N

N
N

HAL

open science

Niveaux et contextes du dialogue islamo-chrétien en
Egypte

Edouard Méténier

» To cite this version:

Edouard Méténier. Niveaux et contextes du dialogue islamo-chrétien en Egypte. Jacques Waar-
denburg. Muslim-Christian Perceptions of Dialogue Today. Experiences and Expectations, Peeters,

pp.113-149, 2000. halshs-00491486

HAL Id: halshs-00491486
https://shs.hal.science/halshs-00491486

Submitted on 16 Jun 2010

HAL is a multi-disciplinary open access
archive for the deposit and dissemination of sci-
entific research documents, whether they are pub-
lished or not. The documents may come from
teaching and research institutions in France or
abroad, or from public or private research centers.

L’archive ouverte pluridisciplinaire HAL, est
destinée au dépot et a la diffusion de documents
scientifiques de niveau recherche, publiés ou non,
émanant des établissements d’enseignement et de
recherche francais ou étrangers, des laboratoires
publics ou privés.


https://shs.hal.science/halshs-00491486
https://hal.archives-ouvertes.fr

MUSLIM-CHRISTIAN PERCEPTIONS
OF DIALOGUE TODAY

EXPERIENCES AND EXPECTATIONS

edited by
Jacques WAARDENBURG

PEETERS
LEUVEN — PARIS - STERLING, VIRGINIA
2000






CONTENTS

. Dialogue des religions ou dialogue sur les religions? (A. Filali-
ADSANY) . . . e e e e e e e e e

. Reflections on Mutual Perceptions and Dialogue (T, Mitri) . .

*

. Patterns of Muslim-Christian Dialogue in Indonesia, 1965-1998
(K. Steenbrink) . . . . . . . . vt i i i e

. Niveaux et contextes du dialogue islamo-chrétien en Egypte
(E. Méténier) . . . . . . . . it e e e e e

. Au Maroc, La Source: un lieu de rencontre entre chrétiens et
musulmans (J. Levrat) . . . .. ... ... . . .. ... ...

. Une expérience privilégiée de dialogue: le GRIC (M. Arfa
| (71 .3 7.

. Issues in Co-Existence and Dialogue: Muslims and Christians
in Britain (A. Siddiqui) . ... ... ... ... ... . ...

. The Small Talk of Muslims and Christians in the Netherlands
(K. Steenbrink} . . . . ... . e e

49

71

81

113

151

161

183



8 CONTENTS
9, Catholic Teachings on Interreligious Dialogue. Analysis of
some recent official documents, with special reference to

Christian-Muslim relations (C.W. Troll) .. ... ... ... 233

10. Has Christian-Muslim Dialogue Already Begun? (J.-C. Basset) 277

*
Postscript (J. Waardenburg) . . . ... ... .o 293
*

Selected Bibliography (J. Waardenburg) . . . . ... ... ... 305
INdEXES + & v v v v e e e e e e e e e 325
The Authors . . . . . . . . o i i e e e 349

Table des MAHEIES . . . &« v v ot e v e e et e e e e e 355



NIVEAUX ET CONTEXTES
DU DIALOGUE ISLAMO-CHRETIEN EN EGYPTE*

Edouard METENIER

Si I’Egypte dans son histoire, et jusque dans les accidents de 1’ac-
tualité la plus récente, donne a voir une image fort complexe et mou-
vementée des relations entre islam et christianisme, le pays du Nil peut
néanmoins &tre considéré a juste titre comme un des lieux ol est née
I’idée d’un dialogue islamo-chrétien vrai, loyal et profond qui puisse se
substituer aux attitudes traditionnelles d’ignorance ou d’exécrations
réciproques — lesquelles n’ont jamais mené, dans ’histoire, qu’a une
violence bestiale qui s’oppose en tout a 1’idéal de spiritualité auquel
I’humanité se trouve appelée par la transcendance divine, Que 'on
songe a la rencontre de Damiette entre Saint Frangois d’Assise et le
sultan Al-Milik Al-Kamil Al-Ayyiibi, il y a de cela plus de sept siécles
et demi’; & la participation d’éminentes personnalités d’al-Azhar au
Congrés mondial des religions?; ou encore 2 la fondation, dans les
années quarante de ce sie¢cle, du groupe des Fréres de la pureté, les
Ikhwdn al-Safa, sans doute un des premiers cénacles au monde a expé-
rimenter de maniére suivie et institutionnalisée 1’idée d’un véritable
dialogue islamo-chrétien® — et I’on aura une idée des jalons qui, déja,
auront été posés en Egypte pour baliser les voies de cette immense
aventure spirituelle du dialogue qui s’impose désormais comme un défi
lancé & I’humanité entrée, sur les plans culturels et religicux également,
dans 1’ige irrévocable de la communication globale a I'échelle du vil-
lage planétaire®,

* 1l me faut ici exprimer ma plus vive reconnaissance envers le professeur Waarden-
burg, qui m'a constamment encouragé et orienté pour que je méne a bien cette étude dans
des circonstances qui n’ont pas toujours été faciles. La rédaction finale de ce texte date de
décembre 1998.

U Cf. Gwénolé Jeusset, Rencontre sur ’autre rive, Paris, éditions franciscaines, 1993.

2 Notarnment le cheikh Muhammad Mustafi Al-Marighi & Londres en 1936 et le
cheikh Muhammad ‘Abd Alldh Drdz & Paris en 1939, A une époque ol tous deux occu-
paient des fonctions de premier plan 2 [a téte de la mosquée-université.

3 Cf. Georges C. Anawati, «Un témoin historique du dialogue islamo-chrétien: 1'As-
sociation des Fréres sinceres (Jkhwdn al-Safd’) [1941-1953]» in Islamochristiana, vol, V
(1979}, pp. 250-253.

4 Vr. Jean Mouttapa, Dieu et la révolution du dialogue, Paris, Albin Michel, 1996.
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1. Le dialogue interreligieux

Peut-on, alors, se risquer a proposer une définition rapide du dialogue
interreligieux? Nous dirions qu’il s’agit d’une pleine coopération, fon-
dée sur une solidarité réciproque vécue au plan terrestre, et d’une
recherche commune de la Vérité transcendantale sur le plan spirituel>.
Tout au contraire d’'un syncrétisme facile mais appauvrissant, sinon
annihilant, Ie dialogue ainsi compris est une tension permanente de 1'étre
ouvert sur altérité humaine et religieuse. Dans cette démarche, aspects
matériels et spiritucls vont dc pairs, commc 1’csprit nc va sans lc corps
dans lequel il s’incarne. Aussi, dans I’étude objectivante des formes du
dialogue, de ses problémes ct de ses enjeux, il convient de prendre en
compte tous les aspects de cette relation horizontale tirée verticalement
par I’appel transcendantal, ce qui releéve du religieux au sens propre et du
politique au sens large (dans ses aspects sociaux et économiques notam-
ment). L’un s’insére dans 1’autre, celui-ci conditionne celui-la. Nous ne
saurions d’ailleurs trop insister, dans notre étude, sur cette notion de
conditionnement du dialogue interreligieux qui ne peut se réaliser que
dans un cadre social et politique déterminé, Cette idée est d’autant plus
importante qu’a I’heure de la globalisation de I'information et de la
mondialisation économique, les événements extéricurs eux-mémes sont
lain de rester sans influence sur les évolutions sociales, économiques et
cullurelles et ce, quelles que soit 1a région ou I’on se situe et 1'échelle a
laquelle on raisonne. C’est donc toujours dans un contexte sociétal qui a
ses dynamiques propres que vient s’inscrire le dialogue interreligieux
mais, en retour, celui-ci vise aussi a transformer celui-la dans le sens
d'une éthique induite par la foi et 'intuition d’une fin métaphysique du
monde. Quand bien méme la démarche du dialogue ainsi comprise pren-
drait la tforme d'une véritable mystique, et des plus hautes, on n’en
revient denc pas moins, finalement, a la problématiquc dc ’intcraction
du temporel et du spirituel, Exprimé d’une autre maniére, quand bien
méme le dialogue se situerait & un haut niveau spirituel, ses enjeux
proches sont toujours essentiellement humains.

Ici, nous voudrions faire une remarque en attirant 1’attention sur un
é1at de fait qui nous parait intéressant pour comprendre les mécanismes
du dialogue islamo-chrétien et ses enjeux dans les différents contextes

5 Ce que le p2re Anawati appelait la «communication de biens spirituels sur le plan du
dialogue et de biens réels sur le plan de I"amitié» (Georges C. Anawati, «Les chréliens
d’Egypte» Pro Mundi Vita — dossier Afrique n® 21, Bruxelles, avril 1982, p. 23).
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ou il se réalise. Ce n’est pas dévoiler un grand mystére que de dire que
cette notion de dialogue interreligieux, tel qu’il est désormais congu, est
le fruit de la mondialisation politique, économique et culturelle qui
caractérise 1’époque contemporaine. Cependant, il nous semble qu’histo-
riguement, 1'idée de ce dialogue s’est développée non pas tant en lien
avec la dynamique d’expansion de l'impérialisme européen — entre-
prise fort complexe qui s’est étendue a des degrés divers sur I’ensemble
du monde musulman (et au-dela) —, qu’en paralléle a la décolonisation
et en réponse aux problémes posés par la fin de 1’hégémonie des puis-
sances coloniales. Aprés la fin de la domination directe que les pays
européens exercaient sur les régions d’Afrique et d’Asie, domination
politique et économique qui a néanmoins coincidé, sur le plan religicux,
avec la diffusion a I’échelle planétaire du christianisme occidental, les
grandes aires civilisationnelles — les grands blocs culturels souvent
marqués par la prédominance d’une foi particuliére qui en fagconne les
contours -—, se sont trouvés irrémédiablement non plus seulement en
contact mais, par suite de leur interpénétration, en interrelation obligée,
contraints donc de dépasser la vision obsidionale caractéristique d’une
culture de cloisonnement qui prévalait dans les périodes antéricures,
Sans aucun doute ces évolutions affectent la géopolitique des religions et
sont également A prendre en compte pour saisir les fondements de I'idée
nouvelle de dialogue interreligieux. L’islam et le christianisme, a des
rythmes variables et selon des modalités différentes, sont en extension
constante, tout a la fois concurrents et en dialogue: jamais leurs interre-
lations n’ont été aussi fortes ni aussi complexes. Et il faut bien tenir
compte d¢’un fait: c’est que dans le contexte actuel, sil’islam et le chris-
tianisme sont tous deux extrémement vivaces, cette vivacité (capacité de
création, de réaction et d’adaptation, en somme de renouvellement face
aux évolutions du monde moderne) ne s’exprime pas du tout dans les
mémes formes. A une autre échelle, 1a mabilité des groupes humains n’a
jamats été aussi forte qu’a notre époque et, dans ce contexte, ce sont les
frontieres culturelles, donc également religieuses, qui suivent les indivi-
dus dans leurs migrations: elles ne peuvent plus étre marquées d’un trait
clair sur la carte.

Schématiquement, on pourrait donc dire qu’il existe actuellement
deux types de contextes socio-culturels dans lesquels se développe le
dialogue islamo-chrétien: d’une part, celui des sociétés occidentales
fagonnées par I’héritage judéo-chrétien, mais qui sont désormais trés lar-
gement sécularisées, et qui se retrouvent confrontées a I’islam par un
mouvement d’immigration qui a implanté en leur sein des populations
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d’origines exogeénes; d’autre part, celui des sociétés de culture isla-
mique, traditionnellement plus ouvertes & un christianisme souvent his-
toriquement, sinon originellement, intégré en leur sein, mais ol les
revendications identitaires s’appuient trés largement sur une idéologisa-
tion du religieux au risque de ’exclusivisme. Il est certain que cette
contextualisation détermine les formes de dialogue et en différencie les
enjeux a toutes les échelles: ceux-ci s’établissent entre la compréhension
contemporaine de 1'universalité de la foi parvenue, dans une véritable
percée spirituelle, au point de jeter des ponts pour établir un dialogue
réel avec ceux qui ne la partagent pas, et la volonté stratégique ou tac-
tique de redéfinir des équilibres interreligieux dans les rapports sociaux,
culturels ou politiques.

Maintenant, d’un strict point de vue historique, c’est aux Eglises occi-
dentales que revient I'initiative du dialogue comme mede de renouvelle-
ment des relations traditionnelles entre islam et christianisme lesquelles,
jusque-la, avaient été plus souvent marquées par la violence (réelle et
symbolique), I'incompréhension ou, au mieux, la défiance réciproque.
Cette notion désormais établie, a défaut d’étre toujours acceptée, de dia-
logue serein, pacifique, et qui se veut constructif, n’a pas pour autant
supprimé, loin de 13, Iatavisme d’attitudes anciennes beaucoup moins
cordiales, et ce d’autant plus que les déséquilibres socio-culturels, éco-
nomiques ou politiques sont importants, et qu’en méme temps, sur de
nombreux terrains, les deux religions restent objectivement concur-
rentes.

Toute cette complexité des €léments qui déterminent le dialogue, le
choix de I’Egypte permet de la mettre particuliérement en relief. Plu-
sieurs éléments qui lui sont propres contribuent 2 faire de ce pays un lieu
idéal d’oti observer les développements du dialogue islamo-chrétien en
situation, dans les différentes formes qu’il prend, les problémes qu’il
rencontre et les fins, explicites ou implicites, qui sont les siennes en
fonction des acteurs ¢t des parties qu’il met en jeu dans un contexte
déterminé. Sur le plan géopolitique, nous ne nous attarderons pas sur la
position de 1I’Egypte, au ceceur du monde arabe et au carrefour de
I'Afrique et de 1’Asie. Position centrale également au sein de 1’islam,
grice a la force de rayonnement de la cél¢bre mosquée-université d’al-
Azhar, fondée il y a plus de mille ans et qui, aujourd’hui encore, est une
des institutions les plus prestigieuses de 1’islam sunnite. Situation parti-
culi¢re, aussi, de la communanté copte, petite minorité confessionnelle
(6 2 7 % de la population = environ 5 millions de fideles) qui participe
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pourtant pleinement de la nation égyptienne, et pour cause. L’Eglise
copte orthodoxe, autocéphale et a I’origine strictement nationale, connaft
a I'heure actuelle des dynamiques internes trés fortes. Les modes de son
intégration a la vie de la communauté nationale comme, au sein de celle-
ci, les modes de participation des chrétiens égyptiens, lorsque 1'affirma-
tion identitaire est de plus en plus marquée par les référents islamiques,
font I’objet de débats tres intenses. Si ceux-ci nourrissent principalement
la production de discours idéologiques spécifiques qui se situent & un
niveau essentiellement intellectuel et théorique, des explosions locali-
sées et circonstanciées de violences, lesquelles présentent parfois un
caractere indéniable d’affrontements confessionnels, viennent périodi-
quement rappeler 1’acuité du propos, et ses incidences tant sur les évolu-
tions des réalités socio-politiques que sur celles du vécu social et de ses
perceptions, et/ou de son intériorisation par I’ensemble des acteurs.

Ce point de vue singulier, & partir de la fenétre que constitue I’Egypte,
offre de riches possibilités d’€tudier tant le dialogue qui se développe sur
le plan interne, entre musulmans et chrétiens égyptiens, que le dialogue
externe qui se noue parallélement, d*une toute autre maniére et dans une
tout autre perspective, enire des institutions égyptiennes qui incarnent trés
largement ’autorit€ de V'islam et des organismes qui ont vocation, par
nature,  représenter un christianisme universel, Sans donc prétendre 2 une
complete exhaustivité, parce que dans un pays piluri-confessionnel les
situations de dialogue peuvent &tre infinies, notamment au niveau du vécu
quotidien, nous voudrions cependant nous attacher ici & préciser 1'image
du dialogue islamo-chrétien tel qu’il apparait formellement en Egypte,
dans ses grandes lignes et a travers ses derniers développements. En effet,
ce dialogue entre chrétiens et musulmans égyptiens, aussi bien qu’entre
islam égyptien et christianisme occidental, s’est considérablement renou-
velé depuis le début des années quatre-vingt-dix. On verra donc que, plus
que I'élaboration d’une théologie compréhensive des religions telle qu’elle
peut €tre révée par certains — et qui n’est pas moins nécessaire ~—, ce qui
désormais est véritablement au centre des débats et des enjeux du dialogue
islamo-chrétien en Egypte, & un certain niveau — c’est 4 dire 13 ol il se
fait le plus pressant —, c’est la question de I’unité nationale et des moda-
lités d’une réelle convivance (ta'dyuch) citoyenne entre chrétiens et musul-
mans. Les avatars de celle-ci, pensée dans un cadre théorique balisé par les
concepts importés de I’Etat-nation et de la démocratie républicaine, réve-
lent les difficultés d’un pays qui cherche 2 s’inscrire dans la modernité
sans pour autant rompre avec le leg patrimonial d'un univers culturel
garantissant son authenticité (A¢dla) identitaire. Or cette dernigre trouvait

-
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notamment A se manifester 4 travers le développement de certaines formes
spécifiques de gestion socio-politique de Paltérité religieuse, laquelle était
quoiqu’il en soit inscrite dés I'origine au sein du corps social. Pour saisir,
donc, ces renouvellements qui caractérisent les années quatre-vingt-dix ¢t
constituent I’objet de notre étude, il convient cependant de revenir quelque
peu en arriere pour en situer le contexte, sans quoi il serait difficile de se
faire une idée juste de I'importance que prend actuellement I’idée méme
d’un dialogue entre islam et christianisme en Egypte.

2. Dialogue interreligieux et tensions confessionnelles

L’Egypte est sans doute ’un des pays musulmans ou les bouleverse-
ments intervenus dans la relation au monde des Eglises occidentales ont
été le mieux accueillis. D&s 1963, Nasser, suivi en cela par les plus hauts
dignitaires de I'islam institutionnel, avait exprimé la bienveillance avec
laquelle il considérait les débats du concile Vatican II, qui devaient
aboutir 3 la «Déclaration sur les relations de I’Eglise catholique avec les
religions non-chrétiennes» (Nostra Aetate), promulguée le 28 octobre
19658, De la méme manidre, suite & une invitation officielle qui lui avait
éié adressée par les plus hautes autorités de 1’Azhar, le cardinal Koenig,
archevéque de Vienne et promoteur au concile d’une meilleure compré-
hension de I’islam par le catholicisme, prononga le 31 mars 19635 dans le
grand amphithéitre de I'université une conférence publique sur le theme
du monothéisme dans le monde contemporain. C’était la premiere fois
qu’une personnalité chrétienne de ce rang, non-égyptienne, €tait invitée
a s’exprimer dans I’enceinte de la célebre mosquée-université sur un tel
theéme pouvant manifester une sympathie réciproque’. Ces repositionne-
ments réciproques devaient avoir plusieurs résultats réels, entre autres un
renforcement des liens politiques entre ’Egypte et le Vatican et, au plan
international, une coopération extrémement étroite des deux diplomaties
sur les questions problématiques de 1'Orient arabe®; mais également,

6 Cf, Georges C. Anawati, «Les chrétiens d’Egypte», op. cit. (Note 5), p. 25.

7 Cf. Mélanges de I'IDEQ, vol. VIII (1964-1966) qui reproduit le texte de la confé-
rence. Dans une de ses lettres le pére JOMIER nous €crivait cependant: «La conférence
du cardinal Koenig marque une date, mais un auditeur disait: «Le cardinal nous a parlé
du monothéisme des chrétiens, mais il n’a pas parlé de leur polythéisme». C’est une date
importante, mais il est difficile d’en mesurer ’'impact».

% Vr, notre travail sur Le dialogue islamo-chrétien en Egypte (1962-1992): thémes,
problémes et enjeux, mémoire de Maitrise, Centre d'Histoire de I’Islam Contemporain,
Université de la Sorbonne Paris-I1V, 1994,
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I'initiation d’un dialogue institutionnel entre le Secrétariat pontifical
pour les relations avec les croyants non-chrétiens et les représentants de
Pislam égyptien, d’abord via le Conseil supérieur des Affaires isla-
miques’ — office gouvernemental rattaché au ministere des Awqaf
(biens religieux) —, puis avec I’ Azhar directement, en 1978'%. On pour-
rait encore mentionner la participation égyptienne aux grandes ren-
contres islamo-chrétiennes qui ont jalonné la décennie des années
soixante-dix, en particulier a Cordoue (1974 et 1977) et Tripoli (1976),
sans négliger le fait que ’engagement égyptien a toujours été remar-
quable dans des rencontres plus restreintes et de tonalité plus acadé-
mique, comme¢ par exemple celles organisées en Tunisie par le
C.E.R.E.S. a partir de 1974.

Cependant, les discussions et ¢échanges qui avaient lieu dans ces
espaces necuvellement ouverts au dialogue islamo-chrétien, tel qu’il se
développait en son «premier Age», restaient extérieurs a I’Egypte, c’est &
dire sans impact réel sur I’évolution interne des relations entre chrétiens et
musulmans égyptiens, lesquelles restaient régies par des dynamiques
propres. Or, & partir de la fin des années soixante-dix, dans le méme
temps ol I’enthousiasme général suscité par I’idée du dialogue, confronté
aux premicres difficultés de fond, s’essouffle quelque peu — les ren-
cantres islamo-chrétiennes se font moins spectaculaires, moins officielles
et plus académiques —, I’Egypte connait une crise socie-politique pro-
fonde, a la faveur de Iaquelle les tensions communautaires et confession-
nelles vont s’exacerber. Cefte crise atteint son paroxysme au cours de
I'été 1981, dans un enchainement tragique d’événements violents qui
révelent tout a la fois la complexité, la profondeur et le caractere vérita-
blement dramatique des tensions qui déchirent la société égyptienne!!, Si

® Cf, Proche Orient Chrétien, vol. XXI (1971), pp. 56 et squ., et vol. XXIV (1974),
pp. 400 et squ.; ainsi qu’fslamochristiana, vol. 1 (1975), pp. 174 et squ.

19 Cf. Jacques Jomier, «Réflexion sur la rencontre al-Azhar-Vatican (Le Caire, avril
1978)» in fsfamochristiana, vol. IV (1978), pp. 214 et squ., ainsi que Georges C. Ana-
wati, «Les chrétiens d’Egypte», op. cit., p. 28.

i1 Rappelons brigvement les trois actes principaux de cette terrible tragédie qui se joue
a 1'été 1981 sur fond de tensions confessionnelles persistantes et de crise socio-écono-
mique et politique profonde: d’abord, les affrontements confessionnels qui mettent a Ia
fin du mois de juin le quartier de Z&wiyya al-Khamra® 2 feu et a4 sang pendant une
semaine (cf. Proche Orient Chrétien, vol. XXXII (1982), p. 138 et squ.). Puis, en sep-
tembre, la réaction quelque peu déraisonnée de Sadate qui fait emprisonner sous motif
d’atteinte & 1’unité nationale plusieurs milliers de perscnnes, parmi lesquelles des intel-
lectuels libéraux, des militants islamistes, et des responsables ecclésiaux coptes-ortho-
doxes, dont le patriarche Chenouda I1I, démis de sa reconnaissance par le pouvoir poli-
tique et assigné A résidence au monastére d’Anba Bishof, dans le Wadi al-Natrlin. Enfin,
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celles-ci doivent se comprendre dans le cadre d’un pays affronté aux défis
de la modemisation et du développement dans un systéme déja mondial et
qui le dépasse, il faut bien voir que cette confrontation au monde boule-
verse complétement un univers inteme resté jusque-1a somme toute fort
traditionnel — et la disparition de Nasser, leader charismatique sur lequel
la nation se déchargeait pour donner un sens a cette lutte du pays dans
I’Histoire, n’a pas fini de laisser 1'Egypte orpheline!?. L'un des terrains
sur lesquels s’expriment avec le plus de force ces déchirements de la
société égyptienne est justement celui des relations interconfessionnelles.

Le déchaitnement de violence dans lequel se dénoue la montée des
tensions internes au tournant des années quatre-vingts est extrémement
traumatisant, mais il ne résout en rien les problemes réels du pays et
marque avant tout I’échec du dialogue de 1’unité nationale. Al-wahdat
al-wataniyya ('unité nationale), c’est I’un des dogmes politiques et
idéologiques fondamentaux de I’Egypte contemporaine. Il a son mythe
fondateur dans le souvenir de la révolution de 1919, qui vit 1’union
sacrée de tous les Egyptiens, quelle que soit leur religion, s’élever contre
le colonialisme britannique. A I’époque nassérienne, 1’idéologisation de
I’'union nationale servit & appuyer la réponse nationaliste & 1’'impéria-
lisme occidental. Dans les années soixante-dix, confronté a la montée de
revendications identitaires qui épousaient des contours communautaires,
Sadate l'instrumentalisa pour légitimer la pratique autoritaire de son
pouvoir. Toutes les occasions officielles étaient bonnes pour que les res-
ponsables gouvernementaux ou religieux proclament par des mots ou
des attitudes ’unité de la nation égyptienne et manifestent la solidarité
de tous ses éléments, «fils différents composant le méme tissu» 13, Ces

un mois plus tard, & 1’occasion du défilé militaire commémorant I’offensive égyptienne
d’octobre 1973, 1’assassinat du rae'fs par un jeune officier proche des groupes islamistes
radicaux, qui s’exclame devant les caméras de télévisions du monde entier retransmettant
la scéne en direct: «Je suis Khilid al-Islambuli, j’ai tué Pharaon et je n’ai pas peur de la
mort! », Cf. Mohammed Hassanein Heikal, L autormine de la colére, Paris, Ramsay, 1933,
et Gilles Kepel, Le prophéte et pharaon, aux sources des mouvements islamistes, Paris,
Seuil, 1993.

12 Pour poser les bases d’une réflexion théorique sur ces questions, an peut se référer
2 Hisham Sharabi, Le néopatriarcat, Paris, Le Mercure de France, 1994, et Panayotis J.
Vatikiotis, L isiam et I’Etat, Paris Gallimard/Le Débat, 1992 (Ces deux titres recouvrent
en fait les traductions d’ouvrages parus précédemment en anglais).

13 Déclaration du Saint Synode de 1'Bglise copte-orthodoxe (22 septembre 1981) in Le
Monde Copte, n° X, p. 6. On voit ainsi des évéques et des cheikhs prendre ensemble la
parole lors de cérémonies officielles, des personnalités musulmanes accomplissant leur
priere rituelle tandis que des religieux chrétiens, a leurs cdtés, chantent des doxologies
coptes. Des directives sont régulierement données par les autorités chrétiennes et musul-
manes pour que le sermon du Dimanche ou la khuthba du Vendredi portent sur le thme de
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démonstrations parfois trés spectaculaires étaient largement médiatisées,
dans I’espoir que 1’exemple venu d’en haut puisse influer sur la réalité
sociale!*, Mais celle-ci, en Egypte, était bien trop différente, et de plus
en plus, de I'image que prétendaient en donner les démonstrations for-
melles d’unité islamo-chrétienne pour que ces derniéres exprimassent,
par leur répétition méme, autre chose que la vacuité du propos.

3. Cloisonnements confessionnels et logiques communautaires

De fait, les évolutions sociales a la base vont plutdt dans le sens d’un
renforcement du communautarisme confessionnel, 11 y a d’une part le
Renouveau copte, qui a été trés bien analysé par Dina Al Khawaga'®, et
qui se¢ manifeste notamment par une réorganisation de la communauté
autour des structures ecclésiales. C’est a travers celles-ci que les acteurs
communautaires, et en premier lieu le patriarche Chenouda III, nouvel-
lement €lu en 1971, vont chercher a opérer une renégociation des modes
d’insertion de la communauté dans la société, notamment sur le plan
politique. Le fait est que Pextraordinaire vitalité des coptes orthodoxes,
qui se manifeste & partir du début des années soixante-dix aprés plu-
sieurs décennies de retrait de la scéne publique, correspond & une reprise
de conscience extrémement forte de 1'identité communautaire. Le res-
sourcement spirituel du christianisme égyptien, qui s’est d’abord effec-
tué dans le silence de la vie monastique redécouverte a partir du milieu
des années quarante par toute une génération de jeunes acteurs éduqués,
débouche sur un véritable activisme communautaire lorsque cette méme
génération acceéde aux postes de responsabilité et prend en charge la

J’unité nationale — manitre de rappeler ce dogme de la religion politique aux fidéles qui
auraient trop tendance & 1’oublier dans leur existence quotidienne. Un événement tout 4
fait marquant est la convocation, par Sadate, des chefs religieux coptes-orthodoxes et
musulmans, pour discuter des problémes de 1’unité nationale, a deux reprises dans le cou-
rant de 1'année 1977 (cf. Proche Orient Chrétien, vol. XXVII (1977), pp. 321 et squ.).

'4 La presse nationale gouvernementale, Af-Ahrdm en téte, était largement mise A
contribution, photos et titres de une 2 1'appui, et la presse communautaire copte, notam-
ment @ travers I'hebdomadaire Warant (Ma Patrie) n’était pas en reste pour souligner
régulidrement la nécessité de 1’unité nationale,

13 Cf. Dina Al Khawaga, Le Renouvean copte: la communauté comme actewr poli-
tique, the¢se de doctorat, Paris, Institut d’Etudes Politiques, 1993, Vr. aussi ses articles
«Le Renouveau copte actuel, raisons d'émergence et mode de fonctionnement» in
Modernisation et mobilisation sociale — Egyptel/Brésil, Le Caire, Dossier du C.E.D.E.).,
1991; «Le dévelappement comrunautaire copte, un rode de participation au politique»
in Monde arabe/Maghreb-Machrek, n® 135 (1992); et «La dynamique politigue des
coptes, faire de la communauté un acteur» in Proche Orient Chrétien, vol. XLVII (1997).
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direction de la communauté, ol elle peut mettre en pratique la réflexion
quelle a menée en profondeur sur le sens de I’identité chrétiennc
copte'S, Pour les jeunes coptes qui désirent s’engager activement dans la
vie sociale, le cadre communautaire vient désormais faire séricusement
concurrence au cadre national, Le processus est complexe: tandis que les
jeunes coptes s’investissent de plus en plus dans I’action communau-
taire, ils s’identifient de plus en plus au groupe ainsi constitué tandis quc
P’Eglise tend 2 se positionner comme seule représentante de celui-ci face
au monde extérieur, et & 1'Etat en particulier!”.

La population musulmane d’Egypte, d’autre part, voit émerger en son
sein des courants d’idées qui la travaillent tout autant, dans un contexte
de vide idéologique et de crise multiforme. La défaite cinglante, terri-
blement humiliante, de juin 1967, puis la mort du Za'im (leader), le 28
septembre 1970, marquent 'effondrement du réve nassérien, 1’échec
patent de 1'idéologie nationaliste et du socialisme arabe que I’Egypte
avait incarnés, et qui avaient tenu en haleine le monde arabe. La chute
est rude et le pays s’enfonce petit & petit dans un mal profond qui atteint
tous les aspects de la vie soctale!®. Qu’il s’agisse de I’appareil de pro-
duction économique, de 1’appareil administratif ou des institutions édu-
catives et culturelles, tout se déregle, inexorablement, et soudain la crise
se révéle dans les dysfonctionnements d’un systéme qui n’est plus
capable que de s’autoreproduire, au détriment des espoirs de développe-
ment du pays que les gens portaient en eux. Au moment ou il lance sa
politique d’ouverture économique (infitdh), et face a 1’agitation gauchi-
sante des milieux intellectuels et des étudiants sur les campus, le régime
de Sadate, en Tupture complete sur ce point avec son prédécesseur —
auquel, pourtant, tout le rattache —, va jouer délibérément la carte de
I’activisme islamiste'®. Les autorités de 1’Etat soutiennent I’activité des

'6 Sur quelques-uns des acteurs principaux de cette génération, voir Dina Al Kha-
waga, «L’affirmation d’une identité chrétienne copte. Saisir un processus en cours» in
Itinéraires d'Egypte. Mélanges offerts au Pére Maurice Martin, Le Caire, LF.A.Q., 1992.

1T Cf. Dina Al Khawaga, «Les services sociaux dispensés par I'Eglise copte. De 1’au-
tonomisation socio-économique a I'affirmation politique» in Exils et Royaumes, Les
appartenances au monde arabo-musulman aujourd'hui, études réunies pour Rémy
Leveau, Paris, Presses de la Fondation Nationale des Sciences Politiques, 1994,

18 Encore une fois, le champ littéraire égyptien offre une bonne radiographie de la
crise et de son ampleur. Vr. Nada Tomiche, Histoire de la littérature romanesque de
I"Egypte moderne, Paris, Maisonneuve et Larose, 1981, Cf. en particulier le roman de
Sonnallah Ibrahim, Les années de Zet, Artes, Actes Sud, 1993, qui décrit Ia longue et
inexorable crise dans laquelle s’enfonce une Egyptienne tout a fait banale, en rapport avec
les faits divers qui jalonnent le quotidien du pays.

19 Yy, P. Vatikiotis, op. cit, et Gilles Kepel, op. cit., ainsi que Nabil ‘Abd Al-Fattah,
Al-Mushaf wa al-sayf, sird’ ad-din wa ad-dawla fi Misr, L& Caire, Madbili, 1984.
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Gamd'dt islamiyya (Groupes islamiques) qui s’imposent par la viclence
dans les universités, les Fréres musulmans sortent petit a petit de prison
ou reviennent des pays du Golfe ol ils s’étaient exilés, recréent un mou-
vement officieux autour de la revue Al-Da‘wa et se réinsérent sur la
scéne publique égyptienne. Un nouveau slogan s’impose, contre les
anciens mots d’ordre nassériens désormais périmés: «Al-Isldm huwa al-
hall» (I’islam est la seule solution). Le discours publique se transforme
peu a peu, en rapport avec les «références islamiques qui interviennent
de plus en plus dans la définition du national, du politique et méme de
I'économique»?0. L’idée centrale, au ceeur de toutes ces nouvelles
expressions idéologiques, est celle de la nécessaire «réislamisation de la
société», qui se concrétise dans les débats politiques et législatifs relatifs
a I’application de la chari‘a®!,

H faut bien comprendre que ces deux processus de communautarisation
autour de pdles confessionnels que nous venons de mentionner, et qui
expriment remarquablement «la crise de I’Etat moderne en Egypte»?,
sont plus paralléles que directement concurrents®. Toutefois, tandis qu’ils
se développent dans I’ensemble du champ social, et ce jusque dans ses
dimensions politiques et économiques, ils en arrivent a se confronter sur
leur marges. C’est ainsi qu’apparaissent les premiers troubles de nature
confessionnels, qui ont leurs racines profondes dans les problémes démo-
graphiques et €conomiques que les autorités politiques ne parviennent

% Dina Al Khawaga, «L'affirmation d’une identité chrétienne copte, Saisir un pro-
cessus en cours», op. cit., p. 347. Vr. aussi Jobn O. Voll, «Fundamentalism in the Sunni
Arab World: Egypt and Sudan» in Martin E. Marty and R. Scott Appleby, Fundamenta-
lisms Observed, The Fundamentalism Project, Chicago University Press, 1991, ainsi
qu’Abdel Azim Ramadan, «Fundamentalist influence in Egypt» in Martin E. Marty and
R. Scott Appleby, Fundamentalisms and the State, The Fundamentalism Project, Chicago
University Press, 1993,

A Cf, entre autres, Joseph P. O'Kane, «Some Discussions in Al-Ahrdm» in The
Middie East Journal, vol. XXVIf2, 1972, et Edouard S. Sabanegh, «Débats autour de
I'application de la loi islamique (shari‘a) en Egypte» in Mélanges de I’Institut Domini-
cain d'Etudes Orientales, vol. XIV (1980), Vr, aussi Nabil ‘Abd al-Fattih, «Le Texte et
la poudre: la shari‘a islamique et le droit positif dans le régime égyptien pendant les
années 70 et 80» in Politiques légisiatives, Egypte, Tunisie, Algérie, Maroc, Le Caire,
Dossier du C.E.D.E.J., 1994, et Baudouin Dupret, «La sharf‘a comme référent 1égislatif,
Du droit positif a I'anthropologie du droit» in Egypte/Monde Arabe, n® 25 (1996).

22 V1. Nabil ‘Abd al-Fautéh, Al-Nass wa al-rasséds, al-islém al-siyast wa al-aghbdt wa
azamdt al-dawla al-haditha ff Misr, Beyrouth, Dir al-nahdr li-l-nachr, 1997.

23 Sur ce point, Dina Al Khawaga a bien montré la nature véritablement intrinséque du
développement communautaire copte, en dehors de tout aspect réactif au développement
de I'islam politique. Cf. «Le développement communautaire copte, un mode de partici-
pation au politique», op. cit., p. 14.
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plus 2 gérer, par manque de moyens comme de volonté réelle®. Le fait
est, cependant, que I’intensité de ces incidents interconfessionnels va en
s’aggravant tout au long de la décennie, surtout a partir de 1976-1977, et
la courbe qu’ils forment culmine en juin 1981 avec la sanglante «émotion
populaire» de Zawiyya al-Khamra?, Qui plus est, I’évolution de cette
situation contribue a développer dans ’ensemble du corps social égyptien
la perception d’un «climat confessionnel» qui, comme nous avons déja
pu le dire, dément radicalement tout le discours, idéologique et idéaliste,
de 1’unité nationale.

C’est donc dans ce contexte particuligrement difficile d'une société en
quéte d’elle-méme et au sens propre désorientée — aprés la disparition
de Nasser, derriere lequel elle cachait ses contradictions (et le Za‘im ne
supportait d’ailleurs pas que celles-ci apparaissent) —, qu’il faut situer
’onde de choc provoquée par l’attentat mortel contre Sadate, le 6
octobre 1981. Pour les coptes orthodoxes, le traumatisme fut plus grand
encore, dans la mesure d’une part od I’Eglise, qui tendait & incarner la
communauté dans son ensemble, se trouvait décapitée: un mois avant
I’assassinat du président, le patriarche Chenouda III, que Sadate avait
fini par considérer comme un ennemi personnel, avait ét€ démis de la
reconnaissance de ses fonctions par le pouvoir politique?® et assigné a
résidence au fond d’un monastére du Wadi al-Natr{in, sans possibilité de
contact avec les fideles. D’autre part, I'une des plus importantes autori-
tés ecclésiales en ce temps de crise, I’Anba Samwil, que Sadate avait
invité & prendre place a ses cOtés dans la tribune d’honneur comme
représentant des chrétiens égyptiens, fut également victime de la
fusillade qui cofita la vie au ra’fls. Méme si, par la suite, la succession de
Husni Moubarak se fit sans trop de heurts, et méme dans un calme
remarquable compte tenu de I’échauffement des esprits qui avait prévalu
dans la période précédente, ce sont tous ces éléments précédemment
évoqués qui forment le contexte dans lequel doit se comprendre le

2 Cf. Hamied Anusari, «Sectarian conflict in Egypt and the political expediency of
religion»,» in The Middle East Journal, vol. XXXVIII/3 (1984) et, sur la maniere dont
les chrétiens égyptiens sont appréhendés par les acteurs islamistes, vr. Gilles Kepel, op.
cit., Paris, Seuil, 1993,

25 Sur les tensions confessionnelles des années soixante-dix et du début des années
quatre-vingts, cf. les chroniques nationales consacrées 3 «L'unité nationale et les rela-
tions entre chrétiens et musulmans» in Proche Orient Chrétien, vol. XXIlI/4 (1972),
XXIII/1 (1973), XXVII/3 (1977), XXIX/1 (1979) et XXXII/1 (1982).

26 11 est & noter que, lors de son discours du 5 septembre 1981, Sadate justifia cette
décision par un syllogisme fort ambigu, «s’affirmant comme le chef musulman d’un Etat
musulman responsable du bien de ses fils chrétiens aussi bien que musulmans». Cf.
Proche Orient Chrétien, vol. XXXII (1982), pp. 147-148.
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renouveau des tentatives de dialogue entre chrétiens et musulmans égyp-
tiens. Si celles-ci se manifestent surtout a partir de la fin des années
quatre-vingts et du début des années quatre-vingt-dix, elles n’en sont pas
moins le fruit de réflexions qui s’enracinent dans I’expérience souvent
dramatique des acteurs au cours de la période immédiatement précédente
de I’histoire contemporaine de I’Egypte?’.

4. Initiatives coptes orthodoxes

Dans ces conditions, il n’est pas surprenant que les premiéres initia-
tives de reprises de contact dialogiques entre chrétiens et musulmans
égyptiens soient le fait de certains milieux coptes orthodoxes. La plus
ancienne, du moins dans son origine, est sans doute celle menée dans le
cadre du diocése de la jeunesse, présidé par I’Anbid’ Miisd?®. A la suite
des événements des années soixante-dix et du début des années quatre-
vingts, un petit groupe de jeunes gens investis dans les services ecclé-
siaux prit conscience du repli sur elle-méme de leur Eglise et des dan-
gers auxquels l'exposait une telle situation®®. Aux alentours de
1983/1984, ils tentérent d’y remédier en promouvant des discussions
culturelles sur des sujets non plus seulement spirituels ou religieux, mais
qui concernaient également l’actualité de I’Eglise, du pays ou de la
scéne internationale, c’est & dire dans tous les domaines de la culture
entendue au sens le plus large. Le but affiché de ces réunions de discus-
sions, qui se tinrent au si¢ge des Associations de jeunesse dans I’en-
ceinte du patriarcat de I’Eglise copte orthodoxe, était alors de faire sor-
tir cette derniere de son cadre traditionnel et extrémement conservateur
pour 'ouvrir au monde extérieur. Dés le début, un jeune ingénieur,
Samir Murqus, joua un rdle clef en tant que I'un des principaux anima-
teurs de cette initiative radicalement nouvelle. A partir de 1986, celle-ci
prit une ampleur nationale avec la création de conférences qui s’intégre-

# Cela ressort particuliérement au travers des interviews que nous avons pu mener
avec les acteurs engagés dans les initiatives de dialogue islamo-chrétien suscitées en
Egypte depuis une dizaine d’années,

% Qutre les entretiens que nous avons pu avoir avec les acteurs égypliens engagés
dans des expériences de dialogue, et les documents que nous avons pu obtenir par ces
contacts personnels, un article fondamental pour notre étude est celui du Pere Christian
Van Nispen «Muslimin yuhédirGna fi al-Kan#'is al-misriyya» in Tagrir al-héla al-dint fi
Misr, vol. I, Le Caire, Markaz al-dirdsat al-siydsiyya wa al-istritfjiyya bil-Ahrdm, 1998,

% Sur le contexte générale dans lequel s'inscrit le renouvellement du rapport des
Eglises égyptiennes au monde qui leur est extérieur, cf. Christian Van Nispen, ibid., p. 409.
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rent dans le programme des camps d’ét€ qui avaient lieu & Alexandrie.
L3, de jeunes coptes venus de toutes les régions d’Egypte pouvaient par-
ticiper A ces débats d’un genre nouveau dans le cadre ecclésial. En 1988,
ce mouvement d’ouverture, désormais structuré au sein de 1’Eglise copte
orthodoxe, s’institutionnalisa sous le nom de Groupe du développement
culturel (Majmi‘at al-tanmiya al-thaqdfiyya), et les débats se poursui-
vaient tout au long de I'année, sous forme de conférences données de
manigre désormais réguliere a la cathédrale du Caire, sous les auspices
toujours de 1I’Anba’ Milsa®,

~ Cette période de formation peut étre considérée comme un moment
charnigre dans I’histoire contemporaine de I'Eglise copte, le moment ol
certains acteurs laics, au sein d'une nouvelle génération qui pointe au
travers de I’action communautaire et ecclésiale, vont tenter d’ouvrir
celle-ci sur la société plus large dans laquelle elle s’inscrit, et sur I’uni-
vers désormais mendial qui entoure. Sans doute, bien que les anima-
teurs de ce mouvement que nous avons interrogés tiennent a 1’identité
que leur confere 1'autorité de ' Anba’ Miisi, pourrait-on rapprocher leurs
efforts de ceux déployés, sur le plan cecuménique, par le «courant» que
1’Anba’ Samwil, évéque des services sociaux, avait animé au sein_de
I’Eglise jusqu’a sa mort 3. Et I’on va voir que, dans ce mouvement
d’ouverture, la coopération ne va pas tarder a se mettre en place €t a
s’institutionnaliser entre ces deux branches supraterritoriales des struc-
tures ecclésiales, celle de la jeunesse et celle des services sociaux.

3¢ Un polycopié présente ainsi 1'idée qui sous-tend 1’action de ce groupe:
«La culture se définit par tout ce que I’homme réalise positivement dans les domaines
spirituel et matériel et qui le soutient dans la complétude de son épanouissement tempo-
rel et spirituel; et la connaissance, €veil de P'esprit, constitue le fondement sur lequel
1’homme doit s’appuyer pour achever cet épanounissement. Cette connaissance se réalise a
trois niveaux: la connaissance de soi; la connaissance de I'autre, de la société et du
monde: )a connaissance de Dieu. Les discussions au sein du groupe du développement
culture] s’organisent autour de quatre axes: — Compréhension culturelle et éclairée du
patrimoine ecclésial et relecture contemporaine de celui-ci. — Relecture contemporaine
de P’histoire de la communauté ecclésiale du point de vue le plus général, celui de Phis-
toire universelle de I’humanité. — Etude de la situation moderne a travers ses nom-
breuses manifestations culturelles, ecclésiales ou sociales, comme des mouvements
sociaux et des courants intellectuels contemporains. — Développement des facultés intel-
lectuelles, de la pensée et des initiatives culturelles.»

3t Cf, Dina Al Khawaga, «L'affirmation d’une identité chrétienne copte. Saisir un
processus en cours», op. cit. Et, sur un plan strictement islamo-chrétien, nous pouvons
rappeler que lorsque I'7khd’ al-dfnf a recherché une participation plus importante des
coptes-orthodoxes 2 ses activités, vers la fin des années soixante-dix, la réponse est venue
en premier lieu de 1’Anba’ Samwil qui dis lors, siégea au conseil d’administration de
1'Association (cf. Christian Van Nispen Tot Sevenaer, «L’Association de la Fraternité
Religieuse (Gamd‘at al-Ikh@' al-Dinfy» in Islamochristiana, vol. V (1979), pp. 253-258.
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Cependant, au milieu des années quatre-vingts, la question de la
chari‘a reprenant 2 nouveau une place centrale dans le débat politique
égyptien, notamment parlementaire, et le contexte national et intercom-
munautaire recommencant a se dégrader & partir de 1986/1987%2, c’est
dans un contexte marqué par le retour de la violence sociale ¢t politique
autant que par la victoire relative de la liste d’opposition derriére
laquelle se cachaient les Fréres musulmans?® que s’effectue le passage a
I’étape du dialogue islamo-chrétien proprement dit. En mai 1989, le
Groupe du développement culturel de ’Eglise copte orthodoxe décide de
s’ouvrir sur tous les courants de la société égyptienne, sans exception.
C’est justement ce principe de non-exclusion a priori, afin de briser le
cercle du communautarisme confessionnel ou idéologique dans lequel le
débat public €gyptien tendait A s’enfermer, que les acteurs considérent
comme le plus novateur dans leur démarche. Ainsi, & partir d’un mouve-
ment au départ strictement ecclésial, va s’élaborer petit a petit un lieu de
dialogue possible entre les différentes tendances existantes au sein des
milieux intellectuels égyptiens. Ceci est d’autant plus important que
Jusque 13, depuis la fin de 1’époque libérale, du fait de 1’autoritarisme du
régime nassérien qui empéchait toute initiative sociale qu’il n’avait pas
lui méme suscitée, ce dialogue indispensable pour garantir la réalité de
I’unité nationale n’avait jamais trouvé de lieu ol se tenir’* — et c’est
d’ailleurs cette situation qui avait permis au pouvoir politique de confis-
quer a son profit les modes d’expression et de définition de 1’unité
nationale, constituée de maniere figée en simple référent idéologique.
D’embiée donc, parti d’une initiative de base, le dialogue islamo-chré-
tien en Egypte s’affirme comme un dialogue national, lequel marque une
réémergence de la société civile face & la démission de I’Etat, sinon
méme — bien que cela reste dans le non-dit — contre I’imposture idéo-
logique du régime en place.

La premiére expérience de ce dialogue islamo-chrétien retrouvé, par
allleurs extrémement symbolique dans sa dimension nationale, réunit
deux conseillers d’Etat trés critiques vis-a-vis des évolutions contempo-
raines du pays sur le plan socio-politique: d’une part William Sulaymén

32 V1. les chroniques annuelles consacrées & 1'Egyptc dans Proche Orient Chrétien,
vol. XXXIII/2 (1983), vol. XXXIV/l (1984), vol. XXXIV/2 (1984), vol. XXXV/i
(19835), vol. XXXV/2 (1985), vol, XXXVI/2 (1986).

33 Cf. la chronique consacrée a I’Egypte dans Proche Orient Chrétien, vol. XXX-
VIII/1 (1988).

** Si I’on excepte 1’expérience tentée par le groupe de 1'Ikhd’ al-dinf, qui n’a jamais
réussi & véritablement marquer plus qu'un cercle trés restreint de participants, et qui est
resté sans réelle prise sur d’autres segments de la société égyptienne.
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Qilada, un copte orthodoxe issu de la gauche nationaliste des années
soixante, auteur d’un ouvrage sur les expériences internationales de dia-
logue islamo-chrétien des années soixante-dix et particuli¢rement sou-
cieux de transposer 1’idée du dialogue dans la réalité sociale et politique
égyptienne’; et d’autre part Tariq al-Bichsi, un intellectuel musulman
connu comme historien du mouvement national et des relations entre
chrétiens et musulmans égyptiens, qui fut lui aussi proche de la mou-
vance nationaliste dans les années soixante avant de se rallier a I'idée
d’un «projet civilisationnel islamique»*. Le sujet de la discussion avait
pour titre: «Musulmans et chrétiens, visions d’avenir». Puis, dans les
mois et les années suivantes, divers intervenants musulmans se succéde-
rent pour exposer leur conception de 1’islam, leur vision du christianisme
et leur compréhension des relations réciprogues. On pourrait citer, entre
autres, les noms de personnalités investies dans le «projet civilisationnel
islamique», comme ‘Adil Husayn, Muhammad ‘Imdra, Fahmi Huwaydi
ou Muhammad Salim Al-‘Aw3*; ou ceux de «laicistes» de tendance
libérale ou marxiste, tels que Nabil ‘Abd al-Fattdh, Diyd’ Rachwién, Al-
Sayyid Yasin, Ahmad ‘Abd Alldh, Hussayn Ahmad Amin, Galdl Ahmad
Amin, Ahmad Baha’ al-Din Cha‘bin, ou encore Kamdl al-Zuhayri®®.

33 Cf. son article «Al-'alaqat al-isiimiyyat al-masthiyya i al-wagi* al-misti: al-maf-
h@im al-’asdsi fi al-midi wa al-hddir wa al-mustagbal» in Al-‘aidqdt al-islémiyyat al-
masihiyya, qird’a marji‘iyya fi al-tarikh wa al-hddir wa al-mustagbal, Beyrouth, Markaz
al-dirasat al-istritijiyya wa al-buhiith wa al-tawthiq, 1994.

36 Son maitre ouvrage sur le sujet qui nous intéresse, est sans doute Al-muslimin wa
al-Agbat fi itdr al-jaméd‘at al-wataniyya, Le Caire, 1° éd. 1980, 2°€d. Dir al-churlq, 1988.
Vr, également «Les conditions d’un dialogue avec 1'Occident» in Egypte/Monde Arabe,
n°® 7 et la présentation de «1’annuaire de I'Umma>» in Egypte/Monde Arabe, n° 11 (1991).

37 <Adil Husayn est le directeur du journal Al-Cha'b, organe du Parti du Travail avec
lequel ont fait alliance les Fréres musulmans depuis 1987 — cf. de lui «Répondre a la
parole par la parole» (Al-Cha'b — 16/6/1992), article traduit in «Les perceptions de la
violence politique en Egypte», dossier de presse in Egypte/Monde Arabe, n° 12-13
(1992). Muhammad ‘Iméra est un historien qui représente trés bien le courant islamo-
nationaliste qui s”affirme dans les années quatre-vingts. Fahmi Huwaydi, journaliste chro-
niqueur & Al-Ahrdm, triés proche des Fréres musulmans, est I'un des intellectuels les plus
influents du pays. Muhammad Salim Al-‘Awd, juriste de formation, trés proche de la
génération issue des Gamd’at isiémiyya universitaires des années soixante-dix, peut €tre
considéré comme V'idéologue du groupe formé autour du projet de Hizb al-Wasat, dont
I’animateur principal est Abil al-Hala Al-Mahdi (Vr. Taqrir al-hdla al-diniyya fi Misr,
vol, 11, op. cit., pp. 217 et squ.).

3 Nabil ‘Abd Al-Fattah (cf. la bio-bibliographie donnée 2 la fin de son ouvrage Al-
Nass wa al Rassds, op. cit.) et Diya’ Rachwan, tous deux &diteurs du Taqrir al-hala al-
diniyya fT Misr, vol. 1 (1995) et vol. 2 (1998), travaillent au Centre d’études politiques et
stratégiques d’Al-Ahrdm que dirige Al-Sayyid Yésin, Ahmad Bahd’ Al-Din Cha’bén,
proche de Diyd’ Rachwin, pourrait 8tre qualifié de nassérien de gauche, ouvert au dia-
logue avec les islamistes. Ahmad ‘Abd Allah, laiciste issu de la gauche nationaliste des
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Tous ont en commun de s’interroger sur la faillite du systéme d’Etat
moderne mis en place par le régime nassérien apres la révolution de
1952 et de mener une réflexion visant & proposer des projets nationaux
alternatifs, Par contre, leurs backgrounds idéologiques les distinguent et
déterminent leurs engagements dans des courants politiques radicale-
ment opposés.

Le fait d’amener ces personnes a s'exprimer dans le cadre des pro-
grammes culturels de la jeunesse copte est donc doublement important;
non seulement parce qu’il enfonce un coin dans la fermeture de I’Eglise
sur elle-mé&me ainsi que dans le repli communautaire qui caractérise I’at-
titude générale des coptes orthodoxes, mais également parce qu’il crée
un espace d’expression commun, ouvert 3 diverses tendances des
milieux intellectuels et culturels égyptiens, qui sans cela n’existerait pas.
Car il ne faudrait pas croire que, dans ’effondrement des structures de
I’Btat qui garantissaient 1’apparence de 1’unité nationale, le clivage com-
munautaire soit le seul qui déchire la sociét¢ égyptienne: les clivages
idéologiques et politiques sont au moins aussi forts, notamment parmi
les intellectuels d’origine musulmane. L’initiative qui part des Groupes
culturels de la jeunesse copte suscite donc un dialogue multipartite, sous
forme de discussions des différents points de vue exposés, qui tournent
tous autour de la question centrale, sinon essentielle,  tout nouveau pro-
jet national: quelle place pour les chrétiens dans fa société égyptienne
contemporaine en pleine évolution? Dans un contexte politique et
confessionnel particulierement tendu’®, ¢’est donc cette question qui va
déterminer la nature du dialogue islamo-chrétien mené par la «base» (de
la société civile) a partir du début des années quatre-vingt-dix.

A partir de 1994, ces rencontres islamo-chrétiennes multipartites ini-
tiées au sein de I’Eglise copte orthodoxe vont prendre un caractére plus

années soixante-dix, est actuellement directeur du Centre de recherche Al-Gil. Kamal Al-
Zuhayri est 'actuel directeur de la Bibliothéque du Grand Caire. De Hussayn Ahmad
Amin, voir «C’est de |'histoire dont je parle» (Al-Akalf — 16/10/1991), article tradwit in
Se Comprendre, n° 93/2 et «Qui a le droit de juger»(Al-Ahram — 1/8/1992), article tra-
duit in «Les perceptions de la violence politique en Egypte», op. cit. De Galil Amin,
«Conflits communautaires: interprétations et solutions» (Al-Ahrdm — 26/5/1992), article
traduit in ibid.

3 Sur le développement de la violence politique et 1a remontée des tensions confes-
sionnelles au début des années quatre-vingt-dix, voir notamment les chroniques consa-
crées & I'Egypte dans Proche Orient Chrétien, vol. XL/2 (1990) et vol. XL1/2 (1991) ainsi
que les recensions faites dans les deux volumes du Tagrir al-hdlat al-diniyya fi Misr, op.
cit., vol. I, pp. 193 et squ. et vol. 11, pp. 243 et squ. Vr. aussi le dossier de presse «Les
perceptions de la violence politique en Egypte», op. cit.
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académique en s’inscrivant également dans le programme du Centre
copte d’études sociales que fonde Samir Murqus 4 la méme époque’® —
cette fois-ci dans le cadre non plus des organisations de jeunesse, mais
des services sociaux de I'Eglise. L'idée est de faire sortir le mouvement
du cadre restreint des Associations de jeunesse, pour y associer autant
que possible les acteurs sociaux et culturels ainsi que les milieux intel-
lectuels de la communauté. Le groupe du développement culturel des
Associations de jeunesse et le Centre d’études sociales sont donc les
deux branches de I’Eglise copte orthodoxe qui I’ouvrent conjointement
sur son environnement extérieur et les objectifs affichés de ce mouve-
ment s’organisent autour de trois axes: «renaissance culturelle commu-
nautaire; contribution ecclésiale a la société; construction des passe-
relles de dialogue avec la société et avec tous les courants intetlectuels et
idéologiques qui la traversent, sur une base culturelle». Un premier bilan
des réalisations, établi en 1998, fait état de 30 symposiums généraux, 9
rencontres avec des écrivains, 90 discussions organisées autour de la
présentation d’ouvrages, 125 discussions thématiques, 60 unités répar-
ties sur 3 niveaux dans le cursus de développement culturel, 85 dossiers
préparatoires ou documentaires et, pour le Centre, d’'un programme
d’édition comptant déja 20 ouvrages, 6 rencontres annuelles depuis 1992
et 10 sessions de discussions thématiques.

5. L’action des coptes évangéliques protestants

Face aux initiatives lancées par les orthodoxes, la communauté copte
évangélique n’est pas en reste, en particulier grice a l'action de son pré-
sident, Samuel Habib*!, qui dirige aussi directement les services d’action

40 Lcs objectifs du Centre se définissent ainsi (selon le polycopi€ déja cit¢): - Etude
de la situation et des réalités égypliennes contemporaines, culturelles, sociales et écono-
miques, de manigre A réaliser un développement civilisationnel complet — par définition,
délimitation ct dépassement des facteurs d'arriération. — Essai d’examen des voies
d’avenir. — Mise en valeur des réalisations culturelles el sociales des coptes, et de leur
influence active dans la construction de la société égyptienne 2 travers les époques, du
point de vue de la citoyenneté.»

4 Son fils, Rafiq Habib, est I'un des jeunes intellectuels chrétiens égyptiens les plus
originaux. Il est notamment I’auteur d’ouvrages sur les développements idéologiques et
socio-politiques de I’Bgypte contemporaine basés sur une approche trés critique du
Renouveau communautaire orthodoxe mené par le patriarche Chenouda. Il s’est égale-
ment signalé en se portant candidat sur une liste Hizb al-‘amal/ Fréres musulmans lors
des élections de 1992 et il est désormais |'une des personnalités centrales du projet de
Hizb al-wasat.
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sociale de la communauté. C’est au travers de ceux-ci qu’a été créé trés
récemment un Centre pour le dialogue entre les civilisations, dirigé par
le pasteur André Zaki. La communauté évangélique, traditionnellement
plus ouverte que la communauté orthodoxe, avait déja 1’habitude depuis
les années soixante d’inviter des personnalités musulmanes 2 intervenir
dans le cadre de ses activités, notamment lors de conférences culturelles
ou bien dans le cadre des enseignements dispensés par la faculté évan-
gélique de théologie. Cette ouverture plus ancienne sur I'islam et 1a pen-
sée musulmane contemporaine s’est cependant considérablement inten-
sifiée depuis le début des années quatre-vingt-dix. En Poccurrence, c’est
le contexte de la guerre du Golfe qui, en plus des circonstances égyp-
tiennes internes, a poussé a cette ouverture chez les coptes évangéliques.
En février 1991, une rencontre organisée autour de conférenciers chré-
tiens et musulmans a réuni plus de 800 personnes sur le théme «Les
valeurs religieuses et la Guerre du Golfe». Les années suivantes, des
rencontres du méme ordre vont étre organisées sur des theémes relatifs 3
I'intégration des Eglises dans la vie sociale égyptienne: «La pensée reli-
gieuse et le progres social», «La pensée religicuse et la participation»,
«Les institutions religieuses et le développement» ou encore «La pensée
religieuse et la citoyenneté». Ces réunions, auxquelles participent des
personnalités islamiques éminentes telles que Muhammad Sayyid al-
Tantawi, mufti de la République puis Grand Imim d’al-Azhar, le Dr.
‘Abd al-Sabiir Marzlig, le Dr. Kamil Ab( al-Magd®, ou des intellectuels
issus des divers courants de I’islam égyptien contemporain comme
Muhammad Salim Al-‘Awi ou Nabil ‘Abd al-Fattdh, sont organisées
dans les églises du Caire, mais aussi de province, comme & Minyi en
1993. Il est tout a fait remarquable que Ie public qui assiste A ces confé-
rences soit en général fort nombreux (plus de 1000 personnes a la cathé-
drale évangélique du Caire en novembre 1992). Une autre particularité
réside dans le fait que les organisateurs de ces rencontres essayent éga-
lement de profiter du passage en Egypte de quelques personnalités étran-
geres pour leur donner voix dans le débat: ce fut notamment le cas avec
le cheikh Muhammad Mahdi Chams al-Din, président du Conseil isla-
mique chiite supérieur au Liban, qui se montre tout A fait disposé en
faveur du dialogue®.

Depuis 19935, I'Eglise évangélique organise des symposiums annuels
étalés sur trois jours, pour traiter des problémes suscités par la confron-

4 Ancien ministre de la justice sous Sadate, de tendance islamique modéré,
3 Cf. Etienne Renaud, «Le dialogue islamo-chrétien vu par les musulmans» in Isla-
mochrisiiana, vol. XXTII (1997), pp. 111-138.
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tation de I"Homme & la modernité: par exemple en 1995, 4 Hurghada,
sur le theme «Le message des religions a I’&re de I’information», et en
1996 & Alexandrie, sur le theéme «L’homme égyptien et les défis du
siecle & venir»*, Pour apprécier la valeur de ces grandes rencontres aux-
quelles participent régulidrement une centaine d’hommes de religion ou
d’intellectuels chrétiens et musulmans, écoutons le constat d’une «voix
autorisée»: «Ce qui est certain, c’est que I'idée fondamentale que I'on
trouve derridre ces rencontres a trait au renforcement de I'idée du dia--
logue islamo-chrétien, ainsi qu’a 1"affirmation du réle que peuvent jouer
les institutions religicuses musulmanes et chrétiennes face aux défis que
doivent affronter I’Egypte et le monde.

Certes, si les personnes que 1’on rencontre & travers ces conférences
sont généralement Agées, certaines sont des chrétiens évangéliques, les
autres sont extérieures a la communauté. D’habitude, il y a deux tiers de
musulmans et un tiers de chrétiens (parmi lesquels la moitié sont des
orthodoxes, un quart des catholiques et un quart des évangéliques), et la
grande majorité des participants est constituée d’intellectuels non cléri-
caux. Généralement, on peut dire qu’il y a 13 un dialogue et des échanges
trés positifs, et I’on peut remarquer aussi que beaucoup de contacts se
poursuivent au-deld du cadre strict des conférences. Cela concourt sans
aucun doute aux interactions intellectuelles et 2 la coopération sociale
entre Egypticns, et cela malgré leurs différences, sans non plus qu'il y
ait de distinction entre clercs et laics, Ce type de rencontres constitue
une base nouvelle pour le dialogue sur les problémes nationaux [...].7%

6. Le role des catholiques égyptiens

Mais c’est sans doute d’un autre c6té encore, bien que se situant tou-
jours dans le méme contexte de crise politico-confessionnelle, qu’est
venue ’initiative la plus remarquable du début des années quatre-vingt-
dix — Ia plus remarquable dans la mesure oll ce sont les acteurs eux-
mémes qui, pour la plupart, la percoivent comme telle. Certes 1'Eglise
catholique était depuis longtemps la premicre en Egypte a avoir pris des
initiatives dans le domaine du dialogue islamo-chrétiens. Mais, sans

4 Le contenu de toutes ces conférences a été publié au travers d’ouvrages parus régu-
licrement ct édités par le Centre évangélique pour le dialogue entre les religions.

# Christian Van Nispen, «Muslim{in yuh&dirQna fi al-Kan8’is al-misriyya», op. cit.,
p. 412,

% Cf, ibid., mais aussi Georges C. Anawati, «Les chrétiens d’Egypte», op. cit.
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doute parce que malgré tout le catholicisme restait en Egypte marqué
d’exogenéité, peut-€tre aussi a cause d’un probleéme d’approche ou de
structures, ce dialogue était resté trés largement extérieur a la société
égyptienne et sans influence profonde sur les rapports entre isiam et chris-
tianisme égyptiens’’, En fait, jusquau début des années quatre-vingt-dix,
¢’était surtout via les relations de I’Institut Dominicain d’Etudes Orien-
tales®, les activités de 1’Association de la fraternité religieuse, et 1’action
de I’ Association de la Haute Egypte pour les écoles et le développement
social, ainsi que par les interventions de personnalités musulmanes 2 la
faculté de théologie et sciences humaines copte catholigue que s’établis-
sait un dialogue sinon un peu plus profond, du moins plus réellement
vécu®. En 1992 cependant, dans I’urgence dramatique des circonstances
que nous avons déja évoquées, le comité égyptien de la Commission
catholique Justice et Paix décide de s’ouvrir 2 toutes les tendances idéolo-
giques et intellectuelles du chamyp sociétal égyptien. Présidé par Georges
“Ugéybd, sous la direction de Mgr Yuhannd Qulta (évéque auxiliaire du
patriarche copte catholique), son comité directeur accueille des personna-
litds extérieures & la communauté, musulmanes, comme Ahmad ‘Abd
Alldh ou Nabil *Abd al-Fattih, ou coptes orthodoxes, comme Georges
Ishag, Nabil Murqus ou Samir Murqus. En 1993, la commission organise
une série de trois tables rondes successives sur le théme du dialogue
national. Y participent des personnalités issues — sinon représentatives
— de tous les courants présents dans le champ intellectuel égyptien, des
marxistes aux jslamistes, en passant par les libéraux®: en tout un peu plus

47 Cf. notamment dans notre travail sur Le dialogue islamo-chrétien en Egypte,
thémes, problémes et enjeux, op. cit., quelques grandes dates: le 31 mars 1965, confé-
rence du cardinal Koenig, archevéque de Vienne, & al-Azhar; en décembre 1970, visite
d'une délégation du Conseil supérieur des Affaires islamiques auprés du Secrétariat pon-
tifical pour les relations avec les croyants non-chrétiens, & Rome; en septembre 1974,
visite rctour du Sccrétariat pontifical au Conseil supérieur des Affaires islamiques, au
Caire; en avril 1978, visite officielle d’une délégation pontificale a al-Azhar. Aprés cette
date, il n'y eut plus de visites officielles, seulement des rencontres informelles comme
celles que le cardinal Arinze, président du Conseil pontifical pour le dialogue interreli-
gieux eut avec le cheikh Muhammad Sayyid Tantawi, mufti de la République, le Dr.
Muhammad ' Ali Mahg{ib, ministre des Awqafs ct le cheikh d’al-Azhar Gad al-Haqq ‘Al
Gad al-Haqq, 2 1’occasion de sa venue au Caire pour des affaires internes 3 la commu-
nauté catholique d'Egypte, en 1989 (Cf. Islamochristiana, vol, XV (1989), p. 190).

% Jacques Levrat, Une expérience de dialogue: les Centres d’études chrétiens en
monde musulman, Allenberge, Christlisch-Islamisches Schrifttum, 1987, sur 1'Institut
Dominicain d’Etudes Orientales (I.D.E.O.}.

49 Cf. Christian Van Nispen, in Islamochristiana, vol. V (1979) et Taqrir al-hdlat al-
diniyya fi Misr, articles déja cités.

0 Cf, Georges Ishag, «Muftatih al-hiwér» in Al-hiwdr al-watant, Le Caire, Al-lajnat
al-misriyya lil-‘iddla wa al-salam, al-silsilat al-wataniyya n® 1, 1994,
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d’une vingtaine de participants. Les positions exprimées sont extréme-
ment tranchées, mais ce sont les débats qui suivent les différents expo-
sés qui sont sans aucun doute les plus intéressants®. Ils sont francs,
expriment chez la plupart un grand souci pour les problémes envisagés
mais, en plus de cette profonde sincérité déja rare dans le débat public
égyptien, ils ont surtout I'intérét de montrer le dialogue en train de se
construire par-deld les clivages confessionnels ou idéologiques. 11 s’agit
désormais de poser en commun les questions les plus sensibles du
moment, celles auxquelles chacun jusque-1a répondait depuis sa propre
position et son unique point de vue®? et c’est en ce sens que 1'événement
est fondamental. 11 est incontestable que cette initiative du comité égyp-
tien Justice et Paix est venu considérablement renforcer un mouvement
qui était déja en gestation depuis quelques années mais qui avait du mal
3 trouver les modalités de son passage a une action plus profonde et sur
une plus large échelle. 1l est certain aussi que le contexte, tel qu’il était
percu par les différents acteurs, a contribué a une prise de conscience
collective de la nécessité urgente du dialogue national et interconfes-
sionnel: les circonstances dans lesquelles celui-ci s’est tenu ont €€
déterminantes. C’est en ce sens que 1’on peut dire que les rencontres
organisées par Justice et Paix en 1993 ont été un catalyseur et marquent
un moment fort A travers lequel s’est opéré un basculement dans la
conception du dialogue et dans la perception qu’en avaient ses acteurs,
De plus, et surtout, le fait que la teneur de ces rencontres ait €t¢ publiée
presque immédiatement a joué un grand rdle dans 'impact que cette
expérience a pu avoir ailleurs. Sans qu’il y ait forcément un rapport de
cause & effet direct, mais la coincidence n’est pas non plus compléte-
ment fortuite, c’est par exemple dans les mois qui suivent qu’a €t€ fondé
le Centre copte d’études sociales.

Depuis, méme si son rdle dans le dialogue est redevenu plus commun,
le comité égyptien Justice et Paix poursuit ses travaux a raison d’une
réunion par mois, au collége jésuite de Fagalldh®. Chercheurs musul-
mans et chrétiens continuent d’y réfléchir sur les thémes de la citoyen-
neté et de la justice sociale, et ce d’autant plus que le tournant ultra-libé-
ral de I’économie égyptienne n’est pas sans poser de graves problemes
dans un pays si marqué par le poids des structures de I’Etat et les effets
du «mal-développement».

51 1intégralité de ces débats a été publiée dans le petit livie Al-hiwdr al-watant, ibid.

52 Cf, Ahmad ‘Abd Alldh, «Khalfiyyat al-hiwér», in ibid.

33 «En terrain neutre, dit en plaisantant Mgr Yuhanna Qulta, les jésuites en Egypte ne
sont ni musulmans ni chrétiens! »
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7. Al-Ikh#’ al-dint

On ne pourrait terminer cette évocation des lieux du dialogue islamo-
chrétien en Egypte sans mentionner le plus ancien d’entre eux: 1’Asso-
ciation de la Fraternité religieuse (Gamd‘at al-lkhd’ al-dini). D’autant
que celle-ci plonge ses racines dans une expérience beaucoup plus
ancienne encore, celle des Ikawdn al-Safd’ que nous mentionnions au
début de notre propos. La Fraternité religieuse a été fondée en 1975 par
Mary Kahil, la grande amie de Louis Massignon, et il n’est pas peu sym-
bolique que ses réunions, actuellement, se tiennent encore dans les lieux
ol se tenaient les conférences de Ddr al-Saldm, le centre que le grand
orientaliste avait voué & étre pour la chrétienté¢ orientale le lieu d’une
double fidélité: & I’'univers chrétien et au monde arabe’. Toutes les trois
semaines, chaque mardi, un petit groupe de chrétiens et de musulmans se
réunit dans une salle attenante 2 'Eglise Sainte Marie de la Paix, & Gar-
den City. Le témoignage qu’en donnait il y a presque vingt ans le pére
Christian Van Nispen® est toujours d’actualité: «Jusqu’a ce jour, 1’acti-
vité du groupe est pratiquement restée restreinte aux réunions pério-
diques. Pendant ces réunions, un des membres donne une conférence,
suivie de discussions. Aprés avoir vu les questions pratiques [...] la
réunion (qui dure deux heures) est cldturée par la récitation d’une pri¢re
(du‘d’) commune», dont le texte fut composé par le cheikh Ahmad Has-
san Al-Baqiiri. Cette trés belle expérience spirituelle de la pri¢re com-
mune est sans doute la réalisation la plus notable du groupe. En fait, si
la Fraternité religicuse a eu le mérite d’exister et de durer & un moment
de I'histoire contemporaine de I’Egypte oll ce type de rencontre entre
chrétiens et musulmans était particuli¢rement rare et difficile, force nous
est de constater qu’en dépit des efforts soutenus de certains de ses
membres, elle n’a jamais su se renouveler pour «coller» aux évolutions
de la société égyptienne et les influencer quelque peu. En ce sens, elle
apparait aujourd’hui aux acteurs d’un dialogue plus actif comme un licu
en sommeil, et il est vrai que la moyenne d’dge des participants aux

5 Sur Louis Massignon (+ 1962), Mary Kahil (+ 1979) et Ddr al-Saldm, vr. Louis
Massignon, L’Hospitalité sacrée, lettres @ Mary Kahfl, présentées et éditées par Jacques
Keryell, Paris, Nouvelle Cité, 1987, ainsi que notre article «Louis Massignon et
I’Egypte» in Jacques Keryell (dir.), Louis Massignon au ceeur de notre temps, Paris, Kar-
thala, 1999, pp. 153-172.

% Cf. «L'Association de la Fraternité Religicuse (Gamd‘ar al-lkhd’ al-dini)», op. cit.
Pour une vision plus compléte du fonctionnement de cette association, nous nous permet-
tons de renvoyer 2 cet article trés précis, ainsi qu’au Tagrir al-hdlat al-diniyya fi Misr,
vol, II, p. 412, pour une trés rapide actualisation.
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réunions contraste dramatiquement avec la moyenne d’4ge d’un pays
dont la moitié de la population a moins de 20 ans — et c’est pourtant
cette moitié-1a qui forme 1’avenir du pays, sur le plan spirituel comme
sur les autres plans.

8. Le renouveaun du dialogue entre 1’Azhar et le Vatican

Le dialogue islamo-chrétien en Egypte a également connu des évolu-
tions marquantes & un autre niveau et sur un tout autre plan. Ii s’agit de
I’investissement des institutions religieuses égyptiennes, principalement
musulmanes, dans le renouvellement des rencontres entre islam et chris-
tianisme au niveau mondial. Certes, comme nous le disions en introduc-
tion, il faut rappeler que certains Egyptiens ont toujours été d’actifs par-
ticipants aux rencontres islamo-chrétiennes qui tendent depuis la fin des
années soixante A se multiplier dans le monde. On pourrait mentionner
notamment, et par exemple, I'importance de la participation égyptienne
au sein de 1’ Association de Dialogue Islamo-Chrétien (A.D.1.C.), fondée
a Paris en avril 1990 par un Egyptien, le Dr ‘Adil ‘Amir, et actuellement
présidée par un autre Egyptien, ‘Ali Al-Sammén, dont on va retrouver la
trace en Egypte’®. Ce dernier est en effet trés impliqué dans les
démarches qui ont amené A une reprise de contact entre Al-Azhar et le
Vatican, aprés une vingtaine d’années sinon de rupture, du moins de
chemins séparés®’. Or, si I'on sait le désir déja ancien du Vatican d’éta-
blir des relations officielles, via le Secrétariat pontifical pour les rela-
tions avec les croyants non-chrétiens (devenu par la suite le Conseil pon-
tifical pour le dialogue interreligicux), avec une institution aussi
prestigieuse que 1’Azhar dans I’islam sunnite, il faut comprendre d’un
autre coté toutes les appréhensions des vieux cheikhs conservateurs vis-
a-vis de cette nouvelle idée du dialogue interreligieux qui excitait leur
méhiance, Pour eux, I’équivalence €tait vite faite entre dialogue islamo-

% Sur PA.D.LC. (et son président, qui est aussi membre du Conseil supérieur des
Affaires islamiques au Caire — en relation étroite, done, avec les services du gouverne-
ment égyptien), vr. ADIC, Dialogue islamo-chrétien, Paris, Tougui, 1992; ainsi que le
dossier paru dans France-Pays arabes en juin 1994, sous le titre «Dialogue islamo-chré-
tien, un tournant décisif», et 'interview de ‘Ali Al-Samman dans Al-Ahrém Hebdo (8-14
juillet 1998).

37 Sur la crise qui avait succédé A la premitre rencontre officielle entre Al-Azhar et le
Vatican, cf. Jacques Jomier, op. cit., ainsi que ‘Abd al-Fattdh ‘Abd Alldh Barakat, «La
huwa li-his&b al-isldm wa 138 huwa 11 hisab al-masthiyya» in Majallat al-Azhar, vol. L1/3
(février 1979), Georges C. Anawati, «Les chrétiens d’Egypte», op. cit., et Christian Van
Nispen, «L’Association de la Fratemité religieuse», op. cit.
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chrétien et mission d’évangélisation par des voies détournées, et quel-
ques ambiguités chrétiennes achevaient de les en persuader. Pour s’ex-
pliquer un tel raisonnement, il faut s’imaginer le fonctionnement mental
et le degré d’ouverture culturelle et intellectuelle de 1’azhari moyen®.
C’est donc 2 une certaine indifférence, alimentée par la méfiance et des
atavismes traditionnels, que 'accord al-Azhar-Vatican signé le 28 mai
1998 a mis fin, De fait, d’aucuns n’hésitent pas a le qualifier tout sim-
plement d’accord historique®,

Plus modestement, il semble que 1’on puisse reconstituer la chronolo-
gie de cette reprise de contact de la maniére suivante. En 1992, I’ancien
archevéque de Vienne, le cardinal Koenig — personnalité fort investie
dans le dialogue et que 1’on avait déja eu 1’occasion de voir a al-Azhar
27 ans plus 16t —, eut I’occasion d’effectuer une visite au cheikh d’al-
Azhar, Gid al-Haqq ‘Alf Géd al-Haqq, au cours de laquelle le cardinal
réexprima «la nécessité d’établir une coopération entre les responsables
des institutions religieuses chrétiennes et musulmanes afin que les reli-
gions aient leur roéle dans 1’appui aux efforts des Nations-Unies en
matiére de paix et de bien-étre des peuples, et pour que I’éthique des
religions aide 2 lutter contre les fléaux du monde actuel, qui vont de la
misdre aux crimes, en passant par la violence et le racisme»%. Ce pre-
mier pas étant franchi, une rencontre organisée par une grande person-
nalité juive de Vienne, Karl Kahane, eut licu & Venise en 1993, qui per-
mis de mettre en contact le cardinal Koenig et ‘Ali Al-Samméan — ce
groupe ainsi constitué était également lié & I’ancien chancelier Kreisky,
qui eut un rdle discret mais utile dans les efforts de paix au Moyen-
Orient et surtout dans les premiers contacts entre Arafat et les Européens
A Vienne, avant 1980. Au cours de cette rencontre vénitienne, le cardinal
Koenig put présenter des propositions concrétes de reprise de contact
entre le Vatican et 1’Azhar. Le cheikh Gédd al-Haqq associa dés lors le
président de I’A.D.I.C, et ses conscillers, ainsi que quelques ‘ulaméd’,
dont le Dr, Mahmiid Hamdi Zaqziq, doyen de la faculté de théologie

3 Vr. Malika Zeghal, Gardiens de l'istam, les oulémas d’Al Azhar dans I’Egypte
contemporaine, Paris, Presses de la Fondation Nationale de Sciences Politique, 1996. Sur
les attitudes des ‘ulam8’ égyptiens vis-d-vis du dialogue islamo-chrétien, cf. Fahmi
Huwaydi, «Al-hiwér al-isldmi al-masihi kama yarahu ‘ulamd’ al-Azhar fi Misr» in Al-
‘aldqdt al-islé@miyyar al-masthiyya, gird’a marji‘iyya fl al-tdrikh wa al-hddir wa al-mus-
tagbal, op. cit., et Etienne Renaund, «Le dialogue islamo-chrétien vu par les musulmans»,
op. cit.

9 Cf. Newsreport, publié par le Conseil des Eglises du Moyen-Orient, vol. X/2 et 3
(é1éfautomne 1998), p. 41. Pour le texte de cet accord, vr. Islanochristiana, vol. XXIV
(1998), pp. 218-220.

9 France-Pays arabes, op. cit., p. Il du dossier.
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(Usil al-Din) de I'université islamique®!, dans ’examen des proposi-
tions émanant du cardinal.

Ce n’est qu’en mars 1994 qu’une réponse put €ire portée au cardinal, a
Vienne, par ‘Ali Al-Sammén. Ce dernier s’était également occupé de
négocier une nouvelle rencontre entre le cardinal Koenig et le cheikh
d’al-Azhar, qui put avoir lieu un mois plus tard, a la fin d’avril 1994,
lorsque le cheikh Gid al-Haqq vint 3 Berne pour y subir une opération
chirurgicale. Le résultat immédiat de ces demiers développements fut la
participation du Dr. Mahmiid Hamdi Zaqzfiq & la table ronde organisée
par I’A.D.L.C. a la Sorbonne, le 13 juin 1994, sur le theéme «Les finalités
du dialogue entre les trois religions monothéistes et les dangers qui le
menacent»®2, Le 2 mai 1995, la rencontre du cardinal Arinze, président
du Conseil pontifical pour le dialogue interreligieux, avec le cheikh Gad
al-Haqq, a I’occasion d’une visite du premier au Caire, permit de propo-
ser la création d’un comité permanent de contact pour le dialogue. En
mars 1996, le cheikh Muhammad Sayyid Al-Tantawf, précédemment
mufti de la République, succeéde au cheikh Gad al-Haqq a la téte de I’Az-
har. Autant ce dernier avait la réputation d'étre fort conservateur, autant
son successeur paraissait faire preuve d’une plus grande ouverture,
notamment sur la question du dialogue. Le 31 mai 1996, une délégation
du Vatican fut regue a al-Azhar, ou elle remit au cheikh Tantawi un pro-
jet de déclaration de principes commune. On retrouvait encore une fois
derriére cette rencontre la trace de ‘Al Al-Sammdn, qui semblait désor-
mais une personnalité incontoumable dans I’organisation de ces relations,
sans que 1’on sache toujours trés bien s’il agissait 2 titre personnel, en tant
que président de ’A,D.I.C., ou pour le compte du Conseil supérieur des
Affaires islamiques, institution gouvernementale dont il était membre, Il
semble toutefois assez clair que les efforts du gouvernement et de la
diplomatie égyptienne poussérent 4 fond dans le sens de cette reprise de
contact entre al-Azhar et le Saint-Sigge. Le 8 septembre 1997 fut créé le
Comité d’al-Azhar pour le dialogue entre les religions révélées (Lajnat
al-Azhar lil-hiwdr bayn al-adydn al-samdwiyya), présidée par le cheikh
Fawzi Fadil Al-Zafzaf, et dont faisaient partie différentes personnalités

6. Du Dr. Mahmd Hamdi Zaqziq, sans doute 1'une des personnalités azharies les
plus ouvertes au dialogue — du fait de son itinéraire personuel (séjour en Allemagne,
thése de doctorat sur Descartes, mariage avec une Allemande), vr. «Cultural Relations
between the West and the World of Islam: Meetings Points and Possibilities of Co-ope-
ration on the Academic Levels in Islam and Christian Muslim Relations, vol. 1II/1
(1992), M, Hamdi Zaqziiq a été nommé au tout début de 1996 ministre des Awqaf et
done, par la méme occasion, président du Conseil supérieur des Affatres islamiques.

62 Cf, le programme de celte table ronde in France-Pays arabes, op. cit., p. VL
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égyptiennes musulmanes comme le cheikh Cha‘rawi®, ‘Alf Al-Sammén
et le cheikh Gamal Abfi al-Mahasin. Et c’est ainsi que [’on aboutit & 1’ac-
cord du 28 mai 1998, signé pour la partie catholique par les membres
d’une délégation du Conseil pontifical pour le dialogue interreligieux pré-
sidée par le cardinal Arinze, aux c6tés duquel se trouvaient Mgr, Michael
L. Fitzgerald et le frére Khalid Akacheh®,

Le texte de I’accord prévoit notamment «de combattre ensemble le
sectarisme religieux, considéré comme un rejet de ’autre et comme une
source de haine, de violence et de terrorisme». Les deux parties «tra-
vailleront sans cesse afin que les religions jouent leur role dans les
société humaines; pour nourrir la fraternité, la solidarité, la coopération,
la justice et la paix; et pour abolir les obstacles au bien-&tre de toute
I’humanité». Le Vatican et al-Azhar expriment leur désir commun de
renforcer leur interrelation et «d’encourager un dialogue qui puisse com-
battre les diffamations et les désinformations concernant les religions».,
Le comité conjoint se réunira tous les ans, alternativement au Caire et 2
Rome, pour «rechercher les valeurs communes qui renforcent la justice
et la paix, ainsi que le respect pour les autres religions», Le comité tra-
vaillera également «a des échanges sur des affaires d’actualité qui pré-
sentent un intérét commun pour les deux parties, comme la défense de la
dignité et des droits des individus, la promotion du savoir, et 1’encoura-
gement au respect mutuel entre catholiques et musulmans, a travers
I’échange des informations nécessaires»%. Recevant au Vatican certains
des membres du Comité de suivi conjoint créé a ’occasion de cet
accord, le pape Jean Paul 1I soulignait «le rdle prédominant et le poids

8 Sur le cheikh Cha‘rawi, télé-prédicateur extrémement populaire, éditeur d'un fafsfr
coranique qui ne connait pas moins de succes, surtout depuis qu'il est le premier A avoir
été mis sur CD-Rom, vr, les trés nombreux articles de presse et dossiers obituaires qui ont
été publiés aprés sa disparition, 2 la fin du mois de juin 1998. 11 faut pourtant garder pré-
sent & L'esprit que son succeés populaive s’explique autant par Vintelligence maligne,
presque machiavélique, et la puissance expressive du personnage, que par la crise pro-
fonde de la culture qui sévit en Egypte et ailleurs dans le monde arabe. Son discours, vis-
&-vis des chrétiens égyptiens notamment, a pu parfois apparaiire beaucoup plus perni-
cieux en profondeur qu'il ne le laissait paraitre en surface, cf. Proche Orient Chrétien,
XL{2 (1990}, p. 314, et «Vacuum in Sharawi’s pulpit» in Cairo Times (15-28 octobre
1998).

% De ces responsables chrétiens du dialogue, vr. Michael L. Fitzgerald, «25 years of
Christian-Muslim Dialogue. A Personal Journey» in Proche Orient Chrétien, vol, XL/2
(1990} et le mot du Conseil pontifical pour le dialogue interreligieux, prononcé par le
frére Khélid Akacheh, et publié dans la section frangaise des Actes de La IX® conférence
du Conseil supérieur des Affaires islamiques, Al-isldm wa al-gharb, al-mddi, al-héidir, al-
mustagbal, Le Caire, 1998.

8 [es citations du document sont traduites de I’anglais, d’aprés les extraits qui en ont
été publiés par Newsreport, op. cit., p. 41.
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particulier d’al-Azhar dans le monde», et il a ajouté «que ces accords
concernaient plus de la moitié de ’humanité»%,

9. Le dialogue dans les préoccupations d’organismes institutionnels
égyptiens

Cet investissement nouveau des institutions de 1'islam officiel
d’Egypte dans le dialogue interreligieux peut encore se percevoir a tra-
vers 1’évolution du contenu des Conférences islamiques internationales
qu’organise chaque année, depuis 1989, le gouvernement égyptien via le
Conseil supérieur des Affaires islamiques rattaché au Ministére des
Awqaf. La présence de personnalités religieuses ou académiques chré-
tiennes, d’Orient ou d’QOccident, invitées a titre d’intervenants ou de
simple participants, se fait depuis quelques années plus importante®’.
Surtout, méme si les discours restent toujours trés formeis, forcément
superficiels et assez largement teint€s de fondamentalisme®, c’est sur-
tout 1’évolution des thématiques de discussion qui est ntéressante:
«L’Islam et I’avenir du dialogue entre les civilisations» (1996), «L’Is-
lam et I’Occident, le passé, le présent et P'avenir» (1997) et «L’Islam et
le XXI¢ siecle» (1998)%°. La confrontation de 1'islam A 1’altérité reli-
gieuse et civilisationnelle apparait désormais inévitable, dans un monde
réduit par les progrés de la technique moderne a n’étre plus qu’un «vil-
lage planétaire» o I’humanité toute enti¢re entre dans un systéme d’in-
terrelations lequel, s’il semble de moins en moins reposer sur les valeurs
religieuses traditionnelles, n’en reste pas moins marqué par les dés€qui-
libres structurels entre les grandes aires culturelles. Cela suscite 1’émer-
gence de questionnements originaux parmi les musulmans, questionne-
ments qui, méme s’ils ne sont pas encore nouveaux dans leur forme
(notamment au niveau de I'islam institutionnel), le sont plus dans leur
nature; et déja, des mouvements trés contemporains de réflexion, certes
encore trés limités mais que 1’on espére voir s’étendre, commencent a
poser les bases d’un nouvel ijiihdd™. La question fondamentale est de

8 Al-Ahrém Hebdo, op. cit.

8 Cf. Taqrir al-hdlat al-diniyya fi Misr, op. cit., p. 412.

8 Cf, Anne-Laure Dupont et Anne-Claire de Gayffier-Bonneville, «Un discours isla-
mique officiel en Egypte: ta VIle conférence du Haut-Conseil des Affaires islamiques»
in Egypte/Monde Arabe, n® 29 (1997).

% Les Actes de ces conférences font 1'objet, réguliérement, de publications annuelles
volumineuses par les soins du Conseil supérieur des Affaires islamiques.

 Cf. Etienne Renaud, «Le dialogue islamo-chrétien vu par [es musulmans», op. cit.
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savoir comment assumer cette confrontation a la modernité, laquelle est
malgré tout largement occidentale dans ses manifestations, de maniére
pacifigue ¢l constructlive, mais sans pour autant, et en aucun cas perdre
ce qui est pergu comme [’ authenticité identitaire de la cuiture arabo-isla-
mique. On retrouve 13, & une échelle plus vaste, la problématique qui
était 4 1a base des déchirements vécus par la société €gyptienne post-nas-
sérienne. En ces temps ol d’aucuns développent la théorie du «clash of
civilizations», I'équation est pourtant difficile a résoudre dans 1’état cul-
turel et matériel actue! du monde arabe et islamique’!.

C’est justement le développement de cette théorie du «clash of civili-
zations» dans |’'idéologie contemporaine qui est a 1'origine d’une toute
nouvelle initiative du Ministére égyptien des Affaires étrangéres. Nous
avons déja eu I'occasion, ailleurs, de souligner I’étroite et profonde col-
laboration des diplomaties égyptiennes et vaticanes, en particulier pour
tout ce qui concerne les problémes de 1'Orient arabe (question palesti-
nienne, conflit israélo-arabe, guerre du Liban, guerre du Golfe, etc.)2.
En octobre 1998, suite a la derniére Assemblée générale des Nations
Unies au cours de laquelle le président Clinton mentionna, pour en récu-
ser les fondements, la théorie de Samuel Huntington et ses développe-
ments dans les milieux intellectuels et politiques américains, suite égale-
ment & la derniére initiative du président allemand Roman Herzog en
faveur d’un partenariat civilisationnel entre I’Europe et le monde musul-
man, le ministre égyptien des Affaires étrangeres, ‘Amr Misd, a créé au
sein de son administration une cellule spécialisée dans le suivi du dia-
logue entre les civilisations et les religions. Si son travail actuellement

M Cf. Samuel P. Huntington, The Clash of Civilizations and the Remaking of World
Order, New York, Simon and Schuster, 1996, et, surtout, |'entretien qui a ét€ publié dans
Le Monde (18/11/1997). Ce discours est loin d’étre tosjours récusé dans le monde arabo-
musulman, il est méme souvent parfaitement assumé dans la perspective d'une dialec-
tique des civilisations qui s’inspire de I'organicisme toynbien pour poser le postulat de la
décadence irrémédiable de {'Occident et prédire le succes de 1'islam, prédiction fondé sur
le dogme de la supériocité morale et civilisationnelle de la religion musulmane. Vr.,
exemple parmi tant d'autres, Abl al-Hassan Al-Nadwa, Al-Sird’ bayn al-fikrat al-isl-
miyya wa al-fikrat al-gharbiyya, Le Caire, Dir al-Bachir, 1997. Un des principaux pro-
blémes est notamment qu’a travers 1’examen des textes qu’il pradnit, 1a prohlématique de
I'islam institutionnel et officiel ’Egypte n’apparait pas si éloignée, dans le fond, de celle
du «projet civilisationnel islamique» défendu par le courant islamiste qui s’oppose juste-
ment au pouvoir en place.

72 Cf. notre travail sur Le dialogue islamo chrétien vu d’Egypte, op. cit., largement
basé sur lcs discours diplomatiques publiés: vr. par exemple «The new Ambassador of
Egypt to the Holy See is received by the Pope in Rome (Vatican) (4 octobrec 1996)» in
Istamochristiana, vol. XXIII (1997), p. 181 et squ. et Gérald Arboit, Le Saint-Siége et fe
nouvel ordre au Moyen-Orient, Paris, I’Hannatlan, 1996,
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consiste surtout & collecter les informations en vue de constituer une
base de données, il n’est pas exclu qu’elle s’investisse un jour plus direc-
tement dans son domaine d’intervention.

10. En forme de conclusion

Au moment de terminer cette étude, nous voudrions lancer quelques
pistes de réflexion qui permettent, dans la mesure du possible, d’évaluer
la portée du dialogue islamo-chrétien en Egypte et de tracer certaines
perspectives d’avenir,

Au niveau des points positifs, on peut relever I'importance et la diver-
sité des initiatives qui ont surgi depuis le début des années quatre-vingt-
dix pour promouvoir un dialogue entre différents segments constitutifs
de la société égyptienne contemporaine, €t notaminent entre chrétiens et
musulmans, D&s ’abord, il apparait clairement que cette dynamique
contraste fortement avec la situation qui prévalait dans la période précé-
dente. Si I’on considere !'itinéraire des acteurs investis dans ce mouve-
ment et leur Age, en dépit de la caution apportée par quelques «vieux
sages», on pourrait presque parler d’'un phénomene générationnel. Que
’on se risque & évoquer, pour comparaison, 1’émergence dans le méme
temps de différents Centres privés de recherches ou de documentation
spécialisés dans 1’action sociale ou la défense des Droits de I’'Homme, et
I’on pourrait dire gue 'on assiste, par cc biais entre autre du dialogue
interreligicux prenant de maniére explicite 1’allure d’un dialogue natio-
nal, a 'émergence tant attendue en Egypte d’une société civile vraiment
autonome™, Pour comprendre 1’importance de ces lieux d’action sociale

3 1l est certain que I’accouchement ne se fait pas sans douleur, comme en témoigne le
débat extrémement animé qui a porté dans les derniers mois de I’année 1998 sur le travail
des organisations privées de défense des Droits de I"'Homme et du citoyen, aprés {’inci-
dent d¢'Al-Kuchih dans lequel |'attitude de la police ¢t des autorités de PEtat avait éié
mise en cause. L'affaire toute entigre est pour nous tout a fait significative, dans la
mesure ot elle a lié dans un méme débat, et ce jusque sur la scéne internationale, situa-
tion des chrétiens en Egypte, question de la citoyenneté et probleme des Droits de
I’'Homme. L'enjeu était celui de I'émergence d'un discours citoyen émanant de la société
égyptienne par la voix d’acteurs indépendants, qui s’est trouvé coincé entre d’une part
I'exploitation des événements par certains organes de presse internationaux — motivés
par des logiques politiques, confessionnelles ou tout simplement commerciales — et,
d’autre part, le discours strictement idéologique des représentants de 1'Etat et, plus grave-
ment, de I’ensemble de la presse nationale: discours réactionnaire et figé dans des prises
de positions ne permettant aucun dépassement critique de la situation actuelle du pays.
Face 2 I'émergence d’un espace du discours socio-politique indépendant de 1I’Etat ou des
grands partis institutionnalisés, le méme type de comportement problématique fondé sur
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et de dialogue, et des rencontres qui 8’y opérent entre musulmans et
chrétiens de diverses tendances, il n’est qu’a écouter le Pere Christian
Yan Nispen, personnalité fort investie dans cette dynamique de dialogue
qui commence a s’imposer comme une nécessité inéluctable: «L’un des
effets les plus remarquables de toutes ces rencontres est gu’elles permet-
tent véritablement aux chrétiens, et en particulier aux jeunes, de sortir de
I’enfermement et des attitudes de repli dans lesquelles ils se complai-
saient depuis plusieurs années, Ils ont ainsi redécouvert par le biais du
dialogue sur des sujets culturels, politiques et sociaux, le réle qu’ils
avaient 3 jouer dans la société, comme la valeur, les principes et les
droits de la citoyenneté; et ceci, dans le sens ol la connaissance réci-
proque constitue le meilleur moyen pour dépasser ce hiatus entre les dif-
férentes parties de la société que créent la peur et le manque de
confiance»".

La question fondamentale, présente au cceur du dialogue interreli-
gieux comme du dialogue social ou politique, tourne donc bien autour de
la possibilité d’existence d’une société plurielle, ol la norme unique
serait celle de la citoyenneté partagée dans le cadre d’un nouveau projet.
national lui-méme en train de s’élaborer. Ainsi chaque individu, en tant
que tel, est appelé a prendre sa part de responsabilité a tous les niveaux
de I'activité sociale, & commencer par vivre sa foi, tant dans ses aspects
privés que publics, sans pour autant s’inscrire dans une logique confes-
sionnelle. Confronté au défi d’inscrire dans la modernité contemporaine
sa vie politique, sociale et économique sans pour autant renoncer a son
identité propre, la société égyptienne est acculée 3 fournir 1’effort d’un
véritable ijtihdd socio-politique qui ne peut évidemment rester sans
conséquence sur les conceptions religieuses traditionnelles régissant
1’organisation de la Cité.

De chaque c6té, des évolutions positives se dessinent et des barriéres
commencent 4 tomber, notamment chez les intellectucls de gauche et les
chrétiens investis dans l'action sociale et certains intellectuels musul-
mans proches de la mouvance islamiste légaliste et rajeunie, comme
ceux rassemblés autour du projet d’Al-Wasat. Depuis gquelque temps,
quelques années i peine, mais cela est suffisant pour le noter, les inter-

des atavismes réactionnaires se retrouve par exemple face i Ia diffusion des émissions
politiques et culturelles de la chaine satellitaire Al-Jazfra, qui apparait dans une grande
partie du monde arabe comme le lieu unique d’ou peut se tenir en direct un dialogue mul-
tipartite fondé sur une entitre liberté d’expression, et qui dispose d’une (rés large
audience.

M Tagqrir al-hdlat al-dfniyya J¥ Misr, op. cit., p. 413.
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locuteurs chrétiens de personnalités trés engagées dans le «projet civili-
sationnel islamique», comme Tériq Al-Bichri ou Muhammad Salim Al-
‘Awa”, les sentent évoluer vers une conception plus ouverte de la
citoyenneté, qui ne soit plus seulement un rappel de la condition privilé-
giée des dhimmi-s dans la société islamique traditionnelle™. Peut-étre
n’est ce pas seulement une vue de I’esprit que de croire que se crée ainsi,
petit 2 petit, trés lentement mais sans aucun doute réellement, une inter-
action entre «projet civilisationngl islamique, et le projet national renou-
velé que tentent de mettre en ceuvre les chrétiens et les laics libéraux
issus de la gauche nationaliste. Si le débat idéologique reste extréme-
ment vif, les clivages strictement confessionnels ont tendance a s’estom-
per, et ¢’est déja 12 un progrés remarquable si I’on considére les évolu-
tions sociétales en Egypte au cours des derniéres décennies.

Cependant, la difficulté majeure du dialogue islamo-chrétien en
Egypte tient justement & son confinement dans les cercles restreints de
certains milieux intellectuels, I1 y a un contraste €norme entre le renou-
veau fort positif du dialogue pratiqué par ceux-1a et les attitudes de I'im-
mense majorité de la population, qui continuent d’&tre régies par des
réflexes traditionnels et des attitudes communautaires profondément
ancrées. En Egypte, nous disait Mgr Qulta, il y a un fossé qui n’en finit
pas de se creuser entre les perceptions réelles de I'autre que I'on garde a
Pintérieur de soi et ’expression qu’on en donne a I'extérieur. Au niveau
collectif, cela tient presque plus d’une pathologie schizophrénique que
d’une simple hypocrisie. Bien qu’il existe une muititude de modes empi-

» Cf. par cxemple Muhammad Salim Al-‘Awi, «Al-nizdm al-islami wa wadi’ ghayr
al-muslimin» in Al-Muwdtana, Le Caire, Al-markaz al-qubti lil-dirast al-ijtimd‘iyya,
1998. Intéressant aussi est la possibilité qu’a eu Samir Murqus de présenter en 1994,
devant les jeunes avocats Fréres musulmans, un exposé sur les jeunes coptes et le pro-
bléme des éléctions: Muchdrakat al-chabdb ai-qubti fi al-hayyat al-siydsiyya bayn al-
muhadaddt al-‘dma wa al-su'bdt al-khdsa, Al-markaz al-qubtf lil-dirdsat al-ijtimé‘iyya,
Awriq dirfisiyya n° 4, sans date.

7 Fahmi Huwaydi, & la fin des années quatre-vingt, avait déja exprimé cette concep-
tion plus ouverte de la citoyenneté, pour laguelle d’autre part les auteurs coptes engages
dans ce débat ne cessaient de se battre. Vr. les nombreuses publications sur ce sujet de
Mildd Hann4, entre autre Agbdt na'am, wa lakin misriyyiin, Le Caire, Madbuli, 1984, et
Qubid! al-dkhar, Le Caire, Dar al-churfiq, 1998; Fahmt Huwayd?, Muwdtinin, l1d dhim-
miyyiin: mawgi* ghayr al-musiimén ff mujtama’ al-muslimin, 2¢ éd., Le Caire, Dér al-chu-
r0q, 1990. Dans les années soixante-dix et quatre-vingt, le débat restait trés virulent sor
cette question de la place des chrétiens dans une société dont des courants trs puissants
pronaient la «réislamisation». Cf. Panayotis ). Vatikiotis, L islam et I'Etat, Paris, Galli-
mard/Le Débat, 1992, ¢1 André Ferré, «Protégés ou citoyens» in Islamachristiana, vol.
XXII (1996), pp. 79-117.
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riques de communication sociale et de positionncments intcrcommunau-
taires que nous avons ici ignorés — notre approche des manifestations
du dialogue restant plus intellectuelle que sociologique — on ne peut
pourtant que constater le décalage dramatique entre 1'idéal du dialogue
islamo-chrétien tel qu’il a pu étre théorisé ailleurs?’, et I'expérimentation
quotidienne des relations inter-confessionnelles dans le vécu sociétal.
Ainsi, si les démonstrations officielies de 1'Unité nationale, aussi creuses
et superficielles que sans conséquences, continuent d’envahir les écrans
de télévisions ou les premieres pages des journaux, et si se multiplient
les ouvrages qui en traitent d’un point de vue plus ou moins critique’®,
les principaux problémes sont loin d’avoir disparus, gui sont autant
d’obstacles au dialogue et A la diffusion de son esprit.

L’immense majorit€ des coptes ne cesse de vivre et de percevoir le
monde extéricur A la communauté avec une mentalité d’assiégés. Beau-
coup de cadres ecclésiaux, et non des moindres, continuent de raisonner
avec des modes de penser qui n’ont rien a envier aux plus conservateurs
des cheikh-s azharis. L’attitude de la plupart des jeunes coptes se carac-
térise par le refus de connaitre la culture musulmane dominante et, sur-
tout, elle reste profondément marquée par la «mentalité de I’hijra»: exil
intérieur, entiérement tourné vers la communauté, ses lieux de vie
(familles, églises, monastéres) et ses expressions sociales (associatives),
ou exil extérieur, vers I’étranger, des lors que la possibilité existe. Du
c6té musulman, 1'indifférence 2 1'égard des problémes propres aux chré-
tiens et ’ignorance de leur originalité ou identité propre est la norme,
quand ce ne sont pas les attitudes polémiques, pour ne pas dire de
franche hostilité, qui dominent™. De la méme maniére que les coptes, les
musulmans égyptiens dans leur immense majorité apparaissent trés lar-

T Cf, Mohammed Talbi, Islam et dialogue, Réflexions sur un théme d’acrualité,
Tunis, Maison Tunisienne de 1I'Edition, 1972, les travaux du G.R.LC., ou encore les
articles sur la question parus dans la revue Isiamochristiana depuis 1975,

" Cf., entre autres, Husayn Kafifi, Al-mahabba wa al-salém bayn al-masthiyya wa
al-istdm, 2 vol., Le Caire, Markaz al-Mahriisa, 1996, et Iduwér Ghéli Al-Dahabi, Al-
namudhaj al-misrf lil-wahdat al-wataniyya, Le Caire, Dar Quba’, 1998.

¥ La liérature populaire fournit un nombre impressionnant de tels ouvrages de polé-
miquc musulmane contre le christianisme, auquel celui-ci ne peut en aucune manigre
répondre (si tant est qu'y répondre sur le méme ton soit une bonne solution!). Vr. par
exemple, quatre ouvrages acheté€s tout simplement 3 la Foire internationale du Livre du
Caire, en février 1998: Ahmad Higdzi Al-Saqq8, Al-mundzarat al-haditha wa ‘ilm muqd-
ranat al-adydn, bayn al-chaykh Diddt wa al-giss Suwdgdrt, Le Caire, Maktabat Zahrén,
1988, accompagné de I'ceuvre intégrale d’ Ahmad Didat; ‘Abd Alldh Sa‘ad, Kuntie nasrd-
niyydn, Mansiira, Dar Yaqin, 1993; Manstir Husayn ‘Abd al-‘Aziz, Da'wat al-haqq, aw
al-haqiqa bayn al-masthiyya wa al-isldm, 3¢ éd., Le Caire, Maktabat ‘Ald’ al-Din, 1994;
et Zaynab ‘Abd al-‘Aziz, Al-Fdtikdn wa ai-islam, Le Caire, Dir Al-Quds, 1993.
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gement enfermés dans leur propre représentation d’eux-mémes et de leur
rapport au monde, sans qu’aucun esprit critique permette de relativiser
cette Weltanschauung primaire et complétement inadaptée au monde
contemporain.

Un autre probléme du dialogue, c’est qu'au sein méme de ce groupe
finalement trés restreint d’intellectuels qui ont commencé a se rencontrer
depuis une dizaine d'années pour discuter de la question nationale, les
clivages restent forts: pour les chrétiens, I'ecumnénisme, comme préa-
lable indispensable & un dialogue interreligieux crédible et cfficace, reste
toujours un défi & réaliser, de méme que, pour chacun, chrétiens et
musulmans, le refus de ¢éder a la tentation d’enfermer 1’autre dans un
cadre idéologique qui permette de le récuser par 1’anatheme®’. 1)’autre
part, tous, s’ils se réclament du dialogue islamo-chrétien, insistent sur
leur éloignement volontaire de toute discussion portant sur les croyances
de chaque religion (hiwdr watani, wa Id hiwdr lahiti ‘ald al-‘aqd’id: un
dialogue national et non un dialogue religieux portant sur les dogmes).
Méme dans les initiatives de dialogue institutionnel, entre al-Azhar et te
Vatican par exemple, les domaines de discussion restent désormais cir-
conscrits a la recherche de bases communes permettant de définir une
coopération dans le champ de 1’action sociale et politique. Méme si, &
terme, il y a espoir que ces contacts aboutissent & 1’élaboration d’une
véritable théologie réciproque des religions qui puisse resituer chague
partie dans son originalité propre a travers une compréhension renouve-
lée dc I’économic des voies du salut, les mots d’ordre actuels sont d’évi-
ter absolument toute discussion approfondie sur ces sujets.

Enfin, comme nous le disions en introduction, on ne saurait jamais
trop insister sur ’importance du contexte socio-politique qui informe les
contenus du dialogue, comme il en détermine les limites et en fixe les
enjeux. Il est remarquable que le début des années quatre-vingt-dix, qui
correspond & une montée spectaculaire de la violence politique et
confessionnelle dans le champ sociétal égyptien, mais aussi 4 un
moment paroxystique de ce qui est pergu, & tort ou a raison, comme
«I’affrontement civilisationnel» entre 1'Occident et I’islam, soit juste-
ment le moment ol une multitude d’initiatives de dialogue islamo-chré-
tien sont lancées ou relancées: toutes font état de la nécessité d’un dia-
logue interne, social et politique, en profondeur ¢t en vérité, ol les
hommes de religion et les autorités spirituelles auraient quelquc chosc a

80 Vr. Milad Hanna, Qubil al-dkhar, op. cit., et I'exemple de la polémique récente
entre Samir Murqus et Fahmi Huwaydi in Al-Ahrdm (16/11/1998 et 1/12/1998).
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dire — nécessité d’un dialogue national et universel beaucoup plus que
d’un dialogue religieux au sens strict (si celui-ci est rendu nécessaire,
c’est jusiement a cause des fractures multiples de la société égyptienne
que le clivage communautaire contribue & révéler®?). Si la question posée
par la nécessité urgente d’une redéfinition non idéologique de 1’unité
nationale et de la refondation pragmatique des modes de convivance
intercommunautaire est donc chaque fois au centre des débats qui nais-
sent des rencontres entre chrétiens et musulmans en Egypte, [’enjeu du
dialogue comme attitude réceptive face a I'altérité, a ’altérité religieuse
en I'occurrence, se situe donc bien toujours plus dans I’ordre du séculier
que dans celui du religieux au sens strict.

Alors, dialogue ou dialogues entre islam et christianisme? Si la ques-
tion peut étre posée, disons pour y répondre qu’il existe des situations
différentes de dialogue islamo-chrétien en Egypte, Nous avons pu dis-
tinguer deux niveaux principaux, entre lesquels il n'y a pratiquement
aucune interférence: d’une part un niveau institutionnel, ol le dialogue
engage des institutions officielles égyptiennes (telles que 1’ Azhar, le
Conseil supérieur des Affaires islamiques, voire méme les services du
ministére des Affaires étrangeres) dont la pratique par des clercs, en
dehors des occasions destinées & manifester de maniére convenue la
symbolique figée de 1'unité nationale, est essentiellement tournée vers
I’extérieur du pays et, d’autre part, un niveau associatif ot le dialogue
met en scéne plutdt des acteurs non officiels et le plus souvent non clé-
ricaux, issus de la sociét€ civile, qui discutent ensemble des problémes
posés par les évolutions culturelles, sociales, économiques et politiques
de la communauté nationale, pour envisager un projet national partagé
dont les bascs restent a définir. Les expériences relevant de ces diffé-

81 On peut mentionner ici la dizaine de rencontres plus ou moins secrétes qui ont eu
licu pendant la période 1992/1993 entre certaines personnalités coptes et des représen-
tants des Fréres musulmans. Si ces rencontres peuvent étre qualifides de dialogue, c’est
seulement dans la mesure ot ¢lles visaient 2 exposer et clarifier les positions réciproques,
dans un moment de trés fortes tensions confessionnelles dfies au déchainement de la vio-
lence qui caractérise alors 1’affrontement entre I’Etat militaire et les groupes islamistes
radicaux (cf, le dossier de presse «Perceptions de 1a violence politique», op. cit.). Il nous
semble que ¢’est dans ce contexte qu'il faut replacer le document publié par la revue /sla-
mochristiana sous le titre «Expression amicale d’appréhensions réciproques», sans
aucune indication ni d’auteur, ni d’origine (cf. {slamochristiana, vol. XIX (1993), pp. 217
et squ.; vr. cependant Maurice Borrmans, qui situe ce texte dans la mouvance de Justice
et Paix, in fslamochristiana, vol. XX (1994), p. 275). 1l s’agit, a notre sens, d’un docu-
ment extrémement important et trés révélateur des positions de chacun dans un débat par-
ticuliérement tendu, ol le probléme des perceptions jone vn tdle essentiel en 1’absence de
réelle connaissance réciproque.
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rents niveaux ont cependant toutes en commun, sinon déja de rechercher
une Vérité commune, éternelle et absolue, du moins d’essayer de fonder
les bases d’une véritable convivance interconfessionnelle; et sans doute,
dans le contexte égyptien actuel, c’est 1a le défi principal et 1'objectif
premier des rencontres entre chrétiens et musulmans. Rappelons, en der-
nidre conclusion, les paroles trés justes de Mgr Yuhannd Qulta®?, qui
affirme 1’extréme nécessité du dialogue interreligieux; et, ajoute-t-il,
celui-ci, quelque soit sa nature, politique ou religieuse, requiert non seu-
lement un haut niveau de culture mais aussi, et peut-étre surtout, de spi-
ritualité®?, La spiritualité, une exigence de notre temps®: 2 'aube d’un
siécle ol I’humanité, désormais affranchie de beaucoup de contingences
terrestres, mais également pressée par les développements d’une tech-
nique matérialiste, séductrice et asservissante, doit apprendre a recon-
naitre le sens véritable de ses finalités, la brilante actualité de ce pro-
gramme n’est pas valable pour I'Egypte uniquement.
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