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Resumen: En el Alto Atlas Oriental de Marruecos se celebra cada año una fiesta popular conocida 
comúnmente como el Moussem de Imilchil. La palabra moussem hace referencia a un peregrinaje 
colectivo que se practica periódicamente en determinada época del año alrededor de la tumba de un 
santo. El que se desarrolla en la localidad de Imilchil ha sufrido toda una serie de transformaciones a lo 
largo de los años, cambios que tienen que ver tanto con las relaciones de poder que en esa región bereber 
se han sucedido, como con el incremento del flujo turístico que ha llegado hacia la zona. Son esas 
conexiones las que tratamos de analizar en este artículo. 
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Abstract: In the High Eastern Atlas mountains of Morocco every year there is a traditional celebration 
commonly known as Imilchil Moussem. The word moussem refers to a collective pilgrimage around the 
tomb of a saint which people practice regularly at a specific time of year. The one which takes place in 
the village called Imilchil has undergone a series of transformations over the years. These changes are 
connected not only to the power relations of this Berber region, but also to the increased amount of tour-
ists coming to this area. It is these connections we attempt to analyse in this article. 
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La sociedad Aït Haddidou 
 
La población de Imilchil, en la que se 

desarrolla la fiesta del moussem, pertenece 
al grupo bereber de los Ait Haddidou. Éstos 
son un pueblo de tradicionales pastores 
seminómadas del grupo de los Sanhadja 
que viven en el Valle de Assif Melloul, a 
más de dos mil metros de altitud (Kasriel, 
1989).  Los bereberes son los pobladores 
más antiguos de Marruecos (los árabes 
llegaron en el siglo VII). La teoría más ex-
tendida es que llegaron a estas tierras 
huyendo de las glaciaciones que afectaron 
al norte de Europa hace miles de años (Bas-
tart, 1990). En 1912 los bereberes consti-
tuían el 50% de la población de Marruecos, 
mientras que en los años 90 representaban 
el 33% de la población marroquí (Aixelá, 
2000 y Hart, 1997). Dentro de los bereberes 
los Ait Haddidou hablan la variante deno-
minada tamazigh, que se emplea en el 
Atlas Medio y parte del Alto Atlas (Aixelá, 
2000). 

Los Ait Haddidou viven en la Cordillera 
del Atlas, concretamente en la región del 
Alto Atlas Oriental. Estas montañas poseen 
valles de elevada altitud y difícil acceso, 
como sería el caso del Assif Melloul, donde 
el terreno agrícola es escaso y el sub-
equipamiento es manifiesto (Berriane, 
2002). Así en Imilchil hay electricidad en la 
actualidad durante sólo cuatro horas al día 
gracias a un defectuoso motor electrógeno, 
aunque son numerosas las poblaciones de 
la zona que no disponen de luz eléctrica. El 
agua en las casas también es un lujo limi-
tado. Los transportes públicos son clara-
mente deficitarios y precarios, y únicamen-
te arriban a los núcleos de población de 
mayor tamaño, dejando los desplazamien-
tos al resto de aldeas en manos de los tradi-
cionales animales. Los servicios médicos 
resultan insuficientes y limitados para todo 
el valle, con un hospital que no cuenta con 
los medios necesarios. Todo ello responde a 
la afirmación de Berriane de que la monta-
ña ha sido abandonada por los poderes pú-
blicos y no ha conocido reales esfuerzos de 
equipamiento, tal como se habría hecho en 
las zonas de llanura (Berriane, 2002: 343). 
La tasa de analfabetismo en la zona se si-
túa en el 86’6% de la población, mientras 
que la de escolarización se halla sólo en un 

26’8%1. Además a ello se añaden la fuerte 
degradación que afecta a todo el valle y una 
crisis socio-cultural que, según Berriane, 
sólo pueden ser remediados con el progreso 
económico, la igualdad social y la solidari-
dad interregional, que deben surgir a partir 
de una decisión política de las altas autori-
dades a favor de las regiones montañosas. 

Los Ait Haddidou habitan al lado de dos 
ríos que han formado un estrecho oasis de 
montaña, lo que les ha posibilitado mante-
ner una agricultura irrigada de auto-
subsistencia. Tradicionalmente el pastoreo 
ha representado la principal fuente de re-
cursos, gracias al empleo en verano de los 
prados de altitud como pastos y el recurso a 
la trashumancia en invierno. Pero también 
se  halla en regresión, y así los rebaños han 
registrado una disminución en los despla-
zamientos y una reducción progresiva de su 
tamaño (Laouina, 2002). En los últimos 
años el turismo de montaña se ha converti-
do en una nueva fuente de ingresos, aun-
que por lo general es un turismo estacional 
y de paso. Sin embargo, los agentes locales 
que tratan de impulsarlo pretenden incre-
mentar la demanda de un turismo de acti-
vidades relacionadas con la montaña y 
atraído por los aspectos culturales locales. 

A menudo se habla de los Ait Haddidou 
como tribu. Y es que como señala Kasriel la 
tribu todavía es considerada por los inves-
tigadores contemporáneos como la base de 
comprehensión de la sociedad rural marro-
quí (Kasriel, 1989). Hart explica en este 
sentido que el vocablo tribu (en árabe qabi-
la) se refiere a una agrupación agnática, o 
de descendencia agnática o patrilineal, que 
forma una entidad social, económica y polí-
tica a la vez (Hart, 1997)2. La tribu no 
siempre es estable, pues puede ser conside-
rada como una alianza político-socio-
económica de patrilinajes que tienen un 
interés común, como la apropiación o de-
fensa de un territorio, además de ser tam-
bién una unidad territorial (Kasriel, 1989). 

La tribu de los Ait Haddidou se subdivi-
de en fracciones, de las que las dos princi-
pales son la de los Ait Brahim y la de los 
Ait Yazza. Para Kasriel las diferentes frac-
ciones de una tribu hacen referencia a una 
realidad espacial y socio-económica. Y en el 
interior de cada fracción se hallan los dife-
rentes linajes, que serían la forma de alian-
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za más reducida. Todas las estrategias del 
grupo de los Ait Haddidou se deciden a 
nivel de cada linaje y los acuerdos son to-
mados por la jema’a, órgano político que 
hasta la llegada del Protectorado francés 
era la encargada de gestionar  todos los 
asuntos socio-económicos, políticos y reli-
giosos de cada pueblo. En la jema’a cada 
linaje está igualitariamente representado, 
aunque son los linajes dominantes los que 
poseen una mayor influencia (Kasriel, 
1989: 103-104). 

 
Los conflictos de los bereberes con el 
Estado 

 
A lo largo de su historia los Ait Haddi-

dou han mantenido toda una serie de ten-
siones con el poder central de Marruecos. 
Esas relaciones conflictivas marcan todavía 
el presente del Valle del Assif Melloul. Y es 
que los Ait Haddidou forman parte de los 
territorios que los sociólogos franceses del 
colonialismo denominaban como bilad al-
siba (tierra de la disidencia, que solía co-
rresponder con las regiones bereberes) fren-
te a las tierras denominadas como bilad al-
makhzen (tierra del gobierno, donde éste 
mantenía su poder con el apoyo de la pobla-
ción). En las tierras bilad al-siba el gobier-
no central casi no existió, mientras que las 
tribus no aceptaban la autoridad del sultán 
(Hart, 1997: 15-16). 

Los bereberes siempre han tenido sus 
propios órganos de gobierno y se han regido 
por el derecho consuetudinario (de carácter 
oral). El órgano que resolvía los conflictos 
era la jema’a o asamblea tribal (Aixelá, 
2000: 120). Pero a través de la progresiva 
influencia del makhzen3 en las regiones 
bereberes las instituciones y costumbres 
tradicionales de los Ait Haddidou han sido 
profundamente transformadas4.  

Actualmente Marruecos se halla dividi-
do en 45 Provincias y 26 Prefecturas, como 
resultado de un sistema de administración 
del territorio en el que conviven toda una 
serie de autoridades que gozan de un poder 
jerárquico sobre el mismo. Así, por encima 
de todos se halla el Wali, luego el Goberna-
dor de la Provincia o la Prefectura, después 
el Jefe del Círculo (o super-caid) y, por úl-
timo, el Caid (todos ellos son nombrados 
por el Estado, aunque ejercen su poder en 
los distintos territorios). Para el ejercicio de 

sus funciones estos agentes son asistidos 
por los khalifa, y para sus relaciones con la 
población emplean los servicios de los 
chikhs y de los moqqadems. La Provincia o 
Prefectura cuenta con su Consejo Provin-
cial o Prefectoral. Además cada municipio 
tiene un órgano de gobierno local denomi-
nado Comuna, que posee un Consejo cuyos 
representantes son elegidos por el pueblo 
en elecciones locales. Pese a todo, en algu-
nas regiones bereberes como la del Valle 
del Assif Melloul todavía coexisten deter-
minadas instituciones ancestrales, como 
sería la jema’a.  

 
La época precolonial 

Kasriel señala que durante los trece si-
glos precedentes al período colonial francés 
no se dieron grandes cambios estructurales. 
Ningún poder centralizado se pudo impo-
ner. La mayor parte de sultanes (excepto 
Mulay Ismail) no pudieron ejercer su auto-
ridad sobre las tribus. Así, encerradas en 
un tiempo cíclico y repetitivo, el makhzen y 
las tribus tomaban sucesivamente el poder 
(Kasriel, 1989:104). 

Dice Montagne que el régimen político 
de los bereberes en la época era el de la 
anarquía organizada. El Alto Atlas, a me-
diados del siglo XIX estaba dividido en pe-
queñas repúblicas. En este contexto, los 
bereberes rechazaban la constitución de un 
Estado de cualquier extensión, organizán-
dose espontáneamente en pequeñas unida-
des cuyas dimensiones no excedían de un 
cantón. Y al mismo tiempo formaban sis-
temas de alianzas equilibradas que permi-
tían a los pequeños estados autónomos de 
la montaña entreayudarse en la guerra y 
en la paz. Estas asociaciones tomaban el 
nombre de leffs (Montagne, 1930: 393-394). 

Por el contrario el siglo XIX estuvo 
marcado por el progreso constante de la 
política del makhzen. A finales de dicho 
siglo se desarrolló la figura de los amg-
hars, grandes jefes que, en nombre del 
sultán, conquistaron vastos territorios. 
Estos Señores del Atlas no eran más que 
antiguos pequeños jefes de tribu o de 
cantón de una región que conservaban 
durante un tiempo el recuerdo de los 
principios venerables sobre los que resi-
día la sociedad bereber. Pero progresi-
vamente los fueron abandonando, lle-
gando en menos de cincuenta años a pre-
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cipitar la ruina de toda la organización 
tradicional de las poblaciones, sin susti-
tuirla por otra ley que la de su propia 
voluntad (Montagne, 1930: 358). 

La política del makhzen hacia los be-
reberes en el sur se ha basado desde 
tiempos antiguos en el principio de la 
desconfianza hacia los mismos, espe-
cialmente hacia los que habitan en los 
lugares más inaccesibles de las monta-
ñas. Su principal preocupación era la de 
asegurar en estas regiones un orden re-
lativo, mantener en un estado de debili-
dad a las tribus y sus jefes, así como po-
der recaudar de las mismas impuestos y 
recursos. Para ello nombraban y vigila-
ban cuidadosamente a sus caids, poten-
ciando sus divisiones y enfrentamientos, 
a fin de que no pudieran  aumentar peli-
grosamente su poder (Montagne, 1930: 
374-375). Pero en las regiones montaño-
sas del Atlas la política de los grandes 
jefes resultaba diferente, pues perseguí-
an sus fines sin emprender una verdade-
ra conquista (ya que la penetración de la 
montaña resultaba más complicada), 
estableciendo alianzas bereberes y apro-
vechando la ambición de los chikhs y los 
amghars (Montagne, 352-354). 

Una vez que las tribus lograban ser so-
metidas, el makhzen se encargaba de frac-
cionarlas de un modo diferente a la tradi-
cional división de los grupos bereberes, 
para facilitar así la percepción de los im-
puestos. Ello contribuía también a borrar la 
tradicional división en leffs de las tribus y 
disminuía la autoridad de los tradicionales 
jefes locales (los chikhs), que ahora queda-
ban relegados a ser meros transmisores de 
órdenes del makhzen. De esta forma, en el 
Alto Atlas las unidades sociales antiguas 
entraban en decadencia a medida que el 
poder del makhzen avanzaba (Montagne, 
1930: 378)5. 

De la misma forma, una vez que el poder 
del caid era confirmado por el Sultán, éste 
se encargaba de buscar entre sus compañe-
ros un qadi que representase a la justicia y 
fuese favorable a los intereses de su nuevo 
jefe, mostrándose habitualmente enemigo 
de las viejas tradiciones bereberes6. Así 
mismo para los asuntos que no daban un 
provecho directo, el caid tomaba un khalifa 
y un mchaouri (clase de consejero íntimo, 
intermediario encargado entre otras cosas 

de su guardia personal) (Montagne, 1930: 
343-344). 

Montagne escribe que al hacer desapa-
recer las antiguas tradiciones que los jefes 
autóctonos habían respetado hasta enton-
ces, se emborronan los límites de los canto-
nes, el recuerdo de las antiguas alianzas y 
no queda más que una locura de sujetos 
cuyo único rol es el de pagar impuestos 
(Montagne, 1930:379). De hecho, la mayor 
parte de instituciones económicas de los 
pequeños cantones bereberes, en las que el 
funcionamiento regular exigía la delibera-
ción de los representantes de las familias, 
caen en decadencia: los graneros caen en 
ruina, las cajas de ahorro son dilapidadas, 
las tareas de entre-ayuda se convierten en 
irregulares, y el mantenimiento de ace-
quias y de caminos o la protección de los 
cultivos ya no son objeto de los mismos 
cuidados que en otras épocas (Montagne, 
1930:413). 

Este nuevo estado político no conllevaba 
para las regiones más que un crecimiento 
de la miseria y el desarrollo de intolerables 
abusos: se multiplicaban de tal forma las 
multas y los impuestos que buena parte de 
los habitantes bereberes quedaban en si-
tuación de ruina, viéndose obligados a ven-
der sus tierras al caid a bajo precio y a emi-
grar hacia otras zonas (Montagne, 1930: 
345-347). Esta situación empeoraba cuando 
el caid era un extranjero a la tribu, pues 
extraía las riquezas de la región enviándo-
las a la suya propia. Ante esta situación los 
habitantes sometidos responsabilizaban al 
caid, cuya autoridad se hacía cada vez más 
absoluta. Ello en ocasiones obligaba al sul-
tán a actuar para limitar la desconfianza 
hacia sus representantes (Montagne, 1930: 
383-384). 

En este contexto, no resulta entonces ex-
traño que se dieran numerosas revueltas 
(la siba), pues éstas posibilitaban a las tri-
bus liberarse durante un tiempo de su ser-
vidumbre, de recuperar sus bienes robados 
(en posesión del makhzen) y de disfrutar 
durante un tiempo de anarquía, para más 
tarde regresar a su lugar en el Imperio. En 
cada período de siba, los bereberes, tras 
haber asaltado la casa del caid, reunían un 
consejo de notables e intentaban restable-
cer las instituciones antiguas. Pero ante su 
incapacidad de restablecer totalmente las 
instituciones que habían sido abandonadas 
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hacía largo tiempo, terminaban cayendo en 
la anarquía y el desorden social. Este mo-
mento era aprovechado por el makhzen 
para recuperar el poder y volver con más 
fuerza al sometimiento de los bereberes, 
aunque a veces la lucha se prolongaba 
(Montagne, 1930: 385-388). Dice Montagne 
que la siba constituyó el drama eterno de la 
vida política bereber, que no finalizaría 
hasta la conquista francesa (Montagne, 
1930:406). 

 
La colonización francesa del Atlas 

Los franceses conquistaron el Alto Atlas 
de 1931 a 1934, siendo una de las últimas 
zonas de Marruecos sometida. Éstos trata-
ron de aliarse con los bereberes, utilizando 
para ello sus disparidades con los árabes. 
Aunque en 1931 se llegó a reconocer el de-
recho tradicional de los bereber, en 1934 se 
unificaron todas las leyes suprimiendo las 
anteriores. Pero aún así en las regiones 
aisladas el viejo sistema continuó en vigor 
(Kasriel, 1989: 162-163) A este respecto, 
Montagne subraya que durante los prime-
ros años de la ocupación francesa, los gran-
des jefes de la montaña y los caids de las 
llanuras continuaron durante quince años 
con una nueva actividad de transformación 
del país bereber (Montagne, 1930: 412).  

Durante la colonización, la región del 
Assif Melloul quedó bajo control militar y 
los caids permanecieron subordinados a los 
oficiales de Asuntos Indígenas, convirtién-
dose en mediadores entre los franceses y la 
tribu (Kasriel, 1989:139). En el valle había 
dos caids: uno en Imilchil para los Ait Yaz-
za y otro en Agoudal para los Ait Brahim. 
Esos caids habían sido elegidos entre los 
ighs (literalmente “huesos” y equivalentes a 
los linajes) dominantes y eran susceptibles 
de fidelidad a los franceses (Kasriel, 
1989:164). 

Los franceses permitieron funcionar a 
los antiguos poderes locales. Sin embargo, 
aunque la jema’a mantenía sus mismas 
funciones, se puso en funcionamiento una 
nueva jurisdicción que se superpuso a la 
tradicional, con el fin de desposeer a la je-
ma’a de su antiguo poder. Para no deslegi-
timar abiertamente a la jema’a, estratégi-
camente impusieron la escritura, obligando 
al registro escrito de todos los actos, y el 
analfabetismo de los Ait Haddidou consti-
tuyó de este modo un límite infranqueable. 

De esta forma se le quitaba autoridad a la 
jema’a. Así los Ait Haddidou, excluidos de 
la nueva forma de administración, perdie-
ron al mismo tiempo el control del poder 
político (Kasriel, 1989:165). 

Además los franceses, para mantener su 
poder, se apropiaron de los medios de co-
municación. Así se instalaron los teléfonos, 
que permitieron el contacto permanente 
con el exterior solamente a los caids y a los 
militares. También se mejoraron y abrieron 
nuevas pistas7, manteniendo un estrecho 
control sobre las mismas (Kasriel, 1989: 
166). 

Con la pacificación, los hombres fueron 
privados de sus armas8.  Sólo los caids se 
mostraban favorables a los franceses, pues 
éstos les aseguraban sus privilegios (Kas-
riel, 1989: 167). En ese momento se multi-
plicaron las relaciones de los franceses con 
las poblaciones insumisas.  Los franceses 
tomaron en consideración las diferentes 
costumbres y tradiciones de los bereberes, 
consagrando en determinadas leyes las 
instituciones y el derecho de las tribus. Por 
ejemplo, los caides que los franceses habían 
nombrado debieron aceptar la autoridad 
legal de los consejos de notables, marcando 
así la humilde situación del makhzen en un 
país donde las asambleas de los jefes de 
familia seguían siendo poderosas. Aún así 
los bereberes ofrecían una gran resistencia 
a los avances de los franceses. Las tribus 
del Atlas y sus confederaciones (como la de 
los Ait Yafelman, donde se integran los Ait 
Haddidou) juntaban sus fuerzas multipli-
cando sus ataques en las regiones sumisas 
(Montagne, 1930: 414- 415).Esta resistencia 
tribal y bereber al Protectorado francés 
comenzó nada más iniciarse éste y no paró 
hasta 1934 (Hart, 1997:21). 

En su estrategia de dominación los fran-
ceses también pusieron empeño en la for-
mación de una élite bereber, para que se 
pudiera oponer a la árabe y les fuera favo-
rable. Por esta razón los franceses crearon, 
entre otras muchas instituciones, el Colegio 
Bereber de Azrou en 1933 (Kasriel, 
1989:169). 

Entre los Ait Haddidou la creación de 
una escuela en Imilchil, en esa misma épo-
ca, encontró una fuerte oposición de los 
jefes de familia, al considerar que debían 
continuar siendo las mujeres de la tribu las 
que se encargaran de la socialización de los 
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niños. Por esta razón sólo fueron escolari-
zados los hijos del caid y sus parientes 
(Kasriel, 1989:169). 

 
El período postcolonial 

Tras la Independencia, en 1956, el Esta-
do se asentó sobre lo árabe y lo islámico, en 
oposición a lo bereber y a lo europeo (Aixe-
lá, 2000: 164). Así en 1957 el Estado ma-
rroquí abolió todas las medidas que tendían 
al separatismo, y negó las identidades re-
gionales. Los caids dejaron de ser recluta-
dos de entre la población local, para pasar a 
ser funcionarios del Estado formados en la 
Escuela Nacional de Administración. En 
Imilchil se nombró a un sólo caid para todo 
el valle, quien desempeñaría sus funciones 
asistido de chikhs y de moqqadems (selec-
cionados ahora por el Ministerio del Inter-
ior). Los moqqadem eran los encargados de 
asegurar la vigilancia del territorio y fue-
ron repartidos por los diferentes pueblos 
del valle. La justicia sería administrada por 
el qadi, ayudado por dos adouls o jueces. 
Pero tras 1982 el qadi partió y nunca más 
fue sustituido (Kasriel, 1989: 171-172)9. 

Sin embargo, con la Independencia, los 
Ait Haddidou se mostraron dispuestos a 
contribuir a crear un Estado marroquí. 
Ellos colaboraron en múltiples trabajos 
colectivos públicos (por ejemplo, en la cons-
trucción de la carretera que iba de Fez a 
Alhoceima). Dicha colaboración se prolongó 
hasta 1963, en que finalizaron los trabajos 
colectivos para el Estado. Y los Ait Haddi-
dou no habían sido beneficiarios de todas 
esas medidas. Con todo, el Valle del Assif 
Melloul continuaba alejado de los ejes de 
carreteras y de las regiones de economía de 
mercado, y tampoco se beneficiaba de la 
política económica gubernamental, que sólo 
buscaba el desarrollo de las regiones mine-
ras, las llanuras de cultivos intensivos y las 
ciudades. A mediados de los años 70 los Ait 
Haddidou fueron conscientes de su exclu-
sión de la política gubernamental. Con ello, 
tras haber rechazado a los franceses, ahora 
se opondrían al nuevo Estado (Kasriel, 
1989: 170-171). 

En 1973 hubo un intento de golpe de Es-
tado contra la monarquía (encabezado por 
antiguos combatientes por la independencia 
en desacuerdo con el régimen de Hassan 
II), en el que participaron bereberes de 
diferentes regiones y algunos miembros de 

los Ait Haddidou10. Pero éste fracasó, como 
muchos otros intentos de insurrección en la 
época, lo que conllevó un empeoramiento de 
las relaciones de los Ait Haddidou con el 
makhzen. De hecho, los habitantes del valle 
señalan que desde entonces el Estado aban-
donó la región a su suerte sin realizar 
apenas inversiones como represalia a su 
deslealtad, condenando a la zona al sub-
desarrollo11. 

Pero, además, el año 1970 marcaría el 
inicio de las mayores transformaciones que 
sufriría el valle. A partir de 1974 se comen-
zó a dar una mayor importancia a la Co-
muna12. Elegidos por la población, sus 
miembros serían a partir de entonces los 
interlocutores locales entre el makhzen y la 
tribu (Kasriel, 1989: 172). De esta manera 
nuevamente el Estado continuaba con la 
transformación de las estructuras socio-
políticas tradicionales bereberes, despose-
yendo progresivamente a la jema’a como 
órgano de gobierno de los Ait Haddidou13. 
Pero todavía hoy coexisten ambas institu-
ciones. Los once miembros de la Comuna de 
Imilchil son elegidos en las elecciones loca-
les que se celebran cada seis años y se en-
carga de resolver asuntos administrativos, 
de la construcción de infraestructuras co-
munales, etc.  Mientras que en la jema’a de 
Imilchil participan representantes de cada 
familia, cuyo cargo tiene una duración de 
un año, mediante un sistema rotativo. Sus 
funciones se relacionan más con la resolu-
ción de problemas de la tribu o entre al-
deas, decide quién será el guardián de los 
pastos, arregla los problemas con el agua, 
recolecta dinero destinado a un fin concre-
to, etc. 

A partir de las elecciones legislativas de 
1976 el Estado se impuso en todos los do-
minios. Y si con los franceses los edificios 
públicos se caracterizaban por su integra-
ción en el medio local, ahora los edificios se 
caracterizarían por lo contrario como volun-
tad de afirmar la voluntad del Estado, al 
tiempo que se negaban las particularidades 
locales14. A esta misma lógica respondería 
el hecho de que algunos de los funcionarios 
habiten en Imilchil en un barrio separado 
de la población local, en las casas cercanas 
a las de las autoridades del makhzen. Hay 
que añadir que desde la colina en la que 
viven y trabajan las autoridades y su per-
sonal, se posee una extraordinaria panorá-
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mica de Imilchil, convirtiéndose también en 
un lugar de vigilancia y dominio simbólico. 

En 1980 se creó la figura administrativa 
del Círculo de Imilchil, lo que reafirmó la 
presencia del Estado (Kasriel, 1989:172), y 
lo que supuso una nueva forma de frag-
mentación y una mayor división de los po-
deres locales. 

Al mismo tiempo, se iban a dar toda una 
serie de cambios económicos, con la apertu-
ra del valle hacia el exterior y su creciente 
conexión con la economía nacional. De esta 
forma, los Ait Haddidou iban a entrar en la 
economía de mercado a través de su princi-
pal recurso: la ganadería. A partir de ahora 
las grandes explotaciones se impondrían a 
la economía familiar, produciéndose una 
sub-remuneración de los pastores-
productores. Al mismo tiempo se dio en la 
región una importante sequía que conllevó 
la reducción del tamaño de los rebaños. 
Todo ello produjo un incremento de la se-
dentarización y del empobrecimiento. Como 
consecuencia, a comienzos de los años 70 
buena parte de los hombres tuvieron que 
buscar en la emigración a las ciudades y a 
otras regiones la solución. En paralelo co-
menzó un proceso de salarización en la 
zona, con el efecto de una profunda trans-
formación de las relaciones sociales (Kas-
riel, 1989: 173-175). A ello habría que aña-
dir el desarrollo turístico que la región em-
pezó a experimentar especialmente desde 
los años ochenta hasta nuestros días. 

Por otra parte, una omnipresencia del 
Estado en la región comienza a ser patente. 
El Estado triplica el número de escuelas en 
el período comprendido entre 1978 y 1985, 
pasando así a encargarse de la socialización 
de los individuos a través de profesores 
ajenos a la realidad socio-cultural de los Ait 
Haddidou, pues se trata de funcionarios 
llegados de las ciudades. Y también la me-
dicina comienza a ser normalizada. Además 
Imilchil se convierte en el centro adminis-
trativo del valle, acogiendo a un gran nú-
mero de funcionarios que poseen valores 
distintos a los de los Ait Haddidou, espe-
cialmente entre 1985 y 1990. Así los fun-
cionarios que actualmente habitan en Imil-
chil (médicos, profesores, gendarmes...) son 
mayoritariamente de procedencia árabe, 
quienes reiteran su descontento por tener 
que trabajar allí, donde se sienten extran-
jeros en su propio país al observar la socie-

dad de los bereberes. 
Actualmente las tensiones con el Estado 

no han desaparecido. El mismo año 2003, 
en el mes de marzo, hubo una pequeña 
manifestación de la población Ait Haddidou 
para reivindicar infraestructuras básicas 
(electricidad, agua potable, un hospital...), a 
lo que se respondió con la intervención de 
militares y gendarmes que detuvieron y 
encarcelaron a una veintena de jóvenes. A 
ello hay que añadir que las autoridades 
recordaron en este trance a la población 
que estos sucesos se asemejaban demasiado 
al levantamiento que se produjo en 1973, 
cuyas consecuencias siguen estando presen-
tes en la memoria y en la vida de los Ait 
Haddidou15. Por ello sigue existiendo un 
fuerte sistema de vigilancia y control por 
las autoridades del valle, de manera que no 
resulta extraño que los bereberes lleguen a 
asociar al makhzen a opresión y miseria16. 

 
El Moussem de Imilchil 

 
Tradicionalmente cada año se celebra en 

el Valle del Assif Melloul el conocido como 
Moussem de Imilchil.  Diremos que la pala-
bra moussem17 hace referencia a un pere-
grinaje colectivo que se practica periódica-
mente en determinada época del año alre-
dedor de la tumba de un santo. Se trata de 
un fenómeno enraizado en la sociedad ma-
rroquí. De ahí que en los años 80 se pudie-
ran contabilizar alrededor de setecientos 
moussems en todo Marruecos (Aixelá, 2000: 
122). Pero su distribución por el territorio 
es desigual. En la provincia de Errachidia 
se cuenta con un único moussem, frente a 
por ejemplo la provincia de Ouarzazate 
donde se cuentan setenta y cuatro. Esta 
distribución desigual se puede explicar por 
el hecho de que son las regiones agrícolas 
más ricas las que celebran mayor número 
de festividades locales (Berriane, 1992:91-
93). De este modo, pese a que hay mous-
sems urbanos, el moussem es una actividad 
fundamentalmente relacionada con el 
mundo agrícola, pues el 91% de los mous-
sems tienen lugar en el campo (Berriane, 
1992: 89). 

La mayor parte de moussems se cele-
bran durante los meses de agosto y sep-
tiembre, lo que tendría relación con el pro-
pio calendario agrícola. Aunque también 
hay moussems que se celebran durante los 
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meses de diciembre o enero, con ocasión del 
maoulid o aniversario del nacimiento del 
Profeta Mahoma (Berriane, 1992: 93-95). 
Pero tal como ocurre con el caso de Imilchil, 
la mayor parte de moussems no tienen una 
fecha fija. En ocasiones el Estado ha trata-
do de fijarla, pero ello ha causado casi 
siempre el rechazo de la población local.  

De este modo, en Imilchil la fecha ha 
venido variando de unos años a otros. La 
mayor parte de las veces se ha organizado a 
finales del mes de septiembre (Hart, 
1978:77). También ha sido tradicionalmen-
te la propia población local la que decidía la 
fecha en que se realizaría cada año, una vez 
finalizada la cosecha y cuando se disponía 
de los medios necesarios18. Sin embargo, 
desde hace unos años el Estado ha despo-
seído del poder de decisión sobre su fiesta a 
los Ait Haddidou, prefijando definitivamen-
te en el 2003 la fecha para el  último fin de 
semana del mes de agosto de cada año, de 
acuerdo con los intereses turísticos. Así la 
población nos explicaba que las agencias de 
viaje argumentaban que no podían organi-
zar visitas turísticas al moussem si no se 
conocía con suficiente antelación la fecha de 
la fiesta, motivo principal por el que el Mi-
nisterio de Turismo habría terminado por 
prefijarla. Sin embargo, la población del 
valle que trabaja en el sector del turismo 
ha criticado que tampoco este año el mous-
sem haya estado correctamente organizado, 
pues las autoridades competentes no comu-
nicaron la fecha definitiva hasta el último 
momento. De manera que este año la 
afluencia de turistas extranjeros fue muy 
escasa. 

La duración del moussem también varía 
de unos lugares a otros. En la montaña se 
pueden encontrar moussems que duran sólo 
un día. (Berriane, 1992:91). Pero el de Imil-
chil oficialmente se prolonga durante tres 
días (coincidentes con el fin de semana: 
viernes, sábado y domingo), aunque el jue-
ves el zoco ya está prácticamente montado 
y en funcionamiento. 

 
Las actividades que se desarrollan 
Ya hemos explicado que el sentido origi-

nario del moussem sería la peregrinación a 
la tumba de un santo. En el caso de Imilchil  
la peregrinación se realiza al marabout19 de 
Sidi Ahmed Oulghami. Sin embargo, como 
afirma Berriane, el peregrinaje tendría un 

carácter sagrado, pero al mismo tiempo 
otorgaría un gran peso a las actividades 
recreativas. Así, finalizado el año agrícola, 
el moussem sería una actividad recreativa 
fundamental, muchas veces la única en el 
mundo rural (Berriane, 1992:88). Respecto 
a ello, la población nos explicaba que el 
moussem es un momento de intercambios, 
de buenos negocios y de reproducción de la 
tradición. 

Cada región de Marruecos tiene su 
moussem, y este fenómeno da muestra de 
la contradicción existente entre el Islam 
Ortodoxo (que rechaza la veneración de los 
santos y de otros intermediarios entre Dios 
y el creyente) y la práctica popular (basada 
en el reconocimiento de una autoridad espi-
ritual de un patrón santo) (Berriane, 
1992:88). Y pese a que tanto bereberes co-
mo árabes practican estas dos formas de 
islam, se dice que tradicionalmente son los 
bereberes quienes más han practicado el 
islam popular. Así el islam heterodoxo que 
se practica en la región del Assif Melloul 
impone la obligación de la peregrinación a 
la tumba de un santo, aunque ésta aparen-
ta ser la menor de las actividades que se 
desarrollan durante los días de fiesta. De 
todos modos es la actividad restringida en 
mayor medida a la población bereber, pues 
ni los extranjeros ni los turistas nacionales 
suelen acudir al marabout a orar, siendo 
visitado únicamente por las autoridades 
que durante estos días acuden a la región. 

El moussem se convierte realmente en 
lugar de encuentro de bereberes de diferen-
tes tribus y regiones20, quienes unas veces 
acuden al marabout a hacer sus oraciones y 
otras se limitan a pasear por el extenso 
zoco. El mercado se transforma así en lugar 
de negocios, encuentros y diversión. Prolife-
ran los comerciantes, los aguadores, los 
cuenta-cuentos, los curanderos, los músicos, 
los artesanos... Pues es corriente que en los 
moussems encontremos cantos, danzas y 
otras actividades lúdicas en medio de la 
actividad comercial (Berriane, 1992: 88). 
Pero la mayor atracción, sin duda, es la de 
pasear por las calles delimitadas por las 
tiendas de campaña convertidas en comer-
cios y servicios de todo tipo (Berriane, 1992: 
97-98). 

El zoco del moussem es uno de los 
máximos atractivos del evento para los Ait 
Haddidou y  los representantes de otras 
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tribus de la región21. El mercado está dis-
tribuido por sectores de actividad. En un 
costado se sitúan los herreros, en otro los 
puestos de ropa, en otro los de artesanía, 
los dedicados a la restauración de los visi-
tantes, a la compra-venta de ganado, a los 
alimentos... Y, como bien afirma Berriane, 
son los sectores dedicados a la venta de 
productos alimentarios los más visitados 
por las mujeres (Berriane, 1992: 98). No 
hemos de olvidar que hasta hace pocos años 
la fecha del moussem constituía la última 
oportunidad de estas gentes de aprovisio-
narse de alimentos antes de la llegada del 
invierno (Bastart, 1990). Por ello, la canti-
dad y variedad de los artículos que allí se 
venden supera en importancia a los que se 
venden en los zocos ordinarios de la región 
(Hart, 1978:77). 

Durante el moussem se celebra la firma 
de las actas de las bodas colectivas, acto 
que por su peculiaridad y exotismo atrae la 
atención y curiosidad tanto de bereberes 
como de extranjeros. Además a este evento 
acuden personalidades del gobierno marro-
quí y de la Casa Real, así como algunos 
embajadores extranjeros. En la tienda tra-
dicional bereber (denominada akham) don-
de se realiza el acto, la Troupe d’Imilchil  
(grupo folklórico local), cuyos integrantes 
visten con las ropas tradicionales de la re-
gión, cantan y danzan los tradicionales 
ahidous (canciones colectivas tradicionales 
de los Ait Haddidou que hablan de los acon-
tecimientos que tienen lugar en la tribu). 
Hart explicaba que en la danza  los compo-
nentes de la troupe forman una línea en la 
que al lado de cada hombre se halla situada 
una mujer, y en la que uno de cada tres 
hombres golpea un pandero a fin de acom-
pañar el canto y las palmas con las manos 
rítmicamente (Hart, 1978: 77-78). Con oca-
sión del moussem de 2003 únicamente se 
registraron las actas de boda de cinco pare-
jas de la región. Y una vez finalizados los 
tradicionales trámites y las autoridades se 
marcharon, el ambiente comercial fue el 
que volvió a predominar. Llamaba la aten-
ción que durante este acto convertido en 
espectáculo turístico, la población local 
(verdadera protagonista de esta costumbre 
tradicional) quedara relegada a un segundo 
plano, debiendo esperar tras las vallas, 
mientras que los turistas extranjeros y 
nacionales e invitados asistían al espectá-

culo en primera fila sin obstáculos que les 
perturbaran.   

Este año el comité organizador del 
moussem había dispuesto la celebración de 
un festival musical en la localidad de Imil-
chil, bautizado como Festival de Música de 
las Cimas. Éste fue presentado por una 
famosa locutora de la televisión marroquí y 
retransmitido por una cadena televisiva de 
Marruecos. Durante el mismo (que se cele-
bró durante dos noches) actuaron diversos 
grupos bereberes tradicionales, llegados de 
muy diversas regiones. Y también la distri-
bución del espacio beneficiaba nuevamente 
a los turistas, invitados y autoridades, 
mientras que los autóctonos volvían a que-
dar confinados tras las vallas. No obstante, 
para la población local este acto se convirtió 
en una novedad que atrajo su interés (no 
hay que olvidar la escasez de oportunidades 
recreativas a las que tienen acceso los jóve-
nes de la región). 

 
Las bodas colectivas de los Ait Haddidou 
Como ya hemos explicado, una de las 

mayores tradiciones ligadas  al moussem de 
Imilchil era la de las bodas colectivas. Este 
fenómeno hoy en día casi ha desaparecido, 
pero a lo largo del tiempo ha despertado la 
curiosidad de numerosos investigadores y 
periodistas, algunos de los cuales han lle-
gado a mitificar la fiesta y otorgarle signifi-
cados diversos, en ocasiones algo alejados 
de la realidad22. David Hart fue uno de los 
antropólogos que se interesaron por este 
evento, llegando a considerar a la tribu de 
los Ait Haddidou como la más interesante 
entre las que integran la Confederación de 
los Ait Yafelman, debido esencialmente a 
sus bodas colectivas y al moussem, pues 
consideraba que esta fiesta no tenía parale-
lo en todo Marruecos ni en el África del 
norte (Hart, 1978: 68).  

Otros personajes interesados en la fiesta 
han resaltado el lado más exotista. Sería el 
ejemplo de Morilla, quien ha denominado el 
moussem como “Zoco del Amor”, calificán-
dolo como “una divertida y curiosa feria” 
(Morilla, 1994: 86). Al mismo tiempo Mori-
lla trata de aclarar algunos de los equívocos 
más generalizados, por ejemplo en este 
párrafo: “Hombres y mujeres de todas las 
edades y situación social: vírgenes, solteras, 
viudas y divorciadas, asisten a este merca-
do del amor buscando pareja y sin mostrar 
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el menor escrúpulo en esta unión sentimen-
tal que representará para ellas un rumbo 
diferente en la vida.  En contra de la creen-
cia general sobre subastas de mujeres al 
mejor postor, cual si se tratara de esos mer-
cados de esclavas que aparecen en las pelí-
culas, es sencillamente, una cita amorosa o 
de conveniencia para buscar compañera” 
(Morilla, 1994: 86-88).  

Y es que mucho se ha escrito y difundido 
sobre esta celebración. El mismo David 
Hart explicaba sobre la ceremonia de las 
bodas colectivas que las parejas recién ca-
sadas dormían juntas en una enorme tien-
da colectiva, definiendo a ésta como “la 
única noche de orgía antes que el divorcio 
no venga a completar el ciclo” (Hart, 1978: 
79). A este respecto los habitantes de Imil-
chil muestran habitualmente su desconten-
to, señalando que los propios documentales, 
que infinidades de televisiones de muy di-
versos países han rodado sobre este aconte-
cimiento, destacan erróneamente que el 
moussem es un verdadero mercado de mu-
jeres. Ello ha llevado a equívocos a deter-
minados turistas que se acercan cada año a 
la fiesta buscando allí a una esposa (por 
ejemplo, en el moussem de 2003 un hombre 
danés de sesenta años atraído por la leyen-
da buscaba una esposa de treinta que su-
piera hablar francés, pero hubo de mar-
charse con las manos vacías). 

En cualquier caso los turistas, tanto na-
cionales como extranjeros, acuden buscando 
el exotismo,  aprovechando para sacar foto-
grafías de las ropas, del folklore, de la gen-
te... Incluso este año 2003 estaba previsto 
que los turistas pudieran casarse por el rito 
Haddidou durante el moussem (lo que sor-
prendía y disgustaba a algunos autóctonos, 
que destacaban lo lejana que sentían ahora 
su propia y tradicional fiesta), para lo que 
se les vestiría con la ropa tradicional de la 
región, aunque finalmente ningún turista 
accedió. 

Relacionada con la celebración del 
moussem y las bodas, existe también entre 
los Ait Haddidou  una leyenda (que ha sido 
ampliamente explotada para fines turísti-
cos) relacionada con los dos lagos emplaza-
dos a cuatro kilómetros al norte de Imilchil. 
El más grande se llama Isli (que en tama-
zight significa “el novio”) y el más pequeño 
se llama Tislit (que quiere decir “la novia”). 
Parece ser que un día se dio el caso de que 

un hombre joven y una muchacha se querí-
an casar, pero encontraron  la oposición de 
sus familias, pues los jóvenes pertenecían a 
dos fracciones distintas de la tribu: él era 
de los Ait Yazza, mientras que ella formaba 
parte de los Ait Brahim, y el matrimonio 
entre ambas tribus estaba prohibido. Des-
esperados los jóvenes decidieron morir, 
echándose a cada uno de los lagos que to-
marían así los nombres del novio y la no-
via23. Ello condujo a que posteriormente se 
otorgara libertad a las jóvenes para casarse 
con quien quisieran (Kasriel, 1989: 10). 

Además se ha dicho sobre el moussem 
que todo musulmán que deseara tomar una 
mujer podía acudir al mismo en la tercera 
semana de septiembre y durante el curso 
de la fiesta podía casarse en medio del 
campo con una mujer de la tribu, pues las 
mujeres Ait Haddidou tienen reputación de 
ser mujeres muy libres. De esta forma, 
Hart resaltaba que para casarse no se exi-
gía el consentimiento paternal de ninguna 
de las dos partes y narraba que chicos y 
chicas por todo el territorio Haddidou dis-
cutían abierta y libremente  el hecho, to-
mando juntos la decisión (Hart, 1978: 77). 

Pero para hablar de las bodas colectivas 
de los Ait Haddidou deberemos conocer 
cómo se organizan las uniones matrimonia-
les entre este grupo étnico. A este respecto 
Hart afirmaba que lo hombres de esta tribu 
eran totalmente monógamos, hasta el pun-
to que si un hombre intentara tomar una 
segunda mujer correría el riesgo de muerte 
por brujería o a manos de su primera mujer 
(Hart, 1978:77).  Kasriel explica que la 
primera  boda entre los Ait Haddidou es 
siempre endógama. Los cónyuges son elegi-
dos generalmente de un  clan adverso del 
interior de la fracción (Ait Yazza o Ait 
Brahim) y nunca se casan con alguien de 
otra fracción de la misma tribu. Sin embar-
go, las posteriores alianzas matrimoniales 
(cuando ha habido un divorcio) son exóga-
mas entre los Ait Yazza, pero siempre en-
dógamas24 entre los Ait Brahim (Kasriel, 
1989: 132-136). 

El cónyuge de una primera unión es ele-
gido por los padres, por el grupo. En oca-
siones la joven es consultada, pero la mayor 
parte de las veces es el interés del grupo el 
que predomina, y la joven es considerada 
como un bien que se intercambian dos gru-
pos. La boda tratará de incrementar el po-
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der y el prestigio de las dos familias (Kas-
riel, 1989: 132-136). En este proceso las 
mujeres tienen una alta participación en 
las transacciones sociales formales y en 
particular en la cuestión de quién se casa 
con quién  (Hart, 1978: 83). 

Aunque Kasriel expone que la edad a la 
que las novias suelen casarse en primer 
matrimonio se sitúa entre los trece y los 
quince años, y la de ellos entre los diecisiete 
y los diecinueve, en la actualidad no siem-
pre es así. De este modo, en Imilchil encon-
tramos muchachas que superan amplia-
mente los veinte años y permanecen solte-
ras, y hombres que incluso han llegado a 
los cuarenta en su estado de soltería. Y es 
que ahora resulta común encontrar a muje-
res jóvenes que no quieren casarse con jó-
venes sin profesión y con escasos recursos. 
Incluso hoy en día es posible encontrar 
muchachas que buscan a sus candidatos a 
novios entre los turistas extranjeros que 
llegan al valle, especialmente después de 
que una joven de la localidad de Imilchil se 
casara con un turista belga. 

Entre los Ait Haddidou no existe el sis-
tema dotal generalizado en la sociedad ara-
bo-musulmana25. Prácticamente no se in-
tercambia ningún bien material (ni dinero, 
ni capital, ni animales) sino únicamente 
capital simbólico26. De todos modos, el 
ajuar actualmente sufre modificaciones por 
influencias exteriores que llegan con la 
migración, el trabajo asalariado y los ma-
trimonios exógamos. El Islam dio una im-
portancia exacerbada a la virginidad de la 
joven, lo que se impuso a los Ait Haddidou 
y provocó modificaciones en su sistema 
social. Pero la mujer Haddidou cumple una 
importante función en el sistema producti-
vo. Trabaja en el campo y por tanto no pue-
de ser enclaustrada dentro de la casa, por 
lo que los matrimonios precoces son, por 
otro lado, la mejor garantía de que la joven 
llegará virgen al matrimonio. Para Kasriel 
la ausencia de dote (que en los países ara-
bo-musulmanes cumple la función de dar a 
la mujer una seguridad material en caso de 
divorcio o de repudio) y este sistema ma-
trimonial de la primera alianza han contri-
buido a una mayor subordinación y aliena-
ción de las mujeres. Así cuando hay un 
divorcio o un repudio, la mujer devuelve al 
marido las joyas que éste le ha regalado en 
el momento de la boda. Ésta sólo se queda 

con su propia fuerza de trabajo, viéndose 
obligada a regresar a la casa familiar (una 
mujer que viva sola o que deje sola el valle 
será considerada como una prostituta). En 
el momento de firmar el acta de matrimo-
nio el hombre da a la mujer una suma de 
dinero, pero tras la ceremonia ésta se la 
devolverá (Kasriel, 1989:136-138). 

El nivel de divorcios entre los Ait Had-
didou es muy elevado. Kasriel nos dice que 
el primer matrimonio de una persona es 
casi inmediatamente seguido de un divorcio 
(Kasriel, 1989: 132). A este respecto en 
1933 Denat afirmaba que el estatuto de 
divorciada era mucho más honorable para 
una chica de 16 a 18 años que el estatuto de 
virgen para una joven de 18 o 20 años27. 
Además Kasriel señala algunas de las ven-
tajas que el divorcio representa para las 
mujeres, como lo es el hecho de que el di-
vorcio permite a la mujer vivir en la casa de 
los padres escapando del control permanen-
te, y así las mujeres pueden participar en 
las fiestas o maquillarse, privilegios nega-
dos a las solteras (Kasriel, 1989: 153).  Hart 
explicaba que en caso de divorcio se respe-
tan tres meses de intervalo antes de poder 
volver a casarse (Hart, 1978: 81-82). Quizás 
sea acertada la idea de Kasriel de que el 
propio divorcio participa como elemento de 
organización social entre los Ait Haddidou. 
Si por el matrimonio los Ait Haddidou se 
acoplan a la lógica del islam, mediante el 
divorcio logran funcionar según su propia 
lógica. Tras el Protectorado, el incremento 
de los matrimonios individuales contribuyó 
a reducir el número de divorcios. De la 
misma manera, los divorcios disminuyen 
actualmente por el hecho de que ahora los 
jóvenes se casan a edades más avanzadas, y 
también por el trabajo asalariado de los 
hombres (el salario es para las mujeres una 
especie de “seguro de vida”), pero todavía 
continúa siendo elevado. Durante el período 
precolonial la ruptura se realizaba ante la 
jema’a. Y posteriormente, durante el Pro-
tectorado, se modificó la norma, de modo 
que debía continuar haciéndose ante la 
jema’a pero también ante la Oficina de 
Asuntos Indígenas (Kasriel, 1989:150-152). 
Actualmente el acto de divorcio se realiza 
en la oficina de juzgados de lo civil que hay 
ubicada en Imilchil.  

Kasriel afirma que ante el divorcio los 
hijos, la mayor parte de las veces, se que-
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dan con el padre (Kasriel, 1989: 152) Sin 
embargo, en la actualidad se nos ha expli-
cado que inicialmente los hijos quedan bajo 
la custodia de la madre. Pero si ésta se vol-
viera a casar perdería la tutela de los mis-
mos, quienes pasarían a vivir con el padre 
(independientemente en este caso de que 
éste se vuelva a casar o no). 

 
Sobre las bodas colectivas 

Tradicionalmente las bodas se desarro-
llaban entre los meses de octubre y diciem-
bre, en el momento en que las cosechas 
habían finalizado. Sin embargo, actualmen-
te los Ait Haddidou se casan durante todo 
el año. Los motivos que pueden influir en 
este cambio son valorados por la propia 
población de Imilchil. Así algunos opinan 
que el moussem está desapareciendo, y que 
como la gente ya no siente como propio este 
evento, que ahora es organizado por el Es-
tado, ya no se casa según la tradición de las 
bodas colectivas. Por otra parte, otro de los 
motivos puede estar en los cambios econó-
micos, pues antes la gente dependía del 
ganado y de la agricultura para vivir; pero 
a partir de 1973 la gente comenzó a emi-
grar a las ciudades y a Europa y pasaron 
también a enrolarse como soldados en el 
Sáhara, lo que les permitía enviar dinero a 
las familias y organizar las bodas de otro 
modo. A todo ello debería unirse la influen-
cia del turismo (que empezó a ser impor-
tante en los años 80), y a que el mayor nivel 
de escolarización  expuso a los niños a la 
influencia de los maestros que vienen de las 
ciudades, con otros valores y costumbres.  

Lo que es cierto es que las bodas colecti-
vas han ido desapareciendo poco a poco. 
Kasriel afirma que desde 1979 no hubo más 
bodas colectivas hasta 1985 (Kasriel, 1989: 
134). Y la población nos explicaba que ese 
fue el último año en que se realizaron, aun-
que en algunas alejadas y pequeñas aldeas 
comentan que quizás todavía se puedan 
encontrar celebraciones de modo ocasional. 

Hasta el Protectorado las bodas frecuen-
temente eran colectivas y tenían lugar en 
todas las localidades del territorio Haddi-
dou el año en que las cosechas habían sido 
buenas28. De este modo, únicamente quie-
nes no habían conseguido una mujer o un 
marido se acercaban al agdoud anual (Hart, 
1978: 77 y Kasriel, 1989: 134). Podían lle-
gar a realizarse de este modo hasta treinta 

o cuarenta bodas al mismo tiempo en dife-
rentes pueblos, lo que implicaba grandes 
desplazamientos de gente de unos lugares a 
otros (Kasriel, 1989:143). Pero cuando los 
franceses invadieron el país, el caid de los 
Ait Brahim acabó con las bodas colectivas 
en su territorio. Decidió que pasaran a ser 
individuales, argumentando que las bodas 
colectivas entrañaban demasiados gastos. 
Sin embargo, Kasriel opina que esa no es la 
razón esencial, defendiendo la idea de que a 
la administración colonial podía inquietarle 
ver las grandes concentraciones de pobla-
ción que se producían en las bodas, por lo 
que habrían ejercido presión sobre los caids 
para eliminar las bodas colectivas (Kasriel, 
1989: 143). 

Refiriéndonos a la época en que todavía 
era práctica común la de desarrollar las 
bodas de una manera colectiva, durante el 
moussem los y las jóvenes se dispersaban 
por todo el territorio del agdoud en peque-
ños grupos, y aprovechaban para hablar de 
su interés el uno respecto del otro. Y si se 
ponían de acuerdo se acercaban al qadi 
para formalizarlo (Hart, 1978: 78-79). Así 
durante los tres días que duraba la fiesta 
las bodas, los registros se daban de un mo-
do masivo. Las parejas se acercaban a la 
tienda oficial para registrar su matrimonio 
acompañados de sus padres y testigos. Pero 
este acto transgredía las normas de la tri-
bu, que prohibían a las jóvenes visitar el 
agdoud (Kasriel, 1989: 139-140). 

Sobre esta práctica de registrar los ma-
trimonios Kasriel explica que se realizaba 
días antes de la celebración de las bodas 
colectivas, ya fuera en la Oficina del Estado 
Civil de Imilchil o bien en el mismo día y 
lugar del moussem anual29. Y cuenta que el 
nacimiento de esta práctica tuvo su origen 
en la época del Protectorado (son estos re-
gistros de los actos los que están en el ori-
gen mismo del moussem en su forma ac-
tual), cuando el estado civil no estaba toda-
vía instaurado. Los oficiales de Asuntos 
Indígenas fueron los primeros en registrar 
estos actos en las oficinas que abrieron en 
Bouzmou e Imilchil. Pero los Ait Haddidou 
no se desplazaban para realizar estos trá-
mites. Por esta razón la administración 
colonial decidió instaurar un anexo de la 
Oficina de Asuntos Indígenas, bajo una 
tienda bereber en el mismo lugar donde se 
celebra el moussem30. Con la Independen-
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cia esta práctica perduró, siendo animada 
actualmente por las autoridades marroquí-
es con fines turísticos. Estos actos imponen 
el modelo estatal que viene a suplantar a 
las anteriores relaciones de vecindad del 
modelo agro-pastoral del los Haddidou  
(Kasriel, 1989: 139-140). 

Una vez registrado el matrimonio, la pa-
reja regresa a sus respectivos domicilios 
paternos. Y esperarán allí hasta el momen-
to en que se desarrollen los ritos de la boda, 
por los que las novias serán reconocidas por 
el conjunto de la tribu  (Kasriel, 1989: 140). 

Kasriel describe pormenorizadamente el 
ceremonial que se sigue en las bodas, aun-
que debemos decir que son prácticas que 
han sido transformadas con el tiempo. Ella 
señala que la ceremonia comenzaba con el 
lanzamiento de dátiles en las casas de las 
dos familias, lo que indicaba a todo el pue-
blo el comienzo de la festividad. Pero antes 
se realizaba la molida de grano en cada 
casa manualmente, que luego se emplearía 
para la comida colectiva (actualmente se 
lleva a moler a un molino público que fun-
ciona con un motor eléctrico). El segundo 
día, en la casa del novio se hacía la fabrica-
ción del abadir, un pan redondo de cuaren-
ta y cinco centímetros a un metro de diáme-
tro. Este pan, junto al ajuar y las joyas, 
eran enviados a la novia como regalo (ac-
tualmente estos regalos se transportan en 
una gran maleta, que una mujer transporta 
sobre su cabeza a la vista de todo el pue-
blo). Por la tarde una comitiva salía hacia 
la casa de la novia adonde se debía llegar 
antes del atardecer, portando los hombres 
el abadir sobre una mula blanca cuyos flan-
cos eran recubiertos de un tapiz sobre el 
que era colocado el ajuar (actualmente via-
jan en camiones y en automóviles que son 
recubiertos por un tapiz). Se organizaba el 
cortejo para acompañar al muletero, com-
puesto de jóvenes y mujeres divorciadas, 
todos del mismo clan (su número indicaba 
el poderío de la familia). Llegados ante la 
puerta de la novia, el cortejo y las personas 
jóvenes del lugar cantaban y danzaban un 
ahidous en signo de bienvenida (lo que to-
davía hoy se mantiene). Entonces se ofrecí-
an los regalos siguiendo todo un ceremo-
nial, a lo que seguían nuevos ahidous que 
se prolongaban durante la noche. Además 
mientras el cortejo cantaba y bailaba se 
procedía a la preparación de la novia, se le 

bañaba, y luego se le ponía henna por los 
brazos, las manos, la espalda, las piernas y 
los pies. Al día siguiente ella se vestía con 
la ropa que el novio le habría regalado (es-
tas acciones se mantienen hoy en día con 
bastante fidelidad).  

Tras otros detalles, la novia subía en la 
mula para dirigirse a la casa del novio, 
mientras una mujer vieja cogería la cola del 
animal para vigilar que nada le entrase por 
el orificio, símbolo de la virginidad de la 
novia. Al llegar a la otra casa, una mujer la 
subía a su espalda para entrar en la misma 
(está relacionado con espantar los malos 
genios, y todavía se sigue haciendo). En la 
casa le ponían a un niño en su espalda y un 
cordero en sus brazos, símbolos de la fecun-
didad y la prosperidad (sólo en presencia de 
mujeres). La suegra le adaptaba el pañuelo 
que cubría su pelo a su nueva situación de 
casada. Ella le llevaba a su habitación, de 
donde no saldría hasta dos días más tarde. 
Antes las bodas duraban siete días, pero 
ahora sólo tres, y el período de enclaustra-
miento sólo dos. Hasta que dejaba la habi-
tación nupcial, la joven era bañada y ma-
quillada según la tradición de la tribu, es-
tando presente en todo el proceso las pro-
piedades mágicas que consideran que po-
seen los diseños y los materiales empleados 
para ellos (todo lo cual continúa en vigor). 
La joven entraba en la danza del ahidous 
en su honor y luego volvía a salir, lo que 
significaba públicamente su nuevo estatuto.  

El período de enclaustramiento se 
considera que es una fase de transición, que 
es un lugar de incertidumbre, pues su 
estatus no está definido. Ella es 
virtualmente portadora de peligro, de ahí 
que esté recluida durante ese tiempo 
(actualmente este enclaustramiento se con-
tinúa realizando, en el que los novios van 
recibiendo a parientes y amigos que les 
otorgan sus felicitaciones). Cuando sale de 
allí ella es ya otra persona que va a vivir 
una nueva existencia, pero será en su 
nueva familia un sujeto de desconfianza, 
pues pertenece a otro linaje (Kasriel, 1989: 
143-150).   
El interés turístico del moussem 

El moussem es el acontecimiento de la 
región de Imilchil que atrae un mayor nú-
mero de turistas. Así el período del año en 
que éste se celebra es en el que habitual-
mente hay un mayor número de visitantes 
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(así es como figura en los libros de registro 
de los albergues de esta localidad). Ya 
hemos mencionado la dificultad que supo-
nía para las agencias de viaje la organiza-
ción de excursiones a este evento sin cono-
cer con suficiente antelación la fecha en que 
se produciría. Y por esta razón el Ministerio 
de Turismo decidió fijar la fecha en el mes 
de agosto, para que éste se desarrollara 
durante el fin de las vacaciones escolares y 
de este modo pudieran acudir más turistas. 

De esta forma observamos que progresi-
vamente este evento ha sido transformado 
para atraer al mayor número de visitantes 
posible31. Este fenómeno se inició en 1965, 
cuando el Agdoud32 de Ait Ameur pasó a 
llamarse Moussem de Imilchil como fruto 
de la política turística (Kasriel, 1989: 10). Y 
el cambio se visualiza todavía más en el 
2003, cuando en la publicidad sobre esta 
fiesta bereber excluyen su última denomi-
nación para pasar a llamarlo como Festival 
de Música de las Cimas, sin incluir ya la 
palabra moussem o agdoud. 

Los moussems se han ido adaptando fre-
cuentemente a los gustos de los turistas33, 
perdiendo en cierto modo su carácter rural 
y religioso, pero recibiendo en contraparti-
da más visitantes que llegan a la búsqueda 
de ofertas lúdicas (Berriane, 1992: 91). Con 
ello se introduce una nueva realidad socio-
cultural que obliga a los Ait Haddidou a 
realizar muchas adaptaciones sociales que 
pueden conllevar diversos conflictos psico-
lógicos y sociales (asimilación de las cultu-
ras metropolitanas, transacciones superfi-
ciales, conflictos entre anfitriones, o entre 
los autóctonos y los turistas...) (Nash, 1992: 
85-86). 

Durante el moussem del 2003, que 
hemos podido conocer directamente, no ha 
habido una gran afluencia de turismo in-
ternacional34. La propia población se extra-
ñaba de la ausencia de extranjeros y mos-
traba su preocupación, explicándonos que 
otros años eran los turistas europeos los 
que predominaban. Este hecho lo achaca-
ban a la reciente guerra de Irak que suce-
dió en la primavera y a los posteriores 
atentados que en el mes de mayo habían 
acaecido en Casablanca. De este modo fue 
el turismo nacional (principalmente prove-
niente de Rabat y Casablanca, aunque mu-
chos de ellos eran invitados por el comité de 
organización) el que ocupó las infraestruc-

turas turísticas. Este hecho marcó en bue-
na medida el carácter de la fiesta. 

Los visitantes de las ciudades nos co-
mentaban que era la primera vez que vení-
an a esta región de la que desconocían 
prácticamente todo. Buena parte de ellos 
acudían al evento habiéndolo conocido a 
través de la publicidad que la televisión 
marroquí había difundido. Mostraban su 
sorpresa al conocer las condiciones de vida 
de la población local. Destacaban la rustici-
dad de las viviendas, lo tradicional de las 
vestimentas o la vida agro-pastoral de sus 
habitantes. Con todo venían a responder al 
perfil que Agustín Santana dibuja respecto 
a lo que sería el turista rural en potencia: 
“aquellos neo-románticos, provenientes de 
áreas metropolitanas y económicamente 
pudientes, que bien buscan saciar su ansia 
de lo autóctono y lo prístino en la experien-
cia, temporalmente acotada, de su visita al 
campo, bien tratan de diferenciarse, por el 
prestigio que merece en su sociedad, del 
resto de los turistas. Ellos son viajeros, 
personas interesadas, descubridores, explo-
radores, nunca se verán a sí mismos como 
meros turistas (Santana, 2002: 8). 

Al mismo tiempo, en la región de Imil-
chil se había producido una gran transfor-
mación del espacio. Imilchil se había con-
vertido en un gran escenario (casi como si 
de una obra de teatro se tratara) para satis-
facer el gusto de los turistas. Algunos pro-
pietarios de albergues, cafés o comercios se 
paseaban por las calles disfrazados de tua-
reg para atraer a los turistas, provistos de 
pañuelos y turbantes de los míticos “hom-
bres azules”. Aparecieron las enormes tien-
das de campaña de los nómadas bereberes35 
(denominadas akham), las cuales fueron 
convertidas en improvisados hoteles junto a 
modernos igloos de plástico. Además los 
principales enclaves del municipio donde se 
realizarían los festejos fueron pintados y 
arreglados para la ocasión. 

Los turistas marroquíes procedían en su 
mayoría de regiones no bereberes. Sus ves-
timentas delataban su carácter ciudadano y 
no rural (vestían con pantalón corto, vaque-
ros y las mujeres no cubrían sus cabellos) 
que los diferenciaban ya de los Ait Haddi-
dou. Así mismo acudían con sus automóvi-
les, sus cámaras de foto y video... Con obje-
tos que venían a demostrar también su 
superioridad material respecto a la pobla-
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ción local bereber. 
Los organizadores del evento mostraban 

su satisfacción por el enorme volumen de 
turistas marroquíes. Y resaltaban lo positi-
vo de que comenzara a llegar el turismo 
nacional, pues éste podría continuar arri-
bando independientemente de las crisis 
internacionales. Sin embargo, algunas per-
sonas dedicadas al turismo (propietarios de 
albergues y guías de montaña) no estaban 
tan satisfechos. Ante ello no podemos olvi-
dar la compleja historia que en ocasiones 
ha enfrentado a las poblaciones árabes con 
las de origen bereber, lo que permanece de 
un modo subyacente en las relaciones que 
hoy en día se establecen entre los habitan-
tes de las urbes de origen árabe y los habi-
tantes de enclaves rurales de población 
bereber. Todo ello agravado por las enor-
mes diferencias socio-económicas que se 
dan entre ambos grupos y que en estos días 
resultaban patentes. Estas complejas rela-
ciones estaban presentes entre “anfitriones 
e invitados” a lo largo del evento. En este 
contexto parte de la población local hablaba 
de los visitantes criticando sus modos de 
vestir o de comportarse, hablando de la 
superioridad con la que se movían por el 
espacio36. No podemos olvidar que, como 
dice Simmel, los forasteros no son conside-
rados como individuos, sino como forasteros 
de un tipo determinado. Así los forasteros y 
los anfitriones se tratan mutuamente como 
tipos y como objetos, actuando en función 
de sus propios intereses. Esta tendencia se 
modera por mecanismos como leyes y por la 
intervención de instituciones externas, co-
mo ejércitos o gobiernos (razón por la que 
los análisis del turismo deberán tener en 
cuenta las estructuras de base más amplias 
relacionadas con los turistas) (Nash, 1992: 
81). Ante estas relaciones tipificadas entre 
anfitriones y turistas, no es de extrañar que 
estos últimos se unieran entre sí frente a la 
población local; y al contrario, que los Ait 
Haddidou se solidarizaran entre sí frente a 
los visitantes de la ciudad. En los albergues 
los turistas marroquíes conversaban entre 
sí en grandes grupos, pese a que se acaba-
ban de conocer, mientras que raramente se 
les veía hablar con la población local. Del 
mismo modo, al finalizar el evento, algunas 
personas de Imilchil propietarias de aloja-
mientos turísticos criticaban los comporta-
mientos de estos visitantes en las instala-

ciones.  
Debemos hablar también de las trans-

formaciones que esta fiesta ha experimen-
tado en los últimos años. La población nos 
contaba que hace años todo era diferente, 
pues eran ellos mismos quienes organiza-
ban la fiesta. Ahora es el Estado quien lo 
hace, pese a que este año ha permitido la 
participación de los representantes del mo-
vimiento asociativo de la región. Nos lla-
maba la atención, al conversar con los fun-
cionarios provenientes de las ciudades que 
participaban en la comisión organizadora, 
que criticaran que la fiesta que se desarro-
llaba anteriormente carecía de interés, 
mientras que veían totalmente positivos los 
cambios introducidos este año. En contra-
posición los Ait Haddidou decían que ya no 
era la fiesta tradicional de su pueblo, sino 
que ésta había desaparecido para reempla-
zarla por este festival. Sin embargo, la 
aceptaban al sentir que, pese a los cambios, 
el festival sería de música bereber (sintien-
do así su identidad como pueblo) y también 
porque teóricamente atraería a un mayor 
número de turistas (lo que les beneficiaría 
económicamente). A este respecto Kasriel 
considera que cuando la lógica estatal tien-
de a imponerse la simbología social ya no 
será más que una representación parcial de 
la sociedad y ya no dará sentido y ser, sino 
signo y apariencia. Las ceremonias que 
pese a todo se perpetúan, como las bodas 
colectivas o los moussem, ya no funciona-
rán más que como signos. Así ya no hay 
una perpetuación de la tradición, represen-
tación simbólica del grupo entero, pero sí 
una representación “folklorizada” impuesta 
desde el exterior por la sociedad dominante 
(Kasriel, 1989: 19). 

Los turistas llegaban atraídos por lo que 
habían visto en los reclamos publicitarios 
sobre el evento que poco explicaban sobre la 
fiesta tradicional de los Ait Haddidou37. 
Con ello los visitantes captaron imágenes 
de este festival que les fueron presentadas 
como la “realidad” o lo “auténtico”. Y, como 
dice Santana, esa imagen vendida no bene-
ficia ni a los locales ni a los turistas, pues 
ofrece una experiencia y un conocimiento 
limitado. Las representaciones carecen de 
capacidad para obrar experiencias auténti-
cas (Santana, 2000: 191-192). 

Durante los días que dura la fiesta del 
moussem, Imilchil y la explanada de Ait 
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Ameur multiplican la presencia de turistas 
y visitantes. Este año 2003 el Comité orga-
nizador, bajo la poderosa influencia de la 
ONG Adrar, ha invitado a diversas autori-
dades y personalidades con el fin de que 
conozcan la región y se puedan acordar 
compromisos para ayudar al desarrollo de 
la zona. Por esa causa, los invitados ocupa-
ron la mayor parte de las infraestructuras 
turísticas y otras ciento cincuenta personas 
participantes en los actos fueron alojadas 
en el internado del College de Imilchil. Por 
esta razón resulta difícil calcular el número 
de turistas que acudieron a la región para 
conocer el evento, pues al final no se podía 
saber quiénes eran los invitados y quiénes 
simples turistas. Lo que es cierto es que la 
capacidad de los albergues de Imilchil re-
sultó totalmente insuficiente, por lo que 
proliferaron las tiendas de campaña y se 
distribuyó a turistas por casas particulares 
que en esos días alquilaron habitaciones. 

Actualmente el Estado interviene en el 
moussem de muy diversos modos. Por una 
parte, ha regulado toda una serie de activi-
dades que, por ejemplo, obligan a las carni-
cerías del moussem a transportar la mer-
cancía en camiones frigoríficos (los autócto-
nos destacan que toda la vida se ha hecho 
de un modo diferente, pero que el Estado 
desea proteger al turismo de posibles focos 
de intoxicaciones). Al mismo tiempo, el  
Estado se encarga de que las infraestructu-
ras básicas resulten lo más óptimas posi-
bles durante el evento. La compañía Maroc 
Telecom instaló en la explanada de Ait  
Ameur un dispositivo telefónico y un motor 
electrógeno en Imilchil que permitía que los 
teléfonos móviles pudiesen gozar de cober-
tura (ambos dispositivos fueron desmonta-
dos al finalizar los actos festivos). 

 
La presencia del makhzen 

Pese a que estamos hablando de una 
fiesta tradicional de la tribu de los Ait 
Haddidou, ya hemos reseñado que ésta ha 
sufrido toda una serie de transformaciones, 
algunas de las cuales son consecuencia del 
interés turístico de la misma, pero otras lo 
son de la intervención del Estado. Hemos 
visto también las relaciones conflictivas que 
a lo largo de la historia esta tribu bereber 
ha mantenido con el makhzen, las cuales 
todavía hoy perduran. Por esta razón no 
resulta casual la vigilancia y control que el 

Estado dirige hacia este evento, así como la 
apropiación progresiva de la organización 
de la fiesta por parte de éste. 

Tradicionalmente el moussem era orga-
nizado por los Ait Haddidou en la fecha que 
ellos  mismos decidían, aunque siempre 
una vez que la cosecha había sido recogida 

38. Sin embargo, desde hace algunos años es 
el propio Estado el que establece la fecha 
oficial. Como señala Kasriel, desde el año 
1965 este moussem comenzó a ser un fenó-
meno turístico, por lo que el Estado paso a 
publicitar la fiesta de las bodas para atraer 
por su exotismo a un mayor número de 
visitantes. Progresivamente la población ha 
ido desvinculándose de su propia fiesta 
tradicional, hasta el punto que hoy en día 
ya no hay bodas colectivas, ni se producen 
apenas registros de actas matrimoniales 
durante las fechas del moussem. 

Para la organización de este evento en el 
2003 se constituyó por primera vez una 
comisión de organización, en la que la po-
blación autóctona tenía representación (los 
otros años era el Ministerio de Turismo 
quien se responsabilizaba totalmente de la 
organización). La participación contó con 
un representante por cada asociación local 
(Akhiam y Jóvenes Promotores), uno por la 
ONG Adrar, que viene trabajando en el 
valle desde hace años (aunque su represen-
tante en la misma no era Ait Haddidou), el 
caid, el médico, representantes del Ministe-
rio de Turismo... Es decir, la mayor parte 
de miembros de dicha comisión continua-
ban siendo de fuera del valle y buena parte 
de ellos representaban al makhzen. 

Las asociaciones presentes en el comité 
mostraban su satisfacción porque este año 
se les había tenido por ver primera en 
cuenta. Ellos habían organizado por su 
cuenta el año anterior una representación 
en Imilchil del ritual tradicional de las bo-
das Haddidou, con el fin de que el turismo 
llegase hasta la población de Imilchil, en 
lugar de quedarse en la explanada de Ait 
Ameur donde se celebra el moussem (a 
unos veinte kilómetros de distancia). 
Igualmente, la ONG Adrar había propuesto 
que a la fiesta del moussem se añadiera un 
festival de música, con el fin de atraer un 
mayor número de turistas. De hecho, este 
año el evento tradicional de los Ait Haddiou 
fue publicitado ya no como Moussem de 
Imilchil o Moussem de Fiançailles, sino 
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como Festival dse Musiques des Cimes, y 
fue precisamente el festival de música cele-
brado por las noches el que se llevó la ma-
yor parte del protagonismo de la fiesta. 

Así mismo la ONG Adrar puso un espe-
cial interés en que este año se invitase a 
diversas autoridades estatales. Así, aunque 
tradicionalmente acuden al moussem algu-
nos representantes gubernamentales39, este 
año la afluencia de autoridades resultó 
mucho mayor, acudiendo ministros, emba-
jadores de diversos países, directores gene-
rales de la Provincia de Errachidia, nume-
rosos funcionarios e incluso un Consejero 
del Rey. El interés de Adrar estribaba sobre 
todo en obtener apoyos y recursos para el 
desarrollo de la región, al tiempo que mejo-
rar la imagen de este grupo bereber tradi-
cionalmente enfrentado con el makhzen. 

De este modo, durante los días del 
moussem, el Consejero del Rey visitó los 
diferentes establecimientos comerciales y 
turísticos del valle (tiendas, albergues, res-
taurantes...), interesándose por los proble-
mas de los habitantes y animando a sus 
propietarios a continuar con su espíritu 
emprendedor y trabajador. Al mismo tiem-
po, éste realizó algunas acciones de ayuda a 
la población (como su intervención para que 
un niño de la localidad pudiera ser operado 
rápidamente de una grave lesión en el co-
razón, pues los padres del mismo no podían 
sufragarlo económicamente). A ello habría 
que añadir los compromisos concretos de 
algunas embajadas para financiar determi-
nadas acciones de desarrollo. Con todo, el 
moussem de Imilchil 2003 significó una 
mejora de las relaciones entre población 
autóctona y makhzen, así como de las posi-
bilidades de desarrollo de la región, con 
promesas como la instalación del sistema 
de telefonía móvil o la terminación de las 
obras de construcción de la pista hasta El 
Ksiba. 

 
Conclusiones 

 
El Moussem de Imilchil, evento que ce-

lebran puntualmente cada año los Ait Had-
didou en el Alto Atlas Oriental, es un fe-
nómeno popular en el que confluyen todas 
las contradicciones y elementos analizados 
a lo largo de este artículo. Ante todo el 
moussem se convierte en una reunión mul-
titudinaria de bereberes procedentes de 

diferentes tribus y regiones de Marruecos. 
Arriban al moussem en peregrinación a la 
tumba de Sidi Ahmed Oulghami, donde se 
desarrollan importantes intercambios de 
productos y compras, convirtiéndose de este 
modo en uno de los zocos más importantes 
de la región que se celebran en todo el año. 
Pero el moussem es sobre todo una fiesta, 
un lugar de encuentro, una celebración de 
la identidad bereber. 

Los bereberes han habitado esencial-
mente en las regiones catalogadas como 
bled es siba, es decir, como tierras de insu-
misión y de rechazo a la autoridad del 
makhzen. De tal modo que a lo largo de la 
historia han estado enfrentados al gobierno 
central, desarrollando periódicamente rebe-
liones contra el poder del Estado. Los Ait 
Haddidou, como el resto de tribus berebe-
res, habrían poseído sus propias institucio-
nes tradicionales como la jema’a o asam-
bleas, su propio derecho consuetudinario, 
sus propias formas de organización social. 
Pero, al ser conquistados por el makhzen, 
éste habría deslegitimado progresivamente 
estas instituciones y estructuras imponien-
do otras nuevas. De esta forma durante la 
época precolonial nombraba a sus propias 
autoridades, a las que elegía entre la propia 
población, a cambio de otorgar a éstos y sus 
aliados toda una serie de privilegios y de 
permitirles la comisión de abusos y excesos 
que condenaban al resto de los habitantes 
de la tribu a la miseria. Así el Estado mos-
traba su temor y desconfianza ante las for-
mas de autoorganización bereberes. Y tam-
bién éstos parecían ser conscientes del po-
der de sus instituciones tradicionales, pues, 
ante cada revuelta la tribu reunía de inme-
diato su tradicional consejo de notables 
tratando de reestablecer sus antiguas for-
mas de organización. No obstante, pese a 
las transformaciones de las estructuras 
tradicionales de los Ait Haddidou, la jema’a 
ha persistido hasta nuestros días, aunque 
desposeída de gran parte de su poder, al 
haber impuesto el Estado un órgano parale-
lo a la misma: la Comuna rural. 

El moussem de Imilchil representa un 
evento en el que se manifiestan elementos 
tradicionales de los Ait Haddidou, como 
sería el desarrollo de las bodas colectivas. Y 
como tal, el Estado habría realizado en 
diferentes momentos diversos intentos de 
acabar con esta tradición. Ya durante la 
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época del Protectorado, el caid de la frac-
ción de los Ait Brahim prohibió las bodas 
colectivas en la región bajo su dominio, 
argumentando el alto coste económico que 
estas ceremonias representaban e impo-
niendo las bodas individuales. Sin embargo, 
la socióloga Michèle Kasriel cuestiona este 
argumento, interrogándose sobre si este 
cambio impulsado por las fuerzas del 
makhzen no tendría que ver con el temor 
que suscitaban estas grandes reuniones 
multitudinarias que se producían con las 
fiestas de las bodas colectivas, cuestión que 
no nos parece descabellada. Pero, poste-
riormente, los Ait Yazza (la otra gran frac-
ción de los Ait Haddidou) también han ido 
abandonando la práctica de las bodas colec-
tivas. Y no parece que este alejamiento de 
sus prácticas tradicionales sea casual, pues 
algunas personas pertenecientes a esta 
fracción resaltan que este abandono de su 
tradición puede ser igualmente el resultado 
de las transformaciones que el Estado ha 
ido imponiendo a la fiesta: desde el año 
1965 el Ministerio de Turismo trató de con-
vertir la ceremonia de las bodas colectivas y 
el moussem en una atracción turística, y en 
los últimos años ha sido el propio Estado el 
que ha fijado la fecha de este evento. Todos 
estos cambios han sido presentados por las 
autoridades bajo el argumento de que re-
sultaban positivos para los intereses turís-
ticos de la región. El temor que parece in-
vadir a las fuerzas del Estado ante estas 
aglomeraciones humanas durante el mous-
sem podría estar justificado en que, en di-
versas ocasiones, estos encuentros han sido 
aprovechados para coordinar las fuerzas de 
estas tribus tradicionalmente insumisas y 
aisladas en un territorio de difícil acceso. 
Por ejemplo, en marzo de 2003 los Ait Had-
didou organizaron una manifestación en la 
que reivindicaban una mejora de las defici-
tarias e insuficientes infraestructuras bási-
cas (electricidad, agua potable, un hospital, 
mejora de las difíciles pistas de acceso a la 
región, etc.). Y, no casualmente, para su 
desarrollo eligieron el día del zoco semanal 
en Imilchil, pues éste supone un lugar de 
encuentro de los bereberes que habitan en 
la región y que acuden al mercado para 
realizar sus compras. 

Entre otras cosas el Estado ha termina-
do por desposeer a los Ait Haddidou de su 
derecho a fijar la fecha del moussem anual. 

Para ello se ha basado en el argumento de 
que las agencias de viaje no pueden organi-
zar sus expediciones para conocer la fiesta 
si no se conoce con antelación la fecha de la 
misma. Esta utilización del turismo como 
estrategia de desposeimiento de los Ait 
Haddidou de sus tradiciones es un recurso 
empleado que no parece desprovisto de 
intencionalidad. A partir de los años ochen-
ta el turismo comenzó a llegar de forma 
significativa a la región y no podemos dejar 
de recordar que fue en esa misma década 
cuando el Estado empleó toda una serie de 
medios, como la introducción de un elevado 
número de funcionarios en Imilchil, que 
pretendían indirectamente la aculturación 
progresiva de los Ait Haddidou. Si los fun-
cionarios procedentes de las ciudades de 
influencia árabe traían a la zona sus pro-
pias costumbres, sus vestimentas occiden-
talizadas y sus modos de comportarse dife-
rentes a los de las tribus del Valle del Assif 
Melloul (por esos mismos años son derriba-
das las tradicionales mezquitas de Imilchil, 
que arquitectónicamente no se diferencia-
ban del resto de construcciones de la locali-
dad, para construir una sola al estilo de las 
mezquitas árabes, con materiales y formas 
que transgredían las normas arquitectóni-
cas de la región), lo mismo se podría pensar 
de los turistas. Y es que, aunque el turismo 
aporta múltiples beneficios a las regiones 
donde accede, paralelamente conlleva toda 
una serie de efectos no siempre deseados 
por la población local, como sería el de la 
aculturación. A este respecto, podría resul-
tar significativo el hecho de que los Ait 
Haddidou consideren más perniciosa y 
aculturadora la presencia de los funciona-
rios en Imilchil que la propia presencia de 
los turistas. Y respecto a la de estos últi-
mos, consideran más negativos los efectos 
del turismo nacional que el de los extranje-
ros. No podemos olvidar que durante el año 
2003 ese turismo nacional que ha arribado 
al moussem de Imilchil ha sido ampliamen-
te impulsado por el Estado a través del 
Comité de Organización del mismo, en el 
que la presencia de fuerzas del makhzen 
era muy superior a la de los representantes 
de los Ait Haddidou. 

Además el turismo supone una división 
de intereses entre la población. La presen-
cia de turistas en el moussem se convierte 
en indispensable para los actores de la re-



María Jesús Berlanga Adell 43

 

 

gión que trabajan en el sector turístico, 
mientras que para otra buena parte de la 
población el turismo no ha representado 
más que la transformación de sus tradicio-
nes y una mayor presencia del Estado en la 
zona. Podría pensarse pues que el turismo 
se convierte de este modo en otro medio de 
fraccionamiento y debilitamiento del poder 
de los Ait Haddidou, así como de transfor-
mación de su modo de vida y reducción de 
su cultura a los aspectos folclóricos. 

Por último, decir que, al igual que ocu-
rría en otras épocas de la historia de los Ait 
Haddidou en las que el Estado basaba su 
política en relaciones clientelares (una es-
trategia que la monarquía ha empleado 
sistemáticamente en todos los ámbitos para 
asegurarse apoyos), en la actualidad tiende 
a emplear el moussem con el mismo fin. De 
hecho, en el realizado en el 2003 viajó a la 
región el consejero del rey, quien visitó uno 
por uno todos los comercios y agentes eco-
nómicos (principalmente los turísticos), 
interesándose por los problemas populares 
y agraciando a determinadas familias con 
determinados servicios discrecionales de un 
modo paternalista. Se demuestra así el 
interés que el Estado tiene por garantizar 
el control de la zona, pero al miso tiempo el 
miedo a dotarla de los recursos necesarios 
para su desarrollo, porque la desconfianza 
hacia su población sigue estando presente.  
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sobre Turismo Rural e Desenvolvi-
mento Sustentável- Citurdes o Rural 
como nova opçao de oferta para o tu-
rismo. 

 
 
                                                 
NOTAS 
 
1 Datos extraídos de la Dirección General de Esta-
dística marroquí. 
 
2 Pese a que sólo un 10% de la población global del 
norte de África y del Medio Oriente puede ser 
considerada tribal, Marruecos forma una excepción 
a la regla, porque durante la época precolonial, la 
mayoría de su población rural era tribal (Hart, 
1997:14).  
 
3 El nombre del gobierno central, el makhzen, quie-
re decir “almacén”. Indica una institución hecha 
ante todo para constituir una reserva permanente de 
dinero, de armas y de municiones, de víveres y de 
provisiones de toda clase (Montagne, 1930: 366). 
 
4 Como dice Aixelá aunque la convivencia entre la 
legislación árabe y la bereber supuso una mutua in-
fluencia, ésta fue mayor por parte de la árabe sobre la 
bereber (Aixelá, 2000: 121). 
 
5 A juicio de Montagne, el único bien que aportaba 
el makhzen a las tribus era de orden interno, pues 
bajo el gobierno de los caids las luchas de leffs se 
detenían o limitaban (Montagne, 1930: 412).  
 
6 Los caides acabaron con las instituciones tradi-
cionales para establecer el poder del Imperio mu-
sulmán unificado (Montagne, 1930:395). 
 
7 La población local nos contaba que durante la coloni-
zación había en Imilchil unos 1.000 legionarios france-
ses.  El edificio donde está ahora el caid fue construido 
por los franceses. Parece ser que permanecieron allí una 
veintena de años. Fueron los franceses los que hicieron 
las pistas que actualmente existen y que poco han mejo-
rado desde entonces.  
 
8 Así fueron desposeídos de su función fundamental 
de guerreros, con lo que las relaciones hombre-
mujer fueron desestabilizadas (Kasriel, 1989:167). 
 
9 Durante los años posteriores a la independencia y 
hasta 1960 se dieron una serie de rebeliones tribales. 
Aún así se terminó convirtiendo en 1959 todos los 
antiguos territorios tribales en comunidades rurales 
(Hart, 1997: 22).  
 
10 Sobre esta rebelión se puede leer el libro Bennouna 
(2002). En las páginas 273-275 habla de la participa-
ción de los Ait Haddidou en la misma.  
11 Todavía los habitantes achacan los problemas 
infraestructurales actuales a las represalias que el 
Estado tomó tras aquella revuelta. 

                                                                     
 
12 Kasriel se pregunta si es el resultado del golpe de 
Estado que hubo en 1973 (Kasriel, 1989: 172). 
 
13 En Imilchil es conocido que el primer Presidente de 
la Comuna se enfrentó con el caid, pues aunque era la 
época en que los pastos estaban cerrados para su rege-
neración, el caid transgredió la norma, permitiendo que 
su rebaño penetrase en los mismos. Ante este abuso de 
poder, el presidente de la Comuna se enfrentó al caid, lo 
que le supuso pasar tres años en prisión y la pérdida de 
su puesto de trabajo.  
14 Todavía resulta patente en Imilchil que los edifi-
cios empleados por las autoridades francesas respe-
taban la arquitectura local (la población nos comen-
ta que los franceses desposeyeron a las familias de 
notables que ocupaban hasta entonces las kasbas y 
en ellas se instalaron las nuevas autoridades). Sin 
embargo, los edificios que fueron construidos pos-
teriormente por las autoridades marroquíes rompen 
totalmente con la arquitectura local. 
 
15 Sobre este suceso se puede ver el artículo de 
Stephen Smith , titulado “Imilchil, le pays des 
insoumis”, publicado en el diario Le Monde el 19 
de abril de 2003. 
 
16 Hacemos así referencia a una cita que el propio 
Montagne realizó en 1930 (Montagne, 1930: 413-
414). 
 
17 Berriane explica que la palabra moussem viene 
del árabe clásico maoussim, que significa estación 
del año. También es denominado como laâmara del 
verbo habitar, poblar. Así ello haría hincapié en el 
carácter periódico del mismo y en su vertiente de 
reunión colectiva (Berriane, 1992:88). 
 
18 Berriane explica que generalmente la fecha es 
decidida por las tribus organizadoras, de acuerdo 
con los descendientes del marabout (Berriane, 
1992:95). 
 
19 El marabout sería el templo donde se halla la 
tumba del santo. 
 
20 Como dice Kasriel el moussem todos los años se 
convierte en lugar de encuentro de todas las tribus 
de la Confederación de los Ait Yafelman  (Kasriel, 
1989: 10), aunque Hart explicaba que de entre ellos 
destacaban en número los Ait Haddidou, los Ait 
Morhrad y los Ait Sukhman (Hart, 1978:77). 
 
21 Y es que  el zoco se encuentra íntimamente ligado a 
la práctica de los moussem. Al respecto Berriane expli-
ca que los moussems tienen sus orígenes en el siglo XV, 
en la Arabia pre-islámica. Los moussems eran mercados 
periódicos que se celebraban en Arabia en los cruces de 
las rutas de caravanas, donde las operaciones de inter-
cambios se acompañaban de festejos (Berriane, 
1992:88).  
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22 Esta mitificación se basa en los aspectos pintorescos 
de esta fiesta. Las fantasías tratarían de buscar el “paraí-
so perdido” en el lugar visitado, resaltando el arcaicis-
mo del destino (Santana, 2000: 192-193). 
 
23 Existen diferentes versiones de esta leyenda. Por 
ejemplo Bastart la explica del siguiente modo: “En 
tiempos pasados, durante una gran sequía, dos tribus 
enfrentadas se pusieron de acuerdo para ir  buscar agua 
a la única fuente que manaba. Por la mañana irían los 
Ait Yazza, y por la tarde los Ait Brahim. Por alguna 
cuestión se encontraron un muchacho y una joven de las 
enemistadas tribus, enamorándose perdidamente.  Co-
mo los padres prohibieron aquel matrimonio, de sus 
lágrimas nacieron los lagos que hoy día existen al lado 
de Imilchil: Tislit, el mayor recibió el nombre de él; Isli, 
el pequeño, recibió el nombre de ella. Cuentan que 
cuando las aguas de ambos se juntan, es cuando se 
celebra la fiesta (Bastart, 1990). También Hart da otra 
versión, relatando que una pareja de prometidos estaban 
tomando un baño de leche. Pero Dios les castigó, sepa-
rándolos en dos lagos gemelos (Isli y Tisli) (Hart, 1978: 
61). 
 
24 La unión endógama cubre la función de mantener la 
cohesión del patrilinaje, mientras que la exógama aporta 
nuevas alianzas (Kasriel, 1989: 133). 
 
25 Aixelá explica que en la sociedad arabo-
musulmana se debe pagar una dote a la mujer y su 
familia en el momento de casarse. La dote depende 
de las circunstancias socio-económicas. Y legitima 
la unión conyugal para las mujeres, garantizando su 
independencia, pues significa una indemnización en 
caso de repudio injustificado (Aixelá, 2000: 148-
151).  
 
26 Kasriel explica que este hecho puede venir de la 
etapa preislámica, cuando los Ait Haddidou eran 
nómadas para quienes el honor y el prestigio gue-
rrero eran los principales bienes del capital simbó-
lico (Kasriel, 1989: 137). 
 
27 Nombrado por Hart, 1978: 79. 
 
28 Las bodas se realizaban cada cuatro años o más 
(Kasriel, 1989: 134). 
 
29 Y todavía hoy se realiza, aunque cada vez en 
menor número. Por ejemplo, en este año 2003 sólo 
cinco parejas acudieron al moussem a registrar su 
matrimonio. Pues según nos ha explicado la pobla-
ción actualmente las parejas se registran una sema-
na antes de su boda en las Oficinas de Juzgados, 
rechazando hacerlo en el tradicional moussem. 
 
30 Cuando los franceses hicieron obligatorios estos 
trámites administrativos para registrar los matrimonios 
y los divorcios, convirtieron en imprescindible la pre-
sencia de la mujer en el moussem (Kasriel, 1989: 165). 
31 Laouina explica que el moussem atrae cada vez a un 
mayor número de turistas, aunque considera que éste 
pierde así algo de su autenticidad. Aunque considera 

                                                                     
que al menos ello ha posibilitado a Imilchil equiparse 
con estructuras de acogida a los turistas (Laouina, 2002: 
362). 
 
32El moussem era originariamente un agdoud, en 
tamazight, lugar de devoción y zoco (Kasriel, 
1989:10). 
 
33 La interiorización por los locales de la nueva imagen 
adaptada a los gustos turísticos puede causar modifica-
ciones culturales a corto plazo. Pues asumirán en su 
vida diaria los nuevos patrones de imagen creados por 
otros y apoyados por aparentes resultados positivos, con 
lo que llegarán a socializar a las nueva generaciones 
con esos nuevos valores. Así comenzarán a tomar su 
pasado y su cotidianeidad como parte del espectáculo 
(Santana, 1997: 64-67). 
 
34 Ningún guía de montaña tenía estos días grupos 
de turistas extranjeros. Tan sólo uno de ellos reci-
bió el sábado a un grupo de ciclistas holandeses, 
pero no estaban interesados en la fiesta, por lo que 
se marcharon al día siguiente con las bicicletas. 
35 Es de color marrón oscuro, larga y baja, tejida con 
lana y piel de cabra mezcladas, lo que la hace imper-
meable (Kasriel, 1989:143). 
36 Incluso ante nuestro comentario de que los ex-
tranjeros tampoco cubren el cabello ni visten ade-
cuadamente a las convencionalismos de la región, 
nos contestaban que a los extranjeros se les discul-
pa porque no son marroquíes, mientras que las 
mujeres de las ciudades de Marruecos constituyen 
un ejemplo para las Ait Haddidou. Pero como bien 
expresa Nash no puede esperarse que el turista 
proceda por sí mismo a las adaptaciones que re-
quiere su participación en la vida cotidiana de la 
sociedad anfitriona. Esas adaptaciones terminan 
recayendo en los anfitriones, precio que deben 
pagar por tener turismo (Nash, 1992: 83). 
37 El espacio receptor del turismo se adapta a las imáge-
nes que los turistas desean, construyendo imágenes 
según los cánones de belleza al uso y las expectativas 
extraídas del turista potencial. La imagen real del desti-
no se reinventa para facilitar su venta. Estas imágenes 
son articuladas a través de la publicidad y el resto de 
medios de comunicación de masas, conformando así el 
“destino-espectáculo”  (Santana, 1997: 64-67). 
38 Así es práctica común que sean las tribus organizado-
ras las que concreten la fecha del moussem, de acuerdo 
con los descendientes del marabout (Berriane, 
1992:95). 
39 Ya en 1978 Hart señalaba que el segundo día del 
moussem acudía el Ministro de Agricultura acom-
pañado de otros representantes del gobierno de 
Rabat (Hart, 1978: 77). 
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