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PRESENTACION

La conexion entre los espacios sagrado y profano ha sido desde tiempos remotos
una caracteristica fundamental de la civilizacion humana. El dominio de unos hombres
sobre otros se ha venido realizando en muchos casos, al menos simbdlicamente, en base
a una legitimidad presuntamente proveniente de algun tipo de espiritualidad divina.
Tradicionalmente, y desde el mito solar de Akhenaton, las jerarquias de poder en la cuenca
mediterranea, tanto en el norte como en el sur, han tendido a basarse en la idea de que los

gobernantes, en el ejercicio de su cargo, estan conectados al Logos invisible.!

En este entorno geogréfico, la religion, organizada como sistema de poder
jerérquico, ha jugado un papel determinante en el proceso de construccién de las
identidades politicas. En suelo europeo, el proceso de la construccion del Estado-nacion
tuvo lugar en Francia o Espafia (siglos XV y XVI. d. C), mediante la fundacion de
monarquias absolutistas dirigidas por el principio del derecho divino, impregnadas de
retorica imperial y expansiva, si bien con economias agricolas no tan distintas de las de

la orilla sur del Mediterraneo.

Con la llegada del siglo XIX, en el Mundo Occidental se fue instaurando
constitucionalmente lo que Enric Ucelay-Da Cal denomina “religion civica”, una nueva
normativa social que abogaba por un gobierno “neutral” en asuntos espirituales. Dentro
de este contexto de modernizacion, Espafia representd una experiencia historica de
desorden e inestabilidad, dada la dificultad y conflictividad con que se fueron disolviendo
las estructuras del Antiguo Régimen.? Desde la primera guerra carlista (1833-1840) hasta
el fin de la dictadura franquista, la “Restauracion” en Espana fue una mision imposible
que origind grandes conflictos bélicos, en los cuales el papel del Islam marroqui resulto

imprescindible para la construccion del imaginario nacionalista espafiol.®

1 Voegelin, Eric. Las religiones politicas. Madrid: Editorial Trotta. 2014. p: 41.

2 Uclay- Da Cal, Enric. “Aparte y a un lado: Marruecos y el proceso de construccion estatal-nacional en la
cuenca mediterranea”. Espafia frente a la Independencia de Marruecos. Barcelona: Ediciones Bellaterra.
2017. p. 45,64.

3 La palabra islam parece escrita en este trabajo segtin la normativa de los estudios arabes en Espafia: islam
en minGscula cuando se hace referencia al credo religioso, y Islam en mayuscula alude al Islam histérico:




Desde las guerras religiosas del siglo XVI entre el Islam y la Cristiandad, en el
ambito mediterraneo se fue configurando un panorama muy especifico de identidades
politico-religiosas, incluso dentro de cada comunidad religiosa. En el mundo arabo-
musulman hay que resefiar las grandes diferencias entre el califato Otomano y el sultanato
jerife de Marruecos. Es bien sabido que Marruecos fue el Unico pais del mundo arabe que
no estuvo sometido al poder otomano.* La historiografia marroqui deduce de este hecho
numerosos rasgos identitarios y politicos del pais. Por una parte, se ha esgrimido como
elemento definitorio del Estado marroqui su caracter arabe $arif, frente al origen turco de
los otomanos, que no hubieran merecido ser nombrados califas — segun la vision sunni
ortodoxa —, una categoria religioso-politica exclusiva de los linajes de Qurais, tribu
natural del Profeta Muhammad. Destacamos aqui este atributo fundamental del Estado en
Marruecos por su especial vitalidad en la ideologia del poder: el jerifismo marroqui, junto
con otros elementos del Islam norteafricano, como la doctrina maliki o el fenomeno del
tasawwuf (sufismo), son el origen de la dindmica sociopolitica de este pais desde su
islamizacion, y siguen vigentes hasta la actualidad.

Estudiar esta relacion compleja entre lo politico y lo religioso resulta
enormemente pertinente hoy en dia por el peso de religién en numerosas cuestiones de
enorme vigencia contemporanea, como el terrorismo internacional de ideologia yihadista,
la transicion democrética frustrada en el mundo arabe, y como no, los desafios derivados
de la migracion, mas en concreto, el discurso xen6fobo alimentado por suspicacias de

indole religiosa.

Mi interés por este campo de estudio es consecuencia de mis afios de trabajo como
mediador intercultural en la ciudad de Madrid, durante los cuales tuve la suerte de
relacionarme cotidianamente con las dos culturas: la marroqui y la espafiola, en sus
distintas esferas sociales, y conocer hasta cierto punto los verdaderos desafios de la
convivencia interreligiosa en Espafa. El deseo de completar mi formacidn académica en

la Universidad espafiola me condujo a plantear este proyecto de tesis sobre la politica

civilizacion, cultura, estilo de vida, y desde luego, las creencias espirituales islamicas evolucionadas a lo
largo de los siglos mediante la interrelacion de factores culturales, politicos y sociales.

4 Esta postura es muy criticada por los historiadores turcos, que niegan la particularidad marroqui e insisten,
mediante los documentos del archivo otomano, en que Marruecos fue parte del espacio otomano durante el
siglo XVI. Aren, Khalid. “los Magreb y el Mediterraneo en la época Otomana”. Conferencia internacional:
Instituto Real de Investigacion en la Historia de Marruecos (Rabat) y el centro de investigacion en la
Historia, Arte y culturas islamicas (Estambul). Del 12 al 14 de noviembre de 2009. Rabat.




religiosa colonial de Espafia en el norte de Marruecos, cuya eleccion como tema es fruto
de una charla de caracter cientifico con el profesor Bernabé Garcia Lopez en el afio 2010.
Un afio més tarde, durante las protestas pro democraticas protagonizadas por el
Movimiento del 20 F en Marruecos, experimenté personalmente el rol fundamental de los

actores y las instituciones del campo religioso en las estructuras de poder en este pais.

Segun inferi de mis propias vivencias, cuando la continuidad del Majzen, — el
cuerpo del poder autoritario en Marruecos — esta en peligro, los ulemas de las instituciones
religiosas, los alfaquies de las mezquitas, e incluso los jeques de las cofradias, prestan al
régimen su apoyo para conservar el statu quo dominante frente a las demandas
democréticas populares. En el sermén del viernes 1 de julio de 2011, el mismo dia del
referéndum sobre la constitucion promulgada por el rey Muhammad VI, los imanes
abogaron por votar a favor de la nueva Carta Magna en nombre de la legitimidad religiosa

concedida por Dios al soberano marroqui.

Todos estos factores llamaron mi atencién respecto a la época colonial, habida
cuenta de la complejidad identitaria y la trascendencia de la dimensién religiosa en las
dos orillas del estrecho.

En cierto modo, el colonialismo espafiol en Marruecos imitaba gran parte de la
politica colonial francesa. Sin embargo, tuvo ciertos rasgos particulares determinados por
la naturaleza nacional-catdlica del Estado espafiol, lo cual resulta interesante de cara a
estudiar la interaccion de ambas identidades religiosas en esta época histérica, cuya

relacion es centenaria en el ambito del Mediterraneo.

Asi, nos planteamos la cuestidn: ¢;cémo fue posible instaurar un sistema de poder
de ideologia nacional-catélica espafiola sobre una sociedad musulmana teniendo en
cuenta la rivalidad religiosa histérica entre espafioles y marroquies? Ademas, una
intervencion politica y militar de aquella envergadura hubo de dejar sin duda profundas
huellas en el tejido social del pais colonizado y sus instituciones religiosas y politicas,
¢En qué aspectos se manifiesta? Estos interrogantes serdn mi punto de partida para
aproximarme a este tema, con el objetivo de determinar las politicas religiosas del
Protectorado espafiol, sus circunstancias historicas y la influencia que éstas han producido

en la sociedad marroqui.




1. Marco tedrico
El colonialismo espafiol ha sido objeto de diferentes perspectivas de investigacion
debido a su especial importancia cientifica en varias ramas de la academia. En numerosas
disciplinas universitarias, los estudios hispano-marroquies ocupan un lugar privilegiado
por su vinculo directo en tematicas literarias, politicas y estratégicas tanto en la esfera
mediterranea como en la mundial. Marruecos y Espafia constituyen un eje de relaciones
norte-sur en la agenda politica europea y anglosajona, por tanto, estan siempre en el punto

de mira academico a nivel global.

En el Marruecos postcolonial, el colonialismo espafiol es a menudo tratado como
un fendmeno periférico al colonialismo en general. Asi, en la historiografia marroqui
contemporanea, es notable un cierto grado de marginacion de la historia del Protectorado
de Tetuéan, considerado en muchos casos como un mero apéndice de la empresa colonial
europea en Marruecos. Aun si, a lo largo de los afios si ha existido un elenco de expertos
marroquies en el “Marruecos espafiol” que marcaron durante décadas la investigacion
historica sobre este tema en los dos paises. Entre ellos encontramos nombres relevantes
en la academia marroqui como G. ‘Ayas, Muhammad Ibn ‘Azztz Hakim, ‘Abd al-mayid
Binyiliin, A. Tamsmani Jaliig, etc.® Estos autores estan caracterizados por una narrativa
fuertemente marcada por los estudios francofonos a nivel cultural y, por otro lado, por un
tipo de acercamiento histérico muy centrado en los recorridos personales y
especificidades nacionales, regionales y familiares de los actores histdricos. Por ejemplo,
el historiador marroqui Muhammad ibn ‘Abad ha publicado numerosas obras para
resaltar el papel historico de su padre en el movimiento nacionalista.® La historiografia

marroqui tradicional fue fruto de la época postcolonial; los historiadores marroquies

5Es la vieja escuela de historiadores marroquies, los dos primeros eran contemporaneos de la época colonial
y participaron activamente en sus acontecimientos. Me refiero particularmente a las siguientes obras:
Ayache, German. La guerre du Rif. Paris: L"Harmattan. 1996. lbn Azzuz Hakim, Mohammad. Actitud de
los moros ante el alzamiento: Marruecos 1936. Mélaga: Algazara. 1997. Benjelloun, Abdelmajid.
Approches du colonialisme espagnol et du mouvement nationatiste marocain dans I"ex -Maroc Khalifien.
Rabat: Okad. 1988. Véase igualmente del mismo autor, Le Nord du Maroc. L'indépendance avant
I"indépendance/ Jean Rous et le Maroc, 1953-1956. Casablanca- Paris: L"Harmattan. 1996. Respecto al
ultimo historiador que era mas destacado por la publicacion en lengua arabe en la que dejo un legado
intelectual relevante sobre la historia del norte marroqui y especialmente la ciudad de Tanger. Sus estudios
estan publicados en la revista histdrica Dar Niyaba.

6 Véase las siguientes obras de este autor, Benaboud, Mohamed. Maktab al-Magrib al- arabi fi al-Qahira:
dirasat wa wata’'iq. (“Despacho del Magreb arabe en El Cairo: estudios y documentacion”). Rabat:
Mansarat KAZ. 1992. Al-Nidal al-watant li-Sahid Muhammad ibn 'Abud fi |-Masriq: Sahadat wa wata 'iq.
(“la lucha nacionalista del martir Muhammad ibn ‘Abiid en el Oriente Arabe: testimonios y
documentacion”). Tetuan: Man§arat Yami‘iyya. 1997.Y, con Adila, Mostapha. EI martir Mhammad Ahmad
Benaboud: una vida en imagenes. Tetuan: Fundacién Muhammad Benaboud. 2015.
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redactaron sus textos sometidos al corpus del discurso anticolonial y la pugna ideoldgica
y social que experimentd Marruecos en las décadas posteriores a la independencia
declarada en 1956.

Mi enfoque antoldgico en este estudio trata de superar las dos limitaciones del
enfoque académico marroqui sobre la época colonial: la unilateral de la perspectiva
francesa y los mitos del nacionalismo marroqui creados a posteriori para justificar la
preminencia social de la clase dominante. Hoy en dia, al amparo de las nuevas
circunstancias del siglo XXI, podemos aceptar el reto de percibir cientificamente la
realidad histérica evitando las deficiencias de las escrituras historicas cargadas por
complejos de alteridad o identidad producidos por distintas razones.

En la vida cultural espafiola destacan autores influyentes en esta linea de
investigacion a partir de los afios setenta, como es el caso de Maria Rosa de Madariaga,
Bernabé Lopez Garcia, Victor Morales Lezcano, etc.” Sus huellas intelectuales estan muy
presentes en los trabajos posteriores de una nueva generacion de investigadores
marroquies que llegaron a la universidad espafiola a partir de la década de los 90 como
Mustafa Mirrain, Maymin ‘Aziza y Yassif Akmir. La aportacion de este gremio, tanto el
marroqui como el espariol, estd orientada hacia la historia general o la politica. Asi, las
obras de este género académico ofrecen un marco histérico necesario para estudiar la
época colonial espafiola en Marruecos; mientras por otro lado, en este &mbito resulta
imprescindible conocer las perspectivas elaboradas en estos estudios sobre cuestiones
econdmicas y culturales relevantes, tanto en el pasado como en el presente de las

relaciones bilaterales hispano-marroquies.

A grandes rasgos, la literatura historiografica del Protectorado espafiol abarca
todo el periodo colonial (1912-1956) en sus diferentes aspectos politicos y sociales
utilizando por ello distintas metodologias de los estudios historicos abiertas hacia otras
disciplinas académicas, categoria en la cual podemos encajar los trabajos de Eloy Martin

Corrales sobre arquitectura y urbanizacion en el Marruecos espafiol, estudiadas y

7 Las principales obras que han sido de utilidad en este trabajo son: De Madariaga, Maria Rosa. Los Moros
que trajo Franco: la intervencion de tropas coloniales en la guerra civil espafiola. Barcelona: Ediciones
Martinez Roca. 2002. Espafia y Rif: cronica de una historia casi olvidada. Melilla: Ciudad auténoma de
Melilla. 2008. Garcia L6pez, Bernabé. Orientalismo e ideologia colonial en el arabismo espafiol (1840-
1917). Granada: Universidad de Granada. 2011. Morales Lezcano, Victor. El colonialismo hispano-francés
en Marruecos (1898-1927). Granada: Universidad de Granada. 2016




analizadas mediante un corpus grafico de mapas, fotografias y cine producido en la época

del Protectorado.

No obstante, estos elementos resultan insuficientes para explicar por completo el
origen y la evolucién de la aventura colonial espafiola, la cual presenta importantes
diferencias respecto al modelo habitual del colonialismo europeo en el siglo XX. Esta
especificidad del caso espafiol ha provocado el interés cientifico de otras disciplinas
universitarias, como es el caso de la geopolitica o la antropologia social. Respecto a la
primera, son destacables los trabajos relativos a la organizacion administrativa y
territorial del régimen colonial espafiol en Marruecos realizadas por el gedgrafo José Luis
Villanova Valero, especialmente su interesante trabajo sobre el Servicio de la
Intervencion, la institucion fundamental de la labor colonial espafiola en el norte de
Marruecos.2 Por su parte, la antropologia se ha ocupado de estudiar los aspectos
identitarios y estructurales de las sociedades coloniales. El investigador Gonzélez
Alcantud aportd mucho en este terreno por sus estudios sobre los distintos tipos de
jerarquias sociales en el Mediterraneo.® Esta rama cientifica es de especial utilidad a la
hora de analizar el discurso colonial y los parametros culturales que guiaron la

intervencion espafiola en todos los asuntos de la sociedad indigena.

A pesar de este esfuerzo cientifico multidisciplinar, existen lagunas de
investigacion que es importante cubrir en futuros estudios, como es el que nos ocupa: la
cuestion religiosa en la sociedad del Protectorado. Resulta Ilamativo que pese a la
importancia de la religion en las relaciones bilaterales hispano-marroquies, solo contemos
con una visién parcial y reducida respecto a la gestion religiosa colonial, estudiada en
diferentes obras como tema secundario respecto al enfoque historico, social o
antropoldgico principal de la obra. Quiz4 la Unica rama dentro de la academia que se
ocupd de estudiar aspectos religiosos del colonialismo espafiol ha sido la antropologia

cultural (o histérica).

En su excelente obra La Hermandad Hispano-marroqui: religion y politica bajo

el Protectorado espafiol, el investigador Mateo Dieste presenta un amplio estudio de

8 Villanova Valero, José Luis. Los interventores, la piedra angular del Protectorado espafiol en Marruecos.
Barcelona: Edicions Bellaterra. 2006.

% Sus numerosos trabajos de antropologia marroqui y sobre las estructuras sociales de este pais han sido de
gran ayuda en la elaboracion de las hip6tesis de esta investigacidn, sobre todo en la cuestion del clientelismo
politico. Gonzalez Alcantud, Antonio. El clientelismo politico: perspectiva socio-antropoldgica.
Barcelona: Anthropos. 1997.




antropologia histérica sobre las politicas coloniales en materia religiosa en el norte de
Marruecos. Inspirado por este modelo de investigacion, mi objetivo ha sido realizar una
tesis en la misma linea, pero de caracter mas histérico que antropoldgico; es decir,
analizando las politicas religiosas del regimen colonial desde el punto de vista
historiografico, que concede gran importancia a la division cronoldgica de los
acontecimientos de la época estudiada y subrayando el contexto historico de los cambios
sociopoliticos tanto a nivel global como regional y local. Frente al interés del antrop6logo
en estudiar la raiz cultural de los elementos sociales; mi &mbito de estudio, la Historia
contemporanea, se inclina en primer lugar por comprender los sistemas de poder y control
social. De hecho, en este trabajo adoptamos una perspectiva analitica con respecto a la
conducta politica de los dos actores mas influentes en la sociedad colonial: la
administracion espafiola y la €lite religiosa marroqui. Esta perspectiva inaugura una nueva
direccién de investigacion en la historia social, distinta de la que trazan los estudios de
Mateo Dieste, mas centrados en cuestiones como la identidad o el componente semidtico

de la empresa colonial espafiola.

2. Metodologia y Fuentes

Mi enfoque metodoldgico en esta investigacion esta basado en los resultados de
la antropologia cultural respecto al caracter heterogéneo de las sociedades sometidas al
colonialismo europeo. Dichos resultados concluyen que no existian fronteras politicas
herméticas entre los colonos y los colonizados, lo cual dio lugar a un complejo juego
politico entre las distintas facciones de poder autdctono y la administracion colonial.*°
Esta postura ha sido la orientacion cientifica principal para elaborar este estudio desde las
tareas iniciales de recopilacion de documentacion y clasificacion de los datos, evitando
asi una lectura unidireccional de las fuentes histéricas. De este modo, el método analitico
ha sido fundamental en este acercamiento cientifico al legado documental de la época
colonial, empleando las técnicas del analisis critico del discurso formuladas por Van
Dijk,! para poder identificar y desgajar los elementos religioso y politico de la doctrina
colonial del Protectorado espafiol respecto a la hermandad hispano-marroqui.

10 Sahlins. M. “What is Anthropological Enlightment? Some Lessons of the Twentieth Century”. Annual
Review of Anthropology. 1999. pp. 1-23.
11 Van Dijk. Teun A. “Anélisis Critico del Discurso”. Revista Austral de Ciencias Sociales. 2016.




A partir de ahi, el grueso del analisis historico que elaboramos en este estudio se
engarza con las teorias de la ciencia politica y la antropologia; nuestro aporte académico
consiste principalmente en reinterpretar las fuentes a la luz de las nuevas aportaciones de
las ciencias sociales para llegar a comprender la dinamica social, politica y cultural de la
sociedad del Protectorado, en la que la religién jugaba un papel determinante. Ademas,
para la elaboracion de estudio hemos revisado y examinado un corpus informativo muy
detallado sobre pequefas cabilas, cofradias y santuarios, con el fin de enriquecer nuestra
investigacion con una vision microsocial que permita determinar el alcance de las

politicas coloniales a la hora de transformar las estructuras de la sociedad marroqui.

En esta tarea investigadora cabe destacar la importancia del método comparativo,
puesto que, a la hora de estudiar los documentos coloniales, se hace necesario contrastar
la informacidn extraida de un tipo de fuentes con otra relativa a los mismos sucesos
proveniente de fuentes alternativas para abarcar todos los angulos de la cuestion. Asi,
hemos aplicado este método con respecto a las politicas religiosas del Protectorado,
contrastando la propaganda colonial con la vision de los nacionalistas marroquies
respecto a cuestiones o acontecimientos similares. Esta tarea exige el uso experto de, al
menos, tres idiomas: espafol, francés y &rabe. En este sentido, subrayamos el rol
fundamental de la lengua &rabe en el ambito de los estudios mediterraneos, por ser el
vehiculo privilegiado de comunicacién de ideas, pensamientos e ideologias en toda la
orilla sur de esta zona geografica. Esta perspectiva comparativa y multilingte sirve para
poner de relieve las complejas intersecciones politicas y culturales producidas en la
sociedad del norte de Marruecos bajo el dominio colonial.

Nuestro tercer enfoque metodoldgico estad conformado en torno al concepto de la
dicotomia social creado por la antropologia colonial francesa, y adoptado por la espafiola
con respecto al Islam marroqui. A pesar de que el sincretismo religioso era una realidad
social evidente en Marruecos, los ide6logos coloniales insistian en la division entre un
Islam culto y urbano frente a otro popular y mistico dominante en el espacio rural. Asi
pues, todas las politicas indigenas de indole religiosa estaban disefiadas en base a esta
dualidad, real en cierto modo, pero no tan decisiva ni definitiva como pensaban los
africanistas de la Alta Comisaria de Espafia en Marruecos. Por esta razén, orientamos
nuestra labor académica hacia el estudio de la “politica islamica” del Protectorado
espariol, utilizando metodologicamente el mismo marco conceptual y terminologico de la

cultura colonial con el proposito de revelar en la forma més explicita posible los sistemas




del control sociopolitico implementados sobre la sociedad marroqui en nombre de su

religion y su simbologia sagrada.

Para desarrollar estos temas en base a los citados métodos de investigacion, hemos
trabajado sobre una amplia base documental multilingie de diferente indole y naturaleza:
literatura colonial, prensa en arabe y espafiol, fuentes marroquies y, mas especialmente,

los archivos de la administracién colonial espafiola.

En este sentido, cabe destacar la enorme dificultad para encontrar documentacion
primaria de la época estudiada en Marruecos, ya que la tradicion oral arraigada en la
cultura marroqui, especialmente la religiosa, restringio la aparicion de material escrito o
grafico del periodo colonial, o peor ain, una parte considerable de esta documentacion
fue destruida tras la independencia de Marruecos por motivos politicos,*? un hecho
confirmado por numerosos testigos orales. De este modo, gran parte de la poca
documentacién que sobrevive a dia de hoy es propiedad privada de familias relevantes
del norte de Marruecos. Localizar y consultar este tipo de documentacién exige un nivel
considerable de recursos economicos y una red de contactos con los descendientes de esta

clase social de los que lamentablemente carecemos.

Por tanto, resulta dificil constatar detalladamente los datos de la documentacion
colonial espafiola sobre personajes y acontecimientos en base a una vision meramente
marroqui. Quiza es este el mayor reto al que se enfrenta esta investigacion. Para superar
esta dificultad, he recurrido a la prensa nacionalista marroqui en arabe y espafiol, que
contiene valiosa informacion histdrica Gtil para realizar un contraste, por lo menos parcial,

respecto a la narrativa colonial.

Por la naturaleza histérica de esta investigacion, a diferencia de otras obras de
caracter antropoldgico, he limitado el uso de las fuentes orales dando prioridad a los textos
escritos, por un lado, debido a la posible inexactitud del patrimonio oral y por otro a las
dificultades de acceder a testimonios, hecho derivado del tabl social dominante en

Marruecos respecto a temas relacionados con la religion y la monarquia. Aun asi,

2 Uno de los testigos fue un hispanista marroqui anénimo (no quiso mencionar su nombre), quien me
explico que el Boletin Oficial del Protectorado que estaba depositado en la Biblioteca Municipal de Larache
fue quemado por completo en el jardin de las hespérides en el centro de dicha ciudad. Véase igualmente,
"Abd al-Latif Maydub. Aina hiwa arsif al-himaya al-isbaniyya. (“;Donde esta el archivo del Protectorado
espafiol?”). Hespress. 26 de febrero de 2016.




contamos a lo largo de este estudio con entrevistas colectivas e individuales para

confirmar y ampliar las conclusiones obtenidas de las fuentes escritas. Esto se ha

realizado procurando siempre elegir un perfil de personas entrevistadas con cierto grado

de integracion en la cultura espafiola de la época colonial, asi como realizar entrevistas

colectivas en las que un colectivo se posiciona respecto a una cuestion concreta, lo cual

da mas credibilidad al método empleado.

A grandes rasgos podemos clasificar las fuentes de este trabajo en cinco grupos

distintos:

1-

Documentacion archivistica: Se trata de un fondo burocratico ordinario
generado por la administracion colonial. EI 90% de esta documentacion esta en el
Archivo General de la Administracion (AGA), concretamente en la seccion
denominada “Africa”. Esta documentacién aborda el estudio y el control del
territorio cabilefio marroqui, redactado en su mayor parte por el Servicio de la
Intervencion. El tema religioso es fundamental en este fondo, en el que existe una
gran cantidad de informes sobre religion, cofradias y santuarios en Marruecos.
Estamos hablando de una inmensa base documental, alrededor de 10.000 cajas de
un contenido muy diverso: cartas, telegramas, informes, etc.; redactado en espariol
en su mayor parte, pero donde se destacan valiosos documentos y reliquias en
arabe y francés. Casi la mitad de este material se encuentra sin clasificar. La
consulta de las cajas exige un esfuerzo muy serio por la dispersion y
desorganizacién del contenido, que no siempre se ajusta a la escasa informacion
descriptiva que hay en los catalogos. Por otro lado, existen varios obstaculos a la
hora de estudiar la documentacion: ausencia de fechas, falta de informacion,
desorden en los expedientes, un estilo linguistico arcaico, y transcripciones
erréneas o cambiantes de los términos arabes. He realizado también mas trabajo
de archivo en la Biblioteca Nacional de Espafia, y en la Escuela de Estudios
Arabes en Granada, y mas consultas de obras y documentacion histérica en

diferentes bibliotecas publicas en Madrid, Granada y Tetuan.

Literatura colonial: Agrupamos bajo este epigrafe las obras escritas por los
arabistas y africanistas espafioles, que publicaron desde las ultimas décadas del
siglo XIX una amplia literatura colonialista sobre Marruecos y los derechos
historicos de Espafia para colonizar este pais. Se trata de libros y articulos de

diversas tematicas: historia, politica, derecho y asuntos juridicos y religiosos.
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Durante el Protectorado, se fundaron érganos culturales encargados de esta tarea
de estudio colonial, como el Centro de Estudios Marroquies, el Instituto Jalifiano
Muley Hassan de Estudios Marroquies o el Instituto General Franco de Estudios
e Investigacion Hispanoarabe. A traves de estas obras se puede acceder a todo el
debate histdrico espariol sobre la cuestion colonialista y su evolucion a lo largo de
las décadas desde la Guerra de Africa en 1859. Por tanto, el valor cientifico de
esta literatura colonial es incalculable, ya que en sus textos estan trazados todos
los aspectos de la empresa colonial espafiola: objetivos, planes, visiones y
perspectivas, incluso antes de su imposicion oficial en el territorio africano a partir
de 1912.

La prensa colonial espafiola: Entendemos por tal una serie de periddicos y
revistas de tendencia colonial fundadas por los circulos africanistas para influir en
la opinién publica, especialmente en los sectores mas influyentes del Estado a
favor de los intereses coloniales de Espafia en los territorios africanos. Las
publicaciones mas destacables de este género son la revista Africa, la Revista
Hispano Africanay el periddico Telegrama del Rif. La mayor parte de esta clase
de fuentes historicas del Protectorado espafiol se encuentran digitalizadas en la
Hemeroteca Digital de la BNE y en la Biblioteca Virtual de Prensa Histdrica. La
principal dificultad para trabajar esta fuente es la enorme cantidad de textos y
articulos que se deben revisar y clasificar, lo cual exige disponer de tiempo y

paciencia para realizar la investigacion en las mejores condiciones posibles.

La prensa nacionalista marroqui: A partir de la década de 1930 surge en
Marruecos el movimiento nacionalista, una resistencia civil al poder colonial. Los
lideres del movimiento pretendian recuperar la soberania nacional de Marruecos
como Estado independiente mediante una oposicion politica en la que la prensa y
la cultura fueron los principales campos de batalla para realizar una eficaz
propaganda anticolonial. En este contexto, los lideres nacionalistas de la zona
norte marroqui fundaron periddicos y ejercieron como periodistas, como es el caso
de los militantes al-Makk1 Nasirt y Tahami al-Wazani. La prensa nacionalista
marroqui, con publicaciones como Al-Hayat, El Rif y la Unidad Marroqui,
sostuvo una linea editorial defensora de los valores de la identidad marroqui,
donde se incluia al islam como principal elemento identitario comun de la nacion.

Estas publicaciones son fuentes esenciales en nuestro ambito de estudio ya que
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permiten verificar los datos de la propaganda espafiola y comprender mejor la
realidad politica del momento, especialmente respecto a la simbologia y el
discurso colonial. Las dificultades de trabajo sobre esta base documental radican
en el mal estado de los ejemplares: muchos de ellos simples recortes de articulos

dificiles de clasificar y citar.

5- Fuentes marroquies: Son manuscritos redactados por figuras historicas de la
época del Protectorado, editados o estudiados por profesores de la Universidad
marroqui como Muhammad ibn ‘Abud, Ibn ‘Azziiz Hakim y Yussif Akmir. Estas
fuentes historicas consisten fundamentalmente en obras de caracter literario,
historico o religioso. No hallamos en ellas informacién detallada como es el caso
de la documentacion espafiola, pero nos transmiten una vision de la realidad
historica tal y como fue percibida y comprendida por la sociedad marroqui de la

época colonial, o por lo menos por una parte de ella.

3. Objetivos y estructura

La élite politica marroqui en los primeros afios del siglo XX llego6 a limitar en
cierto modo los poderes del sultan en el contrato de la bay ‘a condicionada para entronar
a Milay "Abd al-Hafiz en 1908. Es el mismo afio en el que algunos ulemas y notables de
Tanger llegaron a redactar un proyecto constitucional que recogia en sus clausulas
conceptos politicos modernos. Inspirado por los modelos europeos de las monarquias
parlamentarias, este documento constitucional establecia la separacion de poderes, las
competencias nominales del sultdn y la creacién de una institucion parlamentaria.
Cincuenta afios mas tarde, la primera constitucion marroqui, aprobada en 1962, esgrimia
el caracter sagrado del monarca marroqui otorgandole poderes autocraticos en materia
religiosa por su condicién de “comendador de los creyentes”.'® En virtud de ello se cred
una monarquia absolutista ajena por completo a la tradicion islamica y las costumbres

sultanicas de Marruecos.

13 Sobre la historia constitucional de Marruecos, el Centro de Jacques Berque publicé en colaboracion con
la embajada francesa de Rabat un estudio especializado en este asunto donde se puede encontrar
informacion detallada sobre todos los documentos constitucionales marroquies desde 1901 hasta 2011,
incluso los proyectos constitucionales de intelectuales, ulemas y partidos marroquies. Véase igualmente en
la obra el documento histérico de la bay ‘a condicionada de 1908, Mullin, Muhammad Nabil. Fikra al-
dustir fi I-Magrib: watd’iq wa nusis. (“La idea de la constitucién en Marruecos: documentos y textos
(1901-2001)”). Rabat: Centro Jacques Berque de investigacion social y humanidades. 2017. pp. 37-52. pp.
142-154.
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En este punto en concreto, consideramos que este retraso en el desarrollo politico
marroqui se debi6 en primer lugar a la intervencion colonial. Hassan 11 se apoder6 de un
Majzen reconfigurado por los colonos de los dos Protectorados del pais, un cuerpo
gubernamental bastante mas poderoso y autoritario del que jamas dispusieron los sultanes
de Marruecos y mucho menos en el campo religioso.* Con esta tesis queremos demostrar
la transformacion producida en dicho campo a causa de la intervencion colonial espafiola,
y los resultados de este cambio en las estructuras del poder espiritual en su relacion tanto
hacia el Estado como hacia la sociedad. Dado que la cuestion religiosa confiere a quien
la controla en Marruecos una capsula productora de la legitimidad politica, estatus
juridico y cultura popular; reestructurarla de nuevo, tuvo que suponer sin duda una

metamorfosis completa del Estado y sus funciones sociales y politicas.

Huelga decir en este sentido que la politica religiosa colonial tuvo efectos
duraderos en todas las capas sociales, y condicionaba por lo tanto su desarrollo histérico
hasta la actualidad. Estudiar los aspectos del colonialismo tanto espafiol como francés es
fundamental para conocer la dindmica sociopolitica del Marruecos contemporaneo, y
comprender mejor la naturaleza de sus desafios politicos actuales, no sélo de este pais,
sino también de otros del Magreb enfrentados a importantes retos en el futuro y con el

denominador comun de un pasado de dominacion colonial.

Es frecuente en la Academia espafiola, tanto en la disciplina de Historia como en
la de Estudios Arabes, un enfoque del estudio de la historia de Marruecos y Espafia
completamente por separado, a pesar de los vinculos histéricos que unen ambos
territorios. Esta perspectiva unidireccional, que separa por completo lo magrebi de lo
hispanico, adolece en nuestra opinién de la falta de una vision realmente integral. En
definitiva, no es posible comprender la trayectoria historica ni de Espafia ni de Marruecos
de un modo aislado del ambito geopolitico del Mediterraneo occidental. Desde la Edad
Antigua hasta nuestros dias, los rumbos politico, econémico y cultural en estos dos paises

han estado fuertemente entrelazados y mutuamente condicionados.

14 \éase las confirmaciones del principe Hicham sobre este aspecto del Majzen postcolonial de Hassan 1.
El Alaui, Mulay Hicham. Diario de un principe desterrado. Viaje al reverso de Marruecos “el reino
ejemplar”. Barcelona: Ediciones Peninsula. 2015. p: 175,176. y otras.
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Por dicha razdn, en cuanto a la estructura, hemos decidido dividir la tesis en dos
partes para incluir en la primera una sintesis historica de las etapas clave de la historia
comun hispano-marroqui. Estudiaremos en esta parte la religion en las estructuras
sociopoliticas en ambos paises desde la perspectiva analitica empleada en los estudios de
la filosofia de la Historia por autores como Abdallah Laroui y Alvarez Junco. Tratamos
asi de esbozar una composicion de la trayectoria histdrica constructora de los cuerpos de
poder gubernamental y las configuraciones précticas e ideoldgicas del tradicionalismo
politico dominante tanto del sultanato jerife de Marruecos como en el Estado catolico

espafol.

Respecto a Espafia, analizaremos la evolucion histérica del pais en relacion con
Marruecos a través de fechas claves de su historia contemporanea, como la Guerra de
Africa (1859-1860), la Semana Tragica (1909) o el Desastre de Annual (1921). En este
mismo contexto bilateral continuaremos averiguando del modo mas explicito posible la
trabazon histérica de Marruecos con la peninsula, y el rol fundamental de la cultura
andalusi en su progreso estatal y la creacion de sus instituciones sociales y religiosas con
el fin de entender su dinamica sociopolitica, y los origenes de la crisis que produjo su

caida bajo el dominio colonial en el principio del siglo XX (Capitulos 1y 2).

A partir de la segunda mitad del siglo XIX, surgieron en Espafa las tendencias
arabistas y africanistas, que vieron en Marruecos un “espacio vital” para proyectar un
nuevo plan colonial; con esta inspiracion pusieron en marcha sus tareas de investigacion
en los campos linguistico, geografico y cultural. Los circulos de militares, misioneros,
periodistas e intelectuales que se especializaron en asuntos marroquies influyeron en gran
medida en las politicas del Protectorado espafiol. Para nuestra investigacion resulta
necesario desvelar las posturas de este colonialismo cultural respecto a la religion
musulmana, ya que, en cierto modo, el pensamiento colonial espafiol fue el marco tedrico
de las politicas religiosas del régimen del Protectorado en Marruecos. Nos ocuparemos

de todo ello en el tercer capitulo de esta tesis.

La segunda parte del trabajo esta dedicada a estudiar las politicas coloniales en
materia religiosa ejecutadas durante el Protectorado. Como cualquier régimen politico, el
Protectorado espafiol se vio obligado a buscar una fuente de legitimidad politica para
establecer una autoridad reconocida tanto por parte de la poblacion marroqui como por
parte de los colonos europeos. En este ambito, los espafioles mantuvieron intacta la

filosofia del poder y sus fuentes de legitimidad religiosa precoloniales en Marruecos;

14




debido a lo cual, no tuvieron mas remedio que desarrollar un “discurso isldmico” para
hacer creer a los indigenas en la continuidad del sistema tradicional. Mas aun, las
autoridades coloniales se esforzaron por ganarse la simpatia de la poblacién mediante
practicas de atraccion religiosa, como la construccion de edificios de culto, la celebracion
de las festividades islamicas o el patrocinio de la peregrinacién a La Meca. En otras
palabras, la operacién consistié en establecer un régimen isldmico dirigido por cuadros
nacional-catélicos, una paradoja historica que pretendemos resolver determinando la
naturaleza politica del sistema colonial espafiol en el norte de Marruecos. Dedicaremos

el capitulo 4 a abordar estas cuestiones.

Como hemos mencionado mas arriba, la dualidad observable entre las practicas
religiosas ortodoxas y populares en la sociedad colonizada fue el quid de la planificacion
espafola para gestionar el Islam marroqui en linea con los intereses politicos del
Protectorado. A pesar de que esta dicotomia no era aplicable de forma estricta sobre el
tejido social marroqui, tanto el rural como el urbano, los espafioles gestionaron el Islam
popular de las cofradias, las taifas de jerifes y los santuarios de un modo coherente con la
ideologia de su Estado nacional-catolico, se apropiaron de ellas y las ubicaron en la misma
categoria jerarquica conocida en las sociedades dominadas por la Iglesia Catolica. Las
consecuencias de la politica indigena colonial tuvieron efectos estructurales en la cultura
marroqui contemporanea, y mas especialmente con respecto a las instituciones socio-

religiosas. Todo ello seréa tratado en profundidad en el capitulo 5.

El capitulo 6 se ocupa de estudiar la integracion de la élite religiosa marroqui en
el régimen del Protectorado y su papel en la preservacion del statu quo colonial. Se trata
de una cuestién dominada por un silencio absoluto en la historiografia marroqui debido a
motivos sociales y politicos, ya que la colaboracion con los colonos se convirti6 tras la
independencia en un tema tabu que tenia como fin proteger la reputacion social que
adquirieron algunos notables de la region gracias a su participacion en el movimiento
nacionalista a partir de la década de los afios treinta. En efecto, la profunda transformacion
a la que fue sometida la sociedad marroqui a causa del impacto colonial a partir de 1912,
hubiera sido caotica de no ser canalizada por el cuerpo del Majzen colonial y las
instituciones religiosas, politicas y juridicas de la ortodoxia musulmana dominante en el
espacio urbano del pais. En este sentido, ulemas, cadies e imanes tuvieron funciones

importantes en el sistema colonial y llegaron a prestar servicios vitales durante etapas
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claves de la historia del Protectorado, como la Guerra del Rif (1921-1927) o la Guerra
Civil Espafiola (1936-1939).
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PRIMERA PARTE: LA RELIGION EN LA ESTRUCTURA SOCIOPOLITICA
EN LAS DOS ORILLAS DEL ESTRECHO (ESPANA-MARRUECOS)

Analizar la politica religiosa de un régimen consiste basicamente en identificar los
circulos de poder religiosos de aquel y determinar su funcién y alcance social. Es decir,
dar respuestas a preguntas como las siguientes: ;Donde se ubica el poder de caracter
religioso en su relacion con la autoridad politica? ¢Qué tipo de control social ejerce? y

¢A favor de qué actores politicos o sociales actiia?

La religién, entendida como conjunto de creencias, valores, simbolos y estilos de
vida aparejados, ha jugado un papel fundamental en las sociedades humanas tanto en el
campo de la gobernabilidad como en el de la jerarquia social. Por ello, surgié en la ciencia
politica el concepto de religiones politicas,® tratando de explicar la paradoja de la
influencia de lo irracional en la politica, la cual se supone que es un espacio de actuacion
primordialmente humano y secular. Sin embargo, convertir lo sagrado en objeto politico
ha sido una préctica frecuente en la historia de la humanidad. EI concepto de religiones
politicas fue utilizado por primera vez en 1938 por Eric Veogelin para estudiar el
nacional-socialismo, el fascismo italiano y el bolchevismo, describiendo la migracion del

fervor religioso hacia ideologias seculares.?

En el &mbito mediterraneo, los conflictos bélicos durante siglos, tuvieron siempre
una inspiracion religiosa, es decir, las grandes decisiones que condicionan la vida de la
poblacién fueron justificadas a menudo en base a argumentos religiosos, produciéndose
posteriormente una traslacion del sentimiento religioso hacia lo politico, y por supuesto
hacia lo econémico. Este fendmeno es lo que el filésofo Michael Oakeshott denomina

‘politica de fe’, en una definicion funcional del rol de la religion en la vida social .

En la presente investigacion no enfocaremos este tema desde un punto de vista

filoséfico, como se hace a menudo cuando se abordan las Ilamadas religiones de

! Ortega, Javier Francisco. “Religiones politicas, la militancia politica como forma secularizada de
religiosidad”. Catélicos entre dos guerras: la historia religiosa de Espafia en los afios 20 y 30. Madrid:
Biblioteca Nueva. 2006. p: 25,26.

2 Veogelin, Eric. Las religiones politicas. Madrid: Editorial Trotta. 2014.

3 Ortega, Javier Francisco. “Religiones politicas, la militancia politica como forma secularizada de
religiosidad”. Cat6licos entre dos guerras: la historia religiosa de Espafia en los afios 20 y 30. Op. Cit. p:
26.
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salvacion terrenal, sino estudiaremos la configuracion de la politica religiosa dentro de
un sistema colonial y en un periodo histérico determinado (1912-1956).* Sin embargo,
antes de hacerlo, dedicaremos esta primera parte de la tesis a conocer, desde un punto de
vista histérico y cultural, las referencias religiosas de los principales actores de ese
momento. Esparioles y marroquies comparten una larga historia marcada por sentimientos
contradictorios: (odio/amor, convivencia/separacion, paz/guerra, etc...). En esta historia,
la religion siempre ha estado presente en el desarrollo de las relaciones historicas entre
ambas orillas del estrecho. Por tanto, proponemos tres capitulos con el objetivo de
estudiar la configuracion social y politica del poder religioso, su papel dentro del sistema
cultural colectivo tanto en Espafia (Capitulo 1) como en Marruecos (Capitulo 2), con el
fin de analizar el rol de la religion en la conformacion de lo politico en ambos escenarios.
Y finalmente, en el tercer capitulo de esta parte, nos acercaremos al discurso colonial
sobre la religion musulmana y al intento intelectual colonial de crear una especie de
hermandad religiosa entre el Islam y la Cristiandad, a pesar de sus profundas diferencias
historicas y doctrinales.

4 Nuestra linea de investigacion en este trabajo esté influenciada por la escuela francesa dedicada al estudio
de la historia de las religiones, especialmente interesada por los modelos socioeconémicos asociados a la
religiosidad popular, la estructura de las sociedades con impronta religiosa y la historia cuantitativa de los
movimientos religiosos. Véase una excelente sintesis sobre esta tendencia académica en Langlois, Claude.
“Histoire religieuse”. Dictionnaire des sciences historiques. Paris : Universidad de Francia. 1986. pp. 575-
583.
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Capitulo 1

La religion en la estructura sociopolitica espafiola tradicional desde sus
origenes hasta mediados del siglo XX

“Espaiia estd hecha de fe cristiana y de sangre ibérica.”

Manuel Garcia Morente, ldea de la Hispanidad, 1947.

El objetivo principal de este capitulo es analizar el factor religioso en la evolucion
del nacionalismo espafiol desde la primera formacion del proto-Estado moderno en el
siglo XV vy hasta la dictadura franquista en el siglo XX. No se realizara una narracién
literal de la historia, sino una sintesis centrada en la importancia de la cuestion religiosa
y su conformacién en los ambitos del poder politico y social. Asi, nos concentraremos en
los acontecimientos claves de la historia de Espafia que tuvieron un fuerte impacto
politico en Marruecos. Pondremos el foco en los conceptos ideologicos dominantes en el
recorrido histérico espafiol para llegar a entender posteriormente la politica religiosa
colonial ejercida por el Protectorado espafiol en Marruecos, construida por elementos

culturales e ideoldgicos acumulados durante la trayectoria histérica de este pais.

En un periodo de tiempo que abarca casi un siglo, desde la Guerra de Africa en
1859-1860, hasta el fin de la Guerra Civil Espafiola en 1939, Marruecos estuvo siempre
involucrado de una forma u otra en la transformacion de la estructura sociopolitica
espafola. La Guerra del Rif (1921-1927) por ejemplo, tuvo consecuencias politicas
directas en Madrid por la conocida como ‘catastrofe de Annual’ de 1921, una derrota
militar que cambi6 el rumbo de la vida politica espafiola en la década de los afios veinte.®

Esta influencia no habitual de una empresa colonial en la propia politica interior de la

°> Marruecos se habia convertido en un problema croénico en la politica espafiola desde 1906. La derrota de
Annual, facilito el golpe de Estado del 13 de septiembre de 1923 a causa del malestar generalizado en la
opinidn publica espafiola. De igual modo, la victoria conseguida en esta misma guerra del Rif afios mas
tarde con la ayuda de Francia reforzo el régimen de la dictadura de Primo de Rivera (1923-1930). El caudillo
espafiol habia prometido resolver el problema de Marruecos, algo que cumplié mediante la conquista, no
como inicialmente habia pensado, que era abandonando el territorio. Frente a la oposicion militar del sector
africanista del ejército espafiol encabezado por el general Sanjurjo, el comandante supremo de las fuerzas
espafiolas en Marruecos y la presencia del propio Francisco Franco que era entonces teniente coronel, Primo
de Rivera se nombr6 a si mismo alto comisario en Marruecos y decidid llevar a la practica una ofensiva
militar que logro su gran victoria con el desembarco de Alhucemas el 8 de septiembre de 1925, poniendo
fin a la Guerra del Rif. VVéase, Tamames, Ramon y Casals, Xavier. Miguel Primo de Rivera. Barcelona:
Ediciones B. 2004. pp.31-45.
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metrdpoli, hace que nos planteemos la siguiente pregunta: ;De qué naturaleza fue el
Protectorado espariol en Marruecos? Para contestar esta pregunta, que es el punto de
partida de nuestra hipétesis general en este trabajo, se debe estudiar el factor religioso en
el sistema sociopolitico espafiol, ya que la religion ha sido siempre un elemento

fundamental en las relaciones bilaterales entre Espafia y Marruecos.

1. Catolicismo y monarquia durante la Edad Moderna (1469-1808)

El nacimiento de la nacién espafiola moderna se sitta tradicionalmente en el
reinado de los Reyes Catdlicos: Fernando |1 de Aragon e Isabel | de Castilla (1479-1504).6
En esta época se construyd la unidad religiosa y territorial de Espafia.” Asi, la naturaleza
del Estado hispano moderno se baso desde el principio en un fuerte fervor catolico
dominado por un espiritu caballeresco que explica — desde el punto de vista nacionalista
— los éxitos de la monarquia espafiola, sustentados en dos elementos fundamentales: la
unidad dinastica obtenida a través del matrimonio de los reyes Isabel y Fernando, que
tuvo lugar en Valladolid el 19 de octubre de 1469;® y a unidad territorial nacional
conseguida a través de una serie de reformas politicas que lograron poner fin a la rivalidad
entre los sefiores feudales de Castilla'y la monarquia, ya que por otra parte la guerra contra
los musulmanes de la peninsula estaba todavia en marcha, y servia como un impulso para

mantener la cohesion religiosa entre los distintos reinos catdlicos.®

Una vez expulsado el poder islamico al otro lado del estrecho de Gibraltar, el
Estado emple6 el Tribunal de la Santa Inquisicion (ya activo desde 1478) para la
salvaguardia de la identidad catélica. En 1492, con el descubrimiento del continente

americano Yy la liquidacion del Islam en la peninsula, Espafia se convierte a un gran

® La historiografia romantica nacionalista que surge en Espaiia a partir de mediados del siglo X1X, indica
que la definitiva confirmacién de Espafia fue en la época de la monarquia goda. Sin embargo, los rasgos
més importantes de la estructura social y politica que nos interesa en este trabajo y sobre todo de caracter
religioso surgen en la Baja Edad Media. Para profundizar méas sobre la historiografia del nacionalismo
espafiol, véase: Blas, Guerrero Andrés. Sobre el nacionalismo espafiol. Madrid: Centro de Estudios
Constitucionales. 1989.

" Milosevich, Mira. “Espafia vista por los hispanistas”. Historia de la nacién y el nacionalismo espafiol.
Barcelona: Galaxia Gutenberg. 2013. p: 1174.

8 Sin embargo, el reinado de Isabel y Fernando en Castilla no empez6 en realidad hasta 1479, en el mismo
afio alcanzaron juridicamente el mismo resultado en Aragon tras la muerte de rey Juan Il. VVéase, Johan,
Edwards. La Espafia de los reyes catlicos (1474-1520). Barcelona: CRITICA. 2001. p: 48.49.

® Milosevich, Mira. “Espafia vista por los hispanistas”. Historia de la nacion y el nacionalismo espafiol.
Opt. Cit. p: 1173.

10 Se refiere aqui la toma de Granada en 1492, el mismo afio de la expulsién definitiva de los judios de la
peninsula ibérica. Los musulmanes permanecieron en Espafia hasta 1609/1613. VVéase, Edwards Johan. La
Espafia de los reyes catolicos (1474-1520). Op. Cit: p: 109.
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imperio de religion catolica, la cual pretende extender en todo el mundo.** La monarquia
catolica era un conjunto de reinos y provincias de diferentes idiomas, costumbres y leyes;
los estatutos juridicos que vinculaban a cada una de ellas con la corona eran distintos
dependiendo de cada region. Sin embargo, los diferentes reinos se encontraban unidos
por una misma fe y un mismo rey. EI Imperio en la época de los Reyes Catolicos era
definido como un Reino de Dios, de misién divina para unir a toda la humanidad bajo el
gobierno de un legislador cristiano. La expansion geografica fue una estrategia politica
vista como necesaria, especialmente ante las amenazas de las herejias protestante,
luterana y anglicana. Los conflictos bélicos de las guerras de religion tuvieron solo un
fin: establecer la hegemonia hispano-catdlica en Europa.*? En todos los frentes, incluso
en el nuevo mundo de las Indias, la monarquia catélica hispana estaba llevando a cabo

una obra mesianica universal.

El testamento de Isabel la Catélica es un documento historico de gran relevancia
que explica la raiz religiosa de la expansion hispana. A pesar de que la aventura colonial
en primer lugar fue necesaria para encontrar vias maritimas alternativas a la India, y
escapar del control comercial musulman en la cuenca mediterranea. El interés de la reina
Isabel | en la conquista de Africa no solo era debido a intereses econdémicos, sino
particularmente a un Ilamamiento religioso y politico. Una nueva reconquista contra la
nueva fuerza musulmana del Mediterraneo. El Imperio Otomano era poderoso y no se
encontraba demasiado lejos de las costas andaluzas, donde vivian todavia decenas de
miles de moriscos. La lucha religiosa entre el Islam y la Cristiandad no solo marcaba la
conciencia politica y colonial en la Espafa del siglo XVI, sino que también siguio viva
en las siguientes épocas de la historia de este pais,** como dejo claro Isabel la Catélica en

su testamento, redactado en el 12 de octubre de 1504, donde dispuso lo siguiente:

“E ruego e mando a dicha princesa, mi hija, e a dicho principe, su marido, que
como catdlicos principes, tengan mucho cuidado de las cosas de honor de Dios e
de su santa fe, zelando e procurando la guarda e defension e ensalzamiento de
ella somos obligados a poner las personas y vidas e lo que tuviéramos, cada vez

que fuese de menester: e que sean muy obedientes a los mandamientos de la santa

11 Botti, Alfonso. Cielo y dinero, el nacionalcatolicismo en Espafia (1881/1975). Madrid: alianza Editorial.
1992. p: 17,18.

2 Milosevich, Mira. “Espafia vista por los hispanistas”. Historia de la nacion y el nacionalismo espafiol.
Op. Cit: p: 1175,1176.

13 Larrazabal, R. Salas. El protectorado de Espafia en Marruecos. Madrid: Mapre. 1992, p: 45, 46.
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madre Iglesia, e protectores e defensores de ella, como son obligados, e que no

cesen de la conquista de Africa e de pugnar por la fe contra los infieles. 7

La estrecha relacion entre religion y corona en Espafia era algo peculiar en la
historia de los Estados modernos europeos. En la formacién de la monarquia hispana con
su proyecto unificador y guerrero, no se cuenta de modo alguno con el aglutinante
linguistico, como en el caso francés. Espafia tenia hasta entonces varios idiomas y
dialectos, ademas de sistemas juridicos dispares.r® Tampoco el elemento étnico podia
servir como elemento unificador, pues la historia peninsular habia asegurado el mestizaje.
Era més bien una identidad basada en un enemigo comun, por la reconquista y la guerra
continua contra los musulmanes del sur. Por estas causas, se empled la religion como
factor aglutinante y definitorio de “los espafioles”, como sostenemos, de un modo mas

acusado que en el resto de Europa.

Hay que englobar el siglo de oro espafiol (XVI) en la lucha contra el Islam y la
defensa de la Cristiandad, que fueron los lemas principales de la “monarquia catdlica”,
titulo que desde la toma de Granada identifica al nuevo conglomerado de reinos
ibéricos.'® Cabe destacar, en este contexto historico, que la politica nacionalizadora de la
monarquia no era todavia un elemento de peso. Durante el reinado de Carlos | de Espafia,
V del Sacro Imperio Romano Germanico, la identificacion de la monarquia catélica fue
en primer lugar con el imperio universalista mesianico de la dinastia de los Habsburgo,
un modelo de autoridad que, segin Alvarez Junco, ni siquiera se puede llamar monarquia
hispanica.'’ La palabra “Espafia” hasta entonces era una referencia principalmente

geogréfica. Una interpretacion historica argumentada por las obras teoldgicas del clero

14 \/éase, el texto original del Testamento en Gonzalez Sanchez, Vidal. El Testamento de Isabel La Catdlica
y Otras consideraciones en torno a su muerte. Madrid: Instituto de Historia Eclesiastica “Isabela la
Catolica”. 2001. p: 35.

15 El castellano no se impuso como lengua oficial del Estado hasta los principios del siglo XVIII, con el
centralismo borbdnico. Véase, Rivero, Cayetano Nufiez. Estado Laico: La Iglesia catolica y estado
constitucional, El caso espafiol. Madrid: Endymion. 2011. p: 8,9.

16 Titulo otorgado por el Papa Alejandro VI (1492/1503) a la pareja real, Fernando e Isabel para la
evangelizacion de las regiones descubiertas en América. VVéase, Schmidt, Peer. La monarquia universal
espafiola y América, la imagen del imperio espafiol en la Guerra de los Treinta Afios (1618-1648). Trad.
Raul Torres Martinez. México: Fundo de cultura econémica. 2012. p: 433.

17 Seglin esta postura, la progresiva identificacion de la monarquia con Espaiia se origind por el conflicto
politico religioso de la Contrarreforma que obligé al monarca Carlos V y luego a su hijo Felipe II, a
refugiarse en la peninsula por ser los territorios méas seguros de sus dominios. De ahi que el mesianismo
imperial universalista se inclind gradualmente hacia la identificacion de Espafia como nacion elegida por
Dios para ejercer su mandato en la tierra. Alvarez Junco, José. Mater dolorosa, la idea de Espafia en el
siglo XIX. Madrid: Grupo Santillana de Ediciones. 2001. pp. 84-55.
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espanol redactadas en el contexto de la Contrarreforma durante los siglos XVIy XVII,
que enfatizaban enormemente la figura catélica del monarca en Espafia, y su deber de

salvar el cristianismo a través de la lucha santa contra los herejes.®

Era contradictorio, segun la naturaleza religiosa de dicho imperio, mantener a tan
numerosa poblacion musulmana en territorio catdlico. El 1 de enero de 1567, un decreto
real venia a prohibir la lengua y costumbres moriscas, habida cuenta de su origen
islamico. Era una etapa de implementacion de una politica de aniquilacion iniciada con
la liquidacion del poder islamico en la peninsula en 1492, para acabar con la minoria
morisca, granadina en primer lugar, que acumulaba una tradicion de convivencia
interreligiosa durante siglos. Comenzaria asi una rebelion en las Alpujarras entre los afios
1568-1571, que llegd a alcanzar un nivel internacional por las supuestas relaciones de sus
dirigentes con el Imperio Otomano, representado en el oeste del Mediterraneo en el puerto
de Argel, muy cercano a las costas andaluzas. La lucha religiosa entre el Islam y la
Cristiandad llegd a su auge en la época de Felipe 1l, cuando dirigié buena parte de sus
esfuerzos en politica exterior a formar una alianza cato6lica contra la amenaza turca, algo
que se materializé con la formacion de la Liga Santa, que en 1571 se enfrento a la flota

otomana en la batalla de Lepanto.t®

La cuestion religiosa fue fundamental a la hora de precipitar la “solucion final”
del problema morisco. La expulsién fue una medida acorde con la orientacion politica de
la monarquia hispana, saturada por la leyenda negra y el mito de la conspiracion
internacional contra el reino de Dios en la tierra, defensor de la fe catélica.?® Es cierto
que, en aquel momento historico, Espafia estaba rodeada de enemigos de toda indole
religiosa: musulmanes en el sur y protestantes en el norte. Sin embargo, no hubo una
I6gica de Estado que planificara como compensar las consecuencias de la expulsion: la
pérdida de cientos de miles de personas, claves para la estabilidad socioeconémica de
determinadas zonas. En apenas seis afios, fueron expulsado 300.000 personas del

territorio ibérico, una cifra que los estudios marroquies elevan a alrededor de un millén

18 Schmidt, Peer. La monarquia universal espafiola y América, la imagen del imperio espafiol en la Guerra
de los Treinta Afios (1618-1648). Op. Cit. p: 434.435.

19 La Santa Liga fue una alianza encabezada por Espafia e integrada por los Estados pontificios, Republica
de Venecia, la orden de Malta, la Republica de Génova y el Ducado de Saboya, bajo la bendicidn religiosa
de la Santa Sede de Roma. Véase, La Historia de Espafia: siglo de oro (siglo XVI). Vol. V. Barcelona:
Planeta. 1988. p: 440.

20 Schmidt, Peer. La monarquia universal espafiola y América, la imagen del imperio espafiol en la Guerra
de los Treinta Afios (1618-1648). Op. Cit. pp. 292-314.
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de individuos.?! Las tendencias religiosas radicales aumentaron tras el fracaso de la
politica internacional de la corona de Felipe Ill, sobre todo en la guerra contra los
protestantes, que obligd al monarca firmar una tregua de 12 afios con los rebeldes de los
Paises Bajos, y los esfuerzos inutiles de ocupar plazas estratégicas en la costa marroqui,
como fue el caso de Larache.?? Es obvio que la medida de la expulsion no fue tomada
Unicamente por razones religiosas, sino que motivos de seguridad y factores econémicos
jugaron un papel importante en el desarrollo de la idea en la corte hispana. Esta solucion
definitiva al problema de las minorias étnicas y religiosas en Espafa, era, desde un punto
de vista histdrico, acorde con el proyecto de establecer en el pais una identidad
hegemonica de pura naturaleza catolica, que habia empezado desde la expulsion de los

judios en 1492 y la conversion forzosa de los musulmanes al cristianismo en 1502.%

Durante el siglo X V11, la literatura politica mantenia la misma postura, apoyando
la divina mision de la monarquia hispana de mantener la cristiandad cato6lica y defender
con las armas los intereses de Dios y su Iglesia. La compleja realidad territorial que
generaba la expansion geografica del imperio de las Hispanias y sus problemas
socioecondmicos llevaran a muchos pensadores del momento a abogar por la monarquia
universal: una forma de gobierno internacional que abarcara bajo su autoridad un
conjunto de reyes regionales. La idea fue desarrollada por la influencia de la
Contrarreforma catolica,?* incluso apoyada por los poderes eclesiésticos de entonces, que
deseaban establecer en Europa un orden que se centralizara bajo la autoridad universal de

la Iglesia Catolica.?®

El siglo XVI1I empezo en Espafia con un conflicto bélico: la Guerra de Sucesién
(1701-1714). En el afio 1700, cuando muere el rey Carlos Il, se produce una ruptura

dinastica en la historia de Espafia, al extinguirse el linaje de la Casa de Austria, que habia

2l Raziiq, Muhammad. Al-andaliisiyyiin wa hayaratihim ila I-Magrib jilal al-qaranayin XVI wa XVII.
Rabat: Africa Shark. 1998.

22 Barrios Aguilera, Manuel. Granada morisca, la convivencia negada. Granada: Editorial Comares. 2002.
pp. 408-401.

23 \Véase, Dominguez Ortiz, Antonio y Vincent, Bernard. Historia de los moriscos: vida y tragedia de una
minoria. Madrid: Alianza editorial. 1993.

24 Se refiere la reforma interna de la Iglesia Catélica como una respuesta al movimiento protestante, se trata
de unos cambios en la doctrina como: la reestructura eclesidstica, reforma de érdenes religiosas y vigilancia
de los movimientos espirituales. Fue aprobada juridicamente durante el concilio general de Trento
celebrado entre 1545-1563.

Véase, la Gran enciclopedia de Espafa online:
http://www.mienciclo.es/gee/index.php/La_Contrarreforma_y el Concilio_de Trento.

Ultima consulta: 27/01/2016.

5 La Historia de Espaiia. la crisis del siglo XVII. Vol. VI. Planeta .1988. p: 348-350.
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reinado en el pais durante dos siglos. A partir de aqui, la Casa de Borbon, proveniente de
Francia, gobernard en Espafa hasta 1931, con el breve lapso de la | Republica (1873-
1874). Felipe V, el primer rey de esta dinastia era un nieto de Luis XIV de Francia, quien
utilizé tambieén el catolicismo para fortalecer su poder; Felipe V no tendria ningun

inconveniente en proseguir con esta tendencia.?®

En este siglo clave en la historia de Europa por el influjo del movimiento cultural
de la lustracion europea, Espafia estaba bajo la influencia unilateral de la cultura francesa.
En los reinados de Fernando VI y Carlos 111, Espafia daba pasos importantes hacia una
llustracion humanistica y cientifica, si bien escasamente politica. La nocién de la
Cristiandad seguia acaparando la vida cultural en la peninsula, incluso en la época de rey
filésofo, Carlos I11; considerado por los historiadores conservadores (seguidores de las
pautas de Menéndez Pelayo) como un monarca ajeno a la tradicion nacional espafiola que

tolerd el contagio de su reinado por las herejias de la filosofia y de la irreligiosidad.?’

A pesar del esfuerzo unificador de la monarquia borbonica, que creé academias
culturales denominadas “nacionales” u “oficiales”, hasta entonces tales instituciones se
llamaban solamente “reales”, el concepto de la monarquia cristiana sigui6 primando sobre
la idea de nacion moderna. Segtin Alvarez Junco, estamos hablando hasta el fin del siglo
XVIII de una “identidad hispana no espafiola”, es decir, una identidad colectiva
premoderna que se basaba en dos factores principales: la monarquia y la religion catolica.
Los himnos, los simbolos y los linajes producidos durante esta trayectoria historica iban
a ser utilizados mas adelante como ingredientes imprescindibles para construir la

propuesta politica del nacionalismo catdlico espafiol, como veremos a continuacion.?

2. La edad contemporanea y el surgimiento del nacionalismo catélico (1808-1900)
La trayectoria politica espafiola en el siglo XIX estuvo volcada en el proceso de

forjar un estado liberal y armonico, es decir, construir nuevas instituciones tanto civiles

26 La Guerra de Sucesién fue un conflicto internacional y al mismo tiempo una guerra civil espafiola. Desde
1704, dos reyes se disputan la corona de Espafia. Felipe V, que reina en Madrid desde 1700, ha de
enfrentarse a su rival el archidugue Carlos de Habsburgo, reconocido como Carlos 111 de Espafa por la gran
alianza de las potencias enemigas de Francia. Véase, Amalric, Jean-Pierre y Domergue, Lucienne. La
Espafia de la llustracién (1700-1833). Barcelona: Critica. 2001. pp.9-15.

27 1bid. p: 104.

28 Alvarez Junco, José. Mater dolorosa, la idea de Espafia en el siglo XIX. Madrid: Grupo Santillana de
Ediciones. 2001. p 60,70.
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como militares. Se trata de un fendmeno llamado por Juan José Linz “hacer espaiioles”,?°

entendido como una mision educativa con el fin de inculcar el aprendizaje de la lengua
espafiola, los nuevos valores nacionales y la creacion de un imaginario colectivo de
caracter nacional. En este siglo en concreto, los habitantes del reino ya acumulaban mucha
experiencia historica de la “espafolidad” del pais, es evidente que dentro del marco de la
ilustracion europea, pero con caracteristicas propias del liberalismo espafiol.3® A
diferencia del caso francés, la monarquia mantuvo su lugar central como polo
fundamental del Estado liberal. La dualidad rey-nacion fue el concepto eje de la politica
espanola. La figura de un caudillo bélico, varén y de sangre real marcaria los conflictos

politicos durante buena parte del siglo XIX.3!

Espafia entr6 en la época moderna con las guerras napolednicas (1808-1814), que
provocaron un arraigo social del liberalismo cultural inspirado por los valores de la
revolucion francesa de 1789. Aun asi, la identidad catdlica mantenia su poder dominante
en la conciencia social y cultural de los espafioles. El siglo XIX empezé con un gran
proyecto politico nacional que trataba de poner en marcha un nuevo concepto de
“ciudadania catolica”,® la cual pretendia crear un determinado modelo de alcance
imperial y transatlantico. Dicho compromiso entre ideas reformistas y la defensa del
legado catdlico fue defendido desde las instituciones civiles y religiosas del Estado. No
era solo una nocion de solucion intermedia, sino una obra politica original pensada para
dotar a la sociedad espafiola e hispana de referencias procedentes al mismo tiempo de la
cultura catdlica y de valores e ideas ilustradas y liberales. Como se reflejaria en los
proyectos constitucionales de 1812 a 1873, esto se plasma en la creacion de un Estado
confesional con un concepto nuevo de “nacion catdlica” como titular de soberania. Es asi
como se entiende la declaracién y la defensa de la exclusividad religiosa del catolicismo
como “religion Unica verdadera” decretada en las cortes constituyentes de Cadiz en
181233

En realidad, este texto constitucional prescribia de modo nitido el espiritu de la

reforma liberal y los principios del Estado de derecho, que eran reivindicados por la

2 Linz, Juan José. “El estado-nacidn frente a los estados plurinacionales, EI Estado moderno en Espaiia y
Italia”. El Estado Moderno en Italia y Espafia. Barcelona: Universidad de Barcelona.1993. pp. 71-78.

%0 1bid. p: 77.

31 Alvarez Junco, José. Mater dolorosa, la idea de Espafia en el siglo XIX. Op. Cit. p: 73,74.

32 Alonso, Gregorio. La nacion en Capilla, ciudadania catélica y la cuestion religiosa en Espafia
(1793/1874). Granada: Editorial Comares, 2014. p: 9.

33 Ibid. p: 10,11.
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burguesia espafiola. La Unica diferencia con los otros textos constitucionales de la época,
inspirados por el constitucionalismo francés, es la confesionalidad del Estado. La
constituciéon espafiola de 1812 contiene una importante exposicion de derechos y
libertades de caracter individual. Sin embargo, la presion de los sectores conservadores
de las cortes de Cadiz fue muy fuerte, ya que incluso pretendieron que el texto contuviera
los dogmas de la Iglesia Catélica.®* Confundidos con la funcién didactica del catecismo
cristiano, los conservadores querian incluir en la constitucion referencias de la
encarnacion del hijo de Dios y de la “purisima Virgen Maria”. Por eso la mayor parte de
los historiadores y constitucionalistas considera que esta carta magna fue un éxito
importante para el sector liberal de la sociedad espafiola,® a pesar de su caracter
intolerante respecto a cualquier credo religioso no catélico:

“La religién de la Nacion espafiola es y sera perpetuamente la Catolica,
Apostdlica, Romana, Unica verdadera. La nacion la protege por leyes sabias y
justas y prohibe el ejercicio de cualquier otra.” %

Las diversas constituciones promulgadas hasta 1873, el cdigo penal de 1884 y el
Concordato con la Santa Sede de 1851,%” son otras fuentes que reflejan de manera
concreta las dimensiones juridicas del concepto de ciudadania cat6lica. En ese contexto,
se impuso la idea de que cualquier avance politico debia empezar con una reforma
religiosa, tal y como era comun entre las élites reformistas espafiolas. La lucha contra el
fanatismo religioso era una medida necesaria para recuperar el esplendor perdido de la
patria, formada por ciudadanos con derechos y deberes organizados por la ley, si bien
excluida la libertad religiosa. En teoria, la religion catdlica servia como elemento de

34 Rivero, Cayetano NUfiez. Estado Laico: La Iglesia catolica y estado constitucional, El caso espafiol. Op.
Cit. p: 78, 79,80.

% Sobre la importancia historica de este texto constitucional, véase Pérez Lufio, Antonio-Enrique.
“Derechos y libertades en la Constitucion de 1812”. Revista de Historiografia 20. 2014. pp. 13-29.

3 Constitucion Politica de La Monarquia Espafiola. Articulo 12. Capitulo 1. Titulo I1. 19 de marzo de 1812.
Cadiz: Imprenta Real.

37 El Concordato es un convenio establecido entre la Santa Sede papal y el gobierno de un pais, no
necesariamente catélico. En Espafia se destacan cuatro etapas concordatarias: la iniciada con la firma de
los acuerdos anteriores al concilio de Constanza, que transcurre entre 1418 y finales del siglo XVII, la
inaugurada tras la firma de los acuerdos alcanzados en el siglo XVIIl1, y, por ultimo, la que se inicia con el
concordato de 1851 entre el Vaticano y el Estado espafiol en la época de Isabel Il, que pretendia el
establecimiento de la relacion Iglesia/Estado. El Papa Pio IX aprob6 el Concordato en el que Espafia
reconocia a la Iglesia Cat6lica como la Unica de la nacién espafiola, asi como su derecho de poseer bienes.
véase, la Gran Enciclopedia espafiola:

http://www.mienciclo.es/gee/index.php/Concordato. Ultima consulta: 28/01/2016
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unificacion de la nacion espafiola, donde habia una diversidad inmensa de culturas,
lenguas y etnias. La religion constituia la base principal de la politica y la organizacion
de la sociedad civil %

Incluso en los sectores més liberales de la sociedad espafiola, el catolicismo
configuraba un factor elemental orientado a apoyar los principios de obediencia al poder
civil. El objetivo era construir una nacion en la que esa religion siguiera siendo garante
del orden social. Una legitimidad efectiva del poder politico de caracter civil, a través de
una colaboracion con el clero. Sin embargo, en la practica nunca fue facil llevarlo a cabo,
como puso de manifiesto la firma del Concordato de 1851, resultado de largas y duras

negociaciones con las autoridades eclesiasticas.*

Por otro lado, las guerras del siglo XIX supusieron un impulso histérico muy
destacado en el desarrollo de la identidad politica del catolicismo espafiol, puesto que
Espafia era antes que nada un reino cristiano. La religion era desde hacia siglos el Gnico
factor de unidad de un conjunto de territorios y pueblos extendidos en tres continentes,
razon por la que la identificacion del pueblo hispano con la causa catdlica tuvo efectos
bien distintos en situaciones politicas tan dispares como las de 1793 y de 1808.%

La Guerra de la Convencion en Francia (1793-1795) y la que se conoceria después
como Guerra de Independencia en Espafia (1808-1814), pronto pasaron a ser entendidas
como “guerras de religion” o cruzadas. El clero jugaba un papel importante en la
movilizacién popular contra las tropas francesas, la multiplicacion y edicion de sermones,
panfletos, canciones y cuentos, fueron eficaces al identificar lo espafiol con lo cristiano y

lo francés con lo pagano. La red institucional del clero funcionaba eficazmente en todo el

38 Para un analisis completo sobre el tema religioso en la legislacion hispana de las primeras décadas del
siglo X1X, véase, Garcia Garcia, Ricardo. Constitucionalismo espafiol y legislacion sobre el factor religioso
durante la primera mitad del siglo XIX (1808-1845). Madrid: UAM. 2000.

39 Alonso, Gregorio. La nacion en Capilla, ciudadania catélica y la cuestion religiosa en Espafia
(1793/1874). Op. cit. p: 12,13.

40.1793: La guerra del Roselldn, de los Pirineos o de la Convencion, dentro del conflicto general que
enfrentd a Francia con la primera coalicion. Tras la ejecucion de Luis XV de Francia (21 de enero de 1793)
Espafia y Reino de Gran Bretafia formaron una alianza para luchar contra la Francia revolucionaria, sin
embargo, la Republica era mas fuerte de lo que parecia. Godoy el hombre fuerte del gobierno espafiol firmd
con Francia la paz de Basilea (1795), a cambio de terminar la guerra y el reconocimiento de la republica
francesa. La Historia de Espafia: la transicion del antiguo al nuevo régimen (1789-1874). Vol. IX. Op. Cit.
p: 104,106.

1808: La guerra de la independencia espafiola fue un conflicto bélico desarrollado entre 1808 y 1814 dentro
del contexto histdrico de las guerras napolednicas. Era en primer lugar un levantamiento popular, pero en
realidad lo que puso de manifiesto fue el resquebrajamiento de la sociedad espafiola del Antiguo Régimen.
Por el miedo a la revolucion, el Estado espafiol procurd canalizar el empuje popular hacia otros &mbitos,
fundamentalmente hacia el patriotismo y el espiritu de cruzada. La Historia de Espafia: la transicion del
antiguo al nuevo régimen (1789.1874). Vol. IX. Op. Cit. p: 138-141.
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territorio espafol, aprovechando sus recursos y su poder moral. Este periodo se iba a
considerar una epopeya nacional, un desfile de héroes y un canto patriético que resultara
imposible de olvidar en la historia moderna de Espafia.*! El interés de la Iglesia era situar
la raiz del problema en el aspecto revolucionario de los franceses, sobre todo haciendo un
uso propagandistico del exilio masivo del clero francés huyendo de la revolucion, y los
efectos de la propaganda contrarrevolucionaria producida abundantemente en Europa por
el impacto de los sectores conservadores ante el derrocamiento de los Borbones de
Francia, especialmente la nobleza y la Iglesia que tuvieron la monarquia absoluta como
modelo de gobierno benéfico y de caracter sagrado. En este levantamiento de los
espafoles contra la Francia revolucionaria, las capas ilustradas de la sociedad espafiola
estaban presentes, pero no eran mayoritarias, ni influyeron masivamente en el discurso
antifrancés. En los momentos de extrema tension politica, los discursos mas eficaces
fueron normalmente de naturaleza teocratica gestionados por la autoridad religiosa, que
no era otra que la Iglesia catdlica y su eslogan para la lucha: la religion, la patria, la ley y
el rey.*2 En otras palabras, Dios, Patria y Rey, los tres pilares del carlismo en Espafia.*?
En la actualidad, este es literalmente el lema principal de la monarquia marroqui; en
nuestro contexto historico de relaciones bilaterales entre las dos orillas del estrecho de
Gibraltar, nos preguntamos si este detalle es simplemente una casualidad, ya que la

respuesta es el argumento primordial de esta investigacion.

Durante las siguientes décadas, Espafia vivira los episodios de las guerras carlistas
(1833-1876), donde se enfrentaron dos miembros de la familia real espafiola en una guerra
civil que iba més alla de la cuestion dinastica. El carlismo luchaba para mantener intactos

los valores del antiguo régimen, incluso el derecho divino de la monarquia y la politica

41 Alonso, Gregorio. La nacidn en Capilla, ciudadania catélica y la cuestion religiosa en Espafa
(1793/1874). Op. Cit. p: 141.

42 Rijula, Pedro. “La Guerra Como Aprendizaje Politico. De la guerra de la Independencia a las guerras
carlistas”. El Carlismo en su tiempo: geografias de la Contrarrevolucion. Pamplona: Gobierno de Navarra.
2007. p. 45,46.

43 La disidencia popular carlista nacié en Espafia en 1833 con la llamada “cuestion dinastica”, que fue la
mecha que hizo estallar un conflicto civil duradero durante gran parte del siglo XIX. Tras la muerte del rey
Fernando V11, unos fueron partidarios del hermano del difunto, Carlos de Borbon, otros de su hija, la futura
Isabel 11. Los carlistas se enfrentaron a los gubernamentales en tres largas guerras civiles. La primera fue
liderada por el primer Don Carlos, denominado Carlos V en la genealogia legitimista y transcurri6 de 1833
y 1840. La segunda, conocida como la guerra de matiners, prolongada entre 1846-1849, siendo dirigida por
Carlos VI, Conde de Montemolin, hijo de Carlos V. Y la tercera desde 1872 hasta 1876, la de Carlos VII,
fue la altima gran contienda de los carlistas. Més alla de la disputa dinastica, estas guerras fueron meramente
ideoldgicas, la tendencia carlista luchaba para mantener en Espafia los valores més tradicionales del
Antiguo régimen: la monarquia absolutista, el catolicismo conservador y el foralismo. Véase, Carles
Clemente, Josep. Breviario de Historia del Carlismo. Sevilla: Mufioz Moya editores. 2000. p: 17,18.
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de cristiandad hacia el pueblo espafiol. Sin embargo, los liberales tampoco ignoraron el
factor religioso en su lucha por una monarquia constitucional. La secularizacion de la
sociedad y el Estado era un proceso muy lento. La confusion entre lo espafiol y lo catolico
dominaba todos los aspectos de la vida politica y juridica espafiola. Los liberales
abogaban por una religion libre de las tendencias intervencionistas del clero, una
autonomia espiritual del ciudadano catolico orientada a fomentar su obediencia al poder
civil del Estado.**

En realidad, el conflicto sociopolitico espafiol durante las guerras carlistas fue
mucho méas complejo que la situacion politica que tratd de solucionar la constitucion de
Cadiz. Se trataba de una lucha social a diferentes niveles: a nivel dinastico, la
reivindicacion del trono por parte de Don Carlos, hermano del Rey Fernando VII; a nivel
politico, la lucha entre liberales y antiliberales sobre la forma de Estado; a nivel social,
las desigualdades entre el campo y la ciudad. Y, por ultimo, a nivel territorial en lo que
respecta a la reivindicacion de las autonomias de origen medieval, como el caso vasco-

navarro, que cuestionaba el proyecto de Estado centralizado de caracter liberal.*

A consecuencia de esta complejidad sociopolitica, el carlismo no era una corriente
antirrevolucionaria efimera o superficial en la vida politica espafiola del siglo XIX. La
causa carlista era un movimiento antiliberal que surgio en las postrimerias del antiguo
régimen y que pervive hasta la actualidad en Espafia, aunque en situacién de
marginalidad. El fin de las guerras carlistas no supuso el final del carlismo. Este ideario
patriotico tradicionalista, unia bajo el eslogan “Dios, Patria y Rey”, a muchos sectores
sociales heterogéneos y de tendencias distintas, movilizadas Unicamente para luchar
contra otras opciones sociopoliticas liberales de indole modernista, consideradas

enemigas. Se trataba en definitiva de una amalgama contrarrevolucionaria formada en las

4 La tendencia anticlerical en Espafia iniciada en 1810 no formaba parte del esfuerzo de grupos liberales
en debilitar el poder temporal de la Iglesia. Ademas, es conocido que los ataques de naturaleza anticlerical
eran ejecutados en su mayor parte por miembros de unas clases populares ajenas a las polémicas que
inspiraban la politica religiosa liberal. Alonso, Gregorio. La nacion en Capilla, ciudadania catolica y la
cuestion religiosa en Espafia (1793/1874). Op. Cit. p: 131.

4 Botti, Alonso. Cielo y Dinero, el nacionalcatolicismo en Espaiia (1881-1975). Op. Cit. p: 33.
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décadas centrales del siglo XI1X,*® que luché durante cuarenta y cinco afios contra el
Estado liberal de Isabel 11 (1833-1868).%

Tras la derrota en campos de batalla en 1876, el carlismo se transformé para
adaptarse a las nuevas circunstancias de la etapa de la Restauracion (1875-1925) mediante
la renuncia a su alternativa al sistema liberal en Espafia y pasando a convertirse en un
grupo méas de los que forman parte de este régimen. EI movimiento carlista logré
sobrevivir en las diferentes etapas de la historia contemporanea de Espafia, aungue esta
acomodacion era en general claramente minima, forzosa y aplicada con tardanza.*® Las
guerras carlistas en Espafia eran una parte fundamental de la historia de la
Contrarrevolucion; un conflicto historico entre elites dirigentes y grupos hegemanicos,
pero también fue una profunda ruptura sociocultural entre los nuevos proyectos liberales
en la sociedad espafiola y las resistencias de las estructuras tradicionales. Esta tendencia
legitimista defensora de la tradicion estamental del orden social de inspiracion teocratica,
se opuso violentamente a las reformas liberales de origen burgués, construyendo durante
su larga trayectoria insurreccional frente al poder liberal una doctrina politica
autodenominada “tradicionalismo”, que posteriormente aportard un ingrediente relevante
a la ideologia franquista,*° siendo la ideologia de los africanistas del siglo XX, autores de
la politica colonial espafiola en Africa, una caracteristica historica que nos permite

preguntarnos otra vez: ;acaso el carlismo espafiol llegd a Marruecos?

A estas alturas del conflicto social en el siglo XX espafiol, la Iglesia Catolica era
un pilar de poder social y econdmico fundamental. Los carlistas contaban durante su
primera guerra (1833-1840) con el apoyo de los campesinos del Pais VVasco y Navarra,
dado el enrome peso social que ejercia el clero en aquellas zonas del mundo rural. Pero
la influencia de la Iglesia no procedia solo de su poder espiritual e institucional, sino
también de los recursos econdmicos de los que gozaba en la peninsula. Una parte

4 | a perspectiva de presentar el carlismo como precaria amalgama social, opuesta a un liberalismo visto
como agente de la burguesia, ha sido criticada, vista la capacidad de este movimiento de crear identidad y
sostener un amplio grado de penetracion social. Véase, Millan, Jesus. “A salvo del desorden conservador:
Carlismo vy oligarquias no carlistas en la Espafia de la revolucién liberal”. El Carlismo en su tiempo:
geografias de la Contrarrevolucion. Op. Cit. pp. 65-97.

47 Para una amplia vision sobre el contexto histérico del liberalismo hispano durante el siglo XIX, véase,
Bahamonde Magro, Angel y Martinez, J. Antonio. Historia de Espafia, Siglo XIX. Madrid: Catedra. 2011.
véase también, Diez del Corral, Luis. El liberalismo doctrinal. Madrid: CEPC. 1984. pp. 495-519.

4 Canal, Jordi. Banderas blancas, boinas rojas, una historia politica del carlismo, 1876-1939. Madrid:
Marcial Pons, Ediciones de Historia. 2006. pp.19-25.

49 Aréstegui, Julio, et al. El Carlismo y las guerras carlistas, hechos, hombres e ideas. Madrid: La Esfera
de los Libros. 2003. pp. 11-19.
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considerable de la economia espafiola estaba controlada por la Iglesia y, mientras que
otros Estados liberales decretaban medidas secularizadoras o que restringian los
privilegios eclesiasticos, Espafia se convirtié en un refugio internacional muy importante
del capital de la Iglesia catolica. Fue el destino por ejemplo del capital francés ante las
politicas adoptadas por Jules Ferry.>® Ademas, en el mundo rural — a pesar de su fachada
anticapitalista — el catolicismo social espafiol se configura como un factor fundamental
en la integracion de los campesinos en el nuevo orden capitalista social, cultural y
econdmico a traves del desarrollo de las cajas del ahorro, es decir, de la
institucionalizacion del ahorro.>! Esto demuestra una interrelacion entre tres conceptos:
capitalismo, catolicismo y nacionalismo, el tridngulo de una identidad patriética que
supera en todos los modos el concepto juridico de la ciudadania cato6lica establecida en

Espafia en virtud de la constitucién de 1812.

En estas circunstancias histdricas, estamos hablando del nacimiento de un
Movimiento Catdlico que iba a marcar fuertemente la accion politica en Espafia, dando
pie a una lucha y movilizacion de los sectores catdlicos para contrarrestar de forma
sistematica los valores morales y politicos del sistema liberal,>? sobre todo, el laicismo
como un principio sociopolitico que limita de forma notable el poder de la Iglesia tanto
en la sociedad como en el Estado. Aunque no siempre de forma unitaria, el movimiento
catdlico dirigia todas las obras catdlicas religiosas, morales, sociales y politicas hacia una
unica finalidad: el despertar la fe y el sentimiento religioso en la defensa del catolicismo
y la Iglesia en todas las esferas de la sociedad espafiola. Segun Feliciano Montero, el
concepto de “Movimiento Catdlico” asume y engloba todas las presencias, debates,
angustias, compromisos, asociaciones y organizaciones catolicas en la sociedad de la

Restauracion.>®

La accion catélica espafiola se enmarca en lineas generales en el debate
eclesiastico europeo, si bien el contexto politico en Espafia dejé sus profundas huellas en

el desarrollo del Movimiento Catolico espafiol, puesto que el auge de la actividad catolica

%0 Fue ministro francés de instrucciones publicas entre 1879-1882, y presidente del Consejo de Ministros
entre 1880-1881 y 1883-1885. Su principal obra politica fue el establecimiento de la escuela publica
francesa gratuita, laica y obligatoria. VVéase, Jourdan, Jean-Paul. Documents d”histoire contemporaine. Vol.
I. Siglo XIX. Francia: universidad de Bordeaux. 2002. p: 158.

51 Aréstegui, Julio, et al. EI Carlismo y las guerras carlistas, hechos, hombres e ideas. Op. Cit. p: 46.

52 \éase la literatura catélica espafiola sobre el liberalismo como herejia y pecado en Barrén Garcia, José
Ignacio. La cuestion religiosa en Espafia, 1875-1912. Iglesia y Estado. Clericalismo y anticlericalismo.
Madrid: EDICIONES 19. 2015. pp. 121-150.

%3 Montero. Feliciano. El movimiento catélico en Espafia. Madrid: Universidad Complutense. 1993. p: 7.
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fue caracterizado en este pais por el contexto hostil hacia la Iglesia en las etapas de la
revolucidn liberal, como fue el caso del sexenio democratico (1868-1874), o el apogeo
del republicanismo de principios de siglo XX. Se trata en primer lugar, de un movimiento
reactivo-defensivo que guarda una estrecha relacion con el nivel y el grado de

secularizacion en la sociedad espafiola.>*

En consecuencia, la clase intelectual conservadora en Espafia desde mediados del
siglo XIX estaba obligada a enfrentarse ideoldgicamente con las tendencias de un
liberalismo social y politico cada vez mas dominante en la sociedad espafiola.>® En este
sentido, es destacable el integrismo nacional-catélico de Marcelino Menéndez Pelayo
(1856/1912). El poligrafo cantabro afirmaba que “hay siempre un lazo mas o menos
intimo entre los pensadores de un mismo pueblo”. Los elementos espafoles de raza,
sangre, etnia y cultura eran profundamente catélicos. Segun el intelectual espafiol, éstos
constituyen un cimiento permanente y sélido del nacionalismo espafiol. A partir de este
esquema, Menéndez Pelayo excluira a los presuntos heterodoxos de la raza y de la nacién
espafola catdlica. Mediante esta postura levantd los pilares fundamentales del
nacionalismo catdlico espafiol que llegara a ser una ideologia de Estado en el siglo XX.5
En las celebraciones del centenario de Calderdn de la Barca, que se conmemoré en 1881,

Menendez Pelayo pronuncia, con ocasion del brindis, las siguientes palabras:

“Brindo por la fe catolica, apostélica, romana, que en siete siglos de lucha nos
hizo reconquistar el patrio suelo, y que en los albores del renacimiento abri6 a
los castellanos las virgenes selvas de América(...), por la fe catélica que es el
substratum, la esencia y lo mas grande y lo mas hermoso de nuestra teologia, de

nuestra filosofia, de nuestra literatura y de nuestro arte (...) ">

Sin embargo, este pensamiento nacionalista conservador carecia de un elemento
esencial en el contexto internacional del siglo XIX. Las guerras civiles, las dificultades
econdmicas y las pérdidas de colonias de alta mar, marcaron la realidad politica espafiola

de aquella época, y, por lo tanto, ponian en duda la idea de la gran nacion que era la

% Ibid. p: 10,11.

55 Sobre la pugna clericalismo y anticlericalismo en Espafia en la época de la Restauracion, véase Barrén
Garcia, José Ignacio. La cuestion religiosa en Espafa, 1875-1912. Iglesia y Estado. Clericalismo y
anticlericalismo. Op. Cit. pp. 237-475.

5 Botti, Alfonso. Cielo y dinero, el nacionalismo catélico en Espafia (1881/1975). Op. Cit. p: 35, 36.

57 Ibid. p: 37.
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Espafia de entonces. Tanto a nivel interior, respecto a la opinion publica espafiola, como
a nivel exterior entre las potencias europeas, el nacionalismo catolico en Espafia
necesitaba una epopeya para aglutinar sus elementos ideolégicos con el sentimiento
nacional. Una victoria militar — real o ficticia — que generase hazafas que alimentasen el
imaginario popular espafiol en relacion con la mision divina de la nacion espafiola. En
este sentido, y como era moda de la época, el imperialismo fue un proyecto atractivo
politicamente para restaurar los valores patrioticos en Espafia y superar las crisis politicas
del siglo XIX. Asi, la Guerra de Africa, fue un resultado directo de la dindmica interior
de la politica espafiola, una fase del conflicto social espafiol desarrollado en territorio

marroqui.>®

3. La Guerra de Africa y la euforia nacional-catdlica en Espafia de 1859-1860
Espafia declar6 la guerra al Imperio Jerifiano de Marruecos el 22 de octubre de
1859 como consecuencia de las incursiones por parte de las cabilas cercanas a la ciudad
de Ceuta, y a las plazas de soberania espafiola en el norte de Africa.>® En este conflicto
bélico se enfrentaron el ejército espafiol de la época liberal de Isabel 11 (1833-1868), con
el ejército del sultan Milay Muhammad IV (1859-1873) que acababa de subir al trono en
el mismo afo de la guerra de 1859. Tras una serie de derrotas militares, en Castillejos,
Tetudn y Wad-Ras, los marroquies finalmente firmaron la paz que otorg6 a Espafia la
ampliacion territorial de Ceuta y Melilla y una indemnizacién econémica muy elevada,
lo que les posibilito el control de las aduanas portuarias marroquies durante 25 afios.
Ademas, se concedieron a Espafia ventajas comerciales similares a los privilegios

britanicos establecidos en el reino alaui desde 1854.5°

A pesar de la preparacion militar de un ejército moderno como el espafiol, de

50.000 soldados, dotado por armamento y equipaje industrial, comparado con el

5 Balafia, Albert Garcia. “Patria, plebe y politica en la Espafia isabelina: la guerra de Africa en Catalufia
(1859-1860)”. Marruecos y el colonialismo espaiiol (1859/1912), de la guerra de Africa a la “penetracion
pacifica”. Barcelona: Bellaterra. 2002. pp.13-77.

%9 SegUn las croénicas, los cabilefios de la comarca marroqui préxima de Anyera se dirigieron al lugar de las
nuevas defensas espafiolas en Santa Clara, derribaron las obras, arrancaron los postes que definian los
limites del campo de Ceuta, echaron abajo la garita del centinela de caballeria de la compafiia de lanzas y
rompieron el escudo de Espafia. Véase, Morales, Yasmina Romero. “Prensa y literatura en la Guerra de
Africa (1859/1860). Opinion publicada, patriotismo y xenofobia”. Historia Contemporanea. 2014. p: 625.
8 Sobre la guerra de Africa y sus resultados desde el punto de vista nacional-catolico, véase, Figueras,
Tomas Garcia. Recuerdos centenarios de una guerra romantica. La guerra de Africa de nuestros abuelos
(1859-1860). Madrid: CSIC.1961.
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marroqui, que no era mas que tropas medievales formadas por esclavos y sirvientes del
sultan y grupos tribales armados de modo individual, los espafioles sufrieron muchas
bajas por las enfermedades epidémicas, sobre todo el colera que causo entre 2.900 y 4.900
muertos entre las fuerzas espafiolas, lo que supone la pérdida de entre el 5, 8 % y el 9,8%

de la totalidad de los soldados.®!

En esta etapa, el discurso nacional-catdlico logro producir una cierta movilizacién
dentro de la opinion puablica, aprovechandose de la euforia nacional generada por la
prensa de la época. Incluso el sector liberal progresista de la sociedad espariola apoyaba
el discurso imperialista con el fin de conseguir una mejoria en la posicion espafiola en el
escenario internacional.®? Algo que se percibe claramente en los rotativos de la prensa de
la época, es el empleo de un lenguaje patridtico chovinista que apela a los sentimientos
del lector, en vez de convencerle a través de argumentos razonables. Asi, por ejemplo,
informaba El Diario Espafiol: “Las Kabilas de Marruecos se burlaban continuamente de
una nacion noble y poderosa, y apenas se les amagaba con débil castigo”.5

El término del moro béarbaro empez6 a ser usado frecuentemente en los articulos
de prensa para incidir en una imagen de un enemigo atrasado, inmerso en la tirania y el
salvajismo.%4 Por el contrario, se presenta el espafiol como un pueblo civilizado, avanzado
y culto. Era un modo indirecto de justificacion colonial que necesitaba el nacionalismo
espafol para hacer vivir al pueblo una epopeya nacional imaginaria y alejarlo de la
miseria y la inestabilidad politica que sufria el pais. En este contexto, no es extrafio que
apareciese de nuevo la referencia de la reconquista: incluso la reina Isabel 11 ofrecid
entonces sus joyas, emulando a Isabel la Catdlica (1451-1504) cuando financié la

campana de Cristobal Col6n hacia el nuevo mundo en 1492. Se trataba de una estrategia

61 Martinez Antonio, Francisco Javier. La otra guerra de Africa: cdlera y conflicto internacional en la
olvidada expedicion militar de Francia a Marruecos en 1859. Ceuta: Archivo General de Ceuta. 2010. p:
13.

62 Se perciben dos cuestiones de gran importancia para entender el desarrollo politico de la época: la primera
fue que el discurso nacional-catélico dejo en estas circunstancias su origen elitista, y se convirtié por
primera vez una ideologia dirigida hacia las masas populares; la segunda, es que el llamado discurso liberal
progresista estaba vacio de connotaciones revolucionarias y cargado por el ideario de “la mision
civilizadora de Espafia” Véase, Balafia, Alberto Garcia. “Patria, plebe y politica en la Espafia isabelina: la
guerra de Africa en Catalufia (1859-1860)”. Marruecos y el colonialismo espafiol (1859/1912), de la guerra
de Africa a la “penetracion pacifica”. Op. Cit. p: 15,16

83 El Diario Espariol. 1 de octubre de 1859. Es un periddico aristocratico y conservador convertido desde
1856 en el 6rgano de la Unién Liberal, el partido politico que gobernaba Espafia en la época de la guerra
de Africa.

64 Sobre la representacion antropolédgica del moro como barbaro, véase Mateo Dieste, José Luis. EI moro
entre los primitivos: el caso del protectorado espafiol en Marruecos. Barcelona: Fundacién la Caixa. 1997.
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colonial relacionada con la fe catdlica que siempre habia funcionado exitosamente,® y no
tenia por qué fallar en Africa.% En EI Diario Oficial de avisos de Madrid, encontramos
una declaracion significativa del sentimiento nacional catdlico,®” que la Reina Isabel II

queria transmitir a sus subditos:

“Que se tasen y vendan todas mis joyas, si es necesario al logro de tan Santa
empresa; que se disponga sin reparo de mi patrimonio particular para el bien y
la gloria de mis hijos disminuiré mi fausto; una humilde cinta brillara en mi cuello
mejor que hilos de brillantes, si estos pueden defender y levantar la fama de

nuestra Espafia”.

La campafia militar espafiola de 1859, a pesar de todo el debate politico que
generd, no tenia grandes objetivos territoriales, ni siquiera estratégicos puesto que
Londres ya habia advertido a Madrid de que no iba a tolerar ningin cambio en las
fronteras maritimas en el estrecho de Gibraltar. Lo cual obligaba al ejército espafiol a
renunciar a la ciudad de Tanger con su valor politico y estratégico excepcional, y elegir
como objetivo militar a la ciudad de Tetuan, de escaso valor en el mapa geoestratégico
internacional de la zona. Para el presidente del Consejo de Ministros y futuro general al
mando del Ejército de Africa, Leopoldo O"Donnell, y su gobierno de la Unién Liberal,
acudir al discurso religioso en estas circunstancias de guerra fue muy util politicamente,

incluso para un progresista moderado como era O Donnell, la religion catdlica fue

% Se refiere aqui solo a la propaganda de la guerra y el entusiasmo nacional espafiol, porque los resultados
politicos no estuvieron a la altura de las esperanzas del pueblo, lo que se resume en la frase popular “La
paz chica para una guerra grande”, la guerra tenia una funcion politica en primer lugar, lo que llama Jover
Zamora: utilidad politica. Y no tenia de ningiin modo cumplir una objetividad colonial. O"Donnell equilibrd
sus acciones y se retird a tiempo para no poner en peligro la estabilidad de su gobierno en Madrid. Véase,
Zamora, José M. Jover. Politica, diplomacia y humanismo popular en la Espafia del siglo XIX. Madrid:
Turner. 1976. p: 115.

66 Morales, Yasmina Romero. “Prensa y literatura en la guerra de Africa (1859/1860). Opinién publicada,
patriotismo y xenofobia”. Historia Contemporanea. Op. Cit. p: 619-644.

67 A mi juicio, la postura de Isabel Il fue una mezcla entre ascetismo cristiano y el espiritu nacional. Se
traté de un mensaje politico que demuestra el sacrificio de la reina por su patria por motivos nacionales y
religiosos. Vincular conflictos politicos con teorias providencialistas, era una tradicion histérica en Espafa.
En este contexto, la Reina era la receptora de la mision divina en la que debe sacrificar todo para cumplirla
y salvar el honor de la patria. Para este tema en concreto véase: Felipe, Helena de. “Spain in Morroco (XIX-
XX centuries). Provindentiality and colonization”. The Maghreb Review. 2005. pp. 2-30.

8 El Diario Oficial de Avisos de Madrid. 27 de octubre de 1859.
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elemento esencial para dar lugar en Espafia a la mayor exaltacion patridtica desde 1814.%°

Decia en este sentido:

“No vamos a Africa animados de espiritu de conquista, no. El Dios de los ejércitos
bendecira nuestras armas, y el valor de nuestro ejército y de nuestra armada
haran ver a los marroquies que no se insulta impunemente a la nacion espafola,
y que iremos a sus hogares, si es preciso, a buscar la satisfaccion (...), no nos
Ileva un espiritu de conquista; vamos a lavar nuestro honor, a exigir garantias

para el futuro”."

A través de esta cita se ve claramente la confusién politica y estratégica de la
guerra espafiola contra Marruecos. Espafia no tenia previsto conseguir beneficios
territoriales. La expresion “Imperio de Marruecos”, usada frecuentemente en las fuentes
espafolas no era casual, sino por motivos propagandisticos, ya que Marruecos entonces
tenia muy pocos rasgos de un Imperio. Incluso el territorio que controlaba el sultan era
limitado por la rebeldia de las tribus, y la incapacidad de la autoridad central que estaba
sufriendo una crisis profunda por la caducidad del sistema politico tradicional.”* Esparia
necesitaba enfrentarse a un imperio, aunque no lo fuese, para demostrar al exterior y a
ella misma la superioridad de “la raza espafiola”, identificandola a su vez con el

catolicismo que representaba.

A pesar de todas las interpretaciones histéricas sobre la Guerra de Africa como
parte de la “politica de prestigio” del gobierno de O’Donnell, dirigida al exterior para
recuperar el imaginario de la Espafia imperial, la guerra demostraba la existencia de un
pais, una nacién o una raza que se llamaba Espafia, segun el lenguaje politico de la
época.” La funcion de esta guerra era determinante en el proceso de aceptacion del

nacionalismo como elemento movilizador en la sociedad por parte de la tendencia

89 Sanchez Garcia, Raquel. Alcala Galiano y el liberalismo espafiol. Madrid: Cantero de Estudios Politicos
y Constitucionales. 2005. p: 370. Sobre el Partido Liberal véase también, Prieto, José Luis. “Los puritanos
y la Union liberal (1833-1874). La Biisqueda de un liberalismo templado”. En Genealogia del liberalismo
espafiol, 1759-1931. Madrid: Fundacion para El Analisis de los Estudios Sociales. 1998. pp. 131-188.

70 Citado en Castelar, Emilio, Canalejas, Francisco de P. Cronica de la guerra de Africa, seguida de la
crénica del Ejército y armada. Vol. II. Madrid: Imprenta de V. Matute y B. Compagni.1859. p: 241.

L Es una cuestion que estudiaremos mas tarde. Véase, el Capitulo Il de este trabajo.

72 Para un andlisis critico del concepto de la “Espafia Imperial”, véase el ensayo de De la Fuente Meris,
Manuel. “La Espafia Imperial, y los distintos modos de pensar su identidad”. En El Catoblepas. Abril de
2005. En el siguiente enlace:

http://www.nodulo.org/ec/2005/n038p12.htm. Ultima consulta 6/9/2018.
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conservadora en Espafia, caracterizada hasta entonces por su catolicismo tradicionalista.
El acuerdo completo entre las fuerzas politicas liberales y conservadoras durante este
conflicto fue un componente necesario para forjar la nueva identidad nacional-catélica
espafola. Esta flamante cruzada contra el moro ofrecia un marco patriético y religioso
comun entre todos los elementos sociales de una Espaiia dividida por las guerras carlistas.
Fue la primera vez en Espafia que el patriotismo recibi6 el apoyo incondicional de la
Iglesia y las elites absolutistas, obsesionadas por la legitimidad religiosa y dinastica del
poder politico, y que hasta el momento desconfiaban de la sospechosa idea de la soberania
nacional. Para este sector social en Espafia, la toma de Tetuan en 1860 fue el
cumplimiento del testamento de Isabel la Catdlica, la continuacion de la reconquista, el
imaginario heroico de la Espaia tradicional.” Asi pues, los resultados politicos de la

campana africana se desarrollaron dentro y no fuera del territorio peninsular.

Jover Zamora ha considerado la Guerra de Africa como resultado directo del
nacionalismo de mediados del siglo XIX en Espafia. En este sentido, incluso el
liberalismo espafiol que constituia entonces el gobierno del partido Unién Liberal
liderado por O”Donnell,”* mantenia un espiritu muy fuerte de la mision civilizadora de la
patria.”® Las expediciones militares del gabinete liberal en América continental que
fracasaron en su mayor parte, eran la préctica politica de esta base ideoldgica que se
desarroll6 hasta cierto punto bajo el Estado liberal de Isabel Il. Sin embargo, la accién
colonial espafiola fue muy limitada. La guerra de Per( y Chile, la invasion de México e
Indochina, la anexion costosisima y fracasada de Santo Domingo, resultaron en vano y
fueron un motivo afiadido para la erosion de la monarquia espafiola. Finalmente, quedd
claro que el “espacio vital” del colonialismo espafiol estaba en Africa, y no en el sudeste
asiatico ni en la América poscolonial, donde era imposible competir con las potencias

europeas o Estados Unidos.”®

73 Alvarez Junco, José. Mater Dolorosa, la idea de Espafia e n el siglo XIX. Op. Cit. pp. 511-514.

"4 partido politico espariol fundado por el propio Leopoldo O"Donnell en 1858 y se desaparecid hacia 1874,
su linea ideoldgica era moderada y progresista, entre sus filas encontramos figuras como Manuel Silvela'y
Antonio Céanovas del Castillo. Formé el gobierno mas largo de la época isabelina. (1858-1863). Para
profundizar mas sobre el partido de la Union Liberal, véase, Duran de la Rua, Nelson. la Unién liberal y la
modernizacion de la Espafia Isabelina: Una convivencia frustrada, 1857-1868. Madrid: Akal. 1979.

75 Balafia, Alberto Garcia. “Patria, plebe y politica en la Espaiia isabelina: la guerra de Africa en Catalufia
(1859-1860)”. Marruecos Y el colonialismo espaiiol (1859/1912), de la guerra de Africa a la “penetracién
pacifica”. Op. Cit. p: 13,14.

78 Fradera i Barcel6, Josep M. “Prologo: la formacién de un espacio colonial repensada: la guerra de Africa
en Catalufia (1859/1860)”. Marruecos y el colonialismo espafiol (1859/1912) de la guerra de Africa a la
“penetracion pacifica”. Op. Cit. p: 10.
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La literatura espafiola de tipo narrativo y documentalista de caracter militar fue
escrita por participantes en la guerra de Tetuan. En la actualidad, estas escrituras son
fuentes historicas esenciales del nacionalismo espafiol en el fin de la era isabelina. Estos
testimonios presentaban la guerra como una gran victoria histérica conseguida por la
nacion espafiola. Paralelamente con este fervor nacional, destacaban el caracter salvaje y
exotico del moro para justificar la conquista de la ciudad marroqui. La enemistad entre
los dos pueblos tuvo una especificidad discursiva, militar, politica y hasta teoldgica. Esta
literatura de guerra refleja el proyecto nacionalista espafiol, segun el cual Espafia lucho
contra Marruecos para establecer una labor civilizadora y ética hacia el moro atrasado e
inculto. Asi, el discurso oficial insistia en que su propdsito era civilizar a un pueblo
degenerado de su ilustre linaje y que en ningun caso se trataba de una guerra de conquista.
Pero en realidad, este conflicto era el inicio de la instauracion colonial del Estado espafiol
en el norte de Marruecos, es decir, el establecimiento de una influencia politica y
administrativa que facilitard en las siguientes décadas la ocupacion de la region

marroqui.”’

Rafael del Castillo, historiador, novelista y autor de La historia de la guerra de
Africa (1859), recupera la gloria épica de la Reconquista como una epopeya nacionalista,
que sigue siendo una inspiracién fundamental del ejército que esta luchando contra
aquellos que han ofendido a la patria, reparando la dignidad y el honor espafiol con la
fuerza de las armas.’® El discurso colonial espafiol se basaba en justificar la intervencion
bélica como vehiculo de la accidn civilizadora: civilizar un pueblo, abrir su comunicacion
con las demas naciones, castigar a unas “tribus de piratas”, etc. Y todo, por supuesto,

bajo la idea de que la guerra es justa desde el punto de vista teoldgico:

“Si llevar la civilizacién a un pueblo ignorante y feroz es justo, la justicia esta de
nuestra parte. El cristianismo es altamente civilizador. La Francia con él ha
asegurado sus conquistas. Difundir la luz del Evangelio entre personas que la

desconocen, es una idea puramente cristiana y justa. Por lo tanto, pues, nuestra

" Rodriguez Esteller, Omar. “La Intervencion espafiola en las aduanas marroquies (1862-1885)”.
Marruecos y el colonialismo espafiol (1859/1912) de la guerra de Africa a la “penetracion pacifica”. Op.
Cit. pp. 79-131.

78 Castillo, Rafael del. Espafia y Marruecos: la historia de la guerra de Africa, escrito desde el
campamiento. Cadiz: Imprenta de la revista médica. 1859. Recopilada en la Biblioteca Virtual de
Andalucia en el siguiente enlace:
http://www.bibliotecavirtualdeandalucia.es/catalogo/catalogo_imagenes/imagen.cmd?path=1009079&pos
icion=2 . Ultima consulta 1 de enero de 2016.
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guerra no puede ser censurada por nacion alguna, toda vez que en ella entra por

mucho la honra nacional y la civilizacién”. ™

Aun asi, Rafael del Castillo, empujado por sus intereses capitalistas como autor
especialista en literatura comercial,®® no esconde los objetivos imperialistas de la
campafa militar cuando habla del tesoro escondido del imperio marroqui, que debe ser
transferido a Espafia. Describe también el tesoro imperial del Palacio de Mequinez como
un paraiso de Edén,® ofreciendo asi un imaginario exdtico sobre Marruecos como un pais
lleno de reliquias fabulosas. Una historia de ficcion sin ninguna base real sobre un
supuesto tesoro escondido en una cueva de marmol protegido por esclavos negros
aislados del resto del mundo. El autor Ileg6é a mencionar una cifra de quinientos millones
de francos como suma del valor real del tesoro.8? Un argumento pragmatico para legitimar
el intervencionismo colonial en Marruecos ya que, a su juicio, el pueblo que no

aprovechaba sus riquezas merecia que su herencia pasara a otro.

Diario de un testigo de la guerra de Africa es otra obra de este género, del escritor
granadino Pedro Antonio de Alarcon. Se trata de un texto literario de un intelectual
espafol, hombre de su tiempo, de una ideologia conciliadora que pretendia resolver los
problemas de Espafia mediante un liberalismo moderado que unia los elementos méas
representativos en la sociedad espafiola. Quiza por ello admiraba la figura de O"Donnell,
y fue voluntario en la camparfia militar de 1859 contra el reino alaui.®® En este contexto,
la Guerra de Africa tuvo su légica politica, el partido liberal que gobernaba en Madrid
pretendia resolver la ruptura social que sufria Espafia desde el principio de las guerras
carlistas en 1833, a través de unir la nacién contra un enemigo histérico comun a todos
los esparioles. En esta fuente fundamental de la historia del colonialismo espafiol en
Africa, cuyo inicio era inminente, podemos ver claramente la fidelidad politica del autor

hacia este proyecto de guerra apoyado por el sector liberal de la opinién pablica espafiola

9 Ibid. p: 44.

80 pé¢rez, Beatriz. “La vida de un comerciante: Rafael del Castillo, 1861-1908”. En Revista Escuela de
Administracion de Negocios. Universidad de Texas.

81 Castillo, Rafael del. Espafia y Marruecos: la historia de la guerra de Africa, escrito desde el
campamiento. Op. Cit. p: 70.

8 1bid. p: 72.

8 Vifies Millet, Cristina. “El Africanismo de Pedro Antonio De Alarcén”. Pedro Antonio de Alarcon y la
guerra de Africa, del entusiasmo romantico a la compulsion colonial. Barcelona: Anthropos Editorial.
2004. p: 56.
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gue mantuvo intacto en su postura social y politica el ideario romantico de la mision
divina de Espafia en civilizar los pueblos “incultos”, un imaginario romantico cuando el

romanticismo ya comenzaba a ser historia.

Desde este enfoque histdrico, se explica la aportacion del autor espafiol que
cambio de forma definitiva la perspectiva de la politica espafiola hacia su vecino del sur,
desde un arabismo cultural se paso a un intervencionismo muy matizado por la necesidad
de expansion territorial de la nacion espafiola,3 amenazada por la posibilidad de que
Francia e Inglaterra la dejasen atras en la mision de civilizar el continente africano. El
espiritu exaltado y patriotico de este genero literario pretende defender el interés de una
Espafia imperial moderna que tiene una mision divina y una responsabilidad hacia
Marruecos y los marroquies. Asimismo, hay que contextualizar a Alarcén histéricamente,
como parte de una propaganda nacionalista dirigida al publico espafiol en un periodo de

guerra para fortificar el espiritu nacional. En este sentido afirma el propio Alarcén:

“En nuestra época de elaboraciéon, de transicion y de lucha, la
importancia de las naciones reside en su fuerza material, y Espafia cuenta ya con
un ejército sabio y robustamente organizado, cuyo mecanismo puede servir de
base a trescientos mil hombres, como hoy sirve a cuarenta mil; (...). Florece
nuestra hacienda, se afirma nuestro crédito, renace nuestra marina, aparece
nuestra industria, resucita nuestro nombre en Europa... [Trabajamos con buena
voluntad, y el largo martirio de la madre patria se convertira en gloria y en

ventura!”. &

Por otra parte, la referencia poética del escritor confiere a su diario una
importancia extraordinaria en la literatura colonial espafiola. A través de su tendencia
romantica y retorica sobre el moro, su tradicion de gran efecto teatral para los espafioles,
la impresion de su figura, su animacion, su estruendo, su colorido, es un iman para la
imaginacion de un poeta, lo que resulta util para expresar los suefios nacionales del autor,

y facilitar la atraccién popular en la peninsula hacia una aventura heroica, de gran valor

8 bid. p: 57.
8 De Alarcon, Pedro Antonio. Diario de un testigo de la guerra de Africa. Madrid: Ediciones del Centro.
1974. p: 31.
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nacional y ético.®® La obra de Alarcon en nuestra opinion es mas bien un teatro romantico
ficticio que alimentaba el imaginario popular espafiol con unas fantasias irreales pero
necesarias para el futuro de la presencia colonial espafiola en territorio marroqui, una
construccién ejemplar del concepto llamado en los estudios antropoldgicos fronteras
imaginarias entre conquistadores y conquistados, colonos y colonizados.” Con este
objetivo el autor espafiol describi6 de esta forma la avanzadilla de las tropas moras en su

guerra contra los cristianos:

“Alla, sobre la cumbre de una montafia, que distaria un cuarto de legua
de nosotros, percibiase, efectivamente, destacada en silueta sobre el cielo, una
linea de extrafias figuras, a pie y caballo, todas vestidas de largas ropas
blanquecinas y formando una procesion de contornos tan clasicos y severos, que
parecian arrancadas de un bajorrelieve. Nada faltaba para completar la ilusion:
ni el brillo de sus largas armas, ni la bandera amarilla llevada a la grupa por un
jinete, ni los ondulantes albornoces, ni el gallardo andar de los caballos, que asi

corrian por entre pefias y matorrales como si pisasen las arenas del desierto”.%

En resumen, la guerra de Africa fue un acontecimiento crucial en la historia de la
Espafia contemporanea. Durante este conflicto bélico, se hizo posible combinar el
catolicismo y el nacionalismo en un proyecto atractivo para una patria. Alvarez Junco
argumenta este aspecto con la confluencia entre el arzobispo de Madrid, Tomas Iglesias
y Barcones, y el republicano Castelar: ambos llamaban a pelear por la patria, aunque para
el primero era una guerra santa contra el Islam y para el segundo una conquista en nombre
del progreso y la civilizacion, causa bendecida a su vez por la providencia.®® Finalmente,
el espafiolismo quedaba vinculado fuertemente con la religion como queria la derecha

conservadora: un dato importante en el desarrollo histdrico del Estado espafiol que estaba

8 Rueda, Ana. “El enemigo invisible de la guerra de Africa (1859/1860) y el proyecto historico del
nacionalismo espafiol: Del Castillo, Alarcon, Landa”. The Colorado Review of Hispanic Studies. 2006. pp.
147-167

8 Las fronteras imaginarias, es un concepto aun de circulacién restringida entre la antropologia y el
psicoanalisis, en general es una combinacién de imagenes e ideas ficticias sobre el otro, es decir, el
mantenimiento de las mismas fronteras politicas y culturales anteriores, que quedan impresos en el
imaginario colectivo de una nacién o un grupo humano, aunque no existen en la realidad. VVéase, Gonzalez
Alcantud, José Antonio. “Poética de la conquista en la obra orientalista de Pedro Antonio de Alarcén”.
Pedro Antonio de Alarcon y la guerra de Africa, del entusiasmo romantico a la compulsion colonial. Op.
Cit. p: 11.

8 De Alarcon, Pedro Antonio. Diario de un testigo de la guerra de Africa. Op. Cit. p: 64.

8 Alvarez Junco, José. Mater Dolorosa, la idea de Espafia e n el siglo XIX. Op. Cit. p: 515.
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en fase de transformacion de imperio a nacion. En esta trayectoria sociopolitica,
Marruecos se configura como el espacio geogréafico mas influyente en la politica interior
de Espafia. Como veremos a continuacion, de un modo u otro la orilla sur del estrecho de

Gibraltar recuperaba entonces su papel esencial en la historia peninsular.

4. El desarrollo sociopolitico espafiol de principios del siglo XX (1900-1931)

A comienzos del siglo XX, tras la serie de revueltas populares, revoluciones y
guerras civiles que habian consumido la mayor parte del siglo XIX espafiol, el Estado
confesional habia permanecido intacto. La Iglesia Catdlica mantenia su posicion
sociopolitica privilegiada en la sociedad, debido al caracter ecléctico de la Constitucién
de 1876. Era esta una carta magna firme en sus bases conservadoras, pero confusa en los
articulos de referencia a la monarquia liberal que se suponia que era Espafia entonces,
como en los aspectos de la soberania compartida entre el Rey y las Cortes, el regreso al
sufragio restringido y la defensa de un orden publico militarizado. Pero en cierto modo,
no se puede negar el éxito de la Restauracion como un régimen politico que subsistié sin
grandes cambios durante medio siglo, alejando a Espafia de los sobresaltos y vaivenes
provocados por numerosos pronunciamientos militares y levantamientos sociales. La
estabilidad politica del sistema de la Restauracion fue lograda mediante un modelo
bipartidista de inspiracién britanica que perseguia el reparto pacifico del poder entre las
élites conservadoras Y liberales,® vy la aceptacion en los margenes del sistema de las

tendencias moderadas de carlitas y republicanos que no rechazaran el sistema liberal %

A nivel social, la clase alta en general seguia fiel a la fe catdlica e impulsé al
renacimiento cat6lico a través de numerosas donaciones de edificios y rentas a las
congregaciones religiosas. El catolicismo se veia a si mismo como la religion histérica de
Espafia encargada de proteger el orden social, la familia y la patria, en estrecho
matrimonio con el Estado. La ideologia del nacionalismo cat6lico era una realidad en la

% Europa contenia sistemas politicos muy distintos, pero a grandes rasgos en todo el continente las fuerzas
tradicionales y conservadoras mantenian una posicion privilegiada en los circulos claves del poder estatal:
la burocracia, las fuerzas armadas y el cuerpo diplomatico. Véase, Mayer, Arno J. The Prsistence of the
Old Regime. Europe to the Great War. Londres: Croom Helm. 1981. pp. 4-7. Para esta época, se habla en
los recientes estudios historicos de regimenes liberales constitucionales y no de regimenes democraticos,
por los elementos anti-democraticos que contenian los sistemas de poder que configuraban el Estado.
Véase, Romero Salvado, Francisco y Smith, Angel. La Agonia del liberalismo espafiol. De la revolucion a
la dictadura (1913-1923). Granada: Editorial Comares. 2014.

%1 Casanova, Julian y Andrés, Carlos Gil. Historia de Espaiia en siglo XX. Barcelona: Ariel Historia. 2009.
p: 10,11.
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vida publica, e incluso privada de los espafioles. Una sociedad con una Unica religion
dominante y coherente, era por excelencia preservacion total de la estructura social, o al

menos eso se pensaba.®?

Aln asi, la sociedad espafiola estaba experimentando profundos cambios
socioculturales, la clase media urbana e incluso las familias de la pequefia burguesia
vieron con malos ojos la politica de emplear al clero en los servicios publicos de
educacion, sanidad y servicios sociales. Era una politica apoyada por el Papa Ledn XIllII
y la Sagrada Congregacion de Religiosos para mantener la numerosa comunidad de
religiosos catolicos regresados de las antiguas colonias espafiolas, las clases medias de la
sociedad espafiola entraban en competencia con el clero en un reducido mercado laboral
que ofrecia el sector publico. El anticlericalismo del partido republicano tuvo sus origenes
sociales en este asunto concreto.®®* Aunque a nivel publico, el principal blanco de sus
criticas era la financiacion de la Iglesia, una cuestion fundamental en el conflicto social
en la Espafa del principio del siglo XX; en 1900 la Iglesia recibié una suma total de
20.307.745,92 ptas. como financiacion estatal en virtud del concordato de 1851, la
legalidad vigente que organizaba la relacion con la Santa Sede. Por otra parte, era
conocida la valoracién de Joaquin Aguilera, secretario de Fomento del Trabajo Nacional,
que 1912 atribuye a los religiosos la propiedad de al menos un tercio de la riqueza del

pais.%*

En este enfrentamiento propio de la politica espafiola, Marruecos no estuvo
ausente, pues las inversiones en las minas del Rif realizadas por Claudio Lépez y Bru,
Marqués de Comillas y propietario de la poderosa comparia maritima la Trasatlantica,
eran para muchos espafioles una simple administracion del capital financiero de la
Compafiia de Jesus, una orden religiosa acusada por numerosos sectores de la opinion
publica de acumular requisas comerciando con bienes de primera necesidad como el
azucar y el tabaco, aprovechandose por ello de un trato de favor por parte del Estado. La
mayoria de las érdenes religiosas no pagaban impuestos, ni aranceles aduaneros; estos
privilegios tributarios perjudicaron el mercado, puesto que los comerciantes de clase
media no podian competir con los bajos precios de los productos del clero, especialmente

habida cuenta de que este Gltimo pagaba muy poco por la mano de obra que trabajaba en

% |bid. p: 36.

% Connelly Ullman, Joan. La Semana Tragica. Trad. Gonzalo Pontdn. Barcelona: Ediciones B. 2009. p:
37.

% Botti, Alfonso. Cielo y dinero, el nacionalismo catdlico en Espafia (1881/1975). Op. Cit. p: 45.
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sus fabricas, que en muchas ocasiones eran los mismos religiosos o los acogidos en sus

instituciones, incluso muijeres y nifios.*

En consecuencia, las tendencias anticlericales aumentaron su presencia en la
sociedad de modo muy relevante, suméandose a ellas los intelectuales liberales y la
izquierda burguesa. Reducir el poder de la Iglesia era un objetivo clave en la lucha social
que experimentaba el pais en las primeras décadas del siglo XX, concebida como un
elemento indispensable para llevar a cabo reformas politicas modernizadoras. En los
grandes centros urbanos, sobre todo en Barcelona, emergié una red de periodicos,
escuelas laicas y diferentes manifestaciones de una cultura popular, basicamente anti-
oligarquica y anticlerical. Los cambios politicos e ideologicos en Espafia no solo
pretendian reducir la influencia del clero, sino eliminar la Iglesia como poder puablico,
entendida como una fuerza politica reaccionaria responsable del atraso social, e incluso

una rama de gobierno indirecto.%

La expansion demogréfica, el crecimiento del espacio urbano y el aumento de la
industrializacion del tejido econdmico en la sociedad espafiola fueron los principales
factores socioecondmicos del proceso secularizador en Espafia. La poblacion espafiola
que era de 18,6 millones de habitantes a comienzos de siglo, llegaba a casi 24 millones
en 1930, mientras muchas ciudades doblaban su poblacion en la misma época. La
prosperidad de nuevos negocios urbanos sobre todo en el sector inmobiliario cred una
amplia clase obrera, agudizando la pobreza y la desigualdad. Los desequilibrios de ese
crecimiento se vieron reflejados en la division social del espacio urbano.®” La baja calidad
de viviendas, la duracién de la jornada laboral — entre 12 y 13 horas diarias — y la ausencia
de una minima cubertura asistencial para enfermedades, eran problemas fundamentales
de la vida diaria de la clase obrera espafiola. Pero la realidad era mucho mas dura, con
todo tipo de carencias: faltaban escuelas, carreteras, electricidad, etc. La clase media vivia
en serias dificultades, y era casi imposible mejorar las condiciones de vida, si no se habia

nacido en el seno de una familia acomodada.®®

% Connelly Ullman, Joan. La Semana Trégica. Op. Cit. pp.34-36.

% Casanova, Julian y Andrés, Carlos Gil. Historia de Espania en siglo XX. Op. Cit. p: 37,38.

9 para comprender el alcance de los cambios sociales en la politica espafiola, véase, el ritmo de la vida
cotidiana en Espafia a comienzos de los treinta y el impacto de la crisis econémica de 1929 en los
acontecimientos politicos de la década. Tusell, Javier. Historia de Espafa en el siglo XX. Madrid: Santillana
Ediciones Generales. 2007. pp. 32-55.

% Casanova, Julian. “La Iglesia Catolica y el estado de los conflictos sociales en el siglo XX”. Heraldo de
Madrid. En el siguiente enlace:
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Para la Iglesia y la mayoria de los catolicos espafioles, la cuestion de la justicia
social como un valor humano esencial en el Estado moderno, era a comienzos del siglo
XX un asunto marginal. Entre ellos pervivia la mentalidad tradicional de caridad, propia
del antiguo régimen. La monarquia ni siquiera permitia movimientos reivindicativos
reformistas. La obsesion por el orden pablico era un verdadero obstaculo para no entender
los cambios profundos de la sociedad espafiola. Las huelgas en Barcelona, los motines en
muchas ciudades espafiolas y la creacion de organizaciones socialistas y anarquistas, eran
factores de una division social cada vez mas grande y peligrosa.’® Sin embargo, la
monarquia y la Iglesia no reconocian el caracter politico y social de las luchas populares
y confiaban en “el buen pueblo espafiol escasamente contaminado por las ideas
socialistas”,'® identificando cada vez mas a los “buenos espafioles” y a la “gente del

orden” con el catolicismo.

Espafia era un pais donde el poder politico y el religioso estaban estrechamente
unidos, y donde la Iglesia monopolizaba la educacion, los servicios sociales y una gran
parte de la sanidad. Frente a ello, la industrializacién y el crecimiento urbano fueron
factores de gran importancia social, sobre todo en el aumento del nivel de la agudizacién
de los conflictos de clase. La Iglesia se convirtio desde el principio del siglo XX en un
enemigo de clase para las capas mas humildes de las ciudades espafiolas, que
desconfiaban profundamente de un catolicismo siempre al lado de los mas ricos y
poderosos. Mientras en Castilla, Aragon y las provincias vascas, la vida religiosa
mantenia su caracter vital en la vida diaria de las regiones rurales,*®® en los grandes
centros urbanos de Madrid, Barcelona, Valencia y Sevilla e incluso las cuencas mineras
de Asturias y Vizcaya, el pueblo ignoraba en mayor medida las doctrinas y los ritos

catolicos.102

En un informe enviado al Vaticano el 1 de noviembre de 1931 por dos sacerdotes

— Luis Carreras y Antonio Vilaplana —, colaboradores del cardenal de Tarragona, se

http://heraldodemadrid.net/2014/10/15/la-iglesia-catolica-el-estado-y-los-conflictos-sociales-en-el-siglo-
xx-i/ . Ultima consulta 12 de febrero de 2016.

% Lacrisis del liberalismo espafiol no fue coyuntural sino estructural, el régimen sufria problemas orgéanicos
en todas las esferas sociales, a partir de 1919, sectores de alta burguesia y clases medias ponian en duda la
capacidad del sistema en mantener la paz social. Véase, Romero Salvadd, Francisco, y Smith Angel. La
Agonia del liberalismo espafiol. De la revolucién a la dictadura (1913-1923). Op. Cit. pp.1-30.

100 Montero, Feliciano. “El primer catolicismo social y la “Rerum Novarum” en Espafia 1889-1902”
Madrid: CSIC. 1983. p: 401.

101 véase, el papel del espacio rural en el sistema politico de la época de la restauracion borbdnica (1874-
1931). Julia; Santos, et al. La Espafia del siglo XX. Madrid: Marcial Pons Historia. 2003. pp. 17-26.

102 Casanova, Julian. “La Iglesia Catélica y el estado de los conflictos sociales en el siglo XX”. Op. Cit.
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http://heraldodemadrid.net/2014/10/15/la-iglesia-catolica-el-estado-y-los-conflictos-sociales-en-el-siglo-xx-i/

reconocia que “Espafia se empobrecia religiosamente” y se insistia sobre la necesidad de
“una restauracion social cristiana”. Tres afios después, en 1935, el jesuita Francisco
Peird, parroco de San Ramon en el barrio madrilefio de Vallecas, pintaba un panorama de
una parroquia a la que solo el 7% de los habitantes del barrio asistian a la misa del
domingo, uno de cada cuatro ni siquiera habia sido bautizado, y unicamente uno de cada
diez recibia los sacramentos al morir. Otros informes elaborados por curas llegaban a los
mismos resultados en Catalufia y numerosos pueblos de Andalucia: era un fracaso social
de la Iglesia Catolica en Espafia que no era capaz de hacer frente a la apostasia de las
masas, por motivos sobre todo politicos y econdmicos, reconociéndose que “el odio feroz

a la Iglesia era muy superior al que inspira el capitalismo” 1%

La extension del sentimiento anticlerical entre las clases populares qued6 patente
de modo violento en los acontecimientos de la Semana Tragica de Barcelona, entre el 26
de julio y el 2 de agosto de 1909. En las revueltas populares que estallaron en Barcelona
y otras ciudades de Catalufia por el descontento general provocado por la decision del
gobierno de Antonio Maura, debido al envio de tropas de reserva a Marruecos,'** se
manifestaron con una reaccion de odio y violencia contra la Iglesia como simbolo de
explotacion capitalista de las clases bajas mas dafiadas por la guerra.l®® De todos los
simbolos del Estado y del capitalismo solo fueron quemados edificios religiosos, iglesias
y conventos. A pesar de que el levantamiento fue iniciado como protesta contra una guerra
colonial capitalista, no fueron atacados ni bancos, ni fabricas, ni casas de ricos o
guarniciones militares. Segun Connelly Ullman, la violencia anticlerical fue impulsada
por el Partido Radical con el fin de mantener su posicion politica dentro del sistema
establecido.'% En todo caso, no vamos a entrar aqui en esta discusion historica, ya que
nuestro objetivo es otro: destacar los resultados de la segunda guerra de Marruecos en el
marco general del conflicto social en Espafia. Asi, la Semana Tragica fue una
consecuencia directa de la interrelacion historica entre ambos paises, donde la religion

siempre es un determinante decisivo.

108 Una cita del candnigo Maximiliano Arboleya (1870-1951), una figura destacable del catolicismo social,
era sacerdote, sociélogo y activista revindicaba a un sindicalismo catélico puro sin intervencién de los
patronos. Ibid.

104 \/éase, Terreros, Gonzalo. Las guerras de Marruecos, la politica de Maura. Barcelona: Erasmus
Ediciones. 2014. pp. 162-172.

105 Casanova, Julian y Andrés Carlos Gil. Historia de Espafia en siglo XX. Op. Cit. p: 46,47.

106 Connelly Ullman, Joan. La Semana Tragica. Op. Cit. p: 654,655.
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El desenlace de esta semana tragica no era poco en la dinamica sociopolitica
esparfiola, después de la caida del gobierno conservador de Maura en octubre de 1909, los
liberales llegaron al poder con un proyecto de regeneracion democrética, donde la
cuestion religiosa fue fundamental en su programa politico. El gobierno de José Canalejas
comenzd un proceso de reformas juridicas para llevar a cabo una separacion moderada
entre la Iglesia y el Estado. En este sentido, es destacable la real orden del 30 de mayo de
1910 que trataba de restringir el excesivo numero de drdenes religiosas y afirmar la
supremacia del poder civil sobre ellas. Incluso ante la negativa posicion del Vaticano en
revisar el Concordato de 1851, se intentaba en estas fechas limitar la actividad de estas
Ordenes religiosas mediante la famosa Ley del Candado, que fue aprobada
unilateralmente en el Senado el 4 de noviembre de 1910. Con estas medidas moderadas,
el gobierno de Canalejas pretendia contrarrestar el clima hostil en el seno de la sociedad,

generada por el conflicto clerical/ anticlerical. %’

En la década de los veinte, los vientos de cambio en Espafia soplaron otra vez en
la historia desde Marruecos. El desastre de Annual de 1921 frente a la resistencia rifefia
liderada por ‘Abd al-karim generd una grave crisis politica en la peninsula. La derrota
provoco una profunda division politica en la sociedad espafiola: la monarquiay el ejército
estaban en el punto de mira, con muy duras criticas por la corrupcion y la mala gestion
militar. Ciertamente, la crisis de régimen de la Restauracion se engloba dentro del proceso
general de desmoronamiento de los sistemas parlamentarios en la Europa de posguerra.
La depresion econdmica y los ecos sociales de la revolucion rusa resonaron fuertemente
en Espafia y agudizaron aun mas la division social y politica del pais, que estaba bajo una
influencia transformadora de una incipiente industrializacién y una tensa actividad
reivindicativa del movimiento obrero.1% En estas circunstancias, el sistema canovista vio
frustrado su intento de integrar las nuevas fuerzas econémicas y sociales en su sistema
parlamentario, lo que condujo a un debilitamiento progresivo del poder civil. No obstante,

el caso espafiol, a diferencia a otros similares en el entorno europeo, tuvo en el problema

197 Fue una ley muy moderada que reproducia casi literalmente parte del acuerdo elaborado en 1904 entre
el gobierno conservador de Maura y el nuncio papal. La Unica diferencia era que el proyecto de Canalejas
fue convertido en ley sin la aprobacién previa del Vaticano. Fue mas bien una cuestion de forma que de
fondo, aunque su significado politico fue importante en su tiempo. Ibid. pp. 670-673.

108 Para una perspectiva no tradicional respecto la reivindicacion politica-sindical, es recomendable la
lectura de un estudio sobre la lucha de los obreros espafioles en la etapa de entreguerras en Barcelona y sus
condiciones materiales de la vida cotidiana: vivienda, ocio, transporte en masas, urbanismo, etc., que
provocarian protestas sociales como en la huelga de alquileres de 1931. Oyo6n, José Luis, et al. Vida obrera
en Barcelona de entreguerras. Barcelona: Centro de Cultura Contemporanea de Barcelona. 1998.
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colonial de Marruecos un atolladero en el que acabaron las ultimas esperanzas del

progreso liberal en Esparia.1%

El desastre de Annual fue la causa fundamental del resquebrajamiento definitivo
del sistema parlamentario espafiol. Los resultados directos de la derrota fueron
catastroficos en todos los sentidos, Marruecos se convirtio en un lastre para el Tesoro
espanol, causando profundas preocupaciones para la opinion publica del pais; la precaria
estabilidad politica se vio seriamente amenazada por las caidas sucesivas de los gobiernos
en Madrid, en apenas dos afios se nombraron tres gobiernos;*° lo que favorecia de forma
nitida a las fuerzas antimonarquicas, otorgandoles una oportunidad de adquirir mayor

visibilidad y protagonismo en la vida politica espafiola.

Ademés de ello, el debate de las responsabilidades politicas termind
desacreditando a las Cortes espafiolas, por su caracter partidista incapaz de determinar los
fallos del sistema, ni a los cargos politicos responsables de la derrota militar. La
monarguia por su parte, estaba en un mal lugar ante los ojos de la opinion publica, sobre
todo por la relacion del rey Alfonso X111 — conocido entonces como el “africano” por su
apoyo incondicional a la aventura colonial — con el general Silvestre, lo que se interpret6
como intervencion directa que va mas alla de lo que permitian sus competencias como
monarca constitucional. El rey estaba convencido de que la Corona se encontraba en
peligro, la delicada situacion politica podia echarla a perder en cualquier momento, una
razén de peso que probablemente explica la tacita aceptacion del monarca espafiol del
golpe de Estado de septiembre de 1923, poniendo fin a la época de la Restauracion liberal

e instalando una dictadura militar encabezada por el general Miguel Primo de Rivera.'!

Este periodo fue clave en la historia del nacionalismo espafiol. Se produjo la
consolidacién de un canon patriético autoritario, catélico y antiliberal que vino a
configurar las bases del discurso de la extrema derecha espafiola. Se trataba de una fusién

doctrinal entre el tradicionalismo espafiol y el fascismo europeo, que daria lugar a una

109 |_a Porte, Pablo. “El Atolladero de Marruecos y la Crisis de la Restauracion (1917-1923)”. La Agonia
del liberalismo espafiol. De la revolucidn a la dictadura (1913-1923). Op. Cit. p: 223.

110 E| primero, el gobierno de concentracién de Maura, agosto de 1921- marzo de 1922; el segundo, el
gobierno conservador de Sanchez Guerra, abril-diciembre de 1922; y el tercero, el gobierno liberal de
Garcia Prieto, diciembre de 1922- septiembre de 1923. Ibid. p: 228.

111 Miguel Primo de Rivera y Orbaneja, nacido en Jerez de la Frontera el 8 de enero de 1870y fallecido en
el exilio en Paris el 16 de marzo de 1930. Fue general en el ejército espafiol, capitan de Catalufia, ejercié el
poder politico como dictador entre 1923-1930. VVéase, Tamames, Ramén y Casals, Xavier. Miguel Primo
De Rivera. Barcelona: Cara Cruz, Ediciones B. 2004. También del primer autor. Ni Mussolini ni Franco:
la dictadura de Primo de Rivera y su tiempo. Barcelona: planeta. 2008.
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formacion ideologica nacionalista de caracter totalitario, que en realidad era la semilla de
que iba a conocerse posteriormente como nacional-catolicismo.*2Aunque algunos
investigadores'® insisten en subrayar el caracter catdlico de los monarquicos

alfonsinos,

lo que a su juicio no haria posible el acercamiento al fascismo
revolucionario moderno surgido durante los afios treinta. No obstante, el catolicismo no
se presenta como un obstéculo para elaborar una interpretacion ideol6gica antiliberal, sino
al contrario, era compatible con el espiritu autoritario de la derecha europea en general.
El objetivo era claro, crear un concepto sagrado de nacion para legitimar el Estado
autoritario como el Unico sistema politico capaz de defender los intereses economicos y

los valores religiosos y culturales, imprescindibles para la supuesta unidad nacional. *°

Esta doctrina surge en los afios posteriores a la | Guerra Mundial, con el triunfo
de la revolucion Bolchevique en 1917 y el crecimiento de un poderoso movimiento
obrero, lo que daria pie a la movilizacion de la alta sociedad en Europa para frenar el
avance de la izquierda a través del concepto llamado “integracion social negativa”.11®
Este consistia en un adoctrinamiento nacionalista de las clases bajas y medias en la que
se concentra el imaginario colectivo de los ciudadanos contra enemigos internos y
externos, articulando las diferentes clases sociales sobre un ideal patriotico no realista. Se
trata de un proceso histérico que Ilegd a su punto algido en la etapa de entreguerras,
cuando el viejo continente estaba inmerso en una guerra civil europea entre la derecha y
la izquierda manifestada de distintas formas.!!” En estas fechas, los regimenes autoritarios
crearon gigantescas maquinarias propagandisticas para crear fervor nacionalista en las

masas de la forma mas homogénea posible.!'® Espafia no era una excepcion, Primo de

112 Quiroga Fernandez de Soto, Alejandro. Los origenes del nacionalcatolicismo: José Pemartin y la
dictadura de Primo de Rivera. Granada: Editorial Comares. 2006. p: 3y 4.

113 véase, por ejemplo, Payne, Stanley. Falange: Historia del fascismo espafiol. Madrid: G. A. Springer.
1985. Cuevas Pedro, Carlos Gonzalez. Accién Espafiola. Teologia Politica y nacionalismo autoritario en
Espafia. (1913-1936). Madrid: Tecnos. 1998.

114 |_a mayoria de los idedlogos de Primo de Rivera eran conocidos como monarquicos alfonsinos, como
referencia a su lealtad al Alfonso XIII. Tras la caida del Marqués de Estella en 1930 se unieron para formar
la Unién Monérquica Nacional. Muchos de ellos ocupaban posteriormente cargos de primera fila durante
el franquismo.

115 Quiroga Fernandez de Soto, Alejandro. Haciendo espafioles: la nacionalizacion de las masas en la
dictadura de Primo de Rivera (1921-1930). Madrid: Centro de Estudios Politicos y constitucionales. 2008.
p: 24, 25,26.

116 Para el concepto de “integracion negativa” véase, Wehler, H.U. The German Empire (1871-1918).
Learmington Spa: 1985. pp. 100-137.

117 Sobre el concepto de “guerra civil europea”, véase, Preston Paul. “la Guerra Civil Europea, 1914-1945.
El siglo XX. Historiografia e historia. Valencia: Universidad de Valencia. 2002. pp. 137-165.

118 Quiroga Fernandez de Soto, Alejandro. Haciendo esparioles: la nacionalizacién de las masas en la
dictadura de Primo de Rivera (1921-1930). Op. Cit. p: 1,2.
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Rivera se dio cuenta de que los viejos mecanismos de control social del siglo XIX estaban
caducados en una sociedad muy activa politicamente, ya que acudié al nacionalismo

como modo de tener una paz social duradera sin pagar el peaje de la de democracia.!*®

Para lograr esta “integracion social negativa” se tuvo que desarrollar y transmitir
al conjunto de la poblacién, un discurso de los intelectuales organicos primorriveristas
que defendiese un nacionalismo estatal, en el cual las instituciones publicas (el ejército,
el sistema educativo y la administracion), ocupaban con el partido oficial y la milicia del
Somatén nacional todo el espacio de la vida politica espafiola. Se trata de un tipo de
patriotismo que enlaza con el nacional-socialismo alemén y al fascismo italiano como dos
ejemplos ideales. El nacionalismo gubernamental utiliz6 los mismos mecanismos y tuvo
los mismos objetivos de las dictaduras europeas. En el ambito internacional, pretendia
resolver definitivamente el problema colonial espafiol en Marruecos logrando un éxito
por el desembarco de Alhucemas en 1925 que favorecio la legitimidad de las Fuerzas
Armadas que ocupaban el poder. A través de una militarizacion del orden publico y una
represion sistematica de los opositores del régimen, la vida pablica espafiola se convirtid
en un estado de excepcion permanente. Anarquistas, socialistas, comunistas, nacionalistas
vascos Y catalanes, todo el mundo que no aplaudiese la postura oficial seria caracterizado
como “enemigo de la patria”, y acabar con ellos implicaba salvar a la nacion y el

Estado.1?0

En el pensamiento espafiol desde las ultimas décadas del siglo XVIII, existia un
lema bastante negativo a nivel social, pero eficaz en politica para difamar los
movimientos reivindicativos de caracter izquierdista, incluso liberal: “La teoria de las dos
Espafas”. Una metafora frecuente en el pensamiento espaiiol que distingue social y
politicamente entre una Espafia vieja: religiosa, monarquica, de las tradiciones, habitos
tranquilos, costumbres sencillas, escasas necesidades, sobresaltada por la presencia de
aquella Espafa nueva, con sus incredulidades religiosas, su complejidad politica y sus
ideologias modernas. Dos Espafias presentadas por Menéndez Pelayo como dos banderias

separadas por un mar de sangre y un abismo de ideas.*?

119 Quiroga Fernandez de Soto, Alejandro. Los origenes del Nacional Catolicismo: José Pemartin y la
dictadura de Primo de Rivera. Op. Cit. p: 9, 10

120 |bid. p: 10,11.

121 Julia, Santos. Historia de las dos Espafias. Madrid: Santillana Ediciones Generales. 2004. p: 147.
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Esta metafora es en realidad fruto de una interpretacién maniquea que no reconoce
un punto intermedio entre el bien y el mal. La patria se identifica con la religion y la
Espafa verdadera (tradicional) es un concepto unico en el que no cabe diversidad interna
alguna. Eliminar la otra Espafia del mal era la solucion final a la que llegaron los
absolutistas, como Rafael Vélez, Francisco Alvarado y Diego José de Cadiz (siglos XV1II
y XIX). La division entre las dos Espafias continu6 en la época de la Restauracion por la
historiografia tradicionalista a partir de la escision establecida por Menéndez Pelayo entre
heterodoxos y ortodoxos esparioles. Mientras en la vida politica, los carlistas e integristas
catélicos mantuvieron la misma postura de antiespafa para denominar a todos aquellos

que no creen en los dogmas de la religion y la patria.??

Todo este discurso tradicionalista antirrevolucionario fue recuperado durante los
afios 20 por José Pemartin Sanjuan.'?® Se trata de uno de los pensadores mas relevantes
del nacionalismo catdlico espafiol, no solo en esa época, sino también de cara a cincelar
los cimientos ideoldgicos del franquismo. Segin Pemartin, la Espafia real habia renacido
con la dictadura de Primo de Rivera, que contraponia la Espafia liberal de la época de
Restauracion. En la patria real se habian salvado dos elementos en la lucha contra los
antiespafia: el ejército y el lider providencialista. La figura de Primo de Rivera como lider
del Movimiento de Salvacion Nacional fue exaltada por la propaganda oficial, que hizo
todo lo posible para iluminar su labor militar y politica, sobre todo después del exitoso
desembarco de la Armada en la bahia de Alhucemas en 1925. Por otra parte, encontramos
un interés especial en el discurso pemartiniano para vincular al dictador con la divinidad
catolica.'?* Segin Pemartin, la verdadera Espafia luchaba con la ayuda divina, a través de

la figura del lider que estaba movida por las manos de Dios:

122 £ este sentido, véase las observaciones de Alvarez Junco sobre el folleto del fray Diego José de Cadiz,
El soldado cat6lico en guerra de religion, que resume las raices de la identificacion entre espafiolismo y
catolicismo, y las criticas xendfobas (antifrancesa) a la reforma liberal. Alvarez Junco, José. Mater
Dolorosa, la idea de Esparia en el siglo XIX. Op. Cit. p: 340,341.

123 Nacio en Jerez de la Frontera el 29 de febrero de 1888, donde estudio su bachillerato en el Colegio de
los Hermanos Maristas. En 1902 se trasladé a Francia para proseguir su educacion en Paris. En 1907 ingreso
en la Escuela Central de Artes y Manufacturas de Paris, donde logré el diploma de ingeniero metaltrgico
en 1910. Después se trasladd a Gran Bretafia para estudiar en la Universidad de Londres. En la década de
los afios 20, fue la figura més destacable del periodismo progubernamental. Llegd a publicar una
voluminosa obra de caracter apologético, Los valores historicos de la dictadura espafiola. En 1938, durante
la Guerra Civil, Franco nombré a Pemartin jefe del Servicio Nacional de Ensefianza Superior y Media para
continuar su misién como idedlogo politico de la ultraderecha espafiola. Murié en 1954. VVéase, Quiroga
Fernandez de Soto, Alejandro. Los origenes del Nacional Catolicismo: José Pemartin y la dictadura de
Primo de Rivera. Op. Cit. p: 5, 6, 7,8.

124 |bid. pp.49-51.
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“Redimidos los conceptos de Patria y Monarquia, esencialmente religiosos, como
hemos demostrado, de las aberraciones politicas heterodoxas, proclamado el de
religion, el esplendor de la nueva Espafia surgié rapido, como aparece y surge

en todas las grandes obras de Dios”.*%

El Protectorado de Marruecos fue la cuestion ideal donde encajaba de forma
natural la ideologia nacional de la dictadura militar de Primo de Rivera, puesto que en
este asunto se encuentran todos los elementos del discurso politico de régimen: el
enemigo de la patria, la lucha por el honor de Espafia, y el espiritu catolico de la identidad
espafola. A nuestro juicio, la Guerra del Rif fue un espacio bélico muy necesario para
desarrollar el nacionalismo catolico en territorio peninsular. La corroboracion de ello
estaba en la conocida postura de Primo de Rivera respecto a Marruecos: el general ya
habia planteado en dos ocasiones la idea de abandonar definitivamente la zona norte
marroqui, que era en su opinion un pedazo de tierra sin valor alguno, incluso mas alla,
estaba dispuesto a renunciar a la ciudad de Ceuta a favor de Gran Bretafia para
intercambiarla por Gibraltar. Durante muchos afios, el alto cargo militar espafiol desde
1917, como gobernador militar de Cadiz, y como capitan general de Madrid en 1921,
creyé en el abandono total del Protectorado como la solucion mas acorde con sus

convicciones.1%6

Sin embargo, cuando se convirtié en dictador al mando de un régimen militar
cambid totalmente sus opiniones, ya que en aquellos afios de la década de los 20,
Marruecos no era simplemente una cuestion colonial sino un expediente de alto valor
estratégico en la agenda politica del Estado espafiol. Abandonar Marruecos era visto como
una opcion humillante para la nacion espafiola, una declaracion de impotencia a nivel
internacional que afectaria sin duda las relaciones exteriores de Espafia como potencia de
segundo orden, y que perdiera incluso su peso politico como fuerza regional en el
Mediterraneo. A nivel interior, el directorio militar de Primo de Rivera temia una posible
rebelion en el seno de sus propias fuerzas armadas, por los fuertes vinculos del ejército

de Africa con la empresa colonial espafiola, que los oficiales africanistas no estaban

125 pemartin, José. Los valores histdricos de la dictadura espafiola. Madrid: Editorial Arte y Ciencia, 1928.
p: 50.

126 Syeiro Seoane, Susana. Esparia en el Mediterraneo, Primo de Riveray la” Cuestion Marrogui”. Madrid:
Universidad Nacional de Educacion Distancia. 1993. pp.133-136.
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dispuestos a perder de ningn modo. Las criticas dentro del ejército hacia la politica
inicial de repliegue militar adoptada por Primo de Rivera, llegaron a ser publicas en la
Revista de tropas coloniales, donde los tenientes coroneles Franco, Pareja y Pozas
presentaron la dimision. La division dentro de las fuerzas armadas era evidente, y el
propio directorio militar amenazé publicamente el 23 de julio de 1924, con castigar
duramente a cualquier cargo militar que no acatara las ordenes respecto al pleito

marroqui.*?’

En esta etapa historica (1923-1930), la derecha espafiola situaba al problema
marroqui en la centralidad de la politica espafiola, ya que no se podia separar de ningun
modo el discurso nacional-catélico elaborado en la peninsula con los acontecimientos
ocurridos en el norte de Africa. Los elementos de la ideologia nacionalista estaban
presentes visiblemente en el Protectorado. Resolver este problema de forma acorde con
los interese de régimen, significaba en el terreno politico reforzar todos los lemas de la
Espafia verdadera tradicional, la gran naciéon apoyada por la voluntad divina. Para
transmitir este contenido, no hay mejor que las propias palabras del dictador espafiol

Miguel Primo de Rivera en referencia al problema marroqui:

“He de omitir al abordar el primer punto que es el de Marruecos. (...) He de
explicar, tal vez por cuarta, quinta o sexta vez, la evolucion de mi pensamiento
en esta materia (...), después de haber mantenido un criterio, lo modifico por el
conocimiento del ajeno o por la fuerza de las circunstancias, (...). En este
problema me han hecho modificar mis ideas no solamente las razones sino las
circunstancias. Abd-el-Krim se puso en un enlace mas o menos romantico, (...)
y vino para Espafia la amenaza cierta y proxima de que la costa de enfrente, en
pleno Mediterraneo, a pocas millas de Almeria y de Malaga, pudiera nacer una
base de submarinos, una base de aviacion, una base propia para desarrollar los
peligros que la moderna ciencia ha hecho factibles y que constituyen siempre una
seria amenaza, aun en manos de pequenos. (...) Estabamos obligados a abordar
el problema atacandolo en su centro nervioso, en el corazon del territorio donde
fomentaba todo eso, (...) tenia yo absoluta fe en la Providencia divina que tan

generosamente nos ha asistido. (...) mientras el moro no cambie su modo de ser

127 Gonzales Calleja, Eduardo. La Espafia de Primo de Rivera, la modernizacién autoritaria 1923-1930.
Madrid: Alianza Editorial. 2005. p: 112.113.
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y su modo de entender la guerra, no es enemigo ante el cual se pueda uno retirar

nunca definitivamente” 12

Estas frases han sido escogidas del discurso del dictador espafol ante los
miembros de su directorio militar y su partido, la Union Patridtica, pronunciado el viernes
16 de octubre de 1925. Resume de forma evidente la importancia vital de la cuestion
marroqui en el funcionamiento del sistema dictatorial en Espafia, ya que a través de
destacar los perjuicios racistas de los regimenes totalitarios y acusaciones de falsas
amenazas contra la patria y la integridad de sus territorios, se consigue movilizar la masa
social necesaria para controlar el poder. En este contexto, es interesante mencionar que
en este mismo discurso, Primo de Rivera hizo publico que “el unico partido espaiiol” se
dio de alta, ya que fuera de él, “muy pocos que piensan en verdadero espafiol y no estan
apasionados por rencores dejan de estar a vuestro lado ”.1?® Marruecos tuvo un rol
importantisimo en la nacionalizacion autoritaria de los espafioles, la constitucion del
Directorio Civil y la definitiva institucionalizacion de la Dictadura fueron resultados
directos de la Guerra del Rif que solidarizé el poder militar otorgando a su lider una

inmensa popularidad.*°

Después de tanto progreso liberal en épocas interiores, Espafia estaba
retrocediendo politicamente. La derecha espafiola tomaba una postura rigida en contra del
sistema parlamentario.*3! EI miedo hacia un cambio politico marcado por el socialismo o
influido por el comunismo rompia la esperanza de convivir en un espacio democréatico y
plural. Incluso los liberales se presentaron en el discurso derechista como traidores de la
patria. Meter todo en el mismo saco sin ninguln tipo de diferencia entre las diversidades

politicas e ideoldgicas del pueblo espafiol, era el fendmeno mas frecuente de la dictadura

128 | a Nacion. 19 de octubre de 1925.

129 | bid.

130 Gonzales Calleja, Eduardo. La Espafia de Primo de Rivera, la modernizacién autoritaria 1923-1930.
Op. Cit. p: 117.

131 a Iglesia habia sido derrotada en las guerras carlistas y aunque llegé a ser un pilar esencial del régimen
de la Restauracion habia perdido un patrimonio territorial considerable. Por primera vez en la historia de
Espafia, el clero perdi6 definitivamente el apoyo de un amplio sector popular del pueblo a causa de su
alianza clasista con las capas sociales elevadas. En general, la Iglesia era hostil al sistema liberal limitado
que se establecia paulatinamente en Espafia y que era en realidad un progreso social a pesar de todo. Muela,
Manuel. “Azafia y la Iglesia”. Azafia y los otros. Madrid: Editorial Biblioteca Nueva. 2001. p: 70.
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de Primo de Rivera. En general, esta vision pretendia mezclar todos los conceptos para

presentar una realidad bipolar y simplista: la Espafia del bien contra la del mal. 132

El factor religioso tuvo pues un lugar muy importante en el discurso de la
dictadura militar, puesto que la defensa de una Espafia catolica frente a la conjura judeo-
masonica-comunista, era un mito fundamental de la propaganda politica conservadora.
Podemos diferenciar dos variantes ideoldgicas, por un lado, el contenido racista ario-
aleman que presenta una lucha eterna entre arios y judios. Y, por otro, el antisemitismo
cristiano que retomaba los viejos mitos antijudios de la Edad Media. Tras la primera
Guerra Mundial (1914-1918), el tradicionalista asturiano VVazquez de Mella escribia una
serie de articulos en El Pensamiento espafiol en el que acusaba a los judios por la
responsabilidad de la situacion europea. El judaismo era segun ¢€l: “el gran fabricante de
la revolucion moderna (...) padre de la masoneria y del anarquismo, (...) también del
capitalismo sin entrafias . El pensador carlista identificaba Marx y Lasalle como “judios

germanicos que siguen aplicando el odio al suelo y a las puertas de la Sinagoga”. 133

Por altimo, la imagen que se pretendia extender entre las masas de la sociedad
esparfiola, era la idea de que una alta banca judia conjuraba y dirigia de forma oculta a los
francmasones y la oligarquia politica para arrancar el pais de su espiritu tradicional
catélico. Asi pues, el régimen presentaba los nacionalistas catalanes y vascos, las acciones
anarquistas, e incluso la resistencia rifefia que: “alli tenia facil acogida y facil
ofrecimiento el dinero bolchevique y el que se recaudaba en los paises panislamicos, y el
que reunian los mercaderes afanosos de colocar el sobrante de stoks de guerra, y alli se
enfocaban también todas las preocupaciones espafiolas” *** Cualquier movimiento de
oposicidn politica se presentd en la prensa oficial del régimen de Primo de Rivera como
evidencia de la masoneria y del comunismo internacional. En la época de las masas, la
demanda publica exigia una explicacion simple a la hora de dar respuestas sobre la

pobreza y la injusticia social imperante.'%

El pronunciamiento de 1923 no fue un paréntesis en la historia de Espafia, aunque

Espafia fuese un pais de larga tradicion de intervenciones militares en la politica. Esto es

182 Quiroga Fernandez de Soto, Alejandro. Los origenes del Nacional Catolicismo: José Pemartin y la
dictadura de Primo de Rivera. Op. Cit. p: 53, 54,55.

133 |as citas pertenecen a dos articulos aparecidos en El pensamiento espafiol los dias 28 de octubre y 8 de
noviembre de 1919 y estan recogidos en Mella, Vazquez de. Obras. Vol. XXIV. p: 298 y 119.

134 .a Nacion. 19 de octubre de 1925.

135 Quiroga Fernandez de Soto, Alejandro. Los origenes del nacionalcatolicismo: José Pemartin y la
dictadura de Primo de Rivera. Op. Cit. p: 56,57.
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asi dado que los pronunciamientos del siglo anterior se daban con la intencién de otorgar
el poder a una faccion politica de carécter civil, mientras el golpe de Primo de Rivera fue
diferente y condujo a la formacion de un directorio militar para gobernar el pais.**® Sin
embargo, la importancia historica de esta etapa se concentra en primer lugar en la labor
ideologica del régimen primorriverista: no se trataba de un sistema totalitario como el
caso alemén o italiano, donde el sistema del partido Gnico no tuvo la necesidad de recurrir
al Ejercito; en Espafa fue sencillamente una descomposicion politica de las clases
dominantes, que gobernaban apoyandose en el Ejército y en la legitimidad tradicional de
la monarquia.'®" Segtin la calificacion de Ben Ami, se trataba mas bien un “fascismo
desde arriba”, es decir, la movilizacion de las masas desde las esferas estatales para
obtener un apoyo popular activo, que facilite la destruccion del sistema oligarquico y los
partidos liberales de la Restauracion.'*® Era mas bien una contrarrevolucion en la que se
configura el nacional catolicismo por primera vez en su historia como una ideologia

gubernamental.

En resumen, el conflicto social espafiol en las tres primeras décadas del siglo XX,
termind reforzando politicamente la ideologia nacional-catélica. En este proceso,
Marruecos como escenario de la accion colonial espafiola rotulaba en muchas ocasiones
el rumbo politico de esta patria dividida entre dos Espafas opuestas. En realidad, era una
consecuencia no habitual en la historia del colonialismo europeo. En el caso francés, por
ejemplo, Marruecos o cualquier otra colonia no afectaba tanto la politica interior de la
metropoli. En este sentido, seré legitimo preguntarse sobre la naturaleza de la empresa
colonial espafiola y sus relaciones con la vida politica en la peninsula. En las siguientes
paginas seguiremos estudiando la cuestion religiosa en la estructura sociopolitica en

Espafia con el fin de responder esta pregunta.

136 |_a naturaleza de la participacion de las Fuerzas Armadas en los conflictos politicos de Esparia esta bien
explicada en la obra tradicional de Alonso Baquer, Miguel. EI modelo espafiol de pronunciamiento. Madrid:
Ediciones Rialp. 1938. pp. 9-45.

137 Gonzales Calleja, Eduardo. La Espafa de Primo de Rivera, la modernizacién autoritaria 1923-1930.
Op. Cit. p: 402,403.

138 Quiroga Fernandez de Soto, Alejandro. Haciendo esparioles: la nacionalizacion de las masas en la
dictadura de Primo de Rivera (1921-1930). Op. Cit. p: 27, 28,30.
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5. La cuestion religiosa y el Estado durante la segunda Republica Espariola (1931-
1936)

Con la llegada de la Republica en 1931, la pugna social e ideoldgica llego a su
auge. La division social era fuertemente visible en la calle. Los simbolos catélicos estaban
cargados de significado politico, por lo que eran vistos como una provocacion por los
partidarios del laicismo en la sociedad espafiola. La marcha real, que durante la monarquia
se escuchaba siempre en la misa en el momento de la consagracion, pasé a considerarse
una reaccién contra la Republica. Por su parte, los catolicos consideraban su religion
como la parte mas sagrada de la tradicién, de su vida cotidiana y de la nacién misma. Asi
la retirada de los crucifijos provocé llantos en muchos lugares, como se ha demostrado
en algunos pueblos del norte.!3® Esta division social tuvo en la religion el espacio de
identidad mas visible. Se transformo asi en una simbologia politica y social mas que un
estilo de vida espiritual, habia mas religion en los sectores de propietarios que en los
desposeidos, los republicanos abogaban por la laicidad, mientras los monarquicos eran
catélicos en su mayor parte. La proclamacion de la Republica fue una catastrofe para la
Iglesia que tuvo que enfrentarse a una oleada de anticlericalismo sin precedentes en la

historia de Espafia.*

Durante la Il RepUblica (1931-1936), Espafia experiment6 un cambio radical tanto
en la naturaleza del Estado, como en la politica social. Se aprobd la aconfesionalidad del
Estado,**! se elimind la financiacion estatal del clero, se introdujo el matrimonio civil y
el divorcio y se disolvieron los jesuitas; pero el golpe mas duro para la iglesia fue la
prohibicion del ejercicio de la ensefianza a las érdenes religiosas, en virtud del articulo

30 de la Ley de Confesiones y Congregaciones religiosas.'#2

139 Casanova, Julian. La Iglesia de Franco. Madrid: Ediciones Temas de Hoy. 2001. p: 23, 24.

140 | a tendencia anticlerical arraigé en Espaiia con la crisis de fin del siglo XIX. Bastantes eran los
intelectuales espafioles que se sintieron identificados con esta tendencia de pensamiento revolucionario por
las lecturas de Nietzshe que estaba de moda. En el Teatro Espafiol de Madrid se estrend en 1901, la obra
antijesuitica, Electra de Pérez Galdos. Marco, José Maria. Suefio y destruccion de Espafia, los nacionalistas
espafioles (1898-2015). Barcelona: Editorial Planeta. 2015. p: 213.

141 | a Constitucion de la Republica espariola aprobado por las Cortes en el 9 de diciembre de 1931, establece
en su articulo 3: El Estado espafiol no tiene religion oficial.

142 Articulo 30: Las Ordenes y Congregaciones religiosas no podréan dedicarse al ejercicio de la ensefianza.
No se entenderan comprendidas en esta prohibicién las ensefianzas que organice la formacién de sus
propios miembros. La inspeccion del Estado cuidara de que las Ordenes y Congregaciones religiosas no
puedan crear o sostener colegios de ensefianza privada no directamente ni valiéndose de personas seglares
interpuestas. Ley de Confesiones y Congregaciones religiosas aprobado en las cortes en mayo de 1933.
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“Espaiia ha dejado de ser catélica”, la famosa frase de Manuel Azafa
(1880/1940), 3 no fue un programa politico para extirpar el catolicismo del pais.!** El
presidente del gobierno republicano no era enemigo por principio de la Iglesia aunque su
arraigada idea del Estado liberal burgués topaba con la posicion tradicional defendida por
la Iglesia Catolica desde hacia siglos. La Republica espafiola estaba obligada a tomar
medidas para resolver los obstaculos de establecer un poder politico democratico con
plena sujecion del ejército a la autoridad civil y aconfesional del Estado.'*® No se trataba
de eliminar la funcion espiritual de la religion en Espafia, sino de reorganizar el sistema
sociopolitico. El catolicismo como religion habia perdido terreno en la sociedad, por lo
tanto, el nuevo gobierno republicano pretendia reajustar esta realidad al nuevo orden

constitucional 146

El conjunto de las derechas espafolas interpretd todo aquel proceso social y
politico como un peligro contra la integridad nacional del pais. En estos afios del auge del
fascismo europeo, las ideologias totalitarias en Italia y Alemania, tuvieron una gran
influencia en los proyectos antiliberales de las derechas espafiolas en el sentido de
radicalizar sus perspectivas politicas abiertamente catdlicas y tradicionales. Sin embargo,
una ideologia nacionalista laica como era el fascismo carecia de tradicion en la sociedad
espafiola, cuyas ideas eran incompatibles con el arraigo social profundo de una institucion

poderosa de religiébn como era la Iglesia Catolica.

En este sentido, destaca el caso de los monarquicos alfonsinos, representados en
la revista Accion Espafola, que demostraron inicialmente un interés por el fascismo

italiano, manteniendo por ello una estrecha labor de colaboracion con algunos idedlogos

143 Politico e intelectual espafiol, nacié en Alcala de Henares en 1880, estudié en la Universidad de los
agustinos de El Escorial. Termind su carrera universitaria de Derecho en 1898 y con la edad de veinte afios
obtuvo su titulo de doctor en la universidad Central de Madrid. Public6 su primera novela en 1920 El jardin
de las flores, que pertenece en el contexto literario a la Generacion de 1914. Azafia dejé huellas inolvidables
en la historia de Espafia a través de su politica renovadora y progresista en el periodo que unos Ilaman
“bienio rojo” otros “bienio renovador” o “romantico” o simplemente “bienio de Azafia” entre octubre de
1931 y septiembre de 1933. Sobre la figura y el proyecto politico de Manuel Azafia, véase: Muela, Manuel.
Azafia Estadista: Un proyecto de Estado vigente. Madrid: biblioteca Nueva. 2000. pp.17-27. Alted, Alicia
y otros. Manuel Azafia: pensamiento y acciéon. Madrid: Alianza Editorial. 1996. Julia, Santos. Viday tiempo
de Manuel Azafia (1880-1940). Madrid: Santillana Ediciones Generales. 2008.

144 |_a postura de Azafa era suficientemente clara, la cuestion religiosa en una sociedad moderna, no debia
traspasar las fronteras de la conciencia de los individuos. Véase el texto entero del discurso de Azafa en:
Muela, Manuel. Azafa Estadista: un proyecto de Estado vigente. Op. Cit. p: 72,73.

145 Sobre la cuestion religiosa en la segunda Repuiblica, véase, Casas Sanchez, José Luis. Olvido y recuerdo
de la Il Republica Espafiola. Sevilla: Fundacion Genesian. 2002. pp. 89-100.

146 Raguer, Hilari. La pélvoray el Incienso: La Iglesia y la Guerra Civil espafiola (1936/1939). Barcelona:
Edicidn Peninsula. 2001. p: 52, 53, 54,55.
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de la Italia de Mussolini como Carlo Costamagan y Pierto Giobannini; incluso publicaron
la traduccion espafiola de La doctrina del fascismo. Pero pronto se dieron cuenta de que
estas posturas poco tenian que ver con su proyecto monarquico, tradicionalista y
corporativo. Para José Pemartin, el fascismo italiano era demasiado racionalista y
mecanicista.'’ El nacional-socialismo aleman iba mas alla todavia en la ruptura con la
Iglesia Catdlica: su proyecto era forjar una religion politica en Alemania mediante la
exaltacion del germanismo racial, asi como el intento de establecer una Iglesia Nacional
protestante, llegando incluso a coquetear con la idea de resucitar el paganismo germanico.
En definitiva, Hitler era un enemigo de la Iglesia Catolica en Alemania. El fascismo
espafiol que aparecid entre 1931-1934, organizado finalmente en la Falange Espafiola,
fusionada con las JONS en 1934, nunca tuvo un discurso homogéneo y coherente respecto
a la cuestion religiosa, su papel social y politico fue muy limitado por el caracter
esencialmente catolico del Estado espafiol, algo que se vera méas claramente a lo largo de

la época franquista. 48

Como consecuencia de esta agitacion social entre la derecha y la izquierda en la
Espafia republicana, surgi6é un movimiento de catolicismo politico de masas,'*° creado a
comienzos de 1933 bajo el nombre de CEDA (Confederacion Espafiola de Derechas
Auténomas) con el liderazgo de un joven poco conocido hasta entonces, José Maria Gil
Robles, abogado e hijo de carlistas. Su estrategia consistia en movilizar y unir
politicamente las masas catélicas de todo el pais para formar el primer partido politico
autodenominado “de derechas” en la historia de Espafia. Se propuso defender la
civilizacion cristiana, luchar contra la legislacion laica de la Republica y exigir la revision
de los articulos de la constitucién perjudiciales para los intereses de la Iglesia. Por su

parte, los catolicos de extrema derecha no aceptaron la Republica ni siquiera después del

147 Gonzalez Cuevas, Pedro Carlos. Estudios revisionistas sobre las derechas espafiolas. Salamanca:
Universidad de Salamanca. 2016. p: 146,147.

148 |bid. pp. 149-151.

149 En realidad, el primer partido del catolicismo politico fue la Accién Nacional, fundando en abril de 1931
con el respaldo directo de la jerarquia catolica espafiola. En este contexto el papel politico del Cardenal
Pedro Segura (1880-1957), fue destacado desde los meses anteriores a la caida de la monarquia, con el fin
de unir las fuerzas catdlicas en el terreno politico. Este partido fue liderado por Angel Herrera Oria director
del diario EI Debate. Su principal objetivo era defender politicamente la religion catélica, la propiedad y la
familia. Formé después el nucleo duro de la formacion catdlica mas amplia de la historia de Espafia, la
CEDA. Véase, Ruiz Sanchez, José- Leonardo. “La union politica de los catolicos espafioles, factores para
la creacion de un partido nacional”. Catdlicos entre dos Guerras: la historia religiosa de Espafia en los
afnos 20 y 30. Madrid: Biblioteca Nueva. 2006. p: 47-61.
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triunfo electoral de Gil Robles en noviembre de 1933.1° La tnica Espafia que existia y

debia existir era la catélica.

La posibilidad de resolver este asunto a través de vias democréticas fue minima,
aungue fuera una oportunidad historica para llegar a un acuerdo politico sobre la cuestion
religiosa en Espafia. El integrismo religioso estaba muy extendido entre los obispos al
amparo de la dictadura de Primo de Rivera, e incluso antes desde la época de la
Restauracion. En la Iglesia no faltaban voces moderadas y razonables como el caso del
cardenal Francisco Vidal i Barraquer, que exponia antes de la guerra, su conviccion de
que el fortalecimiento de la fe en Espafia no habia de venir a través de las cruzadas o de
medios violentos, sino por la predicacion del evangelio y trabajo pastoral.!

El articulo 26 de la Constitucién espafiola de 1931 exigia declarar propiedad del
Estado los bienes eclesiasticos y prohibir a las drdenes religiosas participar en actividades
industriales y mercantiles, asi como en la ensefianza. Esta medida encarna de modo
directo la inclinacion politica del nuevo régimen a limitar hasta el minimo la influencia
publica de la Iglesia Catolica en Espafia. Los obispos, dirigidos desde 1933 por el
integrista Isidro Goma4, reaccionaron con una declaracion del Episcopado para expresar

“el duro ultraje a los derechos divinos de la Iglesia”.*>?

En la Espafia republicana de la tercera década del siglo XX, era muy dificil
establecer un contrato social entre los actores politicos de la sociedad. El articulo 26 de
la Constitucion republicana fue rechazado de manera tajante por Gil Robles,
considerandolo ilicito y Ilamando constante y abiertamente en las Cortes a su
desobediencia individual y colectiva.’®® En realidad, el conflicto iba mas alla de la
cuestion politica o constitucional, la postura de las derechas espafiolas estaba adherida

fuertemente al ideal de la nacién catdlica espafiola. La separacion entre Iglesia y Estado

150 En la Segunda Republica espafiola destacan dos etapas: el primer “bienio reformista”, entre abril de
1931 hasta noviembre de 1933, en el que gobernaron los republicanos de izquierdas encabezados por el
Partido Socialista. EI segundo bienio se iniciaba después de las elecciones de 1933, que ganaron las
derechas unidas en su mayor parte en la CEDA, se llama también el “bienio rectificador” o “bienio negro”.
En este ultimo, el gobierno del Partido Republicano Radical aliado de las derechas intent6 modificar la
legislacion religiosa, lo que fue considerado por la izquierda como una agresion al régimen. Para
profundizar mas en este tema: Véase, Moral Roncal, Antonio M. La cuestion religiosa en la segunda
Republica espafiola, Iglesia y carlismo. Madrid: Biblioteca Nueva. 2009. véase también sobre la division
de la sociedad espafiola, Casanova, Julian. Espafia partida en dos, breve historia de la guerra civil
espafiola. Barcelona: Editorial Planeta. 2013.

151 Raguer, Hilari. La polvora y el incienso: La Iglesiay la Guerra Civil espafiola (1936/1939). Op. Cit. p:
60.

152 Casanova, Julian. La Iglesia de Franco. Op. Cit. p: 32

153 De Castro Albarran, A. El derecho al Alzamiento. Salamanca: 1941. p: 164.
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era vista como una agresion contra la patria, deviniendo en una cuestion de fe mas que de
politica. El canonigo magistral de Salamanca, Aniceto de Castro Albarran, argumentaba
en su libro EI Derecho al Alzamiento, esta oposicién mediante textos religiosos de los
pontifices del siglo XIX, como la de Ledn XIll, que establecia respecto a la ley la

siguiente determinacion:

“Si las leyes del Estado estan en contradiccion manifiesta con la ley
divina; si contienen disposiciones nocivas a la Iglesia, o prescripciones
contrarias a los deberes que impone la religion, si violan la autoridad de
Jesucristo, que esplende en el Romano Pontifice, en todos estos casos hay
obligacion de resistir, y el obedecer seria un crimen, cuyas consecuencias
recaerian sobre el Estado mismo. Porque el Estado sufre siempre el castigo de

toda ofensa que se hace a la religién” *>*

A nivel socioecondmico, la division era grande también, entre el proyecto laico y
socialista de la Republica que estaba en marcha, y la Iglesia, que aparecia identificada
entre el movimiento obrero con el capitalismo opresor. Los sindicatos catolicos tenian
como finalidad la defensa de la Iglesia y del capitalismo. Para las masas de trabajadores
y pobres de los grandes centros urbanos, la imagen de la Iglesia era muy negativa, y lanzar
una cruzada pacifica de recristianizacién resultaba algo imposible. Los resultados
electorales de 1936 fueron desfavorables para la CEDA, excepto en los medios rurales
del norte de Espafia, donde el catolicismo social jugaba un papel importante en el
desarrollo de las regiones agricolas. El catolicismo politico no tenia ninguna oportunidad
de triunfar de forma pacifica. Su postura conservadora: obediencia a la autoridad,
redencion a través del sufrimiento y la confianza en la recompensa en el cielo, no era
adecuada ni suficiente para superar su fracaso entre la clase obreray el proletariado rural.

En realidad, era parte esencial de la contrarrevolucion.>®

El triunfo del Frente Popular en elecciones de febrero de 1936 significo que la
confrontacién entre la Iglesia y la Republica iba a tomar un camino sangriento. La
division fue profunda en la sociedad espafiola de los afios treinta. Los guifios hacia la

intervencion militar habian empezado ya anteriormente como consecuencia de la

154 Ibid. p: 162.
15 Casanova, Julian. La Iglesia de Franco. Op. Cit. pp.34-36.
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conmocién del clero con la Ley de Congregaciones Religiosas de 1933, que genero
bastante mas desconfianza entre distintos elementos sociales de la que el presidente del
gobierno Manuel Azafia habia previsto. En 1934 el autor cat6lico antes mencionado De

r 9

Castro Albarran, publicO “El derecho de la rebeldia”, proclamando una rebelion en

forma de cruzada religiosa y patriotica contra la “Republica atea”. Manuel Fal Conde*®
iba mas lejos aun: Los catélicos debian defenderse de todos estos ataques con su sangre

incluso.r®’

En resumen, Espafia en los afios treinta fue una nacion dividida y fragmentada. La
tendencia progresista de la sociedad espafiola sufria serias dificultades de llevar a cabo
un proyecto de modernidad social y politica. El catolicismo politico todavia abarcaba
muchos sectores sociales y disponia de fuertes influencias en diferentes instituciones del
Estado, como era el caso del ejército, por ejemplo. La cuestion religiosa fue sin duda
alguna la clave del problema social en Espafa, entre las clases conservadoras dominaba
de forma unanime las teorias del origen divino del poder politico.'®® El proceso secular
republicano de reorganizar las instituciones publicas mediante una autoridad civil elegida
por sufragio universal tropezaba con la fe patridtica de las derechas espafiolas. Durante
los afios de la Guerra Civil (1936-1939), los republicanos fueron representados con el
apodo de los sin Dios, una expresion usada con frecuencia en la literatura colonial del
Protectorado de Marruecos para explicar a los soldados musulmanes la raiz de la guerra
en Espafia segln el punto de vista franquista.'®® Es evidente que no era solamente una
propaganda de reclutamiento, sino parte del ideario nacional-catdlico espafiol, que
consideraba la religion como un fundamento inherente a un pueblo, cuyo ideario era
Ilevado a Marruecos al pie de la letra como referencia principal de una empresa colonial

de rasgos muy particulares.

156 (1894-1975) Abogado y politico espafiol de tendencia carlista, fue secretario general y jefe delegado de
la Comunion Tradicionalista entre 1935 y 1955. véase, Sanz Hoya, Julian. De la resistencia a la reaccién:
las derechas frente a la segunda Republica (Cantabria, 1931-1936). Santander: Universidad de Cantabria.
2006. pp. 213-226.

157 Julian Casanova. La Iglesia de Franco. Op. Cit. p: 33.

18 “La teoria catélica sobre el origen de la autoridad arranca de las mismas paginas del Evangelio y las
cartas de San Pablo. Una gloriosa tradicion de Padres, de Doctores y de Pontifices va glosando ‘el non
est potestas nisi a Deo’ (“no hay potestad sino la que viene de Dios”), y en la época de los grandes te6logos
y juristas espaiioles la doctrina adquiere toda su amplitud, su luminosidad y su firmeza”. De Castro
Albarrén, A. El derecho al Alzamiento. Op. Cit. p: 38.

159 El punto de vista republicano estd mejor expresado en los discursos de Manuel Azafia entre los afios
1937-1938 en Madrid, Valencia y Barcelona donde trataba de temas importantes en la guerra espafiola
como el problema de Marruecos y la cuestion religiosa. Recopilados en Escritos Sobre la guerra en Espafia.
Barcelona: CRITICA. 2014. pp.15-99.

63




6. La Iglesia de Franco

El movimiento militar de julio de 1936 no se hizo en nombre de la religion. Los
militares que lideraron este acto de rebeldia contra un gobierno elegido democraticamente
estaban mas preocupados por salvar el orden y la unidad de la patria. El caracter
nacionalista era destacado en el discurso militar desde el principio. Sin embargo, en
Espafa era casi imposible hablar de la nacion sin hacer una referencia a la religion
catdlica. La Iglesia y la mayoria de los catolicos pusieron de forma inmediata todos sus
medios, que no eran pocos, al servicio del ejército. La solucidn autoritaria requeria masas,
un campo en el que nadie podia triunfar mejor que la Iglesia y su movimiento catdlico.

Era el punto de union ideal para aglutinar todas las fuerzas de la derecha espafiola.t®®

La union entre la espada y la cruz fue un simbolo muy frecuente en la propaganda
franquista. Desde agosto de 1936, las autoridades catdlicas declararon explicitamente la
categoria de “cruzada” a la guerra.’®! Este concepto justifica la influencia del factor
religioso en los acontecimientos sociopoliticos de este periodo clave de la historia
espafola. EIl término aparece por primera vez en la carta pastoral llamada “Las Dos
Ciudades” escrita por el obispo Pla y Deniel el 30 de septiembre de 1936. En este
documento se encuentra el carécter de oficialidad que permite el uso de la palabra en
circulares episcopales, prensa y radio, con la legitimacion tradicional juridica y teoldgica
de la cruzada como defensa de la Cristiandad.'®? Sin embargo, la cruzada de Franco era

distinta, tal y como se describia entonces:

“Si nuestra guerra es una guerra religiosa, nosotros, todos los que combatimos,
cristianos o musulmanes, somos soldados de Dios y no luchamos contra hombres,
sino contra el ateismo y el materialismo, contra todo lo que rebaja la dignidad

humana, gue nosotros queremos elevar, purificar y ennoblecer. 1%

160 julian Casanova. La Iglesia de Franco. Op. Cit. p: 42.

161 El concepto de cruzada es totalmente religioso, se refiere directamente al llamamiento realizado por el
Papa Urbano en afio 1099 para recuperar la Tierra Santa que esta en manos de musulmanes desde el siglo
VII. En la peninsula ibérica la cruzada formaba parte de la vida cotidiana de los cristianos, ya que este
concepto era parte fundamental del fendmeno de la Reconquista. Y, tuvo una vocacion cristiana por su
matiz universal, el entusiasmo catolico de recuperar el territorio musulman de al-Andalus, condujo a la
participacion de guerreros europeos de todos los paises. Las guerras contra los musulmanes desde la batalla
de las Navas de Tolosa en 1212 hasta la campafia final contra el Reino Nazari de Granada en 1492,
recibieron el reconocimiento oficial de cruzada por parte de la Iglesia Catélica. Véase: Ayala Martinez,
Carlos de. Las ordenes militares hispanicas en la Edad Media. Madrid: Marcial Pons. p. 13.

162 Di Febo, Giuliana de. La santa raza, un culto Barroco en la Espafia Franquista. Madrid: ICARIA
Editorial.1988. p: 25.

163 Entrevista a Franco publicada en “L’Echo de Paris” el 16 de noviembre de 1937. Reproducida en
Palabras de Caudillo. Madrid: 1943. p: 454. citada en Ibid. p:30
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En la cultura y lengua espafiola, la cruzada era una palabra de referencia guerrera
y religiosa muy clara, aunque, a lo largo del siglo XIX se habia usado este término de un
modo diferente, aludiéndose a cualquier movilizacion social de caracter caritativo o
benéfico.!%* En el contexto de la Guerra Civil espafiola, la Iglesia declard la cruzada con
la misma jurisdiccion religiosa de las cruzadas medievales, pero no contra el Islam. Dado
que esta vez el Islam marroqui fue compariero de armas de la Espafia catdlica, su enemigo
historico que luchaba durante siglos para liquidarlo incluso en el territorio africano. Su
alteza imperial Mulay al-Hasan ibn al-Mahdi, el lider del Protectorado espafiol fue el
primero a declarar el yihad contra aquellos malos espafioles sin Dios,'®® incluso antes de
ninguno de los generales facciosos.*%® Un acontecimiento significativo que vincula la
historia de los dos paises en un contexto colonial excepcional. El alistamiento de los
soldados marroquies en las filas del ejército franquista no tuvo las mismas circunstancias,
ni los mismos resultados politicos y sociales de la lucha de los marroquies en las guerras
coloniales francesas, incluso en los conflictos mundiales. La participacién marroqui en la
Guerra Civil fue un acto histdrico particular de la empresa colonial espafiola, que era de
naturaleza muy distinta al Protectorado francés en Marruecos, o0 a cualquier dominio
colonial de la época estudiada, y que dejaria huellas muy profundas en la identidad

regional del norte marroqui.*®’

164 Hay que tener en cuenta que la palabra cruzada es de uso frecuente en el Iéxico politico y publico espafiol
desde el siglo XIX como un movimiento pacifico, laico y de accién benéfica, asi, en la circular que el
Consejo Superior de la Confederacion de Mujeres Catélicas de Espafia, organismo de Accién Catdlica,
publica al comenzar diciembre de 1936, exhortando a realizar una “Cruzada de la madre cristiana”. En un
sentido semejante, pero sin esa connotacion religiosa como aspecto fundamental, se trataba en noviembre,
al proponer una “Campafia o Cruzada contra el frio”. Sin embargo, el uso del término cruzada en la Guerra
Civil espafiola no era de referencia civil o de una costumbre lingiistica/ cultural, sino un concepto
totalmente religioso aprobado por la Iglesia Catélica como Unica autoridad religiosa del pais. Véase,
Gallego, José Andrés. ¢ Fascismo o estado catélico? Politica, religion y la censura en la Espafia de Franco,
1973-1941. Madrid: Edicion Encuentro. 1997. pp. 14-38.

185 El término $ihad Conocido como “la guerra santa de los musulmanes”. Sin embargo, segin la mayor
parte de las doctrinas isldmicas la guerra nunca es santa ni sagrada, sino un acto humano cuya legalidad
religiosa depende de los argumentos circunstanciales de la época o del conflicto armado. Sin embargo, la
interpretacion del yikdd como “guerra santa” es usada en gran medida por las ramas mas integristas del
Islam, de donde ha sido tomada por los medios de comunicacién, aunque en el texto coranico se refiere en
primer lugar el esfuerzo espiritual del individuo contra el mal. Véase, Guitart, David Garriga. Yihad ¢Qué
es? Barcelona: Editorial Comanegra. 2015.p: 37,38.

166 Raguer, Hilari. La pdlvora Y El Incienso: La Iglesia y la Guerra Civil espafiola (1936/1939). Opt. Cit.
p: 80.

167 Estudiaremos mas tarde el aspecto religioso de esta participacion marroqui en la Guerra Civil espafiola.
Véase, el Capitulo VI de este trabajo.
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En octubre de 1936, el general Franco fue nombrado en Salamanca méxima
autoridad militar y politica de la zona rebelde. Adoptd entonces, a modo de propaganda,
el titulo de “Caudillo”, que le conectaba con los guerreros de la Edad Media.'®® A partir
de ese momento, Franco fue considerado por la jerarquia de la Iglesia Catolica como un
hombre providencial, salvador de Espafia y de la Cristiandad. La figura de Franco como
un gran cruzado catélico era un factor importantisimo en la estrategia politica del nuevo
régimen para construir una base popular mas amplia que el sector del ejército.!®® Franco
era religioso y practicante desde siempre, sus creencias religiosas eran piadosas, 0 asi por
lo menos lo veia el cardenal Goma cuando habld de él por primera vez al secretario de
Estado del Vaticano. Hasta el dia 24 de octubre de 1936 Goma no habia tenido ningln
contacto personal con Franco, pero ya percibia “que serd un gran colaborador de la obra

de la Iglesia desde el alto sitio que ocupa”. *°

El franquismo recuperaba en parte la postura politica del antiguo régimen antes
de las revoluciones liberales del siglo XIX: la legitimidad del derecho divino y el poder
absolutista del Caudillo fueron los principales valores del nuevo Estado espafiol. Obispos,
sacerdotes y religiosos consideraron a Franco como un enviado de Dios para salvar la fe
y la patria. Por su parte, Franco acab6 creyendo que efectivamente tenia una relacion
especial con la divina providencia. Lo que le empujo a sofiar por un liderazgo cristiano
mas universal de caracter sagrado: Caudillo y Santo. Sin embargo, las crueldades de la
guerra cometidas por su ejército pusieron en duda su imagen de hombre de fe, sobre todo
después del bombardeo de Guernica el 26 de abril de 1937, en la que se cometié una
masacre contra una poblacidn civil indefensa que impulsé una oposicion entre algunos
circulos de la prensa catélica mundial, en la que finalmente se dudaba de la justicia de la

cruzada espafiola. Era una confirmacion clara de lo que unos pocos intelectuales catolicos

168 E] termino dictador que era mas apropiado para la figura de Franco como una persona de poder absoluto
sin ningun tipo de control institucional — solo era responsable ante Dios y la Historia — fue censurado
rapidamente y sustituido por la denominacién de Caudillo, corresponde al italiano Duce y al aleman Fuhrer.
Un concepto esencial en la propaganda del Estado autoritario, pero el Caudillo espafiol tuvo un perfil
legendario mas auténtico de la historia medieval espafiola: el Cid de manera especial. La formula del
caudillaje en Espafia fue vinculada de modo extraordinario con la religion y los simbolos religiosos de la
Edad Media para reforzar el carisma del Caudillo salvador, al que el cielo habia encomendado la misién de
rescatar Espafia. Las consignas de “Una Patria, un Estado, un Caudillo” y “por el Caudillo y por Dios” eran
recurrentes en la propaganda franquista. Véase, Di febo, Giuliana y Santos, Julid. ElI Franquismo: una
introduccion. Barcelona: Ediciones Paido6s Ibérica. 2005. p: 12,13.

169 Mas alla del elemento religioso, véase otras dimensiones ideoldgicas dentro del franquismo en Preston,
Paul. “Fascismo y militarismo en el régimen franquista”. Fascismo y franquismo cara a cara, una
perspectiva historica. Madrid: Biblioteca Nueva. 2004. pp. 34-45. Véase también, Morodo, Radl. Los
origenes ideolégicos del franquismo: accion espafiola. Madrid: Alianza Editorial. 1985.

170 Casanova, Julian. La Iglesia de Franco. Op. Cit. p: 75.
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estaban defendiendo en el extranjero, que en la “Espafa cristiana de Franco se asesinaba

sin piedad”. "

En este contexto se produjo el gran apoyo moral de la Iglesia espafiola. En la
Guerra Civil, la Iglesia Catolica se adhirié nitidamente al bando franquista. En aquellos
dias, decenas de miles de personas fueron asesinadas en la retaguardia de la zona rebelde,
la mayoria del clero con los obispos a la cabeza, no solo silencié esa ola de terror, sino
que la aprobé e incluso colaboro en la represion.t’? Desde su punto de vista, era una
guerra justa para lograr la supervivencia de la Iglesia, la institucion de Dios en la tierra.
Por otra parte, en la zona donde la sublevacion fracaso, la reaccion revolucionaria fue
dirigida hacia el clero, desatandose una violencia anticlerical sin precedentes en la historia
de Espafia. Méas de 6.800 eclesiasticos del clero secular y regular fueron asesinados, una
buena parte de las iglesias, ermitas, santuarios fueron incendiados o sufrieron saqueos y

profanaciones.”

La violencia anticlerical de los primeros seis meses de la Guerra Civil fue una
consecuencia de la paralizacion del Estado que provoco el golpe del 17 de julio de 1936.
Con el poder fragmentado entre grupos, partidos y milicias, el Estado pierde su monopolio
de la violencia, y se inicia asi un estallido revolucionario violento marcado por un
protagonismo politico de las masas que pretende reconfigurar el poder dentro de la
sociedad. En el contexto histérico de la contienda espafiola, la secularizacion de los
espacios publicos fue objetivo principal de la ola revolucionaria, aunque no era el Gnico.
El anticlericalismo violento de la Guerra Civil espafiola no consistia en actos irracionales
y carentes de sentido, sino en una conducta significativa en la simbologia politica del
nuevo orden revolucionario que intentaba apoderarse de Esparia y romper definitivamente
con su pasado. Los revolucionarios de la Espafia republicana procuraron eliminar todo el
rostro fisico y cultural de la Iglesia en sus territorios, cuya institucion fue el enemigo mas

perseguido por “la santa ira popular”, como la denominé el anarquista Joan Peiro.1"

En estas circunstancias, el bando franquista empled a la Iglesia Catdlica para sus

propios fines. Desde febrero de 1937, el cardenal Goma intentaba convencer al

17 |bid. p: 77, 83.

172 y/éase, Montero Moreno, Antonio. Historia de la persecucion religiosa en Espafia (1936-1939). Madrid:
Biblioteca de autores cristianos. 1999.

173 Casanova, Julian. La Iglesia de Franco. Op. Cit. p: 50, 51,52.

174 Thomas, Maria. La fe y la furia, violencia anticlerical popular e iconoclastia en Espafia, 1931-1936.
Granada: Editorial Comares. 2014. pp. 157-172.
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Episcopado espafiol para que publicase un documento oficial dirigido al Episcopado de
todo el mundo de cara a defender la causa de los nacionales en la Guerra Civil. Todos los
prelados excepto el arzobispo de Tarragona Francesco Vidal i Barraquer, enviaron su voto
favorable a la publicacion. La carta colectiva del Episcopado espafiol a los obispos del
mundo estaba fechada el 1 de julio de 1937, y fue firmada por 43 obispos y 5 vicarios

capitulares. 17°

Este documento era méas bien una carta doctrinal del nacional-catolicismo, que
una epistola de naturaleza teologica. Se trataba de una version manipuladora e incompleta
del conflicto bélico que sufria Espafia, un sesgo hacia el bando nacionalista que poseia,
segun los redactores de la carta, las mejores virtudes de la tradicion cristiana, mientras se
plasmaba un rechazo absoluto al gobierno republicano — el gobierno legitimo desde el
punto de vista democratico — que representaba todos los males del comunismo ruso. Todo
ello justificaba — segun la carta colectiva — el movimiento militar de julio de 1936 como
una reaccion justa y responsable hacia la politica de persecucion religiosa, y el proyecto
laicista republicano que pretendia arrancar Espafia de sus raices y su identidad.'’® Sin
embargo, la carta colectiva no declaré la Guerra Civil como una cruzada sino como una
revuelta de caracter civico-militar, aunque el discurso religioso del clero espafiol habia
insistido en muchas ocasiones sobre “el espiritu de verdadera cruzada”,'’’ si bien en la

carta se dice lo contrario:

“Siendo la guerra uno de los azotes mas tremendos de la humanidad, es a veces
el remedio heroico, Unico, para centrar las cosas en el quicio de la justicia y
devolverlas al reinado de la paz. Por esto la Iglesia, aun siendo hija del principe
de la paz, bendice los emblemas de la guerra, ha fundado 6rdenes militares y ha
organizado cruzadas contra los enemigos de la fe. No es éste nuestro caso. La
Iglesia no ha querido esta guerra ni la busco”. 1

175 Di Febo, Giulian. “La Cruzada y la politizacion de lo sagrado. Un Caudillo providencial”. Fascismo y
franquismo cara a cara, una perspectiva histérica. Madrid: Biblioteca Nueva. 2004. p: 84.

176 Casanova, Julian. La Iglesia de Franco. Op. Cit. p: 80, 81

177 Véase, la Carta pastoral del Goma y Tomas que fue difundida por Radio Castilla. El Caso Espafiol:
instruccién a sus diocesanos y respuestas a unas consultas sobre la guerra actual. 23 de noviembre de
1936.

178 E| texto de la carta se halla en Iribarren, Jesis. Documentos colectivos del episcopado espafiol 1870-
1974. Madrid: Editora Catdlica. 1974. p: 219-249.
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Hablar de una cruzada en un contexto europeo moderno de una tradicion laica
desde més de un siglo, no era una estrategia de éxito. Por eso el clero espafiol modero
relativamente su postura politica hablando de la paz y su compromiso por ella. Por otra
parte, los argumentos que presentaban para justificar esta posicion sociopolitica se
parecian mucho a la tendencia del inmovilismo integrista de caracter religioso como

veremos en Marruecos en capitulos posteriores.t’®

Segun esta postura del clero esparfiol, el conflicto social estaba al margen del
interés politico de la Iglesia, ya que la pobreza era un fenémeno de la voluntad divina.
Las desigualdades sociales eran el estado natural de la sociedad cristiana, clasista y
jerarquica, donde la Unica perspectiva para aliviar el sufrimiento de las clases
desafortunadas era la caridad como obra religiosa y social que servia también para ejercer
una influencia con fines politicos sobre las masas populares. En esta carta, la Iglesia
simplificaba el problema territorial y regional en Espafa, acusando a los nacionalistas
vascos de traicion y desobediencia, ya que el Pais Vasco era una de las zonas mas
religiosas de la peninsula y hacer la guerra contra los catolicos de esa region suponia una
contradiccion para la propaganda franquista. En este conflicto, la Iglesia tomaba una
posicion intolerante hacia la diversidad ideoldgica del pais, resaltando mediante este
escrito una doble moral destacable, y concentrando su discurso Unicamente sobre las

matanzas de sacerdotes, religiosos o la destruccion de templos.*8°

La alianza entre Franco y la Iglesia fue exitosa politica y militarmente. La carta
Episcopal dio su fruto de manera inmediata en el resto del mundo catdlico. A través de
su poder moral, la Iglesia convirtio el conflicto social y politico espafiol en una guerra
religiosa. Incluso, el clero esparfiol realizé un uso sistematico de metaforas y simbolos
militares en su lenguaje religioso.'®! En este contexto se destaca la toma de Toledo,®?
una ciudad-icono de capital catdlica. La victoria del ejército franquista en esta plaza
castellana fue representada por los religiosos espafioles como un hito mitico de un

Caudillo mesianico y providencial ! El objetivo era claro: justificar la violencia hacia

179 \/éase, sobre todo el capitulo Il de este trabajo.

180 v/éase, las limitaciones del contenido politico de la carta que sefiala Raguer, Hilari. La pélvora y el
incienso: La Iglesia y la Guerra Civil espafiola (1936/1939). Op. Cit. pp. 161-165.

181 De Giorgi, Fulvio. “Iglesia catdlica y lenguaje totalitario”. Fascismo y franquismo cara a cara, una
perspectiva histérica. Madrid: Biblioteca Nueva. 2004. pp. 99-113.

182 para una cronologfa histdrica de este episodio polémico de la Guerra Civil espafiola, véase, Martinez
Canales, Francisco. Toledo 1936: Asedio y liberacion del Alcazar. Madrid: Almena Ediciones. 2010.

18 Di Febo, Giulian. “La Cruzada y la politizacién de lo sagrado. Un Caudillo providencial”. Fascismo y
franquismo cara a cara, una perspectiva histérica. Op. Cit. p: 86.
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los “sin Dios o los rojos”. La solucion final no fue otra cosa que la destruccion total del
adversario, es decir, la eliminacion fisica de la mitad de Espafia del mapa politico y social
del pais. Comenzaron asi los encarcelamientos en masa, la represion y las torturas
sistematicas. Una ola de represion masiva de la que fueron victimas decenas de miles de
personas, incluso los que nunca participaron en la vida politica, o0 eso pensaban ellos. El
extremismo nacional ha cometido matanzas y crimenes en nombre de Dios, la patria y la
civilizacion.84

Espana “es el Unico estado verdaderamente catolico que hoy existe”, asi describia
el Caudillo su Estado formado tras la Guerra Civil, en una carta dirigida a Rigoberto
Doménech y Valls arzobispo de Zaragoza en abril de 1946.18 Segtin el mismo Franco,
“por su condicion de catélica y anticomunista” Espafia estaba en el punto de mira de la
masoneria y del comunismo. Con Franco, el nacionalismo catdlico espafiol lleg6 a su
auge politico, alcanzando el rango de ideologia de Estado que organizaria toda la vida
publica en Espafia durante cuatro décadas. EI Caudillo sabia perfectamente lo Util que era
el recurso catolico para la estabilidad de su dictadura. Por otra parte, a la Iglesia le gustaba
mucho la armonia politica forzosa que lograba Esparia bajo el régimen franquista, después
de todo el movimiento revolucionario y liberal del siglo XIX, la fuerza militar del ejército
habia resuelto con fuego y sangre todos los nudos sociales y politicos de la sociedad
espafola. La posicion social y los privilegios econémicos y politicos de los que gozaba
evidenciaron la satisfaccion del clero con el “Nuevo Estado Catélico de Franco”.'% El
arzobispo Doménech habia sido de los primeros que apoyaron publicamente a los
militares golpistas: de su boca salio la bendicion de “un Estado con Religion” a través de
la violencia exterminadora emprendida por las fuerzas sublevadas contra la Republica.
Tenia 66 afios cuando empezd la masacre, pero aun tuvo tiempo para disfrutar del Estado

de Religion, murié en 1955 con honor y gloria: con la gran Cruz de Isabel la Catélica, la

184 y/éase, Gdmez Bravo, Gutmaro. Geografia Humana de la represion franquista: del golpe a la guerra
de ocupacion (1936-1941). Madrid: Catedra. 2017.

185 (1870-1955) arzohispo de Zaragoza, Doctor en Derecho Canonico y en Teologia, fue nombrada rector
del seminario de la Valencia entre 1906 hasta 1916. Después pas6 a ocupar la sede episcopal de Palma de
Mallorca. En 1924 fue nombrado arzobispo de Zaragoza.

Véase, la Gran Enciclopedia Aragonesa: http://www.enciclopedia-aragonesa.com/voz.asp?voz_id=4741.
Ultima consulta 8/02/2016.

186 Véase, Andrés-Gallego, José y Pazos, Antonio M. La Iglesia en la Espafia Contemporanea. Vol. Il.
Madrid: Ediciones Encuentro. 1999. pp.65-85.
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gran Cruz y Collar de San Raimundo de Pefiafort, la Gran Cruz de Carlos 11l y la gran

Cruz de la orden Imperial del Yugo y las Flechas. 18/

“Religion, Patria y Caudillo” era el eslogan que resume la naturaleza politica de
régimen franquista que se cimento tras el golpe de Estado fallido que inici6 la Guerra
Civil en julio de 1936. La figura de Franco no era capaz por si sola de mantener la
unificacion del bando nacional sin una ideologia de armonia social que sirviese durante
cuatro décadas, como una base tedrica y propagandistica para reforzar la coalicion
reaccionaria que se concentrd en torno a la autoridad del general Franco. Para los
burgueses, terratenientes, militares y un amplio sector de la clase media urbana, el
nacional-catolicismo era un antidoto perfecto frente a la Republica laica, el separatismo
regionalista catalan y vasco, y las ideologias revolucionarias.’® Fue por sus raices
historicas desde la época imperial de los Reyes Catdlicos, la historia mas adecuada para
contar en los manuales escolares, publicaciones religiosas, cartas pastorales y sermones.
No solo por su contenido romantico respecto a la gran nacién espafiola, sino también por
su capacidad de movilizar a las masas que necesitaba el franquismo para limpiar Espafia

de los malos espafioles que se habian entregado a las herejias extranjeras.&

Una construccion ideoldgica ultraconservadora elaborada por las teorias de la
Accion Espafiola,'® una amalgama de tendencias contrarrevolucionarias adaptadas a
tiempos pos-regeneracionistas.’® De ahi procedieron las consignas del discurso
franquista: antiliberalismo expresado como anticomunismo, autoritarismo cubierto bajo
el lema de la unidad nacional y el catolicismo equivalente a la Hispanidad, el término que
sustituyo el uso de la palabra Raza en la celebracion de la fiesta nacional del dia 12 de
octubre. Mas que una ideologia, fue una adaptacién pragmatica ligada a la particularidad
de la crisis espafiola, por un lado, y la situacién politica mundial por otro. Esta
aclimatacion ideoldgica del franquismo se percibe nitidamente con el papel central de la

187 Casanova, Julian. La Iglesia de Franco. Op. Cit. p: 282.

188 \/éase, las reflexiones sobre el nacional catolicismo y la democracia organica en Di Febo, Giuliana y
Santos Julia. El Franquismo: una introduccion. Op. Cit. pp. 48-56.

189 Casanova, Julian. La Iglesia de Franco. Op. Cit. p: 283.

1%0 Una revista conservadora tradicionalista de tendencia catélica-monarquica que se publicé en Madrid
durante el periodo de la segunda RepuUblica espafiola (1931-1936). Financiada por el empresario Juan March
(1884-1962) entre otros. VVéase, Accidn Espafiola en la Hemeroteca Digital de BNE.

191 \/éase en este contexto, las reflexiones sobre las culturas politicas del nacionalismo espariol antiliberal
y reaccionario que terminaron por integrarse dentro del nacionalismo franquista en Saz Campos, Ismael.
Las caras del franquismo. Granada: Editorial Comares. 2013. p: 36,37.
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Falange espafiola durante los primeros afios del nuevo régimen, un rol que iba cambiando

paralelamente con las nuevas circunstancias del escenario internacional .9

Tras la Segunda Guerra Mundial (1939-1945), cuando los simbolos fascistas
generaban una reaccién internacional negativa hacia Espafa, la dictadura tuvo que
desprenderse de sus apariencias fascistas y resaltar la base catélica, y la identificacion
esencial entre el catolicismo y la tradicion espafiola. Entonces, el catolicismo fue
empleado una vez mas, aunque con otro tono y fisonomia para justificar la dictadura y
caracterizarla. Desde 1944, casi un afio antes de terminar la guerra, Franco habia
declarado en una entrevista con United Press que Espafia no tenia nada que ver con el
fascismo, porque esa ideologia no contiene el catolicismo como un valor vital de la
patria.!®® Otra vez, la Iglesia sali6 ganadora en la vida politica y social de los espafioles,
dado que el paso de esta “armonizacion” entre el fascismo y el catolicismo abrié camino
a realizar de manera mas clara y efectiva el proyecto politico de la Iglesia: “El

totalitarismo divino”.1%

La jerarquia eclesiastica y los catdlicos entraron de manera oficial en el gobierno
y los érganos del Estado, ademés de jugar un papel capital como guardianes de la moral
publica. A partir de 1945, Franco amplio la presencia de los catdlicos en el gobierno:
mantuvo a Ibafiez Martin®® en el Ministerio de Educacion y nombré ministro de Obras
Plblicas a José Maria Fernandez'% y de Asuntos Exteriores a Alberto Martin Artajo. En
tiempos de aislamiento internacional y con la necesidad de quitarse la mécula fascista de
encima, habia que explotar al méximo el papel del catolicismo mundial, sobre todo con
su importancia en la lucha contra el comunismo. En este sentido, destaca la figura de
Martin Artajo, politico y abogado de cuarenta afios, presidente de Accion Catdlica y
miembro de la Asociacion Catdlica Nacional de Propagandistas. Este hombre que
compartia todos los principios politicos con Franco segtn Paul Preston,'®” jug6 un papel

192 Marco, José Maria. Suefio y destruccion de Espafia: los nacionalistas espafioles (1898-2015). Barcelona:
Editorial Planeta. 2015. p: 264, 265.

193 Casanova, Julian. La Iglesia de Franco. Op. Cit. p: 285.

194 Ibid. p: 272,273.

195 Fue catedratico de Geografia e Historia en el instituto de San Isidro de Madrid. Era miembro de la
Asociacion Catélica Nacional de Propaganda, colaboré con el dictador Primo de Revira y estuvo ligado a
Accion Espafiola.

1% Fue un militar destacado en la dictadura de Primo de Rivera, llegd a ser alcalde de Oviedo de 1924 a
1926, durante la Republica fundd la organizacidn asturiana de Accion Popular, posteriormente, la que fue
el nucleo duro de la CEDA, (Confederacion Espafiola de Derechas Auténomas) y en la Guerra Civil formé
el batallon de voluntarios de Oviedo.

197 \/éase, Preston, Paul. Franco “Caudillo de Espafia”. Barcelona: Grijalbo Editorial. 1994.
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importantisimo durante doce afios en lavar la imagen del franquismo en el exterior a
través de su amplia red de relaciones internacionales en el mundo catdlico.!®® Sin
embargo, a nivel interior, rechazd, como la mayoria de los politicos catdlicos, cualquier
apertura verdadera del régimen y de retorno del constitucionalismo. La situacion
sociopolitica de Espafia era un privilegio que habia que mantener a toda costa, para Franco
y sus colaboradores el pais estaba bien donde estaba. Soltar amarras fascistas no significo
de ninguna manera un cambio profundo en la estructura politica del régimen, era solo un
cambio superficial para reducir el aislamiento en un mundo que no soportaba mas a los

fascistas después de los tragicos crimenes contra la humanidad cometidos por los nazis.**°

Durante los primeros afios del franquismo, la sociedad espafiola perdid los avances
sociales logrados durante mas de un siglo de lucha para la modernizacion. Desde 1936 en
las zonas rebeldes, se prohibieron en las escuelas los libros contrarios al dogma catélico
y la moral cristiana. Se restablecio el estudio de la religion en la ensefianza primaria y
secundaria, se organizd la asistencia religiosa al ejército, regresé el crucifijo a los
tribunales, y se derogaron las leyes republicanas sobre divorcios, confesiones y
congregaciones.’® Toda la tradicion plural y diversa de la sociedad civil fruto de un
debate publico vital y erudito, fue extinguida bajo el eslogan de la armonia nacional.
Incluso las formaciones catélicas y falangistas fundadas en la época republicana con el
fin de luchar contra el comunismo, fueron integradas en el sindicalismo vertical franquista
gue mantuvo los viejos principios catolicos de la cooperacidn entre las clases. La Accidn
Catdlica se convirtié en un brazo seglar de la reconquista de la sociedad segin Zacarias
de Vizcarra, secretario de la Junta Central de esta fundacién: “el apostolado era el

complemento perfecto de la obra que realizé la espada”.***

En resumen, el catolicismo espafiol ocupd un lugar privilegiado en el régimen
franquista mediante una estructura de clientelismo politico e intercambio de intereses con
las autoridades militares. La Iglesia recuperd todo el terreno perdido desde el siglo XIX,

y volvio a ser el eje de la vida social y espiritual de los esparfioles, por o menos hasta la

19 Sobre el aislamiento internacional, guerra fria y los acuerdos con Estados Unidos, véase, Di Febo,
Giuliana y Santos Julid. EI Franquismo: una introduccion. Op. Cit. pp. 56-61. véase también, Sanchez
Gonzélez, Irene. Diez afios de la solidad: Espafia, La ONU y la dictadura franquista (1945-1955). Sevilla:
Universidad de Sevilla. 2015.

199 Casanova, Julian. La Iglesia de Franco. Op. Cit. p: 286.

200 Andrés-Gallego, José y Pazos, Antonio M. La Iglesia en Espafia contemporanea. Vol.2. 1936-1998. Op.
cit. p: 65,66.

201 Casanova, Julian. La Iglesia de Franco. Op. Cit. p: 287,288.
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década de los sesenta, cuando empez6 el cambio social de la Espafia contemporanea.
Durante toda esta época, la Iglesia no queria saber nada de perdon ni de reconciliacion.
No obstante, finalmente tuvo que pedir perddn, algo que se produjo en la primera
Asamblea Nacional Conjunta de Obispos y Sacerdotes, celebrada en septiembre de 1971,
en la que la Iglesia espafola presentd un proyecto de resolucion en el que se pedia perdén
“porque nosotros no supimos a su tiempo ser verdaderos ministros de reconciliacion en
el seno de nuestro pueblo dividido por una guerra entre hermanos”. La proposicion logro

una mayoria de 122 de votos a favor por 113 en contra, y 10 abstenciones.?%

El componente catdlico en la dictadura franquista superaba las estructuras de la
jerarquia eclesiastica para convertirse junto con el anticomunismo en las dos sefias de
identidad de un régimen antidemocratico que buscaba su lugar en el mapa geopolitico de
la posguerra. EI Concordato firmado en agosto de 1953 garantizd la hegemonia religiosa
de la Espafia franquista; a pesar de los cambios internos del catolicismo espafiol, Accion
Catolica era entonces una formacion politica de masas que incluia social e
ideologicamente a una franja muy amplia de la poblacién espafiola. Durante el
franquismo, la politica religiosa oficial del Estado intentaba reforzar el dique nacional-
catolico mediante un modelo pastoral de catolicismo social.?®® La caracteristica mas
particular del catolicismo espafiol era su voluntad de ocupar todos los espacios publicos
y privados de los espafioles, todo era catolico: el Estado, la sociedad, el presente y el
pasado, incluso el fascismo espafiol era en esta etapa mas religioso que nunca. En este
sentido, Saz Campos insiste: “No hay duda. Falange sale de la guerra més catélica de
cuanto lo era antes de ella”.?** Aunque no era suficiente, la jerarquia catolica siempre
temia la influencia de posibles tendencias paganizantes o simplemente laicistas en la
Falange espafiola.?® Estas circunstancias interiores de la Espafia Catélica, evidentemente

iban a marcar la politica colonial espafiola de modo efectivo. Respecto al tema religioso

202 |bid. p: 291

203 Montero, Feliciano y Louzao, Joseba. Catolicismo y Franquismo en la Espafia de los afios cincuenta,
autocriticas y convergencias. Granada: Editorial Comares. 2008. pp. 12-15.

204 5az Campos, Ismael. Espafia Contra Espafia, los nacionalismos franquistas. Madrid: Marcial Pons,
Ediciones de Historia. 2003. p: 217. Sobre el fascismo en el régimen franquista véase, la obra del mismo
autor. Fascismo y Franquismo. Valencia: universidad de Valencia. 2004.

205 \/éase el debate sobre la naturaleza religiosa de la Falange espafiola, que era secular y laica en la época
republicana, antes de convertirse en un fascismo espafiol y catdlico en Saz Campos, Ismael. Las caras del
franquismo. Op. Cit. pp. 69-88.
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en especial, el catolicismo espafol dotaba al Protectorado de Marruecos de unos rasgos

sociopoliticos muy distintos de lo habitual en el colonialismo occidental del siglo XX. 2%

Cuando murié Franco en noviembre de 1975, la Iglesia Catolica gozaba de una
posicion social de mucho peso dentro de la sociedad espafiola, en la educacion, en los
medios de comunicacion y las instituciones del Estado. Controlaba todavia un 25 por
ciento de las escuelas, poseia su propia agencia de noticias y una extensa red de emisoras
de radio, estaban en su poder una cuarta parte de las publicaciones y ocho diarios
catélicos. Franco muri6 bendecido por la Iglesia por los servicios y grandes favores que
ofrecio durante su tirania de cuarenta afios. Como enviado de Dios para salvar su Reino
en la tierra, murié el Caudillo que dedico su vida, segun el almirante Carrero Blanco, a
servir a la patria a través de conservar y mantener intacta la tradicion catolica espafiola,
tanto en la ideologia del Estado como en la practica politica, donde puso la Iglesia en el
centro de la vida social de los espafioles. “Hombre de fe, de caridad y de humildad” asi
era Franco, “el Caudillo de Espafia por la Gracia de Dios” segln la inscripcion que
Ilevaban todas las monedas acufiadas desde 1946. No podemos encontrar palabras mas
claras que las del propio Franco describiendo su postura politico-religiosa, en la
inauguracion del XXXV Congreso Internacional Eucaristico que tuvo lugar en Barcelona
en 1952: “La historia de nuestra nacion esta inseparablemente unida a la historia de la

Iglesia catdlica, sus glorias son nuestras glorias y sus enemigos, nuestros enemigos .2

Conclusiones

La religion catolica en Espafia ha ocupado un lugar fundamental en toda la
trayectoria historica del pais, desde los inicios de la edad moderna a la época
contemporanea, desde el nacimiento del Estado absolutista al surgimiento del Estado
liberal, y también con motivo de la destruccién de la Republica y la construccion del
régimen franquista. La idea de Espafia como pais predilecto para la realizacion del reino
de Cristo estuvo muy arraigada en el imaginario colectivo tradicional espafiol, como

demuestra el mito de la Gran Promesa de la Hispanidad.’® Se ha atribuido

206 \/éase, Colonialismo y Religion: el aspecto religioso del sistema colonial en Marruecos. El capitulo 1V
de este trabajo.

207 Casanova, Julian. La Iglesia de Franco. Op. Cit. p: 292,293.

208 Se refiere a la revelacion que habria sido hecha al jesuita Francisco Bernardo de Hoyos en Valladolid
con la siguiente frase: Reinaré en Espafia y con mas veneracion que en otras partes. Véase, Di Febo,
Giuliana de. La santa raza, un culto Barroco en la Espafia Franquista. Op. Cit. p: 52.
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tradicionalmente a la revelacion una dimension eminentemente hispanica que incluye las
colonias del nuevo mundo, identificadas con Espafia por lengua, cultura y sobre todo por
la Cristiandad catdlica, apostolica y romana. Al contrario de lo que ocurri6 en Europa —
sobre todo en Francia e Inglaterra — el desarrollo politico del Estado-nacion en Espafa
no produjo una ruptura entre Estado e Iglesia, sino que condujo a forjar un Estado catolico
de mentalidad medieval, a pesar de todos los intentos histéricos de modernizacion social
y politica tanto de caracter liberal como de tendencia republicana.?®® Quizas la
incompetencia espafiola por mantener las colonias de ultramar tuvo cierta relacion con la
forma del Estado que no poseia las herramientas ideologicas adecuadas para el
imperialismo del principio del siglo XX. Mientras la empresa colonial espariola estaba
fracasando en América, vemos en la aventura colonial en Marruecos una experiencia
totalmente distinta en lo que se refiere al terreno social y religioso. Por lo tanto, es
evidente, segun este breve repaso historico, que el Protectorado espafiol en Marruecos,
tanto con la monarquia como con el franquismo, fue una empresa de pura naturaleza
nacional-catélica. Se traté de un proyecto colonial en el que, por supuesto, los intereses
econdmicos estuvieron presentes, pero fueron los fines politicos y propagandisticos los
que acabarian sobresaliendo. De este modo, el colonialismo espafiol en el norte de
Marruecos estuvo dirigido a resolver los problemas politicos de carécter interno méas que
a una expansion capitalista de indole industrial y comercial como fue el caso del
imperialismo francés o inglés en la época estudiada. A lo largo de los capitulos de este
trabajo, examinaremos esta hipotesis mediante el estudio de los aspectos religiosos de la

politica colonial del Estado catdlico espafiol en su Protectorado marroqui.

209 E] republicanismo se define frente a la monarquia y al liberalismo; practicamente todos los gobiernos
liberales en Espafia fueron monarquicos, lo que genera una diferencia entre las dos tendencias resumida en
el lema republicano “pueblo contra oligarquia”, en la tendencia republicana la economia social se construye
como la adecuada, en vez de la utilizacién de la economia de mercado. Es un movimiento democrético,
seculizador, y con el pueblo (en dicotomia con la oligarquia) como sujeto social. Véase, Jomra, Por.
Memoria sobre culturas republicanas en Espafia. pp. 2-6.

En el siguiente enlace: http://www.jomra.es/documentos/republicanismo-jomra.pdf. dltima consulta
09/02/2016.
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Capitulo 11

La religion en la estructura sociopolitica marroqui precolonial

“El sultan es el amo del Majzen, pero no se confunde con él, es su instrumento de autoridad, cuya
ilegitimidad ocasional no afecta la legitimidad real del sultan”. Mohamed Tozy.

Religion y politica han estado interrelacionadas desde los origenes de la culturay
la civilizacion. Préacticamente todos los Estados preindustriales pretendian ostentar algin
grado de legitimidad divina. Por ello, el énfasis religioso es una cuestién mas de grado
que de tipo, mas de nivel que de naturaleza. Su relevancia concreta depende, asi pues, de
la experiencia historica de cada pais, en tanto la dualidad de lo divino y lo humano, de lo

sagrado y lo profano, es un rasgo comuin en toda civilizacion humana.t

El mundo musulman tiene sus propias experiencias en este campo, que siguen
desarrollandose hasta la actualidad de un modo diferente a la tradicion cristiana
occidental. En este sentido, y para entender el contexto en el que hablamos, es pertinente
destacar el concepto de “sociologia politica”, presente en la obra Mugaddima
(“Prolegdmenos”, seglin la traduccion mas extendida), del tunecino Ibn Jaldun, quien,
tras constatar que el sistema del califato ortodoxo instaurado por Muhammad, el profeta
del Islam, y sus sucesores en la ciudad de Medina no duré demasiado,? infiere que la
politica es un fendmeno natural que no exige en modo alguno inspiracion divina para
producirse. Se trata de una actitud racional que, a grandes rasgos y siguiendo al autor
tunecino, puede dividirse en dos vertientes: la que procura asegurar el bienestar de todos

los miembros de la comunidad y la que Gnicamente sirve a los intereses del soberano.

En la historia del Islam, la aparicion de la dinastia Omeya (661-750 d.C.) supuso
el final del califato basado en la legitimidad de la herencia profética y la transformacion

de éste en una monarquia natural, segun la terminologia jalduniana. Este cambio politico

! Lewellen, Ted C. Introduccion a la Antropologia Politica. Barcelona: Ediciones Bellaterra. 2009. p: 98,
99.

2 En el pensamiento isldmico clasico, el califato es considerado el mejor sistema de gobierno, ya que asegura
al hombre, gracias a una inspiracion divina, el bienestar en este mundo y la salvacion en el otro. Se utiliza
aqui este término en sentido de gobierno islamico legitimo. Para la historia de la institucién califal, véase
“Khalifa” en Encyclopédie de I'Islam. TOMO. IV. Paris: L"Union Académique international. 1978. pp.
970-986.
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radical en los albores del Islam no sucedid, no obstante, fuera del marco juridico del figh
islamico,? sino que se desarrollé dentro de una interpretacion doctrinal que sirvié como
base ideoldgica del poder politico. De dicha adaptacion deriva gran parte de la legislacion
politico-religiosa del Estado arabe musulman actual. Asi, para poder interpretar la
experiencia histérica del pensamiento politico islamico, es necesario profesar fidelidad a
la principal caracteristica del método jalduniano, segln el historiador marroqui Abdallah
Laroui: “Poner la sociologia en el centro de la historia y a la filosofia politica en el

corazdn de la sociologia”.*

En el plano puramente tedrico, en las ensefianzas islamicas sunnies no existe
ninguna autoridad religiosa institucionalizada, como la que si existe en el clero cristiano,
y tampoco se consigna un modelo politico predeterminado. Sin embargo, en la practica
historica de las sociedades islamicas medievales, el contenido politico emanado del
concepto de comunidad musulmana (umma) sirvio para generar culturas politicas

dominantes.®

Cada cultura es producto de diversos factores (geograficos, econémicos,
demogréficos, etc.) que finalmente convergen posibilitando el surgimiento de la identidad
nacional,® un universal también aplicable a las naciones modernas de tradicion islamica.
Marruecos podria ser un caso de estudio prototipico en este sentido: una comunidad
nacional surgida como producto cultural de distintas épocas histdricas. Para comprender
este proceso, resulta ineludible estudiar en profundidad dos ejes de suma importancia: por
un lado, el desarrollo del elemento religioso islamico en el pais, y por otro, la estructura
tribal, al tratarse de un pais conformado por un mosaico de tribus, etnias y culturas locales.

3 El término hace referencia a la metodologia para convertir en legislacion aplicable las normas del texto
sagrado del Corén y la Sunna. La palabra figh literalmente significa “conocimiento profundo” de la lengua
arabe y de las fuentes de la sabiduria religiosa del islam. Asi, el figh determina cémo se relaciona el
musulman con Dios, la sociedad y el Estado. Es pues, en sentido juridico, la disciplina de jurisprudencia
isldmica. Véase, “Fikh” en Encyclopédie de L"Islam. TOMO. Il. Op. cit. pp. 906-912.

4 Laroui, Addallah. El Islam &rabe y sus problemas. Barcelona: Ediciones Peninsula. 1984. p: 18-20.

5 Véase la fuente principal del pensamiento politico islamico medieval: Al-Mawardi. Kitab al-Ahkam al-
Sultaniyya. Kuwait: Reedicion de Ahmad Mubarak Al-Bagdadi. Edicion Dar Ibn Qutayba. 1989.

® El uso de la palabra “nacidén” en este contexto no se refiere al concepto de la nacion politica, ni al término
juridico-politico de la nacién como titulo de soberania de un Estado sobre un territorio 0 una comunidad
humana sino, méas bien, a un vinculo cultural que une a las personas en una comunidad — como explica
Ernest Gellner— que comparte los mismos mitos de sus antepasados y un cierto grado de solidaridad social,
al menos entre las élites, como propone Anthony Smith. Smith, Anthony D. Nacionalismo. Madrid:
Alianza. 2004. p. 28. Véase también, Gellner, Ernest. Naciones y nacionalismo. Madrid: Alianza. 2003. p.
20.
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A partir de la conquista arabe del Magreb en el siglo VIII d.C., el islam y el
comercio internacional fueron los dos factores esenciales para la estructuracion del
territorio norteafricano, sentando las bases de lo que en la literatura europea de la Edad

Moderna se denomina el “Imperio Jerifiano”.’

El objetivo de este capitulo es, asi pues, realizar una lectura histérica del Islam
marroqui. Nuestra hipotesis respecto a esta cuestion es que la practica religiosa del Islam
historico en Marruecos ha venido produciendo instituciones religiosas de gran poder
politico que estructuraron social y politicamente el territorio marroqui. A pesar del
caracter igualitario del islam desde un punto de vista abstracto, a lo largo de los siglos se
ha generado una élite religiosa que ha tenido un rol determinante en el sistema
sociopolitico marroqui. Los jerifes, los jeques y los ulemas fueron figuras de autoridad
social legitimadas por conceptos vinculados a la santidad espiritual, dedicadas al
liderazgo de instituciones politicas y a las luchas de poder. Es evidente que este papel
sociopolitico de las instituciones islamicas operaba mediante una dinamica muy distinta
de lo conocido en Occidente. Los sultanes y los religiosos islamicos en Marruecos no
ejercian las mismas funciones sociales y politicas de las monarquias europeas y la Iglesia
Catolica. No obstante, constituyeron, de igual modo, una élite dirigente que controlaba la
estructura social, acaparaba el poder y acumulaba riqueza. En las siguientes paginas,
intentaremos esbozar los limites entre lo particular y lo universal en la funcion

sociopolitica de la religion islamica en Marruecos.

1. Una lectura histérica sobre el Estado en Marruecos: dinastias, tribus y
doctrinas.

El actual concepto de Estado en Marruecos resume de forma nitida la experiencia
historica de este pais en materia politica y religiosa. Es necesario leer la trayectoria
dinastica marroqui con una metodologia critica que subraye los elementos que han
conformado la dindmica histdrica del pais. En realidad, la cultura marroqui ha producido
desde la Edad Media figuras de gran valor cientifico a este respecto. Desde Ibn Jaldun a
Abdallah Laroui, la historiografia marroqui ofrece un marco conceptual esencial para

comprender la dindmica de las jerarquias del poder sociopolitico en el pais. Sin embargo,

" Véase, VV. AA. “Nadawat hawla tadbir al-turab al-watani al-magribi”. (“Conferencias sobre la gestion
de territorio nacional marroqui”) Chauen: Ministerio de Gestion territorial y Urbanizacion. 2000.
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no es posible entender estos conceptos fuera del contexto historico que los produjo. Lo
que pretendemos en este epigrafe es construir una imagen histdrica del Estado en
Marruecos que sirva como base cientifica necesaria para estudiar la politica religiosa en

la época colonial.

Los idrisies (al-idristyyun) (789-974 d.C.) fueron la dinastia fundadora del
primer proto-Estado marroqui.® La historia del actual Marruecos se inici6, segun la
historiografia oficial nacionalista, con la llegada del iméan Idris ibn ‘Abd Allah Al-Hasani
al pais, quien huia de la persecucion abbasi después de la derrota de su familia en la batalla
de Fajj, cerca de la ciudad de La Meca, el 11 de junio del afio 786 d.C. Este es el
acontecimiento fundacional de Marruecos como cuna y centro de un poder dinstico
musulméan que supondria una aportacion decisiva a la historia del Mediterraneo
occidental. A través de la figura del iman y su alianza con la tribu bereber de Awraba,
Marruecos experimentd su primera etapa de autoridad musulmana de caracter local,

independiente del califato oriental .’

Los idrisies fueron representantes de una tendencia religiosa chii, no en balde se
reivindicaban alauies, descendientes directos del profeta Muhammad a través de su yerno
y compaiiero ‘Ali ibn Abi Talib. Segiin Laroui, el primer soberano idrisi fue seguidor de
la doctrina promulgada por Zayd ibn ‘Al (695-740 d.C.),° bisnieto de ‘Alf a través de
Hussayn, y uno de los principales imanes de la doctrina chii, quien elabord opiniones
cercanas a las que plantearian los ulemas sunnies dos siglos mas tarde.** Sin embargo,
hemos de ser prudentes al referirnos al chiismo idrisi, ya que se trataba, en aquel contexto,

de una opcion politico-religiosa en ciernes, anterior a la influencia masiva de elementos

8 Segun la postura oficial y académica de la historiografia marroqui. Sin embargo, considerar a los idrisfes
como fundadores del pais siempre ha generado cierta polémica, por motivos sobre todo politicos, dado que
el movimiento amazigh no acepta esta lectura de la historia y reivindica la incorporacion de la etapa
preislamica como factor esencial en la identidad nacional. Sobre este debate, véase la postura oficial de
Hassan Il en Alban Michel. Al-Tahadi. Paris: 1976. Para la postura opuesta véase, Chafik, Mohamed.
Apercu sur trente-trois siecles d’histoire des Amazighs. Mohammedia : Alkalam, 1989.

® Para la historia politica de la dinastia idrisi, véase Vernet Ginés, Juan: Historia de Marruecos, La
islamizacién (681-1096). Tetuan: Instituto General Franco. 1957. pp. 38-59.

10 La doctrina zaidi es la rama del Islam chii mas proxima al sunnismo, pues aprueba el califato de los tres
primeros sucesores del Profeta como seguidores fieles de su mensaje, no aboga por la infalibilidad del
imama como las demas ramas chiies, e insiste en el caracter civil y electivo del gobernador musulman,
elegido por los ulemas entre los descendientes del Profeta a través de su hija Fatima. En cuanto a las
practicas religiosas, los zaydies realizan todos los ritos islamicos sunnies con pocas diferencias de forma,
no asi de contenido. Day W. Stephen. Regionalism and Rebellion in Yemen: A Troubled National Union.
Cambridge: Cambridge University Press. 2012. p. 31

11 Laroui, Abdallah. Muymal tarij al-Magrib. Casablanca: Centro Cultural Arabe. 2012. p: 179.
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de la filosofia persa y la interpretacion coranica batint, posteriormente desarrollada en la

tradicion histérica de la doctrina chii.?

El concepto fundamental de la dinastia fue la idea de al-imama (“imamato”, en su
version castellana),’® un término derivado de la raiz arabe “alif-mim-mim”, que significa
“adelantarse, ponerse al frente”. El imam (“iman” en version castellana) es en la tradicion
islamica, generalmente, la persona encargada de dirigir la oracion y, de ahi, el término se
trasladd al lenguaje politico en el &mbito chii para denominar a la cabeza politico-religiosa
de toda la comunidad isldmica, cuya tarea, recibida de manos de Dios, es conducirla al
cumplimiento de los mandamientos divinos; un cargo muy distinto al del sultan que
surgira en Marruecos siglos después, derivado del término sulta, una palabra que significa
“autoridad” o “poder” sin ninguna referencia religiosa, y cuyo caracter es
fundamentalmente politico-administrativo, como veremos mas adelante.'* Asi, Milay
Idris 1 desempefiaba una funcion religiosa méas que politica. Se trataba, en realidad, de
una legitimidad politica basada en un abolengo religioso que da lugar al derecho divino a
ocupar el cargo de iman por herencia profética y espiritual heredada y transmitida por el

jerife Hussayn, nieto del Profeta.

Con la fundacion de la ciudad de Fez y su universidad de Al-Qarawiyyin a partir
del 789 d.C., la dinastia dispuso de un centro cultural proyectado a escala internacional
que sirvio para extender los valores del islam, y cuyo recuerdo ha dejado una profunda
huella en la conciencia colectiva de los marroquies hasta la actualidad. A diferencia de lo
que instruye la historia escolar marroqui,*® la dinastia idrisi no dirigié un Estado central

controlado por un rey desde Fez, sino que ésta no fue méas que un centro de llamamiento

12 La batiniyya es la doctrina islamica que propone que el Coran tiene dos interpretaciones posibles: una
aparente que puede entenderse en sentido literal y otra oculta a la que Gnicamente puede accederse mediante
una ensefianza divina que no esta al alcance de todos. En la historia del Islam, este concepto ha sido usado
por varios grupos doctrinales en una medida u otra. Véase, “Batiniyya” en Encyclopédie de L Islam.
TOMO. I. Op. Cit. pp. 1132-1133.

13 Véase, Roser Nebot, Nicolas. Politica y religion: la concepcidn islamica. Tesis. Universidad Auténoma
de Madrid. 1998. pp. 221-290.

14 Lewis, Bernard. El lenguaje politico del Islam. Trad. Mercedes Lucini. Madrid: Taurus Humanidades.
1990. p: 61,62. En esta cuestion véase, Arnold, sir Thomas. W. The Caliphate. Londres: Oxford. 1965.
Esta edicidn contiene dos articulos sobre el imamato y el califato. EI primero, de Wilfred Madelung, trata
las formulaciones tedricas de los te6logos y juristas del pensamiento politico del Islam. El segundo, de D.
Sourdel, presenta el desarrollo histérico del califato como régimen politico propio de la civilizacion
islamica.

15 Véase, la revista electronica del Ministerio de Asuntos Isldmicos Da ‘wa [-Hagqq, donde se publica la
postura oficial de régimen marroqui en diversos campos: religidn, historia, pensamiento politico, asuntos
de doctrina malik1 y gestion de asuntos religiosos, en el siguiente enlace:
http://www.academia.org.mx/espin/Detalle?id=30 . Ultima consulta 14/03/2016.
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religioso de una organizacion politica que apenas sobrepasaba el sistema tribal. Sin
embargo, su influencia religiosa y cultural demostré una considerable envergadura: el
Islam penetr6 en Marruecos gracias a los esfuerzos de esta dinastia. Incluso tras su
desaparicion como liderazgo politico, la familia idrisi ocup6 un lugar privilegiado
socialmente,'® y mediante esta influencia moral y religiosa, se incorpord el jerifismo

como concepto sociopolitico legitimador de la autoridad politica en Marruecos.’

A pesar de que la pugna por el califato continud beligerantemente en esta época
y, con ella, el conflicto doctrinal, la escuela maliki se convirtié desde el siglo VIII en la
unica fuente formal de aspectos legislativos y judiciales en la sociedad marroqui. El ulema
‘Abd al-salam ibn Sa‘id, llamado Sahnon (m. 825), quien disponia de un soélido
conocimiento sobre los debates doctrinales acaecidos en Irak, eligio definitivamente el
figh maliki y redacto la Mudawwana (compendio de normas de derecho civil), la obra
que se convertiria, en los siglos venideros, en la base juridica de la justicia islamica de
todo el Magreb.'®

El malikismo no se establecio por casualidad en la zona occidental del mundo
islamico,*® sino que fue la opcion doctrinal que mejor supo adaptarse a las circunstancias
sociales del territorio, quiza también por la influencia de tendencias islamicas anteriores

como el jariyismo,? en el que se percibe cierto grado de semejanza con la jurisprudencia

16 Abdallah Laroui. Mupmal tarij al-Magrib. Op. cit. pp. 180-183.

17Un jerife —‘3arif” en arabe— es un descendiente del profeta Muhammad a través de su hija Fatima, esposa
de ‘Ali. Por esta razon, las familias de Surafa’ (nobleza vinculada a la ascendencia profética), se han
dominado también fatimies o alauies. Ser jerife implica cierto prestigio social y fama politica, pero este
fendmeno no es general y depende, en primer lugar, de circunstancias histdricas. En Marruecos, este
concepto jugd un papel importante tanto en el sistema politico como en la base de la sociedad. Véase,
Surafa’ en L Encyclopédie de I'Islam. TOMO. V. Op. Cit. pp. 526-528.

18 Laroui, Abdallah. Mupmal tarij al-Magrib. Op. Cit. pp.: 199-201.

19 Una de las cuatro escuelas del figh islamico sunni, en este caso la dominante en el Magreb, asi como en
el Africa subsahariana occidental. Véase, “Malikiyya” en Encyclopédie de I'Islam. TOMO.VI. Op. cit. pp.
263-266.

2 Los jawariy — jariyies en las fuentes castellanas — en la historia del Islam fueron el grupo rebelde que no
acepto el arbitraje entre ‘Al y su rival Mu‘awiyya en la batalla de Siffin, que tuvo lugar en Siria en el afio
657 d.C. La consecuencia mas destacable de esta guerra civil en el seno del Islam fue la division de la
comunidad isldmica en tres grupos doctrinales: sunnies, chiies y jariyies. Estos Gltimos llegaron al norte de
Africa y fundaron ciudades-Estado como Tairet, en la actual Argelia, o Sajilmasa, en el sur de Marruecos.
La influencia del jariyismo en el arraigo del malikismo en el Magreb es una hipdtesis de Laroui, que niega
aceptar este proceso socio-religioso como dogma en la investigacion histérica. Sobre las divisiones
doctrinales en el Islam, véase, al-ZahirT, Ibn Hazm. Kitab al-fasl fi al-milal wa l-ahwa’ wa I-nihal. Beirut:
Dar al-ma‘arif. 1986. pp. 111-117. Respecto a la hipdtesis de Laroui, véase Laroui, Abdallah. Muymal Tari
Al Magrib. Op. cit. p: 200.
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maliki.?* Esta Gltima conformd una legislacion coranica que fundd sus pilares en las
tierras del Hiyaz y, mas concretamente, en la ciudad de Medina, donde su promotor, el
ulema Anas ibn Malik (612-712 d.C.), tuvo el contacto més directo y autentico con la
tradicion profética a través de la convivencia con los descendientes de los comparieros
del profeta en las fases iniciales del Islam, como esgrimen hoy en dia los ulemas malikies.
Ademaés, dicha doctrina surgi6 en un tejido tribal de entorno desértico parecido al Magreb
de aquella época: una sociedad tribal y simple, también en sus actividades econémicas.
No se advertia mucha complejidad racial ni étnica, y tampoco el peso de una herencia
cultural de filosofias antiguas, como en el caso de Mesopotamia, donde el Islam pudo

enriquecerse culturalmente con el amplio legado de grandes civilizaciones historicas.??

El comercio transahariano hizo posible la creacion de una clase burguesa prospera
y culta en las ciudades del norte de Africa, especialmente en Fez y Cairuan. La armonia
social y cultural fue la aportacion mas destacable que trajo el Islam al territorio que desde
el siglo VIII pasa a denominarse “el Magreb”. A pesar del conflicto politico-doctrinal
entre los Omeyas de Al-Andalus (756-1031 d.C.) y los fatimies de Tinez (909-1171
d.C.), % el Magreb pudo disponer, tempranamente, de un codigo juridico para organizar
la vida publica y la propiedad privada segin una de las cuatro interpretaciones islamicas
de la $ari‘a,?* que aparecieron durante esta etapa de la historia del Islam, entre los siglos

VIly IX de la era cristiana.

Por lo tanto, los méas de dos siglos de dominio chii en el norte de Africa con el
califato fatimi (909 -1171 d.C.) no alteraron esta armonia doctrinal en los paises del
Magreb, que sostuvieron intacta su tradicion maliki, dominante en todos los aspectos de
la vida religiosa y juridica. El chiismo fatimi, estigmatizado en las fuentes arabes por su

fanatismo y secretismo, nunca logré superar su condicion de doctrina sectaria.?® De ahi

21 \/gase, las teorias que se plantean sobre esta cuestion en al-Andalus, que en general abarcan todo el
Magreb (aunque en el caso andalusi la escuela anterior era la Awza‘iyya) en Martos Quesada, Juan. Islam
y Derecho: las Escuelas juridicas en Al-Andalus. Madrid: CSIC. 2008. pp. 433-442.

22 Seccion de “Aghaliba” en Encyclopédie de L Islam. TOMO. I. Op. Cit. pp. 255-258.

2 Sobre la pugna del Califato entre los Omeya de Al-Andalus y los Fatimies de Tunez, véase, Verent Ginés,
Juan. Historia de Marruecos. La Islamizacion (681-1096). Op. cit. pp. 85-107.

24 Se trata del derecho islamico, un cédigo juridico y civil de conducta personal y colectiva de los
musulmanes. Objeto de interpretacidon continua y debate intelectual, prosperd dentro de la civilizacion
arabo-musulmana, aunque en la historia del Islam, y hasta la actualidad, siempre surgen grupos radicales
que pretenden convertirlo en un dogma indiscutible en virtud de un punto de vista particular. Véase,
“Shari’a” en Encyclopédie de I'lIslam. TOMO. IX. Op. Cit. pp. 331-338.

25 a doctrina religiosa del califato fatimf se origind en un movimiento chif iniciado en Siria por el octavo
iman ‘Abd Allah al-Akbar. El objetivo principal de este llamamiento religioso es cumplir la profecia que
prometia el regreso del séptimo iman en el afio 300 de la Hégira (siglo X de la era cristiana), al que se
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que el Estado fatimi nunca fuera considerado un poder propiamente natural del Magreb.
Los califas fatimies, obsesionados por mantenerse a la cabeza del movimiento isma‘ili en
todo el mundo islamico,?® decidieron administrar sus propiedades en Africa como base
de preparacion militar y econdmica para intentar gobernar de nuevo en Oriente, corazon
del califato islamico. Sus politicas justifican dicha teoria: heredaron el aparato
administrativo del anterior Estado aglabi, mantuvieron a los funcionarios en sus puestos
a cambio de un juramento de lealtad a la nueva doctrina chii, e incluso prometieron
respetar las costumbres locales y las demas doctrinas islamicas.?’ Segun Laroui, los
debates teoldgicos entre las distintas doctrinas islamicas desarrollados bajo la tutela de
los califas fatimies, especialmente al-Mahdi (909-934) y su nieto al-Mansir (954-952),
movieron a los ulemas malikies a fundar su escuela de jurisprudencia islamica, que

posteriormente unificaria doctrinalmente todo el Magreb.?

A comienzos del siglo X, frente al llamamiento chii, surge un movimiento
religioso, politico e intelectual en todo el mundo islamico que alcanzo su cénit politico
con el traslado del califato fatimi a Egipto a partir del afio 969 d.C. Esta tendencia anti-
chii terminaria por unificar las tendencias y escuelas islamicas en un marco general de
ortodoxia musulmana que ha venido constituyendo desde entonces el bloque mayoritario
del Islam, conocido como ‘Ahl al-sunna wa-l-yama‘a (“gentes de la tradicion y la
comunidad”), los llamados “sunnies”. Este llamamiento religioso fue el ultimo en
configurarse como doctrina, pero acabaria triunfando en la mayor parte del mundo
islamico, con el objetivo de, no solo detener el chiismo politico, sino también purificar la
tradicion profética frente a cualquier innovacion doctrinal chii o jariyi.?® En este
movimiento, participaron las tres escuelas del figh islamico: la hanbali en la teologia, que
se extendio sobre todo entre las masas urbanas; la $afi ‘1 en el derecho isldmico, pues su

discurso era adecuado para los aristocratas de los ndcleos comerciales, y la maliki en la

consideraba al-Mahdi, el mesias que nacera en los Ultimos tiempos. Es un concepto esencial en el
esoterismo de la batiniyya ismaili como credo religioso minoritario en el mundo islamico. No obstante, el
califato fatimi logrd controlar un territorio geografico amplio desde la Argelia actual hasta Egipto. Véase,
“Fatimides” en Encyclopédie de I"lIslam. TOMO. Il. Op. Cit. pp. 870-884.

% \/éase el desarrollo y la ramificacion de esta doctrina islamica en Oriente en Cruz Hernandez, Miguel.
Historia del pensamiento islamico. Desde los origenes hasta el siglo XII en Oriente. TOMO. |. Madrid:
Alianza editorial.1996. pp. 60-71.

2 Mu’nis, Hussayn. Ma ‘alim Tarij al-Magrib wa-I-Andalus. EI Cairo: Dar al-Rasad. 1997. pp. 133-152.
28 Abdallah, Laroui. Mupmal tarij al-Magrib. Op. cit. p: 231.

29 \éase, los comentarios de Bernard Lewis sobre la contraposicion entre los términos yama‘a y jawariy en
la simbologia politica musulmana, en Lewis, Bernard. Lenguaje Politico del Islam. Op. Cit. p: 32,33.
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organizacion social, que fue recibida con entusiasmo por las sociedades que buscaban

mantener la armonia social, como era sin duda el caso marroqui.*

En este contexto sociopolitico, marcado fuertemente por el conflicto doctrinal,
puede entenderse el surgimiento de la segunda dinastia marroqui, parte de esta tendencia
general anti-chii, como un Ilamamiento religioso organizado por la red de los ulemas
malikies en el norte de Africa. Se trata de una dindmica histérica impulsada por la politica
expansionista del califato fatimi desde su base tunecina, y posteriormente desde El Cairo,
que provocé la reaccion de las tribus bereberes del Magreb, algo demostrado en
numerosos estudios historicos de autores como el egipcio Ahmad Mujtar al-‘Abadi o

Yamal al-Din Surir.3!

Los almoravides (1040-1147), (“Al-Murabitin” en arabe), fueron la primera
experiencia imperial del Magreb y la primera dinastia magrebi de alcance mundial, puesto
que es mencionada incluso en las escrituras chinas de la época.®? En las fuentes arabes,
se repite la misma narracién histérica que la del inicio de la dinastia idrisi: un lider
espiritual hace un llamamiento religioso en un ambiente tribal, el Sahara, habitado por las
tribus de Sanhaya, quienes, hasta entonces, sabian muy poco del islam. Sin embargo, esta
vez no se trataba de un iman jerife descendiente del Profeta, sino de un ulema; es decir,
un letrado que disponia de un conocimiento sélido en las ciencias isldmicas y que

dominaba profundamente las principales fuentes de religion, el Coran y la sunna.

‘Abd Allah ibn Yasin, un riguroso ulema maliki que habia estudiado durante siete
afios en Al-Andalus, fue el introductor espiritual del movimiento almoréavide. Desde muy
joven, actué como misionero de la ortodoxia isldmica en los confines del Sahara. En un
ribat instalado por él en una isla frente a la costa saharaui, aplicd sus normas de
extraordinario ascetismo a un reducido grupo de seguidores que tomaron como nombre
“al-Murabitiin”, de donde deriva el término “almoravides” en la literatura castellana. Se

conforma, de este modo, un movimiento religioso que se extenderia entre las tribus que

30 Laroui, Abdallah. Mupmal tarij al-Magrib. Op. Cit. p: 271, 272.

31 Viguera Molins. Maria JesUs. Los Reinos de Taifas y las invasiones magrebies (Al-Andalus del XI al
XI11). Madrid: Editorial Mapfre. 1992. p: 156.

32 Laroui, Abdallah. Muymal tarij al-Magrib. Op. Cit. p: 268.

33 Los ulemas son el grupo de especialistas legales del Islam y la §ari‘a (la Ley islamica). La palabra ‘alim
en arabe significa “erudito”. Su organizacion y poder politico puede cambiar segun el pais al que
pertenezcan. En Marruecos, la clase de los ulemas, aunque poderosa, nunca fue independiente del poder
politico, excepto en las etapas iniciales de las dinastias, cuando la nueva autoridad estd en busca de
legitimidad religiosa, la cual solo los ulemas pueden confirmar. Véase, “Ulama” en Encyclopédie de
I"lIslam. TOMO. X. Op. cit. pp. 864-874.
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componian Sanhaya (Lamtiina, Yadila y Masiifa) a partir, aproximadamente, del afio

1048 de la era cristiana.®*

Segln sus ensefianzas, las tribus de Sanhaya tuvieron que renunciar a sus
costumbres tribales y seguir las normas de la sunna de manera estricta y rigurosa, en
imitacion (“taglid”, en arabe) de la vida del Profeta en Medina. Educacion, orientacion y
ensefanza espiritual fueron los pilares del llamamiento religioso que conformé el ndcleo
duro de la nueva dinastia marroqui que, en pocos afios, controlaria el comercio saharaui

y conquistaria la mayor parte del Magreb y al-Andalus.®®

La organizacion politica del imperio almoravide marco un antes y un después en
la estructura social del Magreb en general. Segun Laroui, la naturaleza tribal del Estado
se manifiesta nitidamente en la jerarquia militar: las tribus de Sanhaga mantuvieron un
lugar privilegiado como clase guerrera fundadora del Estado. En este sentido, destaca el
concepto sociopolitico primordial en la dindmica interna de la sociedad magrebi. Segln
Ibn Jaldun, fue la solidaridad tribal (‘asabiyya) la que forjé la estructura del imperio
almoravide de un modo mucho mas fuerte y solido en comparacién con los Estados
fundados por los jawariy en el siglo VIII, e incluso con la dinastia idrisi, que controlaba
un pequefo territorio por el débil vinculo tribal que poseia en el tejido social marroqui en
aquella época. Segun el analisis jalduniano, la ‘asabiyya es el espiritu de cuerpo social
fundamentado en el linaje comun de un grupo tribal. Se trata de un fendmeno socioldgico
y psicologico que nace en el desierto, motivado por un conjunto de factores de tipo
antropoldgico, social y medioambiental. En efecto, existia un fuerte sentimiento de
vinculacién por lazos sanguineos y parentesco tribal: un valor imaginario cuya utilidad
reside en la capacidad de generar un esfuerzo colectivo para la realizacion de un proyecto

social y politico, como ocurrid entre las tribus de Sanhaya en la época almoréavide.

También en esta etapa surgio, por primera vez en la historia de Marruecos, la

institucionalizacion de los ulemas, una clase oficial reconocida por la autoridad y

3 Viguera Molins. Maria Jesls. Los Reinos de Taifas y las invasiones magrebies (Al-Andalus del XI al
XI11). Op. Cit. p: 165,166.

35 Laroui, Abdallah. Mupmal tarij al-Magrib. Op. Cit. p: 269-275.

% Saleh Rashid, Mahdi. Ibn Jaldun, el colapso de una civilizacion. Madrid: Editorial Fragua. 2015. p:
164,165.
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encargada de ejercer un papel sociopolitico concreto.®” En este caso, los ulemas

almoravides pretendian ejercer tres funciones al mismo tiempo:

- La primera, propagandistica, basada en un Illamamiento religioso para lograr mas

arraigo en la sociedad marroqui.

- La segunda, legislativa, respecto a la opcion doctrinal que eliminaba cualquier
interpretacion no literal del texto sagrado y simplificaba el dogma islamico para excluir

las que fueron consideradas herejias de las falsas doctrinas del siglo X.

- La tercera, juridica, consistente en crear la institucion de la justicia islamica

unificada por las normas de la escuela maliki.*®

De las tres funciones de estos ulemas, la segunda fue la més relevante en el sentido
historico, ya que la unificacion del dogma religioso seria un factor determinante de la
cultura marroqui en general. Las nociones doctrinales anteriores dejaron una huella
profunda en la conciencia colectiva marroqui, pero solamente en el espacio de la
religiosidad popular. Los almordvides fundaron la institucion de los ulemas malikies que
defenderian firmemente la ortodoxia del credo islamico, estableciendo de esa forma la
que seria la cultura religiosa propia de Marruecos.3®

El crepusculo del imperio almoravide es achacable a varias causas politicas,
militares e ideoldgicas: la politica andalusi, la presion militar cristiana y las desigualdades
sociales fueron los principales motivos de la decadencia del Estado. Pero la causa méas
importante fue la ausencia de una ideologia comun a nivel imperial. Los almoravides
controlaban un espacio territorial inmenso y con grandes diferencias regionales. En el
espacio que abarcaba su autoridad, se distinguian tres regiones bien diferenciadas entre
si: el sur, el Sahara, con sus tribus némadas; en el centro, el actual Marruecos, con sus

vias comerciales; y por Gltimo al-Andalus, con sus amplios centros urbanos avanzados

37 Aqui hablamos de una organizacion no cerrada. La categoria de ulema es debida a una formacion
cientifica y a la posesion de conocimiento, lo cual significa que siempre existian y siguen existiendo ulemas
fuera de la esfera del poder politico con todo el reconocimiento religioso y social. Véase, la figura de lbn
al-Jatib como ejemplo de un ulema maliki y sus competencias cientificas, literarias, sociales y politicas en
Rodriguez Gémez, Maria Dolores, et al. Saber y poder en al-Andalus Ibn Al-Jatib (s. XIV). Cérdoba:
Ediciones EI Almendro. 2014.

38 Laroui, Abdallah. Muymal tarij al-Magrib. Op. cit. p: 275- 282.

%9 Provencal, Levy. Ibid. pp. 241-256.
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cultural y econdmicamente. Asi, este imperio fue mas bien una alianza entre tres paises

antes que un poder centralizado.

El malikismo se transform6 en una doctrina oficial rigida, que no disponia de
respuestas adecuadas para hacer frente a las exigencias sociales y doctrinales de capitales
como Fez, Cordoba o Sevilla.*® La estructura social del norte del Magreb fue mucho mas
compleja que el tejido tribal del sur, origen social del movimiento almoravide. Asimismo,
la vida cultural y la actividad econdmica andalusies fueron ricas y diversas, lo que exigia

un espacio pablico mucho mas amplio del que ofrecia la politica almoravide.*

En la etapa final del imperio, surgi6o una fuerte tendencia de fundamentalismo
doctrinal,*? puesto que el malikismo almoravide era tan solo un esbozo de la escuela
ramificada y plural que floreceria siglos después en Marruecos. La clase de ulemas
malikies actuaba como una minoria privilegiada, aislada de la sociedad y temerosa de
perder su posicion. Por esta razon, no toleraba en modo alguno las diferencias doctrinales.
El imperio era grande, prospero y fuerte, pero incapaz de ampliar su base militar, de
unificar la administracion, ni de dotar a sus subditos de una ideologia comun. Los
filésofos, intelectuales y religiosos que no pertenecian a la clase oficial quedaron siempre
fuera del sistema, lo cual fue un punto debil desde el principio, relacionado intimamente

con la naturaleza teoldgica del llamamiento religioso (da ‘wa).

Sin embargo, todos estos problemas tuvieron su origen en al-Andalus. Segun
Laroui, si hubiera sido posible mantener el caracter magrebi del imperio, los almoravides
habrian estado en mejores condiciones para superar los retos politicos que se les

plantearon.*® Esta opcion no fue posible porque el proyecto politico de la dinastia se

40 Sobre la naturaleza de las relaciones entre las autoridades almoravides y los alfaquies malikies, véase el
caso de Jaén, por ejemplo, en El Hour, Rachid. “El Cadiazgo de Jaén en época almoravide: una propuesta
de interpretacion”. Cadies y caidazgo en Al-Andalus y el Magreb medieval. Madrid: CSIC. 2012. pp. 169-
185.

41 Véase el articulo sobre los almoravides. “Al-Murabitun” en Encyclopédie de I'lIslam. TOMO. VII. Op.
cit. pp. 584-592.

42 En el contexto histérico del pensamiento islamico, se distingue entre dos “modos de ser” y dos “modos
de pensar”: por un lado, un modo de ser fundamentalista que tiende a buscar principios y fuentes de
autoridad indiscutible frente a un modo de ser mas relativista e indagador, y por otro lado, un modo de
pensar fundamentalista que establece de forma rigida una amplia base de principios, normas y ritos frente
a otro actualizador que reduce al minimo “lo fundamental” para abrir paso a la interpretacion razonable del
texto sagrado y a verlo en su fondo més que en su forma. En esta cuestion, las mejores obras para consultar
son del filésofo marroqui Muhammad ‘Abd al-Yabri. Véase, Bravo-Villasante, Carmen Ruiz. “El
fundamentalismo isldmico”. De civilizacién arabo-islamica: ciclo de conferencias celebrado en la
Universidad de Jaén (enero, 1995). Jaén: Universidad de Jaén. 1995. pp. 157-173.

4 Laroui, Abdallah. Mupmal tarij al-Magrib. Op. Cit. pp. 288-290.
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basaba en un llamamiento reformista sunni, dependiente incluso nominalmente del
califato abbasi en Bagdad. Ademas, ignorar el peligro cristiano que sufria al-Andalus del
siglo XI era algo impensable; una actitud suficiente para derribar la legitimidad religiosa

y politica del imperio desde el principio.**

Legitimar la autoridad politica a traves de la guerra contra los cristianos obligaba
a la dinastia a disponer siempre de superioridad militar. Esto, sin embargo, era imposible
a largo plazo, sobre todo por motivos demograficos. Gobernar en Marruecos y luchar en
al-Andalus exigia un esfuerzo colectivo de los habitantes del imperio, una conducta poco
habitual en el pensamiento politico medieval.*® El Estado almoravide, en primer lugar,
fue una organizacién tribal: la religion tuvo béasicamente un papel legitimador y
propagandistico para someter a las demaés tribus, no para integrarlas en el sistema estatal.
A diferencia de lo que hemos visto en Espafia en el primer capitulo, Marruecos no era un
Estado de religién. Por el contrario, hablamos de un Estado tribal que logrd en,

circunstancias especificas, formar un imperio de inspiracion religiosa.

En el siglo XII, la situacion social y demogréafica del Magreb era todavia prospera
y la regién contenia recursos suficientes para emprender otra aventura imperial. En esta
época, el mundo musulman sufria las circunstancias de una division doctrinal profunda.
La tendencia del chiismo fatimi era fuerte a pesar de la debilidad politica del califato de
El Cairo. Pero lo esencial en este contexto era que la sunna que conocemos hoy en dia
como la doctrina rival contra el chiismo no estaba completa, y mucho menos madura.
Hubo esfuerzos puntuales en diferentes campos, como en el figh, tasawwuf'y ‘ilm al-
kalam (“teologia racional”).*® Sin embargo, alin era pronto para hablar del Islam sunni
como doctrina islamica solida y hegemdnica. En este momento historico, Marruecos

estaba a la altura para tomar la iniciativa de lanzar un llamamiento religioso (da ‘wa) mas

4 Véase, “Al-Andalus les llama” en Viguera Molins. Maria Jests. Los Reinos de Taifas y las invasiones
magrebies (Al-Andalus del XI al XII1). Op. Cit. pp. 169-178. En este contexto, véase igualmente, Garcia-
Arenal, Mercedes y Viguera, Maria Jesus. “Relaciones de la peninsula Ibérica con el Magreb (siglos XIl11-
XVI)”. Actas del Coloquio. Madrid: Instituto Hispano-Arabe de cultura. 1988.

4 Laroui, Abdallah. Laroui, Abdallah. Muymal tarij al-Magrib. Op. Cit. p: 290-294.

% ‘ilm al-kalam, es una ciencia del Islam, el significado literal de la palabra hace referencia a la ‘ciencia
del discurso’. Se trata de una tendencia filosofica que pretende explicar la creencia en Dios de modo
racional y l6gico a través de la dialéctica. Véase, “Kalam” en Encyclopédie de I'Islam. TOMO. IV. Op. cit.
pp. 489-492.
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profundo intelectualmente y més variado en sus opciones teoldgicas, extrayendo incluso

mas rasgos particulares de la cultura local del Atlas marroqui.*’

Muhammad ibn Tumart (1080-1130), lider de la dinastia almohade (al-
Muwwahidin, en arabe) (1147-1269) fue un estudiante bereber de teologia islamica.
Emigro a Irak para formarse, pero en este viaje, cultivd su conocimiento en un sentido
mas politico que religioso, aprendiendo como convertir el [lamamiento religioso en un
programa politico.*® Ibn Tlimart compuso una teoria religiosa de caracter local, adecuada
a las exigencias de la region: simple, concreta y rigida. Confluian en su teoria puntos de
diferentes doctrinas islamicas y opciones de escuelas teologicas en ocasiones

contradictorias.*

Los movimientos revolucionarios en el Islam siempre han tendido a ampararse en
el principio islamico que reza: “ordenar el bien y negar el mal” (al-amr bi-1-ma ‘rif wa-1-
nahy ‘an al-munkar. C, I11: 104, 110y otras). Los almohades no fueron una excepcion en
este sentido. Ibn Tamart escogio para sus seguidores elementos de la dialéctica islamica,
adoptando una postura moderada entre la doctrina as‘arfyya y la mu‘tazila,®® una nocion
teologica intermedia para que se extendiera facilmente entre las tribus de Masmuda, cuna
tribal del movimiento, donde reinaba un ambiente social y cultural mucho mas simple

que en Oriente Medio, donde estos debates filoséficos tenian mas recorrido.

A través del iptihad como método fundamental del figh islamico, que consiste en
el esfuerzo intelectual para adaptar las ensefianzas coranicas y proféticas a la realidad
social, Ibn Tamart procuré componer un credo desde diferentes factores islamicos. Baso
su concepto de autoridad religiosa en la presencia de “al-Mahdi” prometido. Esta figura
mesianica esta presente en todas las doctrinas del Islam, pero es mas relevante en la

escatologia chii, la cual coincide en los atributos de al-Mahdi con la doctrina almohade,

47 Véase la seccion de almohades, “Al-Muwahhidun”. Encyclopédie de I"Islam. TOMO.VII. Op. Cit. pp.
803-808.

48 \/éase, Fiero, Maribel. “Doctrina y practica juridicas bajo los Almohades”. Los Almohades: problemasy
perspectivas. Vol. 1. Madrid: CSIC. 2005. pp. 909-916.

49 Laroui, Abdallah. Mupmal tarij al-Magrib. Op. Cit. pp. 302-310.

%0 Son las dos escuelas de la teologia islamica: la mu‘tazila es la tendencia mas racionalista del Islam,
mientras que la a§‘ariyya toma una postura intermedia entre racionalismo y el dogmatismo, defendiendo el
uso de la razén humana pero dentro de los limites del texto sagrado. La segunda es la tendencia mayoritaria
entre los musulmanes y aceptada de forma casi unanime dentro de la ortodoxia musulmana sunni. Sobre la
mu‘tazila, véase, Cruz Herndndez, Miguel. Historia del Pensamiento en el Mundo Islamico. Desde los
origenes hasta el siglo XII en Oriente. TOMO. I. Madrid: Alianza Editorial. 1996. pp. 81-98. Respecto a
la doctrina as ‘ariyya, véase la misma obra, pp. 101-107. VVéase igualmente estos conceptos en Encyclopédie
de I'lslam. TOMO. I. Op. cit. pp. 717-718. TOMO. VII. Op. cit. pp. 785-796.
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en la que el imam ha de ser veridico, justo e incapaz de realizar innovaciones heréticas
(bida ‘a), a pesar de que los almohades adoptaran su propia cadena de imanes (contando
como tales a los profetas desde Adan hasta Muhammad y sus sucesores durante los treinta
anos posteriores a su muerte en 632, Abti Bakr o ‘Umar ibn al-Jattab), sin incluir a ‘Utman
y ‘Ali, que solo implicitamente fueron reconocidos como tales. Posteriormente, Ibn
Tamart advirtio que el mundo se habia llenado de injusticia hasta su propia aparicion
como Mahdi, guia inspirado por Dios e iman de todos los musulmanes.>! Por lo tanto, a
pesar de su origen bereber, vemos como Ibn Tamart, proclamo su procedencia arabe-alaui

ya que al-Mahdi ha de ser descendiente del Profeta.>

Al-Mahdi de los almohades no logré ver la victoria final de su llamamiento
religioso (da ‘wa), puesto que murid poco después de su fallido intento de conquistar
Marrakech en 1130. El poder cayé en manos de un distinguido discipulo suyo que logré
fundar una dinastia excepcional en la historia de Marruecos: ‘Abd al-Mu’min ibn ‘Ali
(1094-1163), quien tuvo un éxito politico y militar unico al unificar el Magreb bajo una
sola autoridad autdctona.®® El recién nacido Estado controlaba recursos suficientes para
mantener un ejército fuerte y una administracion avanzada y numerosa, pero con el paso
del tiempo surgieron desencuentros en las altas esferas del poder politico almohade.
Desde la muerte de Ibn Tumart, el movimiento se convirti6 en un poder dinastico
controlado por la familia de ‘Abd al-Mu’min, pero con una gran influencia moral e
ideoldgica de los jeques que constituian una casta de familiares y estudiantes de lbn
Tamart. Desde el inicio del poder almohade, este grupo fue considerado el nucleo duro
del nuevo Estado, que adolecioé desde entonces de una dualidad dentro de la cupula

dirigente.>*

Esta division en la estructura politica resultaria inconveniente en la gestién
territorial de un espacio tan grande como era el imperio almohade, especialmente, con las

circunstancias de una guerra constante en al-Andalus y la rebelion de tribus en el Magreb.

51 Viguera Molins. Maria JesUs. Los Reinos de Taifas y las invasiones magrebies (Al-Andalus del XI al
XII1). Op. Cit. p: 208.

52 En este sentido, existe una valiosa fuente histérica sobre la doctrina almohade: el libro ‘Az ma yutlab.
del propio Ibn Tamart. Véase la edicion estudiada y presentada por Talbi, ‘Amar. Argel: Ministerio de
Cultura. 2007.

53 Véase un interesante analisis sobre el imperio almohade en Asin Palacios, Miguel. “Origen y caracter de
la revolucion almohade”. En Obras escogidas de Historia y filosofia &rabe. Madrid: Escuela de Estudios
Avrabes. 1948. pp.3-12.

5 Véase, Fricaud, Emile. “La place des talaba dans la société almohade mu minide”. Los Almohades:
problemas y perspectivas. Vol. 1l. Madrid: CSIC. 2005. pp. 525-545.
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Segun Laroui, cualquier llamamiento doctrinal en la historia del Islam que tuviera éxito
para fundar un Estado, tarde o temprano, sufriria una contradiccion entre la clase religiosa
doctrinal y la clase politica; es decir, un enfrentamiento entre el llamamiento religioso y
la razon de Estado (da ‘wa wa dawla). Lo que ocurrié con los almohades fue lo mismo
que acontecio con los fatimies: la doctrina que fue creada para unificar y purificar la
religion de los musulmanes pasaria a ser un credo minoritario dentro de una sociedad que
la rechazaba y la consideraba una herejia. De este modo, el factor doctrinal se transforma
en obstaculo para establecer una paz social duradera. El resultado final es catastrofico: se
renuncia a la doctrina cuando se advierte claramente que nunca se lograra la unanimidad
de los musulmanes, pero esta actitud de sacrificar lo religioso por lo politico causa una
reaccion de rebeldia por la vieja guardia de la fe, lo que terminaria derribando al Estado.>®

El caso almohade es buen ejemplo a la hora de estudiar los resultados politicos del
Estado proselitista en el mundo islamico. La doctrina no une a los musulmanes y el Estado
no deja de ser profundamente tribal. Uno de los motivos principales de la derrota del
ejército almohade en la batalla de las Navas de Tolosa en el afio 1212 fue la posicion
negativa de los ulemas del malikismo andalusi, que nunca aceptaron la legitimidad del
yihad bajo el dominio politico de una herejia religiosa.®® Laroui confirma esta opinion
argumentandolo con las revueltas interminables en Tinez y al-Andalus. Segun esta
vision, la tensa oposicion de los ulemas malikies al credo almohade aboc6 al fracaso todo
el esfuerzo unificador de la dinastia, especialmente en al-Andalus, donde cayeron las
principales ciudades paralelamente con la decadencia del imperio.®’

No obstante, este analisis no niega la ilustracion que en algunas esferas supuso el
imperio almohade. Esta época puede ser considerada exitosa, una experiencia autentica
en la historia del Magreb, aunque no fuese viable a largo plazo. El liderazgo politico del
iman caduco en el mundo islamico y el debate religioso concluy6 con la victoria de la
doctrina mayoritaria, la sunna, donde las decisiones religiosas se toman en la institucion
de los ulemas, un gremio de letrados mas plural y diverso que el sistema autoritario del

imamato. En estas circunstancias de cambio, se inicia a partir del siglo XIII un nuevo

55 En 1229, el califa al-Ma’ miin renunci6 al credo de Ibn Tiimart como Gltima opcién para salvar el imperio.
Sin embargo, las consecuencias fueron irreversibles, conduciendo a la division del Estado y de la sociedad.
Laroui, Abdallah. Muymal tarij al-Magrib. Op. Cit. p: 329.

% Véase, Viguera Molins, Maria Jesus. “Las reacciones de los andalusies ante los Almohades”. Los
Almohades: problemas y perspectivas. Vol. Madrid: CSIC. Il. 2005. pp. 705-734.

5 Laroui, Abdallah. Mupmal tarij al-Magrib. Op. Cit. p: 330,331.
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periodo politico. Justamente con el surgimiento del Estado-nacion europeo, Marruecos
tomd un nuevo rumbo histérico hacia un sistema sociopolitico particular dentro del

mundo arabo-musulman.

La dinastia benimerin (1244-1465 d.C.) (Bani Marin, en arabe), alcanzé el poder
después del efimero califato de Abti Dabis, ultimo soberano almohade (1266-1296). Los
benimerines — también conocidos en las fuentes espafiolas como merinies, marinies o
merinidas — eran una tribu de origen bereber dedicada a la carrera militar dentro del
ejército almohade. Se trataba de un clan guerrero recién arabizado y poco familiarizado
hasta entonces con la vida urbana y politica. Sin un corpus de propaganda religiosa ni una
doctrina propia, los Benimerin tomaron Fez en 1244 y sentaron a un sultan en el trono del
pais, intentando resucitar, hasta cierto punto, el patrimonio politico del imperio almohade;
no asi el religioso.®® Se tratd, por tanto, de un cambio radical en la historia de Marruecos.
Por primera vez, y de manera clara y directa, se establecié una dinastia sin doctrina
religiosa: un poder politico y una autoridad estatal sin legitimidad divina. El
protagonismo regres6 a los ulemas malikies. El poder religioso del sultdn como
comendador de los musulmanes se limitd desde entonces al apoyo de la opinion
mayoritaria entre los ulemas, sin ninguna injerencia del Estado en la cuestion religiosa.
La legitimidad de esta dinastia no se justifica por elementos teoldgicos sobrenaturales,
sino con una politica de buena gestion y desarrollo de servicios publicos. Segun Laroui,
se trata de una fase embrionaria de laicismo politico que culmind en Europa con la

aparicion del Renacimiento, pero en Marruecos nunca llegé a su fin.*

Los benimerines se ganaron la simpatia del pueblo mediante una activa politica
religiosa, apoyando a la clase de los ulemas social y econémicamente. Fundaron escuelas,
financiaron los estudios coranicos, destacaron las fiestas de fe islamica con gran fervor
religioso. Las tradicionales celebraciones marroquies a propésito del nacimiento del
Profeta o del fin del Ramadan, por ejemplo, tuvieron su origen en esta época. Asimismo,
la politica andalusi de la dinastia respecto al yikad en al-Andalus otorgaba a los

benimerines la legitimidad politica que buscaban.%°

% Nos referimos aqui a la legitimidad sagrada del poder politico, tanto bajo el lema de reforma y
purificacion religioso de los almoravides como del imamato de los almohades. Véase, Shatzmiller, Maya.
L"historiographie mérinide, Ibn Khaldun et ses contemporains. Leinden : 1982.

5 Laroui, Abdallah. Muymal tarij al-Magrib. Op. Cit. p: 376,374.

0 Manniini, Muhammad. Awrdq ‘an al-hadara al-mariniyya. (“Apuntes sobre la civilizacién marini”).
Rabat: Universidad Mohamed V. 2000. pp. 515-536.
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Este cambio, en el marco politico general de Marruecos, no hubiera sido posible
sin la profunda influencia cultural andalusi en el Magreb.5! Los andalusies Ilevaban siglos
emigrando masivamente a las capitales norafricanas, modificando las sociedades locales
con su cultura urbana de tradiciones monarquicas. En Marruecos, llegaron a formar una
clase de élite social entre la cual los sultanes solian escoger a sus visires y ministros. Se
valoraba, amén de su fidelidad, su dominio de los idiomas y el prestigio de su ascendencia
andalusi, un prestigio relevante en la burguesia marroqui que ha perdurado hasta nuestros
dias.%? En este sentido, la politica se traslada a un campo separado de la ética y de la
religion. Sin embargo, a pesar de la riqueza cultural de la época merini, este proyecto no
era auténtico, sino mas bien el Gltimo amanecer del esplendor andalusi antes de su

crepusculo definitivo. &

En realidad, la sociedad marroqui estaba en un proceso de involucion. Nos
estamos refiriendo a una estructura social que retorn6 al pasado, a las organizaciones
sociales anteriores al surgimiento del Estado, o que cred otras que no estarian sometidas
al poder estatal.®* Es decir, entre el siglo VIl y XIV, Marruecos avanzo desde el régimen
de ciudad-Estado hasta un régimen imperial. Durante las dinastias anteriores, el poder
politico formaba parte de la sociedad: las altas esferas del poder estaban vinculadas con
sus bases sociales mediante el sistema de la ‘asabiyya tribal, como hemos indicado mas
arriba. Sin embargo, con los benimerines se incorpord al diccionario politico marroqui
por primera vez la palabra “sultan”” como término politico. Era un cargo distinto de imam
o jalifa y que exigia una distancia del soberano con respecto a la sociedad en general; una
figura superior a todos los grupos sociales al tiempo que mantenia la misma distancia ante

todos.

Los Benimerin fueron también una tribu apoyada en el concepto de ‘asabiyya
bereber. Sin embargo, la estructura social en el Magreb estaba en una fase de cambio. El
Estado marini no disponia de un grupo social tribal amplio en el que sustentarse, como

era el caso almoravide con los Sanhaya o almohade con las tribus de Masmiida. Por otra

61 Respecto a la influencia andalusi en la vida cotidiana marroqui, véase, Vidal Castro, Francisco, et al. El
Zoco. Vida econémica y artes tradicionales en Al-Andalus y Marruecos. Madrid: El Legado Andalusi-
Lunwerg Editores. 1995.

62 En este sentido, véase, el estudio de Gonzalez Alcantud sobre la élite fasi en Gonzalez Alcantud, José
Antonio. “Los andalusies hoy: una elite viva frente al pasado futuro de Al-Andalus”. Andalusies,
antropologia e historia cultural de una elite magrebi. Madrid: Abad Editores. 2015. p: 25.

83 Sobre este tema, véase el documental de antropologia social Andalusies. Dir. José Antonio Gonzalez
Alcantud. Observatorio de Prospectiva Cultural. Universidad de Granada. 2011. Filmico.

8 Laroui, Abdallah. Mupmal tarij al-Magrib. Opt. Cit. pp. 365-379
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parte, la base militar en todos los reinos del Magreb en el siglo X111 contaba con las tribus
arabes de Bani Hilal, un elemento ajeno a las dinastias bereberes de la época.®® El vinculo
tribal, factor primordial de la dinamica social magrebi, se encontraba en una situacion de
debilidad manifiesta. La region se dirigia hacia la division definitiva y, paralelamente, el
Estado se distanciaba de la sociedad de forma clara: el sultan no representaba ninguno de
los elementos de la sociedad. A diferencia de la monarquia espafiola, por ejemplo, el
sultanato marroqui no fue un factor de unificacion nacional en los sentidos linguistico,
religioso y administrativo, sino que su funcion se limitaba sobre todo al arbitraje social y

a ostentar un simbolismo politico.%®

Por ello, la sociedad marroqui evolucionaria desde entones con una dualidad
cultural demasiado fuerte. Las ciudades arabizadas desarrollaban una cultura religiosa
institucional bajo la influencia andalusi, mientras que el espacio rural tendia a una forma
de religiosidad muy distinta al Islam ortodoxo de indole andalusi. EI Islam popular era
simplemente espiritual, sin complejidades teologicas ni normas estrictas de sentido
doctrinal. Desde entonces, el sufismo (tasawwuf) constituyd la segunda ala del Islam

marroqui.®’

En Marruecos, asi pues, nunca se completd la unificacion nacional al estilo
europeo,® sino que se truncd en una dualidad cultural dominante en todas las capas
sociales. Ademas, las altas esferas del Estado estaban ocupadas por una autoridad que

gobernaba, en la distancia, una sociedad dividida, por una élite que no reflejaba de ningin

6 Véase, Encyclopédie de L Islam. “Benimerin” de Marruecos TOM. VL. pp. 556-559; “Bani Abdalwad”
de Argelia TOM. I. pp. 95-97; y “Hafsies” de Tinez TOM. III pp. 68-72.

% Véase, Darif, Muhammad. Mu asasat al-sultan al-Sarif bi-1-Magrib. (“Las instituciones del sultan-jerife
en Marruecos™). Casablanca: Africa Shark. 1988. pp.10-55.

67 El tasawwuf es la tradicion de la vertiente mas espiritualista del Islam. En el contexto marroqui, se refiere
sobre todo a una actitud social. Para profundizar sobre el concepto del sufismo en general, véase,
“Tasawwuf” en Encyclopédie de I'lslam. TOMO. X. Op. Cit. pp. 337-366. Véase el desarrollo del
pensamiento espiritual andalusi en Cruz Hernéndez. Historia del pensamiento en el mundo islamico. El
pensamiento de al-Andalus (siglos IX-XIV). TOMO. II. Op. Cit. pp. 583-614. Sobre el Shadilismo andalusi
y sus derivaciones espirituales, muy extendidas en norte de Africa, véase igualmente, Pacheco, Juan
Antonio. La espiritualidad isldmica en la Andalucia medieval. Sevilla: MERGABLUM. Edicion y
Comunicacion. 2001. pp. 137-144.

8 Aqui el concepto de unificacion nacional alude al proceso histérico europeo de unificacion territorial. La
construccion de una identidad nacional exige basicamente una serie de elementos simbolicos que unen a
una comunidad humana, como fueron la monarquia y el catolicismo en el caso espafiol. Este no fue el caso
de Marruecos porque, incluso en la religidn, el Unico factor comin de la sociedad, el Islam marroqui, estaba
fragmentado en todos los niveles excepto la base teolégica, sobre la cual no existe mucho debate en el Islam
en general. Ni los ulemas ni las cofradias dotaban a la sociedad de una armonia religiosa. Para profundizar
en el término de la nacién y su uso en este contexto, véase Vicente Canela, Antonio Luis. Moreno Ramos,
M. Teresa. “Identidad nacional: Planteamiento y evolucion de un modelo estructural”. OBETS. 2009. pp.
19-29.
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modo las diversidades sociales. Esta peculiar situacion requeria crear urgentemente
instituciones intermediarias entre el Estado y la sociedad. Surgieron asi el Majzen, cuerpo
del poder visible por la sociedad, y la zawiya, encargada de organizar a las tribus del

mundo rural.®®

Con los wattasidas (1472-1554) (Al-Watasiyyiin, en arabe), la situacion no
cambié de modo significativo. Ante un aumento del desorden social, la dinastia fue
incapaz de controlar todo el territorio marroqui, una dinastia semejante a la anterior, ya
que ambas compartian el mismo origen tribal de los Zinata y llegaron al poder en
circunstancias politicas similares.” En esta época, Ibn Jalddn observa una particularidad
propia del siglo X1V como consecuencia de la crisis del Estado tribal: ninguna tribu pudo
unificar politicamente Marruecos de nuevo ni hacer frente a la ofensiva cristiana que
ocupd toda la costa marroqui en el siglo XV, por lo que el dominio ibérico se intensifico
en el XVI tras la toma de Granada en 1492. La identidad isldmica de Marruecos se
encontraba realmente amenazada por el colonialismo catolico ibérico, que pretendia
continuar con la Reconquista en tierras africanas, segun el propio testamento de Isabel la
Catolica de 1504.™

Frente a dicha amenaza, la sociedad marroqui tuvo que actuar. Fue imprescindible
la creacion de otro factor de dindmica social capaz de unir a las tribus y el territorio
dividido. En este contexto de crisis, la dinastia saadi (1554-1659) (Al-Sa‘adiyytn, en
arabe) fue la alternativa politica del Estado fallido de la tribu wattasi. EIl jerifismo se
revela como Unico elemento social de representacion colectiva potencialmente nacional.
Los saadies fueron una familia arabe de origen jerife de gran reputacion religiosa y social.
Su llegada al trono mediante el apoyo de diferentes elementos tribales supuso una
reestructuracion fundamental del poder estatal en Marruecos, puesto que después de
cuatro dinastias de origen bereber, sobresalen de nuevo los jerifes como principal
elemento de legitimidad politica, como era el caso de la primera dinastia del pais. Este

8 | aroui, Abdallah. Al-usil al-iytima ‘iyya wa l-taqafiyya li-1 l-wataniyya l-magribiyya. (“Los origenes
sociales y culturales del nacionalismo marroqui (1912-1930”). Rabat: Centro Cultural Arabe.2016. pp. 150-
183.

 En el Marruecos medieval existian tres grandes confederaciones bereberes: Zinata en Argelia actual y
Marruecos oriental; Masmiida en la cordillera del Atlas, y Sanhaya en el sur, entre el Sahara y Mauritania.
Véase, Ibn Jalddn. Histoire des Berbéres et des dynasties musulmanes de I'Afrique septentrionale. Trad.
William Mac Guckin de Slane. Alger: 1852-1856, en el siguiente enlace:
https://books.google.fr/books?id=H3RBAAAAIAAJ&printsec=frontcover&hl=es&source=ghs_ge_summ
ary _r&cad=0#v=onepage&q&f=false. Ultima consulta 03/06/2016.

"1 Ricard, Robert. Etudes sur I'histoire des Portugais au Maroc. Coimbra: Universitatis conimbrigensis.
1955. pp. 115-237.
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elemento social de origen chii no desaparecid con el fin del poder idrisi, sino que quedd
integrado definitivamente en la estructura social como un factor esencial de liderazgo
politico. Su recuperacion como lema politico se debid esencialmente a la ofensiva

extranjera; una dinamica que, de hecho, seria recurrente en la historia de Marruecos.”?

Esta dinastia tuvo, por tanto, un gran éxito militar frente a la amenaza colonial de
los imperios de la época, Portugal, Espafia y el imperio Otomano, sobre todo en la batalla
de los Tres Reyes de 1578." Ello facilit6 una etapa de estabilidad politica con el sultan
Ahmad al-Manstr. Sin embargo, internamente, Marruecos no experimentd ningun
cambio en la relacion entre el poder y la sociedad. La distancia entre ellos se profundizé
aun mas con la incorporacion del jerifismo como elemento clasista al sistema del poder
sultani. Todas las politicas de al-Manstr provocaron una firme separacion entre el Estado
y la sociedad: buscar recursos econdmicos fuera del sistema tributario, la formacion del
ejército por grupos militares extranjeros y, sobre todo, ampliar el cuerpo del poder

heredado de la época almohade mediante la costumbre otomana y la tradicion andalusi.’”

En esta época en concreto se cred el Majzen como instrumento de poder politico
superior. No era una separacion tradicional entre el gobernador y sus subditos, como en
la época marini, sino de una ruptura definitiva entre el Estado y la sociedad, como si de
dos entidades totalmente independientes se tratara. Es decir, se instauré un poder
autosuficiente respecto de los recursos econdmicos y la base social, mientras que la
sociedad disponia de estructuras propias que no estaban sometidas a la autoridad central.”

En definitiva, los jerifes de la dinastia lograron resolver la crisis del Estado tribal, pero a

2 El jerifismo como concepto social fue reforzado por la politica religiosa de los Benimerin, quienes
resucitaron el mito idrisi celebrando festividades religiosas en las tumbas de Idris | e Idris Il. Sin embargo,
el poder jerife se extendid de forma espectacular por la actividad sufi de las cofradias. Finalmente, una
rebelién en Fez, liderada por un jerife idrisi, acabo con la dinastia de Benimerin en 1465. Aunque esta
rebelién no tuvo eco fuera de la ciudad, demuestra claramente la importancia alcanzada por el jerfismo
marroqui en el siglo XV, que llegé a actuar contra su promotor. Milin, Mohamed Nabil. Al-Sultan al-Sarif:
al-usal al-diniyya wa I-siyyasiyya li-dawla al-majzaniyya fi I-magrib (“El Sultan jerife: los origenes
religiosos y politicos del Estado majzani en Marruecos”). Rabat: Universidad Mohamed V. 2013. p: 11,12.
3 La politica de resistencia saadi contra la invasion ibérica, que llevaba décadas ocupando las costas
marroquies, logro una importante victoria en la batalla de los tres reyes en la region de Alcazarquivir (al
norte de Marruecos) contra Portugal 1578, la cual se tradujo en un prestigio militar y politico que protegeria
el pais hasta la primera mitad del X1X. Las fuentes de la historia de la época son diversas: la version oficial,
en al-Fastali. Manahil al-safa. Rabat: 1972. Al-Wafrani, Muhammad Sagir. Nuzha al-Hadfr. Paris: 1888 y
Rabat: 1998; y la disidente, en Tary al-dawla l|-sa ‘diyya I-takmadartiyya. Escritor desconocido. Rabat:
1934.

7 Para una cronologia histdrica en castellano sobre esta época clave en la construccion de la identidad
marroqui, véase, Pennell. C.R. Marruecos: del Imperio a la independencia. Trad. Catalina Martinez
Mufioz. Madrid: Alianza editorial. 2006. pp. 122-143.

S Laroui, Abdallah. Mupmal tarij al-Magrib. Op. Cit. p: 466.
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cambio, autoridades locales salieron reforzadas. En este contexto, la presencia de un
intermediario entre el sultan y el pueblo se hizo imprescindible. Esta fue la labor que
prestaron los jeques de las cofradias, los jerifes de las taifas y los ulemas de las ciudades.”®

Reconstruir una autoridad central constituia una ardua empresa después del
fallecimiento de al-Manstir en 1603. La guerra civil entre sus hijos derrumb¢ todo el
Estado saadi e incluso facilité una nueva ocupacion espafiola de las ciudades de la costa
atlantica, como fue el caso de Larache en 1610.”” Los saadies traicionaron el objetivo
principal por el cual se instaur6 la dinastia, por lo que su caida se hacia previsible. Sin
embargo, la sociedad no disponia de otra alternativa: el jerfismo seguia acaparando el
imaginario colectivo como fuente mas legitima de la autoridad religiosa, lo que

desbrozaba el camino para otra nueva dinastia jerife.

Los alauies, (al-‘Alawiyytn, en arabe) actual dinastia gobernante en Marruecos,
lleg6 al poder en el siglo XVII, en torno al afio 1666 d.C. Desde el principio fueron
conscientes de que el aura del jerifismo no seria suficiente para gobernar de forma
permanente, por lo que desarrollaron otros sistemas de control politico con vistas a
reforzar el poder moral del sultan. En este contexto, podemos situar la fundacion por el
sultan Malay Isma‘1l (1672-1727) del ejército de esclavos africanos llamado al-Bujari, un
grupo militar desvinculado por completo del tejido tribal marroqui. Este sistema fracaso
con la muerte del sultan, ya que, en la practica, dicho contingente era mas bien una guardia
personal del propio caudillo y no de sus sucesores, asi como un dispositivo para la

recaudacion de impuestos y no para la defensa de la paz social.’®

El posterior desgobierno, prolongado durante treinta afios (1727-1757), fue
notablemente violento: los esclavos destronaron a sultanes, saquearon pueblos y
sembraron el terror en todo el pais. Pero a pesar de todo, la dinastia sobrevivié y, como
consecuencia directa de esta profunda crisis politica, surgio otro modo de gobernar. En el
reinado de Muhammad IIT (1757-1790), se establecié un nuevo sistema de gestion

territorial: un Estado menguado que renuncio a gran parte de sus competencias en favor

6 Ibid. Op. Cit. pp. 449-478.

7 Ocurri6 en Larache cuando Muhammad Sayj al-Ma’amiin, hijo de al-Mansir, renunci6 a la ciudad a
cambio de recibir ayuda militar de Espafia en la guerra por el trono contra sus hermanos. Véase, Dawud,
Muhammad. 7arij Titwan (“Historia de Tetuan”). TOMO. I. Tetuan: Wizarat al-Dawla li-lI-taqafa wa al-
tarbiyya al-taglidiyya. (“Ministerio de Estado para la cultura y Educacion tradicional”). 1970. pp.182-185.
78 Lazcano, Victor Morales. Historia de Marruecos: de los origenes tribales y las poblaciones némadas a
la independencia y la monarquia actual. Madrid: La Esfera de los Libros. 2006. pp.108-116.
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de las figuras de autoridad locales. El sultan de Marruecos, por su condicion de jerife y
comendador de los creyentes, negocié un marco de autonomia local con los jefes tribales

y jeques de cofradias, deviniendo su poder nominal en muchas regiones del pais.”

Esta nueva estructura estatal descentralizada se apoy0, principalmente, en la
cuestion econdémica. En lugar de disponer de un ejército fuerte para recaudar impuestos,
el sultdn prefirio reemplazar gran parte de tributos por una fuente econdmica
independiente de la sociedad, evitando asi la necesidad de emplear ingentes cantidades
de fondos en un ejército recaudador. Desde entonces, la tesoreria del sultanato contd, en
primer lugar, con los ingresos del comercio exterior, lo que cambid radicalmente la
organizacion politica marroqui. Segun Laroui, este modelo de Estado fue el que
encontraron los europeos en Marruecos en el siglo XIX. Cuando en las fuentes europeas
se hablaba sobre el imperio Jerife de Marruecos, la palabra imperio hacia referencia a
conceptos juridicos occidentales, y mas precisamente germanos. No se aludia al territorio
del sultanato, sino al caracter moral y limitado del poder sultani en el pais; es decir, a una

autoridad de naturaleza mas religiosa que politica.®

En realidad, esta vision occidental no era correcta, pero tampoco erronea del todo.
La dualidad cultural de la sociedad marroqui adentro en las esferas del poder central. El
sultan tenia dos caras: era rey y era imam; es decir, jerife de poder moral y, a la vez,
cabeza politico-militar de poder temporal.8* A nivel regional, podemos distinguir dos
figuras de autoridad: el jeque de la cofradia y el caid de la cabila. Mientras que el primero
representaba el poder moral religioso en el campo marroqui — comparable con el ulema o
alfaqui en la ciudad —, el segundo constituia la figura mas destacable del poder profano,
sin ninguna carga religiosa ni sagrada asociada. Solamente el sultan ostentaba ambas

dimensiones del poder en Marruecos. Sin embargo, su capacidad de autoridad real

7 Para el Marruecos alaui, véase, Pennell. C.R. Marruecos del Imperio a la independencia. Op. Cit. pp.
148-169.

8 Laroui, Abdallah. Muymal tarij al-Magrib. Op. Cit. p : 508. Respecto de los conceptos occidentales
germanos que menciona Laroui en este contexto, en mi opinion, el historiador marroqui sugiere, en otras
palabras, que los viajeros europeos que describieron el Imperio Jerife Alauita del siglo XI1X asimilaron
Marruecos, en términos politicos, con el Sacro Imperio Romano Germanico, una organizacion monarquica
cooperativa sin sentimiento nacional ni instituciones comunes y, sobre todo, una forma de gobierno de
caracter marcadamente religioso. Sobre la historia y la naturaleza politica de este Imperio, véase, Rivera
Quintana, Juan Carlos. Breve Historia de Carlomagno y el Sacro Imperio Romano-Germéanico. Madrid :
Nowtilus. 2009.

81 Véase, el analisis antropoldgico del sultdn como santo y como hombre armado en Hammoudi, Abdellah.
Maestro y discipulo. Fundamentos culturales del autoritarismo en las sociedades &rabes. Trad. Patrick
Lévy. Barcelona: Antropos Editorial. 2007. pp. 104-110.
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dependia de las circunstancias politicas y geograficas de cada region. El poder central no
era firme en todo el pais, sino que era fruto de un juego politico de diferentes elementos
sociales en pugna. De ahi surgieron los dos conceptos méas patentes de la historia moderna

E2NN13

de Marruecos: “bilad al-siba” frente a “bilad al-majzan”; “‘el pais de la anarquia” frente

a “el pais del orden”.®?

Esta dualidad conformaria un sistema politico complejo, Unico y genuino en todo
el norte de Africa. Incluso los colonos franceses y espafioles consideraron necesario
mantenerlo sin cambios significativos, e incluso optaron por ponerlo a su servicio durante
la época del Protectorado. A diferencia de la empresa politica moderna en Europa, donde
las monarquias buscaban unificar la identidad nacional a toda costa, el sultanato jerife en
Marruecos se interesd por fomentar la segregacion social.® A este respecto, conviene
determinar, en primer lugar, qué instituciones religiosas contribuyeron a la particularidad

sociopolitica del Marruecos colonial.

2. Las instituciones religiosas dentro del sistema sociopolitico
2.1. la fundacién del sultan-jerife en el circulo del poder sociopolitico
La legitimidad religiosa del gobernante musulman ha sido siempre una cuestion
fundamental en la historia del Islam, y dentro del orbe arabo-islamico, Marruecos no ha
sido una excepcién. Tras siglos de pugna por el califato tanto en Oriente Medio como en
el Magreb, los ulemas sunnies no pudieron resolver el problema de la representacién
religioso-politica de forma satisfactoria para el conjunto de los musulmanes y, finalmente,

optaron por reconocer la ley del mas fuerte, entendida como ley natural y voluntad divina.

En el discurso politico medieval, dicha fuerza se media por la capacidad material
y moral de controlar el territorio y someter a las tribus. Esta capacidad bastaba para que
los ulemas otorgaran el cargo religioso del imamato al caudillo del pais o de la region,
que seria la autoridad musulmana reconocida legalmente para gobernar. Si se debilita o
no cumple con sus obligaciones morales o territoriales, el imam pierde directamente su

legitimidad y se convierte en usurpador de la soberania, que es teéricamente propiedad

8 Montagne, Robert. Les berberes et le Makhzen dans le sud du Maroc. Essai sur la transformation
politique des berberes. Paris : 1930. p : 286.
8 Tozy, Mohamed. Monarquia e Islam politico en Marruecos. Barcelona: Edicions Bellaterra. 2000. p: 44.
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colectiva de la comunidad musulmana.?* Segln al-Gazali, como era imposible elegir o
designar a un imam para todos los musulmanes, se hizo necesario que los ulemas
reconocieran como jefe de la comunidad a un lider capaz de obtener la sumision de todos
los elementos sociales de su zona de influencia. Una vez contrastado su poder y su control
territorial, este lider podria ser nombrado califa, sultdn o emir. Sin embargo, el marco
juridico de la autoridad era practicamente el mismo en todos estos regimenes islamicos,

limitado hasta cierto punto por los preceptos de la sari‘a.®

De esta forma, surgi6 la figura del sultan en Marruecos,®® patriarca de los jerifes,
comendador de los creyentes y jefe del Estado. En la teoria islamica, esta autoridad
depende de un contrato secular entre el gobernador y los gobernados en el que no cabe
ningln tipo de poder otorgado por Dios. La bay ‘a, redactada por los ulemas,®’ conmina
al soberano para servir al bien comun de la sociedad. Sin embargo, en la préctica historica
del Islam marroqui, este deber nunca se cumpli6. Los subditos del sultan jamas tuvieron
ninguna intervencion directa en este orden, lo cual sitda directamente al sultanato en un
estado juridico equivalente al mandatario del imperio divino; resultado légico por la
naturaleza del poder sultani. El carisma religioso del jerife sultdn y su prestigio guerrero

eliminaban por completo cualquier inspiracion democratica en la autoridad islamica de

8 Los ulemas destacaron el hadit del profeta Muhammad para legitimar los titulos de soberania usados por
los musulmanes en la época de la fragmentacidn politica a partir de los mediados del siglo IX. El profeta
dijo: “Después de mi habra califas; después de los califas, emires; después de los emires, reyes, y después
de los reyes, tiranos (...)”. Segln Bernard Lewis, se trata de un hadit falso, un tipo de texto religioso que
se proyecta hacia atras y se pone en boca del Profeta para explicar sucesos politicos contemporaneos o
legitimar situaciones politicas nuevas. A través de este analisis, explica el orientalista britanico la aparicién
del término “sultan”, que en arabe es un nombre abstracto que significa ‘autoridad’ o ‘gobernante’. Se
convirtié en un titulo oficial en el siglo XI, cuando fue utilizado por la dinastia turca de los selydcidas. En
este poder musulman, el sultdn era la cabeza politica y militar suprema. Lewis se aleja de la descripcion
secular y temporal, dado que el sultanato para los musulmanes también era religioso, al menos en teoria.
Véase, Lewis, Bernard. El lenguaje politico del Islam. Op. Cit. pp. 77-93. Sobre estos temas de la historia
politica del Islam, véase también, Watt. W Montogomery. Islamic political tuought. Edinbugh: Edinburgh
Univesity press. 1998.

8 Tozy, Mohamed. Monarquia e Islam politico en Marruecos. Op. Cit. p: 28.

8 Seglin Larouf, el sultan es la persona que representa un poder de hecho, diferente de quien detenta el
titulo califal, soberano titular que no es por ello necesariamente legitimo. Marruecos es el Gnico caso en el
mundo arabe donde el sultan se nombra Comendador de los Creyentes segln el contrato de la bay ‘a que le
otorga este cargo religioso. Véase, Laroui, Abdallah. El Islam &rabe y sus problemas. Op. Cit. p: 37. Para
mas informacidn sobre el termino, véase, “Sultan” en en Encyclopédie de I'Islam. TOMO. IX. Op. cit. pp.
884-889.

87 Es el acto politico mas importante de la comunidad islamica y la fuente principal de la legitimidad
politico-religiosa del soberano musulman. La palabra bay ‘a se deriva del verbo “vender” e implica, en la
lengua arabe, renunciar a la soberania del pueblo en beneficio de un iman que une las condiciones exigidas
por el figh islamico para asumir la responsabilidad de dirigir los asuntos religiosos y politicos de la
comunidad musulmana, considerada teéricamente esta Gltima como comunidad politica. Véase, “bay’a” en
Encyclopédie de I"Islam. TOMO. I. Op. Cit. pp. 1146-1150.
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Marruecos.® Desde un punto de vista antropoldgico, se trata de un modelo patriarcal muy
arraigado en la historia cultural marroqui que suple la separacion entre la sumision
antropolatrica debida al jefe por un lado y, por otro, la ley islamica que mantiene la
ficcion de un poder delegado; un paradigma que enmarca todas las relaciones cotidianas
entre padre e hijo, patron y aprendiz, maestro y discipulo. Tal hipotesis explica la
interrelacion entre lo religioso y lo cultural en la configuracion del “despotismo

oriental”.8°

Es evidente que Marruecos mostraba rasgos parciales de un régimen feudal desde
el siglo X V1, sobre todo en la propiedad de la tierra y el sistema tributario. Sin embargo,
la autoridad del sultan era confusa por la dualidad, anteriormente descrita, respecto de la
funcion politica y la religiosa: se trataba de un rey absolutista y un iméan con un margen
de actuacion limitado en lo religioso.*® En este sentido, observamos que el sultan, aun
siendo la maxima autoridad religiosa, pero no decide nada en esta materia, que queda en
manos de los ulemas. En cambio, en el ambito politico, sus decisiones siempre estuvieron
justificadas religiosamente por la propia clase oficial de los ulemas. Tiene lugar, por tanto,
una interferencia entre diferentes instancias de poder sociopolitico, donde la religion esta

presente en todas ellas, pero en distintos grados y formas.

El sultan marroqui nunca tuvo el poder absoluto del que gozaba, por ejemplo, la
monarquia francesa, pero tampoco lleg6 a someterse a un sistema constitucional, como
en el caso inglés. Utilizamos aqui conceptos modernos para entender mejor las estructuras
del pasado, ya que los progresos de las distintas sociedades humanas suelen guardar
similitudes, por mucho que influya la particularidad cultural. En las escrituras europeas,
el titulo de “emperador”, que era frecuente cuando se mencionaba al sultan, aludia
especialmente a la fragilidad del poder central y su caracter tradicionalista, que
diferenciaba el Estado jerife del modelo nacionalista europeo. Gobernar en el Marruecos
precolonial consistia en un ejercicio de poder que equilibrara la violencia y la diplomacia.

8 Tozy, Mohamed. Monarquia e Islam politico en Marruecos. Op. Cit. p: 29

8 Véase en Hammoudi, Abdellah. Maestro y discipulo. Fundamentos culturales del autoritarismo en las
sociedades arabes. Op. Cit. p: 105.

0 Tawfiq, Ahmad. Sulahd’ wa salatin: dinamikiyya al-sultd fi al-magrib qabla al-kimaya. “Santos y
sultanes: la dinamica del poder en Marruecos antes del protectorado”. Silsila buhiit wa dirasat. Rabat:
Universidad Mohamed V. 2001. pp.411-422.
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La relacién del sultdn con sus subditos no era del todo clara, e incluso la rebeldia en bilad

al-siba no ponia en tela de juicio la legitimidad religiosa de este Gltimo.%*

El sistema autoritario era retado constantemente en el ambito territorial por
rebeldias tribales y costumbres de autonomia regional de las cabilas,® y temporalmente
en el &mbito politico por la presion de poderes facticos como los ulemas y las cofradias,
que limitaban la autoridad del sultdn notablemente. La figura del sultan-jerife en
Marruecos actuaba politicamente en un margen entre la autoridad absoluta y el poder
constitucional. Este modo de ejercer el poder no era casual, puesto que funcionaba como
dique de contencion para frenar los cambios sociales y garantizar la permanencia de la
dinastia alaui en el trono, especialmente, en tiempos de revueltas sociales, derrotas

militares u ocupaciones extranjeras.®®

2.2. Las cofradias sufies como poder regional
El sufismo es una tendencia religiosa y un “estilo de vida” conocido desde los
origenes del Islam en Oriente Medio,* de donde se trasladd al Magreb. Su practica

general es de caracter social, consistente en reunir a estudiantes y seguidores en una

%1 Gellner, Ernest y Micuad, Charles. Arabs and berbers: from tribes to Nation in North Afric. Londres:
Duckworth. 1927. pp.181-188.Véase igualmente, Ayache, Germain. “la fonction d’arbitrage du makhzen”.
Etudes d”histoire marocaine. Rabat: SMER. 1979. p: 159 y otras.

92 La cabila en 4rabe significa ‘tribu’, sin embargo, en el uso antropoldgico de la palabra en la historia de
Marruecos, este término hace referencia también al espacio territorial de la tribu. Es decir, una cabila es la
tribu y su territorio. Empleamos aqui el uso terminolégico frecuente en la documentacién colonial.

9 Véase, los trabajos de Berque, Jacques. Ulémas, fondatuers, insurgés du Maghreb XVII siécle. Paris:
Editions Sindbad.1982. Y de Laroui, Abdallah. Mojmal Tarikh Al Meghreb. Opt. Cit.

% Aqui analizamos el concepto desde el punto de vista de la historia social, puesto que el sufismo o el
tasawwuf es un término complejo en la filosofia religiosa del Islam. Corresponde al aspecto esotérico o
interior (batin) de la religion, mientras que el aspecto exotérico o exterior (zahir) se relaciona con el fighy
el conocimiento razonable adquirido por el estudio de las ciencias del Coran y la Sunna. El tasawwuf, por
su parte, es otra forma de sabiduria religiosa: se trata de una contemplacion de las realidades divinas o
espirituales a través de las criaturas de Dios, en el cese del espacio y del tiempo. De esta manera, el alma
humana, entendida como el soplo de Dios, debe despegarse de la familia, los bienes, la patria, la autoridad
o0 la honra para recuperar la purificacion que habia perdido al instalarse en el cuerpo. Para realizar esta
peregrinacion espiritual, se exige un retiro absoluto de la vida urbana y material para dedicarse a un esfuerzo
individual que facilite la union con Dios, la interpretacion del tawhid en el sufismo. El sufi utiliza el dikr,
la repeticion del nombre de Dios u otro tipo de jaculatorias para recordar a Dios en todo momento. Mediante
ello, se alcanza un estado de arrobamiento iluminativo, en el que puede llegar a recibir la luz de la verdad
divina. El tasawwuf es una doctrina esotérica basada en la transmisién de maestro a discipulos que los
sufies retrotraen hasta el Profeta. A través de los teorizadores de los siglos VIII 'y Xl, el sufismo pasa a
convertirse de experiencia a ciencia. El maestro sufi no solo transmite una serie de conocimiento de orden
intelectual, sino que es también depositario de un don espiritual, conocido con la palabra &rabe baraka. Por
este motivo, la imprescindible proximidad fisica con el maestro (jeque) es el origen de la aparicion de las
cofradias sufies. Véase, Sdnchez Sandoval, Juan José. Sufismo y poder en Marruecos, milagros de Abu
Ya'azza. Cadiz: Quorum Editores.2002. pp. 75-80.
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zawiya (“cofradia”, por su traduccion al castellano mas extendida)® en torno a un jeque
sabio y carismatico. Tras una larga temporada de educacion espiritual y formacion
doctrinal, los seguidores imitan la figura del jeque como ejemplo superior, copiando sus
actos en todos los ambitos y, sélo alcanzado este nivel, dejan la cofradia para fundar otras

nuevas y extender lo maximo posible las ensefianzas de la tariqa.*®

De este modo, el movimiento se convierte en una red organizada de centros
similares e interconectados. La cofradia ejerce una gran influencia social a través de sus
ensefianzas religiosas y su actividad caritativa dentro de un espacio territorial diverso y
plural.®’ La particularidad del sufismo marroqui responde al papel de las cofradias en la
defensa del Islam contra la ofensiva catolica de Espafia y Portugal a partir del siglo XV.
En este contexto, fue determinante el exitoso reclutamiento de las cofradias, asi como su

capacidad organizativa, superior a la de las demas instituciones sociales.

Las cofradias conformaron, durante cinco siglos, el Unico poder local capaz de
unir a las tribus y ejercer un control territorial eficaz para mantener la paz social y
contrarrestar la injerencia extranjera. Dominaban de modo exclusivo la vida publica en
todos sus aspectos, sobre todo en el espacio rural, donde el Estado se reducia a una
autoridad simbolica.®® La victoria saadi en la batalla de los Tres Reyes (1578) fue el éxito
mas evidente de la alianza politica entre los jerifes de la familia saadi y la cofradia
Yazilliyya, que gozaba de gran influencia entre las cabilas de la region nortefia de Yebala.

Gracias a los esfuerzos de esta cofradia en la propaganda y el llamamiento religioso, la

% Es una escuela, lugar de culto y de actividad social y politica. La zawiya en el Islam es una institucion
sufi vinculada a la vida espiritual de los sufies que renuncian a los placeres de la vida. En Marruecos, las
cofradias superaban este nivel religioso y jugaban un papel esencial en el desarrollo cultural, social y
politico del pais. VVéase, Encyclopédie de I'Islam. TOMO. XI. Op. Cit. pp. 505-511.

% La tariga literalmente es la ‘manera’ o el ‘método’, e historicamente alude al orden espiritual y educativo
dentro del fendmeno mistico del Islam. Cada tariga se conoce con el nombre de su fundador, como la
Qadiriyya, que pertenece al jeque ‘Abd al-Qadir al-Yilani (m.1166), y tiene varias ramas en Marruecos.
Sobre el sufismo marroqui, se habla mas detalladamente en la segunda parte del trabajo. Para profundizar
mas en el concepto general de las diferentes escuelas del sufismo islamico, véase, “Tarika”. Encyclopédie
de I'lslam. TOMO. X. Op. Cit. pp. 262-276.

% Para una descripcion antropolégica sobre estas redes cofrades y las relaciones entre el maestro y sus
discipulos, véase, Hammouidi, Abdellah. Maestro y discipulo. Fundamentos culturales del autoritarismo
en las sociedades arabes. Op. Cit. pp. 138-146. Respecto de las relaciones patriarcales: padre/hijo, maestro/
discipulo, sultan/ stbdito; véase al mismo autor en un excelente estudio de antropologia cultural donde
analiza los ritos de la Fiesta del Sacrificio en relacion con la educacion social y la sumision politica tanto
en el marco local como estatal: La victime et ses masques: essai sur le sacrifice et la mascarade au
Maghreb. Paris: Editions du Seuil. 1988.

%8 Al-Mistani, ‘Adil. Sisyiliipiyya al-Dawla fi I-Magrib. (“La sociologia del Estado en Marruecos”). Rabat:
Silsila al-ma‘arifa al-iytima‘iyya wa l-siyasiyya. 2010. pp. 39-45.
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dinastia jerife pudo organizar una gran operacion defensiva que logré preservar la

identidad islamica del pais en uno de los momentos mas criticos de su historia.®

Las cofradias en Marruecos abarcaron un amplisimo espacio social y politico,
principalmente: caridad, educacion, espiritualidad y arbitraje social, elementos
profundamente arraigados en la religiosidad marroqui como estilos de vida mas que como
meras practicas religiosas. El arabista francés Jacques Berque llegd a considerar que los
marroquies perdieron una oportunidad historica de fundar un Estado-nacion en el siglo
XVII con el proyecto politico-religioso de la cofradia Dala’iyya (1566-1668), que
controlaba gran parte del territorio marroqui. El jeque de la cofradia, Sidi Muhammad al-
Hayy (1638-1671), fue proclamado sultan legitimo de Marruecos por los ulemas de Fez
en 1659. La cofradia, que comenz6 como un centro de culto aislado en el Atlas, se
convirtio rapidamente en un proyecto de comunidad proto-nacional, con un poder politico
integrado completamente en el tejido social del Atlas Medio, tanto en el sentido social
como en el espiritual X%’ Pero a pesar de todo, fracaso: tras un efimero periodo de poder,
la cofradia fue derrocada por los jerifes alauies, que lograron fundar una nueva dinastia
en el tltimo tercio del siglo XV11. El resultado de este conflicto politico interno demostrd
que la influencia de las cofradias en Marruecos, por amplia que fuera, nunca superaria su
caracter regional y tribal, y que solamente el factor jerife podria gobernar el pais gracias

a la amplitud de su base social.*%

El sufismo marroqui escogi6 desde el principio una tendencia moderada, distinta
de la que caracterizaba el movimiento en Oriente Medio o al-Andalus. Dej6 atras
cualquier veleidad de esoterismo religioso y declar6 su sumisién a la jurisprudencia
islamica.'%2 Asimismo, no se trataba de un tipo de meditacion espiritual de pura naturaleza
mistica, sino de un culto colectivo social para acercarse a la “sabiduria divina”. De este

modo, el sufismo en Marruecos atrajo a ulemas relevantes a sus filas y termino

% Laroui, Abdallah. Mupmal tarij al-Magrib. Op. Cit. p: 464.

100 Berque, Jacques. Ulémas, fondatuers, insurgés du Maghreb XVII siécle. Op. cit. pp.94-112.

101 La cofradia Dala’iyya no pudo extenderse en las regiones controladas por los jerifes tanto en el sur,
donde los alauies gobernaban en Tafilalt, como en el norte, donde se fundé un principado en Yibala
(Yebala). Fue el sultin Mulay al-Rasid (1666-1672) quien lider6 su derrocamiento. Véase la historia
politica de la segunda mitad del siglo XVII en Nacir, Muhammad ibn Jalid. Al-Istigsa. TOMO. VII.
Casablanca: Dar al-Kitab. 1997.

102 Respecto del debate sobre la relacion entre el sufismo y la jurisprudencia islamica, véase, Carmona,
Alfonso. El Sufismo y las normas del Islam. Trabajos del 1V Congreso Internacional de Estudios Juridicos
Islamicos: Derecho y Sufismo. Murcia: Editora Regional de Murcia. 2006.
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reconciliandose con el figh islamico,®® la forma intelectual de la religiosidad urbana, lo
cual ha otorgado una caracteristica especial al Islam marroqui. Las cofradias se
extendieron por todo el pais, pero su arraigo sociocultural mas profundo se dio en las
zonas rurales. En las ciudades, en cambio, los ulemas encarnaban el gremio dominante

del &mbito religioso.%

2.3. Los ulemas como gremio intelectual de gran influencia politica

La fundacién de la universidad de al-Qarawiyyin de Fez en el afio 859 d.C. supuso
un punto de inflexion sociocultural de gran escala en Marruecos. Desde entonces, el pais
albergaria un centro de formacién erudita en todos los campos del saber y, especialmente,
en la teologia. Los ulemas docentes de esta Universidad constituian una élite de gran
influencia, tanto en el pueblo como en el Estado. Monopolizaban practicamente todos los
cargos de la vida publica: eran jueces, maestros, imanes, administradores de fundaciones,
etc. Este papel era especialmente firme en el espacio urbano, donde se aplicaban
estrictamente las normas de la sari‘a. Los ulemas gozaban de una autonomia
extremadamente relevante; ni siquiera el sultdn podia tomar decisiones sobre
competencias religiosas, como la ensefianza o la justicia, sin el respaldo de la mayoria de
este gremio. Asimismo, el estatus de los ulemas se reforzaba frente al Estado por las
donaciones de propiedades que recibian de la sociedad, que se hallaba bajo la custodia de

este grupo de intérpretes de la Ley Divina.*%®

Sin embargo, no se trataba en modo alguno de un grupo clerical. En el Islam sunni,
nunca hubo oficio sacerdotal o mediacion entre Dios y el creyente, ni en términos
teoldgicos ni institucionales.' Sin embargo, los ulemas, en tanto que poseedores de la

sabiduria religiosa, abarcaban entre sus competencias juridicas toda clase de actividad

103 Para un entendimiento profundo de este fendmeno en la historia de Marruecos, es necesario estudiar la
literatura hagiografica, que presenta la figura del santo como una imagen adaptada social y politicamente
al contexto organizativo e institucional del Estado en Marruecos. VVéase, Sanchez Sandoval, Juan José.
Sufismo y poder en Marruecos, milagros de Abu Ya“azza. Op. Cit. p: 123.

104 |_aroui, Abdallah. Marruecos: Islam y Nacionalismo. Madrid: Fundacion Mapfre. 1994. p: 54,58.

105 L_aroui, Abdallah. Marruecos: Islam y Nacionalismo. Op. Cit. p: 53, 69,70.

196 En Iran, debido a la adopcidn oficial del chiismo desde el siglo XVI, la evolucion de la fundacién de los
ulemas siguié un camino en cierto modo distinto. Los te6logos chiies comenzaron a funcionar, desde fechas
tempranas, como un clero, al menos en el ambito social. A finales del XI1X, surgi6 por primera vez en el
Islam el oficio de ayatold, el equivalente musulméan a un episcopado. Sobre este sistema en Iran véase,
Jomeini, Ruhullah Musavi. Vilat.i Faqih. Najzaf: 1977. Version éarabe en al-hukima al-islamiyya. Beirut:
1979. Traduccion inglesa en Hamid Algar. Islam and Revolution. Barkley: Mizan Press.1981.
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humana, y por tanto, interferian en la gestion del gobierno en todos sus aspectos. Con
todo, la funcion del ulema, tanto en términos sociales como politicos, no es especular, y
muchos menos innovar; su tarea es la de formular o, en el mejor de los casos, interpretar,
cuando sea necesario, las normas establecidas en el Coran y la tradicion del Profeta en

pos de determinar las reglas generales contenidas en dichas fuentes.%’

Por lo tanto, este gremio no se relacionaba con el Estado en calidad de institucion
humana de carécter histdrico-social, sino como instrumento divino para cumplir las
disposiciones providenciales de Dios hacia la humanidad, para hacer posible que los
subditos del sultan lleven una vida estrictamente islamica. Esta era, a fin de cuentas, la
Unica razon para la que Dios les habia dado autoridad sobre los demas, lo cual,
I6gicamente, determina la historia del mundo islamico. No existe un clero isldmico en
sentido estrictamente teocratico, pero hay otras interpretaciones de la palabra “teocracia”
en las culturas musulmanas. Una de ellas es el “gobierno de Dios”, segiin Bernard Lewis:
solo Dios es soberano supremo, solo Dios hace la ley y solo Dios es la fuente legitima de
autoridad. Segun aparece, seria el equivalente al termino Dar al-Islam en la literatura
islamica medieval, un concepto constituyente de la casta de los ulemas, protectora de la
“casa del Islam” en la tierra. Por supuesto, se trata de una fundacion distinta del Papado
catdlico, igual de autoritaria, pero mas diversa y plural; de ahi la importancia histérica de
la figura del ulema. La doctrina del consenso (iyma ‘), ampliamente aceptada en el Islam
sunni, toleraba en la préctica, con ciertos limites de los ulemas mas ortodoxos, un relativo
desacuerdo doctrinal; lo cual facilitd, en mayor o menor medida, la oposicion politica de

la casta de los ulemas frente al poder sultani.'®

Como ejemplo de ello, destaca el conflicto entre Malay Isma‘il (1672-1727) y los
ulemas de Fez respecto del reclutamiento de los harratin, hijos de los esclavos africanos
traidos a Marruecos en la época de al-Manstir Sa‘adi (1578-1603) que eran trabajadores
agricolas, libres en su mayor parte. Los ulemas de Fez consideraban que el reclutamiento
forzoso era un acto de ilegalidad islamica. La religion musulmana, segun la interpretacion
de los ulemas fasies, establece la libertad del hombre como un derecho natural frente a la

esclavitud, que siempre es una situacion excepcional. En este caso concreto, los ulemas

197 La obra mas conocida y citada sobre cuestiones politicas y constituciones del Estado en el Islam es el
tratado de Aba al-Hassan ‘Ali ibn Muhammad al-Mawardi (m.1058). Al-ahkam al-sultaniyya. Kuwait:
1989.

108 |_ewis, Bernard. El lenguaje politico del Islam. Op. Cit. pp. 56-61.
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rechazaban firmemente el supuesto derecho del Estado a hacerse con la propiedad de los
harratin, ya que un ser libre nunca puede convertirse en esclavo, ni siquiera por voluntad
propia. La autoridad, por su parte, argumentaba la necesidad del Estado de tener un
ejército amplio y profesional para recuperar las ciudades ocupadas en las costas por las
tropas espafolas y portuguesas. Pero esto no bastd para convencer a los ulemas de Fez,
quienes sufrieron una intransigente represion por parte del sultdn que termind con el

asesinato del prestigioso ulema Abd al-salam ibn Yisis.**

La postura politica de este gremio religioso provenia de una interpretacion de la
ley isldmica desde su posicion en el sistema social. Los ulemas de Fez, percibian que la
esclavitud militar de los harratin reduciria notablemente la mano de obra necesaria para
la actividad agricola, defendiendo asi los intereses del pueblo del que formaban parte
como élite social. Esta crisis historica entre los dos circulos de poder religioso en la
sociedad marroqui marcaria la futura relacion entre ambos. Aunque el sultan siempre
contd con el apoyo de un grupo fiel de ulemas que legitimaba sus decisiones politicas,
fuesen la que fuesen, comprendia que no debia bajar la guardia ante un gremio tan
influyente socialmente.! Por su parte, los ulemas advirtieron que la oposicion politica
era una actitud arriesgada, y en general, la mayor parte de esta clase, dada su tendencia
conservadora, procurd mantener el equilibrio entre todos los elementos de la sociedad,

prestando especial atencién a las esferas del poder sultani.

Segun Jacques Berque, los ulemas no formaban una casta cerrada, sino mas bien
un grupo intelectual que mantenia una estrecha relacion familiar con la burguesia
comercial de Fez, pero también estaba parcialmente abierto a las deméas capas sociales a
través de la educacion y la actividad intelectual. De este modo, puede explicarse que el
inmovilismo tradicionalista de los ulemas de Fez conviviera con la disidencia puntual de
los ulemas que no procedian de la acomodada aristocracia fasi. Uno de estos ulemas
rebeldes fue Hasan al-Yssi, el cual criticaba al sultan Milay Isma‘il como si se tratase

de una persona corriente,''! sin prestigio alguno de santidad religiosa. Este ulema es el

109 Sobre la dinastia alaui existen numerosas fuentes, las mas destacadas que hemos visto son: Da‘if al-
Rbati, Muhammad. 7arij al-dawla |- sa ida. Rabat: 1978. Al-QadirT, Muhammad b. Tayb. Hawaliyyat Nasr
al Matani. Rabat: 1978. Del mismo autor, véase igualmente, litigat al-durar. Rabat: 1983.

110 _aroui, Abdallah. Mupmal tarij al-Magrib. Op. Cit. p : 464.

111 Hasan al-Yiisst (1630-1691) fue un ulema de origen bereber que estudié en la zawiya Dala’iyya y logro
una gran popularidad en su época. Su éxito suscité animadversiones por parte de los ulemas de Fez, que no
aceptaban en modo alguno la superioridad cientifica de un ulema que no pertenecia a la aristocracia
religiosa. Se trataba de un gran sabio, digno de llamarse Al-Gazali de su época. Criticaba al sultin Isma‘“il
en misivas, revindicando justicia para el pueblo. Fue desterrado en varias ocasiones de las ciudades para
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ejemplo perfecto para entender la importancia de la dimension social y cultural en la

actitud politica de esta élite religiosa en Marruecos.!?

Debido a la decadencia cultural y las crisis sociales y econdmicas de los siglos
XVII 'y XIX, los ulemas pasaron a desempefiar, por lo general, un inoportuno papel
conservador desde el punto de vista politico. La gran preocupacion de esta clase en este
periodo fue proteger la tradicion religiosa y alejar a la sociedad de las influencias
europeas, lo cual era imposible, dadas el contexto desfavorable. En este sentido, puede
tomarse como ejemplo la fallida modernizacion del sistema tributario marroqui, que era
fragil, arcaico y falto de profundas reformas legislativas para modernizarse, impedidas,
sin embargo, por la rigida ortodoxia islamica de la época. Incluso el gremio oficial de los
ulemas se opuso a todos los intentos reformistas de los sultanes, desde Muhammad II1
(1757-1790) hasta Hasan I (1873-1894).113

Cuando los ulemas fueron conscientes de que el reformismo social y politico era
una cuestion vital para proteger el modus vivendi musulman, ya no habia tiempo
suficiente para conservar la independencia politica del pais. Las irresponsables politicas
del sultan ‘Abd al-‘Aziz (1894-1908) obligaron al circulo reformista del gremio de los
ulemas a actuar politicamente. La crisis prolongada durante la primera década del siglo
XX termin6 destronando a este sultan y elevando a su hermano al trono en virtud de una
baya ‘a — juramento de obediencia — condicionada. Este acontecimiento fue excepcional
en la historia de Marruecos, dadas las limitaciones de poder que contenia este documento.
Una parte notable de la élite marroqui apoyd al nuevo sultan por motivos puramente
reformistas: las condiciones de esta baya ‘a del sultan ‘Abd al-Hafiz (1908-1912) se
centraron sobre todo en la recuperacion de la soberania nacional y en la reforma tributaria.
Sin embargo, su simbologia histdrica fue mucho méas profunda: los ulemas, Unica clase
culta en el Marruecos de la época, buscaban recuperar su derecho a controlar la fundacién
del sultan-jerife, autoridad central del Estado.'*

vivir aislado en el campo. Fallecid en su pueblo natal, Mazdaga. Véase, al- Alawi Madagri, ‘Abd al-kabir.
Abii ‘Al Al-Yisst: Namiiday min al-fikr al-magribi fi fayr dawla ‘alawiyya. (“Abu Ali Al-Yussi: Un modelo
de pensamiento marroqui en el principio del Estado alaui”) Rabat: Ministerio de Asuntos Islamicos. 1989.
pp. 107-163.

112 Berque, Jacques. Ulémas, fondatuers, insurgés du Maghreb XVII siécle. Op. cit. p: 122, 146,147.

113 Laroui, Abdallah. Mupmal tarij al-Magrib. Op. Cit. p: 565.

114 véase el contenido completo de este documento politico marroqui de la baya ‘a condicionada en: Hami
Din, ‘Abd al-‘Ali. Al-mutaqaf fi I-siyaq al-‘arabi al-islami: su’al al —islah fi al-magrib fi-bidaya al-qarn
al- ‘isrin (“El intelectual en el contexto arabe islamico: la pregunta reformista en Marruecos al principio del
siglo XX”). Tabayyun. Julio-agosto de 2015. p: 106-114.
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En octubre de 1908, en el periddico tangerino Lisan al-Magrib, dirigido por el libanés
Faray Tamr, publicO un proyecto constitucional marroqui. Dicho documento, Unico y
pionero en la historia del pais, contenia la vision politica del grupo de ulemas marroquies
mas aperturistas a la cultura mundial de su época. No existen datos fidedignos acerca de
quién redactd esta supuesta carta magna marroqui, pero el contenido de sus clausulas
demuestra nitidamente que el movimiento reformista en el Marruecos precolonial tenia
un conocimiento considerable de los avances del pensamiento politico mundial,
inspirados por el reformismo isldmico de grandes pensadores musulmanes del siglo XIX,

como Yamal al-Din al-Afgani y Muhammad ‘Abduh, y la constitucion otomana de 1876.

La élite reformista marroqui abogaba en dicho proyecto constitucional por una
lectura progresista del pensamiento politico isldmico. Incluso las teorias occidentales
sobre el Derecho constitucional, en boga a principios del siglo XX en el viejo continente,
tuvieron una influencia directa en este historico texto marroqui.!*® La separacion de
poderes de Montesquieu, la representacion ciudadana en un parlamento bicameral o la
educacién primaria obligatoria eran principios fundamentales de este proyecto, que
planteo incluso una especie de sultanato parlamentario en Marruecos. El texto establece
en la clausula nimero ocho lo siguiente: “El Sultdn no es responsable de ninguna de las
cuestiones del Estado, ni a nivel interior ni exterior”. En las siguientes clausulas, se
confirma de modo explicito que la soberania sultani es nominal en su mayor parte: con el
nombre del sultdn se acufia la moneda, se ejecutan las sentencias judiciales y se firman

los convenios internacionales.1®

A nuestro juicio, esta nueva corriente constitucional en Marruecos fue el resultado
I6gico de la trayectoria historica de las instituciones sociopoliticas del pais. Sin embargo,
surgié demasiado tarde y en un contexto de gran presion colonial. La sociedad marroqui
acabd perdiendo toda clase de creatividad colectiva y congel6 su estructura social para
protegerse del cambio; una situacion ideal para la intervencién colonial. En este trabajo,
estudiaremos los motivos y el modo en que el colonialismo espafiol reforzé el
tradicionalismo marroqui para gobernar las zonas de Marruecos que quedaron bajo su

control.

115 |bid. pp. 89-94.

116 Véase el texto completo del proyecto constitucional marroqui de 1908 en Gallab, ‘Abd al-karim. Al-
tatawwur al-dustiri wa [-barlamanr fi al-magrib min 1908 ila 1992. (“El desarrollo constitucional y el
parlamentario en Marruecos de 1908 a 1992”). Casablanca: 1993.
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Conclusiones

A grandes rasgos, la clase religiosa marroqui ha tenido una funcién no menos
influyente que la del clero cristiano en el desarrollo del sistema sociopolitico de su pais,
pero mucho mé&s abierta y plural. ElI gremio de los ulemas nunca se organizo
jerarquicamente ni fue siquiera un colectivo homogéneo, puesto que siempre se dividia
segun fidelidades variables de clase o de tribu. Por su parte, las cofradias constituian un
poder religioso paralelo en las zonas rurales, muy fragmentado por el tradicional
sectarismo de la religiosidad popular. Legitimar el poder politico, aunque no el Unico, fue
el papel fundamental de la clase religiosa dentro del sistema, si bien su actitud a favor o
en contra de la autoridad estaba determinada por motivos sociales y politicos mas que
teoldgicos. En definitiva, el Islam marroqui no era una Iglesia, pero sin duda alguna
establecid una casta de naturaleza religiosa que condicionaba el devenir politico y social

esgrimiendo una legitimidad divina.

Al contrario de lo sucedido en Espafia, la conciencia nacional nunca se desarroll6
en Marruecos antes de la época colonial. Segun Laroui, el marroqui vivia fisicamente en
su cabila, pero en su mente nunca olvidaba la patria espiritual que abarca a toda la
comunidad musulmana.!'” El concepto de Estado-nacion era totalmente ajeno al
pensamiento politico de los marroquies. El Estado marroqui se identifica principalmente
con su origen tribal: en las fuentes arabes se usaba el término de ‘dawla al-Mulatamin’,
“el Estado de los velados”, para aludir al imperio almorévide, vinculandolo con la

costumbre saharaui de cubrirse el rostro entre las tribus de Sanhaya.

El término dawla — de la raiz arabe “dal-waw-lam”, que significa ‘rotar, girar,
cambiar, alternarse o sucederse uno a otro’ — aparece en el Coradn en relacién con la
alternancia de los dias buenos y malos, (Nosotros hacemos alternar esos dias entre los
hombres para que reconozca Dios a quien crean y tome testigos entre vosotros. I11: 140).
Literalmente, en espafiol podria traducirse como el “turno” de alguien en una posicion de
éxito y poder. El uso normal de la palabra en politica se remonta al ascenso al poder de
los califas abasies a mediados del siglo VIII. Los Omeya habian agotado su turno; era el
momento de la dinastia abbasi. Por su parte, el concepto de Estado, entendido como
institucién politica gubernamental, es muy reciente en el mundo islamico. Al-dawla, en

el lenguaje politico islamico, pasé de significar ‘turno en el poder’ a ‘dinastia’ vy,

117 \/gase, Laroui, Abdallah. Awrag. Rabat: el Centro Cultural Arabe. 2006.
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finalmente, a ‘Estado’, utilizandose por primera vez con esta Ultima acepcion en un texto
turco del escritor Sadik Rifat hacia 1837, donde se distingue tedricamente entre el Estado
abstracto y el gobierno concreto que ejerce el poder estatal.!'® En la préctica, hasta la

actualidad, este concepto es polémico en los paises islamicos.

La expresion del “Reino Jerife de Marruecos” sigue utilizandose hoy en dia con
referencia directa al poder dinastico que ha caracterizado al pais norteafricano. A
diferencia del modelo del Estado-nacion europeo, en Marruecos se cred el Estado del
Majzen,'® un paradigma totalmente distinto, tanto en el ejercicio del poder como en la
gestion territorial. Dicho sistema se asienta basicamente sobre dos elementos
fundamentales para forjar su autoridad: la fuerza militar y la mitologia islamica.'?® En
este régimen de autoridad superior, independiente de la sociedad, el surgimiento de
fundaciones intermediarias es imprescindible. Los ulemas, los jerifes y las cofradias
formaban instituciones religiosas notablemente influyentes en la sociedad marroqui. Esta
organizacion social experimentaria cambios significativos en la época colonial. Estudiar
la politica religiosa del Protectorado espafiol en Marruecos requiere, en primer lugar,

analizar la transformacion de estas instituciones religiosas bajo el poder colonial

118 _ewis, Bernard. El lenguaje politico del Islam. Op. Cit. p: 67,68.

119 Sobre este concepto, véase, las reflexiones del principe Hicham como testigo desde dentro de dar-al
Majzen. El Alaui, Mulay Hicham. Diario de un principe desterrado. Viaje al reverso de Marruecos “el
reino ejemplar”. Barcelona: Ediciones Peninsula. 2015. p: 175,176. y otras.

120 Con el término “mitologia islamica™ hacemos referencia al discurso religioso que destaca los conceptos
de la honra jerife, el prestigio religioso del iman principe de los creyentes y el deber islamico de obediencia
por parte de los stbditos. En la practica, estos conceptos estdn muy presentes en la simbologia politica del
Majzen marroqui, tanto en las manifestaciones politicas como en las religiosas. En los actos de vasallaje,
los sermones del viernes y las pascuas isldmicas. El uso intensivo de la mitologia islamica es sistemético
hasta la actualidad, lo cual otorga a la tradicion monérquica (sultani) marrogui una particularidad en el
mundo &rabe. Véase, Yadir, Muhammad. Mu ‘asasa I-Majzan fi tarij al-Magrib. (“La fundacion del Majzen
en la historia de Marruecos”). Casablanca: Ediciones Okad. 2011.
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Capitulo IIT

El Islam en el pensamiento colonial espaiiol:

Arabistas y africanistas en la creacion de una doctrina religiosa
colonial

“El Dios de los cristianos es el unico Todopoderoso, el Dios del Islam lo es también, el Dios de los
cristianos es bueno y misericordioso, el musulmdan no reconoce ningun otro, el Dios de los cristianos
perdona el arrepentimiento y se inclina hacia los humildes que piden su proteccion, el Coran esta lleno
de descripciones idénticas, el Dios de los cristianos es un legislador guardian y vengador de la justicia, y
del que no puede uno burlarse impunemente, es el mismo Dios que se adora en la Meca” .

Pierre Charles. El Rudo Islam.

Desde el Concilio de Viena (1311-1312), durante el papado de Clemente V (1305-
1314), se estableci6 una orden para la ensefianza del hebreo, arabe y caldeo en los grandes
centros culturales de Europa: Roma, Bolonia, Oxford y Salamanca. Este interés surge a
raiz de las polémicas filosoficas, cientificas y religiosas de las distintas congregaciones

religiosas cristianas contra judios y musulmanes.

El Evangelio fue el primer objeto de estudio del orientalismo europeo.® El
contacto de Occidente con las antiguas civilizaciones de Oriente, originado a partir de las
cruzadas de la Edad Media, generaba un interés cientifico y romantico de cara a conocer
las tierras donde habian sucedido las historias biblicas. A partir del siglo XVII, el
orientalismo deja de ser un campo de saber exclusivamente eclesiastico para tomar una
postura secular y practica, giro originado con la formacidon del imperio colonial de los
Paises Bajos y su ambicioso proyecto comercial de la Compafia Neerlandesa de las Indias
Orientales. Esta nueva aproximacion historica a Oriente estaba marcada esta vez por una

indiscutible superioridad cientifica, cultural y politica de la parte europea. Segiin Michel

! La argumentacion que aparece en El estudio del Islam, especialmente la definicion de los orientalistas
sobre el orientalismo como una practica occidental, no difiere tanto de la postura de los intelectuales arabes.
La idea que presenta al orientalismo como una actitud polémica instigada en primera instancia por la Iglesia
catolica, y con posterioridad por el imperialismo, la podemos encontrar tanto en los trabajos de B. Lewis,
un arabista inglés de primer orden, como en las obras del idedlogo de los Hermanos Musulmanes,
Muhammad Al-Baheyy. Véase, Lopez Garcia, Bernabé. Orientalismo e ideologia colonial en el arabismo
espariol (1840/1917). Granada: Universidad de Granada. 2011. pp.15-17.
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Cornu, Europa no tuvo la necesidad, como Alejandro Magno, de ponerse el turbante

asiatico, pero si estaba obligada a escrutar cientificamente la nueva geografia oriental
. . 2 . .

creada por el colonialismo europeo.” En esta nueva etapa, se publicaron traducciones del

Coran y los primeros diccionarios y gramaticas de la lengua arabe. Igualmente, se

extendieron los estudios orientales hacia campos alejados de las lenguas semiticas: en

1632, en Roma, se editaron una gramatica y un diccionario del idioma japonés.®

La intervencion colonial en las sociedades “orientales” no era una empresa fécil,
dado que se trataba de sociedades complejas, con una realidad politica diversa y confusa
ocasionada por una tradicion gubernamental muy distinta a la del naciente Estado-nacion
europeo. Por estas razones, se popularizaron los estudios del orientalismo que dotaban a
los funcionarios, comerciantes y militares de un conocimiento 1til con vistas a cumplir
sus misiones en tierras extranjeras. Asi pues, Luis XVI de Francia en 1785, decidi6 abrir
la Biblioteca Real al publico para dar a conocer manuscritos orientales de gran valor

cientifico.

El orientalismo,* de esta forma, se convierte en una corriente cientifico-literaria,
accediendo al mismo nivel otorgado desde el Renacimiento al estudio de la cultura
grecorromana. Se trata de estudiar la historia, literatura, ciencias, religiones,
legislaciones, instituciones, costumbres, comercio, etnias, etc., de los pueblos orientales.
Esta especialidad iba a evolucionar de forma paralela al avance colonial europeo en

territorios orientales.®

2 Michel Cornu, Jean. “Edgar Quinet, el Oriente como necesidad”. El orientalismo desde el sur. Sevilla:
Anthropos Editorial. 2006. p: 63.

3 Lépez Garcia, Bernabé. Orientalismo e ideologia colonial en el arabismo espaiiol (1840/1917). Op. Cit.
p: 18.

4 Segin Edward Said, existen tres tipos diferentes de orientalismo: 1) el primero consiste en un orientalismo
académico basado principalmente en la investigacion, escritura y ensefianza sobre Oriente, que incluye
historiadores, filésofos, socidlogos y antropo6logos, toda la produccion intelectual sobre Oriente, incluso lo
que escribieron politicos y altos funcionarios de la época colonial. Esun campo de eruditos que se dedican
principalmente a estudiar Oriente como una materia cientifica. 2) el segundo tipo destaca como un estilo
de pensamiento; se trata de un orientalismo dialéctico o filos6fico, donde esta distincion ha sido aceptada
e incluso asumida por novelistas, fildsofos, poetas, dramaturgos, juristas, economistas o politélogos. 3) por
ultimo, el tercero se centra en un orientalismo institucional y corporativo, es decir, un orientalismo global
o geoestratégico encargado de tratar con Oriente a través de organizaciones gubernamentales con el fin de
dominarlo y reestructurarlo segiin los intereses politicos occidentales durante toda la época colonial. Véase,
Cortes-Ramirez, E. Enrique. La luz de los otros: Edward Said y la revolucion cultural del nacimiento.
Madrid: Universidad Autonoma. 2012. p: 15,16.

5 Lopez Garcia, Bernabé. Orientalismo e ideologia colonial en el arabismo espaiiol (1840/1917). Op. cit.
p. 19.

114




Por su parte, el orientalismo espafiol se limitd a lo ardbigo y sobre todo al
africanismo marroqui, vinculado de manera directa con la aventura colonial espaiola a
partir de la segunda mitad del XIX. Por ello, se puede explicar la escasa participacion
espanola en los congresos de orientalistas que empezaron a celebrarse en Europa a partir
de 1873. Desde Carlos III (1716-1788), que promovio los estudios arabigos como un
conocimiento practico de tipo colonial, el arabismo espafiol, incluso en pleno siglo XIX
y XX, no sobrepasa los limites coloniales. Es en este contexto en el que conviene situar
la intencién de crear una catedra de arabe en la universidad de Alcald en 1772 junto a

otras mas en los Reales Estudios de San Isidro.®

El objetivo principal de este capitulo es escudrifiar el conocimiento de tipo
colonial sobre el Islam en general y sobre el marroqui en particular. Es decir, conocer el
acercamiento cientifico espafol a la realidad religiosa en Marruecos, tanto a nivel teorico
dirigido a la construccion de la ideologia colonial, como a nivel practico respecto a la
gestion de las instituciones religiosas marroquies. Esta cuestion es fundamental para
entender la politica religiosa del Protectorado espafiol, puesto que este conocimiento
condicionaba la actitud de las autoridades espafiolas a la hora de trazar las lineas generales
de su politica colonial, a la vez que revestia una gran importancia a la hora de definir la

naturaleza de la organizacion sociopolitica del régimen colonial espafiol.

Desde los inicios del Protectorado, los espafoles fueron conscientes del caracter
fuertemente religioso de la sociedad indigena, estando al mismo tiempo influidos por el
nacionalismo catolico espafiol que habia forjado desde la Edad Media sus rasgos
identitarios en su lucha secular contra el Islam. El poder colonial de la Espafia catélica
sobre una masa de musulmanes durante casi medio siglo requiere una especial atencion
por parte de los investigadores en las ciencias sociales y los historiadores en particular.
Durante esta época tuvo lugar un acercamiento politico y cultural entre ambas orillas del
Estrecho que facilitdo el desarrollo de la doctrina de hermandad hispano-marroqui

reflejada en la literatura, discurso y orientacion politica del Protectorado espafiol.

En las siguientes paginas pretendemos analizar esta ideologia colonial a través de
sus principales textos histdricos. Nuestra hipotesis sostiene que dentro del pensamiento
colonial espafiol hubo una separacién entre un arabismo teodrico y culto producto del

mundo académico espafiol, y un africanismo practico militar propio de la administracion

® Ibid. pp. 19-21.
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colonial. Las dos tendencias generaron un tipo de conocimiento Util para la empresa
colonial espafiola en materia de religion, tanto en el discurso como en la gestion y la
propaganda, aunque dejaron evidentemente lagunas de conocimiento y andlisis, propias

del fenomeno colonial en general.

1. Arabismo y africanismo como términos histéricos en la cultura espaiiola

contemporanea durante los siglos XIX y XX

Los términos orientalismo, arabismo y africanismo, a menudo forman una marafia
de conceptos y significados dificiles de entender y diferenciar sin una perspectiva
historica. Es imprescindible que, antes de analizar los aspectos religiosos del pensamiento
colonial espafiol, contextualicemos historicamente sus dos corrientes de estudio dentro
del mundo intelectual de la Espafia de la época. Los arabistas y los africanistas no
surgieron por casualidad en la cultura espafiola moderna, sino en base a las necesidades
politicas de una sociedad en crisis, en la que el tema colonial cobraba un gran peso tanto
en el interior como en el exterior. Por esta razon, tener en cuenta la trayectoria historica
de estos estudios en Espafia es imprescindible para entender su aportacion a la politica

colonial en general.’

1.1. El arabismo en Espaiia: escuela académica y origen del pensamiento colonial

africanista

El arabismo fue una creacion académica surgida en el siglo XVIII, auspiciado por
el interés politico que habia en la primera €poca del reinado de los Borbones (1700-1808)
que supuso un aumento de la curiosidad cientifica por conocer el norte de Africa y Oriente
Medio. Las excavaciones arqueoldgicas en la Alhambra y el trabajo de los sacerdotes
maronitas libaneses como traductores de arabe en la corte de Carlos III marcaron el

renacimiento orientalista en Espafia. El padre Miguel Casiri (1710-1791), nacido en

7 En este sentido no debera parecer extrafio que un especialista en la historia del arabismo espafiol como
Pedro Chalmeta situe el inicio de los estudios arabes en Espafia a partir del siglo VIII con la tradicion
mozarabe en la peninsula ibérica. La opinién de Chalmeta es mas bien un indicio sobre su vision de la
importancia de lo arabigo en la historia espafiola en general. Véase el Prologo de Pedro Chalmeta en
Manzanares de Cirre, Manuel. Arabistas esparioles del siglo XIX. Madrid: Instituto Hispano-arabe de
cultura. 1972. pp. 7-17.
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Tripoli, fue quién catalogd los 1805 manuscritos de la Biblioteca de El Escorial entre los
afios 1760 y 1770. En esta época, Espafia reconocié su Oriente doméstico,® sobre todo
durante el conflicto hispano-marroqui de 1774-1775.° Sin embargo, la transicion hacia un
orientalismo moderno interesado en temas literarios e historicos como el europeo, estaba
esperando la aparicion de una figura como José Antonio Conde (1766-1820),'° quien
inaugurd una corriente que valoraba por primera vez el pasado andalusi en la peninsula
ibérica. En la misma linea de romanticismo oriental, que era un rasgo particular de lo
arabigo,’* Conde tomo la iniciativa de inaugurar en Espafia un campo de estudios en
materia histérica, un sendero cultural que actualmente conocemos como arabismo
espariol *? A pesar de sus limitaciones y fallas, fue el primero en forjar una nueva forma
de entender el pasado de Espana a través de las fuentes arabes, que habian sido
marginadas e ignoradas hasta entonces por ser redactadas por “invasores enemigos” de la

patria.®®

Durante las postrimerias del siglo XIX y albores del XX, el arabismo espafiol
vivid su etapa dorada gracias a la dedicacion completa del erudito espafiol Francisco
Codera (1836-1917) a la historia arabe. Codera fue el creador de la escuela de los arabistas
modernos que tenia como seguidores a grandes intelectuales espafioles como Julian
Ribera (1858-1934), Francisco Pons Boigues (1861-1899), Francisco Guillén Robles
(1846-1926) y Miguel Asin Palacios (1871-1944). Estamos hablando ya de un trabajo

académico mucho mas ambicioso que la simple busqueda de manuscritos o la publicacion

8 Lopez Garcia, Bernabé. “Arabismo y orientalismo en Espafia: radiografia y diagnéstico de un gremio
escaso y apartadizo”. Awragq. 1990. p: 6.

° La caida de la plaza portuguesa de Mazagan —actual El Yadida- empujé al sultan de Marruecos Sidi
Muhammad ibn ‘Abd Allah a bloquear las plazas espafiolas del norte de Africa con el objetivo de recuperar
la soberania sobre las ciudades de Ceuta y Melilla, a pesar del convenio de amistad y paz entre los dos
paises el afio 1767. El sultan consideraba este tratado hispano-marroqui valido solo en mar y no en tierra,
es decir, un acuerdo limitado a proteger los barcos espafioles en las costas marroquies. Las tropas
marroquies rodearon totalmente la ciudad de Melilla de costa a costa y mantuvieron el bloqueo durante
meses. Sin embargo, ante la ineficacia de los bombardeos, el sultan decidi6 levantar el cerco en marzo de
1775 y envi6 una carta a Espafia pidiendo el cese de las hostilidades, aunque seguia afirmando que la paz
era solo por mar. Véase, Carmona Portillo, Antonio. “Malaga y el cerco puesto a Melilla por el Sultan
Mohamed B. Abd Allah en 1774-1775”. Isla de Arriaran. 2004. pp.173-194.

10 Para una biografia detallada de los grandes arabistas de la historia de Espafia, véase, la biblioteca virtual
de los arabistas y africanistas espafioles en el siguiente enlace:
https://sites.google.com/site/earabistasyafricanistas/indice-de-autores.

11 Lépez Garcia, Bernabé. “Arabismo y orientalismo en Espafia: radiografia y diagnostico de un gremio
escaso y apartadizo”. Awraq. Op. Cit. p: 7.

12 Para una sintesis sobre la historia del arabismo espafiol, véase, Molina, Luis. “El Espiritu filolégico. El
arabismo y su relacion con otras disciplinas”. Al- Andalas/ Espaiia. Historiografias en contraste. Siglos
XVII-XXI. Madrid: Casa de Velazquez. 2009. pp. 247-262.

13 Véase, Guerrero Moren, Monserrat. “Surgimiento y desarrollo del arabismo espafiol como disciplina
académica en las primeras décadas del siglo XIX”. Antrépica. Enero-junio de 2016. pp.22-37.
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de cuadernos de aprendizaje primario de arabe dialectal o culto. De hecho, se trataba de
unos estudios metodicos que tenian como objetivo principal construir una nueva
disciplina cientifica. En esta etapa se publicaban constantemente articulos de Codera y de
algunos de sus discipulos en las revistas historicas mas importantes de Espana como el
Boletin Historico; la Revista de Archivos, Bibliotecas y Museos; la Revista de Ciencias

Historicas de Barcelona o la Revista de Arqueologia Espafiola.t*

El arabismo espafiol era demasiado tedrico y literario, mientras que el
orientalismo europeo se habia cimentado a finales del siglo XVIII sobre la base de la
utilidad politica y comercial.®® Serafin Estébanez Calderon (1799-1867), empezd un
género de etnografia militar que iba a tener gran recorrido en Espafia. Como auditor
general del Ejército y filo-arabista, redactd en 1844 el Manual del oficial en Marruecos
o Cuadro geogrdfico, estadistico, historico, politico y militar de aquel imperio. Esta
publicacion tenia como objetivo ofrecer una formacion bésica a los oficiales del Ejército
colonial espafol. Por otro lado, la obra de Estébanez presenta una serie de justificaciones

para la futura conquista colonial.®

La Espana de la segunda mitad del siglo XIX experimentaba un periodo de
efervescencia a causa de los intensos cambios sociales y politicos, que empujaron a las
autoridades hacia una aventura colonial buscando unir de nuevo el pueblo dividido por
las diferencias sociales e ideologicas. En este contexto politico, era necesario un discurso
patridtico que produjera un imaginario ficticio heroico en torno a la intervencion militar
en el vecino del sur. Asi, los espafioles iban a derramar sangre en Africa por motivos
politicos, pero también por “nobles ideales”. Segun Estébanez, el conflicto para justificar
esta guerra radicaba en la lucha entre la civilizacion y el fanatismo, anticipandose de este

modo a los argumentos aparecidos en la crisis de 1859-60.%

Otros liberales también apuntaron a la cuestion marroqui como un elemento clave

en el destino e incluso la supervivencia de Espafia. Un ejemplo de ello pudo ser el propio

14 Sobre la colaboracion del arabismo espafiol en las publicaciones periddicas, véase Bernabé Lopez Garcia.
“El Mundo arabe a través de tres cuartos de siglo de revistas espaiolas”. Actas de las jornadas de cultura
drabe e islamica. Madrid: instituto Hispano-Arabe de Cultura. 1981. p: 433-438.

15 Véase el andlisis de Gil Bardaji respecto a las diferencias entre el arabismo espafiol y orientalismo
europeo. Analiza tres perspectivas de comparacion: la cientifica, la colonial y la romantica. Gil Bardaji,
Anna. “Traducir al-Andalus: el discurso del otro en el arabismo espafiol, de Conde a Garcia Gomez”. Tesis.
Universidad Auténoma de Barcelona. 2008. pp. 86-109.

16 Lopez Garcia, Bernabé. “Arabismo y orientalismo en Espafia: radiografia y diagnostico de un gremio
escaso y apartadizo”. Awraq. Op. Cit. p: 14.

Ybid. p: 15.
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Antonio Canovas del Castillo (1828-1897), intelectual y figura capital de la politica

espafiola de la segunda mitad del siglo XIX, quien habia afirmado firmemente en 1851:

“Hay una ley historica que hemos venido observando a través de los siglos en el
Mogreb-alacsa, la cual dice claro que el pueblo conquistador que llegue a
dominar en una de las orillas del estrecho de Gibraltar, antes de mucho tiempo
dominara en la orilla opuesta. Esta ley no dejard de cumplirse. Y si no hay en
Espania bastante valor o bastante inteligencia para anteponerse a las otras
naciones en el dominio de las fronteras playas, el dia ha de llegar en que sucumba
nuestra independencia, y nuestra nacionalidad desaparezca quizdas para no
resucitar nunca. Ahi enfrente hay para nosotros una cuestion de vida o muerte;
no vale olvidarla, no vale volver los ojos a otras partes, el dia de la resolucion
llegard, y si nosotros no atendemos a resolverla, otros se encargaran de ello de
muy buena voluntad. En el Atlas esta nuestra frontera natural, que no en el canal
estrecho que junta el mediterraneo con el Atldntico, es leccion de la antigua

Roma. "8

La Guerra de Africa fue el primer acontecimiento historico que reforzo el interés
del gobierno espafiol en torno a los estudios arabes, especialmente la lengua. Durante la
campafia espafiola de 1859, el historiador Emilio Lafuente Alcantara (1825-1868) fue
enviado en una mision oficial a Tetudn para localizar documentacion historica de interés
cientifico para los arabistas de la época.® El fruto de esta mision fue la publicacion de un
catdlogo de cddices arabes en las siguientes materias: religion, jurisprudencia, historia,
biografia, anécdotas, poesia y medicina. En la primera pagina de esta publicacion del

Ministerio de Fomento espafiol, leemos lo siguiente:

“Al presentar a V. E el Catalogo de los Codices arabigos adquiridos en Tetudn,
en cumplimiento de la comision con que fui honrado por Real orden de 30 de
octubre de 1859, me encuentro en el deber de manifestar, con arreglo al espiritu

de la misma, las observaciones hechas durante mi permanencia en el pais

18 Morales Lezcano, Victor. Africanismo y orientalismo espaiiol en siglo XIX. Madrid: Universidad
Nacional de Educacion a Distancia. 1989. p: 75.

19 Sobre Alcéntara véase, Bocanegra, Antonio. “Lafuente Alcantara, Emilio”. Los andaluces. Noviembre
de 2005. Citado en Gil Bardaji, Anna. “Traducir Al-Andalus: el discurso del otro en el arabismo espaiiol,
de Conde a Garcia Gomez”. Op. Cit. pp. 206-208.
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marroqui, y extenderme en algunas consideraciones acerca del estado de aquel
pueblo. Si al terminarse la campana, que, aunque ajeno al ejercicio de las armas,
he tenido la satisfaccion de presenciar, pudieran haberse considerados por
algunos de mas interés y oportunidad estos datos, hoy dia, después de las
contradictorias opiniones de que aquellas comarcas han sido objeto, con mayor
reflexion y mas sosegado juicio podré exponer el concepto que merecen en los

diversos ramos que mi comision abrazaba” *°

Pocos afios después de la Guerra de Africa, el impulso mas importante que van a
recibir los estudios arabes fue el surgimiento de un movimiento africanista en torno a
1880. El presidente de la Real Sociedad Geografica, Eduardo Saavedra (1829-1912), —
que era arabista en primer lugar — fue promotor de la nueva linea investigadora a través
de la Asociacion Espafiola para la Exploracion de Africa (1877) e impulsé igualmente los
centros comerciales hispano-marroquies desde 1904. En esta actividad institucional
participaron también otros arabistas, como Francisco Codera y Pascual de Gayangos
(1809-1897). El Centro de Arabistas creado por la Gaceta de Madrid en el 8 de septiembre
1904 fue el primer proyecto institucional que pretendia utilizar el arabismo de forma
practica, interesdndose en temas necesarios para la intervencion comercial y militar.
Incluso, planteaba fundir todas las ramas del arabismo en una carrera de formacion y
especialidad en cuestiones drabes. Pero a pesar del fiasco de este centro, el interés por lo
arabigo se habia convertido desde los afios sesenta del siglo XIX,* en una moda
intelectual en todo el territorio espafiol y se manifestd en la creacion de asociaciones,
nombramiento de académicos, edicion y publicacion de numerosas obras o traduccion de

textos historicos.??

Asi pues, el apoyo institucional més importante a estos estudios se realiz6 con la
creacion en Espafa del Centro de Estudios Historicos en 1910. Esta fundacion cientifica
financiaba la Escuela Libre de Arabistas y facilitd los medios econdmicos para editar en

seis afios doce obras eruditas. La colaboracioén terminé con la ampliacién de los campos

2 Lafuente Alcantara, Emilio. Catdlogo de los Cédices arabigos adquiridos en Tetudn por el Gobierno de
S. Majestad. Madrid: imprenta nacional.1862.

21 Para una vision critica del arabismo espafiol del siglo XIX, véase, Martinez Montavez, Pedro. Ensayos
Marginales de Arabismo. Madrid: Instituto de Estudios orientales y africanos. 1977. pp. 1-22.

22 Lépez Garcia, Bernabé. “Arabismo y orientalismo en Espafia: radiografia y diagndstico de un gremio
escaso y apartadizo”. Awraq. Op. Cit. pp.14-18.

120




de investigacion para incluir otras areas como ciencias arabes, filosofia e incluso el
dialecto 4rabe marroqui. Esta época fértil del arabismo espafiol lleg6 a generar, segin
Garcia Goémez, el espiritu fundacional de la orden de los “Beni Codera”, en referencia a

los seguidores de la escuela de este arabista espafiol. >

No obstante, con la instalacion del régimen colonial y la administracion espaiola
en la region del norte marroqui en 1912, se reorganizé por completo el sistema de las
instituciones espafiolas dedicadas a los estudios arabes, creando, en 1913,%* una Junta de
Ensefianza en Marruecos, como una entidad asesora no gestora en cuestiones coloniales,
especialmente la formacion de altos administrativos del Protectorado. En esta junta
trabajaban arabistas destacados como Miguel Asin Palacios y Julian Ribera. Asimismo,
se fund6 la imprenta oficial arabe, a la par que se publicaron programas metodologicos

de la ensefianza lingiiistica y cultural para los agentes de asuntos indigenas.

En esta etapa en concreto, se produjo el divorcio entre el arabismo y el africanismo
militar — pero también comercial — que acapardé por completo el area de estudios
marroquies con la creacion de la Liga Africanista Espafiola el 10 de enero de 1913. Esta
entidad fue iniciativa de un grupo de senadores para ejercer presion politica sobre la
opinién publica en cuestiones coloniales tanto en las instituciones como en la prensa.?®
En la junta central de la Liga, encontramos figuras histéricas de la politica y la cultura
espafiola de la época, como Alcala Zamora (1877-1949), el general Alberto Castro Girona
(1875-1969) o el catedratico de arabe Jos¢ Argiielles Vazquez (1877-1949). El legado
literario mas importante de la Liga Africanista Espafiola fueron sus dos revistas
publicadas durante la época colonial: Africa espaiiola (1913-1917) y la Revista Hispano-
Africana (1922-1931). La repercusion mas evidente de la separacion de ambas escuelas

del orientalismo espafiol consiste en la escasa participacion de los arabistas en el trabajo

de los centros de investigacion creados en Marruecos durante la época colonial,?® los

28 yéase, Agreda, Fernando de. “Nuevas y viejas fuentes sobre los Beni Codera”. Misceldnea de Estudios
Arabes y Hebraicos. 2008. pp.425-450.

24 G. Gonzalez, Irene. Escuela e ideologia en el Protectorado espaiiol en el norte de Marruecos (1912-
1956). Barcelona: Edicions Bellaterra. 2014. p: 80.

% Villanova, José Luis. El Protectorado de Espaiia en Marruecos, Organizacion politica y territorial.
Barcelona: Edicions Bellaterra. 2004. p: 41.

% Se trata de los siguientes centros: el Instituto de Estudios Africanos del CSIC, el Instituto del General
Franco de Estudios Hispano-Arabes y el Instituto Muley El Mahdi de Estudios Marroquies. Véase, Gracia
Mechbal, Mariam. “Instituciones cientificas durante el Protectorado: la escuela de Estudios Arabes (CSIC).
Relaciones en conflicto. Nuevas perspectivas sobre las relaciones internacionales desde la Historia.
Valencia: Universidad de Valencia. 2015. pp. 75-81. Sobre la historia cultural de Protectorado espafiol,
véase igualmente, Valderrama Martinez, Fernando. “La accion cultural de Espafia en Marruecos”. Boletin
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arabistas espafoles dedicaron sus esfuerzos casi exclusivamente a la historia de al-

Andalus.?”

Dichas revistas de la Liga Africanista, son las publicaciones mas ilustres de la
literatura colonial por su inmenso valor intelectual, en cuyo contenido incluian articulos,
conferencias y cronicas de toda indole cientifica relacionada con Marruecos: historia,
lengua, literatura, folclore, antropologia, demografia y cultura popular, etc. Todo ello con
el fin de impulsar una empresa colonial eficaz. Las dos revistas fueron un espacio que
reunia un importante grupo de la élite cultural espafiola, como el escritor Augusto Vivero
Rodriguez (1879-1939), que fue director de Africa Espaiiola, el 6rgano oficial de la Liga
Africanista, donde disponia de una seccion fija de cronicas sobre politica espafiola e

internacional.?®

La Revista Hispano Africana contaba con una financiacion considerable por parte
del gobierno espafiol, y gozaba asimismo de excelentes relaciones con los medios
militares africanistas por su labor informativa prestada al ejército colonial. La revista
también desempefid un papel propagandistico impactante en la sociedad a favor de la
labor colonial espafiola por las prestigiosas firmas que llevaban sus articulos y estudios
politicos, econdmicos y de cuestiones islamicas. En sus paginas disponemos hoy en dia
de textos de gran valor historico, como por ejemplo del historiador y el filosofo Américo
Castro (1882-1975), sobre la lengua hispano-hebrea en Marruecos y los relatos de cultura
religiosa popular marroqui del arabista y el diplomatico Clemente Cerdeira Fernandez
(1887-1942),° la figura republicana mds destacable del Protectorado espafiol en

Marruecos.*°

de Asociacion Espaiiola de Orientalistas. 2005. pp.9-22. Del mismo autor véase también, Historia de la
accion cultural de Espania en Marruecos, 1912-1956. Tetuan: Editora Marroqui. 1956.

21V éase, Al-Wiriasi, Qays-Marziiq.” Al-Ifriganiyya al-isbaniyya: mina l-nazra al-fulkliiriyya ila al-nazra 1-
istratiyiyya”. (“el africanismo espaifiol: del punto de vista folclorico al punto de vista estratégico”. En Las
actas del coloquio, la sociologie marocaine. Bilan et perspective. Rabat: 1988. p: 15-34.

28V ¢ase, la Hemeroteca digital de la BNE donde esté digitalizada la revista Afiica Espariola en el siguiente
enlace: http://hemerotecadigital.bne.es/details.vm?q=id:0003794669&lang=en. Ultima consulta 9 de
septiembre de 2018.

29 Estos textos son una fuente principal en cualquier estudio sobre la historia del Protectorado, su contenido
tanto cientifico como ideoldgico, ha sido fundamental para elaborar este trabajo. Véase como ejemplo,
Clemente, Cerdeira. “Leyenda de Sidi el Mojfi: El santo Patron ignorado, enterrado en el cementerio de
Tetuan”. Revista Hispano Africana. Febrero de 1923. p: 42.

%0 Véase, la Hemeroteca digital de la BNE donde est4 digitalizada la Revista Hispano Africana en el
siguiente enlace:

http://hemerotecadigital.bne.es/details.vm?q=id:0026412801&lang=es. Ultima consulta 09/09/2018.
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En 1932, apenas nueve meses después de la instauracion de la II Republica (1931-
1936) como nuevo régimen politico de Espafia, se fundé la Escuela de Estudios Arabes
con dos sedes: una en Madrid y otra en Granada.®! El objetivo era claro: reforzar la
investigacion cientifica del orientalismo espafol, y sobre todo crear un ambiente
adecuado para tender puentes educativos y culturales hacia la zona del Protectorado. Los
propios documentos del archivo de la Escuela de Granada desvelan el rol estratégico de
este centro cientifico en la politica colonial. En marzo de 1945, el director de la Escuela
pidi6 oficialmente al secretario general del Consejo Superior de Investigaciones
Cientificas (CSIC) financiar sus viajes a Tetuan junto con el secretario de dicho centro,
bajo el pretexto de mantener las relaciones con la Alta Comisaria de Espafia en Marruecos,

la institucion espafiola encargada de dirigir la colonia del norte marroqui.®2

Por su labor cientifica relevante de caracter internacional y sus instalaciones
adecuadas para la actividad educativa, la Escuela de Estudios Arabes de Granada lleg6 a
reivindicar més protagonismo cultural y organizativo en la politica educativa colonial
espafiola. En una carta dirigida por la direccion del centro arabista a Tomas Garcia
Figueras (1892-1981), se proyectaron medidas para la politica colonial tales como situar
en Granada la totalidad de las becas concedidas para los estudios de segunda ensefianza
y la ensefianza universitaria, debido a la existencia en Granada de una residencia para
estudiantes marroquies lo que convenia con la intencidén politica colonial de que estos
alumnos viviesen en un régimen de internado, sometidos a Vigilancia.33 Asimismo, se
pretendié ampliar el cursillo de monitores marroquies financiado por la Alta Comisaria
en 1939 con la partida presupuestaria de 6.000 pesetas. Se perseguia con ello formar a los
monitores en un ambiente espafiol y que conociesen y aplicasen la pedagogia manjoniana

en Marruecos.

31 E] proyecto republicano de la creacién de las Escuelas de Estudios Arabes pretendia también estrechar
lazos econdmicos y culturales con los pueblos de Oriente Medio. Domingo, Marcelino. La Escuela en la
Repiiblica. La obra de ocho meses. Madrid: Aguilar. 1932. p: 177. Véase igualmente Al-Andalus, revista
de Escuela de estudios arabes de Madrid y Granada. Vol. XVII. 1952. p: 255-257.

%2 EEA. Carta del director de la Escuela de Estudios Arabes de Granada dirigida al Secretario General del
CSIC. 2 de marzo de 1945. Documento N.° 000143759.

3 E127 de julio de 1945, se publico en el boletin oficial del Protectorado el zahir (decreto real) que creo la
Casa de Marruecos en Granada. Segun los documentos de la Escuela, esta institucion fue un éxito logrado
por el alto comisario, el general Varela, que logrd superar las dificultades surgidas en la Casa Jalifiana que
queria establecer esta fundaciéon en Oriente Medio. El Ministerio de Educacion financié la compra y la
adaptacion del Carmen de la Victoria en Granada para convertirla en una residencia estudiantil marroqui.
Este proyecto demuestra el interés de la Alta Comisaria de fomentar los estudios arabes en Granada. EEA.
Carta del director de la Escuela de Estudios Arabes de Granada dirigida al ministro de Educaciéon Nacional,
José Ibafiez Martin. 14 de octubre de 1945. Documento N.° 000143532.
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Por ultimo, la Escuela planifico crear una formacion para obtener el titulo de
Especializados en Estudios Marroquies para los espafioles que aspiraban a obtener plazas
en el Protectorado.® Dirigida por Asin Palacios y Garcia Gomez, la escuela publicaba la
revista, Al-Andalus que se erigio en un verdadero taller o laboratorio de investigacion del

arabismo espaifiol. Tal y como reconocian los editores en dicha publicacion:

“Los estudios arabes son, para nosotros, una necesidad intima y entranable,
puesto que se anudan con muchas paginas de nuestra historia, revelan valiosas
caracteristicas de nuestra literatura, nuestro pensamiento y nuestro arte, se

adentran en nuestro idioma y hasta, tal vez, mdas o menos, en nuestra vida”. 35

De todos modos, el arabismo espafiol no fue una excepcion dentro del marco
general del orientalismo europeo: los intereses coloniales y los elementos eurocéntricos
estaban presentes en toda su produccion literaria. El orientalismo hispano erudito que se
especializé de modo casi exclusivo en los estudios andalusies no fue ajeno a la empresa
colonial espafiola de Marruecos, como sostienen los propios Gil Bardaji y Aguilera
Pleguezuelo (1925-2018) ,%® cuyos estudios andalusies sirvieron como base para elaborar
un discurso y propaganda coloniales influyentes en el tejido social marroqui, donde sus
huellas culturales son visibles hoy en dia en el norte de Marruecos, como veremos mas
tarde en este trabajo.3” Y a pesar de la division realizada por Lopez Garcia y Morales
Lezcano, entre arabismo andalucista y africanismo marroqui, los dos autores terminan
previniendo de la dificil segregacion de las dos ramas del orientalismo espafiol.*® Dos
brazos que representan un mismo pensamiento colonial cuyo discurso hacia la religion

musulmana analizaremos en este capitulo.

3 EEA. Carta de director de la Escuela de Estudios Arabes de Granada a Tomas Garcia Figueras. 5 de
noviembre de 1939. Documento N.° 000144243.

% Al-Andalus. 1933.

% Gil Bardaji, Anna. “Traducir Al-Andalus: el discurso del otro en el arabismo espafiol, de Conde a Garcia
Gomez”. Tesis. Universidad Auténoma de Barcelona. 2008. p: 103.

37 Véase, el Capitulo IV de este trabajo.

3 Véase, Morales Lazcano, Victor. “orientalismo marroquista vs. africanismo espafiol (1889-1860 En
adelante)”. El orientalismo desde el sur. Sevilla: Enthropos Editorial. 2006. pp. 217-228.
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1.2. El africanismo en Espaiia: ideologia colonial de cardcter politico-militar

Frente a las pretensiones académicas del arabismo, el africanismo espaiol estuvo
mas marcado por un interés pragmatico de cardcter militar. Las campafas militares en
Marruecos y las injerencias del Ejército en la politica espanola propiciaron la aparicion
de una generacion de militares africanistas cuya figura mas simbdlica fue sin duda el
propio Francisco Franco.®®* Los origenes socioculturales de estos oficiales
ultraconservadores estan vinculados a sectores del carlismo, del monarquismo alfonsino
e incluso posteriormente a corrientes falangistas. Sin embargo, el franquismo afiadié dos
elementos esenciales a la referencia ideoldgica del africanismo espafiol: el militarismo y
el ultracatolicismo.*’ Los oficiales de la primera generacién mas influyentes en la historia
del Protectorado espaiol, pertenecian, a nivel social y familiar, a la cultura hispana de las
antiguas colonias de ultramar. La mayoria de ellos habia nacido en algunas de ellas, y
muchos de ellos tuvieron madres o esposas procedentes de familias coloniales pro

espafiolas desde generaciones.

Figuras como Mola (1887-1937), Berenguer (1873-1953), Silvestre (1871-1921),
Morales (1866-1921), Castro Girona (1875-1969), Cavalcanti (1871-1937), Capaz (1894-
1936), o Kindelan (1879-1962), generales y coroneles del ejército colonial espaiiol que
habian recibido su formacion militar en Espafia y desarrollaron la mayor parte de sus
carreras en las colonias, algunos lucharon contra los rebeldes criollos y después en la
guerra de Cuba en 1898. Por lo tanto, su ideal patridtico no era otro que la Hispania
Imperial, una identidad dual que mezcla elementos coloniales y metropolitanos. La
integracion de estos militares en la Espafia liberal de la restauracion borbonica era
dificil,* segtin Sebastian Balfour, llegaron a sentirse forasteros dentro de su propia patria,
un rasgo que explica la gran vocacidn colonial que demostraron desde el comienzo de las

campafias militares de Marruecos en 1907.4?

Aun asi, el ejército de Africa no era un cuerpo armonico. Entre sus unidades

militares habia sectores e individuos con posicionamientos bien distintos. Un grupo de

% Villalobos, Federico. El sueiio colonial. Las guerras de Espafia en Marruecos. Barcelona: Ariel. 2004.
p: 55.

40 Gozalbes Cravioto, Enrique. “El africanismo del primer Franquismo: la revista Africa (1942/1956).
Misceldnea de Estudios Arabes y Hebraicos. 2015. p:153

4l ]glesias Amorin, Alfonso. “La cultura africanista en el Ejército espafol (1909-1975)”. Pasado y Memoria.
Revista de Historia Contemporanea. 2016. p: 103.

42 Balfour, Sebastian. Abrazo Mortal. De la guerra colonial a la guerra civil en Espaiia y Marruecos (1909-
1939). Trad. Inés Belaustegui. Barcelona: Ediciones Peninsula. 2002. p: 303.
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los oficiales sentia una verdadera atraccion hacia Marruecos, y comenzaron a adoptar
aspectos de su cultura como si fuera suya. Algunos aprendieron arabe y rifefo, estudiaron
el Coran y las costumbres locales, y a menudo vestian con chilaba. Son los denominados
por Balfour “africanistas progresistas”, como Ricardo Donoso Cortés (1858-1915),% que
apreciaba a los marroquies considerandoles hermanos de raza descendientes de los arabes
espafioles que tanta sabiduria habian aportado a Espafia en el pasado. El africanista
espafiol estaba fascinado por la disposicion de los marroquies para hablar castellano aun
sin perfeccion completa, abogando por aprovecharse al maximo de esta caracteristica para
fomentar la influencia de la cultura espafiola, sin dejar de valorar el d&rabe como la lengua
oficial del imperio marroqui: “Lo cual no es menos importante que el estudio del arabe
para los espanioles que en aquella zona hayan de tener algun contacto con el elemento

indigena”.**

Pero esta forma de pensar era minoritaria entre los oficiales del Ejército de Africa,
dominado por un complejo de superioridad y una vision que consideraba a los marroquies
como una raza primitiva, especialmente entre la segunda generacion de estos militares,
como era el caso de Juan Yagiie (1891-1952), que rechazaba fuertemente el aprendizaje
del arabe por parte de soldados espafioles. Segun su postura, hablar arabe era sindonimo

de extranjerizarse; eran los marroquies quienes debian aprender espafiol y no al revés.*®

Debido al importante papel que desempefiaron las tropas de Africa en el golpe de
Estado de 1936, los militares africanistas formaron una parte fundamental del régimen de
Franco hasta el dia de su muerte. No solo por la pertenencia del Caudillo a este grupo
militar, sino también por el ideal que presentaba la aventura colonial en la propaganda del
régimen, entendida como un suefio transnacional que aseguraria la regeneracion de la
nacion espanola. El africanismo era una realidad orgéanica del franquismo; seglin Iglesias
Amorin, se trata de un “africanismo de Estado”,* una ideologia colonial presente en todos

los medios de comunicacién oficiales: en la radio, en el cine e incluso en los manuales

escolares.*’ Fue un pensamiento institucionalizado que disponia de argumentos historicos

43 Ibid. p: 308.

4 Donoso Cortés, Ricardo. Estudio geogrdfico politico militar sobre las zonas espaiiolas del norte y sur de
Marruecos. Madrid: 1913. p: 161. Digitalizado en BNE.

4 Balfour, Sebastian. Abrazo Mortal. De la guerra colonial a la guerra civil en Espaiia y Marruecos (1909-
1939). Op. Cit. p: 313.

46 Iglesias Amorin, Alfonso. “La cultura africanista en el Ejército espafiol (1909-1975)”. Op. Cit. p: 117.
47 Véase, Castillejos Cambra, Emilio. Mito, legitimacion y violencia simbélica en los manuales escolares
de Historia del franquismo. Madrid: UNED. 2008.
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en la cultura espafiola tradicional, desde el testamento de Isabel la Catolica hasta los
historiadores del positivismo catélico del siglo XIX. La mision divina y civilizadora de
Espaiia en el norte de Africa era una idea frecuente dentro de la élite intelectual mucho
antes que la llegada de Franco al poder.*® Sin embargo, el franquismo fue el que puso en
practica las ideas y perspectivas del africanismo militar en el Protectorado espafol

superando con creces a cualquier otro régimen espaiiol.*°

En 1938 se nombrd a Juan Luis Beigbeder Atienza (1888-1957) como alto
comisario del Protectorado espafiol en Marruecos, que era el maximo puesto militar y
politico de la zona.*® Beigbeder, ademas de ser un importante militar y africanista, fue el
unico que hablaba arabe entre todos los que ejercieron el cargo desde 1912. El secretario
general de la Alta Comisaria también era un militar africanista en reserva: Tomas Garcia
Figueras, un personaje clave en el régimen del Protectorado. Garcia Figueras ostento
varios cargos fundamentales hasta la liquidacion del colonialismo espafiol en
Marruecos.”! Ademds de desempediar el cargo de funcionario de alto nivel, ejercia de
gestor, concejal y, sobre todo, era el intelectual mas prestigioso del africanismo espafiol.
Su obra Marruecos recibi6 el premio concedido por el propio Franco y que llevaba su
nombre, por su esfuerzo de presentar las lineas principales de la politica que planeaba
llevar a cabo en terreno africano, incluso los elementos que debian ser eliminados de

modo definitivo.>?

Con el fin de entender de modo mas amplio el fendmeno africanista, es preciso
analizar su evolucion intelectual. Existen dos factores que marcaron el avance de la
escuela africanista. Uno externo relacionado con los cambios politicos en la metropoli y
el ascenso del ejército hacia el poder central en Madrid. Y otro interno, que consiste en el

desarrollo de la capacidad investigadora de esta corriente segiin los retos cientificos y los

% Cordero Torres, José Maria. Aspectos de la mision universal de Espaiia. Madrid: Ediciones de la
Vicesecretaria de Educacion Popular. 1942. p: 17.

% Gozalbes Cravioto, Enrique. “El africanismo del primer Franquismo: la revista Africa (1942/1956)”. Op.
Cit. p: 154.

% Para conocer la importancia de las figuras africanistas dentro de la jerarquia franquista, es suficiente saber
que Beigbeder ocupara mas tarde el cargo de ministro de Asuntos Exteriores del régimen de Franco. Véase,
Aguilar Olivencia, Mariano. E! ejército espaiiol durante el Franquismo: un juicio desde dentro. Madrid:
Ediciones Akal. 1999. p: 27,28.

51 Sobre la trayectoria de Garcia Figueras y su papel en el desarrollo del africanismo franquista, véase,
Gozalbes Cravioto, Enrique. Marruecos y Africa occidental en la historiografia y arqueologia espaiiola.
Ceuta: Instituto de Estudios Ceuties. 2012.

52 Gozalbes Cravioto, Enrique. “El africanismo del primer franquismo: la revista Africa (1942-1956)”. Op.
Cit. p: 154.
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problemas territoriales a los que se enfrentaban las autoridades militares en el norte de

Marruecos.

Se puede arrojar luz sobre el particular, estudiando los 6rganos de expresion donde
se muestran las opiniones e informaciones de la época. El Telegrama del Rif era un medio
precursor en su tiempo, fundado en Melilla el 1 de marzo de 1902 por el capitan de
Artilleria Candido Lobera Girela (1871-1932). Este periddico, subtitulado como Diario
ajeno a la politica, defensor de los intereses de Espaiia en Marruecos,® esta entre los
primeros de su género. A partir de 1906, este rotativo publicaba una columna diaria en
arabe redactada por la figura histérica de la resistencia rifefia contra el colonialismo
espafiol, Muhammad ibn ‘Abd al-karim al-Jattabi,>* entre 1907 y 1914. Desde su inicio,
se percibia en la linea editorial un fuerte entusiasmo nacional por la ocupacion militar del
norte marroqui. Entre los articulos destacados del periédico encontramos los ensayos del
escritor y periodista Jos¢ Ortega Munilla (1856-1922) que resume esta orientacion

africanista de la siguiente forma:

“;Adelante hasta dominar lo nuestro! Este lema explica el por qué este libro se
llama “del Marruecos espariol” en vez de titularse del protectorado o de la zona,
porque entiendo que esas barreras puestas a nuestro senorio, a nuestro derecho
a construir dos provincias espariolas, una oriental capital Melilla, otra occidental
capital Tanger (...). Resta y disminuye el brio de la accion, si no al brazo militar

que la realiza, si a la opinion que ha de dar a este los medios de realizarla (...)”

Desde esta perspectiva, el Telegrama del Rif desempefi6é una labor importante en

la intervencion comercial en la zona, a través de la difusion del conocimiento econdmico

% Todos los niimeros de este diario espafiol se encuentran de forma digital en la biblioteca virtual de la
Prensa Historica, en el siguiente enlace:
http://prensahistorica.mcu.es/es/consulta/registro.cmd?id=1028806. Ultima consulta 10/09/2018.

54 < Abd al-karTm recibié una educacién tradicional marroqui, tras lo cual fue enviado a cursar el bachillerato
espafiol en Tetuan y Melilla. Estudié una temporada en la universidad de Salamanca antes de realizar la
carrera de Derecho Islamico en Fez. Trabajé como traductor y juez en la administracidon espafiola. Para
profundizar mas en la vida de este personaje histdrico en la historia de Marruecos y Espafa, Véase, De
Madariaga, Maria Rosa. Abd-el-Krim El Jatabi: la lucha por la independencia. Madrid: Alianza Editorial.
20009.

128



http://prensahistorica.mcu.es/es/consulta/registro.cmd?id=1028806

necesario para la industria y el comercio espanol. El diario se convirtiéo en una fuente

principal sobre la poblacion, el mercado y la riqueza natural de la region.*

La Revista de Tropas Coloniales, que nacié en 1924, fue la primera publicacion
de caracter eminentemente castrense, bajo la direccion del general Gonzalo Queipo de
Llano (1875-1951) hasta 1928. Este ultimo fue sustituido por Francisco Franco, que
ocupaba entonces el cargo de teniente coronel. Con la experiencia adquirida por el
contacto bélico en las guerras de Yebala y el Rif, los militares africanistas empezaban a
preocuparse por los estudios estratégicos. El mismo Franco critico en un articulo de modo
claro y directo el abandonismo militar de Primo de Rivera.*® El militar ferrolano se atrevio

a juzgar los planes bélicos del dictador espafiol con estas palabras:

“La pasividad y la inaccion, son en la guerra forzosos aliados del vencido.
Estudiar los mas elementales principios del arte militar, detener la vista en las
paginas guerreras de la historia, revisar las camparias coloniales de las distintas
naciones, y en todo encontraréis la confirmacion a estas palabras. Por mas que
queramos definir el protectorado marroqui, por mucho que ansiemos la paz de
Marruecos, de hecho existe un problema militar que solucionar, una guerra en
que vencer, y en ella, la inaccion y la pasividad conducen irremisiblemente a ser

vencidos”.>’

Asimismo, la revista que pasé a llamarse Afiica en febrero de 1926, escogia
ampliar su conocimiento geografico y social de la zona por la necesidad militar de
controlar el territorio, después de las operaciones de pacificacion de la campafia militar,
sin abandonar por completo su naturaleza profesional. Tomas Garcia Figueras era uno de
los tres principales participantes en la redaccion, junto con Antonio Martin de la Escalera
(1892-1939), juridico y militar, defensor literal de la tradicion cristiana del Testamento
de Isabel la Catodlica, y quien morira en la Guerra Civil en Cartagena con el hundimiento

del ‘Castillo de Olite’ del bando franquista. Y, por ultimo, el pintor Mariano Bertuchi

% Moga Romero, Vicente. La cuestion marroqui en la escritura africanista (1859-2006). Barcelona:
Ediciones Bellaterra. 2008. pp. 19-23.

% Véase, el Capitulo I de este trabajo.

57 Véase, Franco, Francisco. “Pasividad e inaccion”. Africa. Abril de 1924.
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Nieto (1884-1955), que ocupaba el puesto de inspector de Bellas Artes en Tetuan.>® Segtin
Moga Romero, la revista Africa fue un verdadero medio de produccion de textos
coloniales, tanto en la configuracion del ideal ideoldgico como en la elaboracion de planes
de actuacion politico-militar. En sus paginas, los militares africanistas que iban a ser la
columna vertebral del franquismo desarrollaron la mayor parte de su imaginario patridtico

sobre la Espafia colonial.>®

La revista sobrevivio en la época republicana, tomando entonces un caracter civil
alejado de los temas mas polémicos de la politica espanola, dedicando gran parte de sus
articulos al estudio de la politica colonial francesa como modelo a seguir, si bien al mismo
tiempo se percibe entre sus paginas una enorme desconfianza hacia el rival francés. La
revista fue mucho més que la portavoz del ejéreito de Africa, era un medio de expresion,
de presion y de influencia respecto a las aspiraciones de los militares africanistas y su
vision politica de la época tanto en Marruecos como en Espafia. En junio de 1936, la
revista edito su ultimo nimero antes de que quedara interrumpida por la Guerra Civil. El
N.° 138, de apenas 20 paginas, comenzaba con un articulo de literatura bélica de las
grandes batallas del Mediterraneo sobre el impacto entre Oriente y Occidente en la batalla
de Lepanto en 1571.%° Segiin Velasco de Castro, el ejemplar fue un indicio de la
inminencia de la rebelion; para los africanistas del ejército colonial habia llegado el

momento de reemplazar las palabras por las armas.®!

La desaparicion temporal de la revista Afiica no producia ningtin vacio en la
presencia del africanismo espafiol, puesto que la mision franciscana de Tanger publicaba
una nueva revista mensual que se denominaba Mauritania. Esta revista era el resultado
periodistico de una gran tradicion cultural franciscana de conocimiento sobre Marruecos,
mas cerca de la tendencia del arabismo por su erudito interés cultural. No obstante, la

revista mantenia todos los aspectos de la inclinacion colonial. Compartia, ademads, con

5 Gozalbes Cravioto, Enrique. “El africanismo del primer franquismo: la revista Africa (1942/1956)”. Op,
Cit. p: 155, 156.

% Moga Romero, Vicente. La cuestion marroqui en la escritura africanista (1859-2006). Op. Cit. p: 31.

60 De Reparaz, Gonzalo. “Las grandes batallas del Mediterraneo, preliminares del Lepanto”. Africa. Junio
de 1936. p: 102.

61 Velasco de Castro, Rocio. “De periodistas improvisados a golpistas consumados: el ideario militar
africanista de la revista de Tropas Coloniales (1924-1936). El Argonauta espariol. Octubre de 2013. p: 4.
Respecto a la revista Afiica disponemos de numerosos articulos que estudiaron esta publicacion colonial,
véase también, Akmir Chaib, Youssef. “Reflexiones sobre una revista colonialista militar: Tropas
Coloniales, Africa (1924-1936)”. Revista de La Asociacion Espaiiola Africanista. Diciembre de 1998. pp.
137-196. Gonzélez, G. Irene. “las publicaciones africanistas espafiolas: el caso de Africa, la revista de tropas
coloniales (1924-1936)”. Clio Themis. 2017.
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los militares de Afiica el elemento del nacional-catolicismo como una referencia
ideologica destacable en la linea editorial de la publicacion. Mauritania logré ofrecer al
lector un contenido mucho més intelectual que la revista Africa. Por lo tanto, esta
publicacién tangerina corrobora la definicion que hace Morales Lezcano del africanismo
espanol: “La voluntad de estudio y reconocimiento del vecino continente con vistas a
intervenir en el interior de las sociedades que lo poblaban”, por lo que el africanista tanto
podia ser un militar como un administrador colonial, un diplomatico o un misionero, es
decir, un especialista en las colonias espafiolas de Africa, y especificamente en

Marruecos.5?

En efecto, el contenido de caréacter religioso era fundamental en la revista
Mauritania, sobre todo las actividades de la Mision Catolica junto con la actuacion de los
padres misioneros y su papel de reforzar la presencia espafola, en general, y de la Iglesia,
en particular, en territorio marroqui. Sin embargo, la informacidon que ofrecia sobre
historia, cultura y costumbres de Marruecos era abundante, asi como de los movimientos
religiosos isldmicos y sus personajes. Constituia un trabajo integral para facilitar la

presencia espafiola en el norte de Marruecos.®

La cuestion colonial iba a marcar de modo nitido el renacimiento de la revista
Africa durante la Segunda Guerra Mundial. En una etapa en la cual el fascismo estaba en
su maxima expansion geografica, los franquistas expresaron, mediante su primer nimero,
publicado en enero de 1942 (bajo el subtitulo del momento Revista Espariola de
Colonizacion), sus ambiciosas reivindicaciones territoriales a raiz del éxito del ejército
nazi y la derrota de Francia, el rival tradicional de Espafia en norte de Africa. El suefio de
formar un gran imperio y recuperar las hazafias del pasado imperial se percibe claramente
en la publicacion durante los afios 1942 y 1943.%4 Sin embargo, a partir de la crisis militar

de la Alemania nazi, tras las derrotas de El Alamein en Egipto y Stalingrado en la Unién

62 Morales Lazcano, Victor. Afiicanismo y orientalismo espaiiol en el siglo XIX. Madrid: UNED.1988. p:
18.

63 Gozalbes Cravioto, Enrique. “El africanismo del primer Franquismo: la revista Africa (1942/1956)”. Op,
Cit. p:157

® En el niimero 1 de la revista correspondiente al mes de enero de 1942, se publicod un articulo que
reclamaba Oran para Espafa y se resefio la conocida obra de José Maria de Areilza y Fernando Maria
Castiella, Reivindicaciones de Esparia (1941), a la que sefialara el inicio de este breve sarampion de la
literatura reivindicativa espafiola. A este libro siguieron inmediatamente otros de Cordero Torres (1942),
Arqués (1943), Garcia Figueras (1942), donde llegaron a plantear un espacio vital para Espafia. Véase,
Riudor, Lluis. “Suefios imperiales y Africanismo durante el Franquismo”. Esparia en Marruecos (1912-
1956): discursos geograficos e intervencion territorial. Lérida: Editorial Mileno. 1999. p: 259,260.
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Soviética, las simpatias pro germinas desaparecieron por completo de las paginas de la

revista.®®

La importancia que revestia el africanismo dentro del sistema politico franquista
abrid paso a la creacidon de un 6rgano institucional a gran escala: el Instituto de Estudios
Africanos (IDEA), inaugurado en Madrid el 28 de junio de 1945. Se trataba de un centro
de investigacion sobre las colonias espafiolas en Africa, dirigido por el militar y el
gedgrafo José Diaz de Villegas y Bustamante (1894-1968), y que supuso un paso muy
avanzado para la integracion total del africanismo espafiol como instrumento ideoldgico
esencial del régimen.%® Ello abrio la puerta para la produccién masiva de literatura
especializada de la empresa colonial. Ademas, el Instituto se hizo cargo de la revista
Africay lanz6 otra publicacién periddica con el titulo de Archivos del Instituto de Estudios

Africanos (1947-1966).%

En efecto, la mayor parte de las publicaciones coloniales en la época de la
posguerra quedan, de un modo u otro, vinculada con el Instituto. Sus actividades no solo
se restringian a las publicaciones de revistas y libros, sino que tuvo también una
perspectiva académica bastante brillante por los cursos, conferencias, congresos,
expediciones cientificas, exposiciones y premios que se realizaron constantemente. En
este contexto, organizd exposiciones artisticas y bibliograficas, como ‘Pintores de Africa’
y ‘Libros Espafioles sobre Historia de Africa’. El Instituto participaba a partir de 1951 en
la concesion de los “Premios Africa” de periodismo y literatura. El director del Instituto,
Villegas y Bustamante, remarcé la dimension de la politica cultural del Protectorado

después de la fundacion del instituto:

85 Gozalbes Cravioto, Enrique. “El africanismo del primer Franquismo: la revista Africa (1942/1956)”. Op,
Cit. p: 160.

® La importante influencia ideologica del africanismo espafiol en los érganos de régimen franquista
perdurard hasta el fin de este ultimo. En una obra tardia de Sdez de Govantes, El Africanismo espariol,
publicada en 1971 observamos la nula capacidad de evolucion del africanismo franquista incluso en un
contexto de cambio internacional anticolonial: “El Alzamiento Nacional tuvo su origen en Melilla, ciudad
espariola cien por cien, pero situada en suelo africano. El Movimiento, que habia salvado Espariia de la
caida fatal, de la muerte quiza como nacion libre, nacio en tierras africanas y fue preparado en el llano
Amarillo de Ketama, corazén geogrdfico de nuestra raza. El ejército de Africa, forjado en una guerra que
habia durado hasta 1927, (...) constituia la flor y nata de nuestras fuerzas armadas, Marruecos comprendio
en seguida y reconocio la labor generosa que Esparia habia realizado en la pacificacion. El fruto de esta
afirmacion es que la zona también se levanté unanime para ponerse al lado de Franco, el hombre y el
soldado que llevaba dentro las dificiles virtudes del caudillaje indiscutible”. Lluis, Riudor. “Suefios
imperiales y Africanismo durante el Franquismo”. Espaiia en Marruecos (1912-1956): discursos
geogrdficos e intervencion territorial. Op. Cit. p: 253,254.

7 Moga Romero, Vicente. La cuestion marroqui en la escritura africanista (1859-2006). Op. Cit. p: 52.
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“Ell D. E. A. creado por Decreto del Caudillo, va a ser la organizacion cultural
vy permanente de nuestra tarea africana, encuadrada en el marco superior del
Consejo Superior de Investigaciones Cientificas (...) I. D. E. A. regulara en lo

sucesivo la obra que nuestros pensadores ambicionan”. %

En los ultimos afios de la década de los cuarenta, se reforzo la naturaleza
académica e intelectual de las publicaciones del Instituto, a través de la participacion de
destacados miembros de la generacion del 98, como José Martinez Ruiz ‘Azorin’ (1873-
1967), asi como algunos componentes de la Generacidon del 27 como Vicente Aleixandre
(1898-1984), que realiz6d una visita a la feria del libro de Tetudn en abril de 1953. Sin
embargo, esta estrecha relacion del africanismo con el mundo intelectual espafiol no
servia de mucho para ampliar la perspectiva africanista hacia Marruecos y el mundo arabe
en general. Los mismos estereotipos y prejuicios racistas de la propaganda anti-isldmica
europea se mantuvieron intactos segin la perspectiva critica de Juan Goytisolo en su
capitulo ‘Miradas al arabismo espafiol’.%® Es la misma imagen orientalista tradicional y
simplista sobre la cultura 4rabe-islamica que llegard a ser denunciada décadas después

por el pensador palestino Edward Said.™

En definitiva, el pensamiento colonial espafiol fue un resultado de las dificultades
politicas que sufrio Espana a partir de mediados del siglo XIX. Tanto en el escenario
nacional como en las esferas internacionales, las circunstancias politicas condujeron a la
¢lite intelectual espafiola a pensar seriamente en una intervencion colonial en Marruecos.
Guiados por la ambicion de resolver los problemas de la nacion y recuperar su dignidad
perdida por la independencia de las ultimas colonias de ultramar, los arabistas y
africanistas trazaron las principales lineas estratégicas de la empresa colonial espafiola en
Africa. Aunque las dos escuelas derivaban del mismo género ideologico del orientalismo

europeo, tuvieron grandes diferencias a la hora de marcar una direccidon concreta de la

%8 Ibid. p: 53.

% Véase, Goytisolo, Juan. Crénicas Sarracinas. Paris: Ibérica de ediciones y publicaciones.1982.

0 Véase, Said, Edward. Orientalismo. Madrid: Editorial al Quibla. 1990. También para una visiéon mas
completa sobre la lectura critica arabe del orientalismo europeo en general y el arabismo espafiol en
particular, véase, Gil Bardaji, Anna. “Traducir Al-Andalus: el discurso del otro en el arabismo espaiiol, de
Conde a Garcia Gomez”. Tesis. Universidad Autonoma de Barcelona. 2008. pp. 31-71.
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intervencion en el vecino marroqui. Hubo entre ambas, discrepancias estratégicas de todo
tipo, provocadas en primer lugar por la particularidad historica de esta aventura. El
pensamiento colonial espafiol a diferencia del inglés o francés, “no surgio ex nihilo, sino
que contaba con precedentes remotos, ligados a la coexistencia de cristianos, moros y

Judios en tierras ibéricas durante siglos”."*

A nuestro juicio, el arabismo era un proyecto cultural para domesticar el Islam,
dirigido tanto a espafioles como a marroquies con fines de adoctrinamiento y propaganda;
es decir, tras siglos de una guerra religiosa imparable entre las dos orillas del estrecho, los
arabistas espafioles buscaban medidas intelectuales para justificar las nuevas
circunstancias de convivencia colonial entre moros y cristianos. En cambio, el
africanismo fue un trabajo practico a fin de producir informacion util para el control y la
gestion del Islam marroqui, el factor clave en la dinamica sociopolitica de este pais. En
las siguientes paginas examinaremos esta hipotesis mediante el andlisis de textos

histéricos destacables del pensamiento colonial espafiol.

2. El arabismo espaiiol, una vision intelectual para domesticar al Islam marroqui

La Cruzada, la Reconquista y la Raza, eran conceptos de utilidad frecuentes en la
historiografia espafola del siglo XIX y primera mitad del XX. Sin duda alguna, el Islam
era para los historiadores espafioles un enemigo de la auténtica patria, la cual habia
tardado ocho siglos en recuperar el territorio ocupado por los “invasores musulmanes”.
La lucha armada contra las dinastias musulmanas era una cuestion de unidad nacional. El
concepto de la Reconquista fue presentado como una obra de construccion nacional que
forjaba la identidad espafiola, formando una singularidad de un pasado heroico que salvo
a Europa del peligro isldmico. La irrupcion del término histérico de "Cruzada™ en la
historiografia del siglo XIX gener6 un éxito trascendente del discurso nacionalista
romantico, sobre todo con motivo de lucha nacional contra un adversario extranjero,
aunque fuera europeo y cristiano, como en el caso de la Guerra de la Independencia contra
los franceses (1808-1814). La postura de Ramon Menéndez Pidal es suficiente para

entender la idea esencial del nacionalismo espafiol: la continuidad de Espafia en el tiempo,

"l Morales Lezcano, Victor. Afiicanismo y orientalismo espafiol en siglo XIX. Madrid: Universidad
Nacional de Educacion a Distancia, 1989, p: 121.
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como si de un ser vivo (y elegido por Dios) se tratase.’? La conquista musulmana del siglo
VIII era un “error histdrico”, que a pesar de todo fue incapaz de eliminar del imaginario
espanol la idea de la unidad nacional. La Reconquista en primer lugar era una
reconstruccion de fe catdlica como simbolo de soberania. Esta nocion servia al mismo
tiempo para exhibir una epopeya patridtica en la que participaron todos los espafioles para

recuperar el solar nacional.”

En la Historia de los Heterodoxos espanoles, una obra fundamental del
pensamiento nacionalista catélico en Espaifia, publicada en 1882, Marcelino Menéndez
Pelayo (1856-1912) narra la historia de Espafia desde una ptica religiosa y nacionalista.
Un conjunto de conceptos dispares como raza, fe y patria son utilizados en un discurso
que pretendia explicar contextos histdricos con terminologia politica propia del siglo
XIX. El autor presenta una patria catdlica espafiola en oposicion definitiva con el
elemento drabe-musulman. Demuestra nitidamente una actitud racista hacia los arabes en
general, negandoles todo el mérito en la cultura y la filosofia: “Enfonces quedard
demostrado que mucha parte de lo que se llama ‘civilizacion arabiga’es cultura espariola
de mozdrabes o cristianos fieles y de cristianos apéstatas”.”* El tnico éxito de los arabes
y la cultura islamica “no es otro que hacer de transmisor de ciencia griega, generalmente

mal entendida”,” por el caricter y la naturaleza de los 4rabes.

Lo mas curioso en la postura de Menéndez Pelayo es la paradoja respecto a su
simpatia hacia los muladies,’® a los que considera hermanos de raza y que “la apostasia

de estos era hija casi siempre de motivos temporales”.”” En cambio, los moriscos eran

78 «

simplemente unos moros, que habian perdido toda la esperanza de conversion por

2V éase, Menéndez Pidal, Ramon. Espaiia y su Historia. Madrid: Ediciones Minotauro. 1957.Y del mismo
autor. Los esparioles en La Historia. Madrid: Espasa-Calpe. 1971.

73 Gracia Fitz, Francisco. “La Reconquista: un estado de la cuestién”. Cilio & Crimen. 2009. p: 150.

™ Menéndez Pelayo, Marcelino. Historia de los Heterodoxos Espaiioles. TOM. 1. Madrid: Biblioteca de
Autores Cristianos. p: 645.

S Ibid., p: 410.

7 Los muladies eran los hijos mixtos entre drabes musulmanes y mujeres ibéricas que, a partir de la segunda
generacion, constituian una clase social que revindicaba la igualdad de derechos con la aristocracia arabe
andalusi. Se incluye también la poblacion hispano-romano-visigoda convertida al islam en los primeros
afios de la conquista de la peninsula. Véase, Imamuddin, S. M. “Some aspects of the socio-economic and
cultural history of Muslim Spain 711-1492”. Journal of Asian History. Vol. I1. 1968, pp. 54-56

" Menéndez Pelayo, Marcelino. Historia de los Heterodoxos Espaiioles. Op. cit. p: 646.

78 |_os moriscos eran los musulmanes de al-Andalus obligados a convertirse en catélicos segun la ley de
1502. En la Espafa de los Reyes Catolicos usaban muchos términos para identificar los andalusies, como
mudéjares, sarracenos o simplemente moros. Pero durante los siguientes siglos, el término “moriscos” fue
méas comun en todos los textos historicos de la época, sobre todo después de la expulsion de 1609. Véase,
Raziiq, Muhammad. Al-Andalisiyyiin wa hayratuhum ila al-Magrib jilal al-qaranayin XVI wa XVII. (“Los
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medios pacificos, a pesar de extrema tolerancia de la Inquisicion”.”® La expulsion de los
moriscos era inevitable “para cortar aquel miembro podrido del cuerpo de la
nacionalidad espafiola”®® La convivencia entre las dos razas era imposible porque los
moros son “enemigos de toda religion y caridad, llenos de rabia cruel y diabélica ira” 8
Asi pues, la solucion final del problema morisco en Espafa no fue sino el cumplimiento
de una ley histdrica, ya que es un error pensar que las grandes luchas de la humanidad
“terminan de otro modo que con expulsiones o exterminios. La raza inferior sucumbe

siempre, y acaba por triunfar el principio de nacionalidad mds fuerte y vigorosa”.%

Esta postura historica fue promovida al margen de la cuestion colonial; Menéndez
Pelayo transmitia en esta interpretacion histdrica los valores de la corriente conservadora
reaccionaria en el debate que llevaba por titulo: ;Que significa ser espariol?, propio del
regeneracionismo de los finales del XIX.8% Esta polémica iba a prolongarse mas alld de
la generacion del 98, produciendo una verdadera disputa intelectual sobre la definicion
cultural, religiosa y juridica de la nacion espanola. En esta situacion del debate identitario
que practicamente va a consumir la mayor parte del siglo XX espaiol, el Islam no estaba
ausente en las diferentes posiciones ideologicas del abanico politico-cultural del pais.
Paralelamente con la vision hostil hacia lo islamico en la historia peninsular que
permanece en Espafia hasta hoy en dia entre los sectores de extrema derecha, en la otra
Espaia republicana, liberal o izquierdista, florecio este debate cultural hasta que lleg6 a
la famosa polémica historico-identitaria entre Américo Castro (1885-1972) defensor de

la influencia islamica en la particularidad de la cultura espafiola dentro del

andalusies en sus inmigraciones a Marruecos durante los siglos XVI y XVII”) Rabat: Africa Shark. 1998.
pp. 80-104.

" Menéndez Pelayo, Marcelino. Historia de los Heterodoxos Espaiioles. TOM. I1. Madrid: Biblioteca de
Autores Cristianos. 1956. p: 240.

8 Ibid. p: 236.

8L Ibid. p: 235.

8 Ibid. p: 240.

8 Respecto a este debate nacionalista en Espafia, véase la obra mas relevante en esta cuestién, Benito
Ruano, Eloy: Reflexiones sobre el ser de Esparia. Madrid: Real Academia de la Historia. 1998. En la misma
linea de investigacion historica, véase igualmente, Ifiigo Ferndndez, Luis. E. La Esparia cuestionada:
Historia de los origenes de la nacion espaiiola. Madrid: Nowtilus. 2012.
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marcoeuropeo,®* y Sanchez Albornoz (1893-1984) partidario de limitar los rasgos

identitarios espafioles en la herencia romano-visigoda.®®

Volviendo a nuestro contexto colonial, el arabismo espafiol, a pesar de sus raices
nacional-catdlicas de orientacion reaccionaria, iba a forjar otra perspectiva respecto a la
religion musulmana mas cercana en cierto punto a la de Américo Castro.8® Miguel Asin

Palacios,?’

sacerdote y arabista elabor6 un discurso teorico sobre un Islam espafiol muy
interesante de estudiar cuando se trata de temas hispano-marroquies, un Islam hermano y
semejante a la Cristiandad. En su obra E/ Islam cristianizado publicada en 1931, explica
con argumentos espirituales y teologicos la armonia del sufismo islamico con los valores
cristianos. Desde las primeras paginas de dicha obra se presenta a Ibn ‘Arabi de Murcia
como “uno de los mds profundos e influyentes misticos del Islam espaiiol” 8 Como
religioso catdlico, Asin Palacios focalizd su atencion principalmente en averiguar las
analogias del sufismo isldmico con la espiritualidad cristiana. Manifest6 una admiracion
ante la considerable armonia que observaba entre las dos ramas religiosas, ya que se
trataba de “una sola identidad de ideas y sentimientos religiosos, comunes al fondo de la

psicologia humana”.

Apoy0 la tesis de Massignon sobre la construccion de un método mistico a través

de las ensefianzas del Coradn, porque esta encierra ideas biblicas y principios originales

8 Castro, Américo. Espaiia en su Historia: cristianos, moros y judios. Barcelona: CRITICA. 1983. Del
mismo autor véase también, “El pueblo espafiol”. Esparioles al margen. Madrid: Ediciones Jucar. 1973.
pp-19-41. Respecto a la postura opuesta véase, Sanchez Albornoz, Claudio. Esparia, un enigma historico.
Barcelona: EDHASA. 1991.

8 En Espafia siempre convivian diferentes discursos hacia el Islam y su cultura. Desde la Edad Media hasta
hoy en dia, el debate intelectual sobre el rol del Islam y su civilizacion en la identidad cultural espafiola
sigue desarrollandose, siempre marcado fuertemente por las circunstancias sociopoliticas de la época.
Véase en este sentido la reciente lectura historica de Gonzalez Ferrin, Emilio. Cuando fuimos drabes.
Coérdoba: Almuzara. 2018.

8 Seglin Américo Castro, en la Hispania romana y visigoda no existian todavia los espafioles; la identidad
nacional espafiola surgio en el afio 711, paralelamente a la conquista musulmana. La presencia del Islam en
la peninsula fue el factor mas importante para desarrollar la identidad de la Espaifia cristiana contra la Espafia
musulmana. Esta ultima fue una opcidn historica derrotada. Sin embargo, los musulmanes vivieron en
Espafia 900 afios (711-1609) por lo cual sus rasgos culturales en la lengua, toponimia y literatura de la
Espafia actual son muy visibles, una influencia fundamental que otorga a la cultura espafiola una
particularidad especial entre las demas culturas europeas. Américo Castro argumenta sus interpretaciones
historicas por los trabajos de Asin Palacios sobre el misticismo islamico. Almeida, Julio. El problema de
Esparia en Américo Castro. Cordoba: Universidad de Cordoba. 1993. pp.46-88.

87 Naci6 en Zaragoza en 1871 y murié en San Sebastidn en 1944; arabista y sacerdote espafiol, doctor en
Filosofia y Letras, catedratico de lengua arabe y director de la Escuela de Estudios Arabes desde 1932.
Véase, la Biblioteca virtual de los arabistas y africanistas espafioles:
https://sites.google.com/site/earabistasyafricanistas/indice-de-autores/miguelasinpalacios1871-1944.
Ultima consulta 04/10/2017.

8 Asin Palacios, Miguel. El Islam Cristianizado: Estudio del Sufismo a través de las obras de Abenarabi
de Murcia. Madrid: Hiperion. 1981. p: 6.

137



https://sites.google.com/site/earabistasyafricanistas/indice-de-autores/miguelasinpalacios1871-1944

del cristianismo. Sin embargo, eso no era suficiente para meditar el Coran en un sentido
espiritual, ya que, en la practica, la vida de “Mahoma” no era un modelo de perfeccion

ascética y mistica. Dice Palacios:

“Un profeta que fue Rey, poligamo y guerrero, es decir un fundador de religion
que, a pesar de las ideas cristianas y mosaicas de su Alcordn, vivio sin refrenar

la ambicion de los honores, la concupiscencia de la carne y los estimulos de ira

(.8

Seglin este arabista, el sufismo no era una interpretacion doctrinal isldmica. La
religion musulmana y la espiritualidad mistica son tan antagonicas que no permiten ni un
atisbo de conciliacion. La unica via posible que estaba al alcance de los sufies
musulmanes era “cristianizando” la vida de “Mahoma”, construyendo una aureola de un

santo cristiano sobre la figura del profeta del islam:

“Un ciclo de leyendas o hadices nace ya en el siglo primero del Islam, que pintan
a Mahoma adornado con todas las virtudes ascéticas y aun con los dones misticos
de un monje cristiano. En su boca se ponen sentencias evangélicas que jamds

pronuncié”.

La adopcion de principios cristianos en la vida mistica de los sufies era necesaria
para ocupar el vacio espiritual del Coran. Asin Palacios consideré que el sufismo en
realidad era una imitacién, mas o menos consciente, de la religion y método de la vida
cristiana. El Thia de Algazel (al-Gazali), o Vivificacion de las ciencias religiosas es una
obra fundamental en la historia del Islam. Asin Palacios en sus estudios anteriores al Is/am
Cristianizado, expone los conceptos algazelianos sobre la divinidad como origen de la
moralidad islamica, asi como incluye estudios respecto a la antinomia entre el libre

albedrio humano y el poder de la voluntad de Dios.?* Segun sus analisis, £/ Ihia contiene

8 Ibid. p: 7.
0 Ibid. p: 8.
%1 La tesis doctoral de Asin Palacios fue sobre Algazel. Desde entonces el arabista espafiol inicié una ingente
labor investigadora sobre la teologia, filosofia y espiritualidad musulmana. Véase, Asin Palacios, Miguel.
Algazel: dogmatica, moral y escitica. Zaragoza: Tip y Lib. De Comas Hermanos. 1901. Y del mismo autor

vease tambicn, la espiritualidad de Algazel y su sentido cristiano. Granada: Escuela de Estudios
Arabes.1935.
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una tendencia confesada unas veces y tacita otras, que toma como ensefanzas la vida de
Jests y sus apostoles como sabiduria puesta en bocas musulmanas. Asi explica la
influencia de Algazel en las obras cristianas orientales como de Barhebreus: Libro de la
paloma y Ethico. Una imposible influencia si hubiese tratado de dos espiritualidades
diferentes: cristiana y musulmana. Los simbolos, las imagenes y los recursos literarios
usados para la purificacion del alma cristiana eran similares en gran medida a las obras
de la espiritualidad musulmana. Incluso la terminologia sufi fue adoptada por Raimundo

Lulio en su obra mistica: Libro del amigo y del amado.%

El desarrollo de la espiritualidad islamica a través de una interpretacion cordnica
era una idea demasiado errénea en opinion de Asin Palacios, puesto que las sociedades
musulmanas estaban también sometidas claramente a una influencia cultural preislamica.
Las grandes ideas filosoficas, las costumbres y los rituales religiosos del imperio
bizantino y persa, fueron integradas dentro de la cultura musulmana, lo cual gener6 una
elaboracion de una riqueza cultural y espiritual extraordinaria que los te6logos cristianos
no tuvieron el menor reparo en adoptar como herencia legitima de la Cristiandad del
mundo antiguo. La conducta sufi es una réplica totalmente exacta al modo de vida y de
meditacidn cristiana, sin aceptar, en cambio, los dogmas de la Trinidad, la Encarnacion y
la Divinidad de Cristo. Esto obstaculizaba el proceso hacia los mas altos grados de la vida
espiritual, especialmente el amor divino y la unidén extatica. Los sufies musulmanes
fueron conscientes de esa necesidad e intentaron excogitar medidas teologicas para

incorporar los dogmas cristianos a su propio Islam.%

Asin Palacios, como sacerdote, sabia perfectamente que su tesis seria rechazada
por parte de los sectores catdlicos tradicionales, por eso sus argumentos eran puramente
teologicos. En virtud del “axioma catélico de que Dios no niega su gracia al que hace lo
que estda a su parte”, los sufies musulmanes tuvieron una fe implicita, puesto que basta
con la fe en Dios creador y remunerador para lograr la salvacion. Asi que el resultado

claro de dicha teoria era que los sufies eran cristianos sin saberlo.%*

Para apoyar su discurso, Asin Palacios alude a la armonia entre el Islam y el

cristianismo a través del reconocimiento islamico de la verdad de la revelacion cristiana,

92 Asin Palacios, Miguel. El Islam Cristianizado: Estudio del Sufismo a través de las obras de Abenarabi
de Murcia. Op. cit. p: 9, 11.

% Ibid. p: 12, 13.

% Ibid. p: 15, 16.
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exactamente igual que la judia y la islamica. Aunque los musulmanes creen que la
Trinidad y la Encarnacién son innovaciones heréticas de la Iglesia Catolica, admiten sin
duda alguna la misioén de Jesucristo como Profeta, no como hijo de Dios. Por eso la Biblia
para los musulmanes es palabra de Dios, tan auténtica como los versiculos del Coran, a
pesar de que el texto original haya sido alterado y “no representa hoy la genuina

enseiianza profética de Jesiis.”%

La imitacion de la espiritualidad cristiana es tan profunda hasta el punto de que,
en algunos casos, los sufies colocan a Jesus por encima de “Mahoma”, sin creer en su
divinidad. Es el caso de los Tsawa,*® es decir, los “seguidores de Jests”. Son numerosos
los aspectos de la Cristiandad integrados en el Islam sufi: aislarse lejos de la civilizacion,
ver a Dios en sus criaturas, oraciones y plegarias, etc. Asimismo, los milagros y los dones
son los mismos del monacato oriental: andar sobre el agua, multiplicar los manjares,

obediencia a Dios con alegria y sin recelo ante las desgracias, etc.

En el contexto de la busqueda de similitudes religiosas, Ibn ‘Arab1 narra un relato
de un monje cristiano en Siria que sirvid a Dios durante siglos desde la época de Jesus
(siglo I) hasta el Califato de Omar (siglo VII) y, segtin el mito, su paradero fue descubierto
por unos apostoles de “Mahoma”. Desde esta fabulosa historia viene el caso inverso: las
almas que, seglin el mistico murciano eran musulmanas sin saberlo, “Dios les ayuda con
su gracia para que se salven, hasta por medio de una revelacion extraordinaria y
milagrosa” %" Seglin estos argumentos religiosos, Asin Palacios lleg6 a confirmar desde
el punto de vista catolico las mismas ideas de la salvacion divina que abogaron los sufies
musulmanes desde siglos: “La posibilidad de salvarse de todo hombre, aunque no posea

en principio mds gracia que la de la razoén natural (...)” %

La figura sufi de Ibn “Arabi fue clave en el Islam cristianizado de Asin Palacios,
puesto que, mediante el carisma del maestro musulmén el arabista espafiol conecto el

sufismo con las tendencias de la mistica cristiana, especialmente con la escuela

% Ibid. p: 17.

% Es una cofradia fundada en el siglo XVI por el jeque Muhammad Ibn ‘Isa, natural de Mequinez. Se trata
de una tariqa sufi que pertenece a la tradicion Sadilt de Marruecos. En las fuentes arabes no se relaciona de
ningun modo con Jesucristo de Nazaret, excepto en la similitud lingiiistica de su nombre Tsawa derivado
del apellido del jeque fundador Ibn ‘Isa, la pronunciacion arabe de Jesus. Véase, “Isawa”. Encyclopédie de
L’Islam. TOM. IV. Op. Cit. pp. 97-100.

% Asin Palacios, Miguel. El Islam Cristianizado: Estudio del Sufismo a través de las obras de Abenarabi
de Murcia. Op. Cit. p: 19.

% Ibid. p: 20.
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carmelitana conocida en la peninsula desde la baja Edad Media,* por su analogia con la
tariqa $adiliyya y su selecto grupo de misticos hispano-musulmanes como el propio Ibn
‘Arabi y Ibn ‘Abbad de Ronda. Concluye que el método $adili presenta una flagrante
armonia doctrinal de indole espiritual con la redactada por el mistico espafiol San Juan de
la Cruz en su obra Subida al Monte Carmelo.*® En todo caso, la gran aportacion de Asin
Palacios viene de su capacidad intelectual para acercar el sufismo islamico a la mentalidad
cristiana, de modo que facilita el estudio de escuelas religiosas de gran arraigo en el tejido
social marroqui como era el caso de la escuela $adiliyya, madre de gran parte de las

cofradias marroquies.

De igual manera, respecto a los estudios filoséfico-teologicos en la Espafia
musulmana, el objetivo de Asin Palacios era buscar semejanzas y puntos de encuentro
entre la filosofia musulmana medieval y la tradicion catélica. En este aspecto, Valdivia
Valor revela que a través de esta lectura arabista se refuta la erronea teoria de la enemistad
entre la filosofia y la teologia, ya que muchos de los elementos del pensamiento filosofico
de Averroes (1126-1198), eran analogos a los defendidos por el gran telogo catdlico
Santo Tomas de Aquino (1224-1274).2% Asin Palacios, investigd de igual modo “la
raigambre mds honda del alma espariola” en el pensamiento de Muhammad ibn Masarra
(conocido como Masara 0 Abenmasarra en las fuentes hispanas) o de Ibn Yabiril
(denominado Ibn Gabirol o Avicebrén en las fuentes hispanas), e incluso en las
especulaciones teosoficas de los misticos heterodoxos del Islam, desde el norte de Africa

hasta la India.10?

Cifiéndose a esta postura arabista representada por Asin Palacios, el Islam no era
ya la bestia negra de la Europa cristiana, sino un hermano de fe y espiritualidad. Las
virtudes mas brillantes de su trayectoria historica y los beneficios que han podido resultar

de su expansion eran estudiados y reconocidos. Aunque para los europeos, este reflejo

% Véase, Sacramentado, Crisdgono de Jests. La Escuela mistica Carmelitana. Madrid: Mensajero de Santa
Terrasa y San Juan de la Cruz. 1935.

100 Valdivia Valor, José. “Don Miguel Asin Palacios. Mistica cristiana y mistica musulmana en su obra”.
Tesis. Universidad de Granda. 1983. p: 13,14.

101 1bid. p: 10.

192 «“La conclusion de Asin Palacios era la siguiente: en el espléndido califato de Bagdad resucitan, desde
el siglo VIII de nuestra era, varios sistemas neoplatonicos impregnados de un intenso misticismo cristiano,
(...). Uno de esos sistemas, (...) es introducido en Espaiia durante el siglo IX por un musulmdn de estirpe
espaniola, Abenmasarra el cordobés (...)”. Véase, Ramodn, Guerrero, Rafael. “Miguel Asin Palacios y la
filosofia musulmana”. Revista Espaiiola de Filosofia Medieval. 1995. pp. 7-17.
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especular islamico no existe. Francisco Gabrieli expresa esta vision orientalista de forma

abierta afirmando que:

“Hemos sido mucho mas capaces de comprenderlos y abrazarlos que ellos a
nosotros. Hemos investigado, asimilado y casi incorporado a nuestro patrimonio
intelectual y moral todo lo verdaderamente alto y fecundo que ha producido

aquella religiosidad y civilizacion extranjera” X%

En realidad, la tesis del Islam cristianizado fue un intento intelectual que tuvo un
fuerte eco dentro del arabismo espafiol que pretendia domesticar la religion musulmana
dentro de la superioridad catdlica. No se trataba de modificar o corregir los prejuicios de
Menéndez Pelayo y su postura hostil hacia el Islam como religién y cultura, sino
simplemente de una transformacion forzosa de imagen respecto a lo islamico, que no
elimina en absoluto ninguno de los conceptos raciales o religiosos de la Espafa
tradicional. Un intento intelectual que pretendia nacionalizar al Islam andalusi y su
civilizacién en el ambito general de la ciencia espariola, fuera cual fuera la lengua en la
que estaba escrita esta herencia cultural, segiin apunta Gonzalez Palencia.'® Esta postura
iba a convertirse en la base ideoldgica de la doctrina colonial sobre la hermandad hispano-
marroqui desde el principio del Protectorado. El discurso colonial resaltaba elementos de
esta estrecha relacion entre los dos credos religiosos. Sin embargo, la Guerra Civil
espanola (1936-1939) iba a potenciar hasta el extremo los discursos y las propagandas de

esta fraternidad religiosa.

En su articulo publicado en el Boletin de la Universidad Central de Madrid en
1940, “;Por qué lucharon a nuestro lado los musulmanes marroquies?”, Asin Palacios
nos presenta un documento historico de una nueva perspectiva del nacionalismo espafiol,
mediante su postura teoldgica sobre el Islam como un credo religioso profundamente
catdlico. El arabista espafiol habla sobre un proyecto social comun entre los marroquies
musulmanes y los espafioles catélicos, que es totalmente contrario al proyecto marxista
de la Republica espafiola. Asi, afirma, los marroquies no lucharon en el bando franquista

por motivos econdmicos, ya que sus sueldos apenas alcanzaban la mitad de los sueldos

103 41-Andalus. 1945. p: 234,235.
104 Gonzalez Palencia, Angel. “Don Miguel Asin Palacios (1871-1944)”. Arbor. Julio-octubre de 1944. p:
11.
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que pagaba el gobierno republicano a sus milicianos. Tampoco lucharon por motivos de
la estrecha relacion de raza que une a los dos pueblos por motivos historicos, desde la
conquista islamica hasta la expulsion de los moriscos. La mezcla de sangre entre Espafia
y sus moros del norte marroqui no explica este sacrificio de participar en una guerra fuera
de casa y lejos de la familia, ya que la propia raza espafiola esta dividida en dos partes en
un divorcio tan profundo y definitivo. La influencia racial es poco importante en esta
lucha en comparacion con fines més nobles y so6lidos como religion, familia y propiedad.

En este sentido:

“Cabe afirmar sin asomo de paradoja que el Islam en general, ya mas
concretamente el espariol, del que es hermano el marroqui, ofrece afinidades muy
estrechas con la cultura occidental y, sobre todo, con la civilizacion cristiana

espaiiola”. 1%

En realidad, el Islam segun esta postura era simplemente una herejia cristiana que
niega la Trinidad y la Encarnacion.!® Todos los ritos y practicas de la fe musulmana son
en su mayor parte un calco fiel, grosso modo, de la herencia religiosa cristiano judaica.
La base teologica de la creencia en la revelacion divina comunicada al hombre por boca
de los profetas es en el fondo la misma. Incluso la fe en la otra vida mas alla de la muerte,
donde el juicio final espera al ser humano, es casi idéntica en ambas religiones. Este
cuadro tipico de analogias entre la dogmatica cristiana y musulmana mantiene la
mentalidad del vulgo marroqui lejos de la propaganda marxista por su contenido ateo y

materialista.?’

105 Asin Palacios, Miguel. Obras escogidas de Historia y filologia drabe. Vol. 11 y 1II. Madrid: Instituto
Asin Palacios. Escuela de Estudios Arabes. 1948. p: 31.

196 Una opini6n del santo padre de la Iglesia oriental, San Juan Damasceno que ha sido un ministro de un
califa de Damasco. /bid. p: 131.

197 En este punto religioso, Asin Palacios compara el culto musulman con el catolico para justificar esta
hermandad religiosa. Por ejemplo, las cinco horas canodnicas de la oracion ritual islamica son las mismas
que tenia el oficio divino entre los monjes de Siria y Mesopotamia durante el siglo V de la era cristiana.
Los ritos de oracion son andlogos de la plegaria judia y sobre todo de la cristiana monastica de Oriente.
Incluso la peregrinacion islamica hacia la Meca es similar a la cristiana hacia Tierra Santa. Se comparan
del mismo modo las expresiones lingiiisticas de sentido religioso como: “si Dios quiere”, igual a la frase
arabe (in §a’a-llah) y “en el nombre de Dios™ (bi-ismi Allah). Finalmente, el resumen es la unidad del
sentido religioso que matiza la vida social de los marroquies y los espafioles. En cambio “los marxistas son
gente rara, salvaje y sin moral, ni religion, los marroquies por su religion tienen mucho en comun con la
unica Espania real, la catolica”. Ibid. p: 132, 137,140.

143




La religion es el maximo exponente de la cultura. En este sentido, destacan los
valores de un orden social religioso comun entre la Espafia tradicional y los marroquies
que se habian informado por la prensa arabe de Egipto y Siria sobre la represion soviética
a la comunidad musulmana en Rusia, y en varias republicas soviéticas. Para los “rojos”,
la religion es el “opio del pueblo”, y una herramienta de explotacion con cuyo dominio
hay que acabar a través de una revolucion violenta. Por lo tanto, en la sociedad creyente
y fiel a su religion, el marxismo es un enemigo comun al que es necesario derrotar
definitivamente para proteger la fe y la patria. Por todo eso: “4 la vista de tantas y tan
estrechas coincidencias en el orden religioso, sin esfuerzo se comprende que los soldados

marroquies hayan visto en nuestra enconada lucha, algo semejante a una guerra santa.

()7 18

Es curioso ver como el nacional-catolicismo espafol, con sus raices historicas
desde la cruzada de los Reyes Catdlicos del siglo XV, pasando por el fervor nacionalista
de la Guerra de Africa en 1859, termind en los afios del Alzamiento militar (1936-1939),
reclamando la guerra santa isldmica en territorio ibérico. Sin embargo, lo mas relevante
en este discurso era su contenido social, de apariencia mas medieval que nunca.'®® Es
verdad que las estructuras sociales en Marruecos eran muy tradicionales, y su sociedad
no fue capaz de entender de ningin modo las raices sociopoliticas de la Guerra Civil
espafiola. Sin embargo, su armonia con la Espafia tradicional catdlica no era nada real.
De hecho, existia una acusada diferencia entre una sociedad premoderna como la
marroqui y otra que estaba en crisis de modernizacion como era el caso espafiol en estas
alturas del siglo XX. Posiblemente por esta razon Asin Palacios recupera argumentos
religiosos de la Edad Media para hacerse mas cercano al pensamiento marroqui de la
época: “por algo decia ya hace diez siglos Ibn Hazm de Cordoba en sus confesiones:
Fiate del hombre religioso, aunque profese religion distinta de la tuya, pero no te fies del

hombre que carezca de religion” *°

18 1hid. p: 145.

109 Este punto se ve mas claro al final del articulo, donde Palacios habla sobre la necesidad de intensificar
la relacion cultural y espiritual de los jovenes marroquies con la metropoli, pero insiste sobre el caracter
tradicional de esta relacion. Dice Palacios sobre los estudiantes marroquies en Espaiia: “los centros urbanos
en que residen no son las mas populares capitales, en las que la cultura de la Espania tradicional ha sido
casi absorbida por esa pseudo-civilizacion europea y cosmopolita del Bar y del fox-trot yanqui o del
Cabaret Francés, sino mds bien en alguna de esas ciudades provinciales (...) por su monumentos y
ambiente medieval.” Esa cita afirma lo que hemos dicho sobre la recuperacion de valores medievales en la
relacion con los marroquies, razén por la cual Asin Palacios pretendia escamotear la verdadera Espana
moderna, alejando a los estudiantes marroquies de las grandes ciudades. Ibid. p: 150,151.

110 1bid. p: 146.
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A nivel politico y social, Espafia se encontraba en franco retroceso, por lo cual la
recuperacion de los valores religiosos de la época medieval que estaban muy presentes en
Marruecos,'!! fue util en gran medida para reforzar el tradicionalismo social y cultural
que el franquismo planteaba para dirigir a la sociedad espafiola en las siguientes décadas.
La hermandad cristiano-musulmana se basaba en valores de intolerancia religiosa, pero
hacia otra direccion. Segin Asin Palacios, los musulmanes marroquies, hermanos de la
Espafia catélica en la cultura humana desde la época clésica hasta hoy en dia, califican a
los enemigos de Franco como Kilab bila din, (“perros sin religiéon”, en dialecto arabe
marroqui).}*? ; Acaso sus aliados de la Alemania nazi y la Italia fascista eran religiosos?
La respuesta demuestra el dogmatismo del arabista espafiol respecto a la cuestion

religiosa.

A pesar de su caracter erudito, el arabismo era una disciplina integrante del
pensamiento colonial espafiol. En esta tendencia tiene cabida toda la terminologia
ideologica del nacionalismo catolico: los conceptos de raza, nacion, grandeza imperial, e
historia gloriosa del Estado espaiol. Como demostré Gonzalez Palencia en su ensayo
sobre Asin Palacios, el principal fin del arabismo espaiiol fue aplicar el conocimiento de
la lengua y la cultura arabe para el estudio y el esclarecimiento de la cultura espafiola: la
incorporacion patridtica del pasado andalusi y su legado cultural. Las maravillas de la
Mezquita de Coérdoba, la Giralda de Sevilla y la Alhambra de Granada, debian afiadirse a
las glorias de las catedrales de Santiago, de Leon o de Toledo, como herencia legitima de

la nacion catolica espafiola.!'®

En este punto en concreto, Manuela Marin distingue entre el enfoque nacionalista
presentado en los esfuerzos de Francisco Codera y Julian Ribera de hispanizar al méximo
el Islam andalusi —y por lo tanto su homodlogo contemporaneo el marroqui —, y el religioso
de Asin Palacios que se ocupaba en primer lugar de cristianizar el Islam tanto en sus

espiritualidades como en sus manifestaciones culturales.!’* A nuestro juicio, los dos

111 Véase, la alabanza de Victor Ruiz Albéniz al estilo del guerrero marroqui y el sentimiento religioso del
jinete moro en la guerra: “La grandeza del Dios en que creen, se sienten fortalecidos, elegidos, significados
para la victoria. Nada y nadie puede detener a esa tromba que es una carga de caballeria sarracena”. En
Figueres, Josep Maria. Madrid en Guerra: cronicas de la batalla de Madrid 1936-1939. Barcelona:
Destino. 2004. pp. 149-151.

112 Asin Palacios, Miguel. Obras escogidas de Historia y filologia drabe. Op. Cit. p: 164,147.

113 Gonzalez Palencia. Angel. “Don Miguel Asin Palacios”. Op. Cit. p: 10.

114 Se trata aqui del famoso argumento racial de Ribera basado en el escaso niimero de arabes llegados a la
Peninsula, y que eran en su mayoria soldados sin familias, por lo que casaron con mujeres espafiolas. Segun
esta postura, los llamados arabes andalusies tenian muy poca sangre arabe en sus venas y eran en su mayoria
espafloles convertidos al islam. Véase, Marin, Manuela. “Los arabistas espafioles y Marruecos: De Lafuente
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enfoques venian a decir lo mismo en la Espafia catolica; la Hispanidad era sinonimo de

Cristiandad, especialmente en la época franquista.!*®

La transformacion de la imagen sobre el Islam no significaba de ningun modo un
cambio real en los componentes de la identidad nacional, ya que las dos posturas
convivian en la Espafia colonial; los dos discursos fueron necesarios para manejar la
empresa colonial. En la Guerra del Rif (1921-1927), se hablaba a menudo sobre el
fanatismo musulman, mientras que en la Guerra Civil (1936-1939), se destacaba la
fraternidad entre los dos credos religiosos. Una extraccion temporal de discursos,
imagenes y elementos identitarios, segun las circunstancias politicas. Un fendmeno que

condicionaria las relaciones bilaterales entre Espafia y Marruecos hasta la actualidad.

La propuesta de Asin Palacios en su mencionado articulo, en el que invitaba a
conceder la nacionalidad espaiola a los soldados marroquies que lucharon en la Guerra
Civil, nunca se llevo a cabo. Muy al contrario, los marroquies que deseaban quedarse en
Espaia para dedicarse al comercio u otras actividades econdmicas, tanto soldados como
civiles llevados a la peninsula durante la guerra, fueron expulsados o encarcelados por
delitos de “ofender a los superiores™ o “contra el derecho de gentes”. Desde 1939, surgi6
en Espaia el problema de los indocumentados en el que no hubo tolerancia alguna: el
régimen franquista deseaba liberarse cuanto antes de la mayor parte de la comunidad
marroqui, desmantelando la infraestructura de transporte y servicios auxiliares creados
durante la guerra con la orilla sur del Mediterraneo, y extremando las medidas de control

y expulsion de los “sin papeles”.11®

En definitiva, los moros no eran espafioles en el territorio ibérico de la Espafia
catolica. A lo mejor si en Marruecos, pero nunca a la misma altura que un nacional-
catdlico. La expresion “moros de Esparia”, tal vez, era un invento intelectual de la Escuela
de Estudios Arabes, y no solo una expresion literaria usada por casualidad por parte de

Asin Palacios. Se repite en varias ocasiones y se insiste sobre su contenido nacional.!!’

Alcéantara a Millas Vallicrosa”. Espaiia en Marruecos (1912-1956): discursos geogridficos e intervencion
territorial. Op. Cit. p: 87.

115 Véase, el Capitulo I de este trabajo.

116 De Madariaga, Maria Rosa. Los moros que trajo Franco: la Intervencion de tropas coloniales en la
guerra civil espariola. Barcelona: Edicion Martinez Roca. 2002. pp.335-340.

17 E] “sacrificio heroico” de los soldados marroquies en la guerra espafiola, fue comparado en el articulo
de Asin Palacios con el “mezquino egoismo” de los separatistas catalanes y vascos. Los moros de Esparnia
que lucharon contra “los malos espafioles rojos” merecen ser reconocidos como ciudadanos espafioles no
como protegidos. Asin Palacios, Miguel. Obras escogidas de Historia y filologia arabe. Op. Cit. p: 150.
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Este sintagma resume de modo resplandeciente la perspectiva arabista sobre el Islam

domesticado y su funcién en la empresa colonial espafiola.

Asin Palacios no fue el unico que sostuvo esta postura. Por ejemplo, la expresion
“moros de Espaiia” aparece de forma maés explicita en un articulo del arabista Angel
Gonzalez Palencia,® publicado en la revista norteamericana Hispanic Review, en julio
de 1939, bajo el titulo de Huellas islamicas en el cardcter espaiiol.**® En este articulo de
lenguaje retdrico puramente medieval, se habla de un espiritu comun entre los arabes y
los espafioles, muy visible en las figuras mas originales de la hispanidad como el Cid,
Isabel la Catolica y Fernando I. Gracias a este espiritu, Espafia “si no es el pueblo elegido
de Dios, al menos es la nacion mas catolica de la Cristiandad. Felipe Il como Abd al-

Rahman o Almanzor, es el protector de la fe” %

El elemento mas relevante en esta postura fue la raza. Por la influencia limitada
de la raza arabe en el caracter espafiol, los moros espanoles no eran arabes del todo, sino
hijos de matrimonios mixtos. Los ejércitos arabes y bereberes que invadieron la peninsula
en el siglo VIII fueron soldados sin familias ni mujeres. Ademas, la masa mayoritaria de
la poblacion andalusi era puramente espafiola, convertida al Islam por razones politicas y
economicas.!?! Era una nueva identidad de moros espafioles, no arabes espafioles, es
decir, “gentes que practican la religion musulmana y que, por tanto, emplean la lengua

darabe en su vida oficial” *?

La lucha religiosa durante siglos entre el Islam y la Cristiandad queda expuesta en
el articulo de Gonzdlez Palencia como si fuera un conjunto de cuentos de hadas, colmado
de hazafias caballerescas y romances fronterizos tipicos de la literatura medieval. Los

moriscos expulsados de la peninsula en el siglo XVII, seglin esta postura, eran de puro

118 (1889-1949) Arabista e historiador espafiol, doctorado en Filosofia y Letras en 1915, era funcionario en
el Cuerpo Nacional de Archiveros y Bibliotecarios, ejerci6 la ensefianza superior como catedratico a partir
de 1927. Véase, la Biblioteca Virtual de Arabistas y Africanistas Espaifioles en el siguiente enlace:
https://sites.google.com/site/earabistasyafricanistas/indice-de-autores/gonzalez-palencia.

Ultima consulta en 16/02/2016.

119 Para mas informacion sobre la contribucién de Gonzélez Palencia a la historia del arabismo espafiol en
general y su labor periodistica en particular, véase: Agreda Burillo, Fernando de. “La personalidad y la
obra de Don Angel Gonzalez-Palencia en el marco del arabismo espaiiol de la época”. Tesis. Universidad
Auténoma de Madrid. 1993. pp.176-238.

120 palencia, Angel Gonzalez. “Huellas islamicas en el caracter espafiol”. Hispanic Review. Julio de 1939.
p: 187.

121 Un proélogo leido por Ribera en el discurso de ingreso a la Real Academia Espafiola en 1912, publicado
posteriormente en Ribera Tarrag6, Julidn. Disertaciones y opusculos. Madrid: Estanislao Maestre. 1928.
122 palencia, Angel Gonzéalez. “Huellas islamicas en el caracter espafiol”. Hispanic Review. Op. Cit. p: 191
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espiritu espafiol, y desde la época de los Reyes Catodlicos habia serios intentos de
incorporarlos al cuerpo nacional, pero siempre en vano. Felipe III fue obligado a tomar
esta medida de la expulsion para proteger la patria frente a posibles rebeliones violentas.
No podian vivir oficialmente en territorio nacional, pero los moriscos siguieron formando
parte de la Espafia imperial.'>®> Un argumento ideal para justificar el poder colonial
espafiol en el norte marroqui, ya que es la region donde vive un gran porcentaje de gentes

que declaran con orgullo su ascendencia morisca y andalusi.

En una interpretacion que va contra toda la logica de la historia, sigue Gonzalez
Palencia excavando en la busqueda de raices espafiolas de los moros de Esparia. En este
contexto, afirma que “la inquisicion fue ordinariamente benévola con los moriscos”. Las
persecuciones del Santo Tribunal perseguian simplemente proteger la fe de esta gente rara
que se dedicaba a la brujeria.}?* Finalmente, el autor extrae de manera contradictoria la
siguiente conclusion: “Los esparioles del siglo XVI mantuvieron férreamente la religion
catolica, y lo mismo hicieron los moriscos con su fe, porque, al fin y al cabo, eran

esparioles como los otros” %

Se desprende de todo ello, a nuestro juicio, que tanto en Asin Palacios como en
Gonzalez Palencia, la idea general era domesticar el Islam para fines politicos. Un Islam
sumiso y sometido al poder del Estado catdlico espafiol. Se trata de la construccion de
una nueva identidad cultural, una rehabilitacion del moro para incorporarlo al cuerpo
nacional de la Espafia catélica, una incorporacion que constituia una tarea imperiosa por
la barrera de la religion. El esfuerzo intelectual arabista hizo posible la produccion de este
imaginario colonial del moro de Esparia, que no era integralmente arabe, pero tampoco
integralmente espafiol. Fue una figura subordinada a la patria, pero que no formaba parte
de ella. Esta imagen identitaria forjada por el arabismo espaiol a nivel tedrico, formaba
parte de la politica religiosa colonial puesta en marcha en el norte de Marruecos por los
africanistas del Protectorado. En las siguientes paginas analizaremos también los textos
africanistas respecto a la religion musulmana para disponer de una amplia vision sobre el

Islam en el pensamiento colonial espafiol.

123 Ibid. p: 196.
124 Ibid. p: 198.
125 Ibid. p: 204.
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3. El africanismo espaiiol, perspectiva de control hacia el Islam marroqui

A diferencia de lo que hemos visto con los arabistas, los africanistas no escogieron
una linea de investigacion tedrica, ni se interesaron en crear pensamiento ideologico
alguno de caracter colonial. El africanismo en su mayor parte era una escuela de
ensefanza practica, dirigida en primer lugar a los oficiales del Servicio de la Intervencion
del Protectorado. Existen también escrituras africanistas de un nivel superior, pero con el
mismo espiritu tecndcrata, que gira siempre sobre la recopilacion de informacion social
y territorial y la produccion de politicas indigenas.'?® Fue un estudio y una préctica vital
mas que una decision intelectual o politica. Hablamos de unos estudios muy especificos
especializados en dibujar el mapa socioldgico del pais colonizado.'?” Es decir, un trabajo
de investigacion que pretendia dominar el conocimiento sobre la estructura sociopolitica
marroqui: la familia, la ciudad, la forma de gobierno y la jerarquia social, etc. En todos
estos temas de interés africanista se destaca la religion del “imperio de los jerifes” como
principal materia de estudio para controlar la division politica del territorio, la
terminologia de la geografia marroqui e incluso los limites tribales de la zona espafiola,
puesto que todos estos aspectos estaban relacionados de una forma u otra con una
sociedad de castas y de ordenes religiosas, como era la marroqui entonces, segun la vision

africanista.l?®

Esta vision respecto a la sociedad marroqui estaba dominada por una idea-fuerza,
la segmentacion del cuerpo social, enfocada en dos niveles parcialmente entrelazados. El
primero, el etnoldgico, que presenta el pais como un mosaico de razas y de grupos tribales
y territoriales. El segunda era de indole politica, e insistia en la naturaleza tribal de la
estructura gubernamental que produce un paradigma entre el territorio controlado por el
sultan, bilad al-Majzan, y el espacio de la insumision fiscal, denominado bilad al-Stha.*?°
La dualidad conceptual del africanismo espafiol estuvo presente con frecuencia para

estudiar los componentes del tejido social marroqui como raza, cultura y religion. La

dualidad entre 4rabes/bereberes, campo/ciudad e Islam culto/Islam popular, a menudo fue

126 Véase un modelo de tematicas africanistas en Actas y memorias del primer Congreso espaiiol de
africanista. Granada: Union Hispano-Mauritanica. 1894. pp. 18-21. Digitalizado en BNE.

127 Martinez Pajares, Antonio. La zona espaiiola norte de Marruecos y el problema de Tanger. Madrid: R.
Velasco. 1920.

128 Martinez val, José M. Esquema historico del afiicanismo espafiol. Madrid: Direccion General de la
Ensefianza Media. 1958. p: 3.

129 Cohen, Arén. “Razas, tribus, clases: acercamientos africanistas a la sociedad marroqui”. Espaiia en
Marruecos (1912-1956) discursos geograficos e intervencion territorial. Lérida: Edicion Moleno. 1999. p:
227,228.
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el punto de partida para explicar y entender la dindmica social marroqui. Bajo una
influencia apreciable de la antropologia colonial francesa,'*® los africanistas espafioles
redactaron una literatura dificil de denominar como racista por el nebuloso término de
raza, que fue utilizado de forma entremezclada. En este discurso, Tetuan fue presentada
en 1930 como ciudad de tres “razas”: musulmana, cristiana y judia.’®! Las afirmaciones
de superioridad/inferioridad entre elementos sociales, jugaban un papel importantisimo
en el desarrollo de la vision colonial espafiola hacia la sociedad indigena.!? Dicha vision
fue estimada por Mateo Dieste como racial esencialista por estar cargada de esquemas

dualistas de la antropologia fisica.**3

El interés por la religion musulmana empez6 temprano en los circulos africanistas.
En concreto, con la euforia intervencionista de 1860. Un gedgrafo militar manifestaba su

intencion de usar la religion islamica:

“Para introducir la discordia entre las distintas razas darabes y bereberes
(...) sin herir la susceptibilidad religiosa de los marroquies, dejando para el
tiempo ir conquistando paulatina y dulcemente sus conciencias para dirigirlas a

nuestra sacrosanta religion” 13

Por lo tanto, la religiéon musulmana era para los africanistas una institucion social,
una costumbre popular y una creencia espiritual. El unico lazo que une una sociedad
fragmentada que nunca supo ser una “raza politica”.**® De ahi viene la importancia de
estudiarla detalladamente y llegar a entender su contenido como un credo religioso, una

cultura y un estilo de vida. En este contexto, existen una serie de estudios sobre la

130 Las fuentes de referencia mas citados por los africanistas espafioles fueron Mouliéras, Auguste. Le
Maroc inconnu. Exploration du Rif. Oran : 1895. Micheax-Bellaire, Edouard. Le Rif : Conférence au cours
des Affaires Indigénes. Rabat : 1925. Aubin, Eugenio. Marruecos en nuestros dias: descripcion historico-
pintoresca de instituciones religiosas, politicas y sociales, de lugares, costumbres, etc. Barcelona: Montaner
y Simoén. 1908. Entre otros.

131 E] uso del término Raza fue demasiado variable en los estudios africanistas, la calificacion mas habitual
fue la de la division en cinco grupos étnicos: bereberes, arabes, moros, negros y judios. Cohen, Aron.
“Razas, tribus, clases: acercamientos africanistas a la sociedad marroqui”. Espaiia en Marruecos (1912-
1956) discursos geograficos e intervencion territorial. Op. Cit. p: 232.

132 Ibid. p: 235.

133 Mateo Dieste, Josep Lluis. “La paraetnografia militar colonial: poder y sistemas de clasificacion social”.
Antropologia y antropdlogos en Marruecos: Homenaje a David M. Hart. Barcelona: Edicions Bellaterra.
2002. p: 119.

134 Ibid. p: 230.

135 Benéitez Cantero, Valentin. Sociologia Marroqui. Tetuan: Academia de Interventores. 1950. p: 28.
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sociedad marroqui que a diferencia de otras escrituras africanistas ofrecen un contenido
informativo valorado positivamente por los antropélogos contemporaneos.*® Trabajos
como los de Garcia Figueras, Roda Jiménez y Maldonado Vazquez, entre otros, son

nuestra base de datos para analizar la perspectiva africanista hacia el Islam marroqui.

Empecemos con la obra de una figura comun entre el arabismo y el africanismo
espafiol. Se trata del estudio de Carlos Quirds Rodriguez,®" Instituciones de Religion
Musulmana, un texto pedagogico dirigido al lector espafiol publicado en 1939, y
presentado como un bagaje cultural imprescindible para quienes, por necesidad, o por
mera aficion, quieran tener un conocimiento solido sobre la sociedad marroqui, donde la
religion subordina toda la actividad humana, incluso la mas minima, como consecuencia
del ideal islamico que considera el ser humano: “una obra que, como salida de las manos
de Dios, en Dios ha de encontrar su destino final. (...). Somos de Dios y a El hemos de

volver” 138

El autor insiste sobre la importancia de estudiar la religion musulmana para
comprender el alma marroqui, y por eso escoge un criterio cientifico riguroso que expone
el hecho religioso marroqui como estd escrito y explicado en el original drabe de las
fuentes islamicas, sin ninguna interpretacion por su parte. Incluso, el Profeta del Islam
esta mencionado en la obra seglin la pronunciacion de su nombre en arabe Muhammad,
y desaparece por completo la adaptacion castellana “Mahoma”. En la presentacion del

libro, leemos la siguiente definicion:

“La religion musulmana es el conjunto de creencias profesadas y de
practicas observadas por cuantos siguen las doctrinas que, segun la concepcion
islamica, han sido reveladas por Dios a su Profeta y Enviado, Abulcasim

Mohammed ben Abdelmotalib b. Haxim, de la tribu de Coraix.” *%°

136 Mateo Dieste, Josep Lluis. “La paraetnografia militar colonial: poder y sistemas de clasificacion social”.
Antropologia y antropdlogos en Marruecos: Homenaje a David M. Hart. Op. Cit. p: 118.

137 Fue sacerdote, arabista y militar espafiol. Doctor en Derecho Canénico por la Universidad Pontificia de
Santiago de Compostela, fue considerado africanista por su labor intelectual durante el Protectorado espafiol
en Marruecos como interprete, profesor de arabe y especialista en derecho islamico. ABC. 4 de febrero de
1925.

138 Rodriguez, Carlos Quirds. “Cuatro palabras al lector”. Instituciones de Religion musulmana. Ceuta:
Centro de Estudios Marroquies. 1939. p: 5.

139 Ibid. p: 9.
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Es un estudio resumido de las dos partes del Islam: las creencias (al- ‘aqd’id),**°

y las préacticas del culto (4I- ‘ibadar),*** en el que explica de manera concreta y sencilla
los grandes principios dogmaticos como la divinidad, la fe, la revelacion y el dia del
juicio, y expone todos los ritos y practicas del culto musulman, la naturaleza de las
obligaciones religiosas y los actos de ablucion general. Es una linea de investigacion que
versa sobre el control del conocimiento del Islam y su cultura, sin interpretacion tedrica

de ninguna clase.

Lo que buscaban los africanistas espafioles en sus estudios sobre el Islam, era el
control de las masas musulmanas a través de sus propias instituciones religiosas. Como
explica la especialista en estudios culturales Martin-Marquez, el objetivo colonial de
mantener intacta la mayor parte de la tradicion islamica en Marruecos fue debido a la
politica espafiola de potenciar las fronteras culturales entre los espafioles y sus protegidos
moros para que éstos no se vieran en igualdad de condiciones con los europeos, una
actitud que, de materializarse, podria poner el poder colonial en una situacioén
complicada.*? Sin embargo, este estudio basico del Islam no era suficiente, ya que el
Islam marroqui era diferente en todos los sentidos. Los catorce siglos de evolucion social,
cultural y espiritual se configuraban en Marruecos de modo distinto a como habia
sucedido en otros paises islamicos. El Islam en Marruecos ya no era un conjunto de ideas
simples y rituales puntuales, sino unos sistemas sociales complejos, doctrinas de
espiritualismo profundo y un cédigo juridico amplio que organizaba todos los aspectos

de la vida publica.}*®

Tomas Garcia Figueras publicé en Larache, en 1939 un cuaderno dirigido a los
oficiales recién llegados al Servicio de Intervencion. Se trataba de un estudio de historia

religiosa marroqui titulado Notas sobre el Islam en Marruecos, un texto relevante en la

140 Son los dogmas musulmanes, los articulos de fe contenidos en el credo del islam, referentes a Dios, los
angeles, los libros relevados, los profetas, el dia del juicio y la predestinacion. Para profundizar més en
este término religioso, véase, “Akida”. Encyclopédie de L Islam. TOM. 1. Paris: De L ‘union Académque
internacionale. 1960. pp. 342-346.

141 Los ritos y practicas del culto. Son conocidas por tal nombre ciertas obras de caracter religioso orientadas
a prestar culto y acatamiento a la divinidad. Son de dos clases: 1. Personales, que han de ser realizadas
obligatoriamente por las personas, por el mero hecho de ser miembro de la comunidad musulmana. Su
numero esta constituido por los cinco siguientes: profesion de fe, oracion, ayuno, azaque y peregrinacion.
Por su importancia son llamadas practicas religiosas fundamentales (arkan al-din). 2. Sociales, las cuales
se llevan a cabo con motivo de algiin suceso importante en la vida del musulmén (nacimiento, circuncision,
muerte, etc.). Véase, “Ibadat”. Encyclopédie de L’Islam. TOM. I11. Op. Cit. p: 668, 669.

142 Martin-Mérquez, Susana. Desorientaciones: el colonialismo espaiiol en Africa y la performance de
identidad. Barcelona: Edicions Bellaterra. 2001. p: 215.

143 Véase, el Capitulo II de este trabajo.
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literatura africanista respecto a la religion musulmana, dado que esta obra describia las
manifestaciones de la religiosidad marroqui detalladamente. Hasta el minimo acto

religioso era mencionado y explicado.

Fue un trabajo de antropologia colonial que pretendia en primer lugar dominar el
conocimiento religioso vital para cualquier actuacion politica. Ejemplo de ello fue la
narracion historica literalmente fiel a la tradicion marroqui. Mantenia incluso los mismos
estereotipos respecto a las doctrinas religiosas opuestas a la doctrina mayoritaria sunni de
Marruecos.'** Consideraba, por ejemplo, el jariyismo como una herejia caracterizada
desde el punto de vista religioso por una austeridad fanatica, y desde el politico por un
igualitarismo anarquico. Esta postura conforme con la lectura de los ulemas marroquies
de la historia de su propio pais es elocuente en cuanto a la politica religiosa colonial y el

145

papel de la clase dominante marroqui en el régimen del Protectorado,”™ cuestiones que

se abordaran en los siguientes capitulos.

Segtin Garcia Figueras, el islam en Marruecos, por razones histdricas, evolucion6
notablemente hasta establecer una fisonomia religiosa particular, cuya fisonomia plural y
diversa en las creencias, actos y practicas de fe incluye, desde luego, la ortodoxia isldmica
siempre firme y dominante en este pais. Las cofradias, los jerifes y los santos, eran
instituciones propias de la religiosidad “nacional” en Marruecos. Sin ninguna ruptura con
los principales conceptos islamicos, los marroquies adaptaron el Islam a los rasgos
etnograficos, geograficos e historicos de su sociedad.!*® En este punto en concreto se hace
patente la aportacion colonial en la materia religiosa marroqui: la referencia nacional no
existia en Marruecos, especialmente respecto al tema religioso. Los marroquies
practicaban el Islam de modo colectivo a nivel local en la tribu o la ciudad, pero siempre

con un fuerte sentimiento tedrico de pertenencia a la comunidad islamica universal.**’

144 Viene del término “sunna” que en arabe se refiere al uso, costumbre, norma o manera habitual de obrar
del Profeta. Es la ley tradicional sacada de las practicas de Mahoma en todo aquello que no se opone al
Coran. Los hadices estan formados por el conjunto de noticias, hechos, acontecimientos y datos de todo
orden concerniente al Profeta y palabras que le son atribuidas. Fueron recogidos por tradicion oral fijandose
luego por la escritura. Existen varias recopilaciones de ellos, pero la mas importante es la que hizo en el
siglo IX al-Bujart con el titulo Las tradiciones auténticas (al-Sahih), recogidas de cerca de 2000 personas.
Del Coran y el hadiz se derivan la religion, la moral, la teologia y la Sari‘a de los pueblos musulmanes.
Véase, “Sunna” en Encyclopédie de L'Islam. TOM. IX. Op. Cit. p: 913-919 y ‘Sunna’ en Diccionario de
islam e islamismo. p.357-359 Goémez, Luz. Editorial Trotta 2019

145 Garcia Figueras, Tomas. Notas sobre el Islam en Marruecos. Larache: Centro de Estudios Marroquies.
1939. p: 33,34.

196 Ibid. p: 37, 38.

147 Véase, el Capitulo II de este trabajo.
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A nuestro juicio, el Islam marroqui fue en la practica un conjunto de valores
sociales y cultos religiosos expresados de forma heterogénea. El trabajo de los africanistas
basado en la antropologia colonial francesa iba a planificar su organizacion como un
campo publico gestionado y controlado por el Protectorado espafiol. Este aspecto
moderno del Estado-nacion europeo introducido por los colonos espafioles y franceses en

Marruecos va a constituir nuestro principal tema de estudio en esta investigacion.

La gran preocupacion africanista fue divulgativa en primer lugar, es decir, dar
informacion fidedigna, util y practica a los Interventores espafioles. Este objetivo se
lograba mediante un estudio de campo para determinar la funcidén social del poder
religioso. En el Islam no existe un clero propiamente dicho, pero las figuras de ulemas,
jeques de cofradias y jerifes de taifas eran capaces de movilizar las masas y fueron
cabecillas poderosos en el sistema social. Garcia Figueras explica este mecanismo, su
origen religioso, su funcién politica, su diversidad interna y su distribucion territorial. 48
Abordé igualmente la vida social de los marroquies desde un punto de vista religioso. El
autor pensaba que era oportuno que el Interventor espafiol dominara las dimensiones
sociales de la religiosidad marroqui en el territorio que le correspondia, como las practicas
de circuncision por su carga identitaria religiosa; las festividades islamicas y el ayuno del
mes de Ramadan tuvieron también una gran importancia en la agenda colonial. Todo el
diccionario de la vida diaria de los musulmanes aparece en el cuaderno de modo
explicito.}*® Como explico Germain Ayache, esta definicion de la terminologia religiosa
era util en el area politica: la diyya o multa por delito de sangre, que fue una tradicién
religiosa eficaz para resolver los homicidios en un contexto tribal como era el norte
marroqui, fue prohibida por las autoridades espafiolas durante los afios iniciales del
Protectorado. El objetivo fue incrementar la fragmentacion tribal y facilitar la penetracion

del régimen colonial.*>

Sin embargo, es erroneo considerar este texto africanista como un documento
educativo de ensefianza media, puesto que no basta con el esfuerzo investigador sobre el
Islam como una materia de interés cientifico, demostrado en todos los capitulos del libro,
sino que la perspectiva estratégica que aparece en el ultimo capitulo titulado Posibilidades

de evolucion del Islam, demuestra un profundo conocimiento en temas internacionales,

148 Garcia Figueras, Tomas. Notas sobre el Islam en Marruecos. Opt. Cit. p: 39-60.

19 Ihid. p: 61-69.
10 Véase, Ayach, Germain. La guerre du Rife. Paris : L 'Harmattan.1996.
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asi como sobre la cultura arabo-musulmana de la época. En este sentido, no nos extrafia
su certera conclusion sobre el movimiento de renovacion islamica y su eco panarabista
en Marruecos: el islam como religion no estaba a punto de liquidarse y desaparecer del
mapa. Al contrario, era notorio, desde las ultimas décadas del siglo XIX, un esfuerzo
renovador bastante serio por parte de la élite intelectual en Oriente Medio. De hecho,
Marruecos ya empez6 a incorporarse a este renacimiento cultural arabe, que tuvo como
fundamentos “las afirmaciones de que ni el Islam es una religion estatica ni mucho menos

se encuentra agotado” >

El autor espaiiol opinaba que la evolucion de la cultura musulmana de su época
(1939) habia sido iniciada por los paises musulmanes que seguian de forma mayoritaria
la doctrina hanafi,**? (Egipto, Turquia, etc.) la escuela mas abierta de la jurisprudencia
islamica, por su interpretacion racional del texto sagrado. Mientras que en los del rito
maliki (Marruecos entre ellos) la evolucion social estaba mas retardada, debido a la

rigurosa sumision a los textos religiosos, como bien se afirma en la siguiente nota:

“Con la interpelacion viva del Coran, tratan de rebatirse las objeciones
principales que se hacen del Islamismo, del lastre que para la evolucion es, en
opinion de sus impugnadores, el fanatismo, la esclavitud, la poligamia, sus ideas
sobre las obras de arte, etc. Esta interpretacion del Coran lleva a rechazar
algunas de las tradiciones, analizando detenidamente el texto fundamental y
deduciendo de él que las doctrinas de Mahoma hacen posible la evolucion y la

adaptacion a tono con los progresos cientificos”.

Es un fendmeno complejo y debe entenderse como una reforma interna dentro de
la cultura islamica que no pretende crear en el Islam una tradicion occidental de tipo
europeo, sino modernizarlo con una fisonomia propia basada en el pensamiento de la

mu‘tazila, y un sentimiento moderno de nacionalismo arabe. Tarea que no iba a ser facil

151
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Garcia Figueras, Tomas. Notas sobre el Islam en Marruecos. Op. Cit. p: 71.

En la jurisprudencia islamica sunni existen cuatro doctrinas o escuelas principales: hanafi, maliki,
hanbali y §afi‘1. Cada una tiene el nombre de su fundador, los hanafies confian en mayor medida en la razén
y la capacidad de la mente humana para entender la palabra de Dios, mientras los hanbalies se rigen por
una interpretacion literal del texto sagrado y no aceptan la opinion a la hora de hacer interpretaciones
religiosas. Los malikies y $afi‘ies, abogan por una postura intermedia y aceptan la opinidon personal en los
asuntos no mencionados en ningun texto coranico. Los dos ultimos son més bien cddigos juridicos que
tendencias de pensamiento religioso. Véase, “Madrasa”, Encyclopédie de L’Islam. TOM. V. Op. cit. pp.
1125-1127.
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segun el africanista espafol por la ignorancia de las masas populares. El problema del
analfabetismo generalizado en las sociedades islamicas siempre ha sido sefialado como
el punto mas notable de la decadencia de la cultura islamica. Por otro lado, la tarea de
renovacion exige una lucha contra el fatalismo religioso y el inmovilismo social que
presentan algunas doctrinas como el wahabismo.®® Por lo tanto, Garcia Figueras propone
descartar completamente cualquier intencion evangélica en el territorio marroqui, inutil
con la voz undnime de los misioneros catolicos. Defiende, en cambio, adaptar la doctrina
de la hermandad como se plantea en las obras de Asin Palacios y otros arabistas

espafioles.'®

La obsesion de la administracion colonial por controlar todo tipo de liderazgo
religioso y espiritual en la region del norte marroqui condujo a los africanistas estudiar
profundamente el sufismo, no solo por ser la religiosidad mas popular entre las cabilas
del campo, sino también como el sistema social mas eficaz para estructurar el espacio
territorial del Protectorado espafiol. Los africanistas espafoles rapidamente se dieron

cuenta de que:

“En la religion musulmana, parece que no debia existir sociedad alguna
eclesiastica; sin embargo, nada mas lejos de la realidad; a pesar de que el
principio dominante es la igualdad entre los hombres, se han formado castas de

clérigos y numerosas érdenes religiosas.”*>

Para ellos, era necesario elaborar una politica religiosa hacia estos elementos de
liderazgo socio-religioso. Por esta razon, estudiaron cuidadosamente la jerarquia social
de este tipo de religiosidad isldmica, su papel organizativo, econémico y politico en la
sociedad. Los Interventores pusieron bajo la lupa de su estudio toda la tradicion de
religiosidad popular de Marruecos desde su base social de los seguidores y su entorno

familiar y tribal hasta los jeques y sus titulos espirituales: wali, qutb y quds.**® En los

158 Figueras, Tomas Garcia. Notas sobre el Islam en Marruecos. Op. Cit. p: 72, 73.

154 Ibid. p: 74,75.

15 padilla, Rafael. Cofradias religiosas en Rif’y diversas Taifas de Xorfa, Zauias y Santuarios. Beni Urriagle
(Rif): Inspeccidn de Intervencion y Fuerzas Jalifianas. 1930. p: 6.

1% Segiin el mismo documento africanista: el wali, es el estado de espiritu limpio de imperfeccion de una
persona que le permite hacer milagros relacionados con las enfermedades. El quzb, es la persona que tiene
el alma acrisolada por medio de las aflicciones y trabajos; su poder puede hacer que brote el agua y cortar
las plagas. No puede tener descendencia. Y el quds, es la persona de estado tan puro como el Profeta y que
debe sacrificarse de todo, su poder no tiene limites: transporta personas de un lado a otro, suspende los rios,
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cursos publicados por la Alta Comisaria, se expone toda la informacion necesaria sobre
las cofradias del Rif y Yebala, su pertenecia religiosa, su historia social, su ubicacion y

distribucién geografica.t’

Los Interventores espafioles politizaron el estudio de las cofradias sufies basando
su metodologia de analisis en la sociologia colonial francesa en Argelia y Marruecos
central. El objetivo era dominar las dimensiones sociopoliticas de las cofradias tanto en
la estructura tribal como en las relaciones de poder con el Majzen. En todo caso, como
sefala Mateo Dieste, la vision politizada hacia las cofradias sigue vigente en la actualidad
por la capacidad de estas instituciones religiosas para construir redes sociales
interregionales, como demuestra el trabajo de Bennigsen Lemercier, sobre la relacion de
la URSS con las cofradias de Asia central.’® En el contexto magrebi actual, es conocida
la pugna entre Marruecos y Argelia, en la que los dos paises luchan por el liderazgo

religioso en Africa occidental.*>®

Asimismo, los Centros de Intervencion contaban con datos precisos y detallados
sobre todas las taifas jerifianas y el historial completo de los santos més venerados en las
distintas zonas del Protectorado. El jerifismo fue considerado un factor de gran interés
politico por su rol en la legitimidad del poder en Marruecos. Segun la vision africanista,
los jerifes formaban una clase de la nobleza religiosa imprescindible para controlar a la
poblaciéon musulmana, lo que constituye un punto de vista colonial influido fuertemente

por la herencia feudal europea.'®

Como norma general, en el colonialismo siempre existe un fuerte componente
racista. Respecto al factor religioso en el contexto colonial del Protectorado espaiiol, la
arabista y especialista en literatura colonial espafiola Manuela Marin, sostiene el factor

racista en estas escrituras africanistas sobre el Islam marroqui. Segin su analisis, la

resucita los muertos. Este estado dura poco, el quds naturalmente se pone enfermo, sufre enormemente y
muere a los pocos dias de ser elegido. /bid. p: 9.

157 Todas las cofradias religiosas de Marruecos proceden de dos qutb: Sidi ‘Abd al-Qadir al-Yilani, nacido
en 1079, fundador de la tariqa Qadiriyya, y Miilay ‘Abd al-salam ibn Masis, la cabeza de la tariqa sadiliyya
que llega a ser un verdadero culto en la region de Yebala. Véase, Uriarte, Jenaro. Cofradias religiosas en
Yebala y diversas Taifas de Xorfa, Zauias y Santuarios. Larache: Inspeccion de Intervencion y Fuerzas
Jalifianas. 1930. p: 6, 7.

1%8 Mateo Dieste, Josep Lluis. La hermandad hispano-marroqui: politica y religién bajo el Protectorado
espaniol en Marruecos (1912-1956) . Barcelona: Edicions Bellaterra. 2003. p: 306.

159 «“Al-tariqa Tiganiyya bayna al-Magrib wa 1-§aza’ir, sira‘ siyasi dini”. (“La tariqa Tiyaniyya entre
Marruecos y Argelia, una pugna politico-religiosa™). A/-Jazeera. 9 de julio de 2007.

160 Uriarte, Jenaro. Cofiradias religiosas en Yebala y diversas Taifas de Xorfa, Zauias y Santuarios. Op. Cit.
p: 21, 22.
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decadencia de la raza mora y la superioridad religiosa del cristianismo son clichés de
caracter étnico y religioso, términos de un eco histérico que se refiere a la Reconquista 'y

se recupera con tintes racistas en la época colonial 1%

Sin embargo, esta opinion no se corresponde con el discurso colonial en su
totalidad, que demostraba en numerosos textos y discursos una afinidad racial y religiosa
con los marroquies. Una imagen del marroqui como hermano inferior, difundida entre la
¢lite espafiola desde finales del XIX hasta su adaptacion definitiva en el africanismo
franquista.'®? Segtin dicha imagen, el marroqui “no estd dotado de las malas cualidades
(...) sino que su formacion moral esta todavia sin pulir y necesita ser dirigido como los
hombres de su temprana edad”.*®® Incluso algunos vieron en él un hombre de raza blanca
que comparte con los pueblos del sur de Europa “diversos cromosomas latinos”
heredados de la época romana.'®* Ademas, la vision antropoldgica de Arén Cohen a la
que se ha aludido mas arriba sobre la confusion completa en el uso del concepto raza en
el discurso africanista, nos hace suponer que quiza no se tratara de racismo sino de un
complejo de superioridad en la relacion con el moro, como rival historico domesticado y
subordinado finalmente a la patria espafiola imperial. Una visidn colonial tradicionalista

cargada de elementos culturales heredados de la Edad Media.

La administracion de las instituciones religiosas formaba parte esencial de la labor
africanista y su tendencia de estudio practico sobre la religion musulmana en Marruecos.
La justicia y el habus fueron campos principales de la intervencion colonial, y los
africanistas eran muy conscientes de su simbologia religiosa y su funcidn social. El habus,
por ejemplo, fue un campo estratégico por su indole econdémica que generaba importantes

beneficios, hasta tal punto que los africanistas planteaban utilizarla para financiar su

1IMarin, Manuela. Testigos coloniales: espaiioles en Marruecos (1860-1956). Barcelona: Edicions
Bellaterra. 2015. p: 30,31.

162 A partir de la Guerra Civil (1936-1939), los oficiales africanistas demostraban un orgullo especial en
portar simbolos marroquies, como el coronel José Enrique Varela, que durante la guerra vestia la chilaba
tipica de la cabila rifefia de Beni Urriaguel, incluso en los discursos oficiales. Los africanistas a menudo
utilizaban los gritos de Viva Marruecos o Viva el sultdn para animar a las tropas tanto marroquies como
espafiolas. Iglesias Amorin, Alfonso. “La cultura africanista en el Ejército espafiol (1909-1975)". Op. Cit.
p: 116.

163 Torrado Sanchez, José. Psicologia del Anyeri: seleccién de conferencias pronunciadas en la Academia
de Interventores durante el curso 1950-1951. Tetuan: DAL 1951. p: 126.

164 Mateo Dieste, Josep Lluis. “La paraetnografia militar colonial: poder y sistemas de clasificacion social”.
Antropologia y antropologos en Marruecos: Homenaje a David M. Hart. Op. Cit. p: 114.
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politica religiosa.’®® En este contexto, el capitan Interventor de Ketama, Carlos Gomez

Avellaneda, terminaba su conferencia sobre el asunto del habus, diciendo:

“La importancia espiritual del Habus es grande, simboliza una fuerza
visible representativa de la fe en la religion musulmana, siendo la importancia
material de esta Institucion enorme por la gran cantidad de bienes constituidos
en Habus, con cuyos productos se puede atender al sostenimiento de la enserianza
musulmana, culto, beneficencia, entretenimiento y reparacion de escuelas,

santuarios, etc. (...) descargando todo esto del Presupuesto General de la Zona

(...)". 180

El estudio africanista tuvo fines tecnodcratas y practicos. Estaba dedicado a
investigar la cultura marroqui, tanto culta como popular. En comparacion con el arabismo,
el conocimiento africanista pretendia dominar las instituciones religiosas del Islam
marroqui mas que redactar textos literarios sobre la religion musulmana en general.
Consistia en un método de acercamiento cientifico dirigido a entender la funcién
sociopolitica de las instituciones religiosas del imperio jerife. Una perspectiva mas bien
de dominio y control, que, a pesar de su naturaleza superficial en aspectos tedricos,
disponia de una profunda lectura politica sobre la cultura islamica en general. En este
sentido, basta mencionar la vision africanista sobre el movimiento wahabi, juzgado como
una tendencia fanatica del puritanismo religioso: “Una ortodoxia personificada, y la

esencia mas pura del dogma, ha consistido en un movimiento retrégrado”.*%’

El andlisis politico del Servicio de la Intervencion sostenia que la influencia del
wahabismo parecia poco probable en Marruecos. La masa marroqui obedece la fe de sus
jeques, jerifes y santos sin cuestionar que fuese pura o sobrecargada por cierta cantidad

de creencias no islamicas; el dogma wahabi de la purificacion religiosa no era compatible

185 En los cuadernos de los cursos de perfeccionamiento de oficiales de la Intervencion colonial, se definia
el habus como “una donacion de usufiructo hecho a perpetuidad en provecho de los pobres, de fundaciones
religiosas, ensefianza o de utilidad general. Es decir, tiene un fin religioso o filantropico, (...) Esta
institucion fue desconocida en la época preislamica, tuvo su origen a iniciativa del Profeta. Omar al Jattab
poseia una tierra en la que estaba deseando hacer de ella un uso agradable a Dios, pidi6 consejo a
Mahoma el que dijo: aprovisionarla a los pobres”. Véase, Gobmez Avellaneda, Carlos. El Habus y sus
Administracion. Zoco del Telata de Ketama. Inspeccion de Intervencion y Fuerzas Jalifianas. 1930. p: 5,6.
166 Gomez Avellaneda, Carlos. El Habus y sus Administracion. Op. Cit. p: 21.

67Gutiérrez, Delgado. El Movimiento religioso de los wahabitas. El Ajmas Alto: Inspeccion de
Intervencion y Fuerzas Jalifianas. 1930. p: 12.
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de ningun modo con la sociedad marroqui. El interés en Marruecos por esta doctrina
religiosa estaba limitado a esferas académicas, estudiada por algunos ulemas y letrados,
sin llegar a ejercer una influencia sobre los sentimientos religiosos del pais.'®® Sin
embargo, entre las lineas del texto colonial se percibe una preocupacion del autor por una
posible infiltracion de esta doctrina bajo el lema panarabista que surgié fuertemente en el

mundo 4rabe en los aflos de posguerra.'®®

Ahora bien, a pesar del discurso de la fraternidad isldmico-cristiana,!’ la relacion
del africanismo con su Islam controlado de Marruecos permanecia marcada durante toda
la época colonial por la incertidumbre y la desconfianza. El Protectorado tuvo que
gestionar un tejido social tradicionalista y premoderno, y poco progresista por el cardcter
rigido de la doctrina religiosa maliki, como hemos visto antes en las reflexiones de Garcia
Figueras sobre el Islam marroqui: los africanistas atribuyeron al Islam en Marruecos un

fatalismo religioso responsable del atraso social del pais.

En un articulo titulado “Religioén y Fanatismo”, el africanista Manuel del Nido y
Torres criticaba duramente al Islam marroqui, considerandolo como una falsa fe
monoteista por las cantidades de creencias no musulmanas que fueron conservadas en las
costumbres tribales y populares, y que son parte de los cultos primitivos, “ya que otra
clase de ellas eran aceptadas por el propio Mahoma, al decir en un Hadiz: el mal de ojo

es una realidad y puede curarse por medio del tatuaje” .

Seglin esta opinion, el Islam marroqui estaba en manos de una casta privilegiada
de morabitos y jeques de cofradias que disponian de un don divino conocido como la
baraka, muy 1til a la hora de dirigir las masas hacia una conducta politica determinada.

Por eso, la cofradia de Uezan ostenta la siguiente leyenda: “Nosotros no somos el sultan,

168 Este analisis es muy curioso hoy en dia por el desarrollo socio-religioso del fendémeno wahabi en el
mundo arabe en general y en Marruecos en particular. El planteamiento africanista demuestra la
originalidad de su trabajo cientifico a pesar del interés colonial que lo alimentaba. Desde una época muy
temprana, los oficiales de la Intervencion espafiola previnieron que en ese momento las autoridades
marroquies veian en el wahabismo una gran amenaza para la paz social en Marruecos. La expansion actual
del wahabismo en la religiosidad marroqui fue debida a circunstancias sociopoliticas de épocas posteriores
fuera del marco historiografico de este trabajo.

189 Ibid. p: 19,20.

170 Garcia Figueras resume la labor africanista en la doctrina de la hermandad de esta forma: Y ast como
la guerra de Africa de 1859 sirvié para sedimentar el subconsciente espaiiol respecto a Africa, dejando
sentado de una manera definitiva que entre Marruecos y Espana no habia diferencias raciales ni religiosas,
y st un hondo reconocimiento de fraternidad, el movimiento africanista espanol ha servido también para
establecer la justa y exacta doctrina de las relaciones de los dos pueblos en el cuadro de esa fraternidad.”
véase, Garcia Figueras, Tomas. Africa en la Accion espaiiola. Op. Cit. p: 141.
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pero el sultan no lo es sin nosotros”. Esta casta espiritual dirige el pueblo hacia una actitud
retrograda, “haciéndole ver que el paso del hombre por la tierra es transitorio, y que por
ello los verdaderos creyentes deben procurar no dejar en ella ni sombra de su paso. Esto
unido a una constante excitacion a la guerra santa como medio infalible de ganar el
paraiso, da lugar a que el pueblo musulman constituya un verdadero y constante peligro

para nuestra civilizacion” 1"

La diversidad religiosa del Marruecos espaiiol fue siempre una preocupacion seria
en la tendencia africanista, pues la cultura marroqui se muestra en varias ocasiones como
“una mezcla de religion, fanatismo, ignorancia y supersticion, unida al cardcter
desconfiado y falso de los kabilefios ”.*"? La mentalidad religiosa de los marroquies y su
posicion casi inconmovible obstaculizaba siempre, a ojos de los africanistas, la mision
civilizadora de Espafia en Marruecos. En realidad, fue la primera vez en su historia que
el colonialismo espafiol se encontrd con las manos atadas frente al tema religioso.
Convertir a los marroquies al catolicismo no era posible y aceptar el Islam tal cual dentro
del marco ideoldgico del nacional-catolicismo tampoco. Resolver esta cuestion respecto
al Islam marroqui no era una funcioén africanista, sino arabista en primer lugar. En un
articulo publicado en la revista Africa por el padre Oleaga, “Aproximacién cristiano-
musulmana”, se hablé de la cercania religiosa como la unica solucién para normalizar y
pacificar la relacion entre los dos credos religiosos que tenian tanto en comun. Se presenta

el Islam como una herejia cristiana, el concepto creado por Asin Palacios.*”

En la misma linea de Oleaga, Garcia Figueras afirmaba también que la religion
no separa a musulmanes y cristianos, que deben aproximarse conservando cada uno su
fe, argumentando esta fraternidad religiosa por la misma exposicion arabista espiritual y
teologica que hemos visto anteriormente.!’* En virtud de esta visién comtn entre las dos
ramas del pensamiento colonial espafiol, se forjo la doctrina de la hermandad hispano-

marroqui, la base ideologica de la politica religiosa colonial del Protectorado espaiol.

Mientras que el arabismo se preocupaba de temas tedricos necesarios para el
discurso colonial respecto a la religion musulmana, los africanistas discutian sobre

aspectos técnicos de la politica religiosa espafola en el territorio marroqui. En las paginas

171 Nido y Torres, Manuel. “Religién y fanatismo”. Africa. Agosto de 1926. p: 175.

172 Ibid.

'3 Oleaga, Luis, “Aproximacion Cristiano-musulmana”. Africa. Marzo de 1930. p: 53.
174 Gracia Figueras, Tomas. La Accién Espafiola en Afiica. Op. Cit. p: 186,187.
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de la revista Afiica, habia una gran polémica sobre los puntos fundamentales de la
actuacion colonial en el Protectorado espafiol. En un articulo publicado en junio de 1926,
el melillense Candido Lobera, fundador de ‘El Telegrama del Rif’, exponia y defendia la
postura colonial francesa que pretendia desarrollar el elemento bereber fuera del marco
islamico marroqui, desde un convencimiento de que los bereberes solo tenian de
musulmanes un barniz superficial. Pensaba asi porque, en las zonas puramente bereberes,
se aplicaba ante todo el derecho consuetudinario y, como simpatizante del modelo

francés, el autor rechazaba cualquier perspectiva de arabizacion de la zona espaiiola:

“No tenemos nosotros que enseniar el arabe a poblaciones que siempre pasaron
sin conocerlo y que hace trece siglos que luchan contra la asimilacion arabe. Ese
idioma es factor de islamizacion, porque en arabe se aprende El Cordn y nuestro

interés pide la evolucion de los bereberes fuera del cuadro del Islam”.1™

El objetivo era mantener a los rifefios en un ambiente aislado, obstaculizando el
contacto con las ciudades arabizadas y espafolizar de modo gradual pero profundo la
region del Rif. Sin embargo, esta vision fue criticada en otro articulo publicado en
septiembre del mismo afo. Se estimaba que la politica de “berberizacion” quiza tuviera
éxito en la zona francesa, pero en la zona del Protectorado espafiol esta actuacion no
disponia de argumento alguno. En primer lugar, porque se aproximaria al rifefio a la
influencia de la zona central controlada por el rival francés y tribus hostiles a Espafia. En
segundo lugar, porque se planteaba emplear las propiedades coloniales de Espafia en el
norte de Africa como zona de ilustracion cultural que permitiera reforzar sus relaciones
diplomaticas, econdmicas y politicas con el mundo arabe, y mas especialmente con las
numerosas comunidades catolicas arabes en Siria, Libano e incluso en el Nuevo Mundo.
Para ello, los tres fundamentos de la politica indigena espafiola se determinan asi: crear
en Marruecos un verdadero “patriotismo del Majzen”, acrecentar un sentimiento nacional
marroqui tutelado por la hermana mayor, Espaifia, y, por tltimo, intensificar la arabizacion
de yebelies y rifefios para aproximarlos a la cultura de Oriente Medio, fomentando el
panarabismo y el acercamiento de la zona espaiiola a los grandes centros arabes como La
Meca, El Cairo y Damasco. Segln el discurso de la época, el ideal colonial espafiol fue

“el fomento de la tradicion arabe espariola, y resurgimiento de la cultura del Islam

175 Lobera, Candido. “La politica bereber del Protectorado”. Afiica. Junio de 1926. p: 126.
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espanol, y del andalucismo arabe, para unirnos (esparioles) estrechamente al sonado

Marruecos” *'®

En todo caso, la cuestion étnica arabe/bereber fue arrinconada en el Protectorado
espafiol, en primer lugar, porque Espafia nunca tuvo una politica bereber de caracter
oficial y respetaba ambas etnicidades sin necesidad de crear una ley especifica para
administrar la diversidad cultural de su Protectorado.!’” Y, en segundo lugar, a nuestro
juicio, porque la gestion de la identidad rifefia en la época colonial tuvo mas bien indole
tribal que racial o étnica. En su anélisis sobre la politica colonial espafiola arabo-amazigh,
la investigadora Aixela Cabré, termina confirmando que Abd al-karim, la figura histérica
de la resistencia rifefia, promovio la arabizacion del Rif y su asimilaciéon al mundo
178

arabe;*® por lo tanto, el uso del término amazigh en este contexto historico es muy

cuestionable, puesto que el Rif no era un territorio amazigh todavia,’®

sino una region
tribal contrapuesta a la otra region, el pais de Yebala, més urbana y de estructura tribal

diferente.

El orientalismo espafiol, a diferencia del europeo, conectd sus posturas con el

pasado islamico de la peninsula ibérica. Marruecos fue en este sentido el territorio donde

176 Benomar. “Los tres puntos fundamentales de nuestra politica indigena”. Africa. Septiembre de 1926. p:
211.

177 La autonomia de las cabilas bereberes para aplicar las leyes consuetudinarias en sus territorios bajo el
control de sus autoridades locales quedd trazada en el Protectorado francés en virtud del zahir del 11 de
septiembre de 1914. En el caso espaifiol, simplemente se cumplieron los acuerdos hispano-franceses y no
se aprob6 ninguna normativa especifica para ratificar las costumbres juridicas de los poblados de la zona
espafiola hasta 1935 con el zahir del 12 de febrero: Reglamento para la Organizacion, Composicion,
Competencia, Funcionamiento de los Tribunales de Justicia Majzenianos. Aixela Cabré, Yolanda.
“Imazighen y arabes del Protectorado espafiol. Una revision de la construccion nacional del Marruecos
contemporaneo”. Tras las Huellas del Colonialismos espariol: en Marruecos y Guinea ecuatorial. Madrid:
CSIC. 2015. p: 25,32.

178 Ibid. p: 55.

178 E] termino amazigh en nuestra opinidn es un concepto reciente con una carga ideolégica actual. En el
Marruecos espaiiol la cabila o la confederacion tribal fue la entidad de pertenencia mas determinante en
todos los aspectos: lingiiistico, cultural, social y politico. El zahir de la justicia majzeniana de 1935 antes
mencionado, justifica esta opinion, ya que se trata de una gestion judicial vinculada sobre todo con
costumbres tribales, y no se habla de ningiin modo sobre una politica de gestion cultural hacia un grupo
étnico o racial. En todo caso, los estudios espailoles no estaban muy interesados en los dialectos bereberes,
pero si en el arabe culto y en el dialectal. La politica cultural del Protectorado espaiiol consistia en una
clasificacion jerarquizada de las lenguas en la que el espafiol es el idioma mas prestigioso de régimen
colonial, seguido del arabe que fue considerada lengua de cultura y civilizacién. Los estudios franceses
fueron las principales fuentes de informacién para la administracion colonial espafiola sobre la lengua y
cultura bereber. Sobre imagenes coloniales de la diversidad lingiiistica y cultural marroqui, véase, Gonzalez
Vazquez, Araceli. “Ghomara y Senhaja de Srair: ;bereberes en los margenes de la historia o bereberes al
margen de los bereberes? Discursos y micropoliticas coloniales y postcoloniales”. Tras las Huellas del
Colonialismos espaiiol: en Marruecos y Guinea Ecuatorial. Op. Cit. pp. 124-129.
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se traslado la cultura andalusi después de la Toma de Granada en 1492.'8 Asi pues, esta
vision no era una simple lectura cultural arabista de la historia comun entre los dos paises,
sino que marco profundamente al pensamiento de los africanistas de la Alta Comisaria de
Espafia en Marruecos.'®! En realidad, la arabofilia fue una tendencia mayoritaria entre los
pensadores del colonialismo espaiol, el Islam marroqui a sus ojos, era simplemente una

decadencia del culto y el urbano Islam andalusi.!82

Es el imaginario de un Marruecos andaluz,*®® donde Espafia ejerce una labor
civilizadora relevante a favor de arabizar el pais, devolviéndole el esplendor de su Islam
espaiol perdido. Este imaginario ha sido siempre un ideal colonial presentado
fuertemente por la prensa espafiola dirigida a la opinidn publica internacional, como era
el caso del diario Esparia de Tanger, que publicé el 28 de octubre de 1953 un articulo del
africanista Fernando Valderrama Martin, bajo el titulo de “Marruecos, Arabizado”,

donde:

“Espafa se convierte asi en una continuadora de aquellos lejanos
invasores de Marruecos que traian como religion el Islam y como lengua el arabe.
Los paises que hoy hablan este idioma y que se consideran ligados por este
vinculo, pueden estar satisfechos de ver como Esparia prepara a Marruecos para

su futuro, dentro de unas normas que cualquiera de ellos suscribiria” 18

No es acertado pensar que los oficiales espafioles destinados a Marruecos fueron
a gobernar a los musulmanes del norte marroqui sin tener como telon de fondo unos
trabajos solidos sobre el Islam en la geopolitica de la época. El Servicio de la Intervencion
de Larache, disponia a través de su seccion de informacion de prensa de unos estudios

originales sobre el Islam. Uno de ellos fue redactado por Pierre Charles, profesor de

180 E] investigador americano de Harvard, Eric Claderwood, analiza esta propaganda colonial espafiola
sobre el “mito” andalusi en Marruecos y su rol sociopolitico en forjar el nacionalismo marroqui
contemporaneo. Véase, Claderwood, Eric. Colonial al-andalus: Spain and the Making of modern Maroccan
cultre. Cambridge: Harvard University Press. 2018.

181 Para un analisis de esta vision politica-cultural véase, Gonzalez Alcantud, José Antonio. Lo moro: las
logicas de la derrota y la formacion del estereotipo islamico. Barcelona: Anthropos. 2002. p: 188 y otras.
182 Mateo Dieste, Josep Lluis. La hermandad hispano-marroqui: politica y religién bajo el Protectorado
espaniol en Marruecos (1912-1956). Op. Cit. p: 226,227.

183 Es el titulo de una obra, véase, Gil Benumeya, Rodolfo. Marruecos Andaluz. Madrid: vicesecretaria de
Educacion popular. 1942. véase igualmente del mismo autor, Andalucismo afiricano. Madrid: Instituto de
Estudios Africanos. 1953. p: 124.

184 Valderrama, Martinez, Fernando. Temas de Educacion y cultura en Marruecos. Tetuan: Editora
Marroqui. 1954. pp.61-63.
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Teologia y Misionologia en Roma y Lovaina. En este trabajo, titulado El rudo Islam,
desde una perspectiva catdlica misionera se preocupa por el éxito expansionista de esta
religion: los musulmanes son inconvertibles, no piden ningun socorro religioso, estan
prisioneros de un sistema social que reacciona muy violentamente contra cualquier
actividad evangelizadora. El autor catolico, desde el punto de vista misional, descarta las
cruzadas como instrumento de propaganda cristiana entre las poblaciones musulmanas.
No han dado resultado alguno, sino todo lo contrario, levantaron enormes muros de odio

y rencor. La solucion estd en el amor y la cercania con el elemento musulman, porque:

“El Dios de los cristianos es el unico Todopoderoso, el Dios del Islam lo
es también, el Dios de los cristianos es bueno y misericordioso, el musulman no
reconoce ningun otro, el Dios de los cristianos perdona el arrepentimiento y se
inclina hacia los humildes que piden su proteccion, el Coran esta lleno de
descripciones idénticas, el Dios de los cristianos es un legislador guardian y
vengador de la justicia, y del que no puede uno burlar impunemente; es el mismo

Dios que se adora en la Meca” *®

En estas lineas de pensamiento orientalista, se enmarca otro estudio de la misma
clase, conservado en la misma Oficina de la Intervencion de Larache, escrito por Paul
Bohain en 1925, “;Cudndo sera el Islam cristiano”?, es la pregunta del titulo del trabajo,
que plantea una obra misionera de larga duracion mediante una élite de musulmanes
convertidos a la fe catdlica, como era el caso del principe marroqui Millay Muhammad
El Attaz, convertido en 1656 y ordenado jesuita en 1661, bajo el nombre de Baltasar
Meéndez (1630-1667). Segln este autor, era necesario llegar a esta élite a través de un
estudio profundo de la lengua 4rabe para dominar el uso de las fuentes sagradas del Islam,
y destacar mediante ellas los conceptos cristianos que estdn en un lugar muy especial en
el Coréan y la sunna. Asi, tedlogos y misticos musulmanes han afirmado la preeminencia
de Jesucristo sobre el Profeta “Mahoma”. De esta forma, el indigena podria acercarse a

templos catolicos sin renegar de su raza ni de su tradicion, 8

185 AGA. Estudio de Pierre Charles. El Rudo Islam. Seccion de Informacion de Prensa. Intervencion
regional de Larache. Febrero 1937. Caja 81/12714.

186 AGA. Estudio de Paul Bohain. ;Cudndo serd el Islam cristiano? Version espafiola de la Seccidon de
Prensa. Intervencion regional de Larache. 1925. Caja 81/12714.
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Conclusiones

Como balance general, podemos confirmar que la religion islamica ha sido un
tema de gran importancia dentro del pensamiento colonial espafiol, marcado fuertemente
por la influencia académica del orientalismo europeo y la naturaleza catolica del Estado
espanol. Los estudios mencionados anteriormente, nos dan las pistas principales de la
actuacion colonial: descartar el apostolado como herramienta de control politico,
demostrar la armonia y el respeto hacia las creencias islamicas y contar con la

colaboracion de la élite dominante en el Islam marroqui, tanto el popular como el culto.

En general, fueron estos los pilares de la politica religiosa del Protectorado
espafiol. Tanto los arabistas como los africanistas pretendieron avanzar en el estudio del
Islam para organizar una empresa colonial fundada para gestionar una parte de un
sultanato isldmico considerado puramente totalitario, cuyas instituciones emanan
directamente de la religion, que es absolutamente inseparable del poder temporal.8” Un
atributo comun con la Espafa de la primera mitad del siglo XX, donde el espacio sagrado
fue un recurso util para las autoridades politicas y militares. El pensamiento colonial tuvo
que resolver problemas de convivencia, elaborar el discurso politico y gestionar los

asuntos religiosos.

La naturaleza erudita del arabismo espafiol se volco en trazar las principales lineas
de la politica colonial respecto al Islam en Marruecos. Mientras, el africanismo por su
caracter militar y comercial producia una gran base de datos de caricter practico para
facilitar la intervencion colonial y dotar a las autoridades de diferentes niveles de una
referencia informativa, sobre todo en los aspectos de cultura y religion en la zona de
influencia espafiola. Independientemente de las diferencias metodologicas entre el
arabismo y el africanismo, ambos tuvieron el mismo fin politico: establecer el dominio

politico y cultural del colonialismo espafiol.

Las dos ramas orientalistas crearon la doctrina de la hermandad cristiano-
musulmana. Se trataba en general de tres discursos estratégicos esbozados desde el
principio del suefio colonial espafiol: el del marroqui como hermano menor tutelado por
Espana para que pudiera alcanzar la civilizacion, el del pasado andalusi comun entre

espafioles y marroquies — un legado de fuertes lazos culturales y raciales entre colonos

187 EEA. Bustani, Alfredo. EI Imamato en el Islam, el Estado y la religion. Instituto General Franco de
Estudios e Investigacion Hispano-arabes. 1954.
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y colonizados — y por ultimo, el discurso de marroquinidad erigido en los afios del auge
del nacionalismo marroqui para suavizar la oposicidn interna y sustentar la estabilidad
del Protectorado.'® En las tres lineas del discurso colonial espafiol, el Islam marroqui fue
la clave de la gestion politica, juridica y cultural del Protectorado, en la cual se
evidenciaron nitidamente las particularidades del colonialismo espafiol en el norte de
Marruecos, unos rasgos de caracter religioso e identitario que generaron durante toda la
época colonial un imaginario propio de la empresa colonial espafiola y un elemento

diferenciador entre el Marruecos espaiol y el francés.

188 Aixela Cabré, Yolanda. “Imazighen y 4rabes del Protectorado espafiol. Una revisién de la construccion
nacional del Marruecos contemporaneo”. Tras las Huellas del Colonialismo espaiiol: en Marruecos y
Guinea Ecuatorial. Op. Cit. p: 24.
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SEGUNDA PARTE: LA POLITICA RELIGIOSA DEL PROTECTORADO
ESPANOL EN EL NORTE DE MARRUECOS.

En la época imperialista de la segunda mitad del siglo XIX y la primera parte del
XX, el pensamiento colonial progres6 en los aspectos econémico, administrativo y
juridico. Lo hizo inventando nuevos conceptos de dominacion y dejando atras la
inspiracion religiosa de los siglos XVI y XVII. Los motivos de este avance fueron
diversos: la revolucion industrial que modifico por completo la economia internacional;
la rivalidad colonial entre las grandes potencias mundiales, que generaba conflictos
bélicos que terminaban siempre resolviéndose en las mesas de negociacion y exigiendo
un esfuerzo intelectual por parte de los diplomaticos y los pensadores coloniales; y, por

ultimo, la diversidad de la naturaleza social y politica de los paises colonizados.

El “Protectorado” fue un modelo de gobierno colonial creado para adaptarse a la
realidad politica de paises que contaban con una cierta tradicion de gobierno y con una
cultura nacional, diferente del modelo europeo, pero con una sociedad capaz de
defenderse y dificil de someter a base de pura fuerza militar. Este régimen fue usado por
los franceses en Tunez en 1883 y en Marruecos en 1912, asi como por los britanicos en
Egipto en 1914. Los tres paises destacaban dentro del mundo arabe en general por contar
con sociedades de una cierta armonia social y con particularidades culturales con siglos
de existencia. El régimen del Protectorado no fue definido con exactitud por ningun
cddigo internacional, sino que sus rasgos generales se determinaron en la practica segun
las circunstancias politicas y el equilibrio de fuerzas entre el protector y el protegido.! Se

trata en general de una sumisién politica de un Estado reconocido juridicamente por la

! Sobre la historia politica del Protectorado espafiol en Marruecos existe una abundante literatura. Véase,
por ejemplo, Akmir, Youssef. De Algeciras a Tetuan, 1875-1906: origenes del proyecto colonialista en
Marruecos. Rabat: Instituto de Estudios Hispano-Lusos. 2009. Alcaraz Canovas, Ignacio. Marruecos en la
Guerra Civil espafiola: los siete primeros dias de la sublevacion y sus consecuencias. Madrid: Catriel.
2006. De Madariaga, Maria Rosa. Espafia y el Rif: crdnica de una historia casi olvidada. Melilla: Ciudad
Auténoma de Melilla. UNED. 2008. Morales, Lezcano. Espafia y el norte de Africa, el Protectorado en
Marruecos (1912-1956). Madrid: UNED. 1986. Morales Lezcano, Victor. El final del protectorado
hispano-francés en Marruecos: el desafio del nacionalismo magrebi (1945-1962). Madrid: Instituto
Egipcio de Estudios Islamicos. 1998. Salas Larrazabal, Ramdn. El protectorado de Espafia en Marruecos.
Madrid: MAPFRE. 1992. Sanchez Montoya, Francisco. Ceuta y el norte de Africa: replblica, guerra y
represién (1931-1944). Granada: Nativola. 2004.
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comunidad internacional, a otro que ejerce de facto la soberania nacional del sometido,
tanto a nivel interior como en el escenario mundial. Esta relacion entre ambos paises
quedaba dispuesta dentro de un marco juridico determinado, a través de un convenio
bilateral. Sin embargo, era necesario el reconocimiento de las otras potencias mundiales

para que funcionara de modo normal dentro del sistema del colonialismo global.?

La evolucion de las teorias del colonialismo europeo pretendia sortear los
problemas que presentaba la gestion territorial en paises con una realidad social compleja,
manteniendo en pie el aparato de la autoridad local y respetando las tradiciones, las
costumbres y la religion. Este arquetipo de dominio colonial sirvio al mismo tiempo para
facilitar el control del pais colonizado, usando una férmula de poder blando que
modificaba la administracion local y organizaba las tropas indigenas. Se evitaba de esta
forma tener que gastar grandes sumas de dinero en construir otras instituciones nuevas;
no hay que olvidar que la empresa colonial del XIX era sobre todo un negocio capitalista.
Por otra parte, de esta forma se garantizaban hasta cierto punto los intereses vitales de las
demés potencias coloniales. En este sentido destaca el convenio franco-marroqui del 30
de marzo de 1912, que autorizaba al gobierno francés a introducir las reformas necesarias
para el mantenimiento del orden y de la seguridad y asumia por completo la

representacion diplomatica del Imperio Jerife y de sus subditos.?

Sin embargo, la nueva situacion geopolitica en la region mediterranea no
desmerecia el interés espafiol en la zona del norte marroqui, en virtud de los acuerdos
franco-espafioles del 27 de noviembre de 1912. Incluso fueron tenidas en cuenta las
reservas de Inglaterra, al quedar sometida la ciudad estratégica de Tanger a una autoridad
internacional evitando de este modo el control absoluto de Esparfia sobre las dos orillas

del estrecho, algo que ponia en peligro la seguridad de la colonia inglesa de Gibraltar.*

2 Villanova, José Luis. El protectorado de Espafia en Marruecos, organizacion politica y territorial.
Barcelona: Edicions Bellaterra. 2014. p: 54,55.

3 1bid. p: 57.

4 La situacion de dicha ciudad era siempre la gran preocupacion de la politica exterior britanica con respecto
a Marruecos, desde la Guerra de Africa de 1859 hasta la instalacion del Protectorado franco-espafiol. Véase
Balafia, Albert Garcia. “Patria, plebe y politica en la Espafia isabelina: la guerra de Africa en Catalufia
(1859-1860)”. Marruecos y el colonialismo espafiol (1859-1912), de la guerra de Africa a la “penetracién
pacifica”. Barcelona: Edicions Bellaterra. 2002. p: 13. Y también véase, De la Torre, Rosario. “la politica
internacional britanica en torno a la conferencia de Algeciras”. La conferencia de Algeciras en 1906: un
banquete colonial. Barcelona: Edicions Bellaterra. 2007. pp. 23-49.
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Marruecos perdio asi su soberania nacional y se convirtio en una colonia, a pesar
de conservar formalmente las organizaciones fundamentales de la vida social. La
autoridad local dej6 de ser referencia Unica del poder y quedd limitada de modo
considerable su capacidad de accion real en el terreno. Segun el derecho internacional,
“un Estado solo es un auténtico Estado (...) cuando esta capacitado para participar en
las relaciones internacionales”® Y Marruecos no lo estaba bajo el régimen del

Protectorado.

A nivel doméstico, Marruecos se encontraba sometido a una férmula de poder por
la que la autoridad colonial gobernaba a través de las instituciones marroquies. En
realidad, los espafioles habian empezado a introducir mecanismos de gobierno indirecto
antes de 1912. La relacion entre las autoridades de Ceuta y Melilla y los notables tribales
empez6 temprano: los espafioles sabian perfectamente que el soborno permitia atraer
“aliados moros” amigos de Espafia que facilitaban la presencia colonial y la actividad
comercial. La proteccion consular de ciudadanos marroquies fue también otra forma de
aumentar el poder indirecto de régimen del Protectorado décadas antes de instalarlo
oficialmente. Los protegidos quedaban fuera de la legislacién de los tribunales isldamicos,
lo que redujo notablemente el poder tradicional del Majzen y de los ulemas, y favorecio

la creacion de una clase marroqui que simpatizaba con los intereses coloniales.®

Sin embargo, a la hora de lanzar su aventura colonial, Espafia carecia de un
conocimiento profundo del territorio marroqui, tanto geografico como humano. No hubo
otra alternativa que contar con la literatura colonial francesa, que habia acumulado
experiencias cientificas y politicas sobre el Magreb muy bien valoradas en las esferas
colonialistas. Se trataba de un modelo diferente al aplicado en Argelia, donde se destruyo
la sociedad local a través de la fuerza militar, con el objetivo de forjar una region francesa
en el norte de Africa.” En Marruecos, sin embargo, la politica colonial tanto francesa
como espafiola estaba orientada en torno a dos ejes centrales: la tutela de las instituciones
locales y el estudio etnografico y sociologico de la sociedad marroqui. En este ultimo eje

dominaba la vision francesa, basada en la fragmentacion social de la sociedad marroqui,

5 Akehurst, M. Introduccién al Derecho Internacional. Madrid: Alianza Editorial. 1982. Citado en
Villanova, José Luis. El protectorado de Espafia en Marruecos, organizacion politica y territorial. Op. Cit.
p: 59.

® Mateo Dieste, Josep Lluis. La hermandad hispano-marroqui, politica y religion bajo el protectorado
espafiol en Marruecos (1912-1956). Barcelona: Edicions Bellatera. 2003. p: 56,57.

" VVéase, Laroui, Abdallah. Mupmal tarij al-magrib. Casablanca: Al-markaz al-taqafi al-‘arabi. 2012. pp.
533-547.
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oponiendo a arabes y bereberes, Islam popular campesino e Islam urbano institucional de
la ortodoxia sunni.® Se trataba de vision errénea, que no comprendia las dindmicas
sociales de la escena politica en Marruecos. El gran desafio al poder colonial no provenia
de las estructuras urbanas arabizadas, sino del factor tribal, de las zonas bereberes en su
mayor parte. Estas zonas, a pesar de ser consideradas como las mas “primitivas” del pais,
fueron el escenario de la iniciativa politica mas progresista de la historia contemporéanea
de Marruecos: la Republica del Rif (1921-1926).°

En estas complejas circunstancias, la autoridad colonial espafiola adopto
institucionalmente una politica religiosa como pilar clave de su intervencion colonial
dentro de la sociedad marroqui. Esto nos enfrenta a una problematica historica de gran
interés cientifico. Dos credos religiosos, histéricamente diferentes y enfrentados, se
vieron forzados a cruzarse e interaccionar en esta época colonial. Espafia, uno de los
paises mas catolicos de Europa, no era compatible con la empresa imperialista, que exigia
una cierta apertura social y modernidad econémica.*® Y Marruecos, la cuna de los grandes
imperios que dominaron durante siglos el Magreb e incluso la Peninsula, cay6 en aquella
época en una profunda crisis vinculada a su arcaica estructura social. Tanto colonos como
colonizados se identificaban con la religion. Esta es la cuestion relevante en el caso
espafiol, pues no estamos ante una gestién colonial normal de aplicacion fuera de la
metropoli, como en los casos francés o inglés. Estamos hablando de una situacion politica
distinta, donde la historia, la religion y la cultura influyeron enormemente en los

acontecimientos historicos de la época colonial.

A pesar de la abundante bibliografia existente sobre el Protectorado espafiol en

Marruecos, ain quedan algunos vacios por llenar, especialmente con respecto a la

8 El conflicto social en Marruecos nunca tuvo como motivacion principal las diferencias étnicas entre arabes
y bereberes. Esta es una vision superficial que no analiza conceptos esenciales del desarrollo historico del
pais, como el jerifismo por ejemplo, que fue un factor legitimador del poder entre todos los marroquies y
sobre todo entre las tribus bereberes. Asimismo, como hemos explicado en capitulos anteriores, el sufismo
en Marruecos termina reconciliando con el figh maliki lo que significa que la dualidad del Islam marroqui
entre ciudad y campo no era cerrada o definitiva, sino que gozaba de una intensa dindmica de intercambio
social y cultural entre el gremio de ulemas y las cofradias religiosas; una labor que enriquece la cultura
local hasta la actualidad. Véase el Capitulo Il de este trabajo.

® Mateo Dieste, Josep Lluis. La hermandad hispano-marroqui, politica y religién bajo el protectorado
espafiol en Marruecos (1912-1956). Op. Cit. p: 58, 59,60.

10 Seglin Mimoun Aziza, la Espaiia de principios del siglo XX estaba lejos de ser una potencia colonial al
nivel francés o inglés; la tasa de los capitales alemanes, ingleses y franceses en la economia espafiola era
muy elevada. Para confirmarlo, el autor marroqui cita la siguiente frase: “La sociedad espafiola puede ser
considerada sin ninguna duda como una sociedad pre-industrializada hasta los ultimos veinte arios”.
Histoire de I"Espagne Contemporain, 1979. Aziza, Mimoun. La sociedad rifefia frente al Protectorado
espafiol de Marruecos (1912-1656). Barcelona: Edicions Bellaterra. 2003. p: 68.
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cuestion religiosa en la Espafia colonial.** Este tema lo encontramos disperso por la
historiografia espafiola, sobre todo por la que esta dedicada a la Guerra Civil. La
participacion de marroquies en esta dicha guerra llam6 la atencion de muchos
historiadores espafioles, que dejaron en evidencia la naturaleza de la cruzada catdlica de

Franco, que empleaba musulmanes en las primeras lineas de combate contra espafioles.

Trabajos como los de Maria Rosa De Madariaga 0 Sanchez Ruana aportaron
mucho en este sentido, aunque fijasen su atencion en la Historia contemporanea de
Espafia. Por la misma direccion se encaminaron también los estudios centrados en la
organizacion administrativa del Protectorado. En estos podemos hallar informacién
valiosa sobre la perspectiva colonial para con la religion musulmana, sin que llegaran sin
embargo a dibujar el mapa completo de dicha politica religiosa colonial. Trabajos como
de Villanova Valero sobre el Servicio de Intervencion, o su obra dedicada a la
Organizacién politica y territorial del Protectorado, son esenciales para cualquier
investigacion sobre el colonialismo espafiol en Marruecos, pero la cuestion religiosa
siempre ocupa un lugar marginal en la temética principal de estos estudios. Por otra parte,
los estudios de la antropologia cultural ofrecen un marco cientifico muy interesante e
innovador para analizar conceptos de jerarquia social que son vitales en esta linea de
investigacion. En este sentido destaca sin duda alguna la gran aportacion intelectual del
antropdlogo Gonzélez Alcantud en sus trabajos sobre las estructuras sociales en la cuenca
mediterranea. Los matices conceptuales que ofrecen estos estudios han sido de gran ayuda

para desarrollar muchos aspectos de esta tesis.

En realidad, el método antropoldgico es el mas valido para estudiar la cuestion
religiosa en Marruecos. Fue usado por los autores colonialistas franceses y espafioles para
desarrollar la politica colonial en este pais, y vuelve a estar en el punto de mira académico
en la actualidad, con el fin de analizar y comprender una sociedad que esta en continua

evolucion.

La confirmacion de ello la encontramos en los estudios originales de Mateo Dieste

sobre religion y politica bajo el Protectorado espafiol, que explican de la forma mas

1 Para los trabajos fundamentales sobre esta bibliografia espafiola véase Gil Grimau, Rodolfo.
Aproximaciones a una bibliografia espafiola sobre el Norte de Africa (1850-1980). Madrid: Ministerio de
Asuntos Exteriores.1982. De Madariaga, Maria Rosa. “Los estudios sobre el protectorado espafiol en
perspectiva”. Historia y memoria de las relaciones hispano-marroquies: un balance en el cincuentenario
de la independencia de Marruecos. Madrid: Ediciones del Oriente y del Mediterraneo. 2007. pp.21-152.
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explicita y documentada posible el juego politico desarrollado en la época colonial
alrededor del espacio sagrado que ofrece el Islam marroqui. A partir de este modelo de
estudio, intentaré enfocarme mas en la cuestion religiosa en el Protectorado espafiol,
analizando la politica religiosa colonial como concepto abstracto de la ciencia politica y
buscando contextualizar esta politica colonial en el marco de teorias cientificas
reconocidas académicamente. Asimismo, exploraré por primera vez aspectos menos
conocidos de una problematica histérica que podria formularse de la siguiente manera:
¢como ha sido posible que el Islam marroqui fuese gestionado por una autoridad no
musulmana, sino espafiola y catdlica, y adversaria por la naturaleza de su Estado al

imperio jerife de Marruecos?

Dividiremos esta parte de la tesis en tres capitulos principales. En el capitulo 1V,
el primero de esta parte, investigaremos el caracter religioso de la administracion colonial
y su discurso de legitimacidn politica. A continuacion, en los capitulos V' y VI, trataremos
de reflexionar sobre los dos diferentes escenarios de la actitud colonial con respecto a la
religién en Marruecos: Islam popular e Islam institucional. Nos dedicaremos a unir las
piezas de esta gestion colonial para averiguar sus resultados politicos y determinar hasta
qué punto fueron influyentes en la sociedad del norte marroqui. Finalmente, evaluaremos
esta politica desde un punto de vista histérico, con el objetivo de explicar el pasado para
comprender mejor el presente y tratar de prever los desafios del futuro.
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Capitulo IV

Los aspectos religiosos del Protectorado espariol en Marruecos:

Las politicas de legitimidad, de intervencion y de atraccion con
respecto al Islam marroqui

“No podra comprenderse exactamente el alcance y el sentido de la obra espafiola en Marruecos, sus
supuestos y tendencias, si no se fija con claridad precisa esta verdad: Marruecos no es para Espafia
objetivo ocasional ni un accidente en su proceso histérico; Marruecos es mucho mas que todo eso: una

parte integrante de la vida de Espafia”. (El rostro de Espafa, Pag.401)

La organizacion politica del Protectorado espafiol se instalé en virtud del convenio

franco-espaiiol firmado el 27 de noviembre de 1912. Este pacto refleja la estructura

general del nuevo régimen y la funcién de los altos mandos esparfioles y marroquies. En

el articulo 1° de este acuerdo se establece:

“El gobierno de la Republica francesa reconoce que en la zona de
influencia espafiola toca a Espafia velar por la tranquilidad de dicha zona y
prestar su asistencia al Gobierno marroqui para la introduccion de todas las
reformas administrativas, econémicas, financieras, judiciales y militares que
necesita, asi como para todos los reglamentos nuevos y las modificaciones de los
reglamentos existentes que esas reformas llevan consigo, conforme a la
declaracion franco inglesa de 8 de abril de 1904 y al Acuerdo franco-aleméan de
4 de Noviembre de 1911.

Las regiones comprendidas en la Zona de influencia determinada en el

art.2° continuaran bajo la autoridad civil y religiosa del Sultan en las condiciones

del presente acuerdo.

Dichas regiones seran administradas, con la intervencién de un Alto

Comisario espafol, por un Jalifa que el Sultdn escogeria de una lista de dos

candidatos presentados por el Gobierno espafiol. Las funciones de Jalifa no le
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seran mantenidas o retiradas al titular mas que con consentimiento del Gobierno

espariol. "'

Los esparioles consideraban que el convenio establecia claramente la igualdad de
ambas zonas de influencia colonial en virtud del caracter soberano del Estado espariol,
que no admitiria de ningn modo la intervencion francesa en los asuntos del norte
marroqui.’® Sin embargo, en este contexto existia una contradiccion juridica, puesto que
en el derecho internacional, el término Protectorado supone la existencia de un Estado
protegido, mientras la zona espafiola no lo era: por el contrario, se trataba de una parte
del imperio jerifiano. El jalifa no era un jefe de Estado sino un lugarteniente del sultan,
simplemente un alto funcionario. Por lo tanto, Francia monopolizaba las relaciones
internacionales del sultanato sin ningln tipo de participacion espafiola. La definicion
juridica de esta situacion, segun el punto de vista espafiol, era un Protectorado de caracter
colectivo, por “el reconocimiento, de derechos y de hechos, por la mayor parte de las

potencias interesadas en Marruecos, incluida Francia”.**

A pesar de la desconfianza espafiola hacia Francia y su recelo por haber obtenido
la parte mayor y mas rica de Marruecos, los espafioles no tuvieron mas remedio que contar
en gran medida con la organizacion creada por el general francés Lyautey, el primer
residente general de la zona francesa y un gran experto en la gestion territorial de las
colonias, especialmente en la zona del Magreb.®® De todas formas, el objetivo colonial
era el mismo en las dos zonas del Protectorado: vincular a Marruecos con la metrépoli —
espafolay francesa— manteniendo al mismo tiempo en la medida de lo posible su cultura

y su estructura de gobierno, dirigiéndolo de manera indirecta hacia una regeneracién de

2 | imifiana Miralles, Francisco. El protectorado de Espafia en Marruecos, sus antecedentes, su
implantacion y su organizacion. Ceuta: Delegacion de Asuntos Indigenas. 1935. p: 26. Sobre el
planteamiento del Protectorado, véase también, Cordero Torres, José Maria. Politica Colonial. Madrid:
ediciones de Cultura Hispanica. 1953.

13 “4si, pues, - dice el sefior Marques de Alhucemas- la autoridad civil y religiosa del Sultan en la zona de
influencia espafiola tiene que ser ejercida por el Jalifa y nadie, absolutamente, que no sea el Jalifa, puede
entrometerse para nada en nuestra zona de Marruecos”. Lopez Ferrer, Luciano. La naturaleza juridica del
protectorado espafiol en Marruecos. Madrid: Publicaciones de la Real Academia de Juristas y legislacion.
1923. p: 26.

14 Limifiana Miralles, Francisco. El protectorado de Espafia en Marruecos, sus antecedentes, su
implantacion y su organizacién. Op. Cit. p: 16,17.

15 La experiencia colonial y administrativa del General Lyautey era muy amplia, en Tonkin 1894,
Madagascar 1897-1902 y Argelia desde 1903. véase, Villanova, José Luis. El protectorado de Espafia en
Marruecos, organizacion politica y territorial. Op. Cit. p: 71.
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tipo occidental. Era una politica de asimilacion que aspiraba a transformar el estilo de
vida y la cultura marroquies en europeos. En otras palabras, lo que se denominaba en las
escrituras coloniales “la mision civilizadora de Espafia en Africa”.*® Para alcanzar este
objetivo, era necesario trabajar con, y no contra, la clase dirigente de Marruecos. En este
contexto, el factor religioso marco de modo directo la gestion territorial y la organizacion
politica del Protectorado, debido a la naturaleza religiosa y la formacion tradicional de la

élite marroqui.t’

Desde los primeros afios del Protectorado, a pesar de las dificultades de accion
politica a las que se enfrentaban los gobiernos monarquicos en la nueva colonia espafiola,
las autoridades se inclinaron por una gestion social de caracter religioso. Se trataba de
seleccionar a una élite judia y a una élite musulmana de entre la poblacion local. Para
ello, procuraron delimitar la comunidad judia del resto de la sociedad indigena y al mismo
tiempo captar a la élite marroqui — tanto la burocracia del Estado como la clase comercial
de las ciudades — para hacerla girar en torno a los intereses coloniales.'® Asimismo, la
orientacion general del control politico espafiol en Marruecos pretendia mantener la
fragmentacion social entre las diversas identidades religiosas y obstaculizar cualquier tipo
de integracion positiva entre las distintas etnias, culturas y religiones del pueblo

marroqui.*®

Para entender las lineas maestras de la politica colonial con respecto a la religion
musulmana, estudiaremos los aspectos religiosos en la estructura de poder en el régimen
del Protectorado. Es decir, la construccion del “Majzen colonial” (el cuerpo de poder en
Marruecos) sobre los tres pilares vinculados al aspecto religioso: legitimidad politica,
intervencion administrativa y politicas de atraccion religiosa. A traves de estos tres

elementos, analizaremos los mecanismos de legitimacion religiosa del poder colonial

16 \/éase, el Capitulo I de este trabajo para profundizar en el origen sociocultural de esta vision en Espafia,
dentro del marco ideoldgico del nacional-catolicismo.

17Véase, el Capitulo Il de este trabajo.

18 |_a élite marroqui es un concepto social muy amplio, que abarca toda la clase acomodada e influyente del
pais. Su origen social es variado y su dedicacion econdmica es muy diversa; esta clase tiene rasgos feudales
muy relevantes desde la época precolonial y hasta la actualidad, pero no esta vinculada exclusivamente a
la tierra y a la actividad agricola. Una parte considerable de esta élite debe su fortuna a las actividades
comercial, politica o militar. Por lo tanto, denominarla como clase burguesa es muy cuestionable, incluso
en la época postcolonial, por su dependencia completa del poder politico dominante en el Estado, sea este
autéctono o colonial. Véase, Benhaddou, Ali. Maroc : les élites du Royaume : essai sur |"organisation du
pouvoir au Maroc. L"Harmattan. 1997. pp. 17-128.

19 Villanova, José Luis. El protectorado de Espafia en Marruecos, organizacion politica y territorial. Op.
Cit. p: 84.
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espanol, dentro de una sociedad historicamente hostil hacia lo cristiano. Por otra parte, la
intervencion de las autoridades espafiolas en un tejido social conservador muy sensible
en la materia religiosa también merece una atencion especial, con el fin de comprender la
I6gica politica, la funcion administrativa y los resultados sociales de esta labor colonial
tan importante en el sistema politico del Protectorado. Finalmente nos detendremos en las
politicas de atraccion religiosa de la poblacién musulmana, por ser un aspecto
determinante para mantener el statu quo colonial, sobre todo en las etapas de conflicto
bélico, como la Guerra del Rif (1921-1927) y la Guerra Civil espafiola (1936-1939).

En este capitulo abordaremos todas estas cuestiones y trataremos de aportar un
marco politico que explique el desarrollo historico de la empresa colonial espafiola con
respecto al asunto religioso. Desde nuestra perspectiva, el objetivo es estudiar una
estrategia que pasaba por politizar la esfera religiosa de forma autoritaria y estricta. Se
trata de un modelo de gestion moderna que iba a cambiar por completo la relacion entre
la sociedad y el Estado en Marruecos, estableciendo a través del Majzen colonial una
nueva estructura de gobierno, una nueva simbologia politica y, por consiguiente, una

nueva funcién sociopolitica de la religibn musulmana en este pais.

1. Colonialismo y religion: el aspecto religioso del sistema colonial en

Marruecos

Antes de estudiar los aspectos islamicos del sistema colonial espafiol en
Marruecos, es necesario bosquejar de forma general la compleja relacion entre la religién
y el colonialismo europeo, dado que en la actualidad existen muchas tendencias sociales
e ideoldgicas en el mundo arabe que en su discurso politico consideran la época colonial
como una cruzada catdlica para destruir el Islam en su propia casa. Es evidente que
estamos ante una vision simplista de la historia, que pretende generar la falsa impresién
de un conflicto puramente religioso entre civilizaciones y culturas. Esta postura ignora
por completo los aspectos socioecondmicos de los siglos XIX y XX que forjaron el
imperialismo como fenémeno global, relacionado antes que nada con las circunstancias

de la revolucion industrial (1750-1850).%° Es verdad que, mediante sus jerarcas,

20 Sobre la revolucidn industrial y sus consecuencias, B. Marks afirma: “sin carbén ni colonias, la dindmica
del antiguo régimen bioldgico habria forzado a los ingleses a dedicar cada vez mas tierras y mas trabajo
a la produccién de alimentos, restringiendo todavia mas los recursos disponibles para la produccién
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instituciones e ideas, la religion catolica desempefido un cierto papel en el desarrollo
historico de la época colonial. Sin embargo, su funcion fue secundaria en comparacion
con factores como el capital, el nacionalismo y el mercado. A partir de los datos que
recopilamos en estas paginas, estamos en posicion de subrayar el caracter funcional y no

causal del aspecto religioso en la empresa colonial europea en Marruecos.

Desde el siglo XVI, el colonialismo espafiol estaba vinculado de forma orgénica
a la misién catdlica universal de Espafia en el mundo. Sin embargo, a finales del X1X el
imperio colonial espafiol habia fracasado por diversos motivos histéricos que marcaron
el fin del colonialismo tradicional de inspiracion religiosa. En cambio, en esa misma
etapa, el imperialismo europeo se encontraba en su momento de maxima expansion.
Ademas, este imperialismo del ultimo tercio del siglo XIX coincidié con la fase méas
conflictiva del desarrollo econdmico capitalista en Occidente que desembocé en las

guerras mundiales.?!

Con este escenario global, Espafia como potencia secundaria en el mapa
geopolitico mundial no podia aportar mucho a la pugna colonial europea. Su experiencia
colonial en América no se asemejaba de ningin modo a las nuevas empresas del moderno
colonialismo capitalista. La Unica alternativa posible para gestionar su zona de influencia
en Marruecos en conformidad con los convenios internacionales era guiarse por la
experiencia francesa. Desde el principio de esta era imperialista, Francia habia liderado
el colonialismo cultural islamico, cuyo impulso inicial habia comenzado con la
expedicion de Napoledn en Egipto (1798-1801).2

Paraddjicamente, la potencia mas laica y republicana del conteniente europeo
usaba la religién de forma sistematica para fortalecer su politica colonial. Lo hacia incluso
en su propio territorio nacional, como revela la historia de la Gran Mezquita de Paris.
Esta era un centro religioso islamico proyectado desde 1905, dentro de las esferas
colonialistas francesas, como el simbolo mas visible del califato Magrebi tutelado por
Francia, frente al decadente califato Otomano aliado de los alemanes, y a las emergentes

industrial y acabando con cualquier esperanza de una revolucién industrial, como ocurrié en china en el
siglo XIX”. B. Marks, Robert. Los origenes del mundo moderno, una nueva vision. Barcelona: Critica.
2007. p: 166,167.

2 1bid. p: 242.

22 Gonzalez Alcantud, José Antonio. “La gran Mezquita de Parfs. Un proyecto politico de arquitectura
mauresque en la Francia de las exposiciones universales y coloniales”. Awrag. Il. 2015. p: 106.
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monarquias arabes de indole religiosa en Oriente Medio, donde los britanicos disefiaban

también una arquitectura politica-religiosa segun sus intereses coloniales.?

Estos planes franceses quedaron plasmados simbolicamente mediante la imagen,
reproducida en la prensa, de la grandiosa entrada del sultdn marroqui Mulay Yassuf a la
mezquita parisina el 16 de julio de 1926. En esta inauguracion religiosa, la presencia de
la guardia negra marroqui y el acto de sumision de los notables musulmanes ante el sultan
fueron los puntos de partida de la politica colonial francesa, que apoyaria decididamente
las pretensiones de su sultdn de ser el “comendador de los creyentes”, asi como su
primacia sobre todas las autoridades musulmanas de la regién magrebi. Con la posterior
visita del bey de Tunez, también a la Mezquita de Paris, la diplomacia arabe de la
Republica francesa especifico el reglamento protocolario: el mismo dia que llegaba el
bey, se iba el sultan.?* Los caminos de ambos se cruzaban en la ciudad mediterranea de
Marsella, puerta maritima de la metropoli hacia su califato magrebi, cuya legitimidad,
basada en la condicidn jerife del sultanato marroqui, era dificil de esgrimir entre la mayor
parte de las autoridades musulmanas de la época.?®

En este sentido, la mezquita de Paris llevo a la préctica la permanente alianza
politica entre Francia y la dinastia alaui. La visita de los sultanes marroquies a este
edificio religioso se convirtid en las siguientes décadas en una costumbre habitual en la
estrategia mundial de la “Francia como naciéon musulmana”, segin las palabras de
Gonzalez Alcantud.?®® La corroboracion de este planeamiento se fundamenta
principalmente en el contenido cultural del arte colonial. La arquitectura hispano-arabe,
utilizada frecuentemente en la construccion de edificios coloniales franceses en el norte

de Africa y muy particularmente en la mezquita de Paris, representaba la ideologia de

23 Véase el papel ingles en el levantamiento arabe liderado por el jerife de la Meca contra el califato
Otomano en 1916, y el complejo juego politico-religioso de los brit&nicos en la fundacion de las monarquias
hachemies de los hijos del jerife de la Meca Hussayn ibn “Ali en Irak y Jordania, en la segunda década del
siglo XX; también el surgimiento del dominio wahabi saudi en Arabia. Véase, Rogan, Eugene. La Caida
de los otomanos, la Gran Guerra en el Oriente Préximo. Barcelona: Critica. 2015. pp. 447-500.

24 Gonzélez Alcantud, José Antonio. “La gran Mezquita de Paris. Un proyecto politico de arquitectura
mauresque en la Francia de las exposiciones universales y coloniales”. Op. Cit. p: 115.

25 En 1926, la fecha de la inauguracion de la Mezquita, la Gnica familia de origen jerife que podia competir
religiosamente con los alauies de Marruecos eran los hachemies. Estos ultimos, de poder inestable,
perdieron la Meca como ciudad natal. Ninguno de los demas soberanos musulmanes gozaba de un abolengo
religioso similar, incluso la familia saudi de Arabia que ocupd las ciudades santas en 1924; el rey de Egipto
y el Bey de Tunez ni siquiera eran de origen arabe. Véase Rogan, Eugene. La Caida de los otomanos, la
Gran Guerra en el Oriente Proximo. Op. Cit. pp. 633-645.

% Gonzalez Alcantud, José Antonio. “La gran Mezquita de Paris. Un proyecto politico de arquitectura
mauresque en la Francia de las exposiciones universales y coloniales”. Op. Cit. p: 117.
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Estado con la que el general Lyautey queria dotar al sultanato jerife de Marruecos:
combinar tradicionalismo y modernidad era el esquema fundamental del Majzen colonial
marroqui. Incluso hoy en dia se quiere hacer ver que no existe una contradiccion entre

ambos conceptos.

El catolicismo francés no estaba ausente en este contexto de politica islamica
colonial. Los sectores mas reaccionarios, que giraban alrededor del Instituto Catolico de
Paris, ubicado en las inmediaciones de la Iglesia de Saint Sulpice, maniobraron en la
sombra o abiertamente para obstaculizar el proyecto de la mezquita. Estos manejos
Ilegaron a bloguear los fondos recaudados para la mezquita, depositados en el Banco del
Estado en Marruecos. Mientras se resolvia el asunto, la mezquita fue inicialmente

levantada con dinero prestado por el baja de Marrakech, Thami Glaoui.?’

Volviendo al caso espafiol, veremos que la politica colonial francesa que los
espafoles habrian de imitar disponia de dos elementos fuertemente presentes en la cultura
espafiola: la herencia cultural hispano-arabe?® y el catolicismo. Dos aspectos que
marcaron sin lugar a dudas la actitud colonial espafiola en el norte de Marruecos en dos
dimensiones distintas: una ideoldgica, propia de la naturaleza de régimen del Estado
espafol; y otra politica, producto de la rivalidad colonial entre las dos potencias
protectoras en Marruecos. Incluso en la Francia laica, la religion fue un recurso politico
util para su politica colonial. La Republica, que aprobd juridicamente a partir de 1905 la
division irrenunciable entre el poder politico y el &mbito religioso,? se vio sometida a
fuertes influencias de los conservadores catolicos desde el interior de su administracion

colonial.2°

Ahora bien, desde el principio del régimen colonial en Marruecos en 1912 era
evidente que las dos zonas de Protectorado presentaban aspectos religiosos muy
arraigados en sus sistemas politicos. Sin embargo, entre ambos hubo una diferencia

fundamental en lo que respecta al funcionamiento de la religion catdlica en las estructuras

27 |bid. p: 108.

28 |_o mas conveniente en este contexto historico, es hablar de la herencia andalusf, sin embargo, la cultura
andalusi fue dominada en el discurso colonial como un legado hispano- arabe para destacar el caracter
nacionalista espafiol en todas las épocas de la historia peninsular, era una nocién principal para justificar la
empresa colonial espafiola en Marruecos.

29 Para mas informacion sobre el modelo de la laicidad francesa, véase Morange, Jean. “Las relaciones entre
el Estado y las iglesias en Francia”. Revista catalana de Derecho Publico. 2006. pp. 1-18.

%0 Shai, Jalila. Le choc colonial et I"islam. Paris: Découverte. 2006. pp. 232,236.
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de su poder colonial. En el caso franceés, el catolicismo era solamente un elemento social
dentro del conjunto de la sociedad, tanto en la metrpoli como en las colonias, como
demuestra el asunto del bloqueo de los fondos de la Mezquita de Paris, que acabo con el
apercibimiento de algunos altos funcionarios coloniales.®! En cambio, el caso espafiol era
distinto, pues, junto con el Ejército, la Iglesia Catolica fue considerada siempre por los
idedlogos coloniales uno de los pilares del sistema establecido.®? Esta orientacion tendra
consecuencias a la hora de ejercer la politica religiosa en las colonias, ya que la religion
en esta postura deja de ser un recurso politico para convertirse en parte del poder. Por este
motivo, los espafioles tuvieron que “cristianizar” el Islam para incorporarlo de una forma
u otra al Estado espafiol, realizando un esfuerzo teoldgico innecesario en el contexto
colonial del siglo XX.* La mentalidad colonial tradicionalista de inspiracion catdlica
dominaba buena parte de los sectores religiosos, civiles y militares de la sociedad
espafola. En un discurso en las Cortes de Antolin Lopez Pelaez, obispo de Jaca y senador
del reino por su provincia eclesiéstica, sobre la restauracion del Obispado de Ceuta, se
plantea la siguiente postura sobre la religion catélica en las colonias:

“(...) seria ofender la ilustracion del Senado el demostrar cuanto influye la
religion catolica para colonizar, para traer los pueblos, para ganar su espiritu
de modo mas permanente que las armas y el comercio; solo recordaré que el
pueblo musulman es un pueblo eminentemente religioso, que respeta a todo aquel
que tiene el valor de decir sus convicciones, sea cualquiera las religiones que
profese: solo diré que el gobierno de Francia, que tan poco favorece la religion
dentro de la Patria, la protege por todos los medios en sus colonias africanas,
por eso hace falta aumentar el culto, revestir de mayor solemnidad las
ceremonias, poniendo un Obispo en Ceuta, para que irradie mejor la luz religiosa

a todo el conteniente (...) "%

31 Gonzalez Alcantud, José Antonio. “La gran Mezquita de Paris. Un proyecto politico de arquitectura
mauresque en la Francia de las exposiciones universales y coloniales”. Op. Cit. p: 108.

32 AGA. Estado geopolitico de Marruecos redactado por el teniente de infanteria Sixto Barranco Carmona.
1 de febrero de 1944. Caja (15) 000.81/12694.

33 Véase el Capitulo 111 de este trabajo.

3 Antolin Ldpez Pelaez (1866-1918) fue una figura intelectual relevante de la Iglesia Catdlica espafiola a
principios del siglo XX, miembro de las reales academias de la Lengua, de la Historia, de Bellas Artes y de
las Ciencias Morales y Politicas. Este discurso suyo debid ser pronunciado entre 1905, cuando fue
nombrado obispo y senador, y 1918, el afio de su temprano fallecimiento. AGA. El discurso de Antolin
Lopez Pelédez sobre la restauracion del Obispado de Ceuta adjunto al expediente del Obispado de Ceuta.
1926. Caja (15) 3.02. 81/9597.
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En este texto se percibe nitidamente la diferencia de funciones de la Iglesia
Catdlica en las dos zonas de Protectorado. En el caso francés, era evidente que el uso de
la religion en las colonias tenia motivos puramente politicos. Por su parte, las autoridades
coloniales espafiolas actuaban convencidas por los argumentos religiosos de este
discurso. Desde el punto de vista social era obvio que las frecuentes referencias en la
documentacién espanola sobre el respeto del “pueblo musulman™ a la religiosidad
cristiana no eran sino pura demagogia colonial. Los marroquies siempre consideraron los
actos catolicos como manifestaciones paganas, desviadas totalmente a “la religion
verdadera de Dios”.®® La Direccién General de Marruecos y Colonias acepto este
planteamiento, estimandolo interesante para la politica de Espafia en norte de Africa y
prometio apoyar politicamente la realizacion del proyecto, que legalmente hubiese
correspondido a las competencias del Ministerio de Gracia y Justicia, segun las

consideraciones de esta maxima autoridad colonial central de Madrid.3®

Esta incompatibilidad ideoldgica del Estado espafiol con la empresa colonial del
siglo XX causaria muchas contradicciones historicas, tanto en el funcionamiento politico
del régimen como en los aspectos sociales de su época, como veremos a lo largo de este
trabajo. En virtud de los convenios internacionales a partir de 1906, la presencia espariola
en el norte marroqui estaba obligada a respetar las instituciones, las costumbres y las
autoridades de la sociedad indigena en su zona de influencia, elaborando una politica
religiosa para reorganizar el sistema gobernativo del Islam marroqui. Entre las
autoridades espafolas presentes en Marruecos, habia algunas figuras que ni siquiera
comprendian los aspectos méas bésicos de la politica islamica en los que el Protectorado
espafiol debia imitar a su vecina Francia. En febrero de 1922, el vicario apostolico de
Marruecos, en su carta al Ministro de Estado, insistia en el caracter oficial de la religién

catolica en el Estado espafiol > y deploraba que Espafia no siguiese alli la tarea evangélica

% Segun las posturas tradicionales de los ulemas del Islam, véase, Ibn Baz, ‘Abd al-*Aziz. Magmi* fatawa
wa maqalat Sayj Ibn Baz. TOM II. (“las fatawas y articulos del ulema Ibn Baz). Riad: Ri’asa al-‘amma lil-
buhiit al-‘ilmiyya wa al-Ifta’. 1999. pp. 277- 282.

36 AGA. Minuta de la Direccion General de Marruecos y Colonias dirigida a Julian Valdepares. 2 de marzo
de 1926. Caja (15) 3.02. 81/9597.

37 Sobre la historia religiosa de las colonias espafiolas en América, véase Di Stefano, Roberto. “De la
cristiandad colonial a la Iglesia argentina. Perspectivas de investigacion de la historia religiosa de los siglos
XVII y XIX”. Andes. 2000. s/n.
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tal y como hizo en América.® El obispo De Fessea acusaba el Protectorado de

indiferencia con respecto al catolicismo en Marruecos:

“ (...) Los soldados esparioles que no han contribuido a edificar ninguna
construccion catolica en Marruecos, se dedican a construir y reparar edificios
para los santos moros y que se permite que ellos, soldados cristianos espafioles,
tomen parte en los festejos y regocijos en honor de dichos santones ofreciéndoles
regalos y presentes cual si fuesen musulmanes, lo que considera denigrante para
la Religidn catdlica y que puede inducir a los moros a creer que nuestro Ejército

menosprecia su propia religion, (...) » 39

Quiza por esta mentalidad dominante entre el clero espafiol, los franceses
esgrimieron el veto personal contra algunos, como ocurri6 en la Mision franciscana de
Oujda con el padre Llobet en 1917.4° Aunque en este asunto, podria haberse tratado mas

bien de una rivalidad colonial en el seno de la Iglesia Catdlica.

Ningun patrén colonial toleraba los avances del liderazgo religioso cristiano de
otras potencias europeas en su zona de influencia. Desde los primeros afios de la
instalacién del régimen colonial en Marruecos existié una disputa entre las autoridades
espafiolas y las francesas sobre la jurisdiccion espiritual del Vicariato Apostdlico de
Tanger. Estas ultimas no aceptaron de ningin modo la supremacia de esta institucion
catélica dominada por franciscanos espafioles en las iglesias de su territorio marroqui.
Esta actitud se debia en primer lugar al “patriotismo exagerado” de los franceses, segin
esta autoridad catdlica de Tanger.*! Los espafioles por su parte, se negaron a nombrar un
coadjutor franciscano francés para ocupar el cargo de delegado del Vicariato en el
Marruecos francés, como proponia el obispo De Fessea. EI Ministro de Estado se dirigia

en diciembre de 1917 a dicho religioso, pidiéndole por su “alto patriotismo” retirar su

38 AGA. Carta del Vicario Apostdlico de Marruecos dirigida al Ministerio de Estado. 22 de febrero de 1921.
Tanger. Caja (15). 3.02. 81/09596.

39 AGA. Minuta del Subsecretario del Ministro de Estado dirigida al alto comisario. Quejas del Obispo De
Fessea por supuesta indiferencia oficial a la Religién Catdlica. 4 de marzo de 1921. Madrid. Caja (15). 3.02.
81/09596

40 AGA. Carta de la embajada de Espaiia en Paris dirigida al Ministro de Estado. 10 de diciembre de 1917.
Paris. Caja (15). 3.02. 81/09596

41 AGA. Carta del Vicariato Apostdlico de Marruecos dirigida al Ministro del Estado. 27 de noviembre de
1917. Ténger. Caja (15) 3.02. 81/09594.
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propuesta y proteger de esta forma el prestigio religioso espafiol, de gran trascendencia
en Marruecos.*? Asi pues, esta cuestion se quedd estancada sin resolucion hasta 1923,
cuando las dos potencias coloniales se pusieron de acuerdo en nombrar dos vicarios
apostdlicos en Marruecos, uno para la zona francesa y otro para la espafiola.*® En estas
fechas criticas para el regimen colonial, tras la derrota de Annual en 1921, el colonialismo
europeo no tuvo mas remedio que pasar por alto sus pugnas nacionalistas y ponerse de
acuerdo para proteger el statu quo de su régimen en toda la zona del Magreb, dado que la

revuelta rifefia fue un verdadero desafio al sistema colonial.

Es evidente que incluso dentro de las esferas de la Iglesia Catélica mandaban los
intereses nacionales de los colonos. La vision religiosa en el colonialismo del siglo XX
aportaba muy poco; fue un elemento secundario de caréacter funcional para servir al
prestigio de la fuerza ocupante. En la empresa colonial en Marruecos, el componente
catélico fue de muy poca importancia para la sociedad del Protectorado, donde el Islam
era la religion mayoritaria que abarcaba todos los aspectos de la estructura sociopolitica
del pais. Incluso el elemento judio estaba sujeto a la dindmica juridica y cultural del Islam
marroqui. En estas circunstancias, el espiritu catélico de la Espafia monarquica y
franquista se limit6 a los niveles tedrico y discursivo. En la practica, el Protectorado
espafiol ejercia una politica islamica inspirada por el modelo francés, pero con fuertes
interacciones de naturaleza histérico-religiosa que otorgaron a la empresa colonial
espafola en Marruecos unos rasgos particulares, poco habituales en el fendmeno colonial
del siglo XX.

2. La legitimidad politico-religiosa del Protectorado espafiol: la
construccion del Majzen colonial

La cuestion religiosa fue un asunto importante desde el principio de la instalacion
del Protectorado. La legitimidad del régimen se fundamentaba en la autoridad religiosa
del sultan de Marruecos, como establece el articulo 1° del convenio francés-espafiol de

1912: “las regiones comprendidas en la Zona de influencia determinada en el Art.2°

42 AGA. Carta del Ministerio de Estado al Obispo De Fessea, Vicario Apostélico de Marruecos. 4 de
diciembre de 1917. Madrid. Caja (15). 3.02. 81/09594.

4 AGA. Minuta del Ministro de Estado dirigida al embajador de Espafia en Londres; al embajador de
Espafia Paris, alto comisario de Espafia en Marruecos y a los agentes diplométicos de Espafia en Tanger. 2
de abril de 1932. Madrid. Caja (15). 3.02. 81/09594.
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continuaran bajo la autoridad civil y religiosa del Sultan; en las condiciones del presente

acuerdo ”.**

La continuacion de la institucion del Majzen era necesaria en la zona espafiola
para garantizar la paz social y no poner en duda la legitimidad de la presencia espafiola
ante la opinion puablica marroqui. En este sistema politico, el sultdn delegaba
permanentemente en un jalifa la administracion de la region del norte de Marruecos. Este
tedricamente disponia de una autoridad absoluta en las cuestiones legislativas,
administrativas y judiciales. Sin embargo, en virtud de los acuerdos internacionales de
1912 sobre el Protectorado en Marruecos, todos los actos de la autoridad autdctona
estaban intervenidos por las autoridades de la nacion protectora. Por lo tanto, la autoridad
del jalifa era nada mas que testimonial.*® Sin embargo, su figura era vital para todos los
niveles de legitimidad politica y religiosa del nuevo Majzen colonial. Prueba de ello es
que el gasto de la hacienda publica espafiola destinado al Palacio Jalifiano en el afio 1921,
por ejemplo, fue superior al del rey de Esparia: siete millones destinados al Palacio Real
espafiol, y ocho millones y medio para el jalifa Miilay al-Mahdi de Tetuan.*® En realidad
este gasto no era en vano, pues simbolizaba un proyecto politico para construir un
concepto de poder carismatico de legitimidad religiosa — jerifiana en este caso — como
elemento de un proceso historico, mas que de un tipo remoto y aislado de autoridad, segln

el analisis weberiano.*’

Este analisis explica por qué la figura del jalifa fue resaltada de forma sistematica
incluso en la Peninsula. Tanto en la monarquia como en el franquismo, esta imagen de la
autoridad musulmana fue empleada de modo intensivo por la maquina propagandistica
del Estado espafiol para proteger su fama colonial. En aquellos afios de auge del
nacionalismo, los simbolos coloniales fueron vitales para alimentar las necesidades
egoceéntricas de las masas conservadoras de la sociedad espafiola. Esto nos ayuda a
entender un titular del diario ABC del 28 de mayo de 1942: “El Ministro de Asuntos
Exteriores, Sr. Serrano Sufier, agasaja en el palacio de Viana a S. A. 1. el Jalifa, y le

4 Limifiana Miralles, Francisco. El protectorado de Espafia en Marruecos, sus antecedentes, su
implantacion y su organizacion. Op. Cit. p: 26.

4 Villanova, José Luis. El protectorado de Espafia en Marruecos, organizacion politica y territorial. Op.
Cit. p: 230.

4 Mateo Dieste, Josep Lluis. “Muley Hassan b. Mehdi y el aparato colonial espafiol: escenificaciones
rituales entre el jalifa y el sultanato”. Actas del Coloquio-internacional: El principe Muley el Hassan Ben
el Mehdi, Jalifa del Sultan en el Norte de Marruecos y en el Sahara. Tetuan: Fundacion Mohamed Ahmed
Benaboud. 2014. p: 158.

47 Hill, Micheal. Sociologia de la Religién. Madrid: Ediciones Cristiandad. 1976. pp. 188-190.
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impone la insignia del Collar de Carlos III"”. A ello le sigue un subtitulo que destaca la
recepcion del jalifa en el Ayuntamiento de la capital donde “S. 4. I. entrega a alcalde,
Sr. Alcocer, 20.000 pesetas con destino a los pobres de Madrid”.*® El medio espafiol
dedicaba sus principales paginas a la cobertura de la visita, reproduciendo en su portada
dos fotografias del jalifa acompafiado de los altos cargos del gobierno espafiol. Se trataba
de una faceta mediatica esencial para la empresa colonial y para el papel de su simbologia
en la politica doméstica espafiola.

Durante el Protectorado fueron nombrados dos jalifas: Mualay al-Mahdi (1913-
1923), nieto del sultan Muhammad IV (1859-1873), y Mulay al-Hassan ibn al-Mahdi
(1925-1956), hijo del primero, que fue nombrado jalifa a los dos afios de la muerte de
su padre. Sin duda alguna, elegir al nieto de un sultan marroqui con origen jerife no era
una casualidad: las autoridades espafiolas pretendian mantener la continuidad historica y
la legitimidad politica-religiosa del pais, que era una cuestion de gran importancia para
las potencias europeas, e incluso un punto de discusion y competencia entre Espafia y
Francia.>® La modernidad introducida por “los civilizadores coloniales” no tocaba de
ningun modo a la filosofia del poder en Marruecos o a la relacion entre lo religioso y lo

politico

Para los oficiales espafioles, educados en una sociedad nacional-catdlica, era muy
normal usar la legitimidad religiosa como una tapadera del poder politico. En una fuente

48 ABC. 28 de mayo de 1942.

49 Véase Adila, Mustapha y Benaboud Muhammad. El Jalifa Muley Hassan Ben El Mehdi. Fotografias
histéricas. Tetudn: Asociacion Tetudn Asmir. 2014.

%0 En este punto en concreto hemos encontrado un articulo de la Revista Hispano Africana donde el debate
religioso islamico sobre la legitimidad politica se convierte en un tema de interés publico espafiol, para
defenderse de las ambiciones francesas que pretendian utilizar el prestigio espiritual del sultdn para
reclamar derechos politicos en la zona del norte marroqui. Los espafioles usaban la misma postura de la
ortodoxia isldmica suni para matizar la autoridad religiosa del sultan de Marruecos, alejandola de cualquier
interpretacion similar al poder de los pontifices de la Iglesia Catolica en la Edad Media: a diferencia del
Papado Catolico y el Islam heterodoxo de los chiies, jamas el derecho canonico del Islam ortodoxo autoriz6é
tal doctrina por boca de ninguno de los grandes doctores de los cuatro ritos. La autoridad del sultan de
Marruecos es similar a la de los califas de Damasco y Bagdad. No es sino el representante del poder judicial,
administrativo y militar del Estado del Islam, sin poseer ninguna autoridad docente en materia de fe y
costumbres. En este sentido, la determinacién de la ley religiosa es ejercida por otro 6rgano social. Los
ulemas son los encargados de elaborar en cada época y cada region el credo dogmatico, el ritual litargico y
el derecho canédnico, sin ningln tipo de injerencia por parte de la autoridad temporal, fuera califa o sultan.
Por lo tanto, el sultdn de Marruecos no puede ejercer sobre la zona espafiola una autoridad religiosa, que ni
en la suya tiene derecho a ejercer, porque esta autoridad, esta en las manos de los ulemas locales y de la
elite religiosa auténtica de la region. VVéase, Revista Hispano Africana. Febrero de 1922. p: 42,43.
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del afio 1915, Gonzélez Hontoria, politico del momento y experto en los asuntos

marroquies, explicaba las razones de la investidura de Miilay al-Mahdt de este modo®::

“se ha criticado por algunos la eleccion del principe Muley el Mehdi para el
jalifato. Las razones de la misma, son, sin embargo, conocidas. En el jalifato se
buscaba, principalmente, el titulo legitimo para nuestra accién en Marruecos; el
depositario idoneo de la potestad jerifiana sobre los indigenas (...) porque
afadiria a la delegacion del Sultén el caracter jerifiano, religioso de su propia
persona, perteneciente a la descendencia del Profeta y a la dinastia filali, al que

el trono de Marruecos estd vinculado ”.%

El “Majzen colonial” del Protectorado espafiol era una especie de imitacion del
sultanato marroqui en todos los sentidos rituales y de simbologia jerifiana de los palacios
de Fez, Marrakech o Rabat.>® El objetivo politico era claro: manipular la opinion publica
marroqui haciéndola creer en la continuidad del sistema islamico tradicional, por una
parte, y por otra, integrar a la élite marroqui en el sistema ofreciéndole cargos en esta
administracion colonial. En este contexto, bajo la autoridad del jalifa trabajaban un gran
visir, un Qadrt al-quda (ministro de Justicia Coranica), un director general de dominios y
rentas del Majzen, un director de bienes del habds y un inspector general de ensefianza
islamica. A nivel regional, existia un Qadi al-Nahiyya (juez del municipio), un Amin al-
mustafad (recaudador de impuestos) para la administracion de los bienes y rentas del

Majzen, mientras el asunto del habus estaba bajo control de un nazir (supervisor).>*

51 Sobre este acontecimiento historico dice Garcia Figueras: “El coronel Silvestre, antes de agudizar sus
diferencias con El-Raisuni, habia escrito al general Alfau, primero, y al rey mas tarde, declarandose
fervoroso partidario de que este nombramiento recayese en el que habia de ser sefior de Tazarut. El asunto
tropez6 desde el primer momento con grandes dificultades; la primera de caracter teérico, (...) habia otros
que estimaban més la accidn espiritual de un jalifa de sangre real y allegado de modo directo al sultan;
(...) Respecto al Raisuni, se tropezaba con la dificultad de que el recuerdo de sus hazaiias daban mas la
impresion de un bandolero que la de un verdadero sefior feudal y para la generalidad de los espafioles era,
desde luego, totalmente desconocido aunque pertenecia a la familia chorfa mas ilustre de Marruecos, (...)
al final fue nombrado jalifa de nuestra zona Muley el Mahdi Ben Ismael Ben Mohamed, nieto del sultan de
la guerra de Africa (...)”. Véase Garcia Figueras, Tomas. Marruecos, la accion de Espafia en norte de
Africa. Tetuan: Editora marroqui. 1955. p: 155,156. véase igualmente el Capitulo V de este trabajo donde
discutimos este aspecto de la gestion del asunto jerife en los primeros afios del Protectorado espafiol en
Marruecos.

52 Gémez Martinez, Juan Antonio. Mohamed Ben Abd El-Karim ElJattaby El-Aydiri el-Urrigly, segdn
documentos oficiales espafioles. Murcia: Editorial Forjardo el Bravo. 2008. p: 354,355.

53 Mateo Dieste, Josep Lluis. “Muley Hassan b. Mehdi y el aparato colonial espafiol: escenificaciones
rituales entre el jalifay el sultanato . Actas del Cologuio-internacional: El principe Muley el Hassan Ben
el Mehdi, Jalifa del Sultn en el Norte de Marruecos y en el Sahara. Op. Cit. p: 158,159.

5 Limifiana Miralles, Francisco. El protectorado de Espafia en Marruecos, sus antecedentes, su
implantacion y su organizacién. Op. Cit. p: 21.
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Con el fin de vincular el jalifa a la poblacion, la administracion municipal del
Protectorado mantuvo tanto en las ciudades como en el campo toda la jerarquia tradicional
de los caides de las cabilas, los bajas de las ciudades y los umana’ de las Aduanas
(recaudadores de aranceles), con el personal necesario de los majzanies (agentes de la

autoridad del Majzen) y los mugaddimin (jefes de poblado o yama‘a).>®

Todo el sistema estaba controlado por el “Servicio de Intervencion”, el
instrumento clave de la administracion espafiola en todos los niveles del poder. Incluso el
jalifa, que supuestamente representaba la cabeza del régimen del Protectorado, estaba
bajo la autoridad del “alto comisario de Espafia en Marruecos”, el representante de la
nacion protectora, considerado como primer Interventor de la zona espafiola. Este cargo
politico se encontraba bajo las érdenes directas de la Seccion de Marruecos en el
Ministerio de Estado, uno de los dérganos centrales en Madrid para la direccion del

Protectorado.

En realidad, el poder del alto comisario no era superior al de un gobernador civil,
lo cual ponia en riesgo juridicamente la autonomia de la zona espafiola, que casi se
convertia en una simple colonia. En este contexto se sitUa la real orden del 24 de abril de
1913, que concretaba las competencias del jalifa y autorizaba el control de su actuacion
politica por parte del alto comisario. El personal marroqui que auxiliaba al primero
quedaba subordinado a los funcionarios espafioles de las Oficinas de Asuntos Indigenas,
que se encargaban de las cuestiones generales de gestion del Protectorado.*® Este sistema
administrativo pretendia neutralizar el factor religioso y limitar su influencia politica
anticolonial mediante la reduccion de “la xenofobia hacia los cristianos, regida con
arreglo a un sistema arcaico e insuficiente, cuyas raices han de respetarse por su origen

religioso para transformarlo hdabilmente” >

Las autoridades coloniales buscaban legitimar su poder politico a través del
aparato administrativo del Majzen colonial y mediante varios aspectos de la politica
religiosa. A nivel teorico, dividiremos las funciones politicas de la religion en dos

categorias generales: politicas religiosas de tipo sacerdotal, en la que el Estado y el poder

55 Ibid. p: 22,32.

% Villanova, José Luis. El protectorado de Espafia en Marruecos, organizacion politica y territorial. Op.
Cit. p: 147,148.

57 Cordero Torres, José M. Organizacion del Protectorado Espafiol en Marruecos. Madrid: Editora
Nacional. Tomo Il. 1943. p: 6.
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religioso mantienen una relacion de mutuo apoyo — como en el caso espafiol, por el
caracter jerarquico de la Iglesia Catdlica — y politicas religiosas de tipo profético, en las
que las autoridades politicas y religiosas pueden asumir papeles opuestos o

independientes.>®

A nuestro juicio, el tejido socio-religioso marroqui en la primera etapa del
Protectorado pertenecia a la segunda categoria, lo que explica el conflicto armado de esta
época de “pacificacion colonial” (1912-1927). Segln este andlisis, las autoridades
espafolas, conforme a su experiencia histérica con la funcion sacerdotal de la “religion
politizada” — concepto que analizaremos mas tarde —, pusieron en marcha una politica
religiosa que pretendia cambiar el carécter plural y diverso del liderazgo religioso en
Marruecos. Como norma general, los regimenes nacionales o regionales pueden apoyar a
una determinada religion de muchas formas, con el fin de crear una “Iglesia Nacional” y
llegar a establecer religiones oficiales, como era el caso del catolicismo en Espafia y
Portugal, el luteranismo en Suecia o el anglicanismo en Inglaterra.>® Marruecos no era un
Estado nacional, ni siquiera disponia de una religiosidad de caracter colectivo. La politica
colonial en materia de religion pretendia elaborar una cierta armonia religiosa y poner a
todos los elementos religiosos bajo el dominio del poder politico, lo que finalmente
ocurrié en Marruecos a partir de esta época, a pesar de su tradicion islamica diferente de

la experiencia histdrica europea.®°

En este contexto, el Protectorado espafiol introdujo técnicas de gestion y
propaganda politica para resaltar el aspecto religioso de su régimen, incluso mas alla de
sus fronteras coloniales. Encontramos un ejemplo de ello en la actuacion del Consulado
espafiol en Marsella, que en junio de 1930 recibid a un grupo de peregrinos marroquies
liderados por el delegado del Gran visir en la zona oriental, ‘Abd al-Qadir ibn al-Hayy

Taib, facilitindoles durante su estancia en la ciudad francesa toda la ayuda posible para

%8 Cerard Jelen, Ted, y Wilcox, Clyde. Religion y politica: una perspectiva comparada. Toledo: Ediciones
Akal.2006. p: 17.

%9 Ibid. p: 18.

60 Se trata de una cuestion muy interesante en la historia de Marruecos contemporaneo. La obra politica del
colonialismo francés y espafiol terminé concentrando el poder en las manos del Majzen en todos los niveles,
como vamos a ver en los siguientes capitulos. En el campo religioso, las cofradias y las taifas de jerifes
perdieron gran parte de su dindmica sociopolitica, los ulemas se convirtieron en simples funcionarios
publicos y el culto de los santos se transformé en una préctica controlada por las autoridades de modo
estricto. A nuestro juicio, la politica religiosa colonial continu6 en las décadas de la independencia, ya que
actualmente en Marruecos el concepto del “Islam marroqui” estd muy presente en todas las esferas del
Estado, un concepto propio del Majzen marroqui, creado en la época colonial.
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regresar a Marruecos en buenas condiciones. Esta actitud por parte de las autoridades
diplomaéticas espafiolas no solo demuestra la politica oficial de apoyo al Islam marroqui,
sino que también justifica la importancia de la doctrina de la hermandad cristiano-

musulmana en todas las esferas del Estado espafiol.®*

Este caso no fue Unico, y en ese mismo afio la documentacion espafiola refleja la
historia de dos peregrinos marroquies que viajaban a pie a La Meca. EI Consulado espafiol
en Alejandria estim6 que la devolucion inmediata de estos peregrinos, sin permitirles
cumplir llegar a La Meca, era una actitud inadecuada politicamente. Un suceso que prueba
la sensibilidad politica de las autoridades espafiolas con respecto a la religiosidad de sus
protegidos marroquies. Los diplomaticos espafioles consideraron que seria inatil impedir
el viaje, temiendo ademéas que cualquier medida de este tipo pudiera perjudicar el
prestigio colonial de Espafa como nacién protectora; “culpando después con su
ignorancia y fanatismo religioso a la autoridad consular espafiola de haber impedido
realizar el mas anhelado de los deberes coranicos™. A pesar de que el asunto era ajeno a
la funcion diplomatica y de que el Consulado de Alejandria no disponia de recursos
financiaros suficientes, la diplomacia espafiola facilito el viaje de los peregrinos pagando
882 pesetas a cada uno de ellos, con la esperanza de crear una propaganda favorable a su

patria entre los marroquies.5?

La administracién espafiola destacaba muy claramente el elemento religioso
islamico en la zona de su Protectorado. No era solamente una actitud puntual o temporal,
sino una gestion estratégica fundamental dentro de la politica colonial en general. La
Direccién General de Marruecos y Colonias, la institucion central de Madrid encargada
de dirigir las colonias espafiolas, evalu6 muy negativamente la disposicion del alto
comisario de que se celebrase el Corpus en las calles de Tetuan en junio de 1930, al
considerar los actos catolicos visibles publicamente como una amenaza directa a la paz
social de la zona espafiola. Para cubrirse las espaldas, la institucién colonial llegé a
recordar a la Presidencia del Consejo de Ministros que “desde hace largos afios esa

cuestion se ha suscitado numerosas veces, revolviéndose siempre con el criterio de que

81 AGA. Informe de la mision diplomatica espafiola en Paris. 17 de junio 1930. Caja (15) 3.02. 81/9597.

62 Se trataba de dos marroquies de la zona espafiola: ‘Abd al-Rahman ‘Amiir y “Alf ibn Misial ibn ‘Amiir.
El documento advierte que no se repitan casos similares porque el Consulado no dispone de recursos
suficientes para gestionar este asunto, lo que podria perjudicar la politica islamica de Espafia. AGA. Carta
del director general de Marruecos y colonias, Diego Saavedra al alto comisario de Espafia en Marruecos.
28 de junio de 1930. Caja (15) 3.02. 81/9597.
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en toda nuestra zona de Protectorado no deben realizarse mas actos publicos religiosos
que los musulmanes”. Las autoridades tanto civiles como militares habian mandado entre
1916-1918 celebrar el Corpus y todas las ceremonias catélicas dentro de las iglesias y los
edificios de la mision catolica.®® Si la expresion publica de los actos religiosos catélicos
era motivo de conflictos politicos entre dos diversas formas de concebir la nacién en la
Espafia del primer tercio del siglo XX, no era asi en el caso del Protectorado, donde la
administracion colonial hacia gala de un evidente pragmatismo. Ademas, la Iglesia en
Marruecos estaba subordinada por completo a la politica colonial, no formaba parte del

poder como era el caso en la Peninsula.

La evangelizacion de los marroquies era muy mal vista por la autoridad colonial.
La administracién espafiola produjo muchos informes en los que advertia del peligro
inmenso que podria generar este tipo de actividad religiosa entre los musulmanes. Esto
quedo6 de manifiesto en Chauen, donde tuvo lugar el bautizo de la adolescente Rahima
bint Hamid ibn ‘Abd Allah, en la iglesia de la ciudad, por parte del padre Franciscano
Fray Gregorio Ruiz, “lo cual ha causado disgusto e indignacion entre el elemento
musulmén”. La conversion al catolicismo de esta chica de dieciséis afios, bajo la tutela de
la familia del ingeniero espafiol Rafael Lopez Tienda — quien fue padrino en el bautizo
celebrado el 8 de diciembre de 1932 —, iba totalmente en contra de la politica indigena de
Espafia en Marruecos. Desde un punto de vista sociopolitico, fue una actitud
irresponsable, que sembré una enorme desconfianza entre los espafioles y sus protegidos.
Cristianizar a los nifios marroquies era lo peor que podia hacer el Protectorado espafiol

como régimen politico a la hora de mantener el statu quo colonial.®

En realidad, ya desde 1918 la Alta Comisaria en Marruecos habia protestado
contra la actividad evangelizadora en territorio del Protectorado, escribiendo al Ministro

del Estado en Madrid un comunicado en el que advertia lo siguiente:

“Me comunica el Comandante general de Larache que se dirigen a Alcazar un
misionero evangélico inglés Ilamado Albert Falla Vis y Juan Padilla, subdito

espafiol para dedicarse a vender biblias por los zocos, ruego a V.E. se sirvan

3 AGA. Carta de la Direccion general de Marruecos y Colonias dirigida a la Presidencia del Consejo de
Ministros. 1 de julio de 1930. Caja (15) 3.02. 81/9597.

4 AGA. Carta de Direccion General de Marruecos y Colonias a la Alta Comisaria de Espafia en Marruecos.
9 de enero de 1933. Caja (15) 3.02. 81/9597.
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decirme si no haciendo propaganda de nuestra religion, debo permitir que se

haga de otra (...)”. %

Madrid contesto en dos dias autorizando al alto comisario a iniciar una conversacion con
el consul inglés de Tetuan sobre este asunto, sefialandole como es “inoportuna e inutil la
propaganda religiosa entre los moros que solo genera conflicto dado el fanatismo

musulman ”.%6

En estas circunstancias, los notables marroquies conservaron plena libertad en el
monopolio del campo religioso islamico y una enorme influencia en muchos aspectos de
la vida colectiva y personal de la poblacion musulmana. La religion no solamente fue una
fuente de legitimidad, sino también un instrumento de control social y gestion politica. El
Protectorado apoy0 siempre a las autoridades musulmanas, facilitando su dominio socio-
religioso sobre la poblacion marroqui. Acerca de este asunto contamos con una anécdota
historica de gran simbolismo politico, a pesar de su caracter local y campesino. En la
yama‘a de Beni Maadem de la cabila de Anyera,®’ la Oficina Central de Intervencion
multé de forma colectiva por falta de religiosidad a la poblacion de esta localidad, ya que
el alfaqui de este poblado se habia quejado de que durante dos semanas consecutivas la
gente no habia acudido al rezo de los viernes. En realidad, se trataba de un acto de protesta
contra dicho alfaqui, enfrentado con una familia jerife de la zona con motivo de un
pequefio pleito sobre la propiedad de una yegua. En este contexto, la yama‘a se puso a
favor de los jerifes wazanies, después de que estos difundieran el rumor de que las gallinas
del alfaqui habian entrado a la mezquita. El Interventor, con el previo acuerdo del caid

Ibn “Ali de la cabila de Anyera, de “gran rectitud de ideas en estas materias”’, decidio

5 AGA. Serie de comunicados entre el Ministro del Estado y el Alto Comisario de Espafia en Marruecos,
entre las fechas: 24 al 26 de julio de 1918. Caja (15) 3.2. 81/09596.

% 1bid.

67 La yama‘a es un concepto social en Marruecos, utilizado de modo habitual en la lengua hablada para
hacer referencia a un grupo de personas unidas a través de un origen tribal o familiar, o incluso laboral en
la actualidad. Sin embargo, su origen religioso hace referencia a la comunidad musulmana o una parte de
ella. En la cultura marroqui tradicional, “la base politica de la organizacion era la yama‘a, a la que
consideraban como una pequefia republica soberana, cuya independencia defendian con la mayor pasion.
Por necesidades de vida en comun formaban esta especie de municipios, donde el concepto bereber hacia
ver a la aldea como Estado y a la yama'a como gobierno”. Desde la época estudiada se reconocia la
personalidad de las yama‘at como una unidad administrativa y juridica en virtud del zahir del 14 de enero
de 1935, que pretendia organizar de forma moderna las colectividades “indigenas” tradicionales del pais.
Véase Gonzalez Scott, Manuel. “Los consejos de yama‘a”. Seleccién de Conferencias pronunciadas en la
Academia de Interventores durante el curso 150-51. Tetuan: Delegacién de Asuntos Indigenas. 1951. p:
83,84.
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sancionar a toda la comunidad con 300 pesetas hassanies para que Ssemejantes
acontecimientos no volvieran a repetirse. Segun la vision politica de la administracién
colonial, este género de acciones produciria “un gran quebranto en la fe religiosa que
todo musulman debe tener”.% Esta gestion fue aprobada por el Inspector General de
Intervencion y Fuerzas Jalifianas unos dias después de que el caso fuese elevado a su
atencion.®® Es evidente que el mantenimiento de la estructura religiosa y el prestigio de
sus figuras representativas era esencial para la estrategia politica del Protectorado, lo que
impulso el surgimiento de una clase de oportunistas que se ofrecieron a las autoridades

coloniales para ejercer la funcion de autoridad intermedia de caracter religioso.

En marzo de 1933, un grupo de notables de la ciudad de Ceuta liderados por
Muhammad Sarrat presentaron una carta oficial, “en solicitud de que les nombre una
autoridad musulmana que sea competente para entender y resolver las cuestiones que,
relacionadas con el estatuto religioso y personal de aquellos mahometanos, escapan por
su tecnicismo juridico-religioso isldmico a la competencia de nuestras autoridades
Jjudiciales, gobernativas y militares”, que adjunta en el mismo documento una
denegacidn rotunda a esta peticion: segun la legalidad vigente entonces en el territorio
espafol, Ceuta era una plaza de soberania nacional y no formaba parte del Protectorado
de Marruecos, por lo cual no cabe en ninglin caso otorgar a personas o grupos que habitan
en territorio especificamente espafiol privilegios religiosos anticonstitucionales. La
colonia musulmana de Ceuta estaba sometida sin posibilidad de eleccion a las autoridades
espafiolas.”® Esta postura juridica del Estado espafiol sobre la legalidad religiosa en la
ciudad de Ceuta da a entender que nombrar una autoridad intermediaria en asuntos
indigenas era una diligencia administrativa valida Gnicamente en el Protectorado, que no
formaba parte del territorio nacional espafiol. Sin duda se trata de un indicio significativo
sobre la naturaleza del régimen colonial y la perspectiva religiosa adoptada en el norte

marroqui.

8 AGA. Informe de la Intervencion militar de Tetuan Oficina Central, dirigida a la IGITJ. 6 de septiembre
de 1929. Tetuén. Caja (15) 13.1.81/00665.

8 AGA. Comunicado del 10 de septiembre de 1929. Tetuan. Caja (15) 13.1.81/00665.

70 Esta solicitud especifica trata de la colonia de musulmanes residentes en la plaza espafiola de Ceuta y de
las familias del personal indigena al servicio del Ejército espafiol. La solicitud lleva el nombre de
Muhammad Sarrat y otras firmas arabes y esta fechada el 20 de marzo de 1933. AGA. Oficio administrativo
de la Direccién General de Marruecos y Colonias, dirigido a la Presidencia del Consejo de Ministros en el
24 de mayo de 1933. Caja (15) 3.02. 81/9597.
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En resumen, la empresa colonial espafiola construy6 un nuevo “Majzen colonial”
con el fin de formar un pequefio sultanato musulman donde la religion era el factor
principal de legitimidad politica, aunque en realidad el poder estuviese en manos no
musulmanas. Una situacion sin antecedentes en la historia de Marruecos, lo que exigia un
nivel avanzado de control y gestion politica. Los propios informes de la administracion
colonial reconocian este cardcter ambiguo del aparato gobernativo de su Protectorado

marroqui:

“(...) no existe texto legal por el que se cree de una manera organizada la
constitucion y funcionamiento del Gobierno Jalifiano. Al implantarse el
Protectorado se recogi6 la organizacion que tradicionalmente tenia aquella
(zona) y en el transcurso de esta accion protectora se han dictado varias
disposiciones en forma de Dahires y Decretos Visiriales modificando la
estructura o las atribuciones de algunos departamentos del Majzen Central. (...)
la palabra Majzen significa gobierno y administracion superior y por extension,
la clase social que participa en las funciones de gobierno. Por el Majzen Jalifiano
se entiende el nucleo que forman los funcionarios indigenas de més elevada
categoria que en su competencia especial y dentro de un orden jerarquico

determinado, prestan su concurso al Jalifa para la gobernacion de la zona”. "

Segun esta definicion del término ‘Majzen’, podemos determinar tres atributos
fundamentales que definen a este cuerpo de poder autdctono al servicio de la empresa
colonial espafola: tradicionalista, clasista y jerarquico. Tres aspectos de la organizacion
social en los que el Islam marroqui tuvo historicamente un papel categérico.”? Por esta
razén, la autoridad colonial producia discursos religiosos y politicas de propaganda y
atraccion con respecto a la fe musulmana, llegando a crear un teatro politico completo de
aspecto religioso e islamico. Esta intervencion colonial cambié para siempre las
relaciones entre el Estado y la sociedad en Marruecos. Sin embargo, durante toda esta
época, los colonos no tocaron ni lo mas minimo la legitimidad religiosa del poder politico
marroqui. Al contrario, reforzaron este caracter con su gestibn moderna y técnicas

politicas innovadoras como veremos mas adelante. Estas, o bien habian sido producidas

L AGA. Informe sobre el Majzen de 1942. Caja (15) 57. 81/12709.
2 \/éase el Capitulo Il de este trabajo.
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en las esferas del Estado nacion europeo, o bien eran fruto de la experiencia colonial
francesa, prototipo principal de la politica colonial espafiola. En nuestra opinion, los
colonos esparfioles y franceses sabian perfectamente que esta estructura politico-religiosa
era el origen de la crisis que habia facilitado la ocupacién del pais. Por ello, mantenerla a
salvo era la opcion mas adecuada e inteligente para proteger el poder colonial y condenar
la organizacion social del pais colonizado a congelarse culturalmente, reproduciendo un

tradicionalismo cronico que servia a los intereses de un régimen colonial.

3. El Servicio de Intervencion como instrumento de gestion religiosa

El servicio de Intervencion tuvo su origen en el convenio franco-espafiol del 27
de noviembre de 1912 que determind la funcion interventora de Espafia en Marruecos, tal
y como se ha mencionado con anterioridad, en el articulo 1°, que establece que: “los actos
de la autoridad marroqui en la zona de influencia espafiola seran intervenidas por el Alto
Comisario y sus Agentes”. Dicha funcion interventora tuvo una importancia vital en todos
los campos de la gestion colonial y era considerada sin exageracion alguna como “la
espina dorsal” de toda la organizacion politica y administrativa del Protectorado. Entre
las autoridades coloniales hubo unanimidad con respecto a la labor estratégica esencial
del sistema de Intervencion, como estimaba el alto comisario Lopez Ferrer (1931-1933).
Los expertos en la organizacion politica y juridica del Protectorado como Cordero Torres
o el teniente coronel Doménech Lafuente apuntaban lo mismo con respecto a las
Intervenciones: que eran la médula de la accion espafiola en Africa.”® No es objeto de este
epigrafe analizar la organizacion administrativa y juridica de este servicio colonial,’* sino
destacar sus funciones en la gestion del ambito religioso. Sin embargo, nos detendremos
brevemente en algunos aspectos organizativos gque por su trascendencia es necesario
comentar, con el fin de comprender el rol histérico excepcional de este servicio colonial

en la reestructuracion del Islam marroqui durante la época estudiada.

8 Villanova, José Luis. “La formacion de los interventores en el Protectorado espafiol en Marruecos”. El
protectorado espafiol en Marruecos gestion colonial e identidades. Madrid: Consejo Superior de
Investigacion Cientifica. 2002. p: 249.

™ Para abordar este aspecto organizativo de forma detallada, véase Cordero Torres, José Maria.
Organizacion del Protectorado espafiol en Marruecos. TOM. Il. Madrid: Editora Nacional. 1943. 5-21.
véase igualmente Teijeiro de la Rosa, Juan Miguel. “El Servicio de Intervencion en Marruecos”. Actas del
Congreso Internacional: El Estrecho de Gibraltar, Ceuta, noviembre de 1987. Vol. I1l. Madrid: UNED.
1987. pp.455-466.
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3.1. La historia organizativa del Servicio de Intervencién

Desde 1909 existian en las plazas de soberania espafiola de Melilla y Ceuta
Negociados de Asuntos Indigenas, principalmente con fines de vigilancia.” Sobre este
modelo se cred el cargo de Inspector de las Oficinas de Informacién de Asuntos
Indigenas, en virtud del R. D. de 24 de julio de 1913, y asi, de forma gradual, se generalizo
en el territorio ocupado este modelo de organizacion interventora. Por la influencia del
caracter internacional del Protectorado, la legislacidn espafiola ratificaba en el cargo de
Inspector a un funcionario de carrera consular o diplomatica, con la categoria de un
delegado de servicio. Un modelo inspirado por la experiencia colonial francesa de los
primeros ‘Bureaux Arabes’, creados en Argelia para el estudio e investigacion de la
sociedad indigena.”® Asi, los espafioles pretendieron crear una biblioteca de asuntos
marroquies especificamente para uso militar. La evolucion posterior del sistema de
Intervencion siguié el modelo francés del Service des Affaires Indigénes, como sucedid
con las oficinas de Policia Indigena, pero con particularidades de gestion tipicas de la

tradicion espafiola.””

En los primeros afios del Protectorado, la funcién interventora estaba muy mal
gestionada debido a la escasez de informacion sobre el terreno y la falta de personal y de
aparato administrativo. Habia una superposicién de funciones y atribuciones entre las
autoridades civiles y militares por un lado y entre las autoridades espafiolas y marroquies
jalifiana por otro. No vamos a entrar en detalles sobre la legislacidon espafiola en este
asunto, ya que basta con mencionar el Reglamento organico del Protectorado de 1916,
que encomendé sin limitacién alguna la tarea interventora a los Consules, mientras que
en las ciudades donde no existiera un cénsul espafol, el Interventor seria nombrado

libremente por el Gobierno Central de Madrid a propuesta del alto comisario. Sin

75 La Real Orden del 13 de abril de 1909 colocaba a los Negociados de Asuntos Indigenas bajo las 6rdenes
de los jefes de los Estados Mayores, para centralizar toda la gestion fronteriza con Marruecos. Cordero
Torres, José Maria. Organizacion del Protectorado espafiol en Marruecos. Op. Cit. p: 9.

" Villanova, José Luis. “La formacion de los interventores en el Protectorado espafiol en Marruecos”. El
protectorado espafiol en Marruecos gestion colonial e identidades. Op. Cit. p: 250,251.

" Las fuerzas auxiliares indigenas aparecieron en 1909 con las Tropas de Policia Indigena en Melilla (R.
D. de 31 de diciembre de 1909), sucesoras de los “mogataces” o los Moros de Rey, que sirvieron a Espafa
en Oran y Ceuta. En 1914 se organizaron en bases militares en Ceuta y Larache. Existian cuatro tipos:
tropas majzenianas, fuerzas regulares indigenas, fuerzas de Policia indigena; més la Policia secreta
indigena. Segun los articulos 26 a 36 de la Real Orden de 31 de julio de 1914, las tropas indignas estaban
subordinadas a las Oficinas de Asuntos Indigenas. Cordero Torres, José Maria. Organizacion del
Protectorado espafiol en Marruecos. Op. Cit. p: 10.
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embargo, en el territorio no pacificado los jefes de las Oficinas de Asuntos Indigenas

militares se encargarian de esta funcion bajo la inspeccion de la DAI.™®

El articulo 23 del Reglamento de 1916 establecid que las Oficinas de Informacion
anexas a las Intervenciones locales recogiesen y acumulasen toda clase de datos sobre la
realidad politica, cultural y religiosa de la region, asi como sobre los elementos de la vida
publicay la situacion social de la élite de la zona. El desastre de Annual (1921) y el golpe
de estado de Primo de Rivera (1923) reforzaron el caracter militar de la Intervencion,
debido a la fragil situacion del poder colonial en el territorio marroqui, y también por la
naturaleza militar del nuevo régimen politico en Espaiia.”® En septiembre de 1922 fue
creada la Inspeccion General de Intervencion y Fuerzas Jalifianas. Aunque poco después
fue suprimida por el R.D. de 11 de mayo de 1924, este modelo se veria restablecido con
la creacion de una seccion militar de Intervenciones dirigida directamente por el jefe de

Estado Mayor del ejército de operaciones (R.D. de 9 de abril de 1926).%

Este sistema de Intervencidn colonial era clave en la gestion del Protectorado en
general y de la cuestion religiosa en particular. Se trataba de una forma de gobierno que
disminuia la personalidad politica del protegido, sin suprimirla por completo.®! La
Intervencion suponia una labor particularmente compleja y profunda en el ambito de la
actuacion colonial, por lo que el Interventor debia poseer un conocimiento solido de la
lengua, religion y costumbres locales. También debia tener una formacion juridica y
administrativa y un buen nivel en el manejo de las leyes, tanto del pais protector como
del Protectorado. Sus funciones eran amplias y variadas con el fin de poder realizar un
control eficaz sobre el terreno. Asi la Intervencion, que en las ciudades comenzé estando
parcialmente a cargo de funcionarios diplomaticos del Consulado espafiol, pas6 después
a las fuerzas militares de la ocupacion, que se alternaban con otra Intervencion Civil. En
1934 fue creado el Cuerpo Unico de la Intervencion, especializado en la tarea de
“pacificar” y dominar la zona de forma eficaz y permanente. Era ésta una tarea vital para

la funcion de la empresa colonial, que exigia “el acoplamiento entre la concepcion

8 |bid. p: 12.

78 Teijeiro de la Rosa, Juan Miguel. “El Servicio de Intervenciones”. Op. Cit. p: 458.

8 Cordero Torres, José Marfa. Organizacion del Protectorado espafiol en Marruecos. Op. Cit. p: 13.

81 En un documento espariol se describe al Interventor de este modo: " El Interventor esta estrechamente
ligado a la mision de Espafia en Marruecos. Tan estrechamente como el efecto a la causa; es como una
fibrilla terminal de un gran sistema nervioso, cuyo centro motor fuera el compromiso adquirido por nuestra
patria, ante el mundo, de elevar hasta su altura la poblacién marroqui confiada a nuestra tutela.” AGA.
El Oficial de Asuntos Indigenas: Leccion Il. S.f. Caja (15) 57.81/12699.
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indigena de la vida publica, y las innovaciones que, en aras de su mision civilizadora y

tutelar, habria de aportar Espaiia” %

Controlada la zona después de la Guerra del Rif (1921-1927), no existia una razén
para mantener la dualidad del sistema civil y militar. Ademas, la experiencia de las
autoridades coloniales acumulada sobre el espacio geografico y social permitia cambiar
la orientacion politica de la Intervencion espafiola. Los cambios radicales en la situacion
politica en Espafia, con la declaracion de la Republica en 1931, empujaban hacia dicha
direccidn, puesto que el nuevo régimen estaba a favor de modificar el caracter militar del
Protectorado. En este sentido, la Republica promulgo el 21 de noviembre de 1934 un
Decreto de constitucion y organizacion del Cuerpo Unico de Interventores, que facilito la
integracion de los militares en el nuevo servicio de Intervencion. Este organismo asumia
toda la funcion Interventora en las ciudades y las cabilas bajo el control de la Delegacién
de Asuntos Indigenas (DAI). En efecto, los esfuerzos de la Republica para dotar de
caracter civil a la administracion del Protectorado fueron importantes, como puso de
manifiesto el nombramiento de Luciano Lopez Ferrer como primer alto comisario civil

en la historia del Protectorado espafiol .23

El papel del Interventor en la gestion del ambito religioso del Protectorado
quedaba patente a todos los niveles, desde su formacion inicial hasta el objetivo de su
labor en la administracién colonial. Incluso después de finalizada su trayectoria oficial,
algunos de ellos comenzaron incluso una labor de investigacion sobre el Islam marroqui
y sus funciones dentro del tejido social del pais, como fue el caso de Toméas Garcia
Figueras. Poseer una solida formacidn islamica era un pilar esencial de la preparacion de
los Interventores. Entre 1928 y 1935, la Inspeccion General de Intervencion y Fuerzas
jalifianas organizd seis cursos anuales para establecer de modo concreto el marco
doctrinal de este servicio colonial. Las asignaturas de religiéon musulmana y lengua arabe

eran vitales en cualquier formacion de este tipo.

A los Interventores locales de segunda se les exigia saber arabe o silha (el dialecto

rifefio), geografia, historia, legislacién y tratados del Protectorado, derecho musulméan y

8 Cordero Torres, José M. Organizacion del Protectorado Espariol en Marruecos. Op. Cit. p: 8.

8 Este nombramiento tuvo lugar el 3 de junio de 1931 apenas tres meses después de la declaracion de la
Republica. Véase Villanova Valero, José Luis. Los interventores, la piedra angular del Protectorado
espafol en Marruecos. Barcelona: Edicions Bellaterra. 2006. pp.48-54.

8 Villanova, José Luis. “La formacion de los Interventores en el Protectorado espafiol en Marruecos”. El
protectorado espafiol en Marruecos gestion colonial e identidades. Op. Cit. p: 261.
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politico, topografia, equitacion, franceés y un tema de colonizacion. Los Interventores
regionales de segunda estaban obligados a estudiar de manera profunda la religion y
derecho musulman, la legislacion del Protectorado, tematicas de naturaleza militar, arabe,

frances, topografia y equitacion.

Con el fin de normalizar el trabajo juridico y administrativo en lengua arabe y
fomentar la actividad intermediaria del Servicio de Intervencion entre la poblacion local
y las autoridades espafiolas, el dahir (zahir) de 28 de noviembre de 1934 sobre la creacion
del Cuerpo Unico de Interventores establecid el ingreso de escribientes de lengua arabe
en el Servicio de Intervencion (kuttab). Estos ultimos eran musulmanes de nacionalidad
marroqui o espafiola, examinados por un ulema y dos alfaquies nombrados por el Gran
Visir.8 Después de dos afios de servicio se les permitia el acceso al concurso-oposicion
para acceder a la segunda y la primera categoria, y pasar a la clase de los rulba, lo que
demuestra en gran medida la integracion de la elite religiosa musulmana en el aparato de

la administracién colonial.8®

Ya bajo el franquismo quedaria reforzado el perfil militar de los Interventores. La
fundacion de la Academia de los Interventores por la Orden del 24 de diciembre de 1946
fue un acontecimiento de gran importancia simbolica, que muestra la madurez
institucional de la tarea Interventora. En general, las lineas del plan de estudios no
cambiaron, sobre todo en materia religiosa. Esta se ampli6 con clases tedricas y practicas
por la capacidad intelectual de los nuevos alumnos de la academia, ya que se requeria ser
oficial del Ejército de Tierra, Mar o Aire, o Licenciado en cualquier Facultad
Universitaria o Escuela Especial. En la préctica, sin embargo, de los 192 alumnos que
pasaron por la Academia solo 39 fueron civiles. El franquismo siempre considero el

Protectorado como un campo reservado para los militares africanistas.®’

8 La diferencia entre un ulema y un alfaqui en la cultura popular marroqui esta en la categoria de la
formacion religiosa. El ulema es un sabio en las ciencias de religion y es considerado una autoridad
cientifica. También dispone del poder legislativo dentro de la comunidad musulmana. El alfaqui es una
persona de formacion corénica y linglistica, cuyas funciones estaban limitadas a tareas locales como
dirigente de la mezquita o notario en los zocos y pueblos. En cambio, en el arabe clasico no hay mucha
diferencia entre los dos conceptos, excepto por el caracter amplio de la palabra ulema, que se refiere a todos
los campos de saber, mientras que alfaqui esta vinculado con el figh islamico, término puramente religioso.
8 Cordero Torres, José M. Organizacion del Protectorado Espafiol en Marruecos. Op. Cit. pp.17-21.

8 Villanova, José Luis. “La formacion de los interventores en el protectorado espafiol en Marruecos”. El
protectorado esparfiol en Marruecos gestion colonial e identidades. Op. Cit. pp.263-267.
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Desde el principio de la aventura colonial, buena parte de los Interventores
ostentaron una ideologia conservadora ultraderechista, estrechamente relacionada con la
religion catolica. Con el franquismo se potenciaron aun mas las ideas del nacional-
catolicismo y de la mision espiritual civilizadora de Espafa. A nivel doctrinal, los agentes
de este servicio colonial estaban acostumbrados al uso del culto y de las practicas
religiosas para gestionar los asuntos publicos. Tras la Guerra Civil (1936-1939), el
caracter religioso de la politica colonial espafiola se fue reforzando hasta convertirse en

la tradicion historica mas visible del africanismo militar franquista.®®

En estas fechas en concreto se demostré en la practica la eficacia de este Servicio
de Intervencion, a través de su papel determinante en el reclutamiento de soldados
marroquies para la cruzada de Franco. Y todo ello a pesar de las limitaciones econdmicas
que sufrian los Interventores espafioles, que se vieron obligados a pagar a sus agentes
marroquies en muchas ocasiones “con un kilo de aztcar o un litro de aceite”.%° Quiza por
esta restriccion que afectaba a la empresa colonial espafiola en todos los sentidos,
especialmente en el econdémico, algunos expertos espafioles contemporaneos la
consideran una simple imitacion del modelo colonial francés.®® Con respecto al tema
religioso, coincido mas bien con las conclusiones de Aixela Cabré sobre el desarrollo
desigual de las politicas indigenas entre las dos zonas del Protectorado en Marruecos.®
Los Interventores espafioles no copiaron al pie de la letra las politicas francesas, sino que
inventaron un modo muy particular de gestion, lo que finalmente dejé una huella
permanente en el norte marroqui y dotd a esta region de unas caracteristicas de identidad
cultural ausentes en la zona francesa.® Sobre estos métodos de gestion religiosa
aportaremos el siguiente epigrafe, con el fin de matizar el papel de este servicio clave en

nuestro tema de estudio.

8 Mateo Dieste, Josep Lluis. La hermandad hispano-marroqui, politica y religién bajo el Protectorado
espafiol en Marruecos (1912-1956). Barcelona: Ediciéns Bellaterra. 2003. p: 84.

8 AGA. Conferencia sobre el Servicio de Informacion. El Interventor comarcal de Villa de Sanjurjo. 1947.
Caja (15) 000. 81/12694.

% José Antonio, Gonzalez Alcantud. “Consultas sobre politica colonial espafiola”. Entr. El Ghazi El Imlahi,
Said. Diciembre de 2017.

9 Aixel4 Cabré, Yolanda. “Imazighen y arabes del Protectorado espafiol. Una revision de la construccion
nacional del Marruecos contemporaneo”. Tras las huellas del colonialismo espafiol en Marruecos y Guinea
ecuatorial. Madrid: CSIC. 2015. p: 33.

92 Sobre el aspecto identitario, lo estudiaremos mas adelante en varias ocasiones, sobre todo en lo que se
refiere a la Guardia Mora y al concepto que aportaremos en dicho analisis de los “moros de Espafia”.
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3.2. La gestion religiosa del Servicio de Intervencion colonial

El factor religioso estuvo muy presente a la hora de redactar el dogma de la
intervencion colonial espafiol: “los moros no deben ser mandados mds que por moros”, %
puesto que por motivos historicos la sensibilidad religiosa de los marroquies y los
espafoles era fuerte. A pesar del discurso enfatizado por las autoridades espafiolas sobre
la hermandad hispano-marroqui, la intervencion colonial apostaba desde el primer
momento por un plan de segregacion social entre las dos identidades, basadas en el
caracter religioso por encima de cualquier otra caracteristica individual o colectiva. La
red administrativa de la Intervencion formaba mediante el organismo del Majzen un
gobierno indirecto, que se ocupaba de resolver, gestionar y controlar la cuestion religiosa.
Era este el aspecto mas complejo de la tarea colonial del Protectorado, por su vinculo

natural con todos los aspectos de la vida pablica en Marruecos.®*

Segun las instrucciones contenidas en la documentacion colonial, el Interventor
debia comprender el “alma indigena”, condicionada por la religion a todos los niveles,
puesto que absolutamente todo lo que hace el marroqui era en nombre de Dios.*® Por lo
tanto, el contacto social debia respetar normas estrictas de caracter oficial. Para los
Interventores estaba prohibido discutir con los marroquies sobre temas teoldgicos de
ningun tipo. Las 6rdenes eran claras y precisas en este sentido: mantener un caracter firme
y respetar las costumbres y practicas religiosas tanto del ‘urf(la costumbre popular) como
de la sart'a (ley islamica). Es decir, no contradecir a ninguna de las dos ramas de la
religiosidad marroqui, ni la popular ni la culta. El Interventor debia mantener la misma
distancia con todos los elementos del &mbito religioso, no ridiculizar sus supersticiones,
usar un lenguaje neutral para no juzgar de ningin modo las creencias religiosas, y
limitarse a dos expresiones concretas del dialecto marroqui en este sentido: ‘ygdar ykiin’

b3

o0 “‘apiba’, “puede ser” o “qué raro”, respectivamente.®®

La vida cotidiana del Interventor en la cabila o en la ciudad suponia, desde el

punto de vista religioso, un gran desafio en la primera mitad del siglo XX. La convivencia

9 Mateo Dieste, Josep Lluis. “La oficina de intervencion como espacio de interaccion socio-politica entre
el Muraqib y la Cabila: de la ideologia colonial a las practicas cotidianas”. EIl Protectorado espafiol en
Marruecos, gestién colonial e identidades Madrid: Consejo Superior de Investigacion Cientifica. 2002. p:
141.

% |bid. pp. 142-145.

% AGA. Sucintas ideas y caracteristicas fundamentales de la religion de nuestros protegidos. Intervencion
Comarcal de Arcila. Caja (15).57.81/12699.

% AGA. Informe el Oficial de Asuntos Indigenas: Leccion I1. S.f. Caja (15).57.81/12699.
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de un cristiano entre musulmanes en contacto directo y diario no era una tarea facil. Tenia
contacto casi exclusivamente con las autoridades marroquies, con el personal musulman
de la Oficina de la Intervencion y por supuesto, con el pueblo indigena. La presentacion
fisica del Interventor era un asunto politico de primer grado, para el que no bastaba con
la inteligencia social de los Interventores. Habia directrices especificas sobre la relacion
con los marroquies en cuestiones de sociedad y mujeres. Por ejemplo, era imprescindible
la presencia de un soldado del Majzen en la Oficina de la Intervencién en caso de que se
produjese la visita de una mujer, para evitar posibles rumores. Respetar todo lo respetable
era la estrategia general en lo que se referia al contacto social directo con los marroquies:
bajar la cabeza para evitar la mirada directa a las mujeres, no tomar fotos de ellas, incluso
pedir permiso antes de usar la maquina fotografica, para evitar gestos que pudieran causar
un malentendido grave, como apuntar con la camara hacia el minarete de una mezquita o
un santuario de gran prestigio religioso.®” Asimismo, las muestras de religiosidad y de
creencia en Dios eran muy necesaria socialmente, puesto que, segin los colonos
espafioles, el ateismo era considerado una herejia diabdlica entre los musulmanes.®® En

este sentido, un documento del Servicio reza:

“(...) otra faceta de la personalidad Interventora, no conviene al mismo tiempo
pasar por alto, desconocer, ni razonar su esencia: la religiosidad. Esa necesidad
fundamental que patentiza la necesidad y la manera en los musulmanes de
concebir sus relaciones con la Divinidad. (...) la esencia del germen sensible de
la disposicion de animo conducente a un estado absoluto de superacion,
conciliacion y espiritualidad puras, de aqui que el Interventor ha de ser

esencialmente religioso”.%°

En el trabajo diario del Interventor, la gestion de los asuntos religiosos empezaba
con la naturaleza de los datos que tenia que recoger y manejar desde su primer dia en la
Oficina. Debia conocer detalladamente el mapa socio-religioso del territorio del que era

responsable: la mezquita del poblado, su funcion social y educativa, la figura del alfaqui,

% AGA. Informe del Oficial de Asuntos Indigenas: leccidn VI. los recorridos. S.f. Caja (15).57.81/12699.

% Mateo Dieste, Josep Lluis. “La oficina de intervencion como espacio de interaccion socio-politica entre
el Muragib y la Cabila: de la ideologia colonial a las précticas cotidianas. EI Protectorado espafiol en
Marruecos, gestion colonial e identidades. Op. Cit. pp.160-162.

% AGA. Trabajo realizado por el capitan Interventor Francisco Mena Diaz. Ligeras reflexiones sobre la
personalidad del Interventor y su accion. Puerto Capaz. 27 de junio de 1945. Caja (15) 000.81/12694.
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su prestigio social y religioso, el nimero de los religiosos, quiénes eran y de donde venian,
el iméan y su discurso del viernes, el santuario y su ubicacién con respecto al pueblo, y
por supuesto, todo lo relacionado con las ‘maras (romerias) de los santos locales, las
concentraciones socio-religiosas mas importantes del territorio administrado.'® Por la
importancia vital de este asunto, independientemente de su categoria en el escalafon del
Servicio, el Interventor estaba obligado a poseer un fichero politico en el que registrar de
manera estructurada la actuacion religiosa de cada habitante de la cabila, su cofradia, a
qué secta pertenecia dentro de ella, asi como la jerarquia dominante de esta Gltima dentro
y fuera de la cabila. Debia tener conocimiento de las reuniones que se celebraban y de los
acuerdos tomados en las mismas.’®® En general, este Servicio marcaba un antes y un
después en la vida indigena marroqui y mucho mas en materia religiosa, donde los
cabilefios nunca se habian enfrentado a una intervencién del Estado de semejante

profundidad.

En el aspecto social, los espafioles consideraban a los marroquies como hombres
en edad infantil. Los expertos de la Intervencion colonial confirmaban esta vision, aunque
insistian que no todos los moros tenian que ser tratados como nifios. El Interventor debia
tener en cuenta el prestigio social de algunos individuos y su categoria en el sistema
jerarquico de la sociedad marroqui. Este agente colonial era el instrumento principal de
la clasificacion socio-religiosa en el Protectorado espafiol. Por ello debia dominar
minuciosamente toda la estructura de las clases sociales en Marruecos: jerifes, ulemas,
estudiosos del Coran, jeques de cofradias, descendientes de los santos, etc. En definitiva,
el Servicio de la Intervencion era la institucion colonial de primera linea encargada de
llevar a cabo la politica religiosa del Protectorado espafiol con respecto a la poblacion
indigena en general, y para con los grupos sociales de prestigio religioso en sus diferentes

categorias en particular.%?

Este aspecto socio-religioso de la intervencion colonial, fue esencial para el
sistema del gobierno indirecto del Protectorado, ya que el mantenimiento del statu quo

100 | os directrices sociales también insistian en otros aspectos, como el saludo y la comida. Los
Interventores estaban obligados a comer con los marroquies durante los recorridos, incluso a probar todos
los platos y a usar la mano derecha segun la tradicién isldmica marroqui, porque la izquierda es impura, y
sobre todo a empezar la comida con un simbolo religioso. AGA. El Oficial de Asuntos Indigenas: leccion
VI. los recorridos. S. f. Caja (15).57.81/12699.

101 AGA. Conferencia sobre el Servicio de Informacion. El Interventor comarcal de Villa de Sanjurjo. 1947.
Caja (15) 000. 81/12694.

102 AGA. Informe sobre diversos aspectos de Intervencion. Academia de Interventores. Enero de 1951.
Tetuan. Caja (15) 57.81/12709.
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de este régimen exigia reforzar las figuras del liderazgo tradicional.!®® Era necesario
nombrar autoridades indigenas con cierto prestigio religioso tanto en la cabila como en la
ciudad, dado que su presencia como referencia islamica era vital para legitimar la
autoridad no musulmana que estaba actuando libremente dentro de una masa social que

se identificaba en primer lugar como comunidad islamica.

La cercania al mundo religioso musulman era condicionada con ciertas lineas
rojas. Asi, el Organo Central de la Intervencion advirtio sobre el riesgo de inquietar el
sentir religioso de la poblacion en el caso de que los Interventores usaran versiculos del
Coréan o cualquier conocimiento de caracter sagrado para justificar una decision o una
actuacion politica, ya que un “infiel” no era la persona adecuada para aconsejar a la
poblacion indigena en temas de su propia religion. La ayuda de un caid con prestigio
religioso reconocido en su cabila era muy necesaria en este sentido para lograr un buen
orden administrativo, segun afirmaba el delegado de Asuntos Indigenas Fernando

Capaz.1%

Los Interventores eran conscientes de los vinculos existentes entre el
conocimiento del mundo religioso islamico y las dindmicas internas de las élites
marroquies. En este contexto, podemos contextualizar la obsesion de la autoridad colonial
por investigar profundamente las genealogias jerifianas, como era el caso de la taifa de
Wazzan, por ejemplo. La Inspeccion General de Intervenciones llegd a pedir oficialmente
ayuda a un cadi musulman para averiguar cuestiones de naturaleza puramente religiosa
tipicas del Islam marroqui, tales como si las ramas de la taifa de la zona espafiola eran
Tayibiyya 0 Tuhamiyya, 0 a cudl de ellas pertenecia la baraka de la cofradia. Incluso el

6rgano colonial ordendé dibujar un mapa de distribucion de estas zawiyas en la zona

108 Desde la ocupacion final de la zona norte en 1927, los espafioles consolidaron el sistema caidal a través
de una practica colectiva de sumision politica conocida en la cultura marroqui como el “ar. Se trata en
general del sacrificio de una res ante el representante de la parte vencedora, Espafia en este caso. En la parte
marroqui, esta ceremonia permitié que numerosos jefes tribales que habian luchado contra Espafia
rentabilizaron la relacion con los nuevos patrones para mantenerse en el poder. Ello deja claro que la nueva
autoridad del Protectorado no habia cambiado nada en la estructura del poder local en Marruecos, e incluso
las costumbres més atrasadas se usaban para apoyar al nuevo poder politico. Lo mas curioso en este sentido
fue la continuacion de estas practicas en el Marruecos postcolonial. Segiin mis informadores, esta practica
tuvo lugar en Marrakech después de la revuelta de 1984, lo que confirma la adopcién de la misma politica
religiosa colonial por parte del Majzen de Hassan Il. De alli viene la importancia de este tema para la
historia contemporanea de Marruecos. Sobre el sistema caidal véase, Mateo Dieste, Josep Lluis. La
hermandad hispano-marroqui, politica y religion bajo el Protectorado espafiol en Marruecos (1912-1956).
Op. Cit. p: 154,155.

104 Villanova Valero, José Luis. Los interventores, la piedra angular del Protectorado espafiol en
Marruecos. Op. Cit. p: 124,131.
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espafnola, Tanger y el Marruecos francés, y redactar el arbol genealégico del linaje
profético de esta taifa jerifiana.l% Conocer estos aspectos era una labor fundamental por
parte de los Centros de Intervencion para dominar la red de poder religioso en su zona de
influencia y alrededor de ella. Este conocimiento era atil a la hora de manejar las
estructuras sociales y evitar injerencias directas en los asuntos indigenas como norma

general.

Sin embargo, la perspectiva interventora de no intromision en el espacio religioso
cabilefio y de respeto a las creencias religiosas, no fue siempre la actitud adecuada para
acomodar la presencia colonial. La Intervencion colonial realiz6 cambios significativos
en la ley penal, suprimiendo normativas propias de la jurisdiccién islamica como la ley
del talion, la lapidacion y el castigo de azotes, sustituyéndolos por penas de carcel.'% Pero
este cambio fue de caracter general, debido a la evolucién de la vida urbana marroqui.
Mientras, el campo permanecia anclado en su caracter medieval, limitado en todos los
aspectos de vida “civilizada” de la que tanto hablaban las autoridades espafiolas como
meta final de su tarea de intervencion en el territorio marroqui. Asi pues, en las cabilas y
en los poblados, los Interventores tuvieron que enfrentarse a unas normativas anticuadas
de naturaleza religiosa, que debian gestionar de un modo especial, respetando el caracter
sagrado de esta legislacién para no causar disturbios sociales, pero al mismo tiempo
salvaguardando el prestigio y el interés de la nacion protectora.

Un ejemplo de ello fue el juramento, una practica juridica frecuente en el campo
marroqui, consistente en invocar a Dios en testimonio de lo que se afirma. Era la prueba
mas importante del derecho musulman para todos los niveles de delito, desde el hurto
hasta el homicidio. Segun la vision espafiola, el musulman manifiesta cierto temor al
juramento, mas que por religiosidad, por miedo a lo desconocido. Los Interventores
aseguraban que mas del 99 % de los juramentos que se realizaban en el mundo rural eran
sinceros. Los cuentos populares inciden en la santidad del juramento y manifiestan su
naturaleza religiosa. Asi se refiere que, en Temsaman, un musulman juro en falso al

testificar en un pleito de aguas, y como castigo murio antes de llegar a casa.*’’

105 AGA. Minuta del cadi Sidi Hamido EI Muden. 2 de julio de 1931. Caja (15) 13.1. 81/00664.

106 AGA. Cuaderno sobre el juramento redactado por el capitdn José Cunchillos llarri. Servicio de
Intervencidn territorial de Kert. Ben Taib. Abril de 1944. Caja (15) 57.81/12694.

107 | bid.
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Los juramentos eran una practica habitual en los tribunales islamicos para resolver
asuntos juridicos. Se juraba sobre los versiculos del Cordn o sobre el libro de hadices
Sahih de al-Bujari, en presencia de un juez y dos notarios. La valoracién politica del
Servicio de Intervencion con respecto a esta practica estriba en reducirla al minimo, con
el fin de demostrar la superioridad sobre los marroquies a traves de la utilizacion de
métodos mucho mas modernos para solventar los expedientes juridicos. La autoridad
espafiola temia también la pérdida de credibilidad en caso de que se realizara un
juramento falso y de que no les ocurriese nada a los culpables. Le preocupaba también
que los musulmanes inventaran salidas justificadas religiosamente para manipular a las
autoridades, un riesgo ain mayor en el caso de una autoridad cristiana.'®® Este tipo de
gestion politica era habitual y necesaria para cualquier praxis social, juridica o
administrativa de indole religiosa, ya que el régimen colonial sabia perfectamente lo que

estaba en juego siempre y cuando se tratara de la cuestion islamica del pais colonizado.

La labor interventora en materia de religion superd la esfera local y lleg6 a la
internacional. En lo tocante a la organizacion de los viajes de peregrinacion a La Meca,
las Oficinas de la Intervencion se encargaban de todas las tareas administrativas y
econdémicas dentro de la cabila, y de toda la organizacion del viaje antes del embarque.
Asi, se ocupaban de la seleccion del imén, de la eleccién de un lugar en el barco que
hiciese las veces de mezquita y de nombrar a los notarios y a los alfaquies de la
peregrinacion. Durante el viaje, el Interventor acompafante se preocupaba de detalles
muy técnicos, como el obligado soborno a la policia egipcia para facilitar el paso por el
Canal de Suez, o de respetar la igualdad de representacion entre Yebala y el Rif para
mantener el equilibrio étnico-tribal entre las dos regiones principales del Protectorado
espafol. Incluso manejaba situaciones dificiles como la muerte de un peregrino
musulman durante el viaje o en la tierra santa. En este ultimo caso, el Interventor tenia
que ejercer una doble labor religiosa y diplomatica, con la ayuda de la representacion
diplomatica de Espafia en Yedda, para devolver el cuerpo a Marruecos en condiciones

que respetasen el rito islamico.’®® Una compleja funcion interventora que exigia un gran

108 | bid.

109 a ritualidad funeral islamica dispone la igualdad de todos los fallecidos musulmanes, manejar una
situacion de muerte en el contexto musulman exige un gran conocimiento religioso. AGA. Informe sobre
diversos aspectos de Intervencion. Academia de Interventores. Tetuan enero de 1951. Caja
(15)57.81/127009.
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esfuerzo personal y colectivo por parte de este servicio clave del Protectorado, con el fin

de lograr los objetivos estratégicos de su politica religiosa en todos los niveles.

Estos datos permiten colegir que la gestion del &mbito religioso marroqui fue una
tarea fundamental del Servicio de Intervencion, que se basaba en una clasificacion politica
de los elementos religiosos: los favorables al regimen colonial a los que se debia apoyar,
los neutrales que se debia controlar y por Gltimo los antagénicos al sistema colonial, a los
que se debia eliminar. Toda la actitud gubernativa del Protectorado en materia religiosa
tenia su origen en este analisis politico realizado por parte del Servicio de Intervencion,
que reorganizaba la religiosidad marroqui del modo mas propicio posible al poder estatal
del Protectorado. En el nombre del sultdn y su jalifa, los espafioles pusieron en marcha
un servicio politico que funcionaba en virtud de la legitimidad religioso-politica
establecida por los convenios del Protectorado y fortificada por al aparato del Majzen
colonial. Dicho Servicio Interventor era considerado como la “clave de boveda” del
régimen colonial espafiol en el territorio marroqui, ' y a pesar de su referencia nacional-
catolica, gestionaba el Islam marroqui desde los niveles informativos mas basicos de las
cabilas hasta la atmdsfera mas alta de la politica colonial. Pretendia apropiarse de la
religidbn musulmana en Marruecos, poniéndola bajo el control estricto del Estado-Majzen

por primera vez en la historia de este pais.

4. Las politicas de atraccion hacia el Islam marroqui: la construccion
de la doctrina de la hermandad cristiano-musulmana

El “Islam marroqui” es un concepto muy moderno, pero es util usarlo aqui de
forma metodoldgica para definir exactamente el modelo de la religiosidad marroqui, su
funcion politica y su dualidad social. La politica de atraccion religiosa y la propaganda
islamica del Protectorado constituyé un marco comudn que abarcaba las dos ramas del
Islam marroqui, tanto el culto urbano de caracter institucional, como el popular de las
cabilas del mundo rural. Las autoridades del Protectorado estaban perfectamente
dispuestas y capacitadas para el uso ordinario de la simbologia religiosa en la gestion

politica del territorio ocupado, gracias al caracter conservador del colonialismo espafiol.

10 villanova Valero, José Luis. Los interventores, la piedra angular del Protectorado espafiol en
Marruecos. Op. Cit. p: 271.
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No obstante, en este punto en concreto, existe una cuestion que se ha de abordar
necesariamente en este trabajo por motivos de metodologia historica: el africanismo
espafiol no estuvo desde sus origenes muy marcado por el patriotismo; quiza la Unica
ocasion de exaltacion colectiva del patriotismo en Espafia fuese la Guerra de Africa en
1859-60. La empresa colonial del Protectorado marroqui no era un proyecto de unidad
nacional en Espafia. Desde la Semana Tragica de 1909, la izquierda espafiola estaba en
contra del envio de tropas a una guerra colonial.!!! Esta parte de la sociedad en Espaiia se
orientaba, desde principios del siglo XX, por un puro racionalismo politico; por ejemplo,
los anarquistas y comunistas nunca estuvieron implicados en la vision del moro como
enemigo secular o politico. En el contexto de la Guerra Civil, el Comité de Milicias
Antifascistas, controlado por la CNT-FAI, llegé a negociar con los nacionalistas
marroquies de Fez una posible revuelta popular en el norte marroqui contra el bando
franquista, a cambio de conceder la independencia de la zona espafiola.*? Incluso en las
esferas socialistas y liberales de la Il Republica dominaban ideas progresistas. Segun
Gonzalez Alcantud, el presidente Alcala-Zamora, que era simpatizante de las
reivindicaciones marroquies, esperaba que el ambiente anticlerical dominante en Espafia
tras la caida de la monarquia en 1931 permitiera un aumento de la tolerancia en el

Protectorado.!?

Desde luego, la izquierda en Espafia poseia una vision ajena por completo al
africanismo espafiol dominante en el Protectorado, que apel6 en muchas ocasiones al
testamento de Isabel la Catolica. Sin embargo, la Replblica no pudo realizar cambios
significativos en el Marruecos espafiol, y mucho menos en el &mbito religioso. La
empresa colonial se encontraba bajo el control de efectivos conservadores. Incluso el
primer alto comisario civil en el Protectorado nombrado por la Republica, Luciano Lépez
Ferrer, fue un monarquico conservador que no dudé en apoyar el bando sublevado en la

Guerra Civil, ejerciendo una labor propagandistica en colaboracion con la Falange

111 Gonzalez Alcantud, José Antonio. “El amigo lejano. Mistica colonial y politicas de contacto cultural de
los ejércitos de ocupacion francés y espafiol en Marruecos”. Marroquies en la guerra civil espafiola,
campos equivocados. Barcelona: Anthropos Editorial.2003. p: 146,147,

112 | as negociaciones chocaron con la negativa del gobierno republicano en Madrid, bajo presion del
gobierno socialista francés, opuesto a cualquiera avance en esta direccion puesto que la independencia de
la zona norte podria haber arrastrado a todo Marruecos. Véase, Paz, Abel. La cuestion de Marruecos y la
Republica espafiola. Madrid: Fundacion de estudios libertarios Anselmo Lorenzo. 2000. pp. 71-97.

113 Gonzélez Alcantud, José Antonio. “El amigo lejano. Mistica colonial y politicas de contacto cultural de
los ejéreitos de ocupacion francés y espaiol en Marruecos”. Op. Cit. p: 145.
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Espafiola.’'* A nuestro entender, el Protectorado fue practicamente articulado en torno al
desarrollo del nacionalismo cat6lico como ideologia de Estado en la Peninsula. La otra
Espafia, liberal, socialista y comunista, aportaba muy poco a la politica colonial espafiola

en territorio marroqui.**®

Como han demostrado numerosos estudios politicos, no existe un solo tipo de
relacion entre la presencia de una fe dominante y la funcion politica de sus jerarcas
religiosos. A diferencia de la Espafia catolica, algunas tradiciones religiosas poseen
caracteristicas teologicas o contextuales que les hacen bastante dificil alcanzar una unidad
politica continuada.!'® El Islam marroqui en la época precolonial contaba con esta
naturaleza, en mayor medida en el espacio rural. Mientras la ortodoxia de los ulemas
defendia fuertemente la soberania religiosa y politica del sultan en las ciudades,
encontramos que las cabilas en el campo practicaban un modelo religioso propio de su
cultura local, independiente de las instituciones islamicas, usando sus leyes tribales como
fuente de legislacion, e incluso desafiando frecuentemente la soberania politica del
sultan.!*” La unidad politica del Imperio jerifiano era muy fragil y el Majzen no era capaz

de controlar el ambito religioso de ningin modo.

En estas circunstancias, el Protectorado construyo en Tetuan el “Palio sagrado”
del Majzen colonial,'*® como una base legitimadora de las politicas religiosas que
pretendian reorganizar la vida religiosa marroqui alrededor del nuevo orden politico. En
este sentido, el Protectorado produjo un discurso isldmico, adopté una simbologia
religiosa y utilizd politicamente el culto musulman. En las siguientes paginas

estudiaremos detalladamente estas politicas relativas al Islam marroqui, su influencia

114 Alonso Vazquez, Francisco Javier. La alianza de dos generalisimos. Relaciones diplomaticas Franco-
Trujillo. Santo Domingo: Fundacion Garcia Arévalo. 2005. p: 37.

115 Es un aspecto frecuente en casi todos los capitulos de esta tesis, lo hemos analizado en los capitulos | y
I11'y volveremos a desarrollar de otras formas en los capitulos V'y VI.

116 Cerard Jelen, Ted, y Wilcox, Clyde. Religion y politica: una perspectiva comparada. Op. Cit. p: 411,412.
117 AGA. Informe datos relativos a la organizacion y vida religiosa del Protectorado espafiol en Marruecos.
1924. Caja (15) 3.2 81/09596

118 En la Espaiia franquista, el Caudillo salia en muchas ocasiones en publico bajo el palio sagrado de la
Iglesia catélica. En Marruecos existe una tradicion igual desde la época saadi, que otorga al sultan una
santidad religiosa. Sin embargo, el parasol imperial en Marruecos no desempefiaba el papel central que
logré en la época colonial, tanto en la zona francesa como en la espafiola. Este simbolo religioso-politico
forma parte esencial en la ritualidad de la monarquia marroqui actual. Véase, Mateo Dieste, Josep Lluis.
“Muley Hassan b. Mehdi y el aparato colonial espafiol: escenificaciones rituales entre el jalifa y el
sultanato”. Actas del Coloquio-internacional: El principe Mildy al-Hassan Ibn al-Mahdr, Jalifa del Sultdn
en el Norte de Marruecos y en el Sdhara. Op. Cit. p: 167.
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social y sus posibles resultados en el desarrollo histérico general de la empresa colonial

espafola.

4.1. El discurso colonial y la politica panarabista del Protectorado

El discurso politico colonial pretendia lograr varios objetivos al mismo tiempo a
través de un uso intensivo de simbolos y textos de contenido religioso e historico: por un
lado, legitimar la presencia espafiola; por otro, ganarse la simpatia de los musulmanes.
Pero este discurso también funcionaba a modo de propaganda politica en etapas claves
como la Guerra del Rif y la Guerra Civil espafiola, logrando fines politicos concretos,
como el reclutamiento de soldados musulmanes para el ejército catolico de Franco o la
obtencion de legitimidad religiosa en la guerra, tanto contra ‘Abd al-karim y su Republica

rifefia como contra los “sin Dios” de la Republica espafiola.

El pasado andalusi era una herramienta adecuada en el marco de este discurso,
puesto que la civilizacion andalusi ha sido siempre un legado apreciado en el imaginario
colectivo marroqui. De este modo, al-Andalus fue una idea eficaz a la hora de atraer a la
élite urbana tetuani, que siempre estuvo orgullosa de su origen andalusi, considerandolo
como una fuente de prestigio social por la superioridad intelectual de los andalusies sobre
la mayor parte de la sociedad marroqui, considerada analfabeta. Este discurso también
fue atil desde el punto de vista nacional espafiol para construir lazos de pertenencia entre
Espafia y sus protegidos moros: el Islam marroqui fue presentado simplemente como una
forma decadente del Islam espafiol, urbano y culto. Marruecos era un producto
andalusi,*® pero en una decadencia evidente que exigia una intervencion civilizadora. La
actitud paternalista colonial hacia los colonizados queda justificada porque sélo los
espafioles podian entender el alma del indigena marroqui, debido a los lazos raciales y
culturales que tenian en com(n.'?® Rodolfo Gil Benumeya resume este discurso en la

introduccion de su libro Marruecos andaluz:

119 Ejemplo de ello fue laregion de Yebala, donde se establecieron la mayoria de los inmigrantes andalusies.
La lengua, la tradicion y las costumbres locales estan fuertemente influidas por el caracter andalusi, tanto
en la cuidad como en el campo. Entre las cabilas de Yebala existen miles de familias de origen andalusi
que convirtieron esta region marroqui en la metropoli del andalucismo en Marruecos. Véase “El
andaluzamiento intensivo de Yebala”. Gil Benumeya, Rodolfo. Marruecos andaluz. Madrid: Ediciones de
la vicesecretaria de Educacion popular. 1943. pp.145-176.

120 BNE. Gracia Figueras, Tomas. Fundamentos y sentido fraternal de Espafia en Marruecos. Conferencia
del curso de verano de Cédiz. S.f.
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“Marruecos es y sera siempre el problema espafiol mas importante. Esta
afirmacion hay que lanzarla asi, seca y un poco brutal. Porque apenas entramos
dentro de una emocion espafiola fundamental encontramos a Marruecos en la
puerta. En lo geogréafico, porque Marruecos es el cimiento y base de esa alta
construccion monumental que es Espafia completa. En lo histérico, porque
Marruecos es la raiz del arbol frondoso de la raza espafiola, ya que el origen de
la vida peninsular estd en esos marroquies llamados iberos. Y porque la
nacionalidad espafiola actual se construyo después de vivir ese episodio llamado
Espafia musulmana. Episodio que no se comprendié hasta que los sabios
arabistas descubrieron que se trataba de una Espafia genuina disfrazada con
turbante. Que la Espafia de los moros era un partido politico-religioso, no una
invasion extranjera. Y que los constructores de la Alhambra eran abuelos de los
espafioles actuales y de los actuales marroquies, no abuelos de los musulmanes

que viven hoy en Oriente.

No nos extrafien las chilabas y babuchas. Porque Marruecos es, sencillamente,
un museo vivo donde se pueden ver las casas, las ropas y los viejos usos de la
Espafia medieval. Aquella patria vieja de los Omeyas amigos de los cristianos, y
los reyes de la familia de San Fernando amigos de los musulmanes. No es ningun

disparate considerar a Marruecos como un ultimo reino de taifas. ”*?!

El arabismo espafiol funcionaba como base ideoldgica de la doctrina de
hermandad cristiano-musulmana, construida por motivos de propaganda politica
principalmente. Se eliminaron las diferencias de dogma y de creencias entre las dos
religiones; se olvidaron por completo los siglos del conflicto armado: las Cruzadas, la
Recongquista, la Inquisicion y la expulsion de los moriscos. En este discurso colonial, se
llegd a construir un imaginario historico erroneo, a través de la seleccion de actos
historicos excepcionales, como la embajada de Pedro Venegas de Cordoba en la época de

Felipe 11 en el Palacio de al-Mansiir Sa‘adi, en el siglo XVI.1?2 Entonces, seglin Garcia

121 Gil Benumeya, Rodolfo. Marruecos andaluz. Op. Cit. p: 7,8.

122 3e trata de una mision diplomatica que tuvo lugar entre los afios 1583-1584. EI monarca espafiol y el
sultdn de Marruecos comenzaron una serie de negociaciones para intercambiar plazas en la costa marroqui
— Mazagan a cambio de Larache — para reforzar sus posiciones militares ante una posible invasion turca.
Una embajada de caréacter puramente politico, vinculada a un conflicto religioso en el seno del Mediterraneo
entre dos fuerzas imperiales que se presentan en primer lugar como defensoras de la fe religiosa; Espafia y
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Figueras, se llegd a encontrar una formula de respeto mutuo entre los que profesaban las
dos religiones, ignorando las guerras religiosas de la misma época para justificar una

doctrina de la hermandad que carece de cualquier raiz histérica.'??

El uso de la historia de forma manipulativa para legitimar y justificar una postura
politica es una practica habitual en los regimenes tradicionales. Incluso los marroquies
elaboraran su propia lectura histérica nacional unas décadas mas tarde de esta epoca,
utilizando las mismas técnicas de la narrativa nacionalista del pasado mediante la
seleccion forzosa de elementos, simbolos y fechas interpretados fuera de su contexto
historico. En realidad, la doctrina de la hermandad entre “moros y cristianos” no era
perfecta desde el punto de vista politico. La diferencia entre el discurso y la experiencia
histérica era muy grande, pero aun asi iba a convertirse en la orientacion ideolégica oficial
del Protectorado espariol para justificar politicamente la ocupacion militar de un territorio
musulman. La imagen construida segun este discurso consistia en que “la pacificacion
colonial” no era una guerra de conquista, sino un episodio de guerra civil, donde los
marroquies trabajaban unidos con sus hermanos espafioles en una labor constructiva para
ayudar el poder legitimo (el Majzen jalifiano) a posibilitar la paz y la unidad bajo un

gobierno.*?*

Otra contradiccion met