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RESUMEN

Este articulo es una contribucion a la historia de la islamofobia contempordnea. En
€l se analiza la obra del abate Julien Rouquette (1871-1927), Les sociétés secreétes chez
les musulmans, y el contexto en el que fue publicada. El objetivo es analizar cémo era
la islamofobia de este autor, cudl era su contenido temdtico y cudles sus presupuestos
ideoldgicos. Para ello, aparte de analizar la propia obra, se inserta esta en el marco de
los miedos de la Francia de fin de siglo a las sociedades secretas y las conspiraciones,
miedos que se trasladaron al contexto colonial y que influyeron en la manera en la que
el colonialismo francés se enfrenté a las cofradias sufies. La obra de Rouquette es un
ejemplo de cdmo la percepcién que del islam tenia una parte importante de la sociedad
francesa de la época se vio influida por esos miedos, dando forma a una islamofobia
particular, pero, aun asi, deudora de una larga tradicién.

Palabras clave: islamofobia; antimasonismo; cofradias sufies; colonialismo fran-
cés; Islam.
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«THE DEVIL AMONG THE MUSLIMS»: ISLAMOPHOBIA
AND ANTI-MASONRY IN FIN-DE-SIECLE FRANCE IN LIGHT
OF THE WORK OF JULIEN ROUQUETTE

ABSTRACT

This paper is a contribution to the history of contemporary Islamophobia. It exami-
nes the work of Abbé Julien Rouquette (1871-1927), Les sociétés secretes chez les
musulmans, and the context in which it was published. It sets out to analyse Abbé
Julien’s Islamophobia, its thematic content and ideological foundations. His work is
analyzed in the context of fin-de-siécle French fears of secret societies and conspiracies,
fears that were transferred to the colonial context and influenced the way in which
French colonialism confronted Sufi brotherhoods. Rouquette’s work is an example of
how those fears shaped the way an important part of French society perceived Islam at
the time, engendering a particular kind of Islamophobia, but one with strong ties with a
long tradition.

Key words: Islamophobia; anti-masonry; Sufi brotherhoods; French colonialism;
Islam.
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«..., que la-bas un grand complot se trame non seule-
ment contre la domination de la France, mais contre la
civilisation» (1).

1. INTRODUCCION. FRANCIA Y EL ISLAM A FINALES DEL XIX

Los afios finales del siglo X1x en Francia fueron especialmente propicios para
que los «fandticos semicultos» de los que hablaba Norman Cohn disfrutaran de
las condiciones mas favorables para capturar «repentinamente a multitudes de
gentes normalmente cuerdas y responsables» (2). Fueron afios de gran cambio
social, de efervescencia artistica y de transgresion cultural. Fueron también afios
de movilizacién obrera y nacionalista, asi como de furibunda reaccién contra los
cambios. Fueron especialmente afios de crisis econémica y politica, de escindalos
econdémicos como el de la quiebra de la Union Générale o de la compaiiia del
canal de Panama, de escandalos politicos como el affaire Boulanger o el asunto
de la venta de condecoraciones. Fueron afios de furibundo antisemitismo, los afios
del affaire Dreyfus, una polémica que dividi6 a la sociedad francesa y que deses-
tabiliz6 mds atin si cabe la Republica (3). Fueron también afios de miedo al islam.

(1) ROUQUETTE (1899): 548.
(2) ConN (1995): 11-12.
(3) Véase WEBER (1986).
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Mientras la sociedad francesa se escindia entre dreyfusards y antidreyfu-
sards, Francia se convertia en una «potencia musulmana» (4). Desde 1830
ocupaba Argelia, que, a finales de siglo, y dividida en tres departamentos, ya
formaba parte integrante de la Republica. En 1881, tras el tratado de El Bardo,
someti6 a Tunez a un régimen de protectorado, que solo fue efectivo tras una
dura lucha armada que dur varios afios. Después, su interés se trasladé a Ma-
rruecos, sobre el que ya ejercia una importante presion diplomadtica, financiera
y militar, y que finalmente, en 1912, seria sometido a un régimen de protecto-
rado hispano-francés. A la vez, mas al sur, desde sus bases en la costa de Sene-
gal, Francia iba penetrando poco a poco hacia el interior del continente y, gra-
cias a varias campafias militares, terminé por dar forma a lo que en 1895 seria
oficialmente el Africa Occidental Francesa (5).

El proceso de implantacion del poder colonial francés en el mundo musul-
madn no se realizé sin derramamiento de sangre, ya que los pueblos colonizados
se enfrentaron de forma violenta a las pretensiones imperiales de Francia. Las
guerras coloniales hicieron que la atencion del puiblico francés se dirigiera hacia
el mundo isldmico y se extendiera el miedo al islam, resurgiendo la tradicional
imagen del enemigo musulmén. Tal y como apunt6 el periodista francés Jules-
Hippolyte Percher en 1891, por entonces se difundieron en Francia una serie de
«axiomas» antimusulmanes, tales como que «el musulmén es el enemigo natu-
ral, irreconciliable del cristiano» (6). Tal fue la fuerza de tales ideas que a prin-
cipios del siglo xx surgieron las primeras criticas de lo que ya entonces se llamé
«islamofobia» (7).

Por otro lado, la atencién de las potencias europeas hacia tiempo que se
dirigia hacia el Imperio otomano, que desde finales del xviil habia entrado en
un proceso de decadencia que finalmente resultaria irreversible. Todas espera-
ban hacerse con la mejor parte del pastel y pugnaban entre ellas para impedir
que alguna lograra imponer su hegemonia en la zona. Fue lo que se dio en lla-
mar «la cuestion de Oriente».

Esas aspiraciones de las potencias europeas se vieron acompafiadas por
campaias antiotomanas —o mds bien antiturcas— que, mediante las tradicionales
representaciones del Imperio otomano como encarnacién del despotismo y el
terror, trataban de legitimar la intervencion europea e incluso la destruccién
final del Imperio. Evidentemente, tales campafias arreciaron especialmente en
determinados momentos de tensién, como durante la intervencion otomana en
Bulgaria en 1876 y la consiguiente guerra ruso-turca; o entre los afios 1894-

(4) Laexpresion es contempordnea. Véase, por ejemplo, LE CHATELIER (1888): II.

(5) Labibliografia existente sobre las relaciones entre Francia y el mundo isldmico duran-
te el siglo X1x, y especialmente sobre el colonialismo francés, es muy amplia. Aqui nos limitare-
mos a mencionar a algunas obras de referencia: AGERON (1968); HARRISON (1988); FREMEAUX
(1991); ARKOUN y LE GOFF (2006); LAURENS (2007).

(6) PERCHER (1891): 203-204.

(7) Véase BRavo LOPEZ (2011).
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1896, cuando la tension politica provocada por los nacionalistas armenios —no
exenta de algunas acciones armadas— provocé el estallido de una ola de repre-
salias por parte otomana que desembocé en la comision de algunas matanzas
entre la poblacién armenia (8).

La imagen del Imperio otomano no salia, desde luego, muy bien parada tras
este tipo de acontecimientos. La prensa europea les dedicaba mucho espacio y
no dejaba de recordar a sus lectores que la causa de tales horrores no era otra
que la naturaleza isldmica del Imperio. Importantes politicos europeos dedica-
ron tiempo y esfuerzo a transmitir tales ideas. Las masacres de los 90, por
ejemplo, inspiraron a un buen niimero de prohombres franceses —tales como
Georges Clemenceau, Jean Jaures o Anatole France— para crear en 1900 la re-
vista quincenal Pro Armenia (9).

Las presiones europeas hacian que el Imperio otomano se sintiera amenaza-
do, pero, a su vez, las potencias europeas sentian una gran inquietud por lo que
este pudiera hacer para perjudicar sus intereses en el mundo isldmico. Esa in-
quietud se resumia en una palabra: panislamismo. Fue especialmente el sultan
Abdulhamid II quien, tras la guerra ruso-turca de 1876, traté de recuperar el
papel de cabeza del mundo isldmico que tradicionalmente se habia asociado al
titulo de califa. Mediante la divulgacién de propaganda a su favor, trat6 de que
el mundo islamico mirara en direccién a Estambul para unirse de nuevo y poder
hacer frente a la acometida de las potencias occidentales. El miedo a que esa
propaganda calara entre las poblaciones musulmanas sometidas al poder colo-
nial influy6é sobremanera en la politica que las potencias pusieron en practica
durante esos afios. Impedir que el panislamismo se extendiera fue una de las
primeras preocupaciones de los servicios secretos y las diferentes administra-
ciones coloniales (10).

En el ambito interno, el colonialismo francés en el mundo islamico dio
motivo a nuevos enfrentamientos entre catélicos y republicanos laicos, debido
a las diferentes concepciones que defendian acerca de lo que debia ser la «mis-
sion civilisatrice» francesa. Para los republicanos, esa labor «civilizadora» de-
bia tener un caracter exclusivamente laico. Por el contrario, para los catdlicos
debfia estar indisolublemente ligada a las misiones catdlicas, que, seglin este
punto de vista, no solo servian para combatir la «falsa religion», sino también
como baluarte contra el avance del protestantismo britdnico (11). El enfrenta-
miento continuo entre esas dos concepciones no fue mds que un reflejo del en-
frentamiento que existia entre ambos sectores sociales acerca de casi cualquier
cuestion. Ambos, ademds, echaron mano de teorias de la conspiracién para

(8) Véase KENT (1996). Sobre las masacres de 1894-1896 véase SHAW y SHAW (1977):
200-205; BLoxHAM (2005): 51-57.
(9) Véase http://gallica.bnf fr/ark:/12148/cb32843003m/date [fecha de consulta: 5 de
noviembre de 2012].
(10) SHAW y SHAW (1977): 259-260; OzcaN (1997).
(11) Véase CoNKLIN (2011).
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explicar las acciones —o supuestas acciones— del contrario. Si para muchos re-
publicanos detrds de cualquier movimiento contra la Republica estaban las
maquinaciones de los jesuitas; para muchos catdlicos detrds de cualquier avan-
ce de la secularizacién, detrds de cualquier accién anticlerical, estaban las so-
ciedades secretas anticatdlicas, especialmente la francmasoneria, a la que mu-
chos atribufan un cardcter satdnico. Unos y otros trasladaron esas ideas
conspirativas a las colonias en el mundo isldmico, colocando a las cofradias
sufies en el centro de sus preocupaciones. Si para los republicanos laicos las
cofradias representaban sociedades secretas clericales y antirrepublicanas dis-
puestas a acabar con la presencia francesa en el mundo isldmico y reinstaurar el
Califato, para los catdlicos no eran mds que otra forma adoptada por las socie-
dades secretas anticatdlicas inspiradas por el Maligno. Desde este punto de
vista, las sociedades secretas no solo deseaban acabar con la influencia del ca-
tolicismo en Francia y Europa, sino que querifan también impedir su avance en
las colonias.

La obra que nos disponemos a analizar en este trabajo ofrece un testimonio
inmejorable de este tipo de pensamiento catélico. A lo largo de las siguientes
péginas se analizard la obra del abate Julien Rouquette (1871-1927), Les socié-
tés secretes chez les musulmans, y el contexto en el que fue publicada. Para ello,
aparte de analizar la propia obra, se insertard esta en el marco de los miedos de
la Francia de fin de siglo a las sociedades secretas y las conspiraciones, miedos
que, como hemos dicho, se trasladaron al contexto colonial e influyeron en la
manera en la que el colonialismo francés se enfrentd al islam en general y a las
cofradias sufies en particular. La obra de Rouquette es un ejemplo de cémo la
percepcién que del islam tenfa una parte importante de la sociedad francesa de
la época se vio influida por esos miedos, dando forma a una islamofobia parti-
cular, pero, aun asi, deudora de una larga tradicién. En definitiva, con este tra-
bajo se quiere realizar una aportacién a la historia de la islamofobia contempo-
rdnea, y en concreto al debate en torno a la continuidad y el cambio en la
tradicién antimusulmana europea (12).

2. LA FRANCMASONERIA SATANICA

«El género humano» se divide en «dos campos enfrentados». De un lado
estd «la verdad y la virtud», del otro, todo lo que es contrario a ellas; de un
lado esta «el reino de Dios sobre la Tierra», del otro, el «reino de Satanas». De
esta manera empezaba Ledn XIII su enciclica antimasdnica Humanum genus,
de 20 de abril de 1884. Para él, esa lucha eterna entre el Bien y el Mal no era
simplemente una lucha entre dos conceptos metafisicos, sino que se materia-
lizaba sobre la Tierra, enfrentando a los siervos de Dios contra los siervos del

(12) Véase BRavo LoOpPEzZ (2013).
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Diablo, a la Iglesia contra sus enemigos. Entre esos enemigos destacaba en un
lugar preferente, guiando y auxiliando a los siervos de Satands, una sociedad
secreta, la francmasoneria, una organizacion satdnica disefiada exclusivamen-
te para pervertir las costumbres, difundir ideas subversivas dirigidas a acabar
con todo lo establecido: la Iglesia, el gobierno, la familia, la educacion, la
virtud y la razén. El tnico objetivo de la francmasoneria era, en definitiva,
destruir de una vez por todas la sociedad cristiana, apartar para siempre a los
hombres de Dios.

Para contrarrestar este ataque, la Iglesia debia, ante todo, «arrancar a la
francmasoneria su méscara», mostrar al pueblo cristiano cudl era su verdadera
naturaleza, cémo funcionaba su organizacién, en qué consistian sus ritos y cué-
les eran sus propdsitos. Asi, los miembros de la Iglesia, por medio de sus ser-
mones y pastorales, debian difundir las verdades sobre la masoneria, iniciar una
verdadera campafla antimasénica que sirviera para proteger al pueblo de Dios
de los engafios del Maligno (13).

A lo largo del siglo xvii, la francmasoneria habia sido condenada en repeti-
das ocasiones por el papado, pero fue especialmente tras la Revolucién francesa
cuando algunos pensadores contrarrevolucionarios empezaron a sostener la idea
de que detrds de la Revolucion habia una serie de sociedades secretas anticristia-
nas. El principal divulgador de este tipo de ideas fue el abate Augustin Barruel,
quien en sus Mémoires pour servir a I’ histoire du jacobinisme (1797-1799) atri-
buy6 a una sociedad secreta la responsabilidad por la Revolucién. Poco después,
en 1806, el mismo Barruel se encargé de divulgar una carta de un tal Jean-Bap-
tiste Simonini en la que se apuntaba que detrds de esas sociedades secretas revo-
lucionarias estaban en realidad los judios. Asi, desde los mismos inicios del siglo
XIX, las bases de la teorfa de la conspiracion judeo-masdnica estaban puestas.

Esta vinculacién entre judaismo y masoneria dentro de una teoria de la cons-
piracién dirigida a explicar los cambios politicos, sociales y econdmicos contem-
poraneos, se divulgé especialmente a partir de la segunda mitad del siglo Xix, a
través de las obras de autores como Gougenot des Mousseaux, Nicholas Des-
champs, Emmanuel-Augustin Chabauty, Edouard Drumont o, més tarde, Léon
Meurin, y a partir de ahi se convertiria en parte central del discurso antisemita
hasta el Holocausto —y atn después—. Para el catolicismo contrarrevolucionario
europeo, la masoneria y el judaismo se convirtieron a partir de entonces en los
chivos expiatorios a los que culpar por la creciente secularizacion de la sociedad,
por los intentos republicanos de separar cada vez mds Estado e Iglesia, y por la
eliminacion de los privilegios juridicos y fiscales que la Iglesia todavia conserva-
ba. Todo esto se interpreté como un ataque en toda regla cuyo tnico objetivo final
era simplemente acabar con la Iglesia, destruir el cristianismo. Muchos estaban
convencidos de que detrds de tal ofensiva estaban las sociedades secretas, que

(13) Véase http://www.vatican.va/holy_father/leo_xiii/encyclicals/documents/hf_l-xiii_
enc_18840420_ humanum-genus_en.html [fecha de consulta: 25 de enero de 2013].
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habian ido apoderdandose del poder politico y econdmico, unas sociedades que,
segun algunos, estaban dominadas por el judaismo internacional, pero que, en
ultimo término, eran una creacioén del propio Satands. Estas ideas fueron las que
inspiraron a Le6n XIII a la hora de publicar la Humanum genus —si bien €l parti-
cularmente prescindié del aspecto antisemita—, y fueron las que guiaron a toda
una serie de escritores, periodistas y clérigos para, siguiendo el llamamiento pa-
pal, poner en marcha una gran ofensiva propagandistica antimasénica que dio
forma a libros, publicaciones periddicas e, incluso, asociaciones politicas como la
Union Antimagonnique de France (14).

Aprovechando este estado de ansiedad y paranoia, e inspirado directamente
por la enciclica de Le6n XIII, un marsellés, Gabriel-Antoine Jogand-Pages, alias
Léo Taxil (1854-1907), dio forma a uno de los engafios més célebres de la His-
toria (15). Un afio después de la Humanum genus, Taxil anuncié puiblicamente
su conversion al catolicismo. Hasta entonces habia sido uno de los més sensacio-
nalistas periodistas anticlericales de su época. En sus obras habia atacado de
manera furibunda a la Biblia, a Jesucristo, a la Iglesia y a los Papas con acusa-
ciones que rayaban en lo pornogréfico. Habia llegado incluso a fundar una Li-
brairie anticléricale y un periddico, L’anti-clérical, que habian tenido cierto
éxito. Sin embargo, hacia 1884, Taxil estaba casi arruinado. Quizds por esta ra-
z6n entrd en contacto con circulos clericales que, poco después de su conversion,
ya le habian conseguido un contrato con la Librairie Saint-Paul, que le pagé un
salario mensual. A partir de entonces comenzd a publicar obras antimasénicas.
Empez6 con una serie de 4 volimenes titulada «Révélations Complétes sur la
Franc-Maconnerie», compuesta por Les freres trois-points (1885), Le culte du
Grand Architecte (1886),y Les soeurs maconnes (1886). Tras ello Taxil publicé
un gran nimero de obras en esta misma linea, incluyendo varias publicaciones
periddicas, y haciendo uso en ocasiones de colaboradores como el Dr. Bataille
(pseudénimo de Charles Hacks), quien pondrd su nombre como autor a la serie
Le Diable au XIX* siecle.

Desde 1891 Taxil y sus colaboradores empezaron a introducir en sus obras
la cuestién del «rito palddico». Segin aseguraban, al frente de la conspiracién
masodnica para acabar con el cristianismo y poner las bases del reinado del An-
ticristo habia una élite de masones reunidos alrededor de un culto satdnico
presidido por un idolo, el Baphomet, que ellos llamaban Palladium,y que daba
nombre a todo el rito (16). Se trataba de la dltima manifestacion de un culto

(14) Sobre el antimasonismo en la Iglesia durante el Xix véase FERRER BENIMELI (1982);
DOMINGUEZ ARRIBAS (2009): 43-66; JARRIGE (2010). Sobre la historia de la teoria de la conspi-
racion judeo-masonica véase COHN (1995). Sobre el antisemitismo francés de la época véase
WILSON (1982) y BIRNBAUM (1998). Sobre las ansiedades de la Iglesia y el conflicto entre secu-
larismo y clericalismo en la Europa del xix véase CLARK y KAISER (2003).

(15) Todo lo que sigue acerca de la mistificacion de Taxil se basa en WEBER (1964); JONES
(1970); y HARVEY (2006).

(16) VAUGHAN (1896): 25.
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satdnico ancestral cuya historia se remontaba a los antiguos maniqueos y los
gnoésticos, y que habia sido transmitida a los masones por los templarios.

El centro de poder del Palladium estaba en Charleston (Carolina del Sur), y
su lider era Albert Pike. All{ se preparaba la llegada del Anticristo, quien nace-
ria de la nieta de una de las mds importantes dirigentes de la organizacion, So-
phie Walder. Sin embargo, dentro del Palladium habia surgido un conflicto:
Diana Vaughan, una importante miembro de esa sociedad secreta, se habia en-
frentado a Walder y finalmente habia roto con el Palladium. En 1895 Vaughan
llegd incluso a anunciar que habia optado por abrazar el catolicismo, iniciando
a partir de entonces una verdadera cruzada contra el culto satdnico masénico.
La historia de la conversién de Vaughan y sus luchas contra el Palladium fueron
seguidas con fervor por miles de catdlicos y difundidas con profusion en la
prensa clerical. El publico francés vivia casi en tiempo real todos esos enfren-
tamientos internos, divulgados periédicamente por las publicaciones del circulo
de Taxil, salpicados con nuevas revelaciones sobre las ceremonias satdnicas y
las conspiraciones urdidas en las tras-logias masénicas del rito palddico.

La campafa antimasénica de Taxil recibié el apoyo expreso de altos miem-
bros de la Iglesia, como el cardenal Lucido Parocchi o el obispo de Grenoble
Armand-Joseph Fava. También de clérigos y escritores antimasénicos como el
abate Gabriel Bessonies, quien mantuvo una larga correspondencia con Taxil,
asi como de importantes publicaciones catdlicas como La Croix. Taxil fue in-
cluso recibido en audiencia por Leén XIII, quien también otorgé a Domenico
Margiotta —otro de los colaboradores de Taxil- la Orden del Santo Sepulcro.

Taxil estuvo presente en el primer congreso antimasénico, celebrado en
Trento entre septiembre y octubre de 1896, donde recibidé algunas presiones
para que diera pruebas sobre la veracidad de la existencia de Diana Vaughan.
Pero su incapacidad para disipar las dudas llevé a que se iniciara una investiga-
cién que finalmente no resulté concluyente. A pesar de que las sospechas se
extendian, la curia fue reticente a atacar la historia de Taxil, pero tampoco fue
capaz de atajar las presiones para que este mostrara pruebas de que todo lo que
habfa contado era cierto. Asi, las dudas acerca de Vaughan y su conversién
continuaron, hasta que finalmente Taxil anunci6 que presentaria ante el publico
a la expaladista. Cit6 a la prensa en la Sociedad Geografica de Paris el 19 de
abril de 1897. Alli, en lugar de presentar a Diana Vaughan, pronuncié una con-
ferencia en la que desvel6 todo el fraude: todas sus revelaciones sobre la maso-
neria, el Palladium, Vaughan, Sophie Walder y los ritos satdnicos en la maso-
neria, eran producto de su mente, eran una mentira destinada a mostrar al
mundo la credulidad de la Iglesia y el publico catélico, un engafio que habia
durado 12 afos.

Pero antes de eso, antes de que Taxil desvelara cudl era el verdadero miste-
rio del Palladium, cuando todavia buena parte del mundo catdlico europeo vivia
pendiente de sus revelaciones, en enero de 1894, apareci6 un suplemento men-
sual de Le Diable au XIX® siecle 1lamado La Revue Mensuelle. Alli, al lado de
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las grandes revelaciones en torno a Vaughan, Walder y compaiiia, aparecié una
serie de articulos llamada Les sociétés secretes musulmanes dans I’ Afrique du
nord. La serie estaba firmada por un tal Adolphe Ricoux —otro de los pseudéni-
mos usados por Léo Taxil—, pero, en realidad, el autor de la serie era un joven
clérigo francés, miembro de la Sociedad de las Misiones Africanas de Lyon,
llamado Julien Rouquette (17).

3. LAS «SOCIEDADES SECRETAS» MUSULMANAS

Rouquette fue uno de los miles de catdlicos, clérigos y seglares, que creye-
ron de buena fe las mentiras de Taxil. Segin €l mismo cuenta, los trabajos de
Taxil y Bataille tuvieron una muy buena acogida entre los catélicos, especial-
mente entre los jévenes deseosos de luchar «por el triunfo del catolicismo y la
ruina de la francmasoneria y la juderia», jovenes que tomaron a Taxil como su
modelo a seguir. Hasta que se descubri6 el engaifio, comentaba Rouquette, «sus
informaciones parecian verdaderas». El estimaba, sobre todo, el trabajo del
apdcrifo Dr. Bataille, quien, segtin decia, «era un hombre que sabia escribir»,
un hombre en el que «la causa antimasdnica habia encontrado a su Drumont».
Por esa razén entr6 en contacto con el grupo de Taxil ofreciendo su colabora-
cién. Envié a Bataille-Hacks un texto que habia compuesto sobre las sociedades
secretas musulmanas, el cual, como hemos dicho, fue efectivamente publicado.
Sin embargo, en lugar de aparecer firmado por Rouquette, Taxil decidi6 atri-
buirselo, utilizando uno de sus pseudénimos: Adolphe Ricoux. Rouquette escri-
bi6 a Hacks quejandose por esta forma de proceder y el mismo Taxil le respon-
did, reconociendo que habia sido decisién suya. Todo esto lo contaba
Rouquette en 1899, cuando el engaio de Taxil ya se habia hecho ptblico. Habia
decidido publicar en forma de libro esa serie de articulos de la Revue Mensuelle
y crey6 conveniente empezar justificindose por su relacion con el grupo de
Taxil (18).

A pesar del escdndalo del Palladium, el libro efectivamente aparecio con el
titulo Les sociétés secretes chez les musulmans. A ojos de Rouquette, seguia
siendo necesario y ttil para llamar la atencidn al gobierno francés del peligro
que corrian sus posesiones coloniales. El libro se habia escrito precisamente
«para prevenir a los que dirigen los destinos de Argelia» de que las colonias
francesas podian caer en manos de los britdnicos gracias a su connivencia con
las «sociedades secretas» musulmanas, cuyo dnico objetivo era, segiin Rou-
quette, «expulsar a los franceses». El odio «al francés, es decir al catélico», unia
a musulmanes e ingleses; en realidad, era lo que unia a «todos los adoradores

(17) La serie apareci6 a partir del niimero 8 (agosto de 1894). Véase http://gallica.bnf.fr/
ark:/12148/bpt6k55417624/f1.image.
(18) ROUQUETTE (1899): I-111.
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del Diablo». De hecho, si los ingleses y los musulmanes se entendian bien, de-
cia Rouquette, era porque venian de la misma familia, «;no tenfan al Diablo por
padre?» (19).

La vinculacién establecida por Rouquette entre el islam y el Diablo no era,
ni mucho menos, nueva. Se trataba de un lugar comun dentro de la tradicion
islamoéfoba cristiana. Desde los inicios de la polémica cristiana antiislamica el
islam fue insertado dentro de un relato providencialista de la historia en el que
la nueva religion era considerada tanto un castigo de la divinidad por los peca-
dos de los cristianos, como un instrumento del Diablo en su lucha eterna contra
la divinidad (20).

Por contra, otorgar a los musulmanes un papel dentro de la ofensiva gene-
ral de las sociedades secretas contra el catolicismo y contra Francia, resultaba
mads novedoso. Como hemos visto, la relacién del judaismo con la masoneria
y las sociedades secretas fue un tema recurrente durante la campaia antimasé-
nica de finales del siglo XiX, y lo seguiria siendo hasta mucho después. Lo que
resultaba menos comun era atribuir algin papel al islam dentro del relato de
las conspiraciones anticristianas pergefiadas por el judaismo y la masoneria.
Algunos autores, como el abate Chabauty, Taxil, Nicholas Deschamps y Léon
Meurin, establecieron una cierta conexién isldmica en la historia de la conspi-
racion cuando aseguraban que parte de los ritos y secretos de la masoneria,
transmitidos por los templarios, en realidad tenfan su origen en el contacto que
estos habian tenido con los musulmanes, especialmente con los ismailies, quie-
nes les habian transmitido el culto a Baphomet (21). Tal conexién entre tem-
plarios e ismailfes —o los «asesinos» del Viejo de la Montafia— fue comtin en
la literatura sobre sociedades secretas desde finales del siglo xviir. Establecida
ya en 1796 por Charles Louis Cadet de Gassicourt en su Le tombeau de Jac-
ques de Molai, fue difundida pocos ainos después por orientalistas como Sil-
vestre de Sacy y Joseph von Hammer, quienes empezaron a estudiar la secta
ismaili y explicitamente la identificaron con los templarios, los masones, los
illuminati y las ideas revolucionarias (22).

Existia, por tanto, una conspiracion, producto de una vinculacién espiritual
maligna en cuyo origen estaba el propio Diablo, una conspiracién para acabar
con el poder colonial francés, para acabar en realidad con Francia y la civiliza-
cién cristiana. En esa conspiracion tomaban partido, de un lado, los ingleses,
del otro los musulmanes organizados, al igual que los enemigos del catolicis-
mo en Francia, en sociedades secretas. De entre todas esas sociedades secretas,

(19) Ibid.:1V.

(20) Véase DANIEL (1993); ToLAN (2002); FLorI (2010): esp. 105.

(21) CuaBAuTY (1880): 187-197; DEscHAMPS (1882): vol. 1,309; TaxiL (1886): 779-780;
MEURIN (1893): 162-163.

(22) Véase IRWIN (2011). Es posible que Jean-Baptiste Simonini conociera estas teorias
porque en su carta a Barruel de 1806 incluy6 al Viejo de la Montafia dentro la conspiracién anti-
cristiana, solo que le atribuyd una identidad judia; véase DESCHAMPS (1882): vol. 3, 659.
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Rouquette destacaba desde el principio una: la Sanusiyya. Es decir, las socie-
dades secretas a las que Rouquette se referia eran las cofradias sufies (fariga,
pl. turug) (23).

Desde los comienzos de la conquista francesa de Argelia las cofradias sufies
se habian convertido en una preocupacién para las autoridades coloniales. El
hecho de que el emir Abdelkader (1808-1883), lider de la resistencia armada
contra la ocupacién durante quince afios, tuviera vinculos estrechos con la tari-
ga Qadiriyya —su padre era jeque de la cofradia— hizo que los franceses empe-
zaran a prestar atencién a esa realidad que, hasta entonces, habia sido escasa-
mente estudiada. Ya en 1845 Edouard de Neveau, capitin del Estado Mayor,
publicé un primer estudio sobre el tema, Les Khouan: ordres religieux chez les
musulmans de 1I’Algérie. Para Neveau, dado el poder social y politico de las
cofradias, la administracién colonial debia tenerlas muy en cuenta, conocerlas
y, a ser posible, ganarse su favor (24). Con esta obra se ponian las bases de lo
que después serfa una politica general de la administracién colonial francesa
hacia las cofradias sufies: la de otorgar prebendas y favores a los lideres de las
cofradias sumisas al poder colonial, y utilizarlos como auxiliares de la adminis-
tracién e intermediarios entre esta y la poblacién nativa. Mientras, los lideres
insumisos debian ser mantenidos bajo una continua vigilancia y perseguidos si
era necesario (25).

A finales de siglo, cuando Francia se estaba convirtiendo en una «potencia
musulmana», bajo la influencia de la obsesién metropolitana por las socieda-
des secretas y los complots politicos inspirados y ejecutados por estas, el inte-
rés por las cofradias sufies —centrado en el supuesto «péril confrérique»— se
convirtié en una obsesion. Desde el punto de vista republicano anticlerical las
cofradias encarnaban el oscurantismo religioso y se asimilaban a los jesuitas,
la organizacién «secreta» catdlica por excelencia, mano negra detrds de todas
las conspiraciones antirrepublicanas. Por el contrario, desde el punto de vista
clerical, las cofradias no eran mds que un reflejo de las sociedades secretas
anticatdlicas europeas cuyo maximo exponente era la masoneria (26). En este
ambiente se publicaron nuevos estudios sobre el tema, todos realizados por
miembros del aparato colonial francés, como Henri Duveyrier o Louis
Rinn (27).

Por su amplitud y por la cantidad de informacion recogida acerca de un
buen nimero de cofradias, el trabajo de Rinn es especialmente importante vy,
como se verd, ejercerd una gran influencia en la obra de Rouquette. Rinn con-

(23) Sobre las cofradias sufies véase TRIMINGHAM (1971) y PopoviC y VEINSTEIN (1997).

(24) Véase NEVEU (1846): 11-14.

(25) Sobre la politica francesa hacia las cofradias sufies en el Africa septentrional y occi-
dental véase O’BRIEN (1981); HARRISON (1988): esp. 15-23, 33-40; TRIAUD (1995): esp. 9-20 y
ROBINSON (1999).

(26) HARRISON (1988): 22-23; TRIAUD (1995): 10-14.

(27) Véase DUVEYRIER (1884) y RINN (1884).
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sideraba que las cofradias eran un peligro para la estabilidad del dominio co-
lonial europeo en el mundo isldmico. Los esfuerzos que las potencias europeas
estaban haciendo para «introducir al Antiguo Oriente en la corriente de la ci-
vilizacién moderna» habian levantado entre los lideres religiosos musulmanes
mucho temor. Guiados por él, se habian encargado de soliviantar los dnimos
de las poblaciones sometidas, que cada vez se resistian mas y mdés a los pro-
yectos europeos e, incluso, «habian sido capaces de dar forma a un movimien-
to panislamico que, extendiéndose desde las islas de la Sonda al Atldntico»
constituia «un verdadero peligro para todos los pueblos europeos que» tenian
«intereses en Africa o en Asia». A la vanguardia de ese movimiento panisla-
mico, cuyo objetivo era realizar el ideal isldimico de un gobierno teocratico,
estaban las «congregaciones y asociaciones religiosas»; es decir, las cofradias
sufies. El ideal del islam era la teocracia y, por lo tanto, ningin musulmén
verdadero querria vivir bajo un gobierno no isldmico. Segin Rinn, eso, y no
ningln sentimiento patridtico, explicaba la resistencia de los musulmanes al
gobierno europeo.

Por suerte, aseguraba Rinn, los musulmanes de Argelia no eran verdaderos
musulmanes: no estaban instruidos en materia religiosa y no conocian mas que
las practicas mds tradicionales. Ademads, «la masa de la poblacién es mds be-
réber que drabe», apuntaba Rinn, lo que la hacia mds sensible a los intereses
materiales que a los religiosos. De hecho, segtin él, esta poblacién ya habia
«repudiado una parte de la ley isldmica». Ese alejamiento de las ensefianzas
isldmicas permitfa ser optimista en cuanto al futuro, pero eso podia cambiar si
la accién de las cofradias se extendia y la poblacidn se islamizaba mds. Para
evitarlo, para frenar la accién nociva de las cofradias, se podia llevar a cabo
una politica de cooptacién de sus lideres —tal y como habia propuesto Neveau—,
y ganarse su apoyo por medio de favores y prebendas. Sin embargo, Rinn no
era favorable a esta forma de actuacién. Pensaba que una Republica que estaba
intentando separar Iglesia y Estado, no podia, a la vez, llevar a cabo politicas
de proteccion de un credo religioso en Argelia. Como solucidn, Rinn apuntaba
en dos direcciones. En primer lugar, y en contradiccidn directa con su defensa
de la separacion entre Iglesia y Estado, proponia la creacién de un clero oficial
pagado por el Estado y la edificacién de mezquitas oficiales en los pueblos y
ciudades de Argelia, donde ese clero asalariado ejerceria. Suponia Rinn que as{
se quitarian fieles a los jeques de las cofradias, pues los «indigenas» preferirian
acudir a esas mezquitas oficiales. Pero la solucién definitiva estaba, segiin
Rinn, en «transformar la sociedad musulmana», en modernizarla. La solucién
estaba en la expansidn de la tecnologia moderna en la sociedad argelina, algo
que Rinn resumia remitiendo a la expansién del ferrocarril: «el ferrocarril es,
por excelencia, el poderoso ingenio del progreso y de la civilizacién» y debe
«preceder y no solamente seguir a la colonizacién». El ferrocarril traeria el
progreso, esto transformaria la sociedad argelina haciéndola moderna, lo que
traeria consigo una mayor secularizacion que, a su vez, acabaria con la influen-
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cia de las cofradias sufies. Esa era la solucion definitiva que proponia
Rinn (28).

Pero, sin duda, si una obra marcé de manera determinante todo acerca-
miento posterior a las cofradias sufies, ya fuera politico o cientifico, esa fue la
de Octave Depont y Xavier Coppolani, Les confréries religieuses musulmanes,
de 1897 (29).

Para Depont y Coppolam dentro de las sociedades isldmicas el poder no
residia en los ulemas, sino en «un mundo misterioso» cuyo prestigio se deriva-
ba «de la divinidad mismax». Ese mundo misterioso estaba «constituido por las
sociedades secretas, las 6rdenes de los derviches, las cofradias misticas» que se
extendfan por todo el mundo isldmico, y que eran los «verdaderos motores de
la sociedad musulmana» (30). Sus predicadores viajaban por todo el mundo
islamico transmitiendo las ensefianzas de sus maestros, llevando el islam a
aquellos lugares adonde todavia no habia llegado, ensefiando por alli donde
iban «las prescripciones cordnicas hostiles a la civilizacién europea». Propaga-
dores del fanatismo, esos predicadores eran, «por su propia naturaleza, los
enemigos de todo poder establecido, y los Estados musulmanes, asi como las
potencias europeas que» tenian «bajo su poder a musulmanes» debian «contar
con esos predicadores antisociales». Por su propia naturaleza y por ese poder
que tenian, las cofradias sufies eran un peligro constante para el mantenimiento
del dominio colonial francés. Segiin Depont y Coppolani, «el islam, movido por
las cofradias religiosas», podia «ser un grave peligro para la obra de civilizacién
que» habia «que llevar a cabo», podia «comprometerla y arruinarla». Las cofra-
dias eran «el alma del movimiento panisldmico» que buscaba reinstaurar el
Califato y unir a todos los musulmanes bajo su poder y contra las potencias
coloniales europeas (31).

Sin embargo, enfrentarse abierta y violentamente a las cofradias no serviria
de nada. Convertiria a sus jefes en mértires y héroes de la causa anticolonial, y
acrecentaria «el fanatismo» de sus miembros. «Las persecuciones religiosas»,
apuntaban Depont y Coppolani, «lejos de conducir a la destruccion del espiritu
que anima a las confesiones o sectas, sirve al contrario, la mayor parte de las
veces, a fortificarlo». Por tanto, lo que habia que hacer era ganarse el favor de
los lideres de las cofradias sufies, habia que emprender «una obra de tolerancia
y de mansedumbre», habia que ganarse «el espiritu de nuestros stibditos musul-
manes». En la misma linea que Neveau mds de 50 afios antes que ellos, Depont
y Coppolani consideraban que otorgando prebendas, dispensando favores, fi-
nanciando, por ejemplo, la educacién religiosa, la construcciéon de mezquitas y
zagiifas, los franceses podian ganarse a las cofradias y convertirlas en fieles

(28) RINN (1884): v-vi, 1-5,518-520.

(29) O’BRIEN (1967); HARRISON (1988): 20-23.
(30) DeponT y CoppoLANI (1897): IX-X.

(31) Ibid.: XIII-XV.
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auxiliares del poder colonial. Esta politica no solo permitirfa utilizar a las cofra-
dias para beneficio del orden colonial, sino que también seria posible mantener-
las bajo un control més estrecho. Esa era la politica que debia seguirse (32).

Dos aiios después de que Depont y Coppolani publicaran su influyente obra,
Rouquette publico la suya. Las dos obras compartian una misma imagen de las
cofradias como un peligro constante para el poder colonial francés y para la
civilizacién europea en general, pero ese peligro tenia, en ambas obras, una
naturaleza bien diferente, lo cual conllevaba dos maneras diferentes de abordar-
lo. Depont y Coppolani abordaban la cuestién desde un punto de vista que se
pretendia cientifico, adoptaban una perspectiva secular y su preocupacion era
exclusivamente el mantenimiento del orden colonial francés. Rouquette, en
cambio, no tenifa ninguna pretension cientifica, se enfrentaba a las cofradias
sufies desde un punto de vista explicitamente confesional, y para €l la suerte del
dominio colonial francés estaba indisolublemente ligada a la expansién del ca-
tolicismo en tierras del islam. Para Depont y Coppolani, el islam era un mal que
resultaba reformable gracias a la expansién de la civilizacién europea. Para
Rouquette, el islam era un mal que habia que combatir sin cuartel. Era una obra
de Satands, y con Satands no valian componendas.

4. «EL DIABLO ENTRE LOS MUSULMANES» (33)

El mundo isldmico, y en concreto el norte de Africa —esa «tierra maldita»
dejada de la mano de Dios— vivia, seglin Rouquette, bajo el dominio del Malig-
no. Satands ejercia su poder sobre esa parte del mundo afectada por «un calor
excesivo», donde los hombres estaban «sujetos por temperamento a las enfer-
medades nerviosas» y eran mds propensos a caer en las garras del Diablo. A
causa del clima en el que vivian, que moldeaba su caracter, los «pueblos indo-
lentes» de Africa no se podian enfrentar al Demonio con la misma fuerza que
los «pueblos robustos» europeos cristianos. Rouquette concebia la identidad
musulmana en términos puramente confesionales. Practicamente todas las ca-
racteristicas morales negativas de los musulmanes tenian un origen confesional:
se debian a las «odiosas» ensefianzas del Cordn. Sin embargo, también conside-
raba que los pueblos sometidos al ambiente climdtico africano posefan un ca-
racter indolente, propenso a las enfermedades nerviosas, que les inclinaba hacia
el mal. El clima moldeaba el espiritu del pueblo. Se trataba, por tanto, de un
punto de vista «ambientalista», en el sentido de que atribuia al ambiente el ori-
gen de las caracteristicas morales de un pueblo (34). O al menos asi era en

(32) Ibid.: 280-289. Véase también HARRISON (1988): 20-23.

(33) «Le diable chez les musulmans» es el titulo del primer capitulo de la obra de Rouquet-
te, pero es ademds el membrete que encabeza casi todas las paginas del libro.

(34) El «ambientalismo» fue uno de los recursos utilizados por algunos intelectuales del
Xvil para explicar la diversidad humana. Véase BANTON (2004).
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principio, porque esas caracteristicas también eran moldeables mediante la re-
ligién. Podian serlo en sentido positivo, si esa religion era el catolicismo, o en
sentido negativo, si esa religion era el islam. En Africa el catolicismo podia
contrarrestar la fuerza negativa de los condicionantes climaticos y salvar a esos
«pueblos desgraciados». Pero, para evitarlo y atraerlos hacia si, el Diablo habia
hecho uso de un arma nueva: el islam. Y es que Satands parecia sentir «placer
al atormentar a esas criaturas desgraciadas», a las que atrofiaba «su inteligencia
para hacer a los hombres semejantes a las bestias» (35).

Efectivamente, el islam convertia a los hombres que seguian sus doctrinas
en poco mds que bestias, mentirosos y ladrones por naturaleza (36). El islam era
sinénimo de odio al progreso y, por lo tanto, impedia a los musulmanes progre-
sar, educarse, instruirse. Todo musulmén que deseara ser fiel a su religién debia
odiar «el progreso y la civilizacién», y todo el que deseara situarse al mismo
nivel que las personas civilizadas debia hacerlo en contradiccién con la doctrina
del islam (37). Esa falta de progreso hacia que los musulmanes no hubieran
cambiado a lo largo del tiempo. Haciendo uso de uno de los temas centrales del
orientalismo —la incapacidad de los pueblos orientales para el cambio (38)—,
Rouquette sostenia que los musulmanes seguian siendo en el siglo Xix lo que
habian sido catorce siglos antes:

No es solamente odio a Francia lo que alberga el corazén del musulmén, es
odio a toda civilizacién, a todo progreso. No se alia para detener los progresos del
catolicismo, sino de la civilizacién. Vedle, después de catorce siglos, es siempre
igual: tiene una tienda, un camello o un caballo, algunas ovejas, y corre con todas
sus riquezas de oasis en oasis (39).

Ese odio era perenne, porque, en definitiva, era producto del odio eterno de
Satands hacia Dios y el cristianismo. Desde los comienzos de su historia, el
cristianismo, «el representante de la verdadera civilizacién y del verdadero
progreso», se habia visto atacado por Satands, quien, en primer lugar, habia
intentado acabar con €l difundiendo las filosofias heréticas. La Iglesia las ven-
cid y entonces Satands pensé destruir la Iglesia mediante la espada, inspirando
las invasiones bérbaras del Imperio romano. Pero la Iglesia consiguié convertir
a esos pueblos y vencer de nuevo a Satands. Fue entonces cuando el Diablo
decidi6 utilizar a los drabes en su lucha. Decidi6 fundar «una nueva religién
basada en el desprecio a la mujer, la satisfaccién de las pasiones més bajas y
mads abyectas, y un odio a muerte contra todo lo que sea cristiano y quiera sacar
a la humanidad de las tinieblas que la rodean para conducirla a un estadio supe-
rior». A partir de ah{ sigui6 una lucha continua entre el Bien y el Mal, entre el

(35) ROUQUETTE (1899): 5,7, 103, 127.

(36) Ibid.: 161.

(37) Ibid.: 454,416.

(38) SaIp (2003): 139, 349.

(39) ROUQUETTE (1899): 16, véase también 136, 541-542.
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cristianismo y el islam: Poitiers, Lepanto, Viena... una lucha en la que siempre
termind ganando la Cruz (40). Siguiendo la tradicién antiisldmica medieval, el
islam se insertaba en una concepcion providencialista de la historia, presidida
por el conflicto eterno entre el Bien y el Mal, entre Dios y Satands, entre los
siervos de Cristo y los siervos del Diablo.

El islam era, por tanto, un instrumento del Diablo en su lucha contra el
cristianismo, la verdadera civilizacion. El Dios del islam era «un Dios absolu-
tamente estéril, (...), indolente, malvado, cruel, pérfido, barbaro», un Dios que
no tenfa «ninguna de las cualidades que nos gusta encontrar en nuestros seme-
jantes». Segtin Rouquette, una religién que rendia «culto a un ser semejante»
debia «necesariamente resentirse de esa indolencia, esa holgazaneria, esa falta
de energia» (41). Mahoma, era un «inmundo personaje» inspirado por el Dia-
blo, era el «Profeta de Satanas» (42); y el Cordn, ese libro «<inmundo» (43), no
habfa dejado de hacer mal al mundo impidiendo el progreso humano. Ambos,
Mahoma y el Cordn, habian condenado a los pueblos sometidos a su poder,
convirtiendo a sus sociedades en perversas, diabdlicas, pues «toda sociedad que
se opone al progreso del hombre es una sociedad malvada, perversa, diabdlicax».
Siendo el verdadero progreso el que venia de la mano de las ensefianzas de la
Iglesia catdlica, toda sociedad, todo grupo humano, toda creencia que fuera
contra la Iglesia catdlica iba contra el progreso y la civilizacién, y, por tanto, era
diabdlica (44).

Gracias a la Iglesia, el Mal habia sido vencido en numerosas ocasiones, pero
este habia tratado siempre de buscar nuevos métodos para acabar con el cristia-
nismo. Las sociedades secretas eran el medio con el cual Satands queria conti-
nuar su lucha, en Europa y en el resto del mundo. Esas sociedades adoptaban
diferentes formas, dependiendo de dénde ejercieran su labor destructiva: en
Europa era la francmasoneria y en el mundo isldmico eran las cofradias suffes.
Pero, a pesar de las diferencias —que en todo caso eran superficiales—, todas ellas
eran obra del Diablo, y a él adoraban: «Satdn ha variado, dependiendo de los
paises y los pueblos, los distintos medios de atacar», pero «sobre toda la tierra,
persigue el mismo objetivo: destruir el imperio de Dios, para colocarse €l mis-
mo en el trono que pertenece solo a Dios» (45). Segiin Rouquette, el islam, a
causa de la ofensiva colonial europea que habia conseguido someterlo a su po-
der, habia despertado de su letargo y de nuevo amenazaba a Europa y a la civi-
lizacion. Pero para ello hacia uso de las sociedades secretas. Ellas eran la van-
guardia del panislamismo, ese movimiento contra Europa y la civilizacién para
conseguir que el islam imperara sobre el mundo, segtin lo veia el clérigo. Si el

(40) 1Ibid.: 8-9.

(41) Tbid.: 449.

(42) Ibid.: 269,273-274, 280, 449.
(43) Ibid.: 164,440,446, 597.
(44) Tbid.: 9-10.

(45) Ibid.: 5.
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islam era en si mismo un peligro constante para la civilizacion, el panislamis-
mo, un movimiento que buscaba el renacimiento del islam, resultaba un peligro
mortal, «el peligro mds grande para la civilizacién», un peligro que, obviamen-
te, era necesario atajar, pues, si Dios no lo impedia, «Europa serfa sumida de
nuevo en la oscuridad de la ignorancia y la barbarie» (46). Y al frente de ese
movimiento se encontraban, como decimos, las cofradias sufies, las sociedades
secretas islamicas, que cada vez ganaban mds fuerza en todo el mundo isldmico,
que miraban «a Europa con una mirada amenazante» y que estaban listas «para
echar al mar al perro cristiano y al turco apdstata» (47).

5. EL PALLADIUM ISLAMICO

El Diablo, al parecer, no se contenté con inspirar a Mahoma para que fun-
dara su «innoble» religién. Tuvo que ir més alld y crear el sufismo, la doctrina
que inspiraba a las sociedades secretas musulmanas, su «alma», al igual que «el
alma de la francmasoneria» era «el materialismo, el ateismo». Introducido, se-
gtin Rouquette, desde la India tras la muerte del tercer califa, esa otra creacién
del Diablo se uni6 al islam uniendo un mal a otro mal; unién favorecida por el
Corén, que, como el sufismo mismo, estimulaba sobre todo la sensualidad,
imponiéndola sobre el espiritu: «todas las voluptuosidades estdn permitidas a
sus fieles, y otras todavia mds numerosas y mds refinadas les son prometidas
para la vida futura». El sufismo terminaba esa labor de destruccion del espiritu
humano iniciada por el Cordn, dando rienda suelta a los excesos, embruteciendo
al hombre, eliminando su capacidad de razonar. Por tanto, el musulmén que
ingresaba en una cofradia se imponia a s{ mismo unas «cadenas» todavia més
pesadas que las que ya de por si imponia Mahoma (48).

El sufismo ensefaba al cofrade a unirse misticamente con Dios, o al menos
eso creia él, porque en realidad, nos decia Rouquette, detrds de todas las ense-
flanzas sufies no estaba Dios, sino el Diablo, de modo que cuando el suff creia
tener una vision estética de la divinidad, lo que tenia en realidad era una apari-
cién del Maligno (49). Todas las ceremonias sufies estaban destinada a adorar
al Diablo y a favorecer su dominio sobre los musulmanes. El dikr —el ritual de
recitacion repetitiva de los nombres de Dios, de versiculos del Coran o de hadi-
ces—, no era mds que una especie de encantamiento satdnico que atrofiaba la
mente y que servia al jeque para dominar a sus discipulos y utilizarlos para sus
objetivos satdnicos, pero era sobre todo el medio para llegar al éxtasis y entrar
en contacto con el Diablo (50).

(46) Tbid.: 12-13, 16-18, 552.

(47) Tbid.: 150.

(48) Ibid.: 51,92,95.

(49) Tbid.: 26.

(50) Ibid.: 28-30, 114-121, 255-261.
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Ademds del dikr, Rouquette describe otros ritos sufies, pero no hay en esas
descripciones nada explicitamente satdnico. Desde luego no se asemejan a las
que Taxil realizaba de los supuestos ritos palddicos (51). Carecen normalmente
de su efectismo y la presencia del Maligno nunca es explicita. El tinico momen-
to en el que Rouquette se deja llevar por el efectismo es cuando describe las
ceremonias de los miembros de la Isawiyya: las proezas fisicas de los faquires
que devoran fuego y andan sobre brasas sin quemarse, etc. (52). Debe tenerse
en cuenta que nuestro autor, a diferencia de Taxil, actuaba de buena fe. El creia
efectivamente en lo que decia y no tenia necesidad de inventar nada. Recogia la
informacién de otros autores y simplemente la reproducia, afiadiendo a conti-
nuacion su propia interpretacion: alli donde otros no veian sino ritos religiosos
exaticos pero inocentes, él veia al Diablo. La presencia del Maligno en los ritos
sufies es un punto de partida y una conclusion que se repite una y otra vez a lo
largo de todo el libro, pero sin ofrecer prueba alguna —ni inventarla, como ha-
bria hecho Taxil-.

Efectivamente, todo lo que Rouquette dice acerca de las ceremonias de las
cofradias sufies, asi como de su historia y la vida de sus principales jeques —a
lo que dedica toda la segunda parte del libro—, se reproduce de manera relativa-
mente aséptica y fiel a la informacién que por entonces estaba a su disposicion.
Esto es asi porque, en realidad, todo proviene de la obra de Louis Rinn. De
hecho, todo lo que el libro contiene de informacion factual acerca de las cofra-
dias es un verdadero plagio del libro de Rinn. Incluso se podria decir que el libro
de Rouquette en su totalidad es una reelaboracion del de Rinn, una versién
confesional de este, o lo que, a juicio de nuestro autor, el libro de Rinn deberia
haber sido. Rouquette, efectivamente, da un giro a las interpretaciones de Rinn,
convirtiendo en negativo todo lo que €l considera positivo, y, evidentemente,
concluyendo cada exposicion recordando al lector que detrds de todo lo que se
describe esta Satands.

A esta tendencia a reescribir la obra de Rinn pertenece también la insisten-
cia de Rouquette por dejar bien claro que no existe ninguna equivalencia entre
los ritos y la forma de organizacién de las cofradias sufies y la de las érdenes
religiosas cristianas. Contradice asi a Rinn, que suele establecer ese tipo de
equivalencias (53). Para Rouquette, en cambio, la diferencia es esencial, radi-
cal, puesto que es la misma que existe entre el Bien y el Mal: las cofradias sufies
son la antitesis perfecta de las 6rdenes religiosas cristianas, al igual que el Dia-
blo es la antitesis perfecta de Dios. Al contrario que las 6rdenes religiosas cris-
tianas, que elevan el espiritu y alimentan el alma, las cofradias musulmanas
destruyen el alma y alimentan los bajos instintos, ayuddndose para ello de las
drogas. El mistico sufi es igualmente la antitesis del mistico cristiano. El prime-

(51) Véase, por ejemplo, VAUGHAN (1896): 31-32.
(52) ROUQUETTE (1899): 287 y ss.
(53) Véase RINN (1884): 21-22,52.
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ro estd lleno de orgullo, mientras el segundo es la humildad personificada. De
esa contraposicion se deduce que el primero estd bajo una influencia diabdlica,
mientras el segundo es receptor de la gracia divina (54). En definitiva, aunque
las 6rdenes monadsticas cristianas y las cofradias sufies se asemejan en algunos
de sus objetivos, en lo mds importante son antitéticas:

En el fondo, las 6rdenes musulmanas tienen el mismo objetivo que las nuestras:
santificar a sus adeptos; solamente yerran en los medios y el fin verdadero. El éx-
tasis, en efecto, no se puede adquirir, es un don de Dios; si se llega a él mediante
los esfuerzos supremos de la imaginacion, es mas bien una alucinacién y un engaio
del diablo.

(...) Mientras nuestras 6rdenes religiosas son un magnifico jardin donde crecen
todas las virtudes, las 6rdenes religiosas musulmanas, imédgenes del pais, no son
mas que un basto desierto donde crece aqui y alld algtin arbusto escudlido, que un
espejismo del desierto os hace creer un drbol gigantesco. jAy! La milicia de Satands
ha pasado por alli. jjRecemos, recemos por ese desgraciado pueblo!! (55).

Las 6rdenes religiosas cristianas, por tanto, como producto de la verdadera
fe, y fieles seguidoras de Dios, conducen a sus miembros hacia la virtud, mientras
que las cofradias sufies, «con el pretexto de la virtud les conducen al crimen» (56).
Y es que, al final, las cofradias sufies no son sino una deriva maligna de algo que
ya de por si lo era, el islam. Todo aqui se basa en un presupuesto basico de la
islamofobia: el buen musulmén es un hombre malo (57). Siguiendo esta logica,
se concluye que el musulmén, cuando se integra en una cofradia sufi, se hace un
musulmén mejor, lo que lo convierte en una persona mucho peor. En cambio, el
buen cristiano es un hombre bueno, y cuando ingresa en una orden religiosa
cristiana se hace mejor, e incluso puede llegar a la santidad. Y al contrario, el
cristiano que ingresa en una sociedad secreta se pierde, deja de ser buen cristiano
y se convierte en enemigo de la Iglesia y de Dios. El sufi es un buen musulman,
por tanto, «no debe mds que seguir la pendiente del islam para llegar al embrute-
cimiento y al satanismo», el masén en cambio es un mal cristiano, debe abando-
nar las ensefianzas cristianas para llegar a ser un buen masén y hacerse anticris-
tiano, un siervo del Diablo. Todo ello no es més que una consecuencia logica de
la identificacién del islam con el Mal y el cristianismo con el Bien (58).

De ahi se deduce algo que, de todas maneras, ya estaba muy claro desde el
principio: que si las cofradias sufies son parecidas a algo es a la masoneria,
tanto por su origen satdnico, como por sus ritos, asi como por sus objetivos
anticristianos, que las convierte en enemigas acérrimas de la civilizacién. Por
ello, aunque Rouquette insiste en que también existen diferencias —pues Satanas

(54) ROUQUETTE (1899): 18-19, 31.

(55) 1Ibid.: 32, 50.

(56) Ibid.: 133.

(57) Véase BRavo LOPEZ (2012): 224, 248,306, 311-314.
(58) ROUQUETTE (1899): 103, 153.
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adapta sus métodos a los diferentes pueblos (59)—, tampoco deja de buscar pa-
ralelismos entre las cofradias sufies y la masoneria. Pero no se contenta con eso.
Para Rouquette, no es solo la masoneria la que tiene un reflejo en el mundo is-
lamico, también el Palladium lo tiene.

Dentro de las cofradias sufies, al igual que dentro de la masoneria, existen
diferentes grados de iniciacién. En los primeros grados los iniciados no com-
prenden muy bien los misterios y desconocen cudl es el objetivo real de su or-
ganizacién, asi como a quién sirve. Pero conforme el iniciado va ascendiendo
en la escala del conocimiento y va subiendo de grado, entra poco a poco en
contacto con la realidad, hasta que alcanza el grado suficiente como para ini-
ciarse en el culto a Satands:

Creemos fervientemente que en las zagiifas hay verdaderamente manifestaciones
diabdlicas. Creemos que muchos adeptos estdn en relacion permanente con los demo-
nios, y que aprenden de ellos la manera de actuar en cualquier circunstancia. (...) hay
verdaderamente apariciones no de Dios, sino del demonio; los khouan se postran ante
él, le adoran y le rinden homenaje. Alli también pues, Satands recibe un culto (60).

Son los khouan (61) que llegan al dltimo grado en la escala de iniciacién los
que adoran a Satands, los que se ven poseidos por «el espiritu de las tinieblas» (62).
Son esos khouan los que se convierten en un instrumento de Satands para la
consecucién de su objetivo de acabar con la civilizacién cristiana. Son esos
iniciados los miembros del verdadero rito palddico isldmico y su centro de po-
der, «la Charlestén» del Palladium isldmico, se encuentra en «Djegboub» [i.e.
Jaghbub], donde la Sanusiyya tenia su zagiifa mds importante (63). La identifi-
cacion con el Palladium de los masones es practicamente total, a pesar de las
pequeiias diferencias que el Diablo ha introducido para adaptar sus designios a
los diferentes pueblos. Albert Pike tiene sus émulos en notables jeques sufies,
y el estado de éxtasis en el que entra Sophie Walder es equivalente al estado en
el que entran los sufies de grado superior (64). «Nada mds pérfido», por tanto,
«que las 6rdenes religiosas musulmanas, en eso imitan a la francmasoneria, o
mads bien esta sigue sus pasos» (65).

Pero entre las cofradias sufies también habia diferencias, unas eran mas dia-
bdlicas que otras. Las peores, a juicio de Rouquette, eran la Isawiyya, la Rahma-
niya y la Sanusiyya. En cuanto a la primera, sorprendentemente, y sin asomo de
duda, nuestro autor aseguraba que «nadie condena més que nosotros a los autores
que quieren ver al diablo por doquier», pero que, en el caso de la Isawiyya, era

(59) Ibid.:5,103,210.

(60) Ibid.: 132.

(61) Khouan es un afrancesamiento del drabe ijwan, que literalmente significa «<hermanos».
(62) ROUQUETTE (1899): 43.

(63) Ibid.: 105, 551.

(64) Ibid.: 65,133,215.

(65) Ibid.: 176.
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cierto que estdbamos «en presencia de Santands» (66). Los prodigios que los
miembros de esta cofradia sufi realizaban no podian més que ser obra del Diablo,
formas de ganarse la admiracion de la gente y ganar nuevos adeptos (67). Sus
ceremonias de recitacién, su musica «infernal», llevaban a los fieles a la «histe-
ria», «la posesion», el «diabolismo» (68). Segtin Rouquette, sacrificaban cabras
en sus rituales, con las evidentes connotaciones luciferinas de ese animal: «gran-
de ha sido siempre la veneracion que los adeptos de Satands han tenido por ese
animal inmundo; y sabemos que el dngel de las tinieblas aparece a veces bajo esa
formax. Por eso se trataba de un animal usado también en «los rituales de la franc-
masoneria femenina divulgados por Léo Taxil» (69). Mediante esos ritos, el
miembro de la Isawiyya tenia tratos con los espiritus, entraba en contacto con
Satands y se sometia totalmente a él: «el dngel de las tinieblas vendrd a revelarse-
le y le indicard su voluntad, y trazara su linea de conducta». Por todo ello, «esa
orden de los Aissaoua [i.e. Isawiyya] es mds malvada y perversa que las otras,
mds relacionada con Satands que las otras» (70).

En cuanto a la Rahmaniya, su fuerza politica y su capacidad de moviliza-
cion contra la presencia francesa en Argelia ya se vio durante la revuelta de la
Cabilia en 1871. En tiempos de paz, decia Rouquette, estos «francmasones
musulmanes» «no ejercen una gran autoridad sobre sus compatriotas», se cen-
tran en sus ritos y realizan sus prodigios para demostrar que «tienen relacién
con los espiritus». Pero en cuanto es necesario «activar el odio del musulman
contra el cristiano», son capaces de movilizar al pueblo, pues este los ve «como
gentes inspiradas por el Profeta, encargados por €l para reanimar el celo de los
sectarios del Cordn, y de predicar la guerra santa». Y es que «todas sus palabras
son consideradas por todas esas gentes como la expresién de la voluntad
de Allah» (71). El supuesto mandato divino —que en realidad era diabdlico— de
odiar a los cristianos era, segin Rouquette, lo que explicaba la revuelta de la
Cabilia. Ningtin sentimiento patridtico guiaba a los musulmanes, solo el odio
inspirado por Satands. La ilegitimidad de la revuelta resultaba evidente: no solo
se trataba de una revuelta contra los franceses, se trataba de una revuelta contra
Dios. El peligro que esta cofradia suponia para la autoridad colonial francesa y
para la civilizacion cristiana era evidente (72).

Pero el peligro més grande parecia provenir de la Sanusiyya, la cofradia
que, segin Rouquette, estaba «llamada a jugar el papel principal en la franc-

(66) Ibid.: 239-240.

(67) Ibid.: 248,284-285.

(68) Ibid.: 261-262.

(69) Ibid.: 291-292.

(70) 1Ibid.: 266, 274-275. Rouquette confunde la vinculacion espiritual entre los maestros
suffes difuntos y sus discipulos con el espiritismo.

(71) Ibid.: 404. Rouquette utiliza en varias ocasiones la expresion «francmasones musul-
manes» para referirse a los miembros de las cofradias; véase Ibid.: 426,479, 546, 574, 594.

(72) Ibid.: 408 y ss.,436-437.
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masoneria musulmana», y cuyos miembros eran «por asi decirlo, la quin-
taesencia de las 6rdenes religiosas musulmanas» (73). Al-Sanusi, el jeque
de la cofradia, era «un Albert Pike», y, al igual que él, se veia «favorecido
ordinariamente por la visién de Lucifer, su Dios» (74). Gracias a la accién
del Diablo al-Sanusi habia logrado extender el poder de su cofradia por una
gran parte de Africa septentrional, fundando «un imperio en el que los stib-
ditos estdn enteramente a la disposicion del jefe de Jaghbub, y que, con una
sefial, se levantardn todos en masa para la guerra santa, arrastrando con ellos
a todos los pueblos desde Chad y Niger al Mediterraneo» (75). La Sanusiy-
ya era, por tanto, «el mis grande enemigo de nuestra dominacién en Africa,
la orden verdaderamente inventada por Lucifer a mediados de este siglo
para frenar nuestro progreso». Mds atn: era «un peligro para la Europa cris-
tiana», pues «tarde o temprano» podia unirse a la «francmasoneria univer-
sal», para masacrar a los misioneros y exploradores europeos y establecer
asi una barrera «infranqueable» contra la expansién de «la verdadera civili-
zacion, la civilizacién cristiana y catélica». «Un gran complot» se estaba
tramando, «no solo contra la dominacién de Francia, sino contra la civiliza-
cién». Efectivamente, nos aseguraba Rouquette, cuanto mds se estudiaba a
las sociedades secretas europeas y africanas, mas se podia ver que compar-
tian un mismo objetivo: la destruccion de todo gobierno legitimo, las unas
para el establecimiento de la Republica, las otras para el establecimiento del
Califato, «que, en el fondo, no es mds que una Republica» (76).

El peligro que suponian las cofradias sufies, especialmente la Sanusiyya,
debia ser, por tanto, contrarrestado. Si Francia queria seguir conservando sus
posesiones coloniales, si la civilizacion cristiana queria pervivir, las cofradias
debian ser combatidas y su poder religioso, politico y social, eliminado. ;Pero
c6mo?

6. LA SOLUCION

Rouquette rechazaba de plano las soluciones que autores como Neveau o
Rinn habian propuesto. Para €1, los musulmanes no eran de fiar, en ningtin caso.
El tnico musulmén bueno era el que habia dejado de serlo para convertirse al
catolicismo. Por lo tanto, mientras la conversion no fuera efectiva y sincera, el
musulman era un enemigo al que habia que mantener a raya. Los verdaderos
musulmanes eran, segiin Rouquette, musulmanes ante todo. No habia entre
ellos diferencias nacionales, ni ideolégicas. Todos ellos se movian en pos de un

(73) Ibid.: 438, 485.
(74) Tbid.: 438, 486.
(75) Ibid.: 486, 502.
(76) Ibid.: 513-514, 548.
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mismo ideal, el imamato universal, por el cual estaban dispuestos a morir y a
matar. El homo islamicus del que hablaba Maxime Rodinson (77) se mostraba
con toda claridad en el pensamiento de Rouquette:

El musulman es musulmén por encima de todo, y para €l, no hay patria: la
patria para él, es la Tierra; sometida a Dios, como el reino se somete a su rey. Allah,
he ah{ al soberano legitimo, y cada creyente debe verter hasta la dltima gota de su
sangre para reestablecer su reino (78).

Por lo tanto, mientras eso siguiera siendo asi, mientras los musulmanes
siguieran siendo musulmanes, no habia solucidn real al problema. No serviria
de nada, como proponia Neveau, ganarse el favor de los jeques de cofradia,
porque los musulmanes no eran de fiar y en cualquier momento faltarfan a sus
compromisos. Tampoco servirfa de nada crear un «clero oficial» como propo-
nia Rinn, porque esos clérigos pagados por Francia inmediatamente perderian
su prestigio y autoridad entre la poblaciéon musulmana, que los veria como
traidores. Desde luego, serfa intitil extender la red ferroviaria. Las esperanzas
de Rinn de que esa expansion del ferrocarril llevaria consigo el cambio de la
sociedad argelina y, con ello, el progreso y la civilizacion, y finalmente
la pérdida de la autoridad de las cofradias, no tenian, para Rouquette, ningtin
sentido. El ferrocarril, decia, lo unico que provocaba era miedo entre los
«indigenas» (79).

Para Rouquette, la verdadera solucién al problema de las cofradias, y al
problema del islam en general, vendria inicamente de la mano de los misione-
ros catolicos. La dnica solucidn estaba en el catolicismo, en la conversion de
toda la poblacién musulmana de Argelia. En eso debia consistir la verdadera
colonizacidn de un pais: en llevarle la verdadera civilizacion, «suavizando poco
a poco sus barbaras costumbres, destruyendo sus supersticiones» (80). Mientras
los musulmanes argelinos fueran musulmanes, no serian mas que enemigos de
la civilizacion, del progreso, de Francia y de la cristiandad. Desde luego, no
podrian ser asimilados como ciudadanos franceses. La tnica via hacia la asimi-
lacién era la conversion al catolicismo (81).

Con tales afirmaciones Rouquette terciaba en el debate abierto en Argelia
y en la Francia metropolitana sobre la concesion de la ciudadania a los musul-
manes argelinos. El debate se desarrollaba desde que Argelia, dividida en tres
departamentos, habia sido convertida en parte integrante de Francia. A partir
de ese momento, los musulmanes eran formalmente franceses, pero no disfru-
taban de los derechos asociados al estatus de ciudadano. Para acceder a ese
estatus debian renunciar publicamente al estatuto personal isldmico, lo que

(77) RODINSON (1989): 86.
(78) ROUQUETTE (1899): 545.
(79) 1Ibid.: 137-139, 556, 570.
(80) Ibid.: 515.

(81) Ibid.: 15-16, 178, 554.
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implicaba adjurar publicamente de los mandatos cordnicos. A los judios arge-
linos, por el contrario, se les concedi6 la ciudadania en bloque, por decreto del
24 de octubre de 1870. Después de eso, y especialmente tras la revuelta de
1871 en la Cabilia, el debate en torno a la necesidad o no de conceder la ciu-
dadania a los musulmanes, y en torno a qué requisitos debian cumplir estos
para acceder a ese estatus, adquirié mayor importancia, a pesar de lo cual no
se produjeron avances significativos al respecto hasta, obviamente, la indepen-
dencia del pais (82).

Para Rouquette, como hemos visto, la renuncia al estatuto personal isldmico
no resultaba suficiente: sin conversion al catolicismo, no podia haber verdadera
asimilacién. La pertenencia al catolicismo era la marca fundamental de perte-
nencia a la nacién francesa. Desde luego, Rouquette no estaba solo cuando
mantenia tales opiniones. Desde poco después de la conquista francesa, con la
creacion del obispado de Argel en 1838, surgié un enfrentamiento entre las
autoridades militares y las eclesidsticas por la voluntad de estas de emprender
campafias de proselitismo entre las poblaciones musulmanas sometidas. Las
autoridades militares temian que las tentativas de convertir a los musulmanes
terminaran provocando una reaccion violenta de la poblacién que derivara en
levantamiento armado. Especialmente cruento fue el enfrentamiento entre el
arzobispo Lavigerie y el gobernador general Mac-Mahon a cuenta de la conver-
sion de una serie de huérfanos recogidos por el arzobispado durante la gran
hambruna de 1867. Lavigerie considerd, a pesar de las protestas del gobernador
general, que esos nifios sin familia y sin medios de subsistencia, sometidos al
adoctrinamiento catélico, serian los primeros pasos para la conversién de toda
la poblacién argelina, lo que traeria consigo su «verdadera asimilacion». Para
Lavigerie, la conversion de la poblacién musulmana era la dnica via para el
mantenimiento del dominio colonial, y la mds caritativa ademads, pues llevaria
consigo la salvacion de los «indigenas». De otra forma, decia, mas valia que se
les expulsara «a los desiertos» (83).

Rouquette era un fiel admirador del arzobispo Lavigerie y de su politica
hacia los huérfanos y los musulmanes en general. Como €1, consideraba que el
islam no solo convertia a los hombres que caian bajo su influjo en seres despre-
ciables, sino que los hacia peligrosos, enemigos irreconciliables del progreso y
la civilizaciéon —encarnados por la Iglesia catélica—, verdaderos secuaces de
Satands en su lucha eterna contra el cristianismo. La tnica solucién era la con-
version. Esa era, ademds, la tinica forma de acabar con el peligro del panisla-
mismo, porque equivaldria a eliminar la influencia religiosa, social y politica de
las cofradias sufies (84).

(82) Véase, sobre este tema, Bozzo (2006); WEIL (2006).

(83) LAVIGERIE (1868); LAVIGERIE (1869): esp. 41. Sobre el conflicto entre los obispos de
Argel y las autoridades militares, y especialmente el conflicto entre Mac-Mahon y Lavigerie,
véase EMERIT (1953); EMERIT (1960) y TAITHE (2006).

(84) ROUQUETTE (1899): 158, 553-555, 567.
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Por lo tanto, lo que las autoridades coloniales debian hacer era apoyar de
manera més decidida a las misiones catélicas en Africa. Debian dejarles libertad
de accién y debian protegerlas militarmente de las posibles reacciones adver-
sas de los «fanaticos». El poder terrenal y el poder espiritual, unidos, debian
llevar a cabo la labor de Dios en Africa. Los franceses habian recibido la misién
divina de convertir a esos pueblos. Como en otros tiempos, Francia debia ser el
brazo ejecutor de las gestas de Dios. Mientras el ejército eliminaba a los recal-
citrantes, la Iglesia convertirfa a los sumisos. Cruzada y misién, unidas bajo la
guia de la Iglesia: ahf estaba la solucién (85).

7. CONCLUSION

El libro de Rouquette es posiblemente unico. Hasta donde hemos podido
comprobar, no existe ningtn otro que trate el tema de las cofradias suffes desde
la perspectiva que él adoptd. Sin embargo, su extrafieza no es producto de la
excentricidad de su autor. Rouquette, a diferencia de Taxil, simplemente decia
lo que de buena fe pensaba, lo cual no era mas que un reflejo de las inquietudes
y miedos de buena parte de la sociedad francesa de su época. Como multitud de
autores hicieron antes y después que él al mezclar antisemitismo y antimasonis-
mo, Rouquette recogid dos actitudes muy extendidas en su tiempo, la islamofo-
bia y el antimasonismo, y las mezcl6 para dar forma a una teoria de la conspi-
racién en la que el islam y las cofradias sufies adoptaban los papeles que
respectivamente habian adoptado el judaismo y la masonerfa en la teoria de la
conspiracién judia internacional divulgada por los antisemitas. Sin duda, su
obra no fue la tinica sobre las cofradias sufies que se vio influida por la islamo-
fobia y el miedo a las sociedades secretas. Buena parte de las obras que se
produjeron durante la segunda mitad del siglo Xix fueron producto de esos
miedos. Sin embargo, Rouquette le dio un enfoque particular, un enfoque cleri-
cal y fuertemente influido por los relatos de Taxil. Eso es lo que convierte a su
obra en tnica.

Pero el libro de Rouquette también es producto del conflicto existente en
Argelia entre las autoridades militares y el clero —conflicto que se reprodujo
bajo el gobierno civil- en torno a la cuestién de la conversion de los musulma-
nes. El clero, con el arzobispo de Argel a la cabeza, acusaba a los militares de
querer controlar al islam mediante la institucién de una «iglesia» musulmana,
sufragando la construccién de mezquitas, pagando un sueldo a los cadies, a los
imanes y a los jeques de cofradias, subvencionando la educacién religiosa, etc.
Estas medidas, segtn el clero, no tendrian éxito alguno, porque, mientras si-
guieran siendo musulmanes, los argelinos serian enemigos eternos de los cris-

(85) Lareferencia a las cruzadas, al «Gesta Dei per Francos» es explicita, véase Ibid.:
554, 579.
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tianos, pues eso era lo que les ensefiaba su religion. Rouquette era de la misma
opinidn: sin conversién no habria asimilacién y los musulmanes argelinos se-
guirian buscando el mejor momento para matar a los cristianos y echarlos al
mar. Su libro era sobre todo un intento de mostrar al publico, y especialmente a
las autoridades coloniales, el peligro que el islam, y particularmente las cofra-
dias sufies, suponian para las posesiones coloniales europeas y la civilizacién
cristiana en general. Al transmitir esa imagen Rouquette, evidentemente, desea-
ba atraer a esas autoridades hacia las posiciones de la Iglesia para que apoyaran
mds decididamente la empresa misional catdlica.

El libro de Rouquette es producto igualmente de una tradicion, la tradicién
islaméfoba o antimusulmana. El anélisis de esta obra nos ha permitido compro-
bar cémo esa tradicidn se ha transmitido, manteniendo los elementos de conti-
nuidad que le dan unidad, a la vez que a lo largo de su existencia ha ido intro-
duciendo cambios (86). En ella se ve con total claridad cémo una serie de ideas
antiisldmicas, nacidas en la Edad Media, pervivieron a lo largo del tiempo,
hasta, al menos, finales del siglo Xix. La principal de esas ideas es, sin duda, la
propia identificacion del islam con el Mal, con el Diablo. En la obra de Rou-
quette se reproducen casi intactas las que posiblemente son las tres ideas antiis-
ldmicas més longevas: que Mahoma es un falso profeta que encarna todos los
vicios y maldades; que el Cordn es un libro inmundo, receptdculo de iniquida-
des; y, en definitiva, que el islam es un producto diabdlico, un engendro creado
por el mismo Satands. A estas tres ideas centrales que vertebran toda la imagen
que Rouquette tenfa del islam y los musulmanes se suman otras, menos longe-
vas quizds, pero que también pertenecian a la tradicion islaméfoba desde hacia
mucho tiempo. La unién de Cruzada y misién como solucion contra los males
del islam es, desde luego, muy antigua. Y lo es también la identificacién del
islam como una religidn irracional —una consecuencia légica de su caricter
diabdlico—. Tal idea provenia igualmente de la Edad Media (87), y de ella se
dedujo posteriormente la conclusiéon de que se trataba de una religién incapaz
de progresar y crear una verdadera civilizacién. La incorporacién de esos con-
ceptos —civilizacién y progreso— serd una novedad introducida en la tradicién
islaméfoba a partir del xviir. La introduccidn de esas ideas en el relato de Rou-
quette —cristianizadas, eso si—, da cuenta también de cémo el discurso antiisld-
mico cambia y se actualiza incorporando nuevas nociones, nuevos conceptos,
para adecuarse al contexto en el que se reproduce. La introduccién de la obse-
sién con las sociedades secretas y la masoneria forma parte de este conjunto de
actualizaciones. Recogia una preocupacién contempordnea para incorporarla
dentro del relato general de lucha eterna entre el Bien y el Mal, entre el cristia-
nismo y el islam, un relato que, desde sus inicios, dio forma a la tradicién isla-
mofoba.

(86) Sobre esta cuestion véase BRavo LOPEZ (2013).
(87) Véase ToLAN (2002): 250-251.
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