén con una autonomía administrativa de hecho, 
sin rechazar su soberanía. Hasan I vio, sin embargo, la gravedad de 
esta situación, desde el punto de vista del cha/ y consultó a los ule- 
mas, que le aconsejaron rechazar el hecho consumado 22.

Cualquier perspectiva de reforma en este sentido estaba exclui
da; sólo les quedaba a los judíos de Marruecos tratar de conseguir 
por todos los medios la protección de las potencias europeas, pues 
sus representantes estaban siempre dispuestos a inmiscuirse en los 
asuntos del sultán. Éste debía, a menudo, afrontar la incómoda si
tuación de tener que justificarse ante simples diplomáticos como si 
se tratase de un tribunal internacional. Sensible a esta humillación, 
trataba de evitarla, tomando precauciones para limitar el número de 
incidentes. «Haced prueba de diligencia [...] y transferir con celeri
dad los asuntos religiosos al hazzán, tendréis así paz y nosotros tam
bién», escribía en 1884 al gobernador de Mequínez 23. A veces in
tentaba apaciguar a los judíos, tal y como muestra esta carta escrita 
por el Ministro de Asuntos Exteriores: «Ha llegado a conocimiento 
de nuestro soberano que el gobernador de Fez ha sido injusto con 
vosotros. [...] Me encarga deciros lo siguiente: tenéis el deber de diri
girnos vuestras quejas directamente por escrito, tal y como lo hacen 
vuestros jefes religiosos y vuestros ricos comerciantes» 24.

Los incidentes, no obstante, se multiplicaban cada día a medida 
que crecía la tesión entre los dos grupos 25. El sultán tenía que justi
ficarse demostrando que las vejaciones de las que se quejaban algu
nos judíos europeizados no eran sino actitudes tradicionales que

22 Ibn Zaidán, t  n, p. 235 y s. (carta de la consulta enviada al cadí de Fez el 6 de rabVII 
de 1300 (14 de febrero de 1883); (1961), t. n, pp. 137 (carta a M. Bargách acerca del mismo 
asunto).

23 Ibid. (1961), t. ii, p, 142 (carta fechada el 17 de diciembre de 1884).
24 lbid.y pp. 265-266 (carta fechada el 27 de diciembre de 1892).
25 Ibid, pp. 399-401. Extensa carta dirigida a Bargách el 23 de octubre de 1884, en la 

que Hasan I explica las circunstancias de los incidentes ocurridos en Demnat, Uxda y Fez, 
siendo el más significativo este último, que enfrentó, dentro del palacio real, al ministro 
Mhammad al-Saffár con un judío de Mequínez, que llevaba babuchas amarillas en contra de 
lo establecido por la tradición. Se levantó acta mediante la cual los jefes de la comunidad ju
día testificaban que, en efecto, el gesto contenía «un signo de rebelión y de desobediencia», 
P. Paquignon ofece de ello una interpretación polémica,



nadie había cuestionado hasta entonces, admitidas incluso por los 
jefes religiosos de la comunidad judía.

Esta situaciones cuestionaban la autoridad del cadí y desafiaban 
ostensiblemente el prestigio del sultán. En este contexto, se puede 
interpretar el hecho de que la obra de Magílí volviese a tener vigen
cia 26. Sus enfrentamientos con los judíos de Tremecén, Fez y el 
Tuat, a finales del siglo xv, son bastante conocidos y pueden deber
se a circunstancias históricas particulares, pero lo que nos interesa 
aquí es el éxito súbito de su opúsculo, reproducido profusamente 
entre los dimmt-s, posteriormente litografiado en dos ocasiones a 
finales del siglo pasado 27.

Magílí pretendía que su objetivo era una aplicación estricta del 
pacto de la dimma. Se podría quizás criticar su excesiva severidad en 
cuanto a sus modalidades de aplicación, que amenazaban con per
turbar la paz social, pero lo que no se podía cuestionar, al menos 
desde el exterior, es su ortodoxia y su celo religioso. Lo que convie
ne subrayar es que la crítica del autor se dirige, esencialmente, con
tra los propios musulmanes, en especial contra los individuos ricos e 
influyentes 28. Estos son los verdaderos culpables, a los ojos del au
tor, porque preferían tener a su servicio a judíos a los que, por esta 
circunstancia, concedían una situación privilegiada. «¡Qué falsas son 
esas gentes que pretenden venerar al Profeta y tener fe en él y, a la 
vez, se relacionan estrechamente con sus peores enemigos y, por cul
pa de ellos, se separan de sus verdaderos amigos!» 29. Los responsa
bles de que el char* cayese en desuso son, pues, los hombres que es
tán en el poder, afirmaba en el siglo xv el alfaquí.

En el siglo xix la situación era más compleja. El propio sultán se 
veía sometido a «la arrogancia y la rebelión» de los judíos, pero, 
puesto que no podía evitarlo y para ganarse a los representantes de 
las potencias, se volvía contra sus propios súbditos musulmanes, re
sultaba, pues, implícitamente aludido por cualquier mención a la 
norma incumplida, que ponía al descubierto la humillación a la que 
se sometía el islam, siendo él, voluntaria o involuntariamente, res-
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26 Ibn Ibrâhîm, t, vs pp, 125-131 (biografía de Muh, al-Magíll, m. 1503). Ver también el 
estudio de G, Vajda, cuya interpretación habría que poner en tela de juicio.

27 Catálogo BGR (1973), vol, ni. pp. 216-218,
2fi Es lo que indica el título que los editores asignaron al opúsculo.
29 Magïlî, mss., p, 188.
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ponsable 30. Por inactual que fuese, la defensa del pacto de la dimma 
era, con respecto al poder, tan subversiva como la llamada al yihdd.

La dimma a la inversa

Si algunos ulemas se sentían ultrajados por el hecho de que los 
judíos rechazaban la soberanía islámica y preferían la ley de los eu
ropeos al char\ ¿cuál no debía ser su amargura al ver que los propios 
musulmanes hacían lo mismo, «aumentando el número de infieles sin 
ni siquiera haber vivido entre ellos»? Hemos visto que Muhammad IV 
había estimado en 1866 el número de protegidos en cada tribu en 
doscientos, expresando su temor de que, si este número seguía au
mentando, ya no podría garantizar el orden público, pues el Tesoro 
se vaciaría de unos recursos indispensables, volviendo inoperante la 
responsabilidad colectiva.

Durante la década 1880-1890 el número de protegidos se multi
plicó, sus filas se iban engrosando con miembros de la elite, sin que 
el majzén pudiera evitarlo 31. Miembros de la jdssa, mercaderes y je- 
rifes, al igual que los notables rurales, intentaban por todos los me
dios —incluso pagaban considerables sumas de dinero— obtener la 
carta de protección y llegar a ser los dimmi-s de una potencia lejana.

30 Un incidente ocurrido en Uxda es edificante a este respecto* El propio sultán lo relata 
en una carta dirigida a Bargách, con fecha de 23 de octubre de 1884, en Ibn Zaídán, t. n, 
pp* 400-401: «El esclavo de un jefe de un ejército estacionado en la ciudad pasaba la víspera de 
un día festivo montado en una muía que portaba dos corderos; los cuernos de uno de ellos 
se engancharon en el ksáde un judío; los dos hombres se enzarzaron en una discusión* Algu
nos asistentes dijeron al esclavo: “Ten cuidado, este hombre es un amigo de los franceses** 
Sin reflexionar siquiera, el esclavo insultó al judío y a los franceses* Llevado ante el goberna
dor, fue encarcelado durante un tiempo y liberado por intervención de su jefe. Pero, cuando 
este último supo que el querellante no había retirado su queja, lo volvió a encarcelar y sólo 
lo liberó en presencia del judío, que lo perdonó publicamente. «A pesar de esto, este último 
no dudó en escribir al representante de Francia en Tánger, que convirtió el percance en un 
asunto diplomático*»

31 Sobre la historia de la protección y sus consecuencias, ver J.-L* Miége, t, II, pp. 548- 
560 (inicio), t* ms pp* 263-292 (Conferencia de Madrid), t* iv, pp. 355-359 (proyecto frustrado 
de otra conferencia en 1888). Sobre el origen social de los protegidos, ver Ibn Zaidán (1961), 
t* i, p, 310 y  s,, según las listas oficíales entregadas por los representantes de las potencias a 
M. Bargách* Sobre la corrupción de los cónsules y vicecónsules europeos, ¿bid, t* n, pp, 447-449, 
y Benani (Perdicarís)* La carta de del sultán ‘Abd al-‘AzTz al gobernador de Azemmur, con 
fecha de 1 de agosto de 1906, ilustra la situación privilegiada de los protegidos, en Kunndch, 
p. 30.



Los ulemas comprendían las causas sociales de esta situación: con
tacto con los extranjeros, impuestos desorbitados del majzén, codi
cia por parte de los gobernadores, inseguridad de las personas y de 
los bienes, etc. Todo esto lo reconocieron en varias ocasiones los 
enemigos de la protección, pero nunca bastó para contrarrestar el 
grave peligro al que estaba sometida la fe islámica 32.

«Hacia el año 1270 [1831-1852], según al-£Arbí al-Machrafí, se 
planteó el problema de los musulmanes llamados hmayát [protegi
dos] que estaban bajo la soberanía ]kalimd\ de los infíeles y preten
dían protegerse de esta forma de los impuestos ilegales, cuando, de 
hecho, pagaban sin rechistar sumas mucho más importantes a sus 
protectores. La cuestión que se planteaba era saber si se trataba de 
musulmanes desobedientes o de renegados, a los que había que cas
tigar según las reglas establecidas» 33.

El autor contestó a la pregunta aconsejando un boicot social: 
«El deber de cualquier creyente es rehuir la compañía de estos pro
tegidos, no invitarlos, no compartir su comida, ni unirse a ellos, ni 
por amistad, ni por matrimonio [...] para así desanimar a los demás. 
Depender del infiel es un acto que supone gran perjuicio a nuestra 
religión y hay que combatirlo hasta el final. Pero, como los que es
tán en el poder no se ha apresurado a castigar a los culpables por 
esta desidia, éstos se han vuelto altaneros y otros los imitan, asocián
dose con ellos y apoyándolos. El daño ha adquirido las proporcio
nes de una catástrofe, ya que la duda empezó a insinuarse en el espí
ritu de las gentes del pueblo, que están juzgando erróneamente al 
islam, creyendo que la religión de los infieles es superior» 34.

Este último peligro no dejaba de preocupar a los alfaquíes. Con
sideraban la protección como una recompensa concedida a la fe de 
los enemigos, que amenazaba con destruir la confianza en la religión 
de Allah. Hubo un cambio sutil en su actitud intelectual, aunque 
nunca llegó a una expresión teológica. Hasta el momento, la verdad 
religiosa y el poder temporal habían estado muy unidos; la suprema
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32 Màmün al-Kattânl, p. 26+ «Del comercio con los infíeles nacieron muchas calamidades; 
el trato con éstos llevó a los musulmanes a adoptar sus costumbres y a convertirse en sus fíe
les clientes; se los denominó ahí al-basbür [los poseedores de pasaportes].»

33 Rúala fi ahí al-basbür al-hutala (Epístola sobre los despreciables poseedores de pasapor
tes), mss, privado, citado en Mannûnï (1973), p- 256.

34 JAii¿n961),p.69.



La matriz del movimiento salafí 343

cía islámica se confundía con la soberanía política, como claramente 
se vio en el problema de la dimma. En estas nuevas circunstancias, 
convenía disociarlas urgentemente para salvar la fe. Aunque la nece
sidad era evidente, encontrar un remedio no era fácil, pues los tex
tos no se podían interpretar libremente. De ahí el recurso a una re
tórica fácil y convencional para intentar sustituir el orgullo temporal 
por otro puramente religioso.

Leemos en un sermón pronunciado en 1873 por ‘Allal b. ‘A. 
Allah al-Fási, en la mezquita de Muley Idris, en presencia de Hasan I: 
«¡Oh adoradores del Dios único!, ¿cómo podéis ignorar así los fa
vores de vuestro Creador? [...] Entre vosotros viven unos incultos 
ignorantes, juguetes de Satán, que rebajan la religión de Allah, 
acercándose a aquellos que la rechazan, aceptándolos como patro
nos y protectores, amigos y compañeros, enorgulleciéndose de sus 
favores y exhibiéndolos como salvoconducto ¿Acaso no saben que 
todo eso está prohibido a quienes creen en Dios y en el juicio 
final?»

Tras el fracaso de la Conferencia de Madrid, la campaña de los 
ulemas se extendió, pues el número de protegidos aumentaba sin 
cesar, utilizando siempre los mismos argumentos, que se podían re
sumir en lo siguiente: la protección es incompatible con la fe por
que implica, en última instancia, negar que el islam es una gracia di
vina. En 1885, Ya‘far b. Idris al-Kattánl iniciará el proceso más 
importante contra la protección, clasificando los daños que entraña 
en veinte epígrafes, considerados delitos según los textos del Corán 
y del Hadit.

El daño más grave es el incremento del número de enemigos 
«sin ni siquiera habitar entre ellos», humillando así al islam, a la co
munidad musulmana y al imán. A quienes alegan la injusticia de los 
gobernantes, el autor les recuerda el conocido Hadtt que prescribe 
obedecer a los emires injustos mientras no ordenen desobedecer a 
Dios, añadiendo que no es legítimo ni razonable cambiar un mal 
por otro tan horrible como la misma infidelidad. «Dime, por Dios, 
oh tú, amigo del infiel, ¿cuál es el menor de los males: que recibas 
golpes, pierdas tu fortuna o incluso la vida, mientras estás seguro de 35

35 lqa% al-Sukarat al-Muhtamw bi an-Nasara (El despertar de los inconscientes, protegi
dos de los cristianos), mss. privado, citado por Mannünl (1973), pp. 262.



que Dios hará justicia en el otro mundo y se vengará de tu enemi
go; o que desprecies tu religión, aliándote con el adversario para 
fortalecerle y ayudarle a someter a otros musulmanes?» El autor 
reconoce que «si los gobernantes quisiesen de verdad acordarse 
del Día del Juicio Final, en el que darán cuenta de todos sus actos, 
grandes y pe queños, mostrarían más comprensión y clemencia hacia 
sus administrados, quienes, a cambio, serían más obedientes y más 
fieles». Pero, inmediatamente, añade que el islam conoció en el pa
sado tiranos peores y los creyentes los han soportado: «Estos eran 
verdaderos musulmanes, ¿acaso piensas tú que eres mejor que 
ellos?» 36.

Es muy significativo que esta literatura no traspase nunca el 
marco de la exhortación moral, sin llegar a pedir explícitamente la 
aplicación del castigo reservado al renegado, es decir, la retractación 
inmediata o la muerte 37. También es verdad que sólo el sultán po
día aplicar el castigo; mientras no lanzara una consulta solemne a 
este respecto no le serviría de nada adelantarse y provocar una crisis 
con los europeos, de imprevisibles consecuencias. Consciente de las 
graves dificultades que podían surgir de la aplicación estricta del 
char\ el sultán guardaba generalmente silencio sobre este aspecto de 
la cuestión —salvo en el caso muy especial del jerife al-Wazzání du
rante la crisis de 1884-1885 38— y no criticaba la protección más 
que por sus efectos negativos sobre el orden público. A finales de si
glo —audacia suprema— apareció una defensa de los protegidos de 
la que no conservamos, obviamente, el texto. Incluso se empezaba a
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36 Según el resumen establecido por Ibrâhîm al-Kattànï, a partir de un manuscrito en su 
posesión que me proporcionó amablemente. Comenta así este discurso; «Es bien conocido 
que Ÿa‘far al-Kattànî no frecuentaba a los protegidos no asistía a sus funerales y boico
teaba a los miembros de su propia familia que los frecuentasen».

37 Una fatwd que refiere Wazzànnï (t. ni, pp. 60-61) distingue a los protegidos que recha
zan la soberanía del sultán a causa de las exacciones de los gobernadores y que honran y 
ayudan a los infieles, de aquellos otros que piden la ayuda de los extranjeros contra el imán, 
desean que éstos venzan y prefieren sus leyes, declarando con orgullo que son franceses o in
gleses. Los primeros son musulmanes rebeldes que pueden todavía rezar, servir como testi
gos, etc.; los segundos son unos renegados, Incluso esta fatwa no llega al extremo de exigir 
del sultán la aplicación del procedimiento de revocación,

Ver supra, pp. 160-162. Observamos que el libro de Ÿ. I. al-Kattáni fue escrito con mo
tivo de esta crisis, al igual que la epístola de al-'Arbí al-Machrañ fue compuesta tras los gra
ves incidentes sucedidos en Casablanca y Safi en los que estaban implicados los judíos prote
gidos.
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decir: «Si fuese tan condenable, no se vería tal cantidad de protegi
dos en Fez» 39

Fue entonces cuando Muhammad al-Sibá‘I, el intransigente alfa
qui de Marraquech, compuso una breve epístola dirigida contra los 
ulemas complacientes. «¿Cómo podéis dudar todavía, les decía, y ca
llar ante esa gente altiva que ni responde cuando se los convoca an
te un cadí o un gobernador, fingen ser sordos o alegan, sin avergon
zarse, que pertenecen a la clase de los protegidos?».

Para aquellos que, fieles a una actitud tradicional, se resisten a 
condenar a los hombres que «reconocen al Dios único», el autor ex
plica: «Se ha sostenido una opinión parecida para considerar las cir
cunstancias atenuantes reales, pero, en el caso que nos ocupa, no se 
justifica ninguna. ¿Acaso no hay unanimidad al tratar de renegado a 
aquel que, para honrar a los infieles, se viste o reza como ellos? ¿No 
es más grave honrar moralmente a alguien que rendirle homenaje a 
través de gestos externos? Estas gentes no cesan de hablar mal de 
los musulmanes, de sus gobiernos, de sus leyes y se consideran privi
legiados por estar sometidos a la norma de los infieles. ¿Qué excusa 
se les puede encontrar?». Añade después: «Un ulema que no se alce 
abiertamente contra un mal evidente es un diablo mudo; el recurso 
a las buenas maneras o a la diplomacia está fuera de lugar, pues en 
la sociedad la censura moral tiene prioridad sobre la enseñanza» 40.

Es sorprendente que el propio Sibá‘l, conocido por su franqueza 
y su falta de tacto, critique a los ulemas y no a quien detenta el po
der. ¿Acaso su discurso estaba inducido por el majzén? Parece poco 
probable, ya que no se entiende cómo el sultán habría podido ser
virse de esta demagogia contra las potencias europeas, mientras que 
todas las pruebas que poseemos indican lo contrario. El objetivo de 
Sibá‘í no era presionar al majzén para que se aplicase el proceso le
gal contra los renegados sino incrementar el control social para im
pedir que el daño se extendiese.

Hasta el final, todo lo que se escribió contra la protección —que 
omitía el aspecto sociopolítico del fenómeno y se ceñía estrictamen

39 Sibá‘1, b, p. 7: «Me he enterado de que un falso sabio de origen jerifiano ha compues
to, a petición de los protegidos, un libro en el que intenta justificarlos». En 1900 circulaba 
en Fez el libro impreso en Argel de Muh. Bü Darba. Y. I. al-Kattáni calificó al autor de ateo 
y aconsejó quemar su obra (mss. K. 1119, pp. 213-214).

40 Sibá‘í, b, pp. 1-2, 11, 17.
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te al religioso— se limitó al marco de las relaciones privadas, con
fiando en la eficacia de la exhortación a la moral y del boicot social. 
Se reproducía, pues, la situación de los primeros musulmanes rodea
dos de enemigos y de hipócritas, y emergía también otra concepción 
de la comunidad 41.

E L  ISLAM, RELIGION PRIVADA

Si se cuestionaba la soberanía del islam, esto se debía al comer
cio —en el propio sentido del término— que los europeos impo
nían a los marroquíes. Esta verdad fue muchas veces afirmada por el 
sultán, por los miembros del majzén y por la mayoría de los ule- 
mas 42. ¿Cómo reducir al mínimo este comercio? La pregunta tenía 
sentido a principios del siglo xix, ya que todavía era posible tomar 
medidas eficaces en este terreno. Más tarde esta solución fue impo
sible. Del aislamiento nacional y político se pasó a preconizar el reti
ro individual.

E l aislamiento deseado

El rechazo a vivir entre los infieles y bajo su dominio estaba 
muy extendido en el Marruecos de la época. En 1882 los franceses 
llevaban establecidos en Argelia desde hacía medio siglo y goberna
ba una mayoría de musulmanes practicantes; la situación era mani
fiestamente diferente de la que había prevalecido en al-Andalus; y, a 
pesar de ello, Muh. b. al-Madam Gannün respondía en estos térmi
nos a una consulta que le hacía un habitante de Tremecén: «Mi con
sejo más urgente es que recuerdes tu deber de emigrar del país de 
los impíos [...]. ¡Oh, tú que tienes un mínimo de fe!, no dudes más, 
abandona la tierra de los infieles y ven a la de los que creen antes 
de que la muerte te sorprenda [...]. No digas “todo está escrito”, pues 
la predestinación no niega la voluntad humana» 43

41 Existen otros textos contra los protegidos pero retoman los mismos argumentos.
42 Ibn Zaídan, t  II, pp, 370 (Carta de Hasan I a  Bargách fechada el 25 de rayab de 1297/ 

26 de septiembre de 1880); NásirI, t. ix, p. 208.
43 Los mismos argumentos que en WancharisT, t. n, pp. 90-106, y-Tasüll, pp. 71-74.
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El mismo reproche reciben los comerciantes musulmanes que se 
establecen, incluso temporalmente, en territorio no islámico 44. El 
conocido místico de Tetuán, Muh. al-Harráq (m. 1845), se dirigía así 
a un comerciante marroquí que había vivido diez años en Gibraltar: 
«¿No has encontrado en toda la tierra otro lugar para vivir más que 
ese rincón? ¿Encuentras soportable convivir con los infieles?» 45.

Sabemos que Sulaimán había prohibido a los marroquíes ir a 
Europa a comerciar «para no tener problemas con las potencias», 
precisa Násirí. Pero para el alfaquí la razón era distinta, como expli
ca claramente Ibn al-Hay: «El principio es que el islam no debe 
estar subordinado. El comerciante que viaje entre los infieles está 
obligado a agachar la cabeza y a obedecer sus normas; además, el fin 
de la actividad de un comerciante debe ser dar servicio a sus corre
ligionarios; pero, en el caso que nos ocupa, el resultado es lo contra
rio pues el comerciante facilita la vida al enemigo» 46. Se trata más 
bien de soberanía del islam que de interés individual, que pasa a se
gundo plano.

Por la misma razón, se ha discutido extensamente sobre la pere
grinación de los magrebíes a La Meca a partir del momento en que 
el Mediterráneo dejó de ser un lago musulmán. En el transcurso de 
los siglos xi y xn grandes doctores málikíes como Abü ‘Imrán al- 
Fási, Turtühi e Ibn Ruchd tienden claramente hacia la prohibición, 
habida cuenta de que el peregrino musulmán que viajaba en un bar
co cristiano obedecía a una ley no musulmana 47. Cuando la supre
macía pasa definitivamente a manos de los europeos, los ulemas te
mieron que los magrebíes aceptasen la idea de no seguir yendo a La 
Meca. Suavizaron su postura, además de que habitualmente se da
ban las condiciones mínimas de seguridad para los bienes y de res
peto para la fe de los pasajeros. Precisaron que la prohibición sólo 
afectaba a los casos, inhabituales, en que los peregrinos fuesen hu
millados u obligados a adorar a los ídolos. Pero en 1895, año en que 
tuvo lugar una epidemia de cólera, el sultán ‘Abd al-‘Azíz consultó a

44 Wazzání (t. íir, p, 9 y s.) presenta las opiniones de Mazarí en lo que se refiere a Sicilia 
y de Chatibí con respecto a Castilla que han sentado jurisprudencia.

45 Ibtisam (H). p. 413. Esto explica que los comerciantes que se enriquecieron en Gibral
tar y en Argelia tuviesen tan poco prestigio a pesar de su papel de consejeros del sultán.

46 Násirí, t  vm, p, 170; Ibn al-Hay, t. IU, p+ 105.
4' Násiri (1892), p. 77; Kattánl, t. n3 p. 215 {reseña de Ahmad al-Andalüsi).



los ulemas antes de suspender la peregrinación para ese año, y se le 
expusieron los mismos argumentos clásicos 48.

En los tres casos antes citados se desaconseja todo contacto con 
los no musulmanes, siendo la hipótesis subyacente que sólo existía 
un territorio en el que el islam era totalmente soberano, donde se 
podía hacer comprender a los otros que no se los necesitaba. Esta 
hipótesis era ya discutible en 1860 y no se manifiesta más a partir 
de 1880. La mejor prueba de ello es el cruel dilema al que se en
frentó el sultán cuando las potencias decidieron abrir a su comercio, 
de una vez por todas, los puertos de Marruecos.
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E l recinto penetrado por la fuerza

A pesar de la esperanza que había suscitado la firma del trata
do angloamericano de 1836 y de las presiones continuas de John 
Drummond Hay, el sultán había mantenido el rigor de la reglamen
tación tradicional en lo referido a las exportaciones49. Tras largas 
negociaciones, los europeos no obtuvieron más que un permiso tem
poral, generalmente de un año, para exportar cantidades limitadas 
de un determinado producto. Se mantenía el mismo sistema de pri
vilegios, que, según los liberales del siglo xix, era injustificable.

A finales de 1885 Inglaterra, Alemania y Francia, imitados por 
otras potencias, se pusieron de acuerdo, después de largas negocia
ciones, sobre una posición común y presentaron al sultán una nota 
colectiva en la que se exigía la apertura de negociaciones inmediatas 
con la finalidad de liberar la exportación de grano y ganado. Hasan I 
empezó por consultar, en febrero de 1886, a sus consejeros más 
allegados, a comerciantes y a notables, sometiendo después la cues
tión a una consulta pública. En una circular fechada el 7 de rayab 
de 1303 (11 de abril de 1886) recordaba que sus consejeros habían re
chazado unánimemente las exigencias de las potencias, señalando

Ibid.7 pp, 216-218 (texto de la fatwa de Muh, b, Idris al-Kattánl sobre este asunto)- 
49 Tasülí (cap. 1, sección 4) retoma las reglas que rigen las transacciones con los no mu

sulmanes, El principio es la prohibición de la venta de todo lo que pueda fortalecer al ene
migo (alimento, armas, monturas, metales, etc), salvo en el caso de que el intercambio sea 
ventajoso para los musulmanes, como la venta de mineral a cambio de bombas, explosivos o 
cañones. El que transgreda estas reglas es un contrabandista y, como tal, un espía en tiempo 
de guerra. Se castiga con la pena de muerte.



La matrix del movimiento salaft 349

que la consecuencia inevitable de ellas sería el alza de los precios y 
el empobrecimiento del Tesoro. Dada la actitud coordinada y ame
nazante de los europeos, proponía, a título experimental, durante 
tres años, autorizar, cada vez que la cosecha fuese buena, la exporta
ción de grano y de ganado durante un periodo limitado. El sultán 
decía a sus súbditos: «Todavía sois libres, no olvidéis que yo sólo 
soy uno más de entre vosotros», pero, a la vez, aludía claramente a 
las consecuencias trágicas que habría tenido una negativa radical; de 
hecho, pretendía una confirmación de su propuesta 50. Por otra par
te, el procedimiento que había elegido era diferente del que utilizó 
Muhammad IV; se acercaba más bien al de la bay(a. Cada grupo so- 
cioprofesional {comerciantes, artesanos, morabitos, ulemas, etc.) de
bía presentarse ante el bajá o el gobernador, quien tenía orden de 
comunicarle la carta del sultán, ofreciendo las explicaciones que 
fuesen necesarias. Las respuestas debían ser consignadas ante nota
rio y enviadas a la corte. Los ulemas ya no disfrutaban del privilegio 
de consulta, lo que era signo evidente de desconfianza 5i; descon
fianza justificada, pues fueron los únicos en dar una respuesta nega
tiva. Los demás se contentaron, a la vez que hacían propuestas con
cretas, con dejar al sultán la responsabilidad de la decisión.

La respuesta de los ulemas, fechada el 18 de mayo de 1886, fue 
redactada por Ya‘far b. Idrís al-Kattání. Tras una larga introducción, 
glorificando al sultán y animándole a superar sus dificultades pasaje
ras, la fatwd continuaba así: «Sabed, Señor, que no tenemos derecho 
a la palabra en vuestra presencia; ¿cómo comparar vuestra inteligen
cia con el conjunto de la de todos nosotros, vuestros súbditos? [...]. 
Pero, ya que Su Majestad nos hace el honor de consultarnos y como 
nuestro deber es contestaros, decimos esto: Dios nos ha desvelado 
las perversas intenciones de los infieles y nos ha prevenido contra su 
constante enemistad hacia nosotros. [...] Él nos ha prohibido tener
los por compañeros, amigos, patrones o sentir la mínima simpatía 
hacia ellos. [...] Hemos vigilado sus acciones y comprobado sin nin
guna duda que, mientras viven entre musulmanes, pretenden servir
los o aconsejarles, pero con el único propósito de espiarles. [...] 
Nuestro soberano sabe que la comunidad islámica no llegará a ser

50 Násiri, t. ix, pp. 182-184,
51 Násiri considera un deber resaltar a este respecto que, aunque defiende el punto de 

vista del sultán, el procedimiento seguido derogaba las reglas establecidas*



próspera en tanto no se decida a aplicar de nuevo estrictamente el 
char\ terminando con la usura, con los falsos testimonios, con el robo, 
con la concupiscencia, prohibiendo el uso de instrumentos de músi
ca y la adopción de costumbres europeas y aboliendo todo regla
mento o ley que no tenga su fundamento en el Corán. [...] El islam 
sólo recuperará su fuerza a través del yibád’ pues el Profeta comba
tió hasta su muerte. Habrá que prepararse para la lucha y una tregua 
con el enemigo sería deseable, pero con la condición de utilizarla 
adecuadamente para conseguir armas, municiones, uniformes y dine
ro. [...] La mejor política sería la de negársela [la libertad de exporta
ción] a las potencias, pues sus múltiples perjuicios terminarían por 
arruinar al país y a sus habitantes, y permitirían a largo plazo que el 
enemigo nos cogiese por sorpresa; además, está convencido de que 
la ocasión terminará por presentarse un día u otro, pero Dios hará 
fracasar sus artimañas» 52.

Si la impecabilidad del imán se manifiesta al principio de la 
epístola de una forma poco habitual en la pluma de sunníes máli- 
kíes, la crítica siguiente se vuelve progresivamente más mordaz. Se 
recuerda insistentemente al sultán que los ulemas son los únicos ha
bilitados para ser consultados, que el recurso a los consejeros euro
peos, incluso para la renovación del ejército, es indefendible, que el 
yibád debe seguir vigente y que la tregua con el enemigo no debe 
ser ilimitada. La burguesía, por su modo de vida, tampoco se libra. 
A pesar de las precauciones de estilo, la respuesta de los ulemas es 
un verdadero aviso. Y así fue como lo entendió el sultán.

Disponemos de las opiniones de Hasan I acerca de los resulta
dos de la consulta 53. Alaba a los comerciantes por haber propuesto 
que la exportación se hiciese únicamente a través de los puertos y 
sin ningún monopolio: «Esto no nos extraña en ellos, pues tienen 
experiencia en estas cosas y no hablan sólo de oídas». Critica a los 
jefes de las corporaciones por abstenerse de opinar a pesar de 
conocer el tema; pero es a los ulemas a quienes se dirige más exten
samente, díciéndoles: «Habéis cumplido vuestra función, conforme
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52 Ibn Zaidán, t. II, p , 390, ver la reproducción, desafortunadamente poco legible, del 
original de esta jatwd

Ibn Zaidán, t. n3 pp. 389-390. Estas observaciones vienen expresadas en el documento 
que confirma la recepción de las respuestas, fechado el 24 de junio de 1886 y dirigido al 
bajá de Fez.
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a los principios del Corán y del Hadü, para que no se os reprochase 
el ocultar la verdad [...]; sin embargo el interés actual nos obliga a 
aplicar las medidas antes citadas en nuestra carta y a no tener en 
cuenta la opinión contraria, esperando que Dios nos premie con cir
cunstancias más favorables». El sultán se justifica ante el clero soste
niendo que ambos cumplían funciones muy diferentes, aunque, en 
definitiva, estaban igualmente inspirados por Dios. A pesar de las 
apariencias, el tono era nuevo 54.

Hasan I acordó la libertad de exportación, teóricamente a título 
experimental. De hecho, la autorización se fue renovando más ade
lante casi automáticamente.

¿Existió otra defensa de esta acción distinta de la tácita? Hubo 
obviamente una, pero, una vez más, ajena al círculo de los ulemas 
conocidos55. La justificación más detallada nos la proporciona el 
historiógrafo Násírí, en cuya obra vemos una lógica completamente 
diferente a la de los clérigos contestatarios 56.

El autor trata la cuestión sucesivamente según los puntos de vis
ta del fiqh, de la política (iluminada por los principios del char‘) y de 
la metafísica. Con respecto al fiqh, Násirí recuerda que, si la venta 
de ciertos productos o mercancías está prohibida a los no musulma
nes es por la razón concreta de no aumentar su potencial militar. 
Esta razón deja de tener sentido, dado el nivel de armamento que 
tienen, hasta el punto de que, para ellos, nuestras armas ya no valen 
para nada, prueba de ello es que nos venden armas que nos parecen 
maravillas insuperables pero que, de hecho, son inútiles comparadas 
con las que ellos se reservan para sí. En estas condiciones ya no es 
ilícito ni siquiera venderles armas —caso extremo— ni, con mayor 
razón, grano. Esto sería legal, independientemente de cualquier ame

54 Esta novedad, nacida de la desintegración del majzén, permite comprender la bay{a de 
‘A. Hafiz en 1908, Los ulemas insistieron en obtener garantías concretas antes de legitimar el 
nuevo poder.

55 Ibn Zaidán (t. n> pp. 393-394) cita la opinión de Hasan b. ‘A. Rahmán al-Samlálí 
(m. 1891): «Reflexionando con serenidad se observa que la decisión del sultán fue la adecua
da; en cierto modo era incluso necesaria como único medio de recuperar del enemigo una 
parte del dinero —hermano gemelo del alma— que nos ha sustraído, [.,J Puesto que no po
seemos minas de oro ni plata en nuestro país, es razonable cambiar un bien renovable por 
otro que no lo es»,

56 Násirí, t. ix, pp. 184-192.



naza por su parte; la venta, pues, se convierte en obligatoria, pues de 
la necesidad se hace virtud.

Esta opinión, aclara el autor, no se ha sostenido nunca en el 
pasado, pero tampoco es una opinión personal (iytihád.), es simple
mente la aplicación de una regla jurídica unánimemente acepta
da 57. En cuanto al inconveniente de un alza de los precios, sostie
ne que es improbable, pues los cereales, cuya exportación ya ha 
sido liberalizada, no han visto aumentar sus precios. Pero, incluso 
si existiese esta eventualidad, el perjuicio sería menor que los que 
nos causarían los europeos si rechazásemos sus exigencias. De otro 
lado, los compradores pagan un precio alto, lo que favorece, a la 
vez, a los productores y al Tesoro, concluye el autor en esta prime
ra parte 5S.

Desde el punto de vista político, según Násirí, hay que tener en 
cuenta los siguientes hechos: 1. Los europeos son fuertes y nosotros 
débiles; nos es permitido, por lo tanto, hacer concesiones. 2. Todo 
parece indicar que desean la paz y el Corán nos pide que la acepte
mos aunque estemos bien preparados 59. 3. Según los principios de 
Hadit, hay que evitar a toda costa el desorden ifitna), que se generali
zaría sin duda en caso de guerra, ya que los marroquíes carecen de 
unión, de organización y de experiencia militar.

El autor se anticipa a la eventual objeción que se le podría ha
cer: el yihad no sería más que una llamada al desorden. A lo que res
ponde, sin rodeos, que, entendido en un sentido estricto de obligar 
a los no creyentes a abrazar el islam, efectivamente el yihad ha caído 
en desuso y ya no es operante, a menos que el que recurra a él esté 
inspirado por Dios, como en el caso del mahdí del Sudán; sólo es, 
pues, un pretexto ofrecido al enemigo para ocupar aún más territo
rios musulmanes.

Násirí concluye que la cuestión, enfocada desde el punto de vis
ta de los objetivos, sólo la pueden valorar los expertos; pero habría 
que añadir que nadie puede saber de antemano a quién beneficiará 
la libertad de exportación que los europeos tanto desean, pues po-
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^ Cita de Qarafí, Ihkdmt sentencia 39: «Si las disposiciones legales dependen de unas 
condiciones habituales |a fraf\y al cambiar éstas, experimentarán el correspondiente cambio»,

58 Estos argumentos desarrollados y a menudo utilizados por los representantes de las 
potencias habían sido rechazados por Muhammad IV (ver supra, pp. 276-277).

59 Aleya viu: 61.
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dría, en definitiva, resultarles a ellos mismos desastrosa. Hasta ahora 
Dios ha inspirado al sultán. Lo mejor es dejar que, una vez más, él 
decida libremente 60.

Este texto está, indudablemente, mejor concebido, es más pro
fundo y está mejor presentado que el de Ya'far al-Kattáni. Los co
mentarios a propósito de la falta de preparación de los marroquíes, 
de la incomprensión entre las poblaciones urbanas y rurales, de los 
peligros de un enfrentamiento con los europeos y de la desigualdad 
de fuerzas entre Marruecos y Europa, destacan dentro de la literatu
ra de la época por su realismo y perspicacia. De otro lado, es proba
ble que ningún razonamiento hubiese impedido a Hasan I ceder a 
las presiones de las potencias.

Habría que plantearse la siguiente pregunta: ¿a quién podían 
convencer los argumentos de Násiri? Si los ulemas desempeña
ban una función determinada, tal y como reconocía el propio 
Hasan I, sea cuales fueran las circunstancias y las consecuencias, 
no podían dejar de constatar ciertas incoherencias, como cuando 
el autor recurre al gaib para negar la realidad del alza de los pre
cios, hecho comprobado reiteradas veces; cuando minimiza los 
peligros del contacto con los europeos, habiéndolo considerado, 
por otro lado, origen de todos los males de Marruecos; cuando 
aparenta creer, contra toda evidencia, en la voluntad de paz de 
los europeos, o, por último, cuando da al yihád una interpretación 
extremista para descalificarlo más fácilmente. Toda la primera 
parte, laboriosa y a menudo oscura, revela más bien la típica acti
tud del abogado, sobre todo porque no expresa el pensamiento 
de un hombre de fe.

Kattání y Násiri eran conscientes de la debilidad de Marruecos 
y padecían probablemente el mismo desconcierto íntimo. Pero el se
gundo, próximo al majzén, estaba convencido de que el interés de 
éste se confundía con el bien de la comunidad, en tanto que el pri
mero, que trascendía el nivel de lo comprensible, se desinteresaba 
del porvenir del Estado para atender sólo al respeto de la Ley en 
toda su pureza.

60 Násiri, como ‘Ah al-Süsi, para reforzar sus argumentos, exagera la infalibilidad del sul
tán; éste sólo pretende que su decisión sea conforme a la Ley-
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E l retiro individual

Los años 1886-1888 asistieron al último esfuerzo del sultán por 
delimitar los daños causados por la presencia cada vez más abruma
dora de los extranjeros. Con la liberación del comercio de exporta
ción y la protección irregular en permanente crecimiento, era cada 
vez más evidente que las dos soberanías se enfrentaban en el territo
rio marroquí, en perjuicio de la del sultán y del islam.

¿Para qué servía recordar la Ley al majzén si ya no tenía la capa
cidad de imponerla? Era mejor dirigirse directamente a cada indivi
duo para que la mantuviese viva en su vida cotidiana. Desde la vida 
pública, el islam se desplazó hacia la vida privada.

El problema principal consistía ahora en resolver el modo de 
cohabitar con los no musulmanes, cada vez más potentes e influyen
tes, sin perder la fe. En semejantes circunstancias, el gran peligro era 
el individualismo, muy presente en el Marruecos del siglo xix 61. Los 
ulemas siguieron fieles al deber de amonestación, en un sentido am
plio, que les daba derecho a tomar la iniciativa y a dirigirse a todos 
en general y a cada uno en particular: desde el sultán hasta el más 
humilde de sus súbditos 62.

Así Ya‘far b. Idrís al-Kattánl contestó a diez preguntas —que 
probablemente se hizo a sí mismo— referidas a la cohabitación con 
los «pueblos del libro»: ¿Se puede consumir la comida preparada 
por ellos? ¿Contraer matrimonio con una de sus mujeres? ¿Ser ama
bles con ellos? ¿Se puede entrar al mellah? ¿Aceptar sus invitacio
nes? ¿Habitar en los puertos en los que hay muchos europeos? 
¿Aprender su lengua? ¿Se pueden utilizar los métodos europeos 
para orientarse hacia La Meca? ¿Qué pensar de los protegidos y de 
quienes los disculpan?65.

Preguntas éstas que venían de antaño. Aunque durante mucho 
tiempo sólo habían sido puramente teóricas, la evolución reciente 
de los acontecimientos las convertía en actuales. Al crecer la cohabi
tación con los extranjeros, los musulmanes se veían obligados a en
trar en el mellah debido a sus asuntos y se podía constatar cotidiana-

01 Citemos como ejemplo los escritos de Mámün al-Kattáni, Hidayat aí-Ddll al-Mushtagil 
bil-qilwa l-qdl y de Mahdl Matyinnuch, al-Hatt ala al- Uzla,

<a M. b. Y, abKattánl (1905, pp, 2-4) cita numerosos dichos del Profeta sobre este tema.
M Se trata del argelino Muhammad Bü Barba, al que ya se ha aludido anteriormente.
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mente el interés en aprender las lenguas de los europeos64. El ejér
cito utilizaba desde hacía algún tiempo material topográfico de ori
gen extranjero. Al mismo tiempo, según los ulemas intransigentes, 
había que permanecer fieles al Hadít que decía: «No os alumbréis 
con el fuego de los infieles» 65. El musulmán debe tener la menor re
lación posible con los no musulmanes. «Está prohibido quedarse a 
solas con ellos, acompañarlos, sentarse o viajar con ellos, visitarlos, 
cultivar su amistad, imitarlos, envidiarlos, admirarlos, consultarles y 
nombrarlos para puestos de responsabilidad», recuerda Kattáni 66. 
En los grandes puertos, en los que el temor a un ataque enemigo 
exige que los musulmanes residan en gran número, el principio de 
una separación absoluta debe ser respetado.

La ideología de los ulemas contestatarios desemboca así en una 
política encaminada a retirarse, a apartarse de los extranjeros. ¡Re
nuncia! ¡Derrotismo! ¡Incapacidad para aceptar el desafío de la vida!, 
diría el sociólogo. El historiador está obligado a resaltar que esta ac
titud, de momento negativa, se transformará en totalmente positiva 
cuando ocurra lo peor: cuando el islam haya perdido totalmente la 
soberanía sobre su territorio.

L a N a sIh a  o el islam, de nuevo, huérfano

Fue, naturalmente, alguien como Kattáni, Muhammad b. Ya‘far 
—cuya obra principal, Sahvat al-Anfds, fue analizada anteriormen
te— quien retoma, al final del periodo que estudiamos, todos los ar
gumentos mencionados en un llamamiento lanzado simbólicamente 
a la comunidad musulmana desde Medina, cuna del primer Estado 
islámico, una vez que su poder político ya había sido en todas par
tes humillado y sometido. Vuelta a los orígenes, que, a la vez, era la 
imagen de una dolorosa realidad y la promesa de un renacimiento 
esperado.

<”4 En Fez algunos musulmanes empezaban a  frecuentar la escuela de la Alianza Israelí; 
de ahí el recuerdo de la opinión negativa de Ibn al-Háy, mencionada en M. b. Y, Kattáni 
(1905), p. 62.

M Ibid., p. 59. Juego de palabras con los términos ndr (fuego) y núr (luz),
66 Ibid., p. 112.



A lo largo de esta exhortación, la actitud del autor es la del cen
sor que recuerda a sus correligionarios que todas sus desgracias pro
vienen de haber olvidado la Ley: «¡Oh pueblo de Muhammad!, los 
infieles no cesan de debilitarte [...], de 300 millones de musulmanes 
apenas queda un tercio en situación de libertad e independencia [...] 
e incluso éstos, en lugar de intentar reforzarse [...], sólo se preocu
pan por su interés personal que los incita a humillarse para, final
mente, caer bajo el yugo del enemigo [...]. En cuanto a nuestro Ma
rruecos, que ha sido en el pasado una gran potencia, lo quieren 
someter los infieles y suprimir la Ley islámica. [...] ¿Conseguirán sus 
fines, siendo sus habitantes más numerosos y valientes que ellos y 
estando bien armados?» 67.

La Nasíba se divide en once capítulos. El primero está dedicado 
a la comunidad y a su deber de permanecer unida, el último, al ule- 
ma y a sus responsabilidades como censor. Coloca a los dos protago
nistas, uno frente al otro, sin que se interpongan ni el Estado ni los 
grupos sociales. Los otros nueve capítulos tratan, sucesivamente, de 
tres problemas urgentes entonces: la defensa, la protección extranje
ra y la ética social. Dentro de un aparente desorden, en el que los 
hadít-s, las aleyas del Corán y las fatwa-s parecen sucederse según 
consideraciones semánticas más que lógicas, se percibe un plan ge
neral, por otra parte impuesto al autor por los mismos libros a los 
que se va refiriendo 68.

A cada tema le asigna un capítulo en el que el autor se dirige su
cesivamente a la población en su conjunto, a los ulemas conscientes 
de su misión y, por último, al imán. En lo que respecta al yihád, Kat- 
tání empieza por interpelar, en el capítulo 2, a la comunidad musul
mana, recordándole que no debe desinteresarse de éste, pues des
obedecería a Dios, quien les ha prohibido ir al encuentro voluntario 
con su desgracia, lo que equivale en definitiva a reprocharles su ig
norancia. A continuación, en el capítulo 3, reprende a los ulemas 
que se atreven a afirmar que el yihád ha caído en desuso, tratándoles 
de renegados. En el capítulo 4 critica al imán que nombra a unos 
ineptos para los puestos de responsabilidad, incluso para los del

67 M. b. í. al-Kattání (1905), pp. 5-6.
68 La Nastha resume, de hecho, la literatura escrita sobre el tema desde 1860. Se basa 

esencialmente, a través de los escritos de M. b, Madani Gannün y del padre del autor, en Ibn 
al-Háy, Wancharls! (capítulo sobre albida*) y Magulli.
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char[ sin tener en cuenta la competencia de los candidatos sino su 
parentesco y el poder de sus clanes69.

Los capítulos 5, 6 y 7 son, sin duda, los más significativos, pues 
tratan de las diferentes formas de influencia de los europeos, entre 
las cuales se encuentra la protección. El hecho más grave, dice Kat- 
táni, es que algunos musulmanes, al considerar las leyes extranjeras 
más equitativas, desean verlas reemplazar al char‘y critican sistemáti
camente la política de las tanzimat, sin aludir a ella específicamente. 
Al analizar las nociones de libertad, igualdad y justicia, retoma natu
ralmente la postura contraria a la mu‘tazilí, según la cual, en el or
den social, como en cualquier otro terreno, no está permitido juzgar 
según las leyes racionales {dawábit ‘aqlíya.) o doctrinas intelectuales 
(ará‘fikrfya). «Algunos», dice, «no dudan en afirmar que las leyes eu
ropeas son justas. Si con ello quieren decir que son verdaderas 70, 
son culpables de infidelidad, pues sólo la Ley divina es justa, pero si 
sólo quieren decir que son equitativas, en el sentido de que no ha
cen distinción entre nobles y hombres del pueblo, aunque se les 
pueda justificar, merecen ser reprendidos porque rinden así home
naje a los infieles, mientras que deberían saber que el char‘es el que 
ha inspirado a éstos, aunque nuestros ineptos administradores lo de
formen a menudo» 71.

En cuanto al principio de libertad, significa, según el autor, 
que «cada cual puede elegir su fe y su rito, hacer de su persona lo que 
quiera sin límite alguno y sin temer ningún castigo, la prueba es 
que se puede pasar del islam al cristianismo, ser mu‘tazilí o qadarí 
[...], dejar de rezar y ayunar [...] y practicar la usura; está claro que 
esta libertad sería el fin de la religión de Muhammad» 72. Por su-

M M. b. Y. al-Kattaní (1905), pp. 23, 28, 34, 37, 48.
70 La palabra haqq expresa en árabe a la vez la idea de justicia y de verdad,
71 Este razonamiento se encuentra en YVfar b. Idrís al-Kattaní (mss. K. 1119), quien se 

apoya en el ^amiy de Jalíl, el MuTd al-'HVam de Subkí y las Nawdzil de 'A, Qádír al-FásT para 
negar la idea de un derecho natural

72 M. b. Y. Kattání (1905), pp, 74, Násiri (t, ix, pp- 114-115) desarrolla las mismas ideas: 
«La libertad, tal y como la entienden los francos, es sin duda un invento de ateos (zindíq-s), 
ya que niega los derechos de Dios, de los padres y de la propia naturaleza humana. [„.] En 
cuanto a la libertad, según el islam, se encuentra definida en los libros de fiqh  en el capítulo 
sobre la incapacidad». B. Lewis en el artículo «Hurriyya» de la El (2), vol. nr, pp. 610-615, 
utiliza el mayor numero de textos parecidos a éstos, sin tener en cuenta, de hecho, que ex
presan una reacción contra un desarrollo histórico en el que los musulmanes fueron víctimas 
del liberalismo del siglo xix.



puesto que hay injusticias y desigualdades en el terreno fiscal, reco
nocía, pero, en el fondo, el gobernador inicuo no es sino un instru
mento de la justicia divina según el conocido adagio: «Vuestros go
bernantes son [a imagen de] vuestros actos» 71 * 73.

En los capítulos siguientes, Kattánl trata sobre la ética social. 
Recuerda que la afición a la música es contraria a los ideales islámi
cos de sobriedad y de renuncia 74, así como habitar bellos palacios y 
vestir ropas suntuosas; y recuerda que ese tipo de vida fue el que 
provocó la ruina de al-Andalus. No sólo los musulmanes de estos 
tiempos, afirma, se alejan de la sunna, sino que no existe quien los 
censure y, debido a esta desidia, se van acumulando los desastres: al
za de precios, hambrunas, terremotos, plagas de insectos, injusticias, 
luchas intestinas e intervención extranjera 75. Los musulmanes de 
hoy tienen una necesidad mayor de ser llamados al orden, pero, ¡oh, 
desdicha!, son pocos los que aconsejan y menos los que se dejan 
aconsejar bajo el falso pretexto de que los censores de hoy no reú
nen las condiciones canónicas 76. El hombre que rehuye este deber 
de censura moral (hisba) traiciona su fe y engaña a su comunidad. Su 
deber es, independientemente de los resultados inmediatos, recor
dar al emir que honre el contrato de investidura, imponiéndose a 
sus súbditos sólo para organizar el yihad., recordar a los ulemas que 
deben completar su magisterio manteniendo viva la tradición profè
tica, y a los jerifes que su único título de nobleza es dar ejemplo de 
piedad y fidelidad, y recordar que todos serán juzgados por sus ac
tos, no por sus intenciones 77.

El círculo se ha cerrado, pues, y el libro mismo se justifica en 
sus motivos, sus elecciones doctrinales y su estilo. «Naturalmente, el 
tiempo no es nada favorable a tal exhortación, pues está lleno de 
signos anunciadores del fin del mundo», concluye Kattáni, «aunque
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71 Ummdlukum a^malukum (M. b. al-Kattání, 1905, p. 92),
74 I b id p. 79, Observemos que la polémica a propósito de si el tarab era o no lícito sólo 

afecta a su uso con fines litúrgicos, pues la música profana es condenada unánimemente,
7’ Ibid, p, 92. El autor añade: «Esto ocurre en particular en nuestro Marruecos; habien

do mostrado continuamente la experiencia que cada vez que los marroquíes se alejan de la
sunna sobreviene a continuación un trastorno de las leyes naturales que no cesa hasta que 
vuelven al camino recto»,

76 Ibid,y pp. 86, 95,
ls Ibid., pp, 11-113. La posición contestataria del autor está muy claramente expresada 

en estas páginas.
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he querido hacer público lo que yo sé y dar a conocer lo que deplo
ro» 78. Daba así un ejemplo de lo que predicaba.

A pesar del número abrumador de citas donde parece diluirse la 
personalidad del autor, éste hace una elección política clara, obvia
mente tradicional, aunque las circunstancias lo obligan a ser violen
tamente contestatario. Gobernadores, ricos comerciantes y grupos 
urbanos asociados a los europeos son tachados de hipócritas, de co
diciosos y de cobardes; artesanos y ulemas tampoco salen mejor 
parados.

Esta virulenta crítica generalizada presenta cierta ambigüedad. 
La ciudad ha sido siempre la cuna del islam normativo. El autor 
afirma, sin embargo, que se aleja de la sunna, ¿Puede esto inducir a 
creer, a pesar de algunos juicios halagüeños sobre los rifeños 79, que 
el autor piensa hacer un llamamiento al hombre del campo para 
que tome el relevo? Por supuesto que no. Entonces, ¿la comunidad 
a la que se dirige no se reduce sólo a los ulemas que siguen siendo fie
les? En el primer capítulo, Kattání insiste extensamente en los bene
ficios de la unión y los perjuicios de la desunión, que fomentan, por 
todos los medios y desde siempre, los enemigos del islam, rechazan
do vigorosamente incluso la idea pretendida por los místicos de una 
salvación individual. Pero, si todo el mundo se entrega a las innova
ciones, ¿no corremos el riego de que esta comunidad ya no sea sinó
nimo de «grupo de los justos» que, según un Hadít, puede reducirse 
en el fondo a un solo hombre? Esto es lo que da a entender el capí
tulo final. En este cambio podemos percibir el itinerario recorrido 
por el grupo clerical de mediados de siglo, la víspera del protectora
do 80..

Cabe destacar otra ambigüedad en lo que se refiere a la actitud 
práctica que los musulmanes creyentes deben adoptar. El enemigo 
infiel quiere reemplazar la ley coránica por «la del César», y sin em
bargo él mismo es instrumento de la justicia divina. Los gobernantes 
sólo pueden defender el islam si son obedecidos, pero ellos mismos

7íi Ibid, p, 114,
7y Ibidt p, 35 (a propósito de los Incidentes de Melilla que enfrentaron a rifeños y espa

ñoles en 1893).
m Los Hádil-s utilizados no son los mismos al principio y al final del libro. Por ejemplo, 

se lee en la página 3: «Lo que Dios más aborrece es que un musulmán diga a su hermano: 
“Teme a Dios7’ y que íe responda: “Ocúpate de tus asuntos”», y en la página 100: «Ocúpate 
de tu salvación y no prestes atención a los demás».



son infieles a la Ley. ¿Cómo comportarse entonces? Kattánl resuelve 
este dilema afirmando: «Cambiad vuestro comportamiento y Dios se 
encargará de vuestros opresores en el interior y de vuestros enemi
gos en el exterior» 81.

Estas dos contradicciones y otras parecidas se reducen a la yux
taposición en el ulema contestatario de un rigor doctrinal y un opor
tunismo práctico que condicionan su actitud, que sólo puede ser en
tendida si se ubica en el marco de una evolución general de la cual 
él es víctima, al igual que la sociedad a la que se dirige. En realidad, 
no se opone con el mismo vigor a todo el mundo; su enemigo prin
cipal es el comerciante, que se enriquece en Europa o asociándose 
en Marruecos con los europeos. Esto se percibe en el tono utilizado 
cuando Kattáni habla de «la ética del lujo» y por el lugar central 
que ocupa en su libro el problema de «la amistad de los infieles». El 
estamento de los comerciantes es el que, según él, ha debilitado la 
voluntad del yihád porque es ambicioso e introduce un modo de vi
da contrarío al ideal ascético del islam. Es el que debilita la socie
dad porque se deja fácilmente corromper por los europeos, por 
amor al dinero, y por asociarse con éstos, aprendiendo sus lenguas, 
confiando en su ciencia y prefiriendo sus leyes. Los ricos comercian
tes son los portavoces y los aliados del extranjero 82. El sultán, acu
sado de violar las cláusulas de la bay(a\ los ulemas, acusados de com
plicidad, y los jerifes, de laxismo, también son criticados, pero con 
menor vigor y sin que sean identificados con claridad como los au
ténticos responsables de la decadencia del islam.

Si se quiere atribuir a la Nasíha un significado histórico concre
to, se debe ver en ella, esencialmente, una crítica de la actitud de la 
clase comerciante y de su ideología implícita. ¿Estaremos atribuyen
do quizá a los émulos de Kattánl unas facultades excesivas de adivi
nar el futuro? La respuesta ciertamente es no, pues desde 1870 ve
nían oyendo repetir a los protegidos: «Nosotros buscamos esta 
protección para salvar el porvenir de nuestros hijos» 83.
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Hl Ibid., p. 72, El origen de esta ambigüedad es la confusión que todos los alfaquíes co
meten entre ideal político racional y legislación despótica cesarista, asimiladas al tagüi (Co
rán, ii: 257 y xvi: 38), es decir, a la ley humana en tanto que opuesta al orden divino.

82 Es sintomático que la Nasíha mencione poco el término de «europeo» o «judío».
81 Sibá'T, b, p . 14.
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Conclusión

Hacia 1890 el majzén se había alejado tanto de su base social 
que ya no era defendido ni heroica ni eficazmente más que por un 
pequeño grupo de «legistas» retribuidos. En el ámbito del comercio, 
la hacienda y la moneda, el majzén sufría progresivamente la in
fluencia de la clase comerciante, única apta para ofrecerle consejos 
prácticos. Demoraba las decisiones, anteponiendo los eventuales 
efectos negativos, pero acababa por consentir ante las amenazas de 
las potencias. La clase de los comerciantes, por mucho que se queja
se de la actitud de los cónsules europeos y de los privilegios de la 
minoría judía, a veces llegaba a desear el mantenimiento de un siste
ma donde ella ya había conseguido un lugar confortable, y, fiel a la 
regla conocida de que no hay mal que por bien no venga, se dejaba 
influir por los extranjeros.

Nada de esto fue afirmado explícitamente. No hubo en Marrue
cos una defensa del liberalismo como en Túnez 84. Los ulemas, como 
Kattáni, no se equivocaron; supieron ver lo esencial: que el majzén 
se alejaba de las reglas del chare. Apelaron inmediatamente a la co
munidad de fieles apoyándose en el sentido primero de dos de las 
instituciones coránicas, la chüráy la bay‘a. La comunidad sustituye al 
soberano en caso de ausencia, habían dicho los doctores del pasado. 
Si el sultán ya no puede aplicar la Ley es que está moralmente au
sente, precisaron los de finales del siglo xix.

Todas sus opiniones sobre el yihad, el comercio y la coexistencia 
con otros no eran realistas. ¿Acaso no eran conscientes de ello? ¿Ig
norarían verdaderamente los rigores de la necesidad? ¡La falta de 
realismo sería probablemente creer que estaban hasta tal punto ciegos! 
Más bien habría que suponer que ésa era su elección y que ya sólo 
pensaban en una comunidad intemporal que Dios había prometido 
salvar, sucediera lo que sucediera 85. Más allá de una derrota que en 
el fondo de ellos mismos creían, quizá, inminente, y que su por ac
ción sería inevitable, ellos empezaban ya a ocultarse {taqiya). Su opi

84 Cf. Ibn Abí al-piyáí, Ithaf ahí al-Zamán, Túnez, 1963 (la monarquía constitucional), 
pp. 32-71. Una defensa tan clara del liberalismo no se encontrará en Marruecos hasta más 
adelante, con Muhammad al-Haywi.

85 M. b. Y. al-Kattánl (1905), p. 3. El autor cita el célebre llu d it Yahmilu hada al-dtna tnin 
kulA ijalqin ‘udültíh (Esta religión será sostenida por los justos de cada generación).



nión servía, según las circunstancias, al majzén, en sus justas contra 
los europeos; a los artesanos, en su campaña contra los impuestos 
ilegales; a los propietarios de tierras, en su rechazo de cualquier im
puesto agrícola, y a las poblaciones rurales, en sus revueltas contra 
los gobernadores sobornables... Esta postura es claramente la que 
otorga a los ulemas la renovación de su influencia.

Sería un gran error creer que esencialmente intentaban defender 
tal o cual interés de grupo; se limitaban a mantener efectivo el or
den divino que los hombres querían remplazar por una organización 
contingente. ¿Opinión teológica? Obviamente, pero encarnada suce
sivamente en un movimiento profano. ¿Actitud reñida con el realis
mo? Efectivamente, pero en cada momento dispuesta a servir de 
apoyo a las reivindicaciones temporales.

¿No habremos llegado, pues, al fondo de eso que se ha llamado 
«la doctrina salafí», definida equivocadamente por un contenido ne
cesariamente circunstancial? 8<\ Y los movimientos posteriores, a pe
sar de su gran variedad, ¿no habrán sido engendrados por la misma 
actitud fundamental que hemos tratado de definir a través de sus 
rasgos sociales y culturales?

Esta actitud —ya lo hemos señalado— no se confunde ni con la 
del grupo clerical en su conjunto, ni con la del majzén, ni con la de 
los grupos urbanos, aunque las circunstancias puedan llevar al ob
servador a confundirlas con una oposición común al extranjero.

Para mayor precisión, podemos definir esta actitud como:

1. Una toma de conciencia de un fenómeno histórico concre
to: el retorno del islam, en tanto que institución política, a su situa
ción de debilidad primitiva, en la medida en que había llegado a ser 
extranjero en su propio territorio y en que algunos musulmanes re
clamaban de su propio jefe que se restableciera el estado natural 
(ydhiltya) y se aplicase la ley de la razón (tdgüt).

Se podría replicar que corresponde simplemente a la actitud islámica que en otro 
tiempo se conocía como fatalista. Decir esto es emitir un juicio de valor sobre el islam en sí 
mismo, mientras que lo que queremos es mantenernos estrictamente en el aspecto histórico, 
entendiendo este último como el conjunto de sus interpretaciones sucesivas, Es verdad que, 
si definiésemos el salafismo como actitud más que como programa, crearíamos una dificultad 
teológica —como hemos creado otra, por otra parte, atribuyendo a la palabra «u\ema» un 
sentido restringido— pero este planteamiento nos ha sido impuesto por el análisis de los 
propios textos,
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2. Un rechazo a justificar, excusar o ayudar a este movimiento, 
independientemente de las circunstancias, sus promotores y el pre
cio que se tuviera que pagar.

El salafismo, obviamente, en su recorrido temporal fue tam
bién una cultura resistente, un grupo social (los ulemas) que se de
fiende; un poder central que se refuerza frente a sus competidores 
locales, y una clase comerciante que descubre los beneficios de la 
austeridad —éstas son las principales etapas del movimiento de 
1890 a 1930—, pero estas formas sobrepasan, una y otra vez, la ins
piración profunda que, por su propia naturaleza, sobrevivió a todas 
las peripecias coloniales y poscoloniales e impidió que la corriente 
reformista liberal se implantara en el país. Desde este punto de vis
ta, no podemos más que dar fe del éxito de la empresa.

Esta actitud, matriz de cualquier salafismo futuro, fue siempre 
minoritaria desde 1860 a 1912. Al surgir naturalmente de la estruc
tura social y de la evolución —o mejor, de la involución— de la cul
tura marroquí del siglo xix, determinó, por esta razón, los aspectos 
esenciales de la reacción nacionalista posterior.





VIII

LA «ANARQUÍA» MARROQUÍ

A partir de 1900 la «anarquía marroquí» se convierte en un leit
motiv de la literatura colonial de entonces. Como sinónimo de conti
nuos desórdenes, de luchas intestinas y de inseguridad, justificaría 
todo tipo de intervenciones: diplomáticas, políticas y, finalmente, mi
litares. Ya por entonces encontramos en el modo de enfocar esta 
anarquía dos conceptos claramente diferenciados: uno político y otro 
antropológico l.

El historiador actual se ha de enfrentar a la misma dualidad para 
intrepretar estas revueltas, que renacen una y otra vez. Si la anarquía 
significa únicamente el debilitamiento momentáneo del poder cen
tral, se puede relacionar, mediante una cadena de causa y efecto, 
con los acontecimientos vividos por Marruecos: comercio impuesto 
por la fuerza, protección, ultimátums e indemnizaciones. Sería, en
tonces, una consecuencia más o menos inducida de la intervención 
extranjera, que, al humillar al majzén, al crispar a la sociedad marro
quí, tendía a crear por sí misma esa «miríada de tribus», esas luchas 
de los leff-s y de los soff-s de los que extraería posteriormente moti
vos para relevar a una administración débil.

Si, en cambio, la anarquía no es más que otra expresión de la 
autonomía tribal, de la costumbre, de la segmentación, en una pala
bra, de la siba estructural, sería entonces una especie de «movimien

1 «Bastó simplemente con anunciar un próximo desplazamiento del majzén para que se 
apuntasen los agitadores al desorden moderado que suele ser la norma en el imperio jerifia- 
no» 1900, p, 399). Otro ejemplo que resaltamos es la conclusión que presenta este autor 
tras una descripción de la situación general de Marruecos en 1902: «No hay que exagerar los 
desórdenes [...]; suelen ser locales y duran poco» {ihid., 1902, p. 422).



to browniano» social, desencadenado por la presión colonial, una 
reacción espontánea de la célula marroquí original 2. Ya se opte por 
uno u otro concepto, lo que debemos interpretar de modo diferente 
es la evolución de la sociedad marroquí hasta el protectorado, e in
cluso después.

Recordemos brevemente las conclusiones del capítulo dedicado 
a la siba.

1. La siba no está estructuralmente vinculada con la organiza
ción tribal (la aparición de una revuelta en un determinado lugar no 
significa que la tribu de dicho lugar siga teniendo fuerza).

2. No es la negación absoluta del majzén; por el contrario, fun
ciona como un contrapeso indispensable.

3. La siba no se aplica a una situación uniforme, puesto que 
observamos una gradación en el ejercicio de la autoridad central, 
desde la ciudad estrictamente administrada hasta los confines am
pliamente autónomos, por las propias condiciones ecológicas (Sáha- 
ra) o por motivos estratégicos (Ríf).

4. Se actualiza mediante revueltas que nos ofrecen una amplia 
gama de casos distintos.

Estas conclusiones se basaban en el análisis de un periodo que 
se extiende desde el siglo x v iii hasta finales del x ix . En un momento 
en que los acontecimientos se precipitan en Marruecos, las revueltas 
aumentan en cantidad e intensidad, llegando hasta las mismísimas 
murallas de Fez en 1911, obligando al sultán asediado a pedir ayuda 
a las tropas extranjeras, ¿podemos sostener que siguen siendo funda
mentalmente válidas?

Y estos desórdenes: ¿aparecen durante el periodo 1900-1912 
como un elemento nuevo, sui generis> o bien significan solamente un 
incremento de la siba existente?, ¿son uniformes o responden a di
versas causas particulares?, ¿tienen un objetivo específico respecto 
del extranjero, del majzén, o bien sólo tienen como razón de ser el 
pillaje? He aquí algunas de las preguntas que deberemos contestar, 
más o menos directamente, a lo largo del presente capítulo. Todas
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2 Esta idea es de A. Le Chatelier, defensor de una política de tribus y adversario de la 
política del majzén, que adoptará Lyautey en 1912 (cf. RMM, vol. vril, 1909, pp. 462-466).
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ellas dirigen nuestra investigación hacia un problema fundamental: 
el grado de espontaneidad, de autonomía de la revuelta rural marro
quí 3.

Es inútil decir que un estudio histórico preciso de los desórde
nes rurales durante la década de 1900-1912 resulta bastante prema
turo. Quedan pendientes algunas tareas preliminares: establecer un 
cuadro numérico de la actividad económica (cosechas, comercio ex
terior, impuestos, moneda, precios), recabar sistemáticamente los tes
timonios de los contemporáneos, estudiar en profundidad los archi
vos marroquíes y extranjeros. Los hechos de armas y diplomáticos 
se conocen, obviamente, a través de los diarios de la época y de 
aquellos documentos expresamente escogidos por los gobiernos eu
ropeos para su publicación 4. Los utilizaremos aquí para obtener 
una cronología precisa, pero sirviéndonos esencialmente de los testi
monios marroquíes contemporáneos.

La problemática de la génesis de la conciencia nacional marro
quí no exige, en efecto, que se aproveche exhaustivamente la docu
mentación extranjera; basta con captar la reacción de los marroquíes 
respecto de las revueltas, independientemente de que conocieran o 
no sus motivos. No se trata, por supuesto, de confundir dichas re
vueltas con los móviles individuales, que sólo un análisis socioeco
nómico permitiría analizar. Desde nuestra perspectiva, la opinión de 
los distintos grupos en Marruecos, frente a los acontecimientos que 
vamos a describir, es la que determina el lugar que ocupa la revuelta 
rural en la prehistoria del nacionalismo marroquí5, por más ambi
guo —hay que reconocerlo— que éste sea.

L as condiciones de la anarquía

Al morir Hasan I, el majzén debía aún catorce millones de fran
cos de los veinte comprometidos con España tras los incidentes de

3 La experiencia de otras sociedades, en África y en Asia, nos obliga a plantear esta cues
tión.

4 Los archivos diplomáticos franceses son los únicos, hasta el momento, que han sido 
utilizados de una manera significativa. Se realizaron algunos sondeos en los archivos ingleses; 
en los de Alemania y España queda aún mucho por hacer {cf. E. Burke, bibliografía).

5 Todos estos testimonios emanan de miembros del majzén, civiles o militares; son, pues, 
unilaterales. Expresan, sin embargo, puntos de vista diversos que facilitan una crítica compa-



Melilla. En 1896 tuvo que desembolsar 50.000 libras (1.300.000 fran
cos) para adquirir la factoría edificada por el inglés D. Mackenzie en 
Tarfaya. A esto había que añadir diversas indemnizaciones que los 
representantes de las potencias6 reclamaban continuamente. Estas 
exigencias financieras, cada vez más agobiantes, agravaban los males 
que venían afectando al cuerpo social marroquí: explotación despia
dada de la población, soborno a los hombres situados en el poder, 
feroz represión de las revueltas 7; con el agravante de que las expe
diciones punitivas se desarrollan ahora ante la mirada de los perio
distas europeos. La represión de los Rehamna, la de los ‘Ach'ach, 
sobre todo, la describieron con intención de desprestigiar un régi
men que se abandonaba —o estaba forzado a recurrir— a semejan
tes crueldades 8. La presión extranjera ejercida sobre el majzén para 
que humanizase sus métodos se incrementó entonces. La reforma 
se hacía ineludible; sobrevino, sin embargo, en unas condiciones 
absolutamente desfavorables y marcó el fin de la independencia 
marroquí.
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E l empobrecimiento .

Ni el Estado ni los individuos se libraron de la pauperización y 
su corolario: el endeudamiento. Cuanto más se endeudaba la cúspi
de más se empobrecía la base y viceversa.

Si en 1882 el gasto público se estimaba en seis millones de fran
cos, en 1893 alcanzaba veinte millones y cuarenta en 1900. Más de 
la mitad de esta cantidad se desembolsaba fuera del país para pagar 
las indemnizaciones, comprar armas y algunos productos de la in
dustria europea, gastos improductivos a los que se añadían anual-

rativa, Además, existe una tradición oral, mantenida viva por las familias de los sublevados, 
que reproduce la opinión de éstos y que ha sido incluida en nuestro estudio.

6 NásirI, t  IX , p. 206; Ibn Zaídán, t  I, p, 382; supra, pp, 70 y 72. En lo que respecta a 
Mackenzie, cf. J.-L Miége, 1.1, pp, 136-137.

7 «Para atesorar las sumas considerables que él (Ahmad b, Müsá) exigía, los gobernado
res chuparon despiadadamente la sangre de sus administrados», dice Ibn Zaidán, l i, p, 39 L

a Respecto a estas revueltas, compárese los juicios del inglés R, Kerr {pp. 56-57), del his
toriógrafo Machrafí (p. 339 y s.)> opuesto al majzén, e Ibn Zaidán (t i> p* 391), que le es favo
rable. (A los sublevados de los 'Ach'ach, fracción de los Ait Mhammed de los Chauia, los* 
acorralaron en unas cuevas a las que prendieron fuego, pereciendo asfixiados por el humo.)



La «anarquía» marroquí 369

mente 14 millones de déficit comercial9. La masa monetaria dismi
nuía de año en año, los recursos del Tesoro no podían más que se
guir el mismo movimiento. En efecto, la recaudación aduanera era 
la única que se mantenía estable, pero, al estar mal controlada, enri
quecía más bien al gremio de los amines. Los demás recursos: maks, 
azaque, diezmo, indemnizaciones impuestas a las tribus sublevadas, 
confiscación de los bienes de los funcionarios destituidos, etc. eran 
irregulares y, a menudo, improductivos.

Las solicitudes de préstamos al extranjero se hacían, pues, inevi
tables: en dos años Marruecos perdió su independencia financiera 10. 
A partir de 1905 ‘A. ‘Azíz está con el agua al cuello; para financiar 
las operaciones militares en la zona de Uxda, autoriza al jefe de la 
mahalla que solicite créditos de las firmas comerciales a unos intere
ses desorbitados n. En 1906, para establecer un cuerpo de policía 
moderno en Tánger, conforme a las disposiciones del Acta de Alge
ceras (6 de abril de 1906), suplicó a los amines encargados de la mo
neda que consiguieran préstamos a cualquier precio u. Cuando 
estaba a punto de ser destronado, envió a su ministro de Hacienda, 
‘Umar al-Tázi, a que hipotecase las joyas de la corona para permitir 
que el majzén funcionase unos cuantos meses más 13.

El sultán obviamente pagaba mal a sus soldados y de modo irre
gular. Un caíd al-rha (que tenía a sus órdenes a 1.000 hombres) co
braba en 1902 ocho riál-s diarios (600 francos al mes); dos años más 
tarde, habría de contentarse con seis riáis. Un soldado cobraba en 
enero de 1903 1,25 pesetas al día (30 francos al mes), tras un aumen
to considerable, destinado a estimular al ejército en la lucha contra

9 Cifras proprocionadas por J. Erckmann, ya citado, y en Cónsul Reports (inglés) (cf. E. 
Burke, p. 1341

1C El 31 de diciembre de 1901, ‘A. ‘Azíz obtuvo un préstamo del Banco de París de 7,5 
millones de francos a un 6 por 100; luego, en abril y mayo de 1902 un importe equivalente 
de los bancos españoles e ingleses, El 12 de junio de 1904 obtuvo un préstamo de 62,5 mi
llones de un consorcio de bancos europeos. En diciembre de 1907 el majzén debía 33 millo
nes exigibles (cf DD/AMt vol. i, pp. 143-152; A. G, P. Martin, 1923, pp. 505-506).

11 Al-Haywf b, pp. 95-97, Los préstamos los hacían los comerciantes marroquíes estable
cidos en Marnia o a través de la firma Lahlou y Bensoussan de Marsella.

12 Recopilación de I.-S, Allouche, doc 15, fechado el 10 de ramadan de 1324 (28 de octu
bre de 1906),

n AF (1908), p, 31. Tází menciona la cantidad de 1.250,000 francos para diciembre de 
1907. El sultán recibió luego un anticipo del Estado francés de un millón y, posteriormente, 
el 15 de febrero de 1908 otro anticipo de 2,5 millones del Banco de Estado, recién creado 
tras la Conferencia de Algeciras.



Bü Hmara. Eso era lo que seguía cobrando en 1906 un soldado del 
cuerpo de policía de Tánger; pero no existía un baremo uniforme 
para todas las ciudades de Marruecos; en Mogador, en la misma 
época, sólo ganaba 0,75 pesetas (18 francos al mes) a pesar del au
mento que se acababa de introducir de un 50 por 100 14.

A continuación, detengámonos brevemente en observar los pre
cios. Debido a la sequía persistente, de octubre de 1904 a noviem
bre de 1905 todos los precios se habían multiplicado por cinco; en 
las regiones asoladas por la guerra, el alza obviamente era superior. 
En Taza, en enero de 1903, el trigo, que costaba 15 francos el quin
tal, alcanza 300 en abril; la cebada, en el mismo periodo, pasa de 8 a 
80 francos 15. Y para colmo, ocurría a veces que el majzén pagaba a 
sus soldados con luises de oro a una cotización teórica de 2 francos 
por ridly cuando en realidad valían 4 en 1905 y 3,5 en 1908 16. En 
esas condiciones, el sistema del manfüj (el hecho de inflar las cifras 
del registro de soldados ficticios) era una práctica habitual. El maj
zén estaba al corriente pero no se atrevía a actuar con rigor por mie
do a desencadenar temibles revueltas, como ocurrió en Uxda, en 
plena operación contra Bü Hmára 17.

La pobreza del país también queda patente con unas cifras rela
tivas a la provincia de Uxda, que durante diez años fue escenario de 
continuas revueltas. El 14 de diciembre de 1903 el amín de la adua
na, representante del ministro de Hacienda, recibe la orden de reti
rar de la circulación los flus, monedas de bil-lion completamente 
desgastadas; la operación concluye el 2 de agosto de 1904 con la 
recuperación de la ridicula cantidad de 610 kg de metal, que ascen
día a un precio de 477,5 pesetas (aproximadamente 382 francos). A 
raíz de esto, el amín comentará que con razón se explica la miseria 
de la provincia (watan) 18. No resulta, pues, descabellado imaginar el 
estado del ejército: soborno y sedición entre los oficiales, falta de 
combatividad y propensión al pillaje por parte de los soldados.

14 Náyím, p, 35; Haywf b, p. 63,
n E* Aubin, p. 122; recopilación de L-S. Allouche, p. 51.
lc" RMM, voL vi, día 1908, p. 714; según una carta de un individuo anónimo de Fez.
17 HaywT, encargado del gasto público en Uxda, refiere que en abril de 1904 la cifra era 

de 1,137 soldados ficticios (el 40 por 100) de la mahalla de Ibn Karrüm y 3.000 de la de Ibn- 
al-BagdádL Al intentar eliminar estos gastos inútiles, no contará con el apoyo del majzén (cf. 
Haywl, b, p, 67).

]* Ibiá., p. 59.
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Siempre existió igualdad de medios entre los combatientes del maj
zén y los rebeldes, lo que explicaría que todas las batallas hayan si
do dudosas 19. La población —y éste es un dato importante— no 
sentía ni simpatía ni respeto por aquellos soldados famélicos que la 
explotaban, a la vez que se mostraban incapaces de defenderla.

E l final del antiguo majzén

A partir de 1860 el poder majzéní se vuelve a la vez más autocrà
tico y menos tradicional. De 1894 en adelante, en dos periodos clara
mente diferenciados, llevó hasta sus extremos ambas tendencias: to
talmente déspota, bajo la regencia de Ahmad b. Músa hasta 1900; 
brusca y completamente reformado hasta la revuelta de ‘A. Hafiz 
(verano de 1907); en ambos casos se alejaba de la norma, que era la 
única en legitimarlo.

Con la muerte de Hasan I, los contemporáneos tuvieron clara
mente la impresión de que el majzén, tal y como lo había instituido 
el sultán Sulaimán, había llegado a su fin. No solamente la chura ha
bía dejado de tener consistencia sino que el chambelán Ibn Musa, 
entonces regente, había alejado del poder a todos los que no fueran 
de su familia. Al acceder al puesto de primer ministro, nombró a un 
hermano, Idrís, chambelán y a otro, Sa'íd, ministro de la Guerra; y a 
un tercero, Mhammad, embajador en Francia. Incluso se esperaba 
que depusiera al joven ‘A. Azíz para hacerse proclamar sultán a sí 
mismo. Habría, pues, que interpretar la vinculación mística de la 
población con el hijo mayor de Hasan I desde esta usurpación del 
poder sultani. Mhammad el Tuerto, que había sido dejado de lado 
al final del reinado de su padre, se convirtió en el símbolo de la le
gitimidad perdida. Todas las revueltas que tuvieron lugar a partir 
de 1895 se hicieron en su nombre 20. No podemos, pues, decir que 
el regente siguiese el ejemplo de Hasan I, se mantuvo fiel a las apa-

iy Ibid, p, .58 (Ibn Karrüm concierta con los soldados su deserción medíante un precio 
convenido). Náyím, p. 47 (MadanI al-Gláwí paga 350.000 francos a ‘Umar al-Tází para poder 
huir de la ciudad sitiada de Uxda; pasa por Argelia y entra en contacto con unos comercian
tes que le ayudarán posteriormente durante la revuelta haflzí.

20 La revuelta de los Rehamna, a partir de septiembre de 1985, el ataque de Mequinez en 
abril de 1901, la revuelta de Bü Hmára en noviembre de 1902, se harán en nombre de 
Mhammad, Éste acabará por sublevarse contra su hermano, 'A Hafiz en 1908.
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riendas, al ceremonial, pero en el fondo, su poder usurpado se afir
mó sin afán de legitimidad, fundándose únicamente en la corrup
ción y el terror 21. La era de los pretendientes podía comenzar.

En el transcurso del primer semestre del año 1900, los tres her
manos Ibn Müsá desaparecían, uno tras otro 22. El joven sultán ‘Abd 
al-‘Azl2 mantuvo durante un tiempo la ficción de la continuidad, al 
nombrar visir a un primo y chambelán, a un hermano del difunto 
regente 23. Era, sin embargo, evidente que no podía continuar con la 
política tiránica de este último ni restablecer el majzén de Hasan I. 
Dejó pasar el tiempo necesario para evaluar y posteriormente ven
der la inmensa fortuna que el regente se había cuidado de legarle en 
su totalidad, al nombrarle tutor de sus hijos 24, a continuación, cons
tituyó un majzén completamente nuevo 25. El joven sultán, bajo la 
influencia de su madre 26 y de sus consejaos ingleses —el coman
dante Harry Mac Lean y el médico Verdón, con el estímulo discreto 
del ministro británico en Tánger, Harold Nicolson—, estaba decidi
do a convertir su gobierno en algo más llevadero y humano, con 
una administración más regular y más honesta. Sus intenciones eran 
excelentes pero este nuevo majzén, prefiguración del que el protec
torado acabaría instituyendo en 1912, no consiguió fundar una nue
va legitimidad. Los historiógrafos contemporáneos tuvieron concien
cia de este corte 21. De la interpretación de éste dependerá el 
sentido que se dé a la revuleta de ‘A. Hafiz.

En sólo unos meses, las reformas que los ingleses habían inten
tado en vano conseguir que aceptase Muhammad IV y Hasan I fue
ron adoptadas y aplicadas con un entusiasmo bastante ingenuo, pues

21 Los historiógrafos se refieren a esta época como a la tiranía (istibdád) asoladora (Ibn Zaí- 
dán, t. i, p. 309), Ejemplos de la venalidad del regente los proporciona Machrafi, p* 412 (para 
cualquier solicitud, había que pagar 20,000 francos; cada intendente del ejército pagaba 2,000 
francos al mes [„.] así como los amines de la aduana, los oficiales, los gobernadores, etc,)*

22 Sa*íd murió en enero, Idris en abril y Ahmad el 13 de mayo de 1900*
23 Mujtár b. LAbd Aliah y Hasan b. Müsá.
24 Esta fortuna se estimó en 8 millones de francos, como mínimo, y 40 como máximo, 

Sólo en Fez se tardaron cuatro meses en liquidar todos los bienes. El sultán sólo recibió, por 
supuesto, una mínima parte (Machrafl, p. 412),

23 Mufaddal Gamt, primer ministro; 'A. Karim b. Sulaimán, ministro de Asuntos Exte
riores; ‘A* Salám Tázi, de Hacienda, y Mahdi al-Manabhl, ministro de la Guerra*

26 Lalla Raqía, esclava de origen ruso (circasiana), educada en Turquía (m, 1901) (AF, 1901, 
p, 362).

27 Ibn Zaídán, t* i, p, 415, que retoma una fórmula de Ibn al-A'ray al-Sulaimání, al hablar 
de un tnqüáhfuyai
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el majzén creía poder obtener fácilmente la ayuda y el apoyo de las 
potencias europeas. Inglaterra fue el único país que siguió con apa
rente simpatía la experiencia. En junio y julio de 1901 dos misiones 
fueron enviadas a Europa para sondear las intenciones de las poten
cias: una, dirigida por Mahdí al-Manabhí, ministro de la Guerra, vi
sitó Inglaterra y Alemania; la otra, dirigida por ‘Abd-al-Karim b. Su- 
laimán, ministro de Asuntos Exteriores, fue a Francia y a Rusia. Al 
regreso, presentaron sus ideas reformadoras, que fueron discutidas y 
aplicadas en septiembre. En lo esencial, retomaban los principales 
puntos del programa de John Drummond Hay 28,

1. Se trataba, primeramente, de formar un auténtico gobierno; 
las disposiciones legislativas y las decisiones políticas no podían 
tomarse más que en Consejo de Ministros, que se reuniría todos los 
días a una hora determinada, tras una discusión libre y general de 
todos sus miembros 29.

2. Para acabar con la venalidad de la administración, se asigna
ron unos salarios a los funcionarios, que, en caso de ser destituidos, 
ya no tenían que temer ser encarcelados o desposeídos de sus bie
nes, pero, en contrapartida, al ser nombrados, debían prestar jura
mento de no aceptar regalos ni medio alguno de corrupción 30.

3. La experiencia del tertib de 1881 fue retomada y mejorada; 
los caídes y gobernadores ya no se encargaban de percibir el im
puesto sobre bienes raíces, que fue confiado, a partir de entonces, a 
unos amines especializados que debían informar de la suma que de
bía cada propietario, bien por adelantado bien aplicando un baremo 
fijo 31.

4. Por último, un embrión de Asamblea Consultiva, formada 
en gran parte por funcionarios y comerciantes, se reunió en Rabat, 
en diciembre de 1901, para discutir los proyectos de equipamiento a 
los que los ingleses concedían gran importancia 32.

28 Cf. supra, p. 280,
2<i Ibn Zaídán, 1.1, p. 399; Haywl, b, p. 21.
50 AF{1902),p. 188.
}1 Machrafl (pp. 428-431), suministra unos haremos que compara con el azaque.
52 AF (1902), p. 422. despacho enviado por Nicolson a Lansdowne el 31 de enero 

de 1902, citado por E. Burke, p. 129. Este consejo pasó a ser posteriormente el Maylis al- 
A‘yán (Asamblea de Notables).



El programa de Hay tuvo que esperar cuarenta años para ser, 
por fin, aplicado. No por ello, las circunstancias se presentaban 
ahora más favorables. Los resultados fueron sistemáticamente ne
gativos, según el testimonio unánime de los contemporáneos, ma
rroquíes y extranjeros. El Consejo de Gobierno, dividido en dos 
clanes antagonistas, no adoptaba ninguna decisión; los caídes, go
bernadores y jefes del ejército estaban también divididos en dos 
campos enemigos; los funcionarios, al no tener ningún estímulo, 
cumplían cada vez peor con sus tareas; la consulta de los notables 
les pareció a las poblaciones una muestra de debilidad e indecisión; 
el tertiby por último, más leve, comparado con los impuestos irregu
lares recaudados por los gobernadores, se consideraba, sin embar
go, excesivamente gravoso respecto del azaque, que era el único im
puesto considerado legal33. ‘A. ‘Azíz mandó publicar una fatwá 
aprobatoria por el cadí de Fez-Yedíd, Muh. b. Rachíd al-lráqí, y su 
consejero particular, Muh. b. al-Makki al-Süsí34, pero sin resultado 
aparente. Incluso si las circunstancias generales hubieran permitido 
la aplicación de este programa, cosa que distaba mucho de corres
ponder a la realidad, la opinión, tal y como había sido formada por 
el grupo contestatario de ulemas desde 1860, no podía más que 
mostrarse desfavorable.

En suma, la reforma de ‘Abd al-Azíz tuvo un único resultado: 
despojar al majzén de la poca autoridad que seguía poseyendo 
en un momento en que las contradicciones de la sociedad marro
quí, avivadas desde hacía medio siglo, iban a alcanzar su punto 
crítico 35.
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33 AF (1902), p. 229; Haywí, b, p. 21; Machrafí, op. cit Los opositores alegaron que la re
forma era de inspiración inglesa. El estímulo del embajador H, Nicolson no daba lugar a du
das; pero el verdadero artífice de la reforma era 'A, Karim b. Sulaimán, considerado profran
cés, En efecto, había obtenido el aval de París en julio de 1901, pero los partidarios de una 
política de tribus y los colonos de Argelia veían con malos ojos esta política temiendo que 
triunfase.

34 \A Hafiz al-Fásí, t  i, pp. 90-92; despacho de Gaíllard a Taillandíer de 25 de julio de 
1902 (cf E. Burke, p. 149),

35 AF (1902), p, 228. En una conferencia pronunciada en París el 16 de mayo de 1902, 
Doutté observaba: «El gobierno se ha laicizado a tal extremo que en el ministerio marroquí 
ya no hay ni un solo jerife».
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La situación en 1902

Pauperización general, de un lado, ruptura de la legitimidad po
lítica, de otro; ¿qué podía resultar de esta conjunción sino una situa
ción explosiva? Echemos una ojeada a un artículo de L ’Afrique fran
çaise del otoño de 1902 titulado: «Cosas de Marruecos». El autor 
enumera los incidentes acaecidos durantes los meses anteriores. En 
abril de 1901, el zoco de Mequínez es atacado por los habitantes de 
los alrededores porque el majzén reparaba la carretera de Fez a Me
quínez —primer paso, según ellos, hacia el dominio de los europeos 
en el país— y porque —decían— querían liberar a Muley Mham- 
mad 36. En mayo ocurre el asunto Pouzet. Se trataba de un colono 
de Orán que, acompañado de un pequeño grupo, intentaba desem
barcar en la costa del Rif para hacer turismo, según el gobernador 
de Argel; para hacer prospección minera, según los rifeños. Éstos 
empezaron por rogarle que se alejase, luego dispararon contra él 
para asustarlo pero lamentablemente le hirieron con una bala mor
talmente 37. Dos meses después se señala una agitación en el Tafila- 
let a causa del avance del ejército francés por la cuenca de Zusfana 
«a pesar de las ventajas de la ocupación francesa», precisa el autor. 
Al final del verano se organiza una expedición contra los Zemmur y 
los Zaer para despejar la carretera de Rabat, pues el majzén pensaba 
establecerse en esta ciudad algún tiempo. En octubre de 1901 
estalla en Fez el asunto del misionero inglés David J. Cooper, asesi
nado por un simple de espíritu, un jerife ‘Alamí. El culpable acude a 
refugiarse al santuario de Muley Idrís, se deja convencer y acepta 
presentarse ante el sultán para disculparse. Éste, bajo la influencia 
de sus consejeros ingleses, que lo empujan a tomar una decisión 
ejemplifícadora, se retracta de su promesa del aman 38 y ordena que 
se condene y ejecute a un hombre legalmente irresponsable, acto 
que jamás se le perdonó 39. Poco tiempo después los Wazzání, cuyas

“  A F(1902), pp. 351 y 362.
El incidente Pouzet brindó el pretexto a Francia para presentar un ultimátum y obte

ner el envío de una embajada que acabó por aceptar el hecho consumado en el Tuat (cf, 
DD/AM, vol, i> pp* 18-21),

38 Promesa de salvar la vida que las autoridades hacían tradicionalmente a los rebeldes y 
criminales.

39 AF(1902), p. 395; Haÿwï, b, pp. 10-11; ver, sobre todo, 'A. Hai abKattânï (1908), p, 8* 
El autor subraya que en 1895 el embajador marroquí ‘A, Karím Bricha fue abofeteado en



propiedades eran atacadas continuamente por los B. Mastara, piden 
al sultán que envíe una expedición punitiva y lo consiguen. En el 
mismo momento, Chauen es atacada por los Ajmas y los B. Ider cor
tan la carretera de Tánger a Tetuán 40. La situación es, pues, explosi
va en todo el norte de Marruecos. ¿Cómo podía sorprender que la 
chispa que prendía en todo el país se encendiese en el este, en esta 
región donde, según opina Haywí, «el sultán Hasan I se había abste
nido de debilitar a las tribus mediante el impuesto o el servicio mili
tar porque las consideraba una muralla que protegía su reino de los 
franceses» 41 ?
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G r a n d e s  b a n d o l e r o s  y  g r a n d e s  c a í d e s

El hecho destacable del periodo 1894-1912 es el ascenso de 
personajes famosos, de unos hombres rapaces, sin principios, que 
perseguían su propio interés, amparándose al sol que más calienta, 
según los poderes que se repartían el país 42. No todos acabaron 
del mismo modo: algunos siguieron siendo simples bandidos, admi
rados y temidos; otros adquirieron honor y respetabilidad al obte
ner el título —supuestamente menospreciado y, a la vez, codicia
do— de caíd sultaní; otros, por último, llegaron incluso a aspirar al 
trono con la perspectiva garantizada de acabar en palacio, bien 
como sultán o como prisionero de Estado. Todos, sin embargo, 
comparten la misma trayectoria hacia la cumbre: iguales circunstan
cias iniciales, mismas alianzas, idéntica táctica.

Causas generales del bandolerismo

La crónica ha conservado el nombre de algunos bandoleros cé
lebres que actuaban en los alrededores de las ciudades habitadas

Madrid por un oficial que hicieron pasar por loco. ¿Por que no se presentó la misma excu
sa?, se pregunta. Sobre el incidente con Bricha, ver Machrafi, p. 336.

40 A, Joly, pp. 222, 269, n, L
41 Haywlj b, p, 15. El autor estima que aquello fue un grave error, que abonó el terreno, 

a la vez, a la revuelta de Bü Hmára y a la intervención de Francia.
42 El mismo fenómeno se produjo, en circunstancias similares, al final de la dinastía de 

los sa'adíes a principios del siglo xvii.
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por los europeos, como Ceuta, Tánger y Tetuán. Veamos el mecanis
mo con que actuaban, que no tenía nada de deshonroso a los ojos 
de la población marroquí.

Se supo a principios de 1902 que los B. Ider se dedicaban, en 
los alrededores de Tetuán, a atacar a los viajeros. El gobernador, an
te las quejas cada vez más numerosas, ordenó detener a todos los 
miembros de la tribu que se hallasen en los zocos de la ciudad. Las 
represalias no tardaron en hacerse sentir: una caravana que pertene
cía a un rico comerciante judío fue asaltada en el camino de Tánger 
e hicieron prisioneros a unos cuantos hombres. Las negociaciones, 
como de costumbre, se iniciaron poco después, bajo los auspicios 
de un jerife, Muhammad al-Baqqálí. Se llegó, al final, a un intercam
bio de prisioneros y el incidente podía haber terminado ahí. Pero 
los diarios españoles, entre tanto, habían montado un escándalo al 
respecto; el gobierno dé Madrid envió en marzo de 1903 un barco a 
las costas de Marfil (Río Martín) con el pretexto de evacuar a los eu
ropeos de Tetuán. El sultán, alertado por su representante en Tán
ger, advierte, a su vez, al gobernador. Este, al considerar su honor y 
su carrera en peligro, decide dar una lección a los B. Ider. Les tien
de una emboscada que fracasa, no así el incendio del poblado. Las 
hostilidades se reanudaron con más fuerza; Tetuán sufrió desde ma
yo de 1903 a marzo de 1904 un verdadero asedio durante el cual un 
millar de soldados regulares, reforzados con voluntarios rífenos, se 
enfrentaron a 6.000 cabileños.

Lo que llama la atención, sin embargo, es el desenlace de 
este asunto. Los B. Ider carecían de jefe, y he aquí que un cierto 
Muhammad al-Dawwás de los Ánllera se encontraba —¿por casuali
dad?— en los lugares donde debía tener lugar la emboscada frustra
da; se puso en seguida del lado de los B. Ider y se apresuró a formar 
una coalición para apoyarlos. Sabemos, por otro lado, que el tal 
Muhammad al-Dawwás era célebre en la región por sus atrevidos 
golpes contra los españoles de Ceuta. Había adquirido gran notorie
dad al organizar el secuestro del periodista inglés Walter Harris, gra
cias al cual obtuvo la libertad de alguno de sus correligionarios en
carcelados en Tánger tras las quejas de las autoridades españolas. 
Su prestigio era tal que se podía pasear libremente por los zocos 
de las dos ciudades del norte. Poco tiempo después del sitio de Te
tuán, en el que participó, se supo que había conseguido obtener lo



que sin duda era el objetivo de su acción: un dahir que lo nombrara 
caíd de los Ánllera 43.

He aquí, pues, el caso de un personaje cuya fama era puramente 
local, pero que ilustra perfectamente la táctica que otros, más cono
cidos, utilizaron a mayor escala. El empobrecimiento general disuel
ve los vínculos comunitarios, el debilitamiento de poder central de
bilita, a su vez, la autoridad del caíd nombrado regularmente por el 
majzén. Aparece entonces el aventurero, el hombre atrevido y con 
recursos que, por medio del chantaje sistemático, adquiere rápida
mente dinero (indemnizaciones de los rehenes europeos) y prestigio 
(liberación de sus correligionarios justa o injustamente encarcela
dos). Con un pequeño grupo de fieles, monta una guardia personal y 
se convierte en el mediador obligado entre el majzén, los europeos 
y la población. Con la ayuda activa de esos mismos a los que retiene 
prisioneros, «arranca» su nombramiento al sultán para un puesto de 
caíd y se transforma entonces en un funcionario respetable 44.
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Ahmad al-Raisunf45

El célebre Raisünl, cuyas hazañas merecieron los honores de la 
prensa internacional durante más de veinte años, no actuaba de mo
do diferente. Auténtico jerífe idrisí, pariente próximo de los jefes de 
la influyente zagüía de los B. Raisün de Tetuán 46, comenzó durante 
los últimos años del reinado de Hasan I una vida aventurera que se 
transformó rápidamente en la de un salteador de caminos. Detenido 
a traición por el gobernador de Tánger, Ibn ‘A. Sádiq, fue encarcela
do durante muchos años en la terrible prisión de la isla de Moga- 
dor. Liberado a la muerte del sultán tras la intervención de Mham- 
mad Torres, amigo de sus familiares de Tetuán, volvió a los lugares 
de sus hazañas, la zona montañosa entre Arcila y Tánger, esperando

A.Joly, pp. 266, 297 y 298.
44 En los mismos parajes, tenemos el caso de aquel al que los españoles llamaron «E\ 

Valiente» y que estaba designado por el propio sultán. Sus hijos acabaron por asociarse con 
unos hombres de negocios españoles para explotar una mina de níquel (cf. recopilación de 
I.-S. Allouche, p. 34, carta de *Abd al-Azíz a Torres fechada el 29 de yumada I de 1324/20 
de agosto de 1906).

45 El nombre se alteró y pasó a ser Raisülí, incluso en los documentos del majzén.
46 Sobre esta zagüía, c£ Tuhámi al-Wazzání.
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la ocasión favorable para volver a las andanzas 47, cosa que no se hi
zo esperar cuando el majzén estuvo totalmente ocupado con la re
vuelta de Bü Hmára. Menos peligrosa que ésta, la actividad de Rai- 
süni planteaba, sin embargo, serios problemas al sultán, pues se 
desarrollaba en los alrededores de la capital diplomática del país y 
desencadenaba múltiples quejas de los representantes de las poten
cias. A pesar de las múltiples dificultades, se montó una expedición 
en junio de 1903. Zinát, el refugio en plena montaña de Raisüni, fue 
tomado, pero el bandido escapó y para que liberasen a sus compa
ñeros y alejar al ejército de la zona, recurrió a un medio que se con
vertiría en clásico: secuestrar al periodista W. Harris, siempre dis
puesto, aparentemente, a hacer este tipo de favores.

No contento con esta hazaña, que ya se había convertido en tri
vial, Raisüni intenta con éxito otra mucho más atrevida: secuestra en 
su villa de los alrededores de Tánger a un ciudadano norteamerica
no de origen griego, Ion Perdicaris, y a su yerno, y, a continuación, 
reclama unas exigencias desorbitadas. El presidente de los Estados 
Unidos, Th. Roosevelt, envía un navio de guerra a las costas marro
quíes a la vez que dirige un ultimátum al sultán 48, El majzén, obliga
do a ceder, nombró al bandolero chantajista caíd del Fahs, es decir, 
de los alrededores de Tánger. Raisüni, algo desconfiado, prefirió 
quedarse en Zinát, contentándose con nombrar a un suplente, Ibn 
Mansür, que, estableciéndose en el mercado a las afueras de la ciu
dad, impartía justicia según su humor, sin preocuparse para nada 
del char‘ o simplemente de la equidad. Los europeos empezaban a 
mostrar señales de impaciencia ante estas actuaciones, cada vez más 
insensatas, pero no parecían muy apurados en que que el majzén 
acabara con ellas. El sultán era plenamente consciente del perjuicio 
que estaba afectando a su autoridad por la mera existencia de un 
hombre como Raisüni, y sin embargo, se vio obligado durante un 
año entero a tratarlo como a un buen súbdito leal, apenas culpable 
de algunas negligencias y del error de haber testimoniado una exce
siva desconfianza hacia el majzén.

47 Los acontecimientos ocurridos con anterioridad a 1903 son bastante mal conocidos 
(cf. E. Michaux-Bellaire, 1908 a, pp. 327-328; Muh, Jatïb y T. G. Figueras).

4S El ultimátum quedó resumido en una frase que se hizo célebre: ¡Perdicaris vivo o Rai- 
sünï muerto! El episodio dio lugar a toda una literatura de aventuras en lengua inglesa.



No resulta difícil descubrir la razón de esta ambigua situación. 
Raisüní, durante el año en que fue caíd, no dejó de autorizar, contra
riamente a los tratados, las operaciones inmobiliarias en el F ah s1. 
Disfrutaba, pues, del apoyo encubierto de los hombres de negocios 
europeos, y sólo pensaba en disminuir la autoridad del sultán. Así 
fue como convenció a uno de sus subordinados, Uld Barián, para 
que atacase por sorpresa la ciudad de Arcila. Españoles y franceses 
amenazaron entonces con desembarcar, ‘A. Azíz no tenía más recur
so que suplicar a Raisüní para que hiciese entrar en razón a Uld Ba
rián. El caíd-bandolero así lo hizo y puso tanto más empeño en ello 
cuanto que su antiguo subordinado, en el ínterin, se había declarado 
independiente. Con la ciudad reconquistada obligó a sus habitantes 
a expresar oficialmente el deseo de nombrarlo a él bajá 50. Este jue
go doble, llevado a cabo por todos los protagonistas, duró hasta di
ciembre de 1906. En esa fecha, el sultán se decidió por fin a desti
tuir a Raisüní, nombró a su ministro de Guerra, Muh. al-Gabbás, a 
la cabeza de una expedición, con la orden secreta de arrestarlo para 
«restabler el prestigio del majzén». Pero esa orden fue papel moja
do; el desconfiado de Raisüní no acudió a la convocatoria de Gab- 
bás; se retiró a Tázrüt, en plena montaña, y desde allí escribió a la 
legación alemana reiterando su buena fe y su fidelidad al sultán. 
Poco tiempo después llevó a cabo de nuevo un secuestro espectacu
lar: el del caíd MacLean que había acudido a negociar su rendi
ción 51. Este fue retenido como prisionero hasta el 6 de febrero de 
1908, bastante después de la destitución de ‘A. Azíz; su liberación 
fue acordada directamente con los ingleses, que concedieron a Raí- 
süni su protección y 20.000 libras de rescate, cuya cuarta parte fue 
pagada al contado 52.
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4() Recopilación de I.-S. Allouche: cartas fechadas del 25 de junio de 1906 al 5 de agosto 
de 1906.

,0 Ibid., carta de 28 de octubre de 1906.
51 Cf. L. Martin (1908).
52 Acabo renunciando al resto que se le debía, al obtener, gracias a la intervención de 

Manabhí, el puesto de caíd de Suk-el-‘Arba de al-Garb. Tras el desembarco de los españoles 
en Larache en 1911, aplicó el mismo juego con ellos hasta su desenlace fatal durante la gue
rra del Rif de 1925.
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Conclusión

Los diplomáticos y periodistas contemporáneos de estos aconte
cimientos sostuvieron que el majzén, aunque no provocase por sí 
mismo estos incidentes, tenía interés en que durasen para justificar 
su inmovilismo y su rechazo a las reformas 53. Aunque se pueda per
cibir en los jefes del ejército una actitud ambigua hacia los bandi
dos, no podemos dejar de observar que la misma dualidad caracteri
zaba la actitud de los hombres de negocios europeos. Las propias 
poblaciones rurales, aunque no la aplicasen siempre, observaban 
una estricta neutralidad entre éstos y las tropas del majzén. Este tipo 
de bandolero de noble porte, diestro en el arte del secuestro y el 
chantaje, defensor un tanto benévolo de los campesinos injustamen
te tratados, anfitrión suntuoso de los europeos nostálgicos de aven
turas, candidato a la respetabilidad, y al servicio un tanto fiel del 
majzén, aparece en unas condiciones determinadas: cuando la pau
perización rural vuelve a los hombres vulnerables, dispuestos a 
todas las aventuras; cuando las dificultades de la hacienda pública 
transforma a los soldados en saqueadores, y, por último, cuando la 
presencia de europeos perturba la acción del majzén. Esto explicaría 
que el norte fuese el terreno de elección de los más conocidos. Pero 
la situación prácticamente era la misma en todo el país. Grandes y 
pequeños caídes, los que consiguieron imponerse al sultán, y luego 
al protectorado durante medio siglo y los que desaparecieron tras la 
conquista francesa dejando un nombre apenas rememorado 54, todos 
utilizaron como cepo la avidez, tama\ que con acierto señala Haywi, 
de las poblaciones; gastaron el dinero que procedía directa o indi
rectamente de los europeos 55; se aprovecharon de la debilidad y del 
miedo del majzén.

53 Cf+ E. Michaux-Bellaire (1908 a), p. 509. El autor explica que el majzén pretextó la agi
tación de Raisüni para retrasar la misión de Saínt-René Taillandier en diciembre de 1904, y 
para intentar demorar hasta el día del juicio final la aplicación del Acta de Algeciras en 1906.

34 Éste es el caso del caíd TrH en la región de Azemmur, que se negó a reconocer el 
protectorado francés y se unió a la resistencia en el sur; su recuerdo aún perdura en la re
gión (cf. Vilíes et Tribus, Azemmur y su región),

55 Haywi, b, p. 49, Comparar cómo empezaron los grandes cardes, Gláwi, Gundáfi, Isa b, 
Umar, Mujtár de los Seksaua y MadanI de los Ajsas, respectivamente en capt, Schoen, G. 
Maxwell, L. Justínard, L  Fresnau, F. de la Chapelle y M. al-Süsi.



Las mismas causas explicaban el origen del bandolerismo en bo
ga y del fenómeno de los caídes supremos. Sólo cambiaba la confi
guración de los lugares de las hazañas, que era la que, posteriormen
te, producía distintos resultados. Lo mismo se puede decir de otro 
fenómeno, tercera modalidad de los desórdenes rurales: el de los 
pretendientes al sultanato.
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LO S PRETENDIENTES

La historia marroquí está, por supuesto, llena de pretendientes 
al sultanato, pero los del periodo que nos ocupa son de un género 
nuevo. Son más numerosos que lo habitual y se suceden a un ritmo 
cada vez más rápido. Sobre todo presentan un aspecto claramente 
de «mahdíes» que expresa el calificativo de rogui asignado a algunos 
de ellos, por referencia a la revuelta de 1860 56.

En nombre del hijo primogénito de Hasan I, Muley Mhammad, 
los hermanos Yam‘ I intrigan contra el chambelán Ahmad b. Müsá 
para intentar salvar su posición. También en su nombre, un antiguo 
gobernador de Taza, Mubárak b. al-Táhir al-Rahmání, subleva a los 
Rehamna en 1895 y los dirige contra Marraquech. Y por último, 
también usurpa la identidad del heredero, a finales de 1902, en los 
alrededores de Taza (extraña coincidencia), Yílálí al-Zarhüní, llama
do Bü Hmára 57.

Poco tiempo después se manifiesta en al-Maqam, en el Dahra, 
£A. Qádir al-Atígi, conocido por Bü Hsíra, que pretendía ser el sul
tán ‘A. Azíz, que había escapado de la reclusión a la que lo tenía so
metido el inglés Mac Lean 58. Más adelante existió incluso un falso 
Bü Hmára: doble o triple impostura 59 Muley Mhammad se había 
convertido, en efecto, en un símbolo; la realidad había perdido 
todos sus derechos.

^ Ver capítulo 3, p. 175 y s.
57 Un miembro del majzén, como el propio Haywl, no parece haber entendido el senti

do simbólico de la vinculación de la población con Muley Mhammad. Señala que Bü Hmára 
no se parecía en absoluto a este ultimo, añadiendo: «Sólo un pueblo cegado podía equivo
carse» (Haywí, b, p. 20).

18 Ibid!, p. 28, Bü Hsíra, sostenido primero por un jefe de una zagüía local, Hammáda al- 
Büzaggáwi, fue desenmascarado por Bü Hmára, y acabó sus días como ordenanza en Berkan.

Haywi, f, p. 49.
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Cuando Hafiz se subleva contra su hermano y consigue por una
nimidad el apoyo de todo el país, la era de los impostores parecía lle
gar a su fin. Bastó con que asomase la debilidad del nuevo sultán en 
un espacio de tres años, de 1909 a 1912, para que no menos de cin
co pretendientes se sucediesen a un ritmo cada vez más acelerado 60. 
Durante este periodo, la autoridad suprema se había mantenido, ver
dadera o cubierta por la usurpación, en la casa reinante; tuvo que ab
dicar Hafiz para que un no ‘alawí se hiciese proclamar en Marra- 
quech.

Esta ristra de pretendientes, incluso si tenemos en cuenta las in
trigas extranjeras y la desesperación de la población, no puede dejar 
de asociarse con una búsqueda desesperada y, en suma, trivial de 
una legitimidad perdida, un rechazo obstinado de la situación crea
da por la presencia extranjera —política y militar— en Marruecos, 
ante la cual la gente se sentía totalmente impotente. Bajo la influen
cia de la ideología de los ulemas contestatarios, la única existente, 
por otra parte, todos concebían este rechazo como la vuelta al reina
do de Hasan I, época que, con el tiempo, fue evocada como una 
edad de oro. ¿Por qué habría de extrañar, pues, que se intentase re
sucitar el poderío del sultán difunto al restablecer al que tendría 
que haberlo sucedido, de no haber sido por las intrigas del chambe
lán Ahmad b. Músa? Un estado de ánimo milenarista se extendió 
por el país y entre los distintos grupos.

En este marco general es donde hay que situar la aventura del 
que fue el más capaz y más peligroso de todos los pretendientes ma
rroquíes en época reciente.

La revuelta de Bu Hmára: cronología61

Recordemos brevemente las cuatro etapas principales, desde el 
otoño de 1902 al verano de 1909, para destacar ciertas coinciden
cias que no dejan de ser inquietantes.

6Ü Muley Mhammad (el auténtico de verdad) en noviembre de 1908, su hermano al-Ka- 
blr en mayo de 1909, ‘A. Rahmán k  Sulaimán en marzo de 1911; Zaln k  Hasan I en abril 
de 1911, y Ahmad al-Haíba en agosto de 1912.

61 La bibliografía sobre Bü Hmára es abundante aunque desigual. El papel cumplido por 
Francia y España, el de los intereses privados, del Oranesado sobre todo, siguen por descu-
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La identidad de Bü Hmára nunca despertó duda alguna en na
die. Desde el principio se supo que había sido un muhandis (topó
grafo del ejército) —lo que explica sus dotes militares incontesta
bles— al servicio de Muley ‘Umar, hermano de Hasan I y virrey de 
Fez. Al caer en desgracia por un motivo no elucidado, se fue a Ar
gelia, donde conoció en Mostaganem a un morabito Darqawí, ‘A. 
Qadir b. ‘Adda, que lo inició en la magia 62. Al regresar al Marrue
cos agitado por las reformas de ‘A. Azîz, participó en la campaña 
contra el tertib, animada por los alfaquíes en los zocos rurales, exhi
biendo sus dotes de mago en la región de Hiaina, Tsul y Guiata 63. 
Fue entonces cuando estalló el asunto del jerife al-Alamí, en octu
bre de 1902; la oposición al sultán se hizo más vehemente.

De la noche a la mañana, el antiguo servidor del majzén se pre
senta como Muley Mhammad, supuestamente evadido de la prisión 
donde lo había encarcelado su hermano y dispuesto a reconquistar 
el trono de su padre. Con la ayuda de la fracción B. al-Táhir de los 
Guiata, fue proclamado sultán en Taza. El cadí de la ciudad, A. 
Salàm al-Ÿài, pronuncia la oración en su nombre; las tribus de la 
zona enviaron contingentes para reforzar el ejército que éste organi
za. El momento más álgido fue el 22 de diciembre de 1902 cuando 
la mahalla sultaní, con un contingente de 13.000 hombres al mando 
de cinco prestigiosos jefes, fue sorprendida y tuvo que huir ante los 
partidarios de Bú Hmára, que sólo estaban a cuatro horas de cami-

brirse. El relato común de los acontecimientos, tal y como lo hallamos en las crónicas de 
L Afrique française, o en E, Aubin, A- Maîtrot de la Motte-Capron, coincide con las apreciacio
nes de los diplomáticos franceses (DDfAM, vols- i, il y ni) y con la opinión del majzén, de la 
que hallamos algún indicio en Ibn al-Araÿ e Ibn Zaidán. El libro de L. Arnaud, que se pre
senta como un relato de recuerdos de un viejo soldado iletrado del majzén, es en realidad 
una «novela histórica» destinada a arruinar la «leyenda dorada» de los nacionalistas marro
quíes. En este capítulo se han utilizado ampliamente: 1. las memorias aún inéditas de Haÿwï, 
que fue amín en Uxda de marzo de 1903 a julio de 1905; éstas nos informan ampliamente 
sobre las operaciones militares, la crisis del ejército marroquí, la actitud ambigua y cambian
te de las autoridades francesas de Argelia, las dificultades financieras del majzén; y 2. las me
morias editadas por Mujtár al-SüsT, del caíd Nàÿim, que asisitió a todas las operaciones con
tra el rogui y participó en su captura. Nàÿim, como no quiso firmar la paz con los franceses, 
prefirió refugiarse en 1933 en Ifni, bajo dominio español. A través de estos dos testimonios 
intentaremos descubrir la actitud de las poblaciones rurales.

62 Ibn al-Araÿ, t. u, p. 355. El autor afirma haberlo visto varías veces en Argelia, El mora
bito de Mostaganem fue a visitar a su discípulo a Seluan durante el verano de 1906, dicen 
que para darle ánimos.

63 «Oíamos hablar de un personaje en los Hiaina que tenía unos poderes sobrenaturales 
(baraca) extraordinarios.»
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no de Fez, donde residía entonces el majzén. Éste tenía graves difi
cultades financieras, a causa del programa de reformas que lo priva
ba de los recursos tradicionales sin garantizarle otros alternativos. 
Empeñado en aplicarlas, pese al gran esfuerzo sin resultados decisi
vos, las reformas le acarrearían la ruina.

Conducida por el ministro de la Guerra, al-Manabhí, que con
siguió comprar la alianza de una parte de los B. Uarain, la mahalla 
recupera Taza el 29 de abril de 1903. Sin embargo, las relaciones 
con Uxda no se pudieron restablecer. Los enviados del sultán se vie
ron obligados, para llegar a la capital de la zona oriental, a embarcar 
en Tánger y obtener en Port Say (Marsa B. Mhidí) la autorización 
para atravesar el territorio argelino 64. Esto infundió ánimos a Bü 
Hamára, que ocupó la ciudad sin tener que librar combate el 14 de 
julio de 1903. El representante de ‘A. Azíz, Ahmad al-Rukaina, esta
blecido en Marnia, recurrió entonces a la corrupción; con la ayuda 
de un jefe de una zagüía local, Al-Madani al-Samlálí, y gracias a la 
neutralidad condescendiente de las autoridades francesas de Argelia, 
consiguió recuperar Uxda un mes más tarde. Bü-Hmára tuvo que 
alejarse hacia el oeste y se estableció en El-Ayún, dominando, no 
obstante, las vías de comunicación de la región de Uxda.

Para el majzén, la situación militar no cesaba de empeorar y no se 
podía hecer nada sin la ayuda de los franceses. En octubre de 1903 
tomó la desafortunada decisión —que algunos atribuyen a la influen
cia de un grupo proffancés— de transferir la guarnición de Taza a 
Uxda. Los rebeldes atacaron sin tregua el convoy y recuperaron la 
mayor parte del material militar. Bü Hmára pudo instalarse cómoda
mente en la ciudad abandonada; rodeado de su propio majzén, se 
mantuvo allí durante siete meses.

La segunda etapa se inaugura con un largo periodo de calma en 
el frente del este. El majzén, envuelto en el asunto Perdicaris, trata
ba de conseguir nuevos recursos para la negociación de un présta
mo en París, que le fue concedido por fin el 12 de junio de 1904.

De agosto de 1904 a julio de 1905 tuvo lugar la batalla de Uxda. 
Las tropas de Bü Hmára habían recibido la ayuda de Bü ‘Amáma,

64 'A. Azíz había enviado el 23 de enero de 1903 a su tío Muley ‘Arafa para recuperar la 
confianza de los jefes de las tribus, pero no lo consiguió; su sucesor, Muh. aVAmránl fracasó 
también. Uxda estaba, de hecho, desde hacía tiempo administrada con entera autonomía por 
el cadí, que contaba con el apoyo de un clan muy poderoso (c£ Haywí, b, p. 26).



que fue expulsado del Tuat y de la región de Figuig por el ejército 
francés de Argelia, y del emir ‘A. Malik, hijo de ‘Abd el-Kader y 
antiguo oficial del ejército otomano 65. La mahalla se hallaba refor
zada con algunos cañones, de los que se ocupaba un grupo de ins
tructores franceses. La batalla parecía no llegar a un desenlace de
finitivo, pues los acontecimientos dependían de las negociaciones 
en Fez de Saint-René Taillandier, a partir de un plan de reformas 
propuesto por Francia tras los acuerdos firmados con Italia, Ingla
terra y España. Mientras el acuerdo previsto fuese bilateral, las au
toridades de Argelia estaban dispuestas a ayudar, con mayor o me
nor compromiso, a las tropas del majzén, pero en cuanto Alemania 
intervino enérgicamente, a finales del mes de marzo de 1903, en 
favor de la independencia del sultán y de la internacionalización 
del asunto marroquí, los franceses cerraron la frontera, retuvie
ron en Marnia las municiones compradas por el majzén y autori
zaron el reaprovisionamiento de los rebeldes a partir de Arge
lia 66. Uxda pudo salvarse gracias al cambio de actitud de los 
B. Isnasen.

La última etapa de la revuelta estuvo marcada por la renuncia al 
trono de ‘A. Azíz y la unión del país en tomo a su hermano ‘A. 
Hafiz. La mahalla se dispersó 67 y Bü Hmára, creyendo la victoria 
ganada, al menos parcialmente, propuso compartir el reino con el 
nuevo sultán. Durante este tiempo no dejaba de afirmarse la oposi
ción de los rifeños. En octubre de 1908 Bü Hmára fue atacado por 
todos los flancos. Con la complicidad, según decían, de las autorida
des militares francesas, que a partir de entonces dominaron la re
gión de Uxda 68, consiguió el 5 de diciembre de 1908 atravesar el 
ued Za y volver al lugar de sus primeras hazañas. En marzo de 1909 
llegaba a ocho kilómetros de Fez, pero las circunstancias habían

386  Orígenes sociales y culturales del nacionalismo marroquí

65 Sobre Bü ‘Amáma y ‘A. Malik ver Haywi, b, pp. 50, 41-45; Ibn al-Aray, t. ii, p. 363; 
Azarqán, p. 12. Todos estos autores consideran que la actividad de los dos hombres era bas
tante sospechosa. Haywi llega incluso a asombrarse de que un pueblo ignorante haya podido 
considerar a Bü ‘Amaina defensor del islam.

66 Haywi, pp. 80, 85 y 88.
67 ‘A. Azíz le había dado la orden de retirarse a Argelia para que acudiese luego a encon

trarse con él en Rabat por vía marítima. La mayoría de los jefes y de los soldados prefirieron 
refugiarse en Melilla. El material fue vendido a los españoles por 180.000 pesetas (130.000 
francos), cf. Haywi, b, p. 97; Náyim, p. 51,

66 A. Maítrot de la Motte-Capron, p. 537.
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cambiado manifiestamente. La zona del Pre-Rif se mantuvo neutra e 
incluso envió unas delegaciones para pedir protección al sultán. Los 
Ybala no lo sostuvieron en absoluto y cuando la mahalla de Sa‘id al- 
Bagdádl emprendió su persecución, los B. Mastara la mantuvieron 
informada fielmente de todos sus movimientos. Abandonado por 
todos, excepto por un grupo de servidores, fue rodeado y capturado 
en la zagüía de Muley Imrán 69, el 22 de agosto de 1909.

La revuelta de Bü Hmára duró mucho tiempo, esencialmente 
a causa de la profunda crisis política y financiera del majzén. Pero 
no podemos dejar de observar que sus principales peripecias si
guieron fielmente la evolución de las relaciones del sultán con 
Francia, ante todo, y con España, después. ¿Coincidencia fortuita? 
¿Fuentes de información fiables del roguí? ¿Capacidad de sacar 
partido rápidamente de las crisis que oponían el majzén a Euro
pa? Quizá. El hecho esencial, sin embargo, es que la mayoría de 
los marroquíes, en aquella época y más tarde, vieron en ello la 
prueba de que la revuelta estaba dirigida desde el exterior, desde 
Argelia hasta marzo de 1907 y desde Melilla a partir de enton
ces 70.

Las interferencias extranjeras

Bü Hmára operaba en una región fronteriza donde los contactos 
con franceses y españoles eran posibles. Muy pronto se empezó a 
sospechar de los primeros, que replicaron, por boca del gobernador 
Jonnard, que había más bien que acusar al sultán, pues le interesaba 
mantener la inseguridad para oponerse mejor a las reformas exigidas 
por las potencias 71.

Contentémonos, en este primer estadio de la investigación, con 
tomar nota de ciertos hechos sorprendentes. Primeramente, el gran

69 Ibn Zaidan (t i, p. 411) sustituye zagüía por zaríba (recinto), sin duda para eliminar la 
impresión de profanación de santuario*

70 Náyim, pp. 37, 50* Mujtár al-Süsi añade: «Los luises venían de Francia», Este comenta
rio se comprende sí recordamos la situación financiera del país; la moneda de oro había des
aparecido desde hacía tiempo de la circulación* Nadie se imaginaba que unos luises pudie
sen venir de otro lugar que no fuese del extranjero, La opinión de los europeos no era dis
tinta (M, Aflalo, p, 122; R* Kerr, p, 325; DD/AM, vol. i, p* 239),

71 Ibid.y p. 246.
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número de argelinos en el entorno del pretendiente 72; éstos se pre
sentaban como feroces adversarios de Francia y, sin embargo, en 
cuanto tenían problemas con el majzén no dejaban de recurrir a la 
protección de ésta, que siempre se la concedía 73.

Pero veamos, más bien, la política explícita de las autoridades 
francesas. El 20 de junio de 1903, tres semanas antes de que entrase 
el rogui en Uxda, Jonnard comunicaba a Delcassé que los habitantes 
aceptarían la protección de las tropas francesas 74, Más adelante, la 
ciudad fue tomada por el majzén, que entonces contaba con la ayu
da continua de Francia. El propio Jonnard escribía, sin embargo, en 
noviembre de 1904: «El enviado marroquí [HayvvT] me ha dirigido 
un cierto número de peticiones encaminadas todas ellas a una inter
vención indirecta en los disturbios actuales en Marruecos; autoriza
ción a la mahalla de Saidia de cruzar por el territorio argelino, vigi
lancia de los sublevados, entrega de los desertores, prohibición a los 
marroquíes de entrar en Argelia sin pasaporte» 75. Estas peticiones 
fueron aceptadas al principio, pero los franceses no perdieron oca
sión de resaltar las ventajas de la ayuda ofrecida al majzén. Delcassé, 
al dar las instrucciones a Saint-René Taillandier, que se disponía a 
presentar al sultán su programa de reformas, le recomendaba que re
cordase a éste: «la función que cumplía Ben Sedira contra el preten
diente y el derecho de paso de la mahalla para ir a Uxda» 76.

Al fracasar la negociación, la frontera con Argelia se cerró inme
diatamente pero sólo a la mahalla del sultán 77. Durante este perio
do, por otro lado, y con independecia del estado de las relaciones

72 Dos de sus ministros eran argelinos: Sálah al-Tilimsání, antiguo cafetero, y ‘A. Qádir b, 
al-Hay al-Bárüdl, Las tropas las dirigió durante mucho tiempo Tayyíb Bü ‘Amáma y ‘A. Malik 
(cf Ibn al-'Aray, t, ii, p. 363 y Haywl, b, pp, 41-45),

73 Tayyib Bü ‘Amáma presentó su sumisión ante el majzén el 11 de mayo de 1905, Poco 
tiempo después fue encarcelado y alegó la protección española y francesa. El sultán lo liberó 
el 19 de junio de 1906 tras la intervención de Francia, El caso de ‘A* Malik es todavía más 
inquietante (cf Saint-René Taillandier, p, 362; Haywl, b, p, 45),

DD/AM, vol. i, p. 88,
Ibid.y p. 154. Haywl, además de su puesto de amín, era representante del sultán para la 

aplicación de los acuerdos fronterizos de 1901-1902 con residencia en Uxda* Jonnard recibió 
la notificación de este nombramiento el 23 de junio de 1904,

76 lbid,> pp* 88, 178, Ben Sedira era un capitán argelino, miembro de la misión militar 
francesa ante el ejército marroquí. Saint-René Taillandier residió en Fez, de enero a septiem
bre de 1905. Al sultán le pasaba inadvertida la táctica francesa; se daba cuenta de que esta 
ayuda míiitar no daba nunca resultados decisivos (cf. Saint-René Taillandier, p* 221).

77 Haywl, b, pp, 80, 87, 88.



franco-marroquíes, el ejército francés avanzaba por el Dahra y nego
ciaba directamente con los B. G u il7S.

Simplemente relacionando unos hechos con otros sale a la luz el 
objetivo perseguido constantemente por Francia. Al sultán se le ayu
da mientras acepta cooperar y situarse en la antesala del protectora
do, pero en cuanto da muestras de veleidades de independencia los 
franceses se retiran a una neutralidad de fachada que favorece de 
hecho al rogui. En ambos casos, se dispone de un medio excelente 
de presión sobre el majzén.

Bü Hmára recibía, por otra parte, igualmente la ayuda privada 
de algunos franceses de Argelia. Gravemente herido en la batalla 
del 29 de enero de 1903, lo atendió un médico llegado de Orán. 
Numerosos periodistas, entre los cuales el más conocido era Gabriel 
Delbrel, que se presentaba como su jefe de Estado Mayor, hacían 
propaganda en su favor en la prensa argelina. En agosto de 1906 pu
do comprar unos cañones en Argelia tras abrir la playa de Mar Chi
ca (Sabja Bü ‘Arg) al comercio francés79

España aplicaba la misma política, con la salvedad de que care
cía de influencia directa sobre los miembros del majzén. Las autori
dades de Melilla permitieron a Ibn ‘A. Sádiq refugiarse en la ciudad, 
adelantaron dinero a la mahalla maltrecha por la hambruna 80, a la 
vez que entregaban una carta de recomendación a Muhammad b. 
Charrit, supuesto ministro de Hacienda de Bü Hmára, con objeto 
de desplazarse a Sevilla para encargar tejido para confeccionar los 
uniformes de las tropas del pretendiente. En agosto de 1909, a pun
to de ser sitiada, éste envió a Tetuán a su cuñado y a uno de sus mi
nistros para ponerse en contacto con la cábila de Ánllera; buscados 
por el gobernador de la ciudad, los dos emisarios pidieron asilo al 
cónsul de España, que declaró que eran protegidos de los españo
les 81. Por esas fechas, Bü Hmára había otorgado a una sociedad his- 
pano-francesa una concesión minera en Bü Iffür, que fue lo que mo
tivó la revuelta de los rifeños82.

78 lbid„ pp. 49-50.
75 A. Maítrot de la Motte-Capron, pp. 528, 567.
80 Náyim, p. 51.
81 A. Maítrot de la Motte-Capron, pp. 535, 550.
82 IbüL, pp. 536-537; Azarqán, p, 10. ‘A Hafiz declaraba el 15 de septiembre de 1908 a 

una delegación rifeña: «Castigaré a este hombre que ha vendido a los cristianos la tierra de 
vuestros ancestros para extraer de ella mineral».
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Desde el punto de vista de los hombres de Estado franceses y 
españoles, la dualidad de sus políticas venía dictada por la compleji
dad de la situación, por lo que ellos consideraban la coexistencia 
inorgánica del majzén y las tribus. Un hombre como Haywí recono
cía en efecto esta realidad y pensaba que el majzén no podía salvar 
su soberanía en la región de Uxda más que con la ayuda y la bene
volencia de las autoridades francesas83. Pero, desde el punto de vis
ta de las poblaciones marroquíes, los contactos cada vez más estre
chos de Bü Hmára —primero, con los franceses, y, luego, con los 
españoles— sólo podían arruinar su reputación, incluso ante aque
llos que hasta el verano de 1905 lo habían considerado el portavoz 
de una protesta contra las concesiones hechas por el majzén a las 
potencias europeas.

Propaganda y contrapropaganda

Es importante recordar que la revuelta de Bü Hmára parecía 
dirigida, en sus principios, contra un poder debilitado, decidido, 
bajo la influencia de los extranjeros, a cambiar la estructura estatal 
y social de Marruecos. Tras su victoria de diciembre de 1902, el ro- 
gui dirigió desde Taza un gran número de cartas que fueron leídas 
en los zocos, anunciando sus victorias, y donde calificaba a los sol
dados de ‘A. Azíz de krúni-s, de partidarios del coronel MacLean, 
mote con el que se les designará desde entonces 84. Cuando Ahmad 
al-Rukaina regresa a Uxda, acompañado de ‘Allál al-Büchíjí, Bü 
Hmára, al conocer que éste era argelino, afirmó que el sultán había 
vendido la ciudad a los franceses 85. En diciembre de 1906 recibió 
una carta de Muley al-Rachid, gobernador de Tafilalet y tío de ‘A. 
‘Azíz, en la que le proponía montar conjuntamente una campaña en 
contra de los franceses 86. En junio de 1909, desde los alrededores 
de Fez, envió emisarios a Tetuán y Tánger para informar a las pobla
ciones de su intención de ir a luchar contra los españoles que ha

83 Haywi, b, p+ 87. El autor, reservado en cuanto a las relaciones entre Bü Hmára y los 
franceses, es más explícito en lo que respecta a la intervención española (ibid, p. 39).

84 Ibid, p. 75; Náyím, p, 38,
85 Haywí, b, p+ 38.
86 A. G. P. Martín, p. 426.



bían salido de Melilla 87. Esta actividad de propaganda, aunque no 
nos revele nada sobre las intenciones reales del pretendiente, nos in
dica al menos hacia dónde se inclinaba verdaderamente la opinión 
de los marroquíes.

Igualmente significativa es su manifiesta voluntad de otorgarse 
cierta legitimidad mediante la organización de un majzén lo más si
milar al que él combatía. Se establece en Taza y se casa con la hija 
de un jerife ‘alawí del lugar, a la vez que se alfa con el clan de los
B. Táhir de los Giata. Envía inmediatamente cuatro amines a Debdu 
para recaudar la yizya de la colonia judía. Nombra jalifa en Uxda a 
Ibrâhîm al-Muntasib, que pretendía ser un ‘alawí. Adopta el mismo 
estilo oficial, la misma organización burocrática, el mismo reglamen
to que la mahalla 88 No olvidemos que había sido, como otros cola
boradores suyos, un servidor del sultán 89 Este majzén debía, sin 
embargo, para ser legítimo, parecer más tradicional y más justo que 
el que supuestamente debía sustituir. «Bü Hmára», dice Haÿwï, «ju
gaba al principio a ser justo y equitativo y a mantener el orden y 
aplicar estrictamente el char\ sedujo, pues, a la gente del pueblo, 
que lo único que pretendía era vivir tranquila» 90.

No hay nada que muestre mejor el prestigio inicial del rogui 
como la reacción del propio majzén. Cuando estalló la revuelta, 
el sultán habló del fat-tdn (perturbador) con una pizca de despre
cio. Muy pronto, sin embargo, pasó a poner precio a su cabeza 
(10.000 francos) e incluso llegó a ofrecer hasta 230.000 a quien lo 
prendiese vivo. En julio de 1903 exigió una fatwá en toda regla, firma
da por los principales ulemas de Fez, que fue divulgada como anun
cio impreso en las principales localidades del norte. Los signatarios 
afirmaban que habían visto a ‘A. ‘Aziz dirigir unos rezos supererogato
rios (taráwth) y que, por consiguiente, el pueblo le debía obediencia.

La propaganda de Bü Hmára se extendía, pues, a las ciudades, 
donde, a decir verdad, encontraba el terreno abonado desde hacía 
tiempo por la acción de los ulemas contestatarios 91. Más adelante,

87' Ibid, pp. 513-515; A. Maîtrot de la Motte-Capron, p. 549.
88 Haÿwï, b, pp. 17 y  69; P. Paquignon, p, 601.
89 Yilalí mül l-udü (apodado «el de las abluciones»}, el más celebre de sus generales, era 

un antiguo esclavo de Muíey ‘Arafa, tío de ‘A. Aziz,
90 Haÿwî, b, pp. 19-20.
91 M. Nehlil, doc C IÏI (Orden sultaní de 14 de diciembre de 1902 a  la tribu de Ÿebel al- 

Habib de encarcelar al rebelde); A.G.P. Martin, p. 401; E. Aubin, p. 410; Baqir al-Kattání,
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el sultán tuvo que recurrir sistemáticamente a la corrupción; esto in
dicaba que ya no creía en la fidelidad de sus súbditos. Esta política 
dio, por supuesto, buenos resultados al principio, pero a la larga se 
reveló muy negativa, pues a los caídes locales y a los jefes militares 
les convenía dejar que las cosas se alargasen, como revelan los ob
servadores contemporáneos 92. El dinero empezó a faltar en seguida 
y se perdió la influencia reconquistada.

La propaganda de Bü Hmára tuvo una consecuencia aún más 
desastrosa para el majzén: obligó a cambiar de actitud hacia Francia. 
Al principio de la revuelta el sultán estaba convencido de que no 
podría sofocarla más que con la ayuda de las autoridades de Argelia; 
llegó incluso a otorgar a Rukaina un dahir que le autorizaba a pedir 
asistencia, en caso de necesidad, a Francia o a España. Rukaina se lo 
comunicó a Torres, en Tánger, que vio inmediatamente el peligro y 
se lo hizo saber al sultán, pero no evitó que éste incitase al ejército 
francés a ocupar a finales de 1903 ‘Ain B. Mathar (Berguent), amena
zada por las tropas de Bü ‘Amáma 93. La crítica conjunta de los ule- 
mas urbanos y de los emisarios de Bü Hmára se justificaba indiscu
tiblemente por la debilidad de ‘A. Azíz.

La campaña llegó al paroxismo durante el otoño de 1904, cuan
do se supo que, como consecuencia del acuerdo franco-inglés, una 
misión francesa iba a llegar con un programa de reformas. Atacado 
por todos los flancos, sintiéndose apoyado por la intervención de 
Alemania en los asuntos de Marruecos, el majzén cambió de actitud 
respecto de Francia. Le dirigió sus quejas por el «desorden creado a 
conciencia por todos los medios, palabras y actos, a partir de la pro
vincia argelina». Una protesta oficial fue presentada al embajador de 
Francia y se leyó un comunicado a este respecto en las mezquitas 94 
Desde el punto de vista interno, el resultado de esta inversión de la

pp. 179-182 (texto de la fatuta); Ibn Zaidán, 1.1, pp. 408-409 (comunicado del sultán fechado 
el 23 de octubre de 1903 tras su regreso del campamento militar de Bü ‘Abbán).

92 Náyim, p. 38; Ibn al-A‘ray, t. n, p. 363; Haywí, b, pp. 69, 73.
93 Sobre este hecho tenemos el testimonio de Haywl. Era tanto más grave cuanto que el 

majzén había conseguido anteriormente desvincular al pretendiente de los jefes de las za- 
güías influyentes, como Madani al-Samláli y Hammáda al-Büzaggáwi (Haywí, b, pp. 39, 47 y 
62; Náyim, p. 44).

94 DD/AM, p. 222 (protesta de 24 de mayo de 1905); A. G. P. Martin, pp. 419-423 (comu
nicado leído en las mezquitas en julio de 1905).
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situación fue imperceptible; desde el punto de vista exterior, resultó 
desastroso, tal y como lo adivinó en seguida Haywí95.

Oportuno o no, este cambio tiene para nosotros un importante 
significado. Pone de relieve que la población marroquí, tanto rural 
como urbana, no le daba importancia a las consecuencias reales de 
la actividad de Bü Hmára, pero sí hacía caso de su propaganda. Si
tuaban al sultán y al pretendiente en el mismo nivel. El uno acusaba 
al otro de servir al extranjero, pero a finales de 1905 el segundo fue 
el que parecía decir la verdad.

La reacción de las masas rurales

Los contemporáneos subrayan unánimemente que Bü Hmára se 
encontró desde el principio de su acción con un prejuicio favorable, 
proporcional a la antipatía, y a veces al odio, que la gente de las tri
bus alimentaba hacia el ejército sultaní96. Leemos en una carta es
crita por un comerciante de Fez, establecido en Taza, que asistió a 
las celebraciones organizadas en esta ciudad tras la victoria del 22 
de diciembre de 1902: «El ejército victorioso comprendía 4.000 Bra- 
nes, 4.000 Tsul, la totalidad de los Giata, la totalidad de los Mikna- 
sa, 200 jinetes Huara, algunos Mtalsa, algunos líbala y una fracción 
de los Hiaina. Desde que Muley Mhammad (Bü Hmára) está en
tre nosotros, gozamos de paz y de seguridad. [...] En lo que a mí res
pecta, yo asisto a todo esto como espectador» 97.

Cuando el ministro de la Guerra, Manabhl, sitiaba Taza en abril 
de 1903, mientras el pretendiente herido estaba siendo atendido en 
£AÍn Mediuna por la tribu de los Sanhaya, sus tropas lucharon con 
una valentía y un arrojo extraordinarios porque «los jefes de las za- 
güías les confirmaban que estaban llevando a cabo un auténtico 
yihád» 98. Incluso cuando la revuelta llegaba a su fin, los B. Mastara 
acogían a la mahalla con el grito de costumbre, proferido por el dé-

Haywi, b, p. 46. Provocó la dimisión del autor, aceptada el 14 de julio de 1905.
96 Ibid, p, 16 (las tribus se negaban a aprovisionar al ejército durante la campaña de la 

primavera de 1903; el abastecimiento de alimentos debía venir de Fez, a 100 km).
97 Ibid.y pp. 15-19 (carta de Ahmad b. Klrán, fechada el 20 de enero de 1903 y dirigida al 

padre del autor, Hasan al-Haywi).
9íi Ibn al-A'ray, a, t. n, p, 364.
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bil que ha sido tratado injustamente: «¡Dios y la Ley está entre noso
tros y vosotros, oh gente del sultán!» Hay que recordar a este res
pecto que durante esta guerra la soldadesca del majzén se comportó 
violentamente: «Durante el asalto de Taza las muchachas se tiraban a 
los pozos de sus casas por miedo a ser deshonradas 10°». Por reacción, 
la fidelidad a Bü Hmára alcanzaba a veces un grado increíble. Cuan
do se estableció por segunda vez en Taza, de diciembre de 1903 a 
agosto de 1904, recibió la visita de los miembros de su familia, llega
dos de Zarhün a felicitarlo y a aprovecharse de su fortuna inesperada; 
su impostura ya no ofrecía dudas a nadie y sin embargo todos seguían 
llamándole Muley Mhammad 101.

Durante el verano de 1905 se percibía entre la población un 
cambio de actitud que coincidió con el fracaso de la misión de Saint- 
René Taillandier y el principio de la internacionalización de la cues
tión marroquí. Entre las razones de este cambio cabe citar el hecho 
de que en la zona de Uxda, y en el Rif, la gente era más consciente 
del peligro exterior y de la intervención directa o indirecta de los ex
tranjeros. Debemos destacar también que el majzén de Bü Hmára no 
era menos exigente que el de ‘A. ‘Azlz. En efecto, unas cartas del pre
tendiente, fechadas entre noviembre de 1905 y marzo de 1906, nos 
informan de que unas fracciones querían desertar de la montaña 
para no pagar el diezmo, otras no obedecían a sus caídes, y había 
quienes se negaban a pagar la sujra y a participar en las operaciones 
militares102. La impopularidad de Bü Hmára iba en aumento.

Desde el verano de 1906 hasta su abandono forzado del Rif, las 
tribus de la región se dividieron en dos facciones: «una favorable al 
majzén, que obedecía al caíd regularmente nombrado, y otra parti
daria de Bü Hmára, aunque ambas se defenderían mutuamente en 
caso de ataque, viniese de donde viniese, para que el honor de 
todos quedase a salvo» 103.

Cuando el pretendiente regresó a principios de 1909 a la región 
de Taza, la actitud de la población le fue abiertamente desfavorable.

99 Náyim, p. 69; Bil-láh wa bi-al char'ma {dkum ya achdb al-sultdn.
100 H a y ^  b, p. 77; tbid  ̂ p* 61, para ver otro ejemplo de indisciplina en el Rif en mayo de 

1904.
101 Ibn al-Aray, a, t  il7 pp. 365 y 366 (cada familia estaba dividida entre partidarios del 

sultán y partidarios de Bü Hmára).
i°2 p  Paquígnon, pp* 601-606* Cartas dirigidas a los B. Bu Yahí, B. Ytuft y B. Bu Frah*
103 Haywi, b, p. 77.



Los Tsul, Branes, Hiaina, que antaño eran sus más fieles partidarios, 
ya sólo obedecían obligados por la fuerza. Sus tropas reproducían el 
comportamiento de las del majzén, quemando las casas y las cose
chas de sus enemigos: todos aquellos que adoptasen posturas de neu
tralidad poco entusiastas. De hecho, las tribus preferían observar 
una estricta neutralidad entre los dos bandos.

No cabe lugar a dudas que, por esas fechas, la propaganda que a 
su vez el nuevo sultán difundió contra el que había vendido la tierra 
de los musulmanes a los españoles, a los enemigos ancestrales, había 
logrado su objetivo 104. Bü Hmára quedaba derrotado, pues la cam
paña contra ‘A. Azíz esta vez la retomaba su propio hermano, o sea, 
que frente al impostor se erigía un auténtico pretendiente. De ahí su 
lamentable fin 105.
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Conclusión

Al pasar revista a la actitud, o actitudes, de los protagonistas: ex
tranjeros, majzén, rogui y tribus, observamos en todos ellos una am
bigüedad esencial. Pero de esta confusión aparente surgen cuatro 
hechos indiscutibles:

— El sultán ‘A. 'Azíz perdió su prestigio por su propensión a 
aceptar un estatuto de protegido. De otro lado, Bü Hmára, el pre
tendiente al sultanato, se hizo impopular cuando sus relaciones 
con los europeos ya no se podían negar; en el Marruecos de enton
ces la sumisión al extranjero era fatal para cualquier hombre en el 
poder.

— A pesar de la pauperización, que aumentaba la corruptibili
dad de la población, cuanto más entraba ésta en contacto con el ex
tranjero más refractaria se mostraba a sus seducciones 106,

— La mayoría de la población rural, en el desarrollo de los des
órdenes, prefirió una actitud de neutralidad.

104 A* Maítrot de la Motte-Capron, pp. 539 y 550*
105 En cuanto al desenlace, tan controvertido, del rogui, ver Náyim, pp, 74-75; L. Arnaud, 

p* 279; Ibn Zaidán, t, i, p* 412; M, Le Glay (1926)*
106 Esto se ve claramente en el Rif, los B. Isnassen y el Tafilalet; y es lo que inducía a los 

diplomáticos a actuar por mediación del majzén. La política de contacto directo con las tri
bus nunca dio, en la práctica, resultados efectivos.
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— Los cabecillas de la revuelta eran extranjeros o antiguos miem
bros del majzén; y sus aliados locales, los caídes o jefes de las zagüías, 
provenían también del majzén y cambiaban a menudo de bando.

Nos estamos deslizando, por su propio peso, hacia la conclu
sión de que la revuelta de un Bü Hmára no parece haber sido re
sultado de una reacción de la tribu, como sostenía antaño Le Cha- 
telier y como suponen los antropólogos hoy. Ésta se mantuvo 
constantemente a la expectativa, aunque tuviese su opinión sobre 
los acontecimientos. La revuelta rural parece haber sido más bien 
otro aspecto de la crisis del majzén, en un sentido amplio. Resulta, 
en efecto, sintomático que todos los desórdenes de los que hemos 
hablado hayan tenido como escenario las zonas dominadas por el 
majzén y no las ocupadas por lo que se considera el dominio de la 
siba.

Mientras Bü Hmára tuvo en jaque al sultán, fue cuando, en 
nombre de éste —como se verá en el capítulo siguiente—, el Rif, 
el Tafilalet y Chenguit organizaron espontáneamente la lucha con
tra el invasor; su soberanía no será contestada y, cuando lo sea im
plícitamente, coincidirá con el momento en que éste abdique y 
acepte la protección francesa.

El se nudo  de la anarquía

Este capítulo no incluye, dado el estado actual de la investiga
ción, una auténtica conclusión. Sin embargo, podemos presentar al
gunas observaciones que nos permitan quizá determinar el lugar que 
podemos legítimamente asignar a la revuelta rural en la génesis de la 
conciencia nacional marroquí.

La regencia de Ahmad B. Müsá puso punto final al majzén que 
legitimaba la hay‘a tradicional. *A. ‘Aziz intentó instituir un nuevo 
majzén, inspirado en las reformas que estaban al orden del día desde 
1860. Pero fracasó a causa de la pauperización generalizada y sus 
inevitables consecuencias: avidez, corrupción, pillaje. En estas condi
ciones, nació naturalmente el mito de «los buenos tiempos de anta
ño». Aquellos que, de una manera u otra, querían salir a flote, sobre
salir por encima de los demás, sacar partido de la situación en su 
provecho exclusivo, apropiándose los despojos del majzén agonizan
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te —bandoleros, caídes supremos, pretendientes—, se presentaban 
como los defensores de una legitimidad perdida —simbolizada por 
Muley Mhammad—, de un sultanato independiente, fuerte y justo. 
No emanaba de un grupo local, no defendían una reivindicación 
regionalista; provenientes del majzén en un sentido amplio, canali
zaban la reacción popular que consideraba al sultán y a su corte 
demasiado dóciles frente a los extranjeros, responsables del estado 
de pobreza contra el que cada cual se debatía.

En este sentido, la anarquía marroquí era la consecuencia última 
de la disolución de la bayfy representaba en las zonas rurales lo que 
fue la oposición de los ulemas en las ciudades; en ambos casos los 
antiguos miembros de la chürá alejados del poder fueron los que se 
sublevaron en nombre de la «norma» ultrajada 107.

Majzén y antimajzén se agotaron en una lucha sin salida y, a la 
vez, se eclipsaron. Frente a frente, entran en escena los auténticos ac
tores del drama: los europeos y la gente de las tribus. Comienza en
tonces la conquista por parte de aquéllos, el yihád por parte de éstos.

i— Presión extranjera —

A
c
c Nivel de 
i la reacción
o
n

Majzén Antimajzén

Bandoleros-Caídes supremos 
Pretendientes

«Tribus»

Figura 6. Niveles de la anarquía rural.

107 Hay que subrayar la voluntad de los sublevados de retomar la estructura majzéní en 
un marco'pretendidamente más legítimo. De ahí el doble recurso a la oposición clerical ur
bana y a la revuelta rural mahdí que hemos observado en un Ahmad al ‘Iráqi en 1860 y que 
llevó a término Muh. al-Kattání en la primavera de 1909.
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Aparecieron, pues, nuevos jefes que resucitaban las instituciones 
de los tiempos de crisis, sin distinciones entre zona del llano y 
zona de montaña; prueba adicional de que la «anarquía» marroquí no 
era expresión directa de la siba tal y como la interpretan los antropó
logos. Los poderes locales, de esencia religiosa o profana, pasaron al 
primer plano de la escena. Y, sin embargo, incluso en este estadio de 
resistencia acéfala, cuando el sultán y los pretendientes habían des
aparecido, seguía siendo sólo un impulso espontáneo conducido, ins
pirado, codificado por el sistema sultaní tradicional Incluso cuando 
los jefes locales adquieren soberanía 108, lo hacen según la fórmula de 
la bay‘a y en continuidad con el pasado, pues eran los mismos que ha
bían reconocido al sultán depuesto. Ninguna innovación, ningún re
curso a lo inédito. Este destino se hizo inevitable cuando, mediante la 
ficción significativa del protectorado, a estos jefes los forzaron a salir 
a escena —al mismo escenario tradicional— donde el sublevado de 
hoy era condenado a ser el caíd de mañana 109.

El majzén precolonial, restringido, aislado, incapaz de represen
tar adecuadamente a la sociedad marroquí con todos sus compo
nentes; impotente, después, para movilizarla contra el extranjero, pe
reció por esta ineptitud. Pero, a la inversa, las comunidades locales 
no pudieron movilizarse tras la persona del sultán ni crear unas ins
tituciones nuevas, unas formas de lucha originales; sólo supieron 
reinventar incansablemente el majzén, incluso cuando éste estaba 
ausente o innombrado.

Del mismo modo que no nos hemos encontrado con una siba 
asumida, es decir, la anarquía en el sentido de los antropólogos, no 
observamos en los desórdenes rurales del periodo 1900-1912 una 
reacción directa, espontánea, disponible, con inventiva, de la célula 
marroquí frente al invasor extranjero.

Por último, la revuelta rural parece representar la expresión de 
una etapa intermedia entre la resistencia directa del majzén —real o

1ÜS Tras la ocupación de Uxda y la destitución de ‘A, Azlz, el morabito Mujtár Bü Dchish 
fue proclamado sultán (cí Haywi, b, p. 102 y Wartási, 1972 a, p, 51),

m En cuanto se estableció £A, Hafiz en Fez y aceptó volver a encabezar la misión militar 
francesa, a principios de 1909, su ejército era ya el del protectorado (c£ M. Le Glay, 1911), 
Este ejército, que combatía en nombre del sultán, exigía una sumisión según el ceremonial 
tradicional, y obligaba al jefe militar a conducirse como el caíd sublevado del pasado, que 
provenía del majzén y a él debía volver. Aquí reside todo el sentido de la «pacificación».



ficticia, decidida o vacilante— que hasta 1893 confería a este último 
un cierto grado de legitimidad; y una etapa acéfala que los poderes 
locales conducirían tras el establecimiento del protectorado. Etapa, 
pues, de desintegración de este mismo majzén que, al haber perdido 
la oportunidad de renovarse, acabará por aceptar ser reformado des* 
de el exterior, pero que, antes de dar este paso decisivo, se divide 
contra sí mismo, se desgarra, al no poder combatir contra su verda
deros enemigos.

En lugar de ratificar la tesis nacionalista, según la cual el oro fran
cés, y el español, era el único motivo de las revueltas rurales, nos ve
mos obligados a reconocer que éstas no podían, dada la estructura y 
la ideología de la sociedad marroquí, ofrecer el punto de partida de 
una nueva organización política, fundamento de una conciencia na
cional totalizante, abierta, libre uo.
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110 A pesar de las apariencias, la resistencia primera marroquí no se puede comparar con 
la de las demás sociedades africanas, puesto que nunca estuvo ausente la idea de un princi
pio unitario de legitimación de la acción militar



IX

EL MOVIMIENTO HAFIZÍ

Del verano de 1907 al verano de 1912 Marruecos vivió una re
volución comparable, al menos en sus aspectos externos, a la 
que se vivía en el mismo momento en Persia y en el imperio oto
mano. El sultán ‘A. Azlz Ríe depuesto según las formas legales, 
acontecimiento que no ocurría desde 1576 K Durante más de un 
año el país estuvo dividido entre dos soberanos, uno que controla
ba las ciudades costeras y otro que dominaba la mayor parte del 
interior. Por primera vez en Marruecos se vio que dos «partidos» 
sostenían una polémica apasionada, que contribuyó a la génesis de 
una prensa en lengua árabe 1 2. La oposición entre partidarios de ‘A. 
al-‘Azíz y partidarios de ‘A. al-Hafiz dividió profundamente al maj- 
zén y dejó huellas duraderas en el comportamiento político de la 
elite marroquí. La importancia del movimiento'hafízí es, pues, in
negable. Pero ¿cómo interpretarla?

¿Se trataría de una revolución, es decir, de un cambio en las ins
tituciones del país, en los modos de pensar y de vivir? Lo que afir
mamos en los capítulos anteriores permite adivinar fácilmente que 
la respuesta es negativa. Puesto que la conquista de Marruecos es
taba ya bastante avanzada, y el sultán se hallaba indefenso frente a 
una Europa decidida desde la Conferencia de Algeciras a implantar, 
por parte de Francia y España, las reformas pendientes desde hacía

1 El sultán sa'adí Muh. al-Matawakkil, que fue sustituido en esas fechas por su tío ‘A. 
Malik. El sultán Sulaimán estuvo a punto de ser destronado en 1819, pero la tentativa fraca
só. Ver sobre el primer acontecimiento Ifránl, pp. 65-73, y sobre el segundo, Násirí, t. viii, 
pp. 149-150. Sirvieron de precedente durante la crisis de 1908 (cf. ‘A. Hai al-Kattánl, p. 20).

2 L. Mercier (1908), p. 622 y s.



medio siglo, se puede pensar que el movimiento hafizí fue una tre
menda marea xenófoba, y así fue efectivamente como se compren
dió en el extranjero. Pero como toda acción colectiva marroquí no 
podía ser, en las condiciones de la época, más que reacción, rechazo 
de una situación humillante, ¿no nos hallaríamos ante la primera ex
presión de un nacionalismo marroquí moderno, del que ‘A. Hafiz 
sería el primer promotor? Así es como se presentó efectivamente an
te sus interlocutores europeos, y su principal adversario, Lyautey, no 
lo juzgó de distinta manera, oficialmente al menos 3; desafortunada
mente, el final del soberano desmintió las esperanzas que había des
pertado en su reino, hasta el extremo de que muchos marroquíes 
llegaron a echar de menos al que había sustituido, quien hasta su 
destronamiento había sido, sin embargo, odiado 4.

¿Fue entonces la corriente hafizí una revolución frustrada, una 
llamarada xenófoba, la primera expresión del nacionalismo moder
no? He aquí la pregunta que intentaremos responder en las páginas 
siguientes. Existe otra más que tiene que ver, por decirlo de algún 
modo, con la realidad misma del movimiento hafizí.

Es evidente que desde 1904 Francia cumple una función de di
rector de orquesta en los asuntos marroquíes, con un objetivo deter
minado: obtener una doble delegación —de las potencias europeas 
y del sultán a la vez— para reformar Marruecos según sus intereses. 
Esta dualidad de la política francesa, resultante de la internacionali
zación de la crisis marroquí, fue la que retrasó siete años su desenla
ce. Se puede sostener, pues, aparentemente con razón, que sin las 
complicaciones de la diplomacia europea el movimiento hafizí no 
habría tenido la ocasión de manifestarse. Los acontecimientos que 
marcaron los distintos años del Marruecos independíente encontra
rían una explicación completa y convincente en las intrigas germa
no-turcas, los contraataques franceses y la utilización hecha por 
unos y otros de ambos campos de influencia de ciertos miembros 
del majzén. El significado propiamente marroquí sería en esta pers
pectiva prácticamente nulo 5.

3 E. Burke, p. 248; Lyautey, 1.i, p. 20.
4 ‘Allál abFási (1968), pt 19- El autor, desmarcándose del punto de vista nacionalista tra

dicional, lamenta que las circunstancias no hayan sido más favorables a 'A, 'Aziz.
5 Incluso un escritor marroquí como Mohammed Hayui (1937) trata la historia marroquí 

del período 1900-1912 como un apéndice de la historia diplomática europea.
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Este aspecto de la cuestión no se pone en duda. Los archivos eu
ropeos son los únicos que pueden aclarar algunos puntos importan
tes, como el papel cumplido por los intereses mineros alemanes en el 
despertar de las ambiciones de ‘A. Hafiz, las amistades de Madani al- 
Gláwl en la región de Orán, los contactos de Muh. al-Kattánl con los 
círculos panislamistas, la corrupción de los partidarios de ‘A. ‘Azíz, la 
identidad de los verdaderos instigadores de la revuelta de 19116.

Limitémonos, por el momento, a plantearnos estas preguntas y 
otras más. No obstante, si las prejuzgamos de entrada, suprimiremos 
cualquier razón de ser a nuestra investigación, puesto que ya no po
demos deducir una conciencia colectiva marroquí a partir de las ac
ciones y las actitudes de los protagonistas individuales. Nos hemos 
negado a detenernos en esta cuestión previa, para el periodo ante
rior a 1907; seguiremos haciéndolo en lo que respecta a los aconte
cimientos posteriores a esta fecha, aunque la influencia exterior nos 
parezca más importante. Manipulados, inspirados por los extranje
ros, los protagonistas marroquíes lo fueron efectivamente; pero ¿es 
éste un motivo para no ver, más allá de los personajes, los papeles 
que han interpretado, mal o bien, y que siguen estando ahí, incluso 
aunque ya no existan actores dignos para desempeñarlos? Intentare
mos «despersonalizar» los movimientos que estamos analizando, 
desvincular las ideologías de los partidarios de (A. ‘Azíz, ‘A. Hafiz o 
Kattáni de los destinos de estos hombres que, durante un tiempo, 
las personificaron. Así, a la vez que reconocemos la pertinencia de las 
cuestiones planteadas anteriormente, podemos dejarlas de lado, por 
el momento, cuando tratemos el problema que nos interesa y que se 
refiere, recordémoslo, al lugar del movimiento hafizí en el proceso 
de formación de una conciencia nacionalista en el Marruecos del si
glo xx.

LO S ELEMENTOS DEL MOVIMIENTO

Inútil es decir que ‘A. Hafiz no creó el movimiento que consi
guió llevarlo al poder, que se confundía con la oposición que opera-

6 Encontraremos indicios o insinuaciones sobre estos extremos en los siguientes autores; 
E, Burke, p. 221; Báqir al-Kattánl, pp. 88-101; P. Guillén, p. 117; Ibn Zaidán, t  ii, p. 44;
Haywí, f, p. 49.



ba ya bajo el reinado de ‘A. ‘Aziz. Hemos descrito en las páginas 
precedentes la anarquía marroquí, que definimos sociológicamente 
como la reacción dispersa de una fracción destituida del majzén. 
Nos queda ahora hablar de la oposición urbana que a partir de 1904 
atraviesa una nueva etapa, y del yibad, es decir, de la resistencia es
pontánea a la penetración militar franco-española, dirigida por los 
jefes locales no reconocidos oficialmente por el poder central.
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La reivindicación constitucionalista

La historiografía nacionalista dedica gran atención a la acción de 
un grupo de hombres que pretendía limitar el poder del sultán, a la 
vez que se oponía al dominio europeo; ve en ello el principio de una 
auténtica reforma democrática del sultanato marroquí, el primer pa
so hacia la creación de un partido nacionalista moderno 7. Que este 
movimiento fue ampliamente minoritario, con pocos seguidores, ape
nas comprendido, nadie entre los que han escrito sobre ello lo nie
ga 8. No es pues la cuestión de su influencia inmediata la que se 
plantea sino la de su naturaleza. ¿Fue simplemente el reflejo del 
constitucionalismo oriental, o bien una nueva formulación de la opo
sición clerical que actuaba en Marruecos desde 1860? De la respues
ta a esta pregunta depende la interpretación correcta del movimien
to. Es fácil comprobar que éste dista mucho de ser homogéneo. Se 
nota en él, en efecto, la acción de los ulemas estrictamente málikíes, 
de los emigrados que volvían a Marruecos tras una larga estancia en 
Oriente 9 y de los periodistas sirios que se establecieron en Tánger.

El May lis al-A (yan

Cuando se conoció el acuerdo franco-inglés de 7 de abril de 1904, 
el majzén sintió que un elemento esencial de su táctica respecto de

' ‘Allál al-Fás! (1969), p. 24; A. Gannün (1964), p. 15; Muh. b. ‘A. Kárlm, prefacio a Báqir 
al-Kattiní; M. H. al-Wazzánl, al-R af al-Ámm, 17 de septiembre de 1947 y 21 de noviembre 
de 1947; Galláb, pp. 82-93.

8 ‘Allál al-Fásí describe incluso al grupo como pusilánime.
9 El más conocido de los emigrados es ‘All Znlber (ver Mannünl, 1973, p. 249; ‘Allál al- 

Fásí, 1968, p. 6).
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Europa le fallaba de repente y que iba a encontrarse en seguida 
frente a las tremendas exigencias de Francia 10 11. Muchos se resigna
ron a lo inevitable; el propio sultán sabía, sobre todo tras la conce
sión del préstamo de junio de 1904, que su independencia era es
trictamente limitada. Los oponentes a las reformas, a pesar del 
desánimo cuyos efectos ya analizamos en su momento, al hablar del 
autor de la Nasiha, buscaban el menor indicio que sirviese para re
animar el espíritu de la resistencia entre los miembros del majzén. A 
ellos es a quien Muh. b. ‘A. Kabír al-Kattání acude a aportar algo de 
consuelo. Desde su condena de 1896, había intentado pasar des
apercibido, pero la situación social no dejaba de favorecer a su cofra
día, que ganaba cada vez más adeptos en las ciudades y en el cam
po n. Cuando el majzén tuvo que afrontar la revuelta de Bü Hmára, 
Kattáni utilizó su influencia sobre los B. Mtir, los Zemmur y los 
Zaían, cuyo territorio era de extrema importancia estratégica, para 
que se mantuviesen fieles al sultán ‘A. ‘AzTz 12. El interés de este últi
mo coincidió con el de la zagüía kattánlya, cuyo joven jefe fue col
mado de favores. En mayo de 1903 el sultán decidió enviarlo, con 
los gastos sufragados por él, a la peregrinación a La Meca. Durante 
un año entero, Muh. al-Kattání pudo así conocer en El Cairo y en 
Medina a los representantes del movimiento panislamista prootoma
no 13. No descubrió ciertamente unas ideas que le fuesen totalmente 
desconocidas; por el contrario, se encontraba en terreno familiar. 
Este es el punto que merece destacarse. El panislamismo, al igual 
que su doctrina rival, la wahhábí, tenía como objetivo, más allá de la 
consolidación de la autoridad política de Constantinopla, el resta
blecer la bay'a tradicional, fórmula de gobierno que Marruecos era 
el único país que la había mantenido viva. Esta convergencia explica 
a la vez el eco inmediato que la llamada panislámica encontró en 
Marruecos y el interés que concedieron a partir de esta fecha los 
círculos reformistas a los asuntos marroquíes 14.

10 Ver el escrito de Ibn Sulaimán pidiendo explicaciones al ministro de Francia en Tán
ger el 18 de junio de 1904 en DD/AM, vol. i, pp. 156-157.

11 Sobre todo gracias a la alianza establecida con Má’ al-‘Aínín, quien lo salvó en 1896 
de una condena inminente (ver supra, p. 153).

12 Báqir al-Kattání, pp, 178 y 183.
13 Ibid., pp, 88-101. En Port Said fue recibido por ‘Alí Zníbar.
N La influencia de Kattání sólo se explica porque reduce el panislamismo a las dimen

siones del tradicionalismo exclusivo de Marruecos. E, Burke sobreestima el impacto exterior



A su regreso a Marruecos, en mayo de 1904, Kattánl infunde 
nueva vida a la oposición clerical. Los ulemas de la Qarawínyin y 
los secretarios de la corte no se habían olvidado efectivamente de 
que su ortodoxia era dudosa, de que su oportunismo era incompati
ble con la actitud de un auténtico alfaquí, pero se veían obligados a 
reconocer que cumplía un papel —el de defensor de la tradición— 
que llevaba vacante mucho tiempo. Kattánl actuaba por diferentes 
medios: entrevistas secretas con el sultán, intrigas en el interior del 
cuerpo clerical, encendidos sermones en su zagüía, cartas circulares 
enviadas a todos los miembros de su cofradía. A todos les recordaba 
los perjuicios de las reformas propuestas por los europeos, proponía 
recurrir a la Turquía musulmana, afirmaba que Alemania nunca se 
retiraría ante Francia en Marruecos.

Al anunciar que el ministro de Francia en Tánger, Saint-René 
Taillandier iba a presentar al sultán un programa de reformas que se 
aplicarían en seguida, una delegación, presidida por YaTar b. Idrís 
al-Kattáni, se presentó en el palacio de Fez el 22 de diciembre de 1904. 
Pretendía exigir la ruptura de las negociaciones con Francia, que 
el sultán se negara a recibir a la misión Taillandier, el despido de 
los instructores militares europeos, la deposición de los dos visi
res sospechosos de favorecer los designios franceses. En la fatwd que 
justificaba estas medidas los ulemas decían: «Los extranjeros son la 
causa de nuestras desgracias [...], a ellos es a quienes hay que res
ponsabilizar de nuestra decadencia, nuestra anarquía, nuestras lu
chas intestinas, la pérdida de nuestra independencia, nuestra ruina. 
[...] ¿De qué nos han servido? ¿Qué nuevas ciencias nos han enseña
do? ¿Qué ventajas hemos obtenido de ellos? [...] Hemos tenido que 
solicitar un préstamo para pagar sus salarios cuando podíamos ha
ber prescindido perfectamente de ellos» 15. Nada que no se hubiese 
dicho ya desde hacía medio siglo. Un elemento nuevo, sin embargo: 
mientras que Hasan I no quería oír hablar de una eventual colabo
ración con los otomanos, son los ulemas los que la exigen pública
mente. ‘A. ‘Azíz dio un paso adelante en este sentido. Convencido 
desde hacía tiempo de la inutilidad de la misión militar francesa, de
cidió suspenderla el 17 de diciembre de 1904, y envió algunos días

en los acontecimientos del periodo 1908-1912 porque interpreta mal el papel que cumplió 
KattánT.

1S AM, vol. ni (1905) pp. 141-144.
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más tarde a Muh. al-Muqri a Oriente Medio para intentar contratar 
oficiales instructores musulmanes. Ante la viva reacción de las auto
ridades francesas, el sultán se desdijo rápidamente de sus decisio
nes 16. Nunca se supo si se trataba de una decisión sincera o de una 
simple maniobra destinada a calmar los ánimos enardecidos por la 
propaganda kattání17.

La oposición de los ulemas tuvo, sin embargo, una consecuen
cia muy importante. En el momento en que ‘A. ‘Aziz acepta recibir 
a la misión de Saint-René Taillandier, decide también convocar una 
asamblea de notables (maylis al-a ‘yán) para informarles de las pro
puestas francesas. Ibn Zaidán nos dice a este respecto: «El sultán 
estimó que debía reunir en Fez a los notables de las principales ciu
dades —Mequínez, Marraquech, Rabat-Salé, Tánger y Tetuán—. 
Actuando como diputados de la nación, acudían diariamente al pa
lacio para comentar a los visires las dificultades por las que atravesa
ba el país. Lamentablemente no sabían ni plantear las preguntas co
rrectas a los funcionarios ni encontrar las soluciones adecuadas a los 
problemas que surgían. Cada vez que se los consultaba, se contenta
ban con responder: “Todo lo que decida el sultán bien decidido es
tá”» 18.

Esta apreciación, extraída de Ibn al-‘Aray, puede inducir a enga
ño; deja entender que la nueva asamblea sólo difería de la de 1901, 
convocada en Rabat con vistas a estudiar el programa de equipa
miento propuesto por Inglaterra, por la incapacidad notoria de sus 
miembros. En realidad, ‘A. ‘Azíz pretendió convocar una asamblea 
auténticamente nacional, como lo indica la proclama fechada el 20 
de diciembre de 1904: «Nuestro deber es poneros al corriente de 
los acontecimientos imprevistos, que ponen en juego nuestro futuro 
como comunidad. Nuestros súbditos deben elegir entre los notables 
de cada tribu a los más honestos, a los más sensatos, a los que pue
den confiar la defensa de su fe, de su honor y de sus bienes. Estos 
diputados (nuwwáb) deben acudir en nuestra ayuda para resolver los 
problemas que se plantean. La consulta será, pues, general. El resul-

“  DD/AM, vol. i, p. 183.
{f En marzo y abril de 1904, Muh. al-Kattáni efectuó algunas gestiones ante el sultán a 

propósito de las reformas francesas y de los problemas fronterizos con Argelia (ver Báquír al- 
Kattání, p. 185),

]H Ibn Zaidán, 1.1, p, 396,



tado no puede ser más que beneficioso, como Dios nos lo ha pro
metido. En cuanto recibáis esta orden, reunios y elegid a vuestros 
diputados» i9.

‘ Se trataba, pues, de una asamblea de un tipo nuevo; si no pudo 
funcionar es porque varias regiones no quisieron, o no pudieron, en
viar a sus representantes y, sobre todo, porque Saint-René Taillan- 
dier se negó a reconocerle una autoridad autónoma. Había escrito a 
Delcassé: «Si los delegados han de emitir una opinión, ésta les debe
rá ser dictada por el majzén» 20. Aceptó, tras la insistencia del sultán, 
presentar únicamente una exposición, no seguida de debate, sobre 
las líneas maestras de su programa, ante quince delegados elegidos 
entre los de las grandes ciudades 2I. Muy probablemente a este con
sejo restringido es al que se refiere Ibn Zaidán.

¿Qué papel desempeñó el maylis? Aunque acabó por rechazar 
las propuestas francesas y pedir la convocatoria de una conferencia 
internacional22, el mérito corresponde al endurecimiento alemán 
frente a las empresas francesas y no a la valentía de sus miembros. 
Pero, desde el punto de vista interno marroquí, la presencia de estos 
delegados en Fez era la materialización de la reivindicación princi
pal del grupo clerical, es decir, de la revitalización de la chura, que 
Hasan I sólo había satisfecho parcialmente al multiplicar las con
sultas sobre puntos particulares. Además, pudieron, como afirma 
Haywl, «darse cuenta de que todas las críticas dirigidas a los visires 
eran correctas, y comprobar personalmente la actividad de los inmi
grados argelinos al servicio de Francia. También tuvieron la ocasión 
de sucumbir al encanto y a la elocuencia encendida de Muh. al-Kat- 
tánl» 23.
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Un memorial constitucional destinado a ‘A. ‘Aziz

El 15 de noviembre de 1968 ‘Allál al-Fási pronunció una confe
rencia pública con el título de «Arqueología del movimiento consti

19 Haywi, b, p. 79, margen: según al-Magríb al-Yadld (Tetuán), n.° 8.
20 DD/AMy vol. i, p, 200,
21 Ibid, p. 198 y s+
22 Ibily pp. 223-224.
23 Haywí, b, p. 81, margen,
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tucional en Marruecos» 24, en la que analizó y comentó un texto iné
dito encontrado en la biblioteca de su tío ‘A. Hafiz al-Fásí. El confe
renciante no había conseguido descubrir si el autor era un extranje
ro llegado de Oriente Medio, un magrebí familiarizado con las ideas 
reformistas o un marroquí que hubiese vivido durante mucho tiem
po en Egipto. El texto analizado muestra con toda evidencia que su 
autor no estaba al corriente de las instituciones tradicionales de Ma
rruecos, que su nivel cultural no superaba el de un lector ocasional 
de al-Manár. El memorial no es, pues, interesante en sí; su valor pro
viene del hecho de haber sido leído y estudiado por unos hombres 
que cumplieron un papel importante en los acontecimientos que de
sembocaron en la deposición del sultán ‘A. ‘Azlz.

El memorial se divide en tres partes: la primera se refiere a la re
presentación nacional, la segunda a la reforma del ejército y la terce
ra a la organización financiera. El autor afirma haber encontrado en 
Marruecos las tres cualidades que permitieron al Japón convertirse 
en poco tiempo en una potencia militar capaz de vencer a la «Mos
covia», a saber, la unidad nacional (ittihád al-yins)} la fidelidad a la fe 
y el amor al soberano. Resalta luego la necesidad de tener una ley 
suprema que administre las relaciones sociales y elogia a Persia por 
haberse decidido a codificar su legislación, eligiendo a partir de la 
jurisprudencia del pasado, en cada cuestión de derecho, la opinión 
de un alfaquí único 25. El pueblo marroquí no se opone, dice el au
tor, a las reformas como tales, sino que vela porque éstas sean intro
ducidas con la bendición de los guardianes del char\ si los marro
quíes rechazan el Acta de Alge ciras es porque temen que la inter
vención extranjera desemboque, como en el Egipto del jedive Is
mael, en una ruina financiera y en la ocupación extranjera. La for
ma más eficaz de oponerse a las ambiciones europeas es tener una 
asamblea nacional, institución sagrada según estos últimos. En doce 
artículos de valor desigual, el autor determina la composición, las 
competencias, el funcionamiento y sus atribuciones. El char‘ conser
va en todo momento la preeminencia. Cada diputado debe ser un

24 La conferencia fue publicada posteriormente en forma de folleto.
25 Esta observación nos lleva a dudar de que el memorial fuese compuesto eí 18 de junio 

de 1906, fecha de la ratificación del Acta de Algecíras, como propone 'Allál al-Fásí, puesto 
que el papel de los muytahid-s en el sistema político persa fue consagrado por la Ley funda
mental del 7 de octubre de 1907; a menos que el texto haya sido escrito en varias fases.



alfaquí confirmado, el código de las leyes y los reglamentos deben 
establecerlos los ulemas y el maks, hadiya y sujra quedan abolidos.

Estas reformas, concluye el autor, tendrán necesariamente como 
consecuencia el enriquecimiento del país, la holgura del Tesoro pú
blico, la paz social y la sumisión de las tribus sublevadas 26.

Sobre los comentarios que dedica al ejército, no hay nada que 
añadir; el autor, manifiestamente profano en la materia, no aporta 
ninguna propuesta sensata. En cuanto a la reforma financiera, sor
prende por su aspecto estrictamente tradicionaüsta. Un consejo na
cional de los bienes habices, compuesto por el jefe de los ulemas, el 
naqib, el názir, el presidente de las zagüías, y, por último, un amín, 
debe, según el autor, supervisar los consejos locales, formados según 
el mismo modelo y establecidos en cada ciudad, zagüía, mezquita o 
madraza. Los ingresos de los bienes habices honradamente adminis
trados bastarán para satisfacer las necesidades del majzén, que ya no 
deberá recurrir a los préstamos, dice el autor, que se toma la moles
tia de detallar en cincuenta artículos las reglas elementales de la 
contabilidad. El modelo se basa evidentemente en las reformas de 
los toaqf egipcios.

‘Allál al-Fási observa que si, además de las ciudades, cada tribu 
exigiese un diputado, se obtendría una asamblea demasiado nume
rosa 27. Éste no es el único indicio que muestra que el autor del me
morial desconocía bastante la realidad marroquí. No dice ni una pa
labra sobre el Maylis al-A^yán de 1905; propone unas reformas que la 
administración de los habús llevaba aplicando desde hacía tiempo y 
sobre las que los círculos oficiales discutían desde 1860. Nos halla
mos aparentemente en presencia de un hombre que creía que intro
ducía la primera idea reformista en Marruecos. Resulta sorprenden
te, por lo demás, que este texto de inspiración extranjera tienda a 
referirse más a Persia y a Egipto que al imperio otomano, laicizado 
a medias; se mantiene, pues, fiel, en su lógica interna más que en su 
terminología, a las tendencias naturales de la oposición clerical ma
rroquí.
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26 Memorial, pp, 34-38, El autor no dice qabd'ílsaiba sino járijid
11 Observemos que ‘Allál al-Fási se refiere al aduar no a la circunscripción administrati

va que depende del caid, pues en ese caso el número de elegidos no seria excesivo.
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¿Un comité «Unión y Progreso» en Fez?

La terminología utilizada en la literatura de esta época nos con
duce a plantear el problema de la influencia de la prensa árabe de 
Tánger dirigida por emigrados sirios. Basándose en las confidencias 
que le hizo en varias ocasiones su tío ‘A. Hafiz, ‘Allál al-Fásí llega in
cluso a suponer que un comité «Unión y Progreso» fue constituido 
en Fez instigado por estos periodistas sirios y vinculado con otros 
comités del imperio otomano 28. Actualmente no poseemos ninguna 
prueba concreta de este hecho. Los indicios en los que se basa Allál 
al-Fásí sólo demuestran que unos miembros de la elite marroquí te
nían acceso a la literatura reformista de la Nahda siria 29. Esto es vi
sible en el estilo de los que condujeron la batalla contra ‘A. ‘Azíz 
en 1908; el propio ‘A. Hafiz al-Fásí, ‘A. Hai al-Kattáni, al-'Ábid b. 
Suda. Encontramos también de la pluma de éstos unos términos 
inusuales, probablemente incomprensibles para un lector formado 
en la Qarawiyln, tales como hamayíya (salavajismo), barbanya (barbarie), 
hurriya al-fikr (libertad de pensamiento), ¿¿¿/’ (combatiente), en lugar de 
muyáhid, lacha’ biya (impopularidad)30, hay’ a iytima1 iya (orden social), 
murrákuchiyün (marroquíes), en lugar de magáriba3I. Los vemos tam
bién citar el Journal des savants y Les lois de la guerre et de la paix32.

Un hecho aún más significativo es que entre estos hombres se 
observa una concepción liberal de la soberanía popular muy dife

28 ‘Allá! al-Fásí (1971).
29 'Allál al-Fásí y otros insistieron en el papel del diario Lisán al-Magrih, fundado el 28 de 

febrero de 1907 por Faray y Arthur Nemour (Nímür), originarios de Jaffa y establecidos en 
Tánger. Tras una breve experiencia en Túnez en 1892, y una estancia infructuosa en París, 
encargaron a Beirut el material necesario para montar una imprenta. A partir del número 24, 
fechado el 14 de febrero de 1908, tras una breve interrupción, el Usan expresa el punto de 
vista del majzén hafízí hasta marzo de 1909; durante este periodo se materializa la colabora
ción entre los hermanos Nemour y el grupo de 'A. Hafiz al-Fásí. Otro diario, al-Fayr, lanzado 
en julio de 1908 por Ni'mat Alláh al-Dahdáh, se consideraba el portavoz del gobierno ma
rroquí; publicó en total nueve números, siete en Tánger y dos en Fez, el último fechado 
el 20 de diciembre de 1908. Por último, un marroquí, Abü Bakr b. £A. Wáhid, publicaba en 
Tánger, pero de modo irregular, una hoja de tendencia panislámíca titulada l^hdr al-Haqq. 
En este medio fue donde los ases del movimiento hafízí adquirieron sus ideas constituciona- 
listas. Ver, sobre esta prensa, L. Mercier (1908), pp. 619-630; (1909), pp. 128-133; Ibn Azzüz 
Hakím (1951).

30 'A, Hai al-Kattání, pp. 37, 3, 4 y 10.
31 al-'Ábid B. Suda, p. 25.
32 'A. Hai al-Kattání, p. 29.



rente de la noción de chura tradicional. He aquí una muestra de 
ello: ‘A. Hai al-Kattání, que quería demostrar que el sultán ‘A. Azlz 
nó había dejado de ser un autócrata, a pesar de su decisión de con
vocar una asamblea de notables, escribe: «Tener confianza en la na
ción consiste, ante todo, en creer que es capaz de opinar y de ac
tuar. Sin embargo, esta idea ni siquiera se le pasaba por la mente a 
‘A. Azíz, que estaba convencido de que se debía reservar para él 
toda la autoridad, ejercer un poder ilimitado y absoluto sobre los 
hombres» 33.

Es obvio que la influencia terminológica es innegable. ¿Es esto 
un síntoma de cambio ideológico? Los marroquíes leían, además, 
unos diarios que llegaban directamente de Oriente como al-Ahrám y 
al-Mu‘ayyad. La prensa árabe de Tánger se limitaba, pues, a cumplir 
una función de sustitución. Queda por determinar cómo interpreta
ban estas innovaciones terminológicas los lectores que en Marruecos 
empezaron a utilizarlas. Parece poco dudoso que el constitucionalis
mo laicizante sirviese esencialmente para modernizar la formulación 
de la oposición de los ulemas, activa desde hacía medio siglo, contra 
el creciente despotismo del sultán y su desprecio por la chura. A 
partir del momento en que el soberano vio amenazada su autoridad 
en provecho del extranjero, se inclinó a compartirla de nuevo, con 
tal de limitar los atropellos de los europeos.

En esta perspectiva precisamente se comprendió entonces la re
forma constitucional. «Carecemos de una auténtica síntesis de las le
yes; si el extranjero ocupa nuestro país, nada limitará su acción; nos 
veremos entregados sin defensa a los caprichos de su autocratismo», 
dice Hayw l34. Y su observación se aplicaba tanto al pueblo como al 
sultán. Es, pues, en relación con el interlocutor europeo como hay 
que interpretar también la modernización terminológica que, en sí 
misma, no muestra ni que el movimiento de oposición en Marrue
cos tuviese relaciones efectivas con el de Oriente Medio ni que es
tuviese en marcha una auténtica revolución en el pensamiento.

El movimiento constitucional en Marruecos tuvo, en efecto, dos 
fuentes de inspiración: la forma estuvo marcada cada vez más por el
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33 Ibtd, p. 5. La misma idea la expresa Ibn Suda; «Los visires de ‘A, ‘Azíz no tenían nin
guna consideración hacia los diputados que había convocado de todas las zonas del país» 
(op. á t f p, 18),

34 Haywi, b, p. 114,
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lenguaje del reformismo de Oriente Medio, pero el contenido siguió 
siendo el de la oposición clerical marroquí, a saber, el restableci
miento de la chura.

E l yihád

Francia tenía dos estrategias: una de presión sobre el majzén, 
otra de contacto directo con las tribus. La primera generó una opo
sición urbana, la segunda, el yihád> en el sentido estricto, es decir, la 
lucha espontánea dirigida por los jefes locales, en espera de que el 
poder central se decidiese a intervenir, como era su deber absoluto.

En el periodo que nos ocupa, este yihád estaba activo en tres re
giones: el Kif, el Sáhara del sudeste y Chenguit.

El majzén siempre consideró al Rif como un taghr; es decir, una 
región que tenía derecho a diversos privilegios porque sostenía la lu
cha contra los españoles establecidos en Ceuta y Melilla. Los rife- 
ños, por la misma razón, se mostraban obedientes respecto del sul
tán 35. Verdad es que algunas dificultades surgieron en 1861 cuando 
Muhammad IV hizo a los españoles unas concesiones que parecie
ron desorbitadas a la población local, que no sentía por éstos una 
excesiva estima. El asunto de 1893 fue hábilmente presentado por 
Hasan I como la resolución de un asunto puramente privado relati
vo a las indemnizaciones a las familias de las víctimas españolas caí
das durante unas escaramuzas con los rífeños 36.

Fue después de 1900 cuando el majzén se enemistó con el Rif. 
Las potencias europeas no dejaban de quejarse de los piratas buquya, 
lo que condujo a ‘A. ‘Azíz a enviar contra ellos una expedición de 
castigo, dirigida por Ibn Büchtá al-Bagdádi, a Aydir, cuyo cadí era 
‘A. Karím al-Jattabí. Los B. Uriaghel dijeron al jefe de la mahalla que 
conocían a los culpables y se encargarían de impedirles que reinci
dieran. Solución económica y tradicional que Ibn Büchtá rechazó, 
sin embargo, porque él tenía, según afirmaba, orden de castigar a los 
piratas. Su ejército se quedó establecido, pues, en la zona y, por su 
indisciplina, no tardó en hacerse impopular en un país donde los

35 Haywi, b, p. 25; Azarqan, p. 5.
36 Ver supra, pp. 271-272



hombres son muy puntillosos en lo que respecta al honor. El cadí 
A . Karím, al darse cuenta del giro de la opinión pública, y como 
no quería desobedecer al majzén, prefirió retirarse a Tetuán. Ésta 
es la situación de la que se aprovechará Bü Hmára durante los 
años 1903-1905. En cuanto los rifeños se dieron cuenta de que la re
vuelta de éste servía a los intereses de sus enemigos ancestrales, ex
pulsaron al rogui y se dispusieron a oponerse a cualquier acción es
pañola sin esperar la intervención del majzén. La efervescencia del 
Rif, que empezó en 1900, sólo se calmaría momentáneamente en 
1926. El jerife Amazián de los QaPiya encabezó el yihád hasta 1919; 
luego le sucedería en el mando Hay Muh. Baqqích de los Marnissa; 
por último, el hijo del cadí de Aydir, Muh. b. ‘A. Karím 37.

En lo que respecta al Sáhara del sudeste, la llamada al yihád 
estará presente, a partir de 1863, con al-Arbi al-Madagrí al-Darqáwi, 
como vimos anteriormente. Cuando las tropas francesas de Argelia 
atacan y conquistan el oasis del Tuat en 1900, atraviesan Zusfana 
en 1904 y avanzan hacia el ued Guir, los jefes de las zagüías acudirán 
de la región de Tinduf y del Atlas Medio en el Tafilalet a convencer 
al virrey Muley Rachíd, que era el tío del soberano, para que actua
se 38. En la primavera de 1906, las tribus del Sáhara —Ait Atta, Ait 
Jabbach, Ait Yafelman— se pusieron de acuerdo para elegir un cau
dillo de guerra, Sa‘íd al-Bujárl, que debía acompañar en sus expedi
ciones al propio hijo de Muley Rachíd. Cuando se enteró de la noti
cia, el sultán A. ‘Azíz les escribió por mediación de su tío y de su 
hermano A. Hafiz, virrey de Marraquech, para asegurarles que no 
los abandonaría y que la mejor actitud consistía en no atacar a las 
tropas francesas —lo que daría a éstas un pretexto para conquistar 
su territorio— y que le dejasen tiempo para solucionar los proble
mas pendientes por vía diplomática 39.

En el Sáhara occidental el poder lo compartía la familia del mo
rabito Ma’ al-Ainin y los emiratos hereditarios como los de Trarza, 
Brakna y Adrar 40. Según la política generalizada por el sultán Sulai- 
mán en las regiones fronterizas, Má’ al-Ainin gozaba de una especie
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37 Azarqán, pp. 13-14.
38 A. G, P, Martin, p. 508. Se trata de Zain al-‘Ábidín al-Kuntí y ‘Alí Amháuch.
39 Kunnach... (1906), p. 35.
40 Ver sobre Má’ al-‘AinTn E l (1), vol. III, pp. 58-59; ‘A. Hafiz al-Fásí, t. n, pp. 37-41; Muj- 

tár ai-Súsi, t. iv, pp. 83-100.
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de delegación total de autoridad: en la corte se le recibía como a un 
auténtico virrey, pues su prestigio era enorme ante los ulemas de 
Fez y de Marraquech, que le daban el título tan prestigioso de Qutb 
(«polo» en la jerarquía mística)41. Aunque su influencia no se exten
día hasta las orillas del Senegal, era sin embargo indiscutible en el 
Adrar y en Seguia el Hamra, donde se estableció en 1888 tras man
dar construir la ciudad de Smara con material que encargó a Moga- 
dor. Cuando Xavier Coppolani, especialista en las cofradías musul
manas, llega a Argelia con la misión de establecer contacto a partir 
de Saint-Louis con el blad al-siba marroquí42, empezó por cosechar 
éxitos en la zona que escapaba a la autoridad de Má’ al-Ainín. En 
cuanto quiso adentrarse más lejos y penetrar en el Tagant y el 
Adrar, se encontró con una viva resistencia en octubre de 1904. El 
emir del Adrar, que dijo ser caíd del sultán de Marruecos, rechazó 
cualquier acuerdo con él; la ymá‘a, que apoyaba al emir unánime
mente 43, decidió en febrero de 1905 enviar un emisario a la corte 
marroquí para ponerle al corriente de los acontecimientos. Una se
gunda misión partió en noviembre, tras los duros combates de abril 
y de junio del mismo año, que costaron la vida a Coppolani y al 
emir de los Id U Aich. El sultán ‘A. ‘Azíz encargó entonces a su tío 
Idris b. Muh. IV que tomase la dirección de los combatientes en 
Chenguit. En septiembre Má’ al-Ainín se presentó en la corte; tras 
ser bien recibido, como de costumbre, obtuvo dinero, armas y mu
niciones. Francia, inquieta ante la actividad de Muley Idris 44, hizo 
unas intensas gestiones ante el majzén para que pusiera fin a aquella 
situación.

Cuando fue ocupada Uxda a finales del mes de marzo, la prime
ra condición que puso el gobierno francés para evacuar la ciudad 
fue el regreso inmediato de la misión destacada en Chenguit A. 
Azíz escribió entonces, el 21 de abril de 1907, una larga misiva de 
justificación a Má’ al-Ainín explicándole la necesidad en que se ha
llaba de rendirse ante las exigencias de los franceses 45. El anciano

41 M. Y- al-Kattánl, t. ni, p. 356 (reseña de Muh. al-'Atiq al-Changüití; RMM, vol. I, 1907, 
pp. 343-352).

42 G. Désiré-Vuillemin, pp. 94 y 116.
43 lbid.f p. 134 y s.
44 DD/AM, voL m3 pp, 116 y 171
45 Kunndch, p. 105,



morabito trató una vez más de entrar directamente en contacto con 
el majzén; cuando vio Marruecos dividido entre dos soberanos, re
gresó a Seguia el Hamra para predicar la unión de todas las cofra
días en una lucha común contra el invasor, conducida, por supues
to, en nombre del sultán. Sus tropas remontaron hacia el norte a 
medida que avanzaban las tropas francesas; él mismo se refugió en 
Tiznit, donde murió en octubre de 1910. Su hijo Ahmad al-Haba le 
sucedió para continuar la lucha 46.

Hemos pasado revista a los territorios que, desde Sulaimán, esta
ban administrados por jefes locales, que disfrutaban de una delega
ción total de autoridad; ellos fueron los que dirigieron el yihád en 
nombre del sultán. El mismo fenómeno se observa en las regiones 
de administración directa. Así fue como, tras la ocupación de Uxda, 
las poblaciones de los alrededores eligieron como jefe de la resisten
cia 47 a un chaij de la zagüía qádiriya, Mujtár Büdchich. Tras el de
sembarco de las tropas francesas en Casablanca, el 5 de agosto 
de 1907, otro chaij qádirí, Muh. Bu Azzáwí, sirvió de enlace de 
todos los muyáhid-s de la Chauia 48.

Según los términos de la bay‘a encarnada de nuevo en el maylis 
al-A‘yán, el sultán debía, sin más demora, ponerse a la cabeza de los 
movimientos del yihád. Las circunstancias forzaron a ‘A. ‘Aziz no so
lamente a no prestarles ayuda, sino a condenarlos públicamente.
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La destitución de A. Azfz

La ciudad de Uxda es ocupada sin librar combate el 29 de mar
zo de 1907; he aquí cómo el majzén anunció a la población, el 2 de 
abril, el acontecimiento: «El gobierno de Francia está profundamen
te afectado por los numerosos incidentes asesinos 49 de los que es 
culpable el populacho, que desconoce las ventajas de la paz y de la

46 El 9 de enero el emir del Adrar es abatido, y las tropas de Gouraud entran en Atar* 
Al-Agdaf b, Má* al-'Ainin cuenta con el apoyo de los Reguibat y los Ulad Dlim, y continúa 
organizando escaramuzas desde Seguia el Hamra, que Francia había reconocido a España, y 
que ésta no podía aún ocupar,

47 Haywí, b, p. 101; AF(19G8), pp* 19-21.
48 Á, G* R  Martín, p* 404,
49 El incidente que desencadenó la crisis fue el asesinato del Dr. Mauchamp en Marra- 

quech, el 19 de marzo de 1907*
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concordia [...], aniquilando nuestros esfuerzos por resolver pacífica
mente las quejas que legítimamente expone [...]. Cegado por la ira, este 
gobierno ha mandado ocupar la ciudad de Uxda y se niega a evacuar
la hasta que no se hayan resuelto todos los litigios pendientes [entre 
Francia y Marruecos]. La presencia de sus soldados en la ciudad es, 
pues, temporal, y haremos todo lo posible por encontrar una salida rá
pida a la crisis. Invitamos encarecidamente a nuestros súbditos a man
tener la calma y a abstenerse de cualquier amago de desorden, que po
dría adquirir consecuencias desastrosas. El que tenga alguna queja que 
presentar [.„], obtendrá satisfacción sin necesidad de maltratar a los 
extranjeros o atentar contra sus bienes [...]; se hará todo lo posible por 
salvaguardar y defender los derechos de la población» 50. Este texto 
expresa manifiestamente el miedo a que se multiplicasen los inciden
tes, pero, sobre todo, la voluntad de excusar a Francia, echando toda 
la culpa a la «chusma enfurecida».

Cuatro meses más tarde estalla otro asunto bastante más grave, 
el de Casablanca, cuya causa inmediata fue el nombramiento —lar
go tiempo aplazado, a causa de la oposición de una parte del maj- 
zén— de un funcionario francés encargado de controlar la recauda
ción de los derechos de aduana que servían de pignoración, hasta 
un límite de un 60 por 100, del préstamo concedido en 1904 51. Los 
incidentes adquirieron muy pronto un cariz trágico. El 30 de julio 
de 1907 un tren que hacía el servicio en las afueras de Casablanca 
entre una cantera y las obras de construcción del puerto, fue ataca
do y murieron nueve obreros europeos. Los habitantes de los alre
dedores bloquearon la ciudad tras asaltar el puesto de aduana. El 
orden quedó restablecido en seguida con la intervención de Muley 
al-Amín, tío del sultán y su representante en la Chauia. Pero el 5 de 
agosto un destacamento de marinos franceses, que desembarcó pre
maturamente del GalUée, se fue abriendo camino hasta el consulado 
de Francia disparando a la gente indiscriminadamente, luego la ciu
dad fue sometida a un cruento bombardeo 52.

50 Ibn Zaidán, t. i, pp. 416-418; la «traducción» de este texto publicada en DD/AM, 
vol. ni, p. 211, es aún más crítica respecto del «populacho»-

M Contrariamente a lo que Delcassé hizo creer al Parlamento francés, la orden de nom
brar al controlador de aduanas no fue dada por 4 A. 'Azíz hasta el 21 de junio de 1907. Ver P. 
Guillen, pp. 16-17; Ibn Zaidán, 1.1, p, 420,

52 A. Adam, pT 115 y s. (según los documentos franceses únicamente).



Ese mismo día £A. £AzIz dirigió a los caídes y gobernadores una 
circular en la que decía; «Tomando como pretexto el nombramiento 
de un controlador francés en la aduana de Casablanca, el populacho 
de los alrededores se ha dedicado al pillaje y al asesinato. Unas pala
bras insensatas e injustificadas han sido propagadas por unos indivi
duos desconocedores del asunto, pues de todos es conocido que ya 
existía esta función de control desde tiempos de nuestro abuelo 
[Muh. IV] [...] y si hubiera presentado el menor inconveniente, inútil 
decir que no lo habríamos aceptado jamás. Preparaos, pues, a expli
car estos hechos a vuestros administrados de la manera más sencilla 
y más convincente en caso de que os hagan preguntas sobre esta 
cuestión» 53.

Algunos días más tarde, ante un consejo de ulemas y de nota
bles reunidos en el palacio de Fez, el visir encargado de Asuntos 
Exteriores, ‘A. Karím b. Sulaimán, expuso un informe detallado so
bre el asunto, explicando el desembarco de las tropas en Casablanca 
«de un lado, por voluntad del gobierno francés de acelerar la solu
ción de un contencioso que venía durando mucho tiempo y, de otro 
lado, por el afán de garantizar la seguridad de sus ciudadanos y de 
los demás europeos, que el majzén, inmerso en los disturbios rura
les, ya no podía garantizar» 54. El punto de vista oficial marroquí 
coincidía, pues, sorprendentemente con el de Francia, a la vez que 
contradecía la opinión de numerosos observadores neutrales. Unos 
testigos ingleses fidedignos, al destacar el papel desempeñado por 
los agentes provocadores de la Compagnie Marocaine durante los tres 
días del 1 al 4 de agosto, afirman que el orden había sido restableci
do por Muley al-Amín, que los soldados del majzén que custodia
ban el consulado francés saludaron regularmente a los marinos que 
habían aparecido antes de ser abatidos, que el desembarco fue la 
causa del pillaje y no la inversa, que el bombardeo, totalmente injus
tificado, afectó esencialmente a la población civil que había huido 
de la ciudad presa del pillaje para refugiarse en el recinto de Assur 
al-Yadíd, y que el tratamiento dado al caíd Büzíd, llevado preso al 
Galilée era inmerecido 55. Ibn Zaídán, que retoma la versión oficial

Ibn Zaidán, 1 1, p. 426,
54 Baqir al-Kattánl, p. 188, citando el diario Sa'ada de 17 de agosto de 1907,
^ R  Kerr, pp, 315-321; informes del vicecónsul inglés en Casablanca fechados el 30 de 

julio y el 8 de agosto de 1907, citados por Burke, p. 216, n. 59.
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del majzén y no encuentra palabras lo suficientemente duras para 
fustigar a la «chusma salavaje», deja entender, sin embargo, que una 
mano extranjera fustigó el desorden 56

Resulta obvio que ‘A. Azíz y su majzén, teniendo en cuenta la si
tuación creada desde 1902 por la revuelta de Bü Hmara, no podían 
adoptar otra actitud. El hecho fundamental era que, para los jefes 
del yihád y de la oposición urbana, el sultán y sus colaboradores 
sólo servían para transmitir las opiniones, consejos y órdenes de los 
extranjeros.

Ante aquel sultán en «estado de ausencia» aparece excepcional
mente presente Muh. al-Kattání. Fue el único durante el Consejo 
reunido en Palacio en tomar la palabra para exigir un plazo de 
quince años antes de introducir las reformas propuestas por el go
bierno francés. En cuanto se conoció el desembarco en Casablanca, 
dirigió cartas de apoyo a los combatientes de la Chauia llamando a 
sus adeptos entre los Zemmur y los Zaian para que acudiesen a 
prestarles ayuda 57. Aunque los ulemas y los demás jefes de las za- 
güías no compartiesen sus ideas, era el único entre sus contemporá
neos que estaba capacitado para hacer de vínculo entre las dos 
oposiciones, urbana y rural, y ésa era la razón de la rápida expan
sión de su cofradía.

'A. ‘Aziz, desde junio de 1906, había renunciado a la función 
que le tocaba cumplir a un sultán, según los términos de la bay'a. 
¿Quién iba a remplazarlo? ¿Muh. al-Kattání, que ya ejercía de he
cho esta función, u otro que contase con mejor baza? Este proble
ma se planteó en Marruecos a partir de mediados de agosto de 
1907 58. No hay nada que ilustre mejor que ‘A. ‘Azíz había dejado 
de ser sultán que el texto por el que intentaba mostrar la legitimi
dad de su autoridad cuando su hermano ‘A. ‘Hafiz declaró su aspi
ración al trono.

El 16 de agosto de 1907, once días después del desembarco de 
las tropas francesas en Casablanca, ‘A. Hafiz fue proclamado sultán

36 « Wa ‘uyun ai-ida sakira», dice Ibn Zaidán (t. i, p. 424), Este asunto iba a costar al Teso
ro marroquí, ya bastante menguado, trece millones de francos.

37 Báqir al-Kattání, pp, 188-190.
58 «Muh. al-Kattáni fue el principal motivo por el que se proclamó a ‘A. Hafiz, pues la 

gente de la autoridad temía que, si no elegían en seguida a éste, el populacho eligiría a al- 
Kattánl, tal era la influencia que ejercía sobre éste» (A. Hafiz al-Fási, 1.1, p, 47).



en la alcazaba de Marraquech. Cuatro días después los grandes ule- 
mas de Fez, los mismos que habían condenado a Bü Hmára, fueron 
convocados a Palacio, donde se les conminó a responder en el acto 
a las dos preguntas siguientes: ¿es legal la proclamación de A, Hafiz? 
y ¿está éste habilitado para lanzar una llamada al yihád como lo hi
zo? En lo que respecta al primer punto, se contentaron con recordar 
los numerosos versículos coránicos y los dichos del Profeta que 
prescriben a los creyentes obedecer sin flaquezas a su jefe investido 
como imán. En cuanto al segundo punto, afirmaron que la llamada 
al yihád sigue siendo competencia exclusiva del imán mientras no 
haya agresión no provocada (mufáya'a). «El extranjero, cuya presen
cia ha sido señalada en las fronteras del reino, viene a obtener unas 
indemnizaciones que se le deben a título de incidentes antiguos y 
para garantizar la seguridad de sus súbditos, presencia a la que nues
tro señor ha prometido poner fin rápidamente en Casablanca y en 
Uxda» 59. Esta jatwáy aparentemente dirigida contra el pretendiente, 
es, de hecho, una condena a corto plazo de ‘A, ‘Azlz. Así lo entendió 
la oposición, que, a la vez que destacaba que los ulemas que la fir
maron habían sido objeto de desconsideradas amenazas e ignora
ban todo sobre los acontecimientos de Casablanca, observaron 
que, de todas maneras, las condiciones que contenía no se cum
plieron nunca 60.

‘A. ‘Azlz no tardó en extraer conclusiones de estos hechos: el 12 
de septiembre abandonaba Fez para refugiarse con su majzén en Ra- 
bat y convertirse en el sultán de la costa y de los europeos 61.

Hasta aquí hemos asistido al drama de un hombre que las cir
cunstancias y sus errores habían, poco a poco, despojado de su au
toridad. Tras el fracaso de ‘A. Hafiz se formó un grupo de partida
rios de ‘A, ‘Azlz que añoraban al sultán depuesto por su rectitud, su 
respeto por la palabra dada, su espíritu abierto, y, sobre todo, por
que la experiencia había demostrado, aparentemente, que la «solu
ción francesa» era inevitable,

59 M. Nehlil, lámina cxxm (texto árabe); AF (1908), pp. 34-35 (traducción francesa). Ver 
la fatwá de la deposición de ‘A. ‘Azlz, que se hizo pública en Marraquech el 4 de septiembre 
de 1907, en RMM, vol. iv, dic. 1908, pp. 717-721.

“s0 ‘A. Hai al-Kattán!, p. 18.
61 AF(1908), p. 53 (artículo de DouttéVA. ‘Aziz permaneció en Rabal hasta el 12 de julio 

de 1908. Tras su tentativa infructuosa de llegar a Marraquech, regresó a Casablanca el 21 de 
agosto y el 24 de noviembre del mismo año emprendió camino de su exilio en Tánger.
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L a p r o c l a m a c ió n  d e  ‘A. H afiz

‘A. Hafiz, hermano mayor de ‘A. ‘Aziz, virrey de Marraquech, 
tras haberlo sido de Tiznit, había recibido una profunda educación 
religiosa y leía con regularidad los diarios árabes de Tánger e inclu
so de Oriente 62; se sentía igulamente cómodo sosteniendo una con
troversia teológica con los ulemas confirmados que desentrañando 
las sutilezas de la política europea; era, pues, un candidato ideal 
para aquellos que creían que ‘A. ‘Aziz era demasiado débil y que no 
querían que el sultanato pasase a otras manos que las de la dinastía 
reinante.

Fue proclamado en Marraquech en agosto de 1907, siguiendo 
estrictamente el proceso tradicional. Tuvo que esperar seis meses 
antes de ser aceptado en las grandes ciudades del norte y verse re
conocido como sultán de todo Marruecos. Esta segunda proclama
ción tuvo un carácter original: lo que estaba implícito en las bay‘a-s 
precedentes fue explicitado en detalle en la de Fez.

La bay‘a de Marraquech

En la Alcazaba de la ciudad del sur, en presencia del bajá, de 
los grandes caídes del Hauz y del Atlas y del virrey del Tafilalet, los 
ulemas atestiguaron que ‘A. ‘Aziz ya no era capaz de honrar los tér
minos del contrato de investidura, que había que sustituirlo y que 
nadie más cualificado para ello que ‘A. Hafiz 63. En las bay‘a-s anali
zadas en el capítulo n, los ulemas levantaban acta de la muerte física 
del sultán, al que debían dar un sucesor; en este caso, levantan acta 
de la muerte moral de ‘A. ‘Aziz.

El nuevo soberano no dejó nunca de subrayar que fue porque su 
hermano había renunciado a defender los derechos y territorios de los 
musulmanes de Marruecos por lo que él decidió aceptar la responsa
bilidad del imanato. El 19 de agosto de 1907 se dirige a Muh. al-Kat- 
táni en estos términos, con la esperanza de ganarse rápidamente su co-

62 L. Mercierí 1908), p. 620.
63 Muchos vieron en el nombre del nuevo sultán [hafiz significa «el que guarda y conser

va») un signo de buen augurio. Por ello, los partidarios de £A. 'Aziz le cambiaron la ortografía 
por ha/fdy que quiere decir «nieto».



laboradón: «El enemigo ha atacado a nuestro país porque estaba segu
ro de que los que nos gobernaban preferían la inacción a la resisten
cia. La gente de la autoridad ha decidido, pues, confiarme la responsa
bilidad de defender los derechos de los musulmanes y de expulsar al 
extranjero de las ciudades que ha ocupado» 64. El 7 de enero de 1908, 
desde Kelaa de Sragna, escribe a los Uardiga: «El enemigo ha ocupado 
nuestras ciudades, ha violado nuestra independencia, intenta imponer 
sus leyes; vuestro deber más acuciante es acudir en defensa de vuestro 
país; os ordeno que os unáis a nosotros en la Chauia» 65. Parecía que 
los jefes del yihdd hubiesen presentido, antes incluso de su proclama
ción, sus aptitudes para confiarle la dirección de los combates 66, pues 
contaba con numerosas bazas a su favor: su calidad de jerife-ulema y 
su función de segunda personalidad del reino.

Aunque representase el espíritu de la resistencia, ampliamente 
extendido en el país, ‘A. Hafiz fue apoyado, sobre todo política y fi
nancieramente, por los jefes del sur. ¿Tiene este extremo alguna im
portancia significativa? Haywí afirma, en un lenguaje jalduniano: 
«Los masmüda del Yebel al-Gláwi, de Deren, fueron los que trans
mitieron a ‘A. Hafiz su ‘asabtya» 67.

El caíd Náyim refiere las siguientes palabras, cargadas de signifi
cado, pronunciadas por el secretario Muh. b. Madaní al-Gláwi, mi
nistro de la Guerra, ante un grupo de soldados que regresaban del 
Rif para ponerse a disposición del nuevo régimen: «Vosotros que es
táis al corriente de los usos del majzén, debéis tener en cuenta el he
cho de que no somos más que unos campesinos; si nos veis cometer 
errores, si estáis sorprendidos por ciertas actitudes o acciones nues
tras, hacédnoslo saber y ayudadnos a reparar nuestros errores», Y 
añade Náyim: «Comprendí que este hombre era sensato» 68,

También es cierto que los principales apoyos de ‘A, Hafiz —*al- 
Gláwl, al-Mtüggl, al-Gundáfi, al-lyádl, ‘Isa b, ‘Umar al-Gallüli— 
eran grandes caídes del sur. Pero también es un hecho que desde 
los sa‘adíes, y probablemente mucho antes, siempre fue del sur de

64 Báqir al-Kattání, pp* 192-193.
65 RMAÍ, voL vi, díc de 1908, pp* 711-712. Ver también la carta de la convocatoria dirigi

da a los Ait Yussi, ibid.} p* 268*
A, G, P* Martin, pp. 443-444*

67 Haywl, f, cuaderno iv, p. 44*
60 Náyim, p. 60* Se trata de 'Umar A'dl, antiguo maestro de una escuela coránica de Ma- 

rraquech*
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donde vinieron los pretendientes afortunados. La regla es tan siste
mática que también será proclamado en el sur al-Haiba tras el fraca
so del movimiento hafizí.

*  ■*

En nuestro análisis del majzén —en un sentido restringido— he
mos subrayado con insistencia el carácter rural y sudista 69, muy no
torio aún durante el reinado de Hasan I, a pesar de la importancia 
que adquirió el elemento urbano, dominante, en efecto, en la esfera 
cultural, pero subordinado en el plano político. Esta relación cam
bió bruscamente durante el reinado de ‘A. ‘Azíz; es el motivo por el 
cual hemos considerado que había que hablar de un majzén nuevo. 
'A. Hafiz no hacía, en realidad, más que renovar la tradición más au
téntica de la vida política marroquí, como expresará él mismo: «Nos 
esforzamos por hacer que [el país] vuelva al estado en el que se ha
llaba en tiempos de nuestro glorioso padre» 70.

Los grandes caídes del norte no fueron menos hafizíes que los 
del sur: el propio Raisüni se dejó convencer por Mahdl al-Manabl, y 
Bü Hmára acarició durante un tiempo la esperanza de que se le re
conociese, a cambio de conceder su bay‘a, una especie de virreinato 
en la región de Uxda. Existía una opinión favorable a ‘A. Hafiz entre 
los kátib-s; por iniciativa de Ahmad b, al-Muwáz. El movimiento 
hafizí distaba, pues, de enmarcarse exclusivamente en el ámbito re
gional o provincial.

La manera como se propagó en el país parece indicar más bien 
que encontró terreno abonado en los ambientes que padecieron la 
concentración del majzén, fenómeno esencial en la segunda mitad 
de siglo xix y que fue probablemente el primer síntoma de la mo
dernización de la estructura sociopolítica marroquí. Estos ambientes 
incitaban ya al desorden rural, un medio como otro, según ellos, 
para recuperar el estatuto que estimaban haber perdido injustamen
te. En cuanto apareció un nuevo foco de protesta, lo acogieron favo
rablemente. Jerifes, caídes, bandoleros de honor, jefes de cofradías, 
kátib-s, en suma, todos aquellos que progresivamente habían ido 
perdiendo su lugar en la chura, fuente de riqueza y de prestigio, se 
pusieron del lado de ‘A. Hafiz 71.

69 Ver supra, pp. 96-98.
70 En su carta a los Uardiga citada anteriormente*
71 A su llegada a Fez, el majzén de Hafiz estaba compuesto del siguiente modo; gran 

visir: Muh> B, Kabbür; ministro de la Guerra: abMadanl al-Gláw!; Asuntos Exteriores: 'Isa b.



Esta adhesión se hizo, ciertamente, en nombre del yihád.\ única 
justificación canónica de una ruptura del contrato político, pero, so
cialmente, significaba en esencia el resurgimiento del majzén hasaní. 
Se trata, sin embargo, de dos aspectos de un mismo fenómeno, pues 
este majzén fue reducido, inicíalmente, a su componente estricta
mente urbano por influencia extranjera. Volver a Hasan I, o incluso 
a ‘A. Rahmán, y expulsar a los invasores de Casablanca tenía el mis
mo contenido para los haftzíes.
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La bay‘a de Fez

Al marcharse ‘A. ‘Azíz a Rabat, Fez quedó bajo la autoridad 
del jerife ‘A. Salám al-‘Amráni. Existía en esta ciudad un partido 
favorable a ‘A. Hafiz, que, a su vez, estaba en relación constante 
con al-‘Amrám. Pero la situación la dominaba indiscutiblemente 
Muh. al-Kattánl, quien, aunque se oponía a todas las decisiones 
del soberano reinante desde la Conferencia de Algeciras, había he
cho caso omiso a las propuestas del hermano de éste 72.

Los diarios llevaban hablando durante cierto tiempo de un nue
vo préstamo de unos cincuenta millones que se negociaba entre 
‘A. ‘Azíz y los bancos franceses. ‘Umar al-Tází, consejero altamente 
considerado por el sultán, mandó un emisario a los notables de 
Fez para examinar las condiciones de establecimiento del maks, 
abolido en 1886, que debía servir como garantía al préstamo. Para 
la mayoría de los ulemas y la totalidad de los partidarios de Kat- 
tání, esencialmente artesanos y pequeños comerciantes, se trataba 
de una auténtica provocación, tanto más desacertada cuanto que 
los diarios publicaban a la vez las fatwá-s> inducidas en mayor o 
menor medida por el poder, que justificaban el recurso a la asis
tencia europea 73.

'Umar; Justicia: £Ar Malik Al-Mrüggi; Hacienda: alTayyib al-Tází; chambelán: Ahmad al-Ka- 
rlsL Prácticamente es el mismo que el de Hasan I? desde el punto de vista de los grupos so
ciales representados en él

12 Para el periodo deí 4 de enero al 11 de mayo de 1908> contamos con el testimonio de 
Y, Niddam; completar la información con Haywí, b, p. 99 y s., y 'Ábid b, Suda, pp, 7-9,

Ihid, p. 7. El autor cita el diario Kawkab Ifnqtya de 15 de septiembre de 1907. Recor
demos que Muh, 'Abduh compartía la misma opinión sobre la ayuda europea.
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El 16 de diciembre de 1907 la población se negó súbitamente a 
pagar los derechos por las transacciones comerciales y el impuesto 
sobre el tabaco; fue lo que se denominó «la revolución del maks», 
que se asemeja sorprendentemente a la de 1873. Mientras que el ba
já de Fez Ifedíd se negó a abrir a los sublevados los almacenes de 
armas, al-Amránl y el goberandor de la ciudad vieja, por su lado, no 
mostraron gran celeridad por acabar con los desórdenes, Un jefe re
volucionario, Idrís b. al-Wafí al-Idrisí, tomó las riendas del asunto y 
con la ayuda «de los esclavos y de los mozos de cuerda» consiguió 
en dos días restablecer cierto orden. Percibimos, a través del relato 
de los acontecimientos, la influencia preponderante de los jefes de 
las corporaciones, organizados militarmente (rumát) y dirigidos, en 
este caso, por los colaboradores de Muh. al-Kattání74.

Durante tres semanas Fez vivió bajo el signo de las intrigas, las 
mentiras y el miedo. Los partidarios de ‘A. ‘Azíz intentaban atemo
rizar a los burgueses, anunciándoles insistentemente la llegada de 
una fuerte expedición de castigo; los hombres en el poder intenta
ban reunir a una mayoría en favor de ‘A. Hafiz; Kattání atizaba el 
fuego de la campaña contra el majzén establecido, y, a la vez, se 
abstenía de tomar posición en favor del pretendiente 75.

Cuando se tomó la decisión de deponer a ‘A. ‘Azíz, sólo bastó 
una semana —del viernes 27 de diciembre de 1907 al 3 de enero de 
1908— para conseguir un consenso sobre el procedimiento que se 
había de seguir 76. El problema nunca se había planteado con ante
rioridad; los ulemas no contaban con ninguna solución predefini
da 77. Esta situación era tanto más embarazosa cuanto que la mayo
ría de ellos habían declarado seis meses antes que 'A. Hafiz no es-

7i| No sorprende, pues, ver a Muh. al-Kattání asistir a ejercicios de tiro, como nos infor
ma J. Niddam (pp. 35-36).

75 ¿Acaso quería que lo proclamasen a él sultán, como se piensa generalmente, o bien in
tentaba solamente obtener el máximo de garantías por parte de ‘A. Hafiz?

76 Por ello, la deposición de ‘A. ‘Azíz se fecha de modo distinto según los autores: 27 de 
diciembre de 1907 (Ibn Zaidán, t. I, p. 448), 30 de diciembre de 1907 (AF, 1908, p. 36), 1 
de enero de 1908 (E. Burke, p. 232, según un informe del vicecónsul inglés de Fez), 2 de 
enero de 1908 (Haywí, b, p. 99), 3 de enero de 1908 (J. Niddam). De hecho, se empezó a ha
blar de su inhabilitación a partir del 15 de diciembre de 1907; fue formalmente solicitada el 
27 y hecha pública el 4 de enero de 1908,

77 El texto que encontramos en Ifrání es una respuesta de los ulemas a una proclama de 
Muh. al-Mutawakkil que justificaba su alianza con los portugueses. No es un acta de deposi
ción.



taba habilitado para lanzar una llamada al yihád y que sólo actuaba 
por ambición personal78.

Si leemos atentamente el acta de deposición establecida el sába
do 4 de enero de 1908, nos sorprende por su carácter minuciosa
mente respetuoso del procedimiento. El 2 de enero unos desconoci
dos —según dicen 79— convocaron a la zagüía al-Fásiya, a los nota
bles de los tres principales barrios de la ciudad. Veinticinco perso
nas establecieron las preguntas que había que someter a los ulemas 
con vistas a obtener una respuesta adecuada 80. Establecieron la lista 
de los delitos que se imputaban, según ellos, a ‘A. ‘Azíz: incapacidad 
de defender contra los conquistadores extranjeros el Tuat, ‘Ain B. 
M atar81, Uxda y Casablanca; condena pública de los muyáhid-s, sus
titución del azaque por el tertib acuerdo concedido al estableci
miento de un banco de crédito; derroche del Tesoro público; utili
zación con fines personales de los préstamos solicitados al 
extranjero a un tipo de interés desorbitado. «El pueblo, alienado 
por todas estas acciones, ya no reconoce a ‘A. ‘Azlz como sultán y se 
halla, por consiguiente, sin jefe. ¿Cómo resolver esta situación?» Tal 
es la pregunta planteada a los ulemas.

Segundo momento del enjuiciamiento: la acusación se hizo públi
ca en el mausoleo de Muley Idris en presencia de los notables de la 
ciudad; dos notarios levantaron acta de ésta. Al día siguiente recaba
ron información entre los jerifes, rumat, jefes, comerciantes 82, que acu
dieron a confirmar, en el mismo lugar, que las acciones que se le re
prochaban al sultán habían sido constatadas de visu o referidas por 
testigos honorables. El cadí de Fez autentificó entonces los resultados 
de la encuesta, dando así un carácter oficial a la consulta solicitada a 
los ulemas. Éstos sólo tenían que corroborar, según la jurisprudencia, 
si la actitud de £A. ‘Aziz era o no contraria a la dignidad del imán, sin
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78 Fatwd redactada por Hamíd Bannárri y firmada, entre otros, por el propio Muk al-Kat- 
tánl, aí-Mahdí al-Wazzání, Ahmad al-Balghítí, ‘Ábid k  Suda, Ahmad b, al-Jayyat, 'A. Salám al- 
Huwari, Tuhámí Gannün.

19 Haywí, b, p. 99. El autor añade que si las autoridades hubiesen tomado la delantera y 
ocupado la zagüía, el movimiento hubiese sido detenido,

Litahqiqn máüyibuhu (alsu(dl) ladhdihim.
81 Llamado Berguent por Lyautey para engañar al gobierno francés, que se oponía a cual

quier avance en el territorio marroquí.
82 Sí nos fijamos en la composición de esta lista, los gremios parecen referirse a un solo gru

po, el de los partidarios de Kattání.
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extraer ellos mismos las conclusiones; por ello, la fatwá no viene a 
romper la continuidad del procedimiento; sólo se adjunta al acta 83. 
Ante la respuesta de los ulemas, los notables declararon, ante testi
gos, que rompían el juramento de sumisión hecho al soberano rei
nante y que estaban dispuestos a escoger ellos mismos un sucesor. 
Cosa que hicieron en el acto, al proclamar a ‘A. Hafiz, dadas su emi
nentes cualidades. El procedimiento de deposición del sultán se de
sarrolló, pues, en ocho fases, siempre en presencia de testigos jura
dos, bajo la supervisión del cadí de Fez. No son, pues, los ulemas los 
que destituyeron a ‘A. ‘Aziz sino el pueblo de Fez, por mediación de 
los notables de los barrios. El texto analizado no es una fatw á de des
titución, sino un acta que legaliza la acción revolucionaria que se de
sarrolló del 28 de diciembre de 1907 al 4 de enero de 1908 84.

Tras la proclamación de ‘A. Hafiz el 4 de enero, quedaba por re
dactar el acta de investidura. En seguida se dieron cuenta de que no 
se trataba de una mera formalidad, pues la bay'a venía precedida, 
esta vez, por una bay(a en contra que determinaba su contenido. Re
currieron, para realizar esta tarea, a Ibn al-Muwáz 85, quien presentó, 
el domingo 5 de enero, un proyecto absolutamente clásico. Muh. al- 
Kattánl observó que la destitución de ‘A. ‘Aziz perdería su justifica
ción si no se exigía del nuevo soberano lo mismo que a su predece
sor. Tras una acalorada discusión, Ibn al-Muwáz aceptó añadir a su 
texto las condiciones siguientes:

— Recuperar los territorios perdidos.
— Liberar las dos ciudades ocupadas.
— Acabar con la protección extranjera.
— Rechazar cualquier intromisión de los extranjeros en los 

asuntos del país y recurrir, en caso de necesidad, a los conse
jos de los otomanos.

83 Por esta razón, 'Abid b. Suda respondió a los que sostenían que los ulemas habían ac
tuado bajo amenaza, que ésta no era necesaria pues saltaba a la vista que las acciones de *A. 
'Aziz eran contrarias al char{{\£r infrd).

84 Una indicación del papel desempeñado por los partidarios de al-Kattání en el estable
cimiento del acta de acusación viene dada por la utilización de la palabra guzdt en lugar de 
muyáhidtn.

85 Ahmad Ibn al-Muwáz era el clásico representante de la casta de los kátib-s. Su pa
dre, 'A. WáKid {m. en 1900), fue cadí de los soldados en Marraquech, y luego gobernador 
de Tamesloht.
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— Poner a la nación al corriente de cualquier acuerdo con las 
potencias.

— Adoptar las medidas indispensables para la defensa del país.
— Abolir el maks.
— Reforzar las instituciones islámicas, fomentando la enseñan

za, respetando los bienes habices, garantizando la autonomía 
del cadí contra los atropellos de los caídes y gobernadores 
que tienen interés en mantener la confusión de competen
cias para implantar el despotismo.

— Garantizar a los jerifes, ulemas y demás hombres de religión 
sus privilegios ancestrales y alejar de la corte a farsantes y 
conspiradores86.

Ibn al-Muwáz se sirvió de todos los artificios estilísticos para 
que la bay(a no pareciese estar condicionada absolutamente por la 
realización de todas las condiciones citadas; subrayó que, si los súb
ditos del nuevo sultán se decidieron a hacer públicas sus quejas, era 
porque estaban convencidos de que éste compartía su opinión y era 
capaz de hacer justicia. Pero ‘A. Hafiz, que había sido proclamado 
en Marraquech según el proceso estrictamente tradicional, no podía 
dejar de percibir en la bay‘a de Fez una señal de desconfianza. Guar
dó rencor por ello a Muh. al-Kattáni87.

Las condiciones que éste puso retoman las reivindicaciones de 
los ulemas contestatarios. También es cierto que la situación había 
empeorado, el objetivo de los clérigos ya no era recuperar la política 
del sultán Sulaimán, sino la de Hasan L El régimen posterior a 1893 
es criticado desde todos los ángulos: despotismo, atentado a la auto
nomía del cadí, ingerencia en los asuntos de la Qarawinyín, inter
vención en los ingresos de los bienes habices, reducción de la in
fluencia de la jássa en provecho de grupos nuevos. En suma, lo que 
se exige es el restablecimiento de la chura.

S6 La lista de los conspiradores la presenta al-Ábid B. Süda, p. 18. Ver el texto de la bay'a 
en Ibn Zaidán, L i, pp, 449, 454, y la traducción francesa del acta de destitución de ‘A. *Azlz 
en RMM, voL v, pp. 424-435.

‘Allá! aLFásI (1969, p. 22), afirma que 'A, Hafiz estaba al corriente de estas condiciones 
y que Kattání no fue el único en plantearlas. En realidad, el partido hafizí quería una pro
clamación incondicional, como se percibe en la carta fechada el 5 de enero de 1908, que se 
atribuye a 'A. Hafiz, en la que se felicita a la población de Fez por haberse desembarazado 
de 'A. 'Azlz (ver al-Hádira [Túnez] de 4 de febrero de 1908)-
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La mayoría de estas reivindicaciones tienen que ver con la es
tructura del majzén y relegan sorprendentemente a un segundo pla
no el problema planteado por la agresión europea. Si la faltad en fa
vor de A. Azíz de 28 de agosto de 1907 se basaba en los argumen
tos de los «legistas», tales como ‘Alí al-Süsí, la bay'a del 5 de enero 
de 1908 constituía una síntesis de las ideas propagadas desde hacía 
tiempo por la oposición clerical, que había acabado por encontrar, 
en cierto modo a su pesar, en Muh. al-Kattání un poderoso y ardien
te portavoz.

Durante el primer semestre de 1908 el partido de Kattání sos
tuvo, en nombre de ‘A. Hafiz, una viva batalla política contra los 
que criticaron desde el punto de vista legal la deposición de 
‘A. ‘Azíz, utilizando como tribuna el diario de Tánger al~Sa‘áda, fi
nanciado por la legación de Francia. El 16 de enero de 1908 apa
reció en este órgano, muy leído en los ambientes del majzén, un 
artículo bien documentado, visiblemente inspirado por un ulema 
partidario de ‘A. ‘Azíz. Muh. al-Kattánl decidió contraatacar inme
diatamente; mandó imprimir en condiciones artesanales un panfle
to con el título al-Td‘ün (la peste), destinado a un público popular 
poco instruido, y para los lectores más exigentes encargó redactar 
dos opúsculos, uno a su hermano menor, ‘A. Hai al-Kattání, y 
otro, con un estilo más ligero, más periodístico, a al-‘Ábid b. Süda, 
que, sin embargo, no lo firmó 88. El primero, fechado el 30 de ene
ro, fue leído en una reunión de los grandes ulemas en presencia 
de al-‘Amrání y obtuvo la aprobación entusiasta de Ibn al-Muwaz 
y de ‘A. Hafiz al-Fásí.

Los dos opúsculos consisten en un comentario detallado del ac
ta de deposición de ‘A. ‘Aziz, que hemos analizado, y combinan 
unos razonamientos estrictamente málikíes con unos argumentos de 
inspiración liberal.

Resumamos algunos extractos. ‘A. Azíz, afirman los dos publicis
tas, no ha sido jamás un sultán legítimo puesto que, en el momento 
de su proclamación, sólo reunía tres de las ocho condiciones reque
ridas; ilegitimidad ésta que sus posteriores actos no hicieron más 
que agravar. En efecto, los hadices que instan a los musulmanes a 
obedecer a sus emires añaden que esta obligación se cumpla siem

88 L. Mercier, en RMM (1908), pp. 623-630, reproduce algunos extractos del panfleto.



pre que éstos no sean culpables de infidelidad. ‘A. ‘Azlz, pues, por 
su amistad manifiesta hacia los europeos, su institución del tertib, 
etc., se ha convertido en un infiel declarado 89 Tampoco fue un 
hombre político que intentase hacer progresar a su país por la vía 
de la ciencia, de la civilización, del poder militar y del «equilibrio 
presupuestario» 90. Se dejó guiar únicamente por su interés personal, 
rodeándose de consejeros innobles 91, corruptos y corruptores, cuya 
ciencia en materia política se reducía a invitar suntuosamente a sus 
mesa a los extranjeros 92. Envió a la Conferencia de Algeciras a unos 
delegados que no eran auténticos musulmanes y no defendieron las 
instituciones nacionales como lo hacen los representantes de todos 
los gobiernos del mundo 93. Actualmente su ineficacia es notoria 
puesto que depende enteramente de Francia, incluso para su mera 
subsistencia. No es justo afirmar que su hermano 'A. Hafiz esté tan 
indefenso como él ante el ejército francés, pues recordemos lo que 
ocurrió a Rusia frente a Japón 94. Además, los que se ocupan tanto 
de los asuntos de Marruecos, ¿por qué no reservan sus consejos 
para los portugueses, que acaban de asesinar a su rey y al hijo de 
éste, el príncipe heredero, o para los norteamericanos, que cambian 
de gobierno cada cuatro años? 95. Prefieren sembrar cizaña en el se
no del pueblo marroquí acusando al inspirado chai] Muh. al-Kattánl 
de ambiciones políticas 96,

El interés de esta polémica no se debe —resulta inútil decirlo— 
a sus resultados prácticos, pues no se percibe, ni en unos ni en 
otros, el menor sentido de la realidad. En el fondo, lo que ambos 
bandos, el de ‘A. ‘Aziz y el de ‘A. Hafiz, consiguen demostrar es la 
ilegitimidad, en las condiciones de entonces, de cualquier autoridad, 
sea la que fuera; y éste es el extremo que merece ser destacado, 
pues significa la victoria total de los ulemas contestatarios. Sus ad
versarios sólo pueden replicar lo siguiente: «¿Podéis vosotros mejo
rar la situación?»; y esto, como ya hemos señalado, quedaba fuera de
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1W ‘A. Hai al-Kattánl, pp. 5-10.
90 Al-Ábid B. Süda, p. 17.
91 En el sentido de plebeyos.
92 Kattánl, p. 13
95 Ibn Süda, p. 20.
94 Ibtd, pp. 19-20, 15.
95 Ibtd., pp. 5, 27.
% Ibid. El amor lo llama al-Qutb al-írfáni.
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sus propósitos. Incluso antes de que se conociese la posición perso
nal de ‘A. Hafiz, los partidarios de al-Kattání habían conseguido que 
coincidiesen, en la conciencia de los marroquíes instruidos, el con
cepto de defensa del país con el de mantenimiento de las institucio
nes tradicionales.

La unanimidad recuperada

Lo que tuvo lugar durante el periodo de agosto de 1907 a junio 
de 1908 fue el establecimiento de la bay'a tradicional. Grandes caí- 
des, comandantes del guich, jefes del yihdd' jerifes, ulemas, todos los 
grupos integrados en el majzén, se habían ido alistando uno tras 
otro en el bando de ‘A. Hafiz. De ahí la unanimidad que sorprendió 
vivamente a los observadores de la época, y al propio Lyautey 97 y 
que simboliza el ambiente de entusiasmo popular que rodeó en Mo- 
gador (Esauira) la proclamación del nuevo soberano. «La fiesta duró 
tres días durante los cuales se mezclaron hombres y mujeres», preci
sa un testigo de la época 98. Para todos ellos el retorno a la unanimi
dad de la bay(a era la clave mágica que iba a permitir dominar todas 
las dificultades del país. Esperanza bastante ilusoria, pues los distin
tos grupos tenían reivindicaciones, numerosas y contradictorias, que 
‘A. Hafiz no podía satisfacer en ningún caso. En cuanto llegó a Fez 
en junio de 1908, incluso antes de ser reconocido por las potencias, 
vio deshacerse rápidamente la coalición que lo había alzado al po
der.

E l f r a c a s o

El año 1909 auguraba en apariencia una era de restablecimiento 
de la autoridad sultaní. ‘A. Hafiz puso fin a la aventura de Bü 
Hmára, consiguió ganarse la confianza de Raisüní, se desembarazó 
de Muh. al-Kattání, obtuvo de los franceses y de los españoles la 
promesa de evacuar los territorios ocupados en cuanto se garantiza-

97 Esto explicaría su conversión a una política de firme apoyo al majzén, y su excesivo 
nerviosismo en agosto de 1912,

Saddíqí, pp. 14M42,



se un mínimo orden En realidad, las probabilidades de fracaso 
eran mayores que las de éxito. La ocupación de la Chauia mante
nía al nuevo majzén cercado en un territorio limitado —entre el 
Rif, el Atlas Medio 10°, los Zemmur y el Atlántico— que nunca pu
do servir de base a un sultanato viable. Las comunicaciones con el 
Tafilalet y el sur del país estaban a merced de Muha U Hammü 
al-Zaiánl y del clan de los Glawí, mientras que en las regiones cos
teras, el Hauz y el Suss, las intrigas francesas iban calando poco a 
poco.

A pesar de lo que se baya podido decir de los defectos del nue
vo soberano —versatilidad, tendencia al desánimo, gusto por el pla
cer, crueldad—, las causas profundas de su fracaso son objetivas. 
«La herida de Marruecos sobrepasaba la capacidad de los más hábi
les cirujanos» 99 100 101.
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A. Hafiz; doble de A. Aztz

Si consideramos las condiciones inscritas en la bay‘a de enero 
de 1908, observamos claramente que ninguna de ellas se cumplió. 
El 19 de enero de 1908 ‘A. Hafiz había declarado que ignoraba las de
cisiones de la Conferencia de Algeciras. Mientras ‘A. ‘Azíz mantuvo 
su pretensión al trono, las potencias europeas lo reconocieron como 
el único sultán legítimo, a pesar de su creciente aislamiento. Tras su 
derrota del 19 de agosto, que puso punto final a sus esperanzas y a 
su decisión de retirarse a Tánger, los países firmantes del Acta de 
Algeciras enviaron el 14 de septiembre una nota colectiva a ‘A. Hafiz 
informándole de que sólo podrían reconocerlo, como exigía la 
costumbre, si suscribía públicamente todos los tratados internacio
nales ratificados por su predecesor. El 8 de octubre tuvo lugar una 
reunión en Palacio, dedicada a discutir los términos de la nota. Kat-

99 Hasta febrero de 1909, e incluso después, el nuevo soberano sacó bastante provecho 
de la oposición germano-francesa.

100 La región era potencialmente rica, pero estaba entonces poco poblada. Al establecerse 
en Fez, ‘A. Hafiz intentó ampliar la zona bajo su control; para ello utilizó tres mahalla-s, una 
al este contra los Aít Yussi, otra al sur contra los Gueruan, la tercera en el nordeste contra 
los Hiaina y los Cherarda. Las tres perdieron constantemente terreno hasta llegar a luchar a! 
pie de las murallas de Fez en mayo de 1911.

101 Ibn Zaidán, 1.1, p. 454.
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táni hizo valer que el nuevo soberano, al tener la confianza del pue
blo, no necesitaba una consagración internacional y que, si las re
formas propuestas en Algeciras debían aplicarse, sería con la ayuda 
de una única potencia (Alemania) 102. Actitud poco realista, porque 
este país había reconocido explícitamente la posición privilegiada 
de Francia y de España en Marruecos. Haciendo caso omiso de 
estos consejos, ‘A. Hafiz aceptó el 7 de diciembre los términos de la 
nota y un dahir-comunicado fue leído en las mezquitas con este fin. 
Esto significaba claramente que suscribía el establecimiento de una 
fuerza de policía dirigida por europeos en los puertos, la apertura 
de un banco de Estado, la autorización de la ejecución de obras 
públicas, la aplicación de reformas militares y financieras, la garan
tía de situaciones adquiridas para los protegidos; en suma, todo lo 
que había justificado la destitución de su hermano.

En lo que respecta al yihád (en concreto, la guerra defensiva y li
beradora), ‘A. Hafiz había experimentado durante el primer trimes
tre de 1908 su incapacidad para detener el avence de las tropas 
francesas en la Chama 103. ¿Cómo esperar, pues, recuperar los terri
torios lejanos del Tuat y de Chenguit? Acabó, a su vez, por hacer 
concesiones territoriales entre Zusfana y el G u ir104 105. La guerra reco
menzó en julio de 1909 en las afueras de Melilla. ‘A. Hafiz se con
tentó con enviar a Madrid una embajada dirigida por Ibn al-Muwáz, 
que regresó sin obtener nada. A partir de febrero de 1910 estaba 
claro que Francia, seguida en este sentido por España, no estaba dis
puesta a evacuar por el momento los territorios ocupados. Para el 
majzén de Hafiz, el yihád dejó de estar a la orden del día.

Incluso la preparación del yihád se fue abandonando poco a 
poco. ‘A. Hafiz recibió el 4 de enero de 1909 a una misión militar

102 J, Niddam, p. 35; Lawrence Harris declara que el cónsul alemán en Fez, Vassel, no te
nía directivas precisas y que, de todas las maneras, distaba mucho de estar a la altura del
cónsul francés, Gaillard, secundado por el argelino Kaddur b. Gabrit.

105 ‘A. Hafiz recibió en Kelaa de Sragna la noticia de la derrota de los Mediuna, el 1 de 
enero de 1908, y de la entrada de las tropas francesas en Berrechid, el 12. Al llegar a Mechra 
al-Chair asistió a la derrota, el 8 de marzo, de los Madraka dirigidos por el caíd al-Suktání; a 
la ocupación definitiva de Settat, el 6 de abril; al fracaso de la tentativa de Bü ‘Azzawl, el 7 y 
8 del mismo mes. Renunció, pues, a cruzar el Um er-Rebia y se dirigió hacia el norte pasan
do por el territorio de los Zaían.

11)4 El acuerdo de julio de 1902 había convertido a esta región una zona tapón. Mediante 
el acuerdo de 4 de marzo de 1910, ‘A. Hafiz reconoció al ejército francés el derecho de man
tener allí el orden.



francesa, dirigida por Émile Mangin, que continuó encargándose de 
reformar el ejército marroquí. El sultán, sin embargo, pretendía re
currir también a otros países, como en tiempos de Hasan I. Retomó 
el plan de diciembre de 1904, al enviar a Muh. al-Muqri a Oriente 
Medio con el objetivo de contratar instructores otomanos. Doce ofi
ciales llegaron a Marruecos en otoño de 1909 y se pusieron inme
diatamente a la tarea. Francia reaccionó con la misma energía que 
cinco años antes. El 18 de enero de 1910 se le presentaba al sultán 
un ultimátum, tres días más tarde cedió y el 7 de marzo despediría a 
los oficiales otomanos 105. Se daba, pues, la prueba a los ulemas de 
que un punto esencial del programa que habían presentado era in
viable.

Al igual que en 1905, el motivo principal de este fracaso era la 
situación dramática de las finanzas del majzén. A principios de 1909 
el pasivo era de 206 millones; al asumir las deudas de su hermano, 
‘A. Hafiz se entregaba, atado de pies y manos, a Francia. Cuando 
ésta le concedió un préstamo de 104 millones, en marzo de 1910, 
destinado a saldar las deudas anteriores y pagar las indemnizaciones 
debidas a las víctimas de los acontecimientos de Casablanca, lo abo
caba a una situación de dependencia total. Sólo se quedaba con los 
ingresos, bastantes aleatorios, del tertib más tres millones que prove
nían de la administración de los dominios comunales y de los im
puestos indirectos; esto equivalía a decir que estaba condenado a 
estar siempre falto de fondos 105 106.

Por este motivo, ‘A. Hafiz tuvo que recurrir, cada vez más a me
nudo, a las expropiaciones, a la venta de concesiones, a exacciones 
contra las poblaciones rurales, incluso aquellas con estatuto guich, 
como los Cherarga y los Cherarda l07. Las instituciones islámicas tra
dicionales no fueron más respetadas que antes.
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105 Algunos volvieron a Marruecos en 1912, Ver Burke (1972), En noviembre de 1910 
E, Mangin presentó un plan de creación de un ejército moderno de 3.250 hombres. Aplicado 
a principios del año siguiente, no dio los resultados esperados,

106 Hasta diciembre de 1909, ‘A. Hafiz fue recurriendo a diversos expedientes, Mannes
man le adelantó 2 millones en julio y en diciembre Francia le concedió 8 millones, Del prés
tamo de 1910, el sultán prácticamente no cobró nada,

107 RMM> vol, vi, diciembre de 1908; pp. 713-715 (relato apenas exagerado de un corres
ponsal anónimo opuesto al sultán); Baqír aLKattánl, p, 210. Los ulemas protestaron contra 
las exacciones de la mahaíla acampada en territorio de los Hiaina*
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‘A. Hafiz era un ulema, por esta misma razón su política religio
sa no obtuvo un éxito total10 * 108. Restableció el Consejo de los Hach
ees, pero nombró para dirigirlo a Abü Chu'aib al-Dukkálí, quien, 
tras una estancia de veinte años en Oriente Medio, estaba influido 
por el reformismo salafí, cuya característica era el vivo interés por 
los hadices en lugar de por el fiqh. El propio sultán tenía tendencias 
dáhiríes. Aunque al-Kattání fue el único, hasta su muerte, en opo
nerse a A. Hafiz, no por ello deja de ser cierto que los ulemas de 
Fez, de obediencia estrictamente málikí, no estaban mejor prepara
dos bajo el reinado de Sulaimán para recibir injertos foráneos, inclu
so en forma de retorno a la estricta ortodoxia de los primeros com
pañeros del Profeta 109 110.

No se había cumplido, pues, ninguna de las esperanzas que ha
bían abrigado —con razón o sin ella; ¡qué más daba!— los partida
rios del nuevo sultán. Los grupos que lo habían encumbrado al po
der se sintieron, obviamente, traicionados. Es lo que expresa con 
amargura un corresponsal anónimo del diario tuencino al-Hadira: 
«Hablemos, pues, de promesas olvidadas, de nuestra sumisión, de 
nuevo, al extranjero» uo.

La disolución de la coalición haftzt

Sin entrar en detalles sobre el proceso mediante el cual los par
tidarios de ‘A. Hafiz se fueron apartando de él, recordemos algunos 
hechos significativos.

El primero de ellos se refiere a la ruptura entre el sultán y el 
grupo de Lisán al-Magrih. Visto desde la perspectiva de entonces, 
este aspecto es, por supuesto, secundario, pero si lo traemos a cola
ción es por la importancia que adquirió, más tarde, para el movi

10& Se reprochaba a 'A. Azíz que prefiriese la lectura de las novelas de caballería (‘antari- 
yai) a las sesiones de explicación de los hadices. Ver al-'Ábid Ibn Suda, p. 12.

109 La esperanza que había suscitado la proclamación de A. Hafiz está simbolizada por el
retorno a Marruecos, en diciembre de 1908, de M. Y. al-Kattání. Sobre la opinión del sultán
sobre las cofradías, la muerte de los profetas, etc., ver Báqir al-Kattání, p. 214, La oposición a 
Dukkálí la expresa firmemente Haywí hasta 193 L

110 Al-Hádira, de 2 de febrero de 1909. El artículo, que lleva la firma de Yuhaina, está fe
chado el 11 de enero de 1909, 4Allál al-Fásí (1972) refiere, según un tío suyo, que 4A. Hafiz 
estaba convencido de que Muh. al-Kattání era el autor de aquel artículo.



miento nacionalista. Algunas semanas después de la llegada de 
‘A. Hafiz a Fez el diario Lisán publicó un artículo que afirmaba lo 
siguiente: «Su Majestad no puede seguir negando a su pueblo las 
ventajas de una Constitución y de un Parlamento. Debe garantizar
le la libertad de pensar y de actuar que le permitan reformar su pa
tria a imagen de los demás países civilizados (hádira), ya sean islámi
cos o cristianos. [...] Acabamos de ver los afortunados cambios 
desencadenados en el imperio otomano por la concesión por el 
emir de los creyentes de una Constitución y su decisión de convo
car una Cámara de Diputados. ¡Ojalá podamos seguir nosotros 
pronto su ejemplo!» m . El mismo diario va mucho más lejos al pu
blicar durante cuatro números sucesivos, del 11 de octubre al 1 de 
noviembre de 1908, un proyecto de Constitución que, aunque tuvo 
poca repercusión en el interior del país, nos interesa en la medida 
en que los pocos marroquíes que colaboraron en su diseño transmi
tieron el ideal constitucionalista a los líderes del nacionalismo du
rante el protectorado 112.

El texto árabe parece ser, a todas luces, una traducción; se trata, 
de hecho, de una adaptación de la Constitución otomana de 23 de 
diciembre de 1876, que volvió a estar vigente el 24 de julio de 1908. 
Los redactores del proyecto marroquí incorporaron dos tipos de ac
tualizaciones. De un lado, racionalizaron 113 la disposición interna del 
texto —tarea efectuada por un no marroquí, con conocimientos de 
derecho constitucional europeo— y, de otro lado, se tuvieron en 
consideración las instituciones específicas de Marruecos, contribu-
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1,1 ‘A. Gannün (1964), pp. 15-16.
112 Galláb, pp. 195-208 (texto en árabe); J. Robert, pp. 311-323 (traducción francesa pos

terior, contrariamente a lo que afirmé en Histoire du Maghreb, p. 336 [existe traducción espa
ñola: A. Laroui, Historia del Magreb, Madrid, edit. MAPFRE, 1994 (N. de la T.)]. Entre los co
laboradores de la redacción de esta Constitución encontramos a ‘A. Hafiz y ‘A. Wáhid 
al-Fàsï; parece que éste habría escrito el texto y conservó los borradores manuscritos (infor
mación comunicada por Ibrâhîm al-Kattànï).

113 La Constitución de 1876 comprende 119 artículos ordenados según los títulos si
guientes: Estado otomano, derecho de los ciudadanos, ministros, representación nacional, 
poder judicial, hacienda, administración provincial y, por último, artículos diversos. El pro
yecto marroquí se reduce a 91 artículos, subdividos en: Estado marroquí, ciudadanía {abna‘ 
al-Dawla), Parlamento (M untadá al-Chürd), función pública, hacienda, protección, enseñanza 
pública, anexos, Para la Constitución otomana, ver Annuaire de législation étrangère, París, 
1877 y  G. Devereux, pp. 60-79.
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ción de los colaboradores marroquíes 114. El proyecto, claramente 
menos laico que su modelo, precisa que la doctrina málikí es el rito 
oficial del país (artículo 14) y que el Senado es el encargado de veri
ficar que las leyes votadas por la Cámara de Diputados respetan las 
normas del chra( (artículo 54). Si se tiene en cuenta el aspecto arcai
co del Estado marroquí, hay que destacar que el proyecto establece 
la abolición de los inhumanos castigos corporales a los que la prensa 
extranjera se refería continuamente (artículo 27 a 32). Moderniza los 
nombres de los departamentos ministeriales (artículo 59) sin susti
tuir por ello el control mensual de los gastos por un presupuesto 
anual (artículo 27). Dedica, además, un gran espacio al tema de la 
protección extranjera (artículo 75 a 82), retomando las disposiciones 
de la Conferencia de Madrid de 1880, nunca aplicadas. En cuanto a 
la enseñanza, los colaboradores marroquíes ejercieron su influencia 
para salvaguardar la preeminencia de la Qarawinyin (artículo 83, pá
rrafo 3) y los sirios para conceder absoluta libertad a las escuelas 
privadas extranjeras (artículo 91). A pesar de sus defectos, y de la es
casa repercusión que tuvo en su época, este proyecto ha sido una 
fuente de inspiración para los nacionalistas marroquíes, al igual que 
la Constitución de 1860 lo fue para sus homólogos tunecinos.

‘A. Hafiz había rechazado ya en febrero de 1908 la bay‘a consti
tucional. En mayo, al llegar a Mequínez, dirigió vivos reproches a 
unos ulemas de Fez que fueron a visitarlo; éstos le respondieron que 
ellos, por su parte, estaban en favor de una proclama incondicional; 
con ello estaban cargando todas las responsabilidades sobre Muh. 
al-Kattánil15. Al conseguir anular los efectos de la bay‘a del 5 de 
enero de 1908 que, al menos desde el punto de vista formal, se 
mantenía en el marco institucional marroquí, el nuevo sultán ya 
no tenía motivos para prestar demasiada atención a los escritos 
del Lisán que iban más allá de una simple reforma 116. A principios

114 Sin embrago, varias expresiones se mantienen con su matiz original Podemos, así, 
leer el término tahyfr (expropiación) en lugar de gasb, tasjír (faena) en lugar de kulfa o lwtza\ 
'asi (rebelde), en lugar de saíb o faltan. El término «Senado» se tradujo por Maylts al-Achraf 
esto crea una ambigüedad de significado en el artículo 52: «El consejo de los jerífes (chartf-s) 
está formado por los miembros de la familia real, los grandes jerífes (charif-s\ los ulemas, los 
jefes del ejército y los chaij-s de las tribus».

115 Báqír al-Kattánl, p* 211.
116 El proyecto preveía en su artículo 56 el deber del sultán de nombrar a un sustituto en 

Fez que no tenía que pertenecer obligatoriamente a la familia real.



de 1909 los periodistas sirios empezaron a regresar a su país. Los 
hermanos Nemour, al no recibir ningún subsidio del majzén, se vol
vieron más críticos; luego, al sentirse amenazados, se acogieron a la 
protección de la legación francesa. Al final tuvieron que vender el 
material de su imprenta al sultán, que se apresuró a cerrar el perió
dico n7.

El desenlace trágico de Muh. al-Kattaní constituye el segundo 
acontecimiento sintomático de este periodo. Desde la llegada a Fez, 
en enero de 1909, del ministro de Francia, Régnault, las relaciones 
entre ‘A. Hafiz y el jefe de la oposición clerical iban de mal en peor, 
a medida que mejoraban las del sultán con el diplomático francés. A 
principios de marzo, Kattání, al sentirse amenazado y espiado, deci
de abandonar la ciudad, según sus partidarios, para retirarse de la 
política y dedicarse a la piedad religiosa, y, según sus enemigos, para 
encabezar el yihád.

Sea lo que fuera, acompañado de su padre, de su hermano ‘A. 
Hai y de otros miembros de su familia, consiguió salir de Fez en el 
mayor de los secretos, pero el mal tiempo retrasó la marcha del con
voy y le impidió llegar, como tenía previsto, a las montañas. Alerta
do, según dicen, por Gaillard, £A. Hafiz envió un destacamento ar
mado en búsqueda de los fugitivos, que fueron alcanzados el 17 de 
marzo. Muh. al-Kattánl fue encadenado a las puertas de Fez; y seis 
días después, en presencia de un grupo de ulemas, fue acusado de 
haber roto sin motivo su juramento de fidelidad, de disponerse a fo
mentar disturbios contra el legítimo soberano; encarcelado en Pala
cio, fue sometido al castigo de ser azotado hasta la muerte, que le 
sobrevino el 4 de mayo de 1909 118. A partir del 20 de marzo, las za- 
güías vinculadas con su cofradía fueron clausuradas en todo el terri
torio marroquí.

‘A Hafiz se vengaba de un adversario político, que no se había 
mostrado demasiado solícito en su proclamación, que se había nega
do a combatir a ‘A. Azíz y que no cesaba de recordarle unas prome
sas que él ya no podía cumplir. El sultán había conseguido atraer a 
su lado a los ulemas que llevaban desde 1896 discutiendo el asunto
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Ver detalle en Báqir al-Kattání, pág, 223 y al-Hadtra de 24 de abril y 10 de mayo de

118 DD/AM, vol. v, n. 155; Báqir al-Kattám, pp, 216-223.
1909.



E l movimiento haftp 439

de este nuevo pretendiente iluminado isdhib da‘wd) 119 120 121, pero, en las 
circunstancias de 1909, la opinión pública marroquí, sobre todo en 
las pequeñas ciudades y en ciertas regiones rurales, consideró que la 
muerte de Kattáni representaba un duro golpe para el movimiento 
del yihády un servicio prestado al invasor extranjero.

El tercer hecho significativo, probablemente el más grave, del 
reino hafizí fue constatar que este majzén se parecía al otro como 
dos gotas de agua. Hasta 1910 el régimen es similar al de Hasan I. 
MadanI al-Gláwí, ministro de la Guerra de agosto de 1907 a mayo 
de 1908, sustituyó al visir Ibn Kabbür, puesto que mantuvo hasta 
mayo de 1911, teniendo de adjunto a ‘Abbás al-Fásí y a Ibn Muwáz 
de primer secretario. Su hijo Muh. le sucedió a la cabeza del ejérci
to. ‘Isa b. ‘Umar fue ministro de Asuntos Exteriores durante dos 
años, a partir de agosto de 1908, teniendo como sustituto a ‘Abd 
Alláh al-Fásí. Muh. al-Muqrí y Ahmad al-Yái permanecieron en Ha
cienda y Justicia.

Y sin embargo, en agosto de 1910 la fisionomía del majzén cam
bió completamente. Muh. al-Muqri confía el ministerio de Hacienda 
a su hermano Tayyib, asume el de Asuntos Exteriores y, luego, en 
diciembre de 1911, el gran visirato. En junio de 1910 su hijo Ham- 
mád fue nombrado bajá de Fez l2°. Si el elemento de los kdtib-s era 
inamovible a causa de su experiencia, era obvio que el grupo de los 
comerciantes volvía a recuperar en 1910, es decir, después de la 
conclusión del préstamo con Francia, el control de los asuntos. Lo 
que diferenciaba el reinado de ‘A. ‘Azíz del de ‘A. Hafiz era que los 
Muqri sustituyeron a los Tázi.

Añadamos a esto que para la propia familia real ‘A. Hafiz no tar
dó en hacerse impopular por su avaricia, su severidad y su carácter 
receloso m .

A partir del verano de 1910, ‘A. Hafiz se hallaba, en el sentido 
estricto de la palabra, en el lugar de ‘A, Aziz. ¿Cómo, pues, sorpren
derse de que las fuerzas que lo habían sostenido y que, a diferencia 
de él, no habían sufrido ningún cambio, intentasen ahora sustituirle 
a él también? Más que a unos individuos, Hafiz y ‘A. Azíz tenían

119 Haywí, g, p. 103 y s. Lo llama mucha ‘wid (charlatán).
120 Este nombramiento tenía un valor simbólico opuesto al de Husain al-Zaiánl, que 

ocupó la misma función en junio de 1908.
121 Ver indicación en Ibn Zaidán, t. n, p. 46.
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unos papeles que cumplir. Por consiguiente, la revuelta de 1911 
repitió, en versión mediocre, la revuelta de Bü Hmára. La acción 
de al-Haiba, pues, retomaba con naturalidad la antorcha de aque
lla que cuatro años atrás tuvo como escenario la Alcazaba de Ma- 
rraquech.

La revuelta de 1911

En la primavera de 1911 el ejército de ocupación de la Chauia 
se disponía a pacificar la zona de Zaer aplicando el plan de reformas 
del ejército, en el que los soldados marroquíes quedaban bajo el 
mando directo de los oficiales franceses. Con el sultán escaso de 
fondos, no se salvaba ya de los impuestos ni siquiera una tribu guich, 
como los Cherarda. ‘A. Hafiz había perdido manifiestamente su auto 
ridad, pero ¿acaso estaba libre de movimientos? Esta pregunta se 
planteará el 22 de febrero de 1911, en Agurai, en el transcurso de 
una reunión en la que participan los delegados de los Cherarda; 
de los B. Ahsen, a los que aquéllos habían pedido ayuda; de los 
Zaer, amenazados por el avance de los franceses; de los Zaian, veci
nos de éstos, que también se presentaron para socorrerlos; de los B. 
Mtir y de los Gueruan, que llevaban dos años enfrentados con el 
majzén. Los participantes deciden, en el transcurso de lo que se de
nominó «el complot de los jerifes», secuestrar al sultán durante las 
ceremonias de al-ldal-K abir, el 14 de marzo. El secuestro se frustró 
porque la mahalla fue enviada el 28 de febrero contra los Cherarda 
que se habían sublevado. Al cundir esta noticia, los B. Mtir se diri
gen para atacar Fez. Ya no se trataba de salvar a ‘A. Hafiz en contra 
de su voluntad sino de sustituirlo. Las miradas se dirigieron hacia su 
hermano al-Zain.

A principios de abril se formó en Mequínez un nuevo majzén si
milar al que surge en Marraquech en agosto de 1907 122. Entretanto, 
los sitiadores no habían cesado de aumentar. ‘A. Hafiz intentó nego
ciar con ellos. Al principio, por mediación de £A. Malik al-Mtüggl, 
que era beréber, y luego de Idrls al-‘Amrání, cuya familia ejercía gran

122 Este majzén estaba principalmente formado por 'Akka al-Bü Bídmáni, que había sido 
un ferviente partidario de 4A. Hafiz, por Büzián al-Mllüdí y por Ahmad Makwar (ver Weisger- 
ber, p, 210).
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influencia sobre los B. Mtir, Las negociaciones fracasaron, en gran 
parte por el doble juego llevado a cabo por los miembros importan
tes del entorno hafizí123. Sólo le quedaba, pues, al sultán romper el 
cerco de Fez por la fuerza y ordenar a la mahalla que regresase del 
territorio de los Cherarda. Esto ocurrió el 24 de abril en unas condi
ciones lamentables, el mismo día en que una última tentativa de so
lución fracasaba lamentablemente, al igual que otras dos anteriores, 
intentadas el 23 de marzo y el 19 de abril. ‘A, Hafiz, que había co
menzado desde el mes de marzo a tratar con H. Gaillard la posibili
dad de organizar en la Chauia, con la autorización y la ayuda de los 
franceses, una columna para que acudiese a liberar la ciudad de Fez, 
decidió el 27 de abril dirigir esta petición oficialmente al jefe del 
ejército de ocupación. A la espera de esta ayuda, los sitiados repelie
ron victoriosamente, gracias a la artillería, los tres ataques del 4, 11 y 
18 de mayo. El cerco se levantó el 20, la víspera de la llegada de las 
tropas del general Moinier, como si los «sublevados hubiesen esta
blecido una cita con ellos», insinúa Haywí 124.

Se ha dicho que la revuelta había sido fomentada en secreto 
por Gaillard y Ben Gabrit para que el ejército francés entrase en 
Fez sirviéndose de un pretexto legal; que ambos habían engañado 
deliberadamente a ‘A. Hafiz haciéndole creer que la expedición la 
dirigiría Muh. al-‘Amráni, asistido, como de costumbre, por algunos 
oficiales franceses, y que al-Zain podría preparar la vía para el esta
blecimiento de £A. Aziz, que Francia juzgaba más maleable y recto 
que su hermano ]25.

Con independencia del alcance de estas intrigas, el hecho es que 
las condiciones de una revuelta rural se volvían a dar como en 1902 
y en 1906. A partir de 1909, ‘A. Hafiz había enviado por todo el país 
destacamentos de mahalla-s a las órdenes de oficiales franceses que 
se dedicaban a toda suerte de abusos 12A.

Los Ait Yussi, B. Mtir, Hiaina y Cherarda consideraban que el 
mejor medio de impedir aquellas desastrosas expediciones era blo-

m Ibn Zaidán, pp. 44-45 (testimonio del propio Idris ab'Amránl).
124 Haywí, f> pp. 46-50; Weisberger, p. 210 y s, La carta original de ‘A. Hafiz nunca se pu

blicó; el texto que aparece en DD/AM, vol. vi, lleva un fecha posterior.
125 Ésta es la opinión del cónsul de Inglaterra, McLeod, citado por E. Burke, p. 339.
126 Después del apresamiento de Muh. al-Kattání, los B. Mtir fueron obligados a pagar 

100.00 riáis y a entregar al ejército 300 hombres. En la mahalla estaban de servicio Le Glay, 
Písani y Ben Sedira (ver M, Le Glay, 1911)*



quear al ejército en Fez. Al sultán sólo se le podría socorrer por dos 
vías: una estaba controlada por los Zaian, que servían de enlace con 
los jefes del yihád, y la otra era la de la Chauia ocupada por las tro
pas francesas. ¿Era aún posible la reconciliación con sus antiguos 
partidarios? Cuando tuvo que abdicar, expresó unas afirmaciones 
contradictorias, pero en aquel entonces él estimo que la única solu
ción práctica era ganarse la simpatía del ejército de ocupación esta
blecido en la Chauia 127.

El hombre sitiado en la ciudad de Fez volvía a ser el sultán de 
los europeos. Se llamaba ‘A. Hafiz, después de haberse llamado 
‘A. ‘Azlz. Contra él se erigía un antisultán, un verdadero imán que, 
esta vez, se llamaba al-Zain, tras haberse llamado ‘A. Hafiz.

En una carta del pretendiente de Mequínez leemos lo siguiente: 
«Cuando la población vio el fuego de los infieles propagarse por el 
país, decidió, inspirada por Dios, proclamarnos sultán en algunas 
ciudades y en todas las zonas rurales, con el fin de volver a infundir 
en el imanato una nueva juventud y en el califato una nueva al
ma» 128. ¿Qué exigían los sublevados de 1911? La destitución de 
Madání al-Gláwí, la suspensión de la misión militar francesa o, al 
menos, su reducción a la situación en que estaba en tiempos de 
Hasan I, la abolición del nuevo reglamento militar, unos impuestos 
más justos, la libre elección de caídes y la devolución de las sumas 
arrebatadas por el majzén 129. Corresponden a las reivindicaciones 
de los partidarios de Bü Hmára.

El sultán llevaba tiempo aceptando que las tropas extranjeras 
castigasen a aquellos de sus súbditos bajo su mando de los que tu
vieran quejas. Antes, esto se aceptaba en las fronteras, pero ahora 
ocurría en pleno corazón del reino. La revuelta rural había estallado 
debido a estas primeras intervenciones y sirvió de pretexto a otras 
cada vez más graves.

Tras el cerco en 1911 del sultán de los europeos, las poblacio
nes marroquíes asediaron en 1912 a los europeos del sultán. Los sol
dados se amotinaron el 17 de abril de 1912, abriendo la vía a una
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127 Resulta difícil creer que *A, Hafiz no sabía que el precio de la ayuda sería político.
128 RMM, vol. xiv, pT 127, carta de al-Zaín, fechada el 1 de marzo de 1911, pidiendo a la 

población que atacase a la mahalla de los Cherarda en su retirada.
129 Haywü p* 46; E. Burke, p, 333 (despacho del cónsul de Inglaterra fechado el 8 de 

abril de 1911).
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manifestación general de hostilidad contra el tratado franco-marro
quí del 30 de marzo; la revuelta de Fez que duró hasta el 21 de 
abril abonó el terreno para el segundo cerco de la ciudad, que sólo 
pudo ser levantado el 31 de mayo.

Cuando a (A. Hafiz las autoridades francesas le hacen responsa
ble de estos trágicos acontecimientos, que amenazaban con interna
cionalizar el conflicto y lo fuerzan a abdicar el 12 de agosto, la mi
tad sur del país proclama al hijo de Má’ al-Ainín, Ahmad al-Haiba 
para que continúe la lucha contra el extranjero 1}0.

Con el majzén dejado de lado, franceses y españoles se encuen
tran frente a frente con la población rural marroquí. Para aquellos 
empezaba la «pacificación», es decir, la conquista en nombre del 
sultán; para éstos, continuaba el yihád> pero en unas nuevas condi
ciones, pues, al no estar ya dirigido por un imán reconocido, no 
bendecido por los ulemas, ni sostenido por los jefes de las grandes 
cofradías, el yihád había perdido su carácter canónico. De ahí, la dis
persión y la ambivalencia m .

El p e r io d o  p o s h a f Iz í

La «revolución» haflzí se terminaba, pues, con el espectáculo de 
un sultán que suplicaba al extranjero que le concediese la misma 
protección individual contra la que sus predecesores habían protes
tado tantas veces. En un plazo de cuatro años había conseguido el 
fracaso del reformismo del majzén, la oposición de los ulemas y la 
revuelta rural.

La soledad de ‘A. Hafiz ponía punto final a un largo proceso de 
individualización del poder sultaní cuyas últimas etapas fueron la 
tiranía del regente Ahmad b. Músa, la despreocupación de ‘A. ‘Aziz 
y el rechazo de la bay‘a constitucional. La comunidad tradicional 
estaba definitivamente muerta, el carácter simbólico del sultanato se

150 G. H. Selous, pp. 123-125; Weisberger, p. 295 y s.; Témoignage dm membre du Makb- 
zen. .\ Ibn Ibrâhîm, pp. 8-14. ¿Existió un acuerdo previo entre ‘A, Hafiz y al-Haiba? Lyautey 
lo sospechó, pero no existe ninguna prueba de ello.

131 La dispersión de la resistencia también la determinó la multiplicación de los puntos 
de ataque: los españoles avanzaban en dos regiones diferentes y los franceses en seis (ver ma-



había desvanecido prácticamente. En este sentido podemos recordar 
dos textos de asombrosa franqueza.

En el primero, ‘A, Hafiz, al tratar de justificarse, escribe: «ha lle
gado a mis oídos que unos ignorantes charlatanes critican mi con
ducta. Si supiesen algo de fiqk y la realidad de los hechos, compro
barían que cada regla jurídica tiene unas causas determinantes. Así, 
está prohibido, en efecto, a los musulmanes pedir ayuda a los infie
les si su intención es la de atacar a otros musulmanes, pero, si es en 
legítima defensa, les es lícito solicitar ayuda de los no musulmanes. 
Ese fue nuestro caso con los jariyíes cuando tratamos por todos los 
medios de hacerlos entrar en razón; mas se negaron a cualquier 
compromiso, pues, como todos los beréberes, sienten desprecio por
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Mapa 6. Marruecos entre 1908 y 1912.
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el cha/. La ayuda de los extranjeros es, pues, en estas circunstancias 
un medio de conseguir aplicar la Ley divina» 132. Nunca se había lle
gado a expresar de forma tan rotunda la ruptura entre el majzén ur
bano y las masas rurales.

El segundo texto expresa aún más desengaño y está escrito por 
un miembro del mazjén que asistió al estallido de la revuelta del 17 
de abril de 1912: «Los militares [franceses] acusan al sultán, al gran 
visir y al ministro del Ejército de ser los responsables de la tragedia. 
Si ‘A. Hafiz, según dicen ellos, no hubiese lamentado haber firmado 
el tratado del protectorado, si estuviese decidido a aplicarlo leal
mente, habría salido de Palacio, incluso arriesgando su vida, para 
calmar los ánimos de la gente. A esto el sultán contesta, con razón, 
que él pidió la protección, precisamente para no correr semejante 
riesgo. Si no, no les hubiese entregado su reino y su patria» 133.

Los que estaban en favor de la reforma, bien en relación con la 
autoridad, como el pequeño grupo constitucionalista, o aplicada a la 
vida civil, como los partidarios del nizám, entre los cuales se encon
traban, en primera fila, los comerciantes protegidos, al extraer la 
conclusión de esta ruptura radical entre la ciudad y el campo, esti
maron que esta reforma sólo se conseguiría imponer en Marruecos 
por la fuerza 134. Estaban en favor de ‘A. ‘Azíz aunque, en un mo
mento dado, hubiesen trabajado para ‘A. Hafiz.

En 1912 lamentaron los acontecimientos de 1907-1908, favora
bles al restablecimiento del sultán depuesto. En el interior del maj
zén se oponían a otro grupo que también consideraba que las refor
mas eran indispensables; pero, mientras aquéllos pensaban que la 
estructura del sultanato era un obstáculo insalvable que impedía 
cualquier cambio, éstos estaban convencidos de que la causa de 
todos los fracasos del majzén era la presencia extranjera. Unos ha
bían perdido la confianza en las instituciones del país, otros asociaban 
sus destinos con el mantenimiento de éstas. Esta oposición entre 
partidarios de ‘A. ‘Azíz y ‘A. Hafiz se mantuvo, adoptando una for-

112 M  Nehhil, lámina cxxvi. Observemos que este argumento fue utilizado contra 'A. 
‘Aziz como motivo de su destitución, pues implica un reconocimiento de incapacidad {iqrdr 
bil- 'ayz),

13i Testimonio de un miembro del majzén: se trata de una cana enviada a MHammad al- 
Gabbás y encontrada entre los papeles de Haywü

134 HaywT, b, p. 102: «al-Niddmu ba Tdun a ni al-Magrib walá yaqbaluhu illa mukrahan».



ma distinta, la misma que enfrentaba desde hacía tiempo a los ami
nes contra los kátib-s 133 * 135.

Los ulemas, como ya hemos subrayado más de una vez, no parti
cipaban activamente en la revolución hafizí. Seguían condenando el 
oportunismo político de Muh. al-Kattání y no lo defendieron en ab
soluto cuando el asunto de la mihna 136. Mientras ellos se limitaban 
a adoptar una actitud de abstención e inmovilismo, Kattáni había 
extraído del programa que ellos planteaban unas conclusiones más 
activistas, que eran naturales en él, por otro lado, al ser un jefe de 
zagüía. Su fracaso les confirmó su acierto al mantenerse más allá 
de lo inevitable: considerar la ocupación extranjera como un medio, 
querido por Dios, de mejorar los asuntos de los musulmanes, sin 
por ello legitimarla abiertamente, pues su función se limitaba a man
tener viva la idea del imanato.

La revuelta rural, por último, siempre ambigua pues estaba dirigi
da a la vez contra el majzén y contra el extranjero, se descompuso. 
Como expresión de las ambiciones de los poderes locales fue cesando 
paulatinamente. Los grandes caídes, los jefes de guicb, los chaij-s de 
las zagüías consiguieron un lugar en el sistema del protectorado, sin 
que podamos asegurar si hubieran obtenido esos mismo lugares en 
caso de haber sido firmado el acuerdo franco-marroquí en 1905; su 
participación en la acción hafizí no fue, pues, inútil. Como movimien
to de yihád, en las nuevas circunstancias de un imán «ausente», de 
unos ulemas mudos, de unos jefes locales que firmaban por su cuenta 
acuerdos con el enemigo, la revuelta rural regresó de nuevo al ámbito 
de la siba-yáhilíya, aunque estuviese dirigida, de hecho, por unos jeri- 
fes, o supuestamente tales, y unos jefes de zagüías locales.

En la ciudad de Marraquech, amenazada por el avance de los 
franceses, Abü Chu‘aib al-Dukkáll comentaba a uno de los coman
dantes de al-Haiba: «Sois unos insensatos. ¿Quién puede detener 
unos ejércitos que Francia puede en un abrir y cerrar de ojos reunir 
para luchar contra vosotros?» 137; y replicaba a Murabbíh Rabbuh,
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133 Esta oposición se expresó durante el protectorado, como de costumbre, oculta tras
una célebre polémica teológica entre Haywí e Ibn al-Muwáz, a propósito de la celebración
del Mawltd.

1}6 M. 'í'. al-Kattanl y Ahmad Ibn al-Jayát condenaron la actividad política de Muh, al- 
Kattání a pesar de los vínculos familiares o la amistad política que los unían a él.

137 Náyim, p. 93.
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otro hijo de Má’ al-Ainín que le reprochaba que no apoyase a los 
muyáhid-s-. «Sí, en efecto, estoy en contra de los resistentes que 
ofrecen a los europeos un pretexto para ocupar los territorios mu
sulmanes, como Bü Amáma, Bü Hmára, los jefes de la Chauia y 
de los B. Mtir, y muchos más, unos perfectos desconocidos en 
Oriente y Occidente» 138. Suprimir a los que combatían a las tro
pas francesas su calidad de muyáhid-s era colocarlos a la misma al
tura que los rebeldes. La revuelta rural como forma de resistencia 
perdía, pues, su legitimidad tradicional sin ser sustituida por nin
guna de otro tipo.

La revolución hafizí aglutinó las diversas reacciones de la socie
dad marroquí frente a la intervención extranjera: su fracaso, que 
provenía de las contradicciones y las ambigüedades que heredaba, 
agravó éstas al convertirlas en las propias bases del sistema del pro
tectorado. El movimiento hafizí no es, en un sentido propio, el fun
damento de la conciencia nacional marroquí puesto que ésta no re
cuperó ninguno de sus componentes: ni el reformismo de los 
constitucionalistas, ni el milenarismo de un Kattánl, ni el yihád dis
perso de las poblaciones rurales. Su función fue esencialmente trans
mitir a las generaciones del protectorado los resultados de la evolu
ción anterior, las ambiciones no realizadas y los compromisos de 
cada cual y, por encima de todo, el programa que unos medios ma
teriales y mentales inadecuados no dejaron realizar a nadie: tener un 
Estado «justo» y liberado de influencias extranjeras.

m  Ibn Ibrâhîm, p. 13. Dukkálí adoptó la misma actitud que Muh, ‘Abduh frente a los 
ingleses en Egipto. No es seguro que los ulemas de Fez hubieran adoptado una postura tan 
clara, pero en aquella época ninguno se expresó abiertamente en sentido contrario.





C O N C L U S IÓ N  D E  L A  S E G U N D A  P A R T E

El sistema marroquí —con la base material, la disposición inter
na y la cultura que hemos descrito— difícilmente podía reaccionar 
de un modo positivo y coordinado frente a una presión exterior ma
siva. Ésa fue la conclusión que avanzamos al final de la primera par
te de este trabajo. Al término de la segunda, podemos afirmar que 
estas características de la sociedad marroquí incidieron en la reac
ción que efectivamente tuvo lugar.

La política reformista del majzén desintegró la bay'a, que, a su 
vez, determinó una sedición urbana fomentada por los ulemas y los 
jerifes, y una revuelta rural dirigida por los jefes locales tradiciona
les. La ruptura del majzén —en un sentido amplio— dará lugar, en 
una segunda etapa, al aislamiento del sultán, a la aparición de unos 
jefes espontáneos partidarios del yihád y a la división de la adminis
tración entre los partidarios de la reforma impuesta del exterior y 
los de una vuelta al restablecimiento de la bay‘a. Cuando esta tentati
va de restauración fracase, las fuerzas en presencia, por esas fechas 
claramente individualizadas, concluirán por separado un pacto con 
la nueva autoridad del protectorado.

La lucha sociopolítica, iniciada en 1860, que alcanzó su paroxis
mo en 1907-1908, se encarnó en las categorías del chrae—las únicas 
disponibles—, pues el liberalismo moderno entonces no tenía repre
sentación social, aunque algunos individuos se subieran a este tren 
tardíamente. Cada grupo, al conseguir imponer sus aspiraciones en 
el marco de la cultura tradicional, demostraba la prueba de la vitali
dad de ésta. Al ser el lenguaje común de la sociedad, se convertía en 
el símbolo de su identidad.



Desde el principio, la presión europea puso en peligro, a la vez, 
la independencia del sultán, la preeminencia del charí y el orden so
cial establecido. La reacción de cada cual sólo podía ser polivalente. 
El sultán defendía sus prerrogativas al pretender proteger la Ley 
contra la costumbre anárquica; el ulema pretendía recuperar su lu
gar en los consejos del soberano y preservar los derechos comunita
rios amenazados por el nuevo orden que querían imponer los co
merciantes; el jefe de la revuelta rural quería reintegrarse en la 
chürá.\ tras haber liberado al sultán de la nefasta influencia del ex
tranjero. En estas posturas intervenía a la vez la xenofobia, el fana
tismo religioso, el patriotismo, el nacionalismo, en un sentido muy 
amplío, pues la indiferenciación venía impuesta por el carácter masi
vo de la propia presión europea.

El movimiento de la sociedad marroquí de 1830 a 1912 fue una 
reacción multiforme a la intervención europea, una individualiza
ción progresiva de las fuerzas sociales y un fortalecimiento de los va
lores culturales tradicionales. Estos tres elementos venían ya avala
dos por una experiencia histórica que se remontaba a las derrotas 
marroquíes en al-Andalus, y determinaron, a su vez, el marco en el 
que cristalizaría la conciencia nacional marroquí.

Esta evolución fue la que dio un contenido al régimen del pro
tectorado: el tratado firmado el 30 de marzo de 1912 legalizaba un 
auténtico pacto social, fundamento de la nueva autoridad.

El gobierno francés firmó un acuerdo con el sultán a título indi
vidual: «[el gobierno francés] se compromete a prestar su apoyo, en 
todo momento, a Su Majestad Jerifiana contra cualquier peligro que 
presente una amenaza contra Su persona y Su trono», leemos en el 
artículo 3 del tratado de Fez l.

Este mismo gobierno había prometido ya en 1908 un apoyo in
condicional al majzén de ‘A. ‘Azíz, como atestigua el despacho del 
ministro de Francia en Tánger dirigido al Quai d ’Orsay, el 1 de julio 
de 1908: «El sultán ‘Abd al-'Azíz recuerda que, si su causa se ha vis
to comprometida, es porque quiso aplicar lealmente las reformas de
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1 Recordemos que no contamos con la versión original del tratado de Fez, ‘A. Hafiz no 
transmitió directamente sus poderes a su sucesor Yüsuf; al morir, el 14 de abril de 1937, las 
autoridades francesas confiscaron sus documentos personales, Los nacionalistas han intenta
do en vano obtener, a través del historiógrafo Ibn Zaidan, el texto árabe del tratado (comuni
cación verbal de Ibrâhîm aLKattânï).
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Algeciras» 2. Francia respetó, de hecho, sus compromisos recurriendo 
a partidarios de ‘A. ‘Azíz para constituir el majzén del protectorado 3.

El nuevo poder estableció, por último, un contrato con cada 
uno de los grandes caídes y los jefes de las zagüías. Este es el testi
monio de uno de ellos, al-Gundáfl: «La fuerza que solía tener ya no 
la tengo, os la he entregado» 4. Estos jefes dejaron probablemente de 
ocupar el centro de la escena política, como habían esperado 
en 1908, pero vieron su autoridad, desde su ámbito local, reconoci
da y consolidada durante un tiempo.

El protectorado no constituyó, en modo alguno, una revolución 
de la estructura social marroquí; al rematar la evolución del Marrue
cos del siglo xix, lleva a cabo una síntesis entre el movimiento ‘azizí 
y hafizí, sin llegar a recuperar obviamente la bay‘a tradicional, pues 
lo referente a la comunidad se convirtió en un simple contrato entre 
el poder y unas fuerzas desintegradas.

Dos grupos, los mismos que el sultanato del siglo xix había ale
jado definitivamente de sí, no participan en el nuevo pacto. Se trata 
de los ulemas contestatarios y de los jefes del yihád. ¿Por qué? No 
porque los individuos no se dejasen corromper sino porque sus fun
ciones eran verdaderamente irrecuperables. Unos, al hallarse «en 
estado de ausencia», no podían ni prometer ni garantizar nada 5; y 
otros porque los iban sustituyendo a medida que morían o se some
tían 6. El protectorado llevaba dentro las mismas fuerzas de contesta
ción que el sistema que venía a sustituir.

Planteemos a continuación las siguientes preguntas:

— ¿Llegará el protectorado a integrar verdaderamente a ulemas 
y jefes del yihád?

2 DD/AM, vol. iv, p. 281.
3 Ver BO, 15 de noviembre de 1912, Gran visir; Muh. al-Muqri, sustituido poco después 

por Mhammad al-Gabbás; delegado del gran visir para Obras Públicas: Muh, al-Tazi; delega
do para la Enseñanza: Muh. al-Hayw!; Hacienda: 'A. Rahmán Bannís; Justicia: Ahmad al-Yái, 
sustituido por Abü Chu'aib al-Dukkáli; bienes habices: "All b. 'A. Salám al-Wazzám,

4 L. justinard, p. 203.
5 El protectorado sufre su primer fracaso al querer reformar ia Qarawíyín (ver Haywi, 

1931, pp. 31-36).
6 Cuentan que Lyautey en 1924 dijo: «Hay algunos que incluso se atreven a afirmar que 

hasta que no ha sido brutalmente castigada, no se puede considerar que una tribu esté some
tida».



— ¿Será capaz algún sector de la sociedad marroquí de adoptar 
abiertamente el reformismo liberal?

— ¿Mantendrá el protectorado los compromisos pactados con 
sus diversos interlocutores? 7.

La respuesta a todas las preguntas es negativa. Adivinamos, 
pues, la dirección que iba a tomar la situación sin que sea necesario 
postular ni el nacimiento de nuevas fuerzas sociales ni la introduc
ción de ideologías nuevas.

La contestación nació dentro de los grupos que participaron en 
el pacto del protectorado, adquiriendo, como era de prever, la for
ma conservada por los ulemas.

Si el nacionalismo marroquí durante el protectorado apareció en 
el propio majzén, en un sentido amplio, y si se orientó hacia el sala- 
fismo, fue a causa de la evolución del sistema social en vigor en Ma
rruecos a partir de 1830 y de sus principales resultados: la indivi
dualización de los protagonistas de la bay‘a, el monopolio ideológico 
de los ulemas contestatarios y el «silencio» de las fuerzas rurales no 
majzeníes.
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7 He aquí un testimonio de Haywí, escrito hacía 1933, que refleja la desilusión de los 
partidarios de 'A- ‘Azíz: «Cuando llegó Lyautey, se encontró con unos marroquíes conmocio
nados por los desórdenes que acababan de vivir, desorientados por la falta de una enseñanza 
moderna en el país. [, J  Les explicó que la reforma no se podría realizar de la noche a la ma
ñana y así fue como los adormeció a base de almibaradas promesas. [„.] Cuando despertaron, 
con la llegada de Steeg, comprobaron que se trataba de una conquista y no de un protectora
do» (mss., i, p. 24; ver Schoen, p. 51, a propósito del primer enfrentamiento ocurrido en 1919 
entre los Glawi y los inspectores franceses por la construcción de una pista en Teluet),



CONCLUSIÓN GENERAL





R E P E R C U S IO N E S

Un nacionalismo, una revolución o una guerra: siempre es más 
fácil comprenderlos que vivirlos.

Esta ha sido la premisa metodológica que ha actuado de línea 
maestra a lo largo del presente estudio, cuyo objetivo principal no 
era presentar una teoría del nacionalismo a través del análisis de un 
caso particular sino describir lo más fielmente posible la herencia 
histórica que confirió al nacionalismo marroquí el rostro con el que 
aparece ante nosotros. Desde el inicio, pues, nuestra intención era 
explicar estas particularidades.

El tipo de documentación utilizado, sin embargo, nos obligó a 
optar por una aproximación epistemológica, confiriendo un sentido 
determinante a las relaciones que establecen los acontecimientos 
con sus antecedentes. Esto planteaba el problema de los límites de 
la validez de la interpretación aquí propuesta que, aunque sólo se 
refiera a un caso marroquí, no por ello deja de llevar implícitamente 
una idea de nacionalismo. Definir el prenacionalismo marroquí, pre
cisar sus vínculos con lo que vino a ocupar su lugar durante el pro
tectorado, explicitar la visión general que subyace tras los análisis 
precedentes, he aquí, pues, los tres puntos que pretendemos tratar 
brevemente en la presente conclusión.

I

No existe garantía alguna, en una sociedad determinada y en un 
momento dado, de que la conciencia social refleje adecuadamente



el movimiento real de esta sociedad. No se trata de una petición de 
principios, es una constatación que puede o no ser válida en general 
pero que se impone, a todas luces, al que desee aproximarse al Ma
rruecos del siglo xix.

Cada acontecimiento se filtra, se colorea y se reduce a dos nive
les: primero, la estructura de la sociedad aísla al grupo llamado a en
frentarse al acontecimiento, y luego la cultura ofrece el modo de le
gitimar la actitud de dicho grupo. De esta forma se determina, social 
y culturalmente, una función que cumplir, única respuesta concebi
ble al acontecimiento inicial. Si ésta sobrepasa, en complejidad, en 
implicaciones, a la función realmente disponible, nos encontraremos 
con una réplica sin ningún orden ni valor, que hemos denominado 
«negativa» porque, aun siendo portadora de futuro, debilita, a corto 
plazo, a la propia sociedad que la desencadena.

En el caso de Marruecos, la incitación inicial no proviene del in
terior (descubrimientos técnicos, innovaciones ideológicas, victorias 
militares o política de un clan contra otro, etc.), sino que ha adopta
do la forma de una presión ejercida desde el exterior, por ese ex
tranjero que durante siglos ha sido el enemigo ancestral y que, en la 
nueva situación, obliga a la sociedad a dirigir hacia sí misma una mi
rada despreciativa.

Marruecos ya había vivido una experiencia parecida a partir del 
siglo xv, pero no podemos afirmar que se hubiera mantenido inva
riable desde entonces, pues entre tanto apareció el peligro turco, 
que, dada la comunidad islámica, no puede ser considerado un peli
gro estrictamente exterior h Sea lo que fuera, el hecho esencial que 
tuvo verdaderamente consecuencias, que desencadenó acciones in
ternas que el Estado y la sociedad tuvieron cada vez más dificultad 
en dominar, provenía a principios del siglo xix del exterior; aspecto 
que adquirió una importancia decisiva.

Si la comunidad marroquí —que quizá en este estadio sea sólo 
un mito— se desintegra, es porque la presión viene de fuera. Se in
dividualizan dos grupos: majzén y no majzén; la corte, la clase de los 
comerciantes, la Qarawiyín, los chaij-s de las zagüías, los grandes caí- 1

1 «Amenazado por el peligro turco por el este y por la presión hispano-portuguesa en su 
hinterland marítimo, [Marruecos] se encerró en sus fronteras y tomó conciencia, de pronto, 
de su unidad política y étnica, viendo despertar, a partir de entonces, al menos entre sus eli
tes religiosas e instruidas, un auténtico sentimiento nacional» (E. Lévi-Proven^al, 1953)-
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des entran en una rivalidad cada vez más feroz. Evolución objetiva, 
en efecto, pero no pretendemos enfocarla directamente desde el án
gulo de un historiador de la economía, sino a partir de los testimo
nios de los propios interesados, con el riesgo de subjetividad que 
esto comporta 2.

Por ello, nuestro análisis se mantiene fiel a la terminología insti
tucional, distingue a unos grupos más que a unas clases. Esta dife
renciación social, sentida y expresada por los contemporáneos en su 
idioma, y a la manera de la sociedad marroquí de entonces, es una 
respuesta a la agresión exterior. A la vez que se identifica con los 
que llevarían la delantera frente al enemigo, los guiaba hacia una 
cierta actitud. Desde el inicio, se condenaban dos posibilidades: el 
compromiso con el extranjero y la ruptura total con el pasado. Am
bas se justificaban «racionalmente» puesto que se dieron en otros 
países y se darían más tarde, pues los apoyos sociales existían en po
tencia, pero entonces no se podían enmarcar en ningún ámbito 
aceptado. Sólo se disponía de la ideología de los ulemas, el salafis- 
mo. Como consecuencia de ello, los mismos que tendían hacia el 
compromiso o hacia una reordenación de la autoridad también se 
expresaron dentro de la ideología salafí. A la vez que salvaguarda
ban su futuro, consolidaban la cultura tradicional, que siguió siendo 
el único idioma común a toda la sociedad.

En Marruecos, la resistencia primera, fundada en un patriotismo 
local espontáneo, adquiriría un sentido diferente del que le atribu
yen los historiadores de la colonización; debía, pues, integrarse en 
una lucha más amplia o perder su valor de mito movilizador para 
las futuras generaciones nacionalistas. Entre el yihád en nombre del 
imán y la siba condenada por todos no había lugar para una acción 
rural que fuese, a la vez, legítima y coordinada. Igual de improbable, 
en la situación del país, era la eclosión de un nacionalismo liberal 
de tipo colonial3, mediante el cual la elite de las poblaciones con
quistadas finge integrarse totalmente del lado de los conquistadores 
para asentar mejor su autoridad y prestigio. Los que podían adoptar 
esta actitud no estaban en lo alto de la pirámide social e institucio

2 Recordemos que lo que nos obliga a mantenernos en este estrecho ámbito es la docu
mentación disponible.

3 El ejemplo clásico de este nacionalismo es el de la India inglesa, que sirvió de modelo 
a muchos países africanos, entre ellos, Egipto (ver A, Seal, pp. 194-244),



nalmente no tenían derecho a la palabra. La prioridad no era defen
der un territorio o una casta, sino una norma ética-jurídica. A pesar 
de ello, no nos hallamos ante un nacionalismo islámico, pues esta 
norma, abstraída de cualquier determinación espacio-temporal, man
tenida por un grupo funcional que, propiamente dicho, no es ni cla
se social ni partido político, la concede la historia particular de un 
país aislado políticamente desde el siglo xvi del resto del mundo is
lámico. Lo que se trataba, en definitiva, de salvar era un modelo cul
tural legado por el pasado marroquí que obligaba a cada cual a vol
ver a plantear, según su criterio y según sus leyes, cualquier innova
ción social o intelectual.

Lo que acabamos de describir, en lo que respecta a Marruecos, 
corresponde entre ciertos autores al concepto denominado «proto- 
nacionalismo» 4, para distinguirlo del nacionalismo que nace y se de
sarrolla bajo la administración colonial. En esta perspectiva, el 
yihád rural, el reformismo ‘azízí y el intento de restauración hafízí 
constituirían los principales componentes del protonacionalismo 
marroquí, en tanto que movimiento, mientras que el salafismo se
ría su justificación ideológica. El aniquilamiento del primero y la 
asunción del segundo por el protectorado, más el fracaso del ter
cero garantizan al último la representación exclusiva de la conti
nuidad histórica marroquí. Las fuerzas sociales, nuevas o recon
vertidas, que tenían motivos para contestar el nuevo poder, 
debían necesariamente adoptar el lenguaje salafí, con el riesgo de 
reinterpretar según su criterio las nuevas ideas y los nuevos mo
dos de organización.

No obstante, esta propia continuidad de la inspiración ideológi
ca es la que nos impide creer en una auténtica ruptura entre proto
nacionalismo y nacionalismo, a pesar de sus evidentes diferencias en 
tanto que movimientos5. Dado el carácter particular de nuestro aná
lisis, no podemos atribuir al primero más que el sentido de antece
dente histórico del segundo; ambos utilizan unos medios diferentes 
para defender un único y mismo objetivo: la norma islámica actuali
zada por el sistema majzení.
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A N+ Keddíe (1966); M. Rodínson (1973), p, 591; E, Burke, p. 9,
 ̂ A. Smith (p. 210) utiliza el término de «nacionalismo primitivo», que, a su vez, plantea 

algunos problemas.
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II

A  La crónica conserva los nombres de una treintena de jefes 
que dirigieron la resistencia contra los franceses y los españoles 
de 1900 a 1935. Estos jefes se dividían en dos grupos, indepen
dientemente de su éxito o fracaso. Unos estaban en relación con el 
mazjén y otros actuaban bajo la influencia de la ymá‘a local. Los 
primeros tuvieron una visión más amplia de las implicaciones de 
su lucha, pero los obstaculizó la debilidad del sultán; los segundos 
mostraron más empeño pero no pudieron tener proyección más 
allá de sus distritos.

El chai/ Má‘ al-Ainln, sus hijos Hassána y al-Agdaf, que dirigie
ron la lucha en Mauritania hasta 1909; sus demás hijos, al-Haiba, 
Murabbíh Rabbuh, al-Ni‘ma, que trataron de detener el avance de 
las tropas francesas hacia Marraquech (1912) y, luego, en Tiznit 
(1917), Kerdus y, por último, Uiyan (1934); los grandes jefes del Aza- 
gar, Muha U Sa‘id y Muha U Hammü, que vedaron al ejército fran
cés los límites del Atlas hasta 1922, todos ellos habían apoyado la 
tentativa del sultán ‘A. Hafiz. En 1912 no se sometieron como los 
demás grandes caídes por unos motivos que esencialmente se de
bían al alejamiento del centro de las operaciones. Privados del apo
yo del majzén, se encerraron en sus dominios, que los protegían 
contra todos, esperando morir sin haber visto «la cara de un fran
cés» 6.

Frente a este grupo encontramos a unos improvisados jefes de 
yihad como Muh, al-Hayyámí en el norte de Fez, Mámün al-Chan- 
guítí en Taza, Nafrutan al-Samlálí y su discípulo al-Angádí en el Ta- 
filalet (1919-1934), o bien otros que pertenecían a familias influyen
tes desde antaño en la zona, como los Amháuch en el Atlas Medio. 
Estos se negaron a cualquier compromiso; derrotados, fueron aleján
dose cada vez más hasta quedar cercados en reductos desérticos o 
montañosos y sometidos a un diluvio del fuego 7.

La resistencia rural sólo fue, pues, uniforme en los medios em
pleados. Al cortar la relación con el sistema majzení es cuando se ra

6 Palabras del caid al-Madaní abAjsasI (Mujtár al-Süsi, 1961, t. xx, p, 202).
7 Ver el relato de Guíllaume, Huré y Spillmann. Podemos encontrar algunos indicios 

que revelan las relaciones entre los jefes de la resistencia en la autobiografía del caíd 
Náyim, pp. 126, 137 y 162,



dicaliza, pero, a la vez, se desacredita a los ojos de la elite urbana, 
pues subraya por contraste la quietud del sultán y de la ciudad y 
asimismo porque recurre a menudo a lo sobrenatural. Así, fueron 
objeto de críticas, al-Haiba y Murabbih Rabbuh, que invocaban a 
los ángeles, a la manera del Profeta en Badr, la víspera de la cruenta 
batalla de Bu Otman (6 de septiembre de 1912)8; se colocó un sorti
legio en el Kerkur de Tafessasset, al pie del cual, según la profecía 
de Sidi Abü Bakr Amhauch, en junio de 1922, moriría la marea de 
los conquistadores, o de lo contrario sobrevendría un cataclismo cós
mico 9. Escepticismo de la gente de la ciudad respecto de unas 
creencias que en suma eran naturales entre los jerifes y los morabi
tos que conducían a las poblaciones incultas y desorientadas por el 
hecho de que en nombre del sultán y con la bendición de los jefes 
religiosos se exigiese la sumisión al extranjero 10.

B. ¿Pertenece la guerra del Rif (1919-1926) a esta resistencia 
primera o bien inaugura un capítulo nuevo en la vida nacional de 
Marruecos? Pregunta algo embarazosa en verdad.

El líder incontestable de esta guerra, Muh. b. ‘A. Karím al- 
Jattábí pertenecía al majzén y gracias a su estancia en la Qarawiyln 
(1904-1906) había estrechado vínculos con la elite urbana. Su actitud 
durante el periodo en el que el Rif obedecía sus órdenes fue de clara 
hostilidad hacia el derecho consuetudinario, que calificaba de anár
quico y bárbaro n. Sin embargo, ningún jefe local consiguió, como él 
lo hizo, movilizar unas reservas de energía hasta entonces infravalora
das o ignoradas, al recurrir a la espontaneidad comunitaria; ninguno 
logró imponerse ante la elite urbana con tanta fuerza l2. ¿Se hallaba *
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* Ibn Ibrâhîm, mss., p, 16-
9 A. Guillaume, pp, 219-220,
,ü Sentimiento expresado con vigor y sencillez en la siguiente poesía: «Si Dios me pre

gunta: ¿por qué te sometiste? / Yo le contestaré: porque tú pasaste sin bajar la mirada hacía 
nosotros» (citada por A.-M. Galmiche y J. Robichez, Se percibe que el yihad\ que se parece a 
la resistencia primera de otros países africanos, es aquí residual).

11 Al-Manár, 5 de noviembre de 1926, p, 631, En informe fechado el 29 de octubre 
de 1925, R. Montagne escribía: «Se pueden resumir en una sola palabra las tendencias del 
gobierno rifeño: encarna el desprecio por las tradiciones beréberes y del majzén» (citado 
por D. Rivet, p. 11).

12 Al-Manár, loe. cit. Ver los comentarios de 1 Allai al-Fásí (1949), p. 121.
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acaso a punto de forzar a la ciudad a seguir la iniciativa de la pobla
ción rural, es decir, transformar la siba en revolución? 13.

Toda la cuestión reside ahí y para responder a ella de una mane
ra detallada quedan pendientes de esclarecer bastantes puntos, en 
particular los siguientes: 1. ¿Cuál fue el alcance del acuerdo entre 
Ibn ‘A. Karim y la yamá'a rifeña? 2. ¿Hasta qué punto la opinión ur
bana se interesó por los acontecimientos del Rif?

Los testimonios de los contemporáneos y de los propios protago
nistas no parecen coincidir, a nuestro entender. En lo que respecta a 
la segunda pregunta, un sondeo nos ha permitido llegar a la siguiente 
conclusión: entre los tres componentes —local, europeo y salafi— 
que afloran en cada aspecto de la actividad de Ibn ‘A. Karim, el últi
mo es el único que ha sido verdaderamente interiorizado por el na
cionalismo político marroquí. El componente foráneo, que aparece en 
las declaraciones reformistas, democráticas, e incluso laicistas 14, no 
proviene directamente del grupo de «La acción del pueblo», que fue 
más bien influenciado por la elocuencia de un Sa‘d Zaglül que de un 
Jean Jaurès. En cuanto a los elementos típicamente locales que se ma
nifiestan en la organización, la inventiva de las tropas rifeñas y que, 
descritos por los periodistas extranjeros, suscitaron la admiración de 
los revolucionarios del resto del mundo, se perdieron completamente 
de vista entonces y luego. Reaparece, pues, la eterna contradicción, 
nunca resuelta, entre fondo local y forma majzení15.

C. A partir de 1912 los miembros del majzén carecen de ambi
ción política. Sólo les queda como solución emprender una reforma 
religiosa y moral de la sociedad. La doctrina salafí les ofrecía a la 
vez el marco y los medios para ello. Ésa fue hasta 1925 la ideología 
común a todos. El propio Muh. ‘A. Karim fue influenciado por ésta, 
como indica la declaración siguiente: «El islam verdadero dista mu
cho del fanatismo y, según lo que he podido comprobar con mis

13 Ver las comunicaciones de D. Rivet, ‘A. Rahmàn al-Yusufi, J. Berque en Abd el Krim et
la République du Rif, París, Maspéro, 1976,

14 «La política aplicada por Turquía merece toda mi admiración. [,*.] Los países musul
manes no pueden volverse independientes sin liberarse previamente del fanatismo religioso» 
(al-NLanar; loe. cit., p. 632). Lyautey por su lado, escribe el 11 de diciembre de 1924: «['Abd el 
Krim] tiende a constituir un Estado musulmán autónomo siguiendo el ejemplo turco» (cita
do por D, Rivet, p, 9).

15 Ver mi comunicación en Abd el Krim, op. cit.



propios ojos, puedo afirmar que no tiene nada que ver con lo que 
practican argelinos y marroquíes» 16. Esta doctrina es heredera di
recta de la  que existía incluso antes del siglo XIX, que el sultán ‘A. 
Hafiz intentó aplicar con especial rigor 17. Dirigida contra los inter
mediarios (wasáít), tanto en el plano religioso como en el político, 
consolidaba el magisterio de los ulemas urbanos y la autoridad per
sonal del detentor del poder supremo, ya fuese el sultán o el emir.

Sería falso creer que, por haber firmado el acta del protectora
do, el sultán de Marruecos ya no tenía ningún interés en seguir la 
lucha contra sus rivales de siempre. Por el contrario, al ejercer sólo 
la autoridad religiosa, intentó convertirla en exclusivamente suya. 
Éste es el sentido de todo el movimiento que, iniciado con Chu‘aib 
al-Dukkálí, recibió un impulso decisivo gracias a la acción del cadí 
de Fez-Yedid, Muh. b. al-‘Arbi al-‘Alawí18. Este salafismo lo podría
mos llamar majzení con vocación política ,9.

Existió otro salafismo, de vocación típicamente burguesa, cuya 
finalidad era enseñar a los marroquíes, y en particular a los comer
ciantes, las virtudes del ahorro. En el entorno del protectorado, ca
racterizado por una competitividad feroz entre europeos, judíos y 
musulmanes, era primordial que las grandes familias de Fez no dila
pidasen su capital en gastos suntuarios, pues ya no podrían contar 
con la ayuda del Estado. A este respecto, Muh. al-HaywT, delegado 
del gran visir para la Enseñanza, dio una conferencia pública en Fez 
sobre «El futuro del comercio en Marruecos»; un emigrado argelino 
publicó un libro de divulgación sobre las técnicas comerciales mo
dernas; una fatwá condenó los gastos extravagantes en las celebracio
nes de las bodas; ‘A. Hai al-Kattáni compuso una obra contra los 
males que produce la prodigalidad y el lujo 20. La trascendencia so
cial de este movimiento importa manifiestamente más que la perso
nalidad de los autores que participan en él.

En paralelo con la actividad reformadora se desarrolló una refle
xión sobre la metodología salafí, a medida que los resultados de ésta

loe. cií
lAr Hafiz, 1909. Más tarde, sin embargo, el sultán depuesto se reconciliaría con los

Tiya ni.
IS Ver su biografía en 'A. Qádir al-Sahráwi.
|lJ En 1924, obedeciendo a las órdenes de Palacio, el Consejo de los ulemas de Fez deci

dió mandar quemar las obras de un Tiyání, Muh. al-*Nazífl (ver Skitay, mss. a).
Ver Haywl (1921); ‘A. Haqq B. Wattaf; £A. Hai al-Kattáni (1932).
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salían a la luz, pues sus víctimas, directas o indirectas (cofradías, chaij-s, 
autoridades del protectorado), iniciaron un movimiento de contesta
ción de la legitimidad, retomando los argumentos que la propia Qara- 
wiyín había utilizado en un cierto momento contra la doctrina wahhabí 
y las ideas de Muh. ‘Abduh 21. ¿Cuál es la verdadera sunna tradicional? 
¿La continuidad histórica, como sostenía la mayoría de los ulemas 
málikíes, o la ideología del pasado, que en todo momento puede rom
per esta misma continuidad? 22 ¿Eran salafíes los sultanes Muh. III y 
Sulaimán, en el mismo sentido que los wahhábíes, o eran málikíes? ¿Se 
puede considerar que la propia doctrina málikí, fue, en su tiempo, 
salafí? Todas estas preguntas no han dejado de ser debatidas hasta 
nuestros días, y siguen sin una respuesta definitiva, pues no eran sólo de 
orden intelectual. Se planteaban sistemáticamente en el marco de opcio
nes políticas. Ibn al-Muwáz condenaba a al-Nazífi, pero trataba de inno
vador a al-Haywí; y éste rechazaba, en nombre de la continuidad málikí, 
el wahhábismo de al-‘Alawí, considerándose a sí mismo muytahid, cuali
dad que la Qarawiyin no le reconocía. El movimiento salafí fue esen
cialmente un método que sirvió a todas las escuelas de pensamiento, a 
todos los interés de grupo. Al servicio del centralismo majzení, del re- 
formismo burgués, del magisterio clerical, constituyó una reforma a la 
vez moral, social, religiosa y política. Convertirlo exclusivamente en pro- 
tonacionalismo implica considerar sólo los resultados de su utilización 
táctica, descuidando su valor como metodología en la cual desplegó 
todos sus esfuerzos toda la cultura islámica marroquí.

D. A partir de 1911 las tropas francesas se hallan frente a los 
B. Mtir, Gueruan y Ait Yussi, a los que someten en nombre del sultán 
allí donde éste sólo había cosechado breves victorias en el siglo XIX. 
El nuevo residente general de Francia en Marruecos, el general 
Lyautey, prometió que nada cambiaría en la estructura sociopolítica 
del país. Pero ciertos jefes del protectorado, civiles y militares, no 
tardaron en sacar conclusiones inesperadas de esta promesa. Si 
Francia iba a mantener el statu quo, alegaban, no tenía, por consi
guiente, razón alguna para apoyar a un elemento de la población a

21 Ver este debate y la bibliografía correspondiente en Ibn Ibrahim, t, I, p, 178 y s<
22 De ahí, el aspecto teórico de la conferencia de (A, Salam al-Sarglni, Sunna y Bida\ pro

nunciada en el Círculo de conferencias del colegio Muley Idris, publicada en 1924,



asentar su dominio sobre otro, permitiendo al chra‘ vencer definiti
vamente, y por primera vez, a la costumbre 2}. Esta actitud, en apa
riencia lógica y conservadora, obligaba a adoptar ostensiblemente la 
costumbre, considerada hasta entonces el último recurso 23 24, en com
petencia con el char\ sin transigir y de modo radical. Preparaba a 
corto plazo un cambio en profundidad en las estructuras del país.

Esto ya se hizo evidente cuando se expresaron abiertamente las 
acusaciones contra el sistema tradicional islámico-majzení en una 
crítica retrospectiva de la política de Lyautey 25 26. ¿Por qué no con
quistar a las poblaciones de las montañas en nombre de Francia, y 
permitir a los beréberes la facultad de salir del marco majzení? 
«Nuestro pueblo [...] avanza lentamente y poco a poco conquista un 
jirón del dominio árabe», en boca de un jefe beréber pone Maurice 
Le Glay estas palabras, matizando, sin embargo, que él es sólo un in
térprete no un cronista: «En realidad, no lo expresan tan claramente 
[...], más o menos lo que suele ocurrir éntre los animales» 2Ó.

En una palabra, se trataba de rechazar «la ficción del majzén», 
volver de Lyautey a Le Chatelier, romper el pacto del protectorado. 
El sultán y los ulemas lo entendieron en seguida 27; al mismo tiem
po, la evolución económica, al atentar contra los intereses de los co
merciantes marroquíes, contribuyó a que los propios reformistas se 
mostraran hostiles al protectorado.

Aparentemente fueron unos jóvenes muchachos, recién salidos 
de las escuelas de los hijos de los notables, los que desencadenaron 
en algunas ciudades las manifestaciones populares contra el dahír de 
16 de mayo de 1930 que reorganizaba la justicia en los territorios 
regidos por la costumbre beréber. En realidad, el majzén en su tota
lidad era el que comenzaba a preguntarse si no había sido engañado 
por Lyautey, aprovechando la ocasión para expresar su desacuerdo.

Nadie lo ha expresado mejor que el liberal Muh. al-Hajwi, con 
una imparcialidad tanto más irreprochable cuanto que no sentía

464 Orígenes sociales y culturales del nacionalismo. marroquí

23 Ver G. Surdon, pp. 100-110, que cita en apoyo a sus tesis la observación del sultán Yü- 
suf a propósito de los beréberes: «Nahkum fihim bi'urfi baladibim» (Serán administrados según 
sus propias leyes).

24 ‘Allál al-Fás! (1963), pp. 151-155, sobre el ‘u rftn el sistema jurídico málikí,
25 R. Montagne (1930), pp, 414 y 417.
26 M. Le Glay (1921), pp. 213-214.
27 Las relaciones entre el sultán Yüsuf y el residente Steeg nunca fueron amistosas y así 

se mantuvieron hasta la muerte de aquél a finales de 1927.
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simpatía alguna por la estructura tradicional marroquí. En un in
forme confidencial, destinado con toda probabilidad al residente 
Henry Ponsot, a principios de su misión en 1933, el autor recuerda, 
primero detalladamente, las condiciones con las cuales Francia in
tervino en el país, las promesas de Lyautey, las dificultades de la 
guerra de 1914-1918 que impidieron a éste realizar las reformas pro
metidas, el cambio de política ocurrido con Théodore Steeg y Lu
den Saint, y continúa en los siguientes términos: «Unos jóvenes que 
estudiaban filosofía en las escuelas francesas sin haberla asimilado 
empezaron a cuestionar la verdad religiosa a tal extremo que los pa
dres, al no saber qué actitud tomar, expresaron sus temores por el 
futuro del islam. Pero he aquí que estos brillantes alumnos de pron
to se inclinan hacia la religiosidad más exaltada. “¿Qué os pasa?”, les 
preguntan; y ellos responden: “Una enorme desgracia se avecina: la 
cristianización de nuestros hermanos beréberes; ellos que levantaron 
bien alto el estandarte del islam, que participaron a nuestro lado en 
la conquista de al-Andalus. El extranjero, que unos traidores a su 
país han llamado para reformar Marruecos, pretende ahora dividir
nos”. Todos los marroquíes reaccionaron con fuerza a estas palabras, 
primero, porque la llamada de la religión siempre es irresistible, 
pero, sobre todo, porque la justicia no funcionaba correctamente, 
pues no existía una auténtica igualdad ante la Ley, porque los mu
sulmanes estaban entregados en manos de la codicia y el despotismo 
de sus gobernantes. Estos muchachos estaban en la misma situación 
que una mujer que llora por sus hijos ante unos hombres que a su 
vez están de luto; todos se ponen a llorar al unísono» 28

Si la reacción contra el dahir beréber fue tan violenta en todo el 
país, si la administración del protectorado no supo cómo responder 
a una campaña con repercusión internacional, no fue ciertamente a 
causa de las manifestaciones organizadas por los jóvenes a la salida 
de las mezquitas 29, sino porque el antiguo majzén comprendió que 
el pacto del protectorado se había roto, el dahir del 16 de mayo 
de 1930 acababa con las esperanzas de su autoridad y quizá incluso 
con su derecho a existir.

28 Haywí, mss., i, pp. 39, 42-43.
29 Ver, para el inicio de estas manifestaciones en Rabat-Salé, los testimonios de los prin

cipales protagonistas en el número especial de al-Anb¿‘, 16 de mayo de 1967.
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E. Este movimiento de protesta no cesó, a pesar de los esfuer
zos de los residentes Henry Ponsot y Charles Nogués para restable
cer la política de Lyautey, intentos abocados al fracaso dados los 
cambios demográficos y económicos que se habían producido en el 
país desde 1912. Pero incluso antes de que este movimiento se orga
nizase en forma de partido sirviéndose de los medios modernos de 
comunicación y de propaganda que el propio protectorado había in
troducido, no podemos dejar de observar que la vida intelectual del 
país estaba ya dominada por una polémica en sordina, entre los que, 
siguiendo la obra de los legistas del sultán, hacían la apología del 
mazjén tradicional, y sus adversarios, partidarios de una reforma ad
ministrativa e institucional. Toda la obra de Ibn Zaidán es un monu
mento erigido a la gloria del Estado marroquí del pasado 30, com
puesto casi a modo de réplica del de Muh. al-Haywi, que opina que si 
el islam hubiese, en efecto, introducido el orden y la ley en el mun
do, Marruecos, a causa de su aislamiento, habría dejado caer en de
suso sus efectos benéficos hasta el extremo de tener que volver a 
aprender de nuevo del extranjero. De ahí la necesidad, para garanti
zar una mejor comprensión del Corán y de la sunna, de reformar la 
enseñanza de la lengua árabe, de codificar las leyes y los reglamen
tos, de permitir de nuevo el ejercicio del iytihád31. Los dos hombres 
eran aparentemente unos apologistas que sólo se diferenciaban en 
el objeto de su admiración: el majzén marroquí, para el primero; el 
islam clásico, para el segundo. En realidad, observamos, ya bastante 
diferenciadas, dos tendencias que dividirían el nacionalismo político 
marroquí: reformar la estructura político-social de país bajo protec
torado antes de pensar en una eventual emancipación o bien con-

■H1 He aquí, como ejemplo, algunas opiniones de Ibn Zaidán: «En las notas de viaje de 
los agrimensores que acompañaban a Hasan I es donde se debería aprender la geografía 
de Marruecos y no en los libros ajenos al alma marroquí» (1961, t, í, p. 264); «El sultán sustituye 
en cada familia al padre si éste viniese a morir; protege a los hijos, salvaguarda sus bienes y 
pone orden en sus asuntos» (ibid.f p- 88); «Observa la ternura que animaba a los reyes ‘alauíes 
hacía su pueblo» (¿btds pp. 73-74); «La organización del ejército marroquí no era diferente de 
la que encontramos en los países más evolucionados» {ibid, p. 236). «La elección de los agen
tes de la autoridad era más sensata, más democrática que la que se observa hoy día» (1961, 
t, II, pp. 3-4); «Los cadíes eran verdaderamente independientes, contrariamente a lo que ocurre 
hoy» (ibid, p. 38). Igual estado de ánimo se percibe en la obra de Ibn Zaidán, de la cual fue 
publicada una parte, mientras que el resto, que se mantuvo manuscrita hasta la independen
cia, era conocida del publico culto.

31 Haywí (1928).
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centrar su acción únicamente en la necesidad de restaurar la autori
dad del sultán sin preocuparse por mejorar una situación que era, 
por lo demás, satisfactoria, en su conjunto. Esta oposición saldrá a 
plena luz en 1936 y, lejos de ser fortuita, resucitará en unas condi
ciones nuevas, las de los partidarios de ‘A. Azlz y ‘A. Hafiz y recu
perará la del majzén y la de los poderes locales, más profunda 
todavía 32.

En la carrera hacia la popularidad, la ideología más conforme 
con el salafismo, la que constituía la unión de Palacio y la Qarawi- 
yln, es la que triunfó en las ciudades, o al menos en aquella época. 
Mientras que en 1934 y 1936 había que explicar el programa del 
tratado del protectorado, en 1944 ya no se trataba de retomar la de
legación de unos poderes arrancados al sultán en 1912. La experien
cia había demostrado, en efecto, que de la restautación de la autori
dad majzení dependía la preeminencia del chra‘.

‘Allál al-Fásí, a pesar de su juventud y de su manifiesta falta de 
preparación, se impuso, sin embargo, como líder del nuevo movi
miento. Pertenecía a una familia ligada al trono marroquí desde el 
siglo xvn que había fundado una influyente zagüía urbana y cuyos 
miembros, a lo largo del siglo xix, poco a poco fueron ocupando 
cargos en la burocracia. ‘Allál al-Fásí supo además aprovechar una 
ocasión histórica: el papel de ulema contestario se hallaba vacante 
desde la muerte trágica de Muh. al-Kattáni. En la persona del joven 
‘Allál al-Fásí se conjugaban todas las continuidades y se confirma
ban las grandes instituciones tradicionales del país. En su caso se 
percibe claramente que la función era más importante que el indivi
duo en el Marruecos de entonces.

Reflexionando sobre su destino, él mismo escribió más tarde 
estas líneas significativas: «Ninguno de nosotros, sea cual sea el siste
ma económico-social que merezca sus preferencias, podríamos ima
ginar un Marruecos que no fuera ni árabe ni islámico. Yo pertenez
co a una de esas familias que vivieron siete siglos en al-Andalus 
antes de que los cristianos vencedores les negasen el derecho de

12 El movimiento en favor del majzen se vio reforzado por las obras de 'A. Hafiz al-Fási 
(1927); 'A, Aziz al-Qabbay (1934), y del joven 'Allál al-Fási (1939). La oposición entre Ibn Zai- 
dán y Haywl se percibe en el ámbito de las actividades mundanas. Se rindió homenaje a Ibn 
Zaidán en Casablanca en 1931; en Fez se organizó un cóctel con motivo de la publicación 
del tomo iv de al-Fikraí-Sdmt en honor de Haywl en 1932.



practicar libremente su religión y los obligasen a emigrar. Desde en
tonces, no hemos cesado de sentir nostalgia por esa tierra y su pasa
do glorioso, de esperar que Dios la libere de sus desgracias, pero no 
pensamos en ella como en nuestra patria. Ésta, para nosotros, es Ma
rruecos y sólo Marruecos, como si nunca hubiésemos emigrado a 
otro lugar, pues aquí es donde hemos encontrado un lugar de des
canso para el cuerpo y el alma» en el sentido de la azora lix, 9 33. 
La patria es, pues, la tierra y lo que lleva dentro: hombres, civiliza
ción, ritos y modo de vida [...], todo lo que forma un tipo psicológi
co sobre el que se moldea el ciudadano, lo que hace que pueda con
fraternizar con otros de tipo semejante o fundirse con ellos, no pu- 
diendo nunca vivir ni entenderse con otros» 34.

Tenemos, pues, una definición histórica-cultural de la nación 
que permite al grupo de ‘Allál al-FásI obtener una clara victoria so
bre sus adversarios, en el interior y en el exterior, porque unía en 
un mismo concepto ía doctrina salafí y la majzení.

F. Ni la resistencia rural, ni la guerra del Rif, ni la política beréber 
del protectorado, ni la escisión del movimiento político urbano han si
do analizadas hasta el momento en todas sus dimensiones ecológicas, 
socioeconómicas, diplomáticas, etc. No habría, pues, que explicarlas 
sólo por referencia con sus antecedentes históricos. Sin embargo, no po
demos dejar de observar que estos acontecimientos parecen, en efecto, 
en el estado actual de nuestros conocimientos, responder a la lógica que 
hemos percibido en los del periodo anterior al protectorado.

En efecto, no existe ningún dato en la historia marroquí de 1912 
a 1956 que permita contradecir las conclusiones siguientes: 1. Entre 
las tres fuentes de autoridad que comporta la sociedad marroquí, el 
majzén es el que consolidó su preeminencia sobre los otros dos: la 
zagüía y la tribu. 2. Entre los grupos dominantes, la antigua jássa fue 
la que siguió imponiéndose como elite del país. 3. Entre los elemen
tos dirigentes, los ulemas contestatarios fueron los que mantuvieron 
la influencia más grande. 4. De los sistemas ideológicos, el salafismo 
fue el que se impuso como la forma de expresión más auténtica. Así 
pues, se formó una función, una estructura profunda, un precipitado

33 «Quienes habitan esta morada, Medina, y viven en la fe desde antes de su llegada» 
[traducción de Juan Vernet (N. de la 7.)].

34 lAllál al-Fási (1966), pp. 29-30,
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funda, un precipitado químico de la historia marroquí, auténtica sín
tesis del protectorado que asumió, a la vez que lo desnaturalizaba, el 
reformismo oficial del sigo xix.

Vamos llegando, pues, a una cierta visión del nacionalismo que 
pasamos, pues, a explicitar 35.

III

Historiadores y sociólogos definen el nacionalismo esencialmen
te por su contenido. ¿Expresión de un hecho nacional? 36. ¿Resulta
do de un cambio social violento como la industrialización? 37. ¿Es 
un medio con el que cuenta un grupo para reclamar sus quejas? 38. 
¿Una ideología funcional cuya razón de ser es resolver la crisis de 
una intelligentsia desgarrada por las contradicciones de una doble 
cultura? 39 ¿Un aspecto de la psicología particular del hombre de la 
transición, dirigiéndose hacia la modernidad? 40.

Estas definiciones son claramente unas formas históricas del na
cionalismo que la situación de la Europa occidental del siglo xvi, de 
la Europa oriental del siglo xix, de Asia, de Oriente Medio y del 
África del xx ha marcado profundamente con sus particularidades. 
La investigación histórica puede aún desvelar otros contenidos, y es

^ Esta visión está determinada por al especificidad del caso que estamos estudiando, 
aunque limitada, sirve para mostrar, por contraste, los límites de las demás visiones, «La apa
rición de Muh. B. Yüsuf como héroe nacional es casi un caso único en la historia colonial 
moderna» (R. Emerson, p. 239). Es un reconocimiento implícito de que el nacionalismo de 
los países musulmanes no se comprende fácilmente en el marco de las teorías habituales.

36 K, Deutsch, que busca fundamentos objetivos medíbles, llega al extremo de no dístin- 
guir las dos nociones de nacionalismo y de nacionalidad, como indica el título de su obra. 
En la dirección opuesta, eminentemente subjetiva, podemos citar la frase siguiente: «[Burgui- 
ba] tiende a representar, ante estos grupos desiguales de países reunidos por una expectativa 
común, el drama de una nación que aún no existe» (J, Duvignaud, p. 95}.

37 E. Gellner (1964), p. 28.
38 Este grupo, según los autores, es la burguesía naciente, la pequeña burguesía urbana, 

un proletariado imperial. «Un nuevo nacionalismo aparece cuando una nueva clase medía, 
en mayor o menor medida asalariada, se desarrolla y encuentra que no puede garantizar sus 
intereses más que en el marco nacional» (M, Halpern, p. 209). «El nacionalismo se desarrolla 
en la parte más pobre de un imperio como reacción ante la opulencia de los amos imperia
les» (E. Gellner, pp. 167-168).

lbicL, p. 171; J. H. Kautsky, pp. 30-56.
40 D. Lerner, p. 47.



posible que el futuro confiera al nacionalismo unas funciones nue
vas que cumplir. Igual que éste no se confunde con sus resultados 
objetivos tampoco se reduce al sistema de ideas que lo racionaliza. 
Cultura, religión, raza, estado, clase, pueden conferirle los motivos, 
los símbolos, las nociones que le asegurarían la fidelidad de los indi
viduos.

El nacionalismo concebido como función sobrepasa el elemento 
psicológico, ideológico y político, o mejor dicho, combina todo ello 
en una estructura de comportamiento colectivo determinada por el 
pasado de una sociedad.

Una situación nueva, que cuestiona la supervivencia de una 
comunidad, la expresan los miembros de ésta a través de los datos 
de la cultura heredada. Con ello, un sistema de valores se opone, 
punto por punto, a otro que pretende sustituirlo por una derrota 
militar, una dominación comercial o una colonización. La cultura 
antigua —comportamiento, subjetividad, estructura social, modo 
de trabajo— resucita en un ámbito material renovado. Sirve a los 
intereses coyunturales del grupo, legitima las actitudes, pensa
mientos, acciones de los individuos y administra así la prueba de 
su viabilidad.

Hablar, pues, de un nacionalismo religioso, cultural, étnico, sig
nifica pronunciar una tautología, puesto que la supervivencia de la 
raza, de la cultura o de la religión es la que se expresa de todas las 
maneras en el nacionalismo; calificar un nacionalismo de «positivo» 
implica negarlo, puesto que se reduciría entonces a la toma de con
ciencia por cada grupo de sus intereses específicos y de los medios 
de hacerlos valer; esperar el advenimiento de un nacionalismo racio
nal implica concebir la posibilidad de una sociedad totalmente 
transparente hacia sí misma donde el pasado no tendría ningún mis
terio ni valor particular 41. El nacionalismo parece no poder califi
carse más que por la especificidad de la sociedad cuya continuidad 
expresa.

En esta perspectiva, el nacionalismo, por definición, consolida el 
predominio del pasado sobre el presente, y en particular, mantiene

41 Rr W. Cottam (p. 286) utiliza el termino de «nacionalismo positivo» en el sentido bur
gués, moderado y realista. Yo, sin embargo, en Uhisíoire du Maghreb (p. 344), me dejé llevar 
por el concepto de nacionalismo racional, es decir, eligiendo los medios más adecuados para 
sus fines de desarrollo,
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en circunstancias cambiantes los privilegios, no sólo económicos, de 
los grupos dominantes. Pero no se agota por ello en los resultados 
adquiridos como consecuencia de una actividad de grupo. La crea
ción de un mercado autónomo, la construcción de un Estado o el 
control del poder público, todos estos factores sólo son objetivos in
termedios.

Los que lo definen por su contenido esperan verlo perecer cum
pliendo sus supuestos designios. Y se sorprenden al verlo reaparecer 
en un marco inédito, llevado por una clase inesperada, legitimado 
por un sistema de ideas diferente. Simple reinterpretación de un 
contenido nuevo en las categorías de una cultura cuyo medio de 
conservación más poderoso, aunque no el único, es la lengua. Visto 
desde esta perspectiva, el nacionalismo es esencialmente un aspecto 
del historicismo 42 cuya única antítesis posible es la utopía de una 
«sociedad positivista científica».

Esta visión, implícita en las páginas precedentes, proviene de la 
documentación utilizada (testimonios de los propios protagonistas) y 
de la especificidad del caso estudiado (país islámico, aislado, que ha 
vivido un largo periodo de prenacionalismo). Un análisis comparati
vo con las experiencias de Irán, Etiopía y Tailandia permitiría a 
otros estudiosos llegar a conclusiones más detalladas. A pesar del ca
rácter necesariamente limitado de la nuestra, nos ha parecido nece
sario explicitarla, precisamente para facilitar la discusión de la pro
blemática elegida y de la interpretación presentada en este trabajo 
sobre los orígenes históricos del nacionalismo marroquí.

42 «Es legítimo afirmar a este respecto que cualquier toma de conciencia nacionalista es 
también obligatoriamente toma de conciencia de cierto pasado histórico» (R. Girardet, p. 
432). El autor da manifiestamente una definición restrictiva y la convierte en un simple in
grediente de la ideología nacionalista,
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GLOSARIO

P rin c ip a le s térm in os m arro q u íe s, d e  origen  árab e  o  b e réb er (b), u tilizad o s en  el 
tex to  K

!'adir
agadir, b  
agurrám, b
ajwál, sing. ja l  (tío m aterno) 
alwdh, sing. lüh (tabla)
‘am al

p asto  p erten ec ien te  al su ltán  
p o sic ió n  fortificad a , g ran ero  co lectivo  
san to , h o m b re  p ia d o so  
je fes d e l guich
có d ig o  c o n su e tu d in ario  d e l Su ss 
ju risp ru d en c ia  de d erech o  co n su etu d in ario  no ad m i
tido  p or las reglas del fiqh

aman
amgár, b
1’amil\ pl. 'ummál

p erd ó n , am n istía  
je fe  d e  un  clan
g o b ern ad o r, e n carg ad o  esp ec íficam en te  de  recau d ar

amin, pl. umaná
im p u esto s
ad m in istrad o r, je fe  d e  co rp o rac ió n , re cau d ad o r  d e

‘anáya
im p u esto s
p ro tecc ió n  rem u n erad a  d e  u n a  p erso n a lid ad  in flu 

'ár
‘askar 
‘azib  
anflus, b

yente
o p ro b io , vergü en za 
e jérc ito  o rgan izad o  a la eu ro p ea  
h acien da, d om in io , feu d o  
je fe  d e  c lan  d o ta d o  con  la baraca

ba‘t
bahlúl
balga
hataca

con tin gen te  q u e  las tr ib u s d eb en  en v iar al e jérc ito  
sim ple  d e  esp íritu , lo co  d e  D io s 
b ab u c h a  m arro q u í
gracia  d iv in a a tr ib u id a  a  los jerifes, m u estra  de san ti
d ad , p o d er so b ren atu ra l

1 No se han incluido las palabras árabes que mantienen el mismo sentido que el clásico 
ni las transcritas de una lengua europea que cayeron en desuso.
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hacha 
hay‘a 
hcfiiqa 
hujari

c o m an d an te  d e  u na gu arn ición  
acta  d e  in vestid u ra  d e l su ltán  
d ep artam en to  ad m in istrativo  del m ajzén  
so ld a d o  d e  la gu ard ia  negra del su ltán

catd je fe  d e  u n a  tribu , co m an d an te  d e  un e jérc ito , ad m i
n istrad or d e  una c iu d ad

chart
chura

sa lario  d e  un m aestro  d e  e scu e la  
c o n se jo  d e l so b eran o , co n su lta

dabtha
da'xra
dahir
dáya
draui
debar
duar

sacrific io  ritual
m ulta
ver zahir
gu arn ición
n egro, e sc lav o
p o b la d o
cam p am en to , p u e b lo  de tien d as

fabs
fals, pl, fulüs 
faniq  (fanega) 
farqa
fattán
fisá l

b arriad a  d e  una c iu d ad
1 /2 4  d e  u na m u zu n a
5 0 ,975  kg
clan
reb e ld e
arreg lo  am isto so

gamma
guich

m ulta
e jérc ito  trad ic ion al, tribu  con  p riv ileg ios cu y o s m iem 
b ro s  d eb ían  cu m plir el serv icio  m ilitar

hahiz
hadtya
harka
harráh
hazzán
hsü
hurm
hurr

b ien es d e  m an o s m u ertas v in cu lad as a o b ras p ías
p resen te  o b liga to rio  al su ltán
e x p e d ic ió n , c u e rp o  d e  tropa
so ld a d o  fo rm ad o  a la eu ro p ea
rab in o
so p a  d e  trigo
in v io lab ilid ad  d e l san tu ario  
ex en to  d e  im p u esto s

i ‘ana 
idála 
ijs, b 
izref, b

co n trib u ció n  ex trao rd in aria
gu arn ición
su b g ru p o  agn atic io
d erec h o  c o n su e tu d in ario  b e réb er

jaim a tien da d e  cam p añ a, h ech a d e  p ie le s d e  an im ales; p o r  
ex ten sión : fam ilia

ja n if c ap a  im p erm eab le  co n fec c io n ad a  co n  p ie l d e  c ab ra
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jarrüba
jent, b

104 kg  
te la  azul

kardmát
kdtib
kerkur

m u estras d e  san tid ad  
secre tario
b lo q u e  d e  p ied ra  al q u e  se  le atribuye e fecto s m ág i

krüní
ksd
ksd
kulfa
kunndch

cos
se refiere al coron el M acL ean  
vestim en ta  d e  h o m b re  sin  co stu ra s 
v estim en ta  d el m ajzén  
tarea  ex ig id a  p o r  el m azjén  
reg istro

lalla
leff

tratam ien to : señ ora , d o ñ a  
alian za en tre tr ib u s le jan as

m a‘üna
mahalla
majzaniya
majzén
makina
maks
manfüj
mancbiya
manshúr
marya
masbwar

ver Vana
c am p am en to  del su ltán , ex p e d ic ió n  arm ad a 
re lación  con  la in stitución  gu b ern am en ta l 
E sta d o , adm in istrac ió n , o rd en  civil 
fáb rica  d e  arm as
im p u esto  in d irecto  no ad m itid o  p o r  el cbar‘ 
au m en to  fictic io  d e  lo s efectivo s del e jérc ito  
c iu d a d e la  (M arraqu ech ) 
av iso , co m u n icad o , c ircu lar 
p an tan o  tem poral
p a tio  d e  p a lac io  d o n d e  se d esarro llan  las re ce p c io n e s 
o fic ia le s y lo s d e sfile s  m ilitares

mdachcha
mazraq
mitqdl
msid
muda‘
mudd
muhandis
mujdlata
muley
muña
mussem
mustafádát

so p a  d e  m aíz 
som b rilla , p ro tecc ió n  
d iez dirham-s (40 cén tim os en 1900) 
e scu e la  corán ica
ag lo m eració n  en territorio  b e réb er 
40 litros
agrim en sor d e l e jérc ito
a so c iac ió n  con  e u ro p e o s  en  u n a  em p resa  agríco la  
tratam ien to : señ or 
ab astec im ien to  
rom ería , feria
im p u e sto s  in d irecto s u rb an o s

ná’iba c u o ta  d e  un  im p u esto , con tin gen te  d e  so ld a d o s  ex ig i
d o  a u n a tribu

ni%dm e jérc ito  a la eu ro p ea
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nuala
nuzha
tízala

qdla
qaria
qachla
qintdr

rabba
raqqdsrbra
riál
ritl
rmát

rogui

sdkha
samsdr
sayyid
salham
siba
suk
sujra

tada b
tdlib
tanfida
taqbilt, b
tarbuch
tasa
tawqir
tdyir
twiza, b

uqia

‘uchr

visir

waktl
wdstf

choza, ch ab o la
feste jo , fiesta  al aire  libre
re fu g io  d e  v ia jero s c u s to d ia d o  p o r  so ld ad o s

0 ,54  m
resid en c ia  d e  un  notab le , a ld ea
cuartel
5 0  kg

m ercad o  d e  gran o s 
correo  a p ie o a cab a llo  
recau d ac ió n  d e  un  san tu ario  
10 mitqdUs{4 fran cos oro  en  1905)
5 0 0 /8 5 0  g, en  fu n ción  d e  la m ateria  q u e  se p ese  
m iem b ro s d e  u na co frad ía  d e d ic a d a  a las arte s m ar
c ia le s
rebelde , p reten d ien te  al tron o

estan co  de tab aco s 
co m ision ista , c o rred o r 
santo, san tu ario
c a p a  d e  lan a fina d e  co lo r b lan co  
rebeld ía , n egarse  a o b e d e c e r  
zoco , m ercad o
sa lario  d e  un gu ard ia  del m ajzén  

p acto  de asisten cia
secretario , estu d ian te , m aestro  d e  e scu e la  
d o n ativ o  real
u n id ad  tribal p o liticam en te  o rgan izad a  
so m b rero  d e  h o m b re  de  la c iu d ad
recip ien te  p erfo rad o  para m ed ir el agu a d e  riego  
respeto , p riv ileg io  
rico  com erc ian te
tarea o rgan izad a  com u n itariam en te  en  b en efic io  del 
clan

p eso  d e  34.10 gr; 1 /1 0  del mitqdl (4 cén tim os hacia
1900)
d iezm o

je fe  d e  la adm in istrac ión  del m ajzén

cón su l
argelin o
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w asif esc lav o  d e l su ltán
watan prov in cia  territorio

yabador ch a leco  d e  h o m b re  b o rd a d o
yallába ch ilab a
yámV escu e la  corán ica

zdbit reg lam en to  ad m in istrativo
zahir ed icto , o rden  d el su ltán
zattát gu ía  re trib u id o
tiara o fren d a  a un  san to
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