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TEXTE

Les récits mystiques persans, tels que celui de Cheikh San’an de Farid
al- Din Attar, se distinguent par une forme litté raire énig ma tique qui
défie les cadres narra tifs et esthé tiques occi den taux. Ces textes
pour suivent une double ambi tion : raconter une histoire tout en
expri mant une pensée philo so phique profonde à travers un riche
maillage de méta phores et de figures stylis tiques. Cette singu la rité
rend leur inter pré ta tion ardue pour les lecteurs occi den taux, car elle
échappe aux conven tions de la critique litté raire occidentale.

1

La philo so phie de Søren Kier ke gaard, en parti cu lier sa descrip tion de
l’évolu tion de la person na lité humaine du stade esthé tique au stade
reli gieux, offre une clé d’inter pré ta tion nova trice pour ces récits
persans. Dans les récits mystiques persans, le héros, initia le ment
prison nier dans une exis tence mondaine et super fi cielle, entre prend
un long périple initia tique. Ce voyage le mène à une connais sance
fondée sur la foi, abou tis sant à la soumis sion au Très- Haut et à
l’atteinte d’un bonheur mystique.

2

Kier ke gaard, notam ment dans Crainte et Tremblement, déve loppe une
vision du chemi ne ment de l’indi vidu. Il part du stade esthé tique,
passe par le stade éthique pour arriver, comme « cheva lier de la foi »,
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au stade reli gieux. Ces réin car na tions succes sives se mani festent
grâce à des écrits traversés de réso nances poétiques et philo so‐ 
phiques singu liè re ment proches de l’esprit des récits persans. Son
système philo so phique se foca lise sur le parcours indi vi duel du
person nage, qui, par ses choix et ses renon ce ments, discerne le bien
parti cu lier du bien universel. L’être éthique, confronté à l’angoisse
exis ten tielle de sa foi, trans cende la morale pour atteindre la vérité et
se libérer du doute.

Cet article propose d’élaborer, à la lumière de la pensée kier ke gaar‐ 
dienne, un modèle drama tique et esthé tique apte à éclairer la
compré hen sion des person nages des récits des soufis iraniens. Ce
travail s’appuie sur une sélec tion de récits célèbres, dont celui de
Cheikh San’an (où un soufi évolue du stade esthé tique jusqu’à « la
vérité de la foi »), ainsi qu’une grille de lecture qui, à travers une
approche kier ke gaar dienne, offre un cadre complé men taire perti nent
à cette interprétation.

4

Introduction
La litté ra ture mystique ou soufie iranienne comporte une dimen sion
artis tique et litté raire, issue d’une forme de vie post- islamique, tout
en étant influencée par la culture préis la mique du plateau iranien. Le
« mystique » ou « voya geur spiri tuel »  (sâlik) est un indi vidu en quête
de la vérité, qui relègue la vie mondaine au second plan et s’engage
sur un chemin  appelé sulûk 1. Ce parcours peut être graduel, étape
par étape  (mysticisme mashâï 2), ou instan tané, presque fulgu‐ 
rant (mysticisme ishraqï 3). En fin de compte, le mystique s’approche
de la source de la vérité exis ten tielle et, en décou vrant l’essence de la
divi nité et en prenant conscience de la nature de Dieu, devient le
gardien des secrets divins et conquiert le silence.

5

La litté ra ture mystique se compose ainsi soit de récits ayant atteint
les degrés les plus élevés de connais sance, soit de discours symbo‐ 
liques et méta pho riques expo sant la manière de vivre néces saire pour
atteindre la source de la vérité, ainsi que les compor te ments à
adopter ou à éviter sur ce chemin diffi cile. Ces récits, qui se déclinent
concrè te ment sous la forme de nouvelles, possèdent leur propre
struc ture et sont composés à la fois en prose et en vers. Ils relatent
géné ra le ment la présence des disciples auprès de leur maître, ainsi
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que les épreuves vécues par les grands mystiques ou les miracles
accom plis par ces derniers, ce qui démontre leur légitimité.

Il n’existe pas de consensus quant au corpus des œuvres pouvant être
clas sées comme litté ra ture mystique iranienne. Certaines œuvres
sont consi dé rées en Iran comme rele vant de la litté ra ture didac tique
en raison de leur dimen sion instruc tive, comme celles de Sadi Chirazi
ou de Jalâl al- Dïn Rûmî, tandis que d’autres, en raison de leur carac‐ 
tère amou reux, sont perçues comme des œuvres roman tiques, telles
que les ghazals de Hafez Chirazi ou de Khaghani Shir vani. Cepen dant,
dans toutes ces œuvres, les concepts mystiques et soufis consti tuent
la trame essen tielle, et leurs auteurs sont tous reconnus comme
comp tant parmi les figures les plus impor tantes du soufisme en Iran.

7

Ainsi, pour dresser une liste des œuvres majeures de la litté ra ture
mystique, tant en prose qu’en vers, on peut citer  : Kashf  al-Mahj̣ûb
d’Ali Hujwïrï (v. 1072 CE), Tadh kirat al- Awliyâ (v. 1223 CE), et Mosïbat- 
nâmeh (1223 CE), et Manteq- otteyr et Elâhi nâmeh’ d’Attar de Nishapur
(1223  CE), Marsâd  al-’Ibâd de Najm al- Dïn Râzi (1223  CE), Asrâr  al- 
Tawhïd de Muhammad ibn Manûr (v. 1171  CE), Kïmïyâ- yi  Sa’âdat
d’Imâm al- Ghazâlï (1109  CE), Tamhïdât d’Ayn Al- Quzât Hama dâni
(1127  CE), Nafahât  al- Anas de Djami (1457  CE), Golshan- e  Râz de
Mahmûd Shabis tari (1310  CE), Masnavi- I  Ma’navi de Djalâl ad- Dîn
Rûmî (1265 CE), Hadiqat al- Haqiqa (1127 CE) et Séyr al- Ebad elal- Ma’ad
de de Sanâ’ï Ghaz navi (1144 CE), Boustan de Sadi (1257 CE), le Divân de
Hafez (1370 CE)  et Leïla et  Madjnoun de Nezami Gand javi (1188 CE).
Ces œuvres ont été, plus que d’autres, au centre de l’atten tion
des chercheurs.

8

Dans le domaine de la critique litté raire persane, l’analyse esthé tique
de ces œuvres a géné ra le ment été marquée, en Iran, par une certaine
dualité. D’un côté, certains cher cheurs, en se fondant sur les
approches tradi tion nelles de l’histoire litté raire et de la critique
persane, évaluent ces textes sur la base de leur fonc tion didac tique,
tentant de déchif frer les mystères du langage poétique et de la prose
par l’analogie et la méta phore, ce qui rend leur compré hen sion
souvent complexe. De l’autre, un autre groupe a mené des études
struc tu ra listes visant à séparer la forme litté raire de son contenu,
afin de définir une struc ture cohé rente permet tant au lecteur non
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iranien d’accéder à son sens, une approche cepen dant rela ti ve‐ 
ment rigide.

Cette approche des textes mystiques rend leur lecture parti cu liè re‐ 
ment ardue pour le lecteur occi dental. La diffé rence de genre et
l’orien ta tion de la litté ra ture iranienne, fondée sur une fuite du récit
au sens moderne et sur l’atteinte du sens ultime, se trouvent en
tension avec le système litté raire occi dental, bien que le lecteur
oriental y perçoive de nombreuses conver gences. Pour cette raison, il
appa raît diffi cile de trouver une métho do logie appro priée pour
analyser les éléments struc tu rels, tels que les person nages, qui sont
l’objet de cet article, à moins de pouvoir iden ti fier un équi valent dans
la litté ra ture occi den tale, que ce soit dans le domaine des textes
mystiques ou de la critique et de la théorie litté raire. Dans ce
contexte, la théorie de la forma tion en trois étapes du person nage,
selon Kier ke gaard, peut consti tuer une clé stimu lante pour appré‐ 
hender le sujet.

10

Søren Kier ke gaard (1813-1855), philo sophe danois, élabore dans
ses ouvrages Ou bien... Ou bien... et Le Concept d’angoisse une struc‐ 
ture onto lo gique de la signi fi ca tion tripar tite de la vie humaine. Sa
clas si fi ca tion en trois stades  – connus sous les noms d’esthé tique,
d’éthique et de reli gieux – n’est pas fondée sur les textes litté raires ni
sur la critique litté raire, mais relève d’une approche philo so phique
aux racines reli gieuses, reflé tant ainsi le parcours suivi par le
soufisme et le mysti cisme en Iran.

11

L’histoire du soufisme peut être résumée en plusieurs étapes. Dans
un premier temps, certains soufis de l’époque de l’Islam primitif,
s’appuyant sur les croyances isla miques et suivant les ensei gne ments
ascé tiques d’Ali ibn Abi Talib, ont déve loppé un compor te ment reli‐ 
gieux et social parti cu lier (Al- Shaybi, 1991). Avec l’expan sion du
soufisme et la conco mi tance du mouve ment de traduc tion au début
de la dynastie abbas side, sous le califat de Ma’mūn, fonda teur de  la
Dâr  al- Hikma à Bagdad, certains soufis se fami lia risent avec les
ensei gne ments de Platon, Aris tote et Plotin, et procèdent à une forme
d’adap ta tion des pers pec tives philo so phiques issues des fonde ments
de la pensée occidentale.

12

Bien que, avec le temps, la frontière entre le soufisme iranien et la
philosophie occidentale tende à s’estomper, l’empreinte de cette
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influence demeure aujourd’hui perceptible dans le discours soufi. En
mettant en parallèle cette trajectoire avec la philosophie de
Kierkegaard, on peut discerner une affinité entre l’articulation de la
pensée philosophico-religieuse et certaines intuitions d’ordre
mystique. Pourtant, du point de vue de l’interprète occidental, la
relation entre Kierkegaard et la mystique demeure ambiguë et
profondément ambivalente. Alors que les études historiques se sont
majoritairement concentrées sur ses critiques explicites, insistant sur
son « antimagisme », l’examen de certains de ses écrits épars laisse
apparaître une compréhension, voire un attachement, latents et
profonds aux thématiques mystiques, attachement qui a joué un rôle
déterminant dans la formation de sa pensée existentielle et éthico-
religieuse. Ainsi lit-on dans Journaux et Cahiers de Kierkegaard :

À l’instar de certains chants d’oiseaux, le mystique ne se laisse
entendre que dans le silence de la nuit ; le plus souvent, il revêt dès
lors moins d’importance pour le tumulte de l’époque présente que
pour l’esprit apparenté et attentif, qui écoute au-delà du cours du
temps, dans le silence de l’histoire (Cappelørn, 2010, p. 194).

Néanmoins, ses critiques à l’égard des formes historiques et
philosophiques de la mystique ont constamment retenu l’attention. À
ses yeux, la mystique pouvait mener à la négation de l’individualité, au
relâchement moral, voire à une forme de retrait purement
contemplatif. Il accusait la vie mystique de promouvoir une sorte de
déracinement du monde, où le mystique se détourne de l’objectivité
et oublie de revenir au réel après l’expérience du divin (Nelson, 2007).

14

Parmi les autres critiques kierkegaardiennes figurent la relation
égocentrée du mystique, susceptible de l’écarter de ses
responsabilités sociales, ainsi que les dimensions panthéistes et
l’effacement de la différence infinie, par lesquelles la frontière
absolue entre l’humain et Dieu tend à s’estomper, laissant place à une
dissolution de l’homme en Dieu (Becker-Lindenthal, 2025).

15

Il apparaît que Kierkegaard était pleinement conscient du potentiel
du dispositif mystique à encourager l’inertie  : l’accent mis par la
tradition mystique sur le retrait contemplatif et l’abandon du monde,
dans une sorte de torpeur, lui était inacceptable.
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Cependant, on peut considérer que l’orientation pragmatique – plutôt
que purement contemplative  – de la pensée kierkegaardienne
constitue une relecture de la mystique, relecture qui, par certains
aspects, rejoint la compréhension iranienne (et en partie islamique)
de la mystique. Ainsi, l’idée de mystère dans la philosophie de
Kierkegaard, comprise comme une forme d’initiation éthique, c’est-à-
dire comme un acte de soumission à Dieu (rappelons que le terme
islam 4 signifie précisément «  se soumettre  »), s’accorde aisément
avec des notions centrales du mysticisme iranien. Mais c’est peut-
être dans la notion de Kénose que se manifeste le caractère le plus
proprement mystique de la pensée kierkegaardienne  : celle-ci peut
être rapprochée des concepts de fanâ et baqâ dans la mystique
iranienne, selon lesquels le mystique, après l’abandon total – souvent
à travers un acte « déraisonnable » – renaît au monde sous une forme
nouvelle  : désormais conscient de la vérité et voué au service des
êtres humains, créatures de Dieu (Becker-Lindenthal, 2025).

17

Dans cette perspective, et dans la mesure où l’on peut discerner des
affinités nettes entre la mystique envisagée par Kierkegaard et la
mystique pragmatique issue de la tradition iranienne, il devient
possible d’étendre cette hypothèse à la tripartition existentielle qu’il
expose longuement dans Ou bien... Ou bien...

18

Ce qui conduisit Kier ke gaard à se consa crer entiè re ment à la philo so‐ 
phie, à placer au centre de sa pensée des notions telles que l’angoisse,
le déses poir et la mélan colie, ainsi qu’à élaborer sa célèbre tripar ti tion
des stades de l’exis tence, fut le processus de forma tion exis ten tielle
qui marqua sa vie de l’enfance aux premières années de sa jeunesse.

19

Un frag ment impor tant que Kier ke gaard rédigea à l’âge de vingt- cinq
ans porte sur ce qu’il appelle le «  Grand Trem ble ment de terre  »,
moment où il parvint à une compré hen sion nouvelle de son père et,
plus large ment, de l’histoire fami liale. Son père, dans sa misère et sa
pauvreté d’enfant berger, avait maudit Dieu. Et bien que, peu de
temps après, il eût été arraché à cette condi tion et s’enri chît consi dé‐ 
ra ble ment, il ressen tait les béné dic tions accor dées à sa famille
comme une ironie, voire comme une vengeance divine. Ce déses poir
fut, selon Kier ke gaard, transmis à ses enfants  : cinq d’entre eux
moururent préma tu ré ment, tout comme sa femme. Il écrit :

20
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Ce fut alors que survint le grand trem ble ment de terre, l’effroyable
boule ver se ment qui m’imposa soudain une nouvelle loi infaillible
pour l’inter pré ta tion de tous les phéno mènes. Ce fut alors que je
commençai à soup çonner que la grande longé vité de mon père
n’était pas une béné dic tion divine mais bien une malé dic tion ; que les
remar quables facultés intel lec tuelles de notre famille n’exis taient que
pour nous déchirer les uns des autres. Je sentis le silence de la mort
se répandre en moi lorsque je vis, en mon père, un homme
malheu reux qui nous survi vrait tous, une croix monu men tale dressée
sur la tombe de toutes ses espérances. Une faute devait peser sur
l’ensemble de la famille ; le châti ment de Dieu devait s’abattre sur
elle. Elle était destinée à dispa raître, effacée par la main toute- 
puissante de Dieu, rayée comme une tenta tive manquée. Et je ne
trou vais que rare ment quelque léger récon fort dans l’idée qu’il
incom bait à mon père la lourde tâche de nous rassurer par la
conso la tion de la reli gion, de nous admi nis trer le dernier sacre ment,
afin qu’un monde meilleur restât ouvert pour nous, même si nous
perdions tout dans celui- ci, même si le châti ment que les Juifs
invo quaient toujours contre leurs ennemis devait tomber sur nous ;
que toute mémoire de nous serait anéantie et qu’il ne subsis te rait
nulle trace (Kier ke gaard, 2025).

Kier ke gaard renvoie ainsi à l’influence psychique de son père et à
l’héri tage mélan co lique dont il se sentait marqué dès sa nais sance. Il
déclare :

21

Hélas ! Que c’est effrayant lorsque, ne serait- ce qu’un instant, je
songe à l’obscur passé de ma vie, et cela dès les tout premiers jours !
La même angoisse dont mon père avait saturé mon âme, sa propre
mélan colie terri fiante (Kier ke gaard, 1978).

Kier ke gaard exprime cette expé rience de vie à travers cinq pseu do‐ 
nymes dans son  ouvrage Ou bien… Ou  bien…, afin de conduire le
lecteur à un point où, en parcou rant ces trois stades, il prend du recul
par rapport à Kier ke gaard en tant qu’auteur. L’inten tion de l’auteur, en
recou rant de manière ludique à ces pseu do nymes, n’est autre que de
créer un espace permet tant au lecteur de se concen trer sur ce qu’il
souhaite véri ta ble ment exprimer. Dans ce contexte, je propose de
synthé tiser ces trois stades ainsi que les rela tions entre les pseu do‐ 
nymes de la manière suivante.
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1. Du stade esthé tique au
stade religieux
Dans la première partie d’Ou bien... Ou bien..., la parole est confiée à
un person nage désigné par les initiales A.A., repré sen tant la figure
esthé tique telle que Kier ke gaard l’envi sage. Le prin cipe fonda mental
de l’approche esthé tique de la vie réside dans la recherche hédo niste
du plaisir corporel et sensuel. A.A. décrit une forme d’exis tence
humaine fondée, de manière presque honteuse, sur le narcis sisme et
la quête du plaisir. L’étendue de la vie de cet indi vidu couvre les plai‐ 
sirs les plus bas jusqu’aux délices les plus élevés (Caputo, 2008,
pp. 23-24).

23

Kier ke gaard énumère certaines carac té ris tiques du person nage
esthé tique. Par exemple, la conti nuité du temps n’a pas d’impor tance
pour lui, car, de son point de vue, le temps n’est rien d’autre qu’une
succes sion de moments dépourvus de lien entre eux. Il mani pule les
êtres vivants comme des objets ou des pensées, passant de l’un à
l’autre sans s’attarder. Rien ni personne, aucune idée ne mérite pour
lui une réflexion appro fondie ni un arrêt prolongé. Amateur de plai‐ 
sirs et de raffi ne ment, il saisit l’instant présent comme un trésor
à savourer.

24

Mais qu’est- ce que cela veut dire, vivre esthé ti que ment et vivre
éthi que ment ? L’esthé tique dans un homme, qu’est- ce que c’est, et
l’éthique dans un homme ? À cela je répon drai : l’esthé tique dans un
homme est ce par quoi il est immé dia te ment ce qu’il est ; l’éthique
est ce par quoi il devient ce qu’il devient. Celui qui vit dans
l’esthé tique, par l’esthé tique, de l’esthé tique et pour l’esthé tique qui
se trouve en lui vit esthé ti que ment. Je n’ai pas l’inten tion de
consi dérer de plus près tout ce qui se trouve dans cette
déter mi na tion de l’esthé tique. Il me semble superflu aussi de te
rensei gner sur ce que c’est que de vivre esthé ti que ment, toi qui l’as
mis en pratique avec tant de virtuo sité que c’est plutôt moi qui aurais
besoin de tes lumières. J’esquis serai pour tant quelques étapes afin de
nous amener au point dont relève ta vie, ce qui m’importe pour que
tu ne m’échappes pas trop tôt à l’aide d’une de tes digres sions
si recher chées (Kier ke gaard, 1943, p. 480).
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Kier ke gaard consi dère que le tempé ra ment esthé tique est multiple
et, pour en illus trer et en présenter chaque aspect, il fait appel à des
person nages tirés des opéras de Mozart. Ainsi, Don Giovanni devient
le symbole parfait de l’homme esthé tique, tandis que Faust est trans‐ 
formé en un titan mythique.

25

Faust et Don Juan sont les Titans et les Géants du Moyen Âge ; ils ne
diffèrent pas de ceux de l’anti quité par la gran deur de leurs efforts,
mais ils restent isolés. Ils ne forment pas une union de forces qui
trans for me rait celles- ci, grâce à leur union, en forces tita nesques ;
mais la force entière est concen trée dans ce seul
indi vidu (Kierkegaard, 1943, p. 72).

Sur cette base, les carac té ris tiques essen tielles du person nage esthé‐ 
tique peuvent être briè ve ment énumé rées comme suit :

26

1) Poussé par une hâte presque diabo lique à pour suivre les plaisirs.27

2) Réussit dans tout ce qu’il entreprend.28

3) Partout présent et actif.29

4) Ses désirs person nels dominent tout.30

5) La jouis sance constitue pour lui l’achè ve ment d’une entreprise.31

6) Il ne conçoit pas de plan ; le plan est inhé rent à sa nature.32

Dans ses Journaux, Kier ke gaard intro duit, en oppo si tion à Don Juan,
le person nage de Johannes le Séduc teur, qui, contrai re ment à Don
Juan, planifie et élabore des stra té gies pour satis faire ses désirs. Pour
lui, la simple satis fac tion du plaisir n’est pas l’enjeu  ; ce qui importe,
c’est de réflé chir aux moyens de réaliser ses désirs (Kier ke gaard, 1987,
p. 108).

33

Kier ke gaard souligne ensuite que l’être qui adopte ce mode de vie
voit la satis fac tion de ses plai sirs relever de sa non- liberté. Selon la
loi dialec tique qui gouverne cette non- liberté, le contrôle qu’il croit
avoir sur la jouis sance de ses plai sirs est illu soire. C’est pour quoi une
indif fé rence, issue de cette non- liberté, appa raît en lui et conduit
bientôt au déses poir. Kier ke gaard désigne ce déses poir par le terme
frap pant d’« ironie ». Le déses poir constitue à la fois un exutoire et un
refuge, capable de créer, pour l’indi vidu esthé tique, un moment lui
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permet tant de s’orienter de la tempo ra lité éphé mère vers l’éter nité.
Ce moment repré sente la limite ultime du stade esthé tique et
entraîne l’ascen sion vers le stade éthique.

L’ironie n’implique pas l’atteinte du stade éthique ; elle ne fait que la
rendre possible. L’indi vidu esthé tique, pour se libérer de l’emprise de
la non- liberté et accéder à la liberté – l’une des carac té ris tiques du
stade éthique  – doit choisir le déses poir, car ce choix est un acte
volon taire qui requiert la liberté. L’ironie constitue un état fondé sur
l’exis tence humaine dans sa mani fes ta tion concrète, tout en demeu‐ 
rant éphé mère  ; celui qui pratique l’ironie est constam ment chan‐ 
geant et renou velé (Kier ke gaard, 1943).

35

Dans le second stade, lorsqu’on dépasse l’ironie, l’indi vidu accède au
stade éthique. Contrai re ment à l’indi vidu esthé tique, qui se trouve
seul dans son monde et se réfère unique ment à lui- même, l’indi vidu
éthique aspire aux affaires communes à tous les êtres humains. Il
recherche le bien universel plutôt que le bien parti cu lier ; de ce fait,
sa connais sance de soi se traduit par une connais sance active des
affaires générales.

36

Dans le stade éthique, Kier ke gaard intro duit la figure du juge
Wilhelm, qui, selon lui, est un esthète dépourvu de soi et sans véri‐ 
table iden tité. Si l’on entend par « avoir un soi » la persis tance et la
fidé lité à une iden tité stable, l’esthète sans soi ne mani feste dans sa
vie aucune déci sion ferme. L’instant, selon la défi ni tion proposée dans
Être et Temps de Martin Heidegger, n’est pas un frag ment découpé du
temps ; il constitue plutôt un moment de choix « dans lequel le flux
inter rompu et dispersé de la vie se rassemble en une sorte d’unité »
(Caputo, 2008, p. 37).

37

Selon le philo sophe danois, l’indi vidu éthique est avant tout un
homme de devoir. Un devoir qu’il accepte et assume libre ment, tout
en ayant pleine conscience et connais sance de sa responsabilité.

38

Celui qui vit éthi que ment connaît aussi l’état d’âme, mais celui- ci
n’est pas pour lui le souve rain bien ; s’étant choisi lui- même dans le
sens infini, il voit l’état d’âme au- dessous de lui. Le reste, qui alors ne
veut pas s’absorber dans l’état d’âme, est juste ment la conti nuité qui,
pour lui, est le souve rain bien. Celui qui vit éthi que ment a, pour
rappeler une expres sion anté rieure, la mémoire de sa vie, ce que
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celui qui vit esthé ti que ment n’a pas du tout. Celui qui vit
éthi que ment n’anéantit pas l’état d’âme : il l’examine un moment,
mais ce moment le sauve de vivre dans l’instant ; ce moment lui
donne l’emprise sur le désir  (Kier ke gaard, 1943, p. 517).

Dans la concep tua li sa tion de son monde, Kier ke gaard compare le
mariage et l’amour roman tique. Le mariage ne se contente pas de
conférer une réalité à l’exis tence ; il défend, par oppo si tion à l’amour
spec ta cu laire et roman tique, une amitié durable. L’indi vidu éthique se
marie par amour et souhaite préserver cet amour dans le temps. À
l’inverse, l’amour roman tique est en soi abstrait et dépourvu
d’histoire inté rieure ; il est donc condamné à la mort, et l’éter nité qui
lui est asso ciée n’est qu’une illusion.

39

Une autre diffé rence entre l’indi vidu éthique et l’indi vidu esthé tique
réside dans leur rapport au temps. Contrai re ment à l’indi vidu esthé‐ 
tique, absorbé par l’instant, l’éter nité à laquelle accède l’indi vidu
éthique ne se situe pas dans le futur  ; elle est, pour lui, présente à
travers tous les instants qui se succèdent.

40

En somme, le fait de choisir est une expres sion vraie et rigou reuse
de l’éthique. Partout où, en un sens plus strict, il est ques tion d’un
« ou bien – ou bien », on peut toujours être sûr que l’éthique y est
pour quelque chose. Le seul « ou bien – ou bien » absolu qui existe
est le choix entre le bien et le mal, mais ce choix aussi est
abso lu ment éthique » (Kieke gaard, 1943, p. 472).

Dans Ou bien... Ou  bien..., Kier ke gaard ne fait guère réfé rence au
stade reli gieux. Celui- ci naît d’un autre texte de  lui, Crainte
et Tremblement, sans doute son ouvrage le plus célèbre. Il incarne le
héros de la foi sous les traits d’Abraham – prophète qui, selon la pers‐ 
pec tive isla mique, est à l’origine de la reli gion que Mohammed
apporte aux habi tants de la pénin sule arabique, et dont la généa logie
le relie à lui. S’appuyant sur le récit biblique de l’histoire d’Abraham et
d’Isaac, Kier ke gaard crée une dialec tique de la foi. D’un côté,
Abraham entend sacri fier son fils, acte qu’il appelle «  soumis sion
totale », une soumis sion qui, selon Kier ke gaard, ne laisse de dési rable
rien d’autre que l’objet de cette soumis sion. La conti nuité de cette
pensée conduit à un acte de conscience, car, en se soumet tant à
Dieu, même l’objet unique de désir est aban donné et laissé de côté.

41
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Kier ke gaard qualifie ce prophète de cheva lier de la foi et estime que
chacun peut atteindre ce stade dans la mesure du possible. Ainsi, la
soumis sion seule ne constitue pas la foi  ; celle- ci ne relève pas de
l’acqui si tion (des « méca nismes ») mais des sphères spiri‐ 
tuelles supérieures.

En bran dis sant le couteau pour sacri fier son fils, Abraham ne perd
pas le souvenir de son amour paternel ; au contraire, jamais il n’a été
autant épris et dési reux de son fils que pendant ce moment. En
réalité, bien que le souvenir soit associé à la souf france, c’est préci sé‐ 
ment de cette manière que le temps n’a pas d’effet sur l’amour.
Abraham subit les tour ments les plus sévères, et la soumis sion
absolue au comman de ment divin, qui implique l’abandon de son fils,
devient le seul sens de sa vie. La dialec tique s’accom plit  : «  La
soumis sion et l’accep ta tion se réalisent : cet état (thèse) était, selon la
loi dialec tique, néces sai re ment confronté à un état opposé (anti‐ 
thèse), et ceci est préci sé ment le désir face à l’abandon » (Mosta’an,
2007, p. 95).

42

Abraham croyait, à ce moment précis, que ce qu’il accom plis sait
n’était ni imagi naire ni illu soire ; il avait foi que rien n’est impos sible
pour Dieu. Abraham était, au plus profond de sa foi, véri ta ble ment
confiant  ; confronté à ce para doxe, la raison humaine se retrouve
dans une impasse, dont seule la sortie consiste à dépasser le cercle
de la raison et de la logique pour péné trer dans le domaine du
possible- impossible. James Kellen berger,  dans Kier ke gaard
and  Nietzsche, propose une descrip tion perti nente de l’état
d’Abraham :

43

Ainsi, ce qu’Abraham doit croire est « absurde » – et pour tant il ne
doute pas. Il a la foi « en vertu de l’absurde », nous dit Johannes de
Silentio. C’est préci sé ment ici que la caté gorie de l’absurde
émerge dans Crainte et Tremblement. Par « absurde », Johannes
entend ce qui dépasse le « calcul humain ». L’absurde est ce qui
dépasse et contredit le bon sens humain – tout comme il va à
l’encontre du bon sens de croire qu’Abraham peut agir selon le
comman de ment de Dieu et qu’Isaac survivra. Abraham, en tant que
cheva lier de la foi, croit et agit en vertu de l’absurde (Kellen berger,
2001, p. 14).
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La foi relève de la décou verte et de l’intui tion, et le chemi ne ment de
la foi exige la suspen sion de la raison – non pas sa néga tion. C’est ici
que la diffé rence entre l’indi vidu éthique et l’indi vidu reli gieux devient
évidente. L’indi vidu éthique cherche constam ment à réaliser le bien
universel  ; tandis que l’indi vidu reli gieux s’élève au- delà du bien
universel. Ce dépas se ment ne s’oppose pas à l’éthique, au sens
contraire de la morale, mais constitue un domaine situé au- delà du
bien et du mal éthiques.

44

Dans Crainte et Tremblement, Kier ke gaard oppose le héros éthique au
cheva lier de la foi en compa rant Agamemnon et Abraham. Ce
qu’Agamemnon accom plit en sacri fiant son fils vise à sauver son
peuple et n’est pas un test divin dépourvu de toute fina lité humaine.
C’est pour quoi Agamemnon est un héros tragique, à l’image de
Socrate, qui se soumet à la peine capi tale pour rester fidèle à ses
prin cipes devant le tribunal d’Athènes. Abraham, en revanche,
cherche à dépasser cette ratio na lité et à ne pas être un
héros tragique.

45

Ici, Kier ke gaard utilise le terme de «  suspen sion éthique  », stade
permet tant la tran si tion du stade éthique au stade reli gieux. La
suspen sion éthique condamne le déten teur de la foi au silence et à
l’isole ment absolu, et c’est de cette situa tion que naissent son
impres sion de gran deur et sa conscience de la crainte. Pour accom‐ 
plir le saut de la foi, l’indi vidu met en suspens l’auto rité et la réfé rence
aux lois univer selles. Selon Kier ke gaard, Abraham, confronté à cette
suspen sion  ; « mais pour Kier ke gaard, cela signifie placer l’universel
divin  (theios) avant le Dieu personnel  (theos)  ; c’est mettre l’éthique
avant Dieu » (Caputo, 2008, p. 50).

46

C’est pour quoi Abraham, malgré sa foi et son absence de doute quant
à l’action, éprouve de l’angoisse. L’angoisse constitue une dimen sion
essen tielle de sa foi, car :

47

1) L’action d’Abraham va à l’encontre de la morale.48

2) Abraham agit sur la base du vide, et ne peut donc commu ni quer
ses actes aux autres.

49

3) La nature même de ce qu’il doit accom plir est intrin sè que‐ 
ment terrifiante.

50
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2. Les trois étapes du mystique
La litté ra ture mystique iranienne, à l’instar de l’approche de Kier ke‐ 
gaard, repose égale ment sur l’allé gorie. Cepen dant, dans le système
litté raire persan, l’allé gorie relève d’un concept plus large,  la
métaphore, et, en tant que figure de style ou dispo sitif narratif, elle
aide l’auteur à rendre un concept complexe plus acces sible au
lecteur. D’autres figures telles que  la tazmin 5, la talmih 6, la tashkhïs
(person ni fi ca tion) et  la istaqbal 7 sont égale ment employées dans
la narration.

51

L’une des méta phores les plus célèbres de la litté ra ture mystique est
celle du papillon et de la chan delle, où le papillon symbo lise l’homme
amou reux et la chan delle la mani fes ta tion de Dieu sur terre. Dans
cette méta phore, l’atti rance natu relle du papillon vers la lumière de la
chan delle reflète le désir de l’homme en quête de vérité de s’appro‐ 
cher de la source du réel et d’en goûter l’essence. Cette méta phore
est employée sous la forme de multiples récits dans les œuvres
mystiques. L’une des réfé rences les plus célèbres figure  dans Le
Langage des Oiseaux d’Attar de Nishâ pourî, sous le titre « Le récit des
papillons qui deman daient des nouvelles de leur objet désiré » (Attar,
2023, p  415). Il s’agit de l’histoire d’un groupe de papillons qui
cherchent à connaître la chan delle. Chacun décide de s’en appro cher
à sa manière et de partager ensuite son expé rience avec les autres. Le
premier papillon observe la chan delle de loin et en offre une repré‐ 
sen ta tion objec tive. Le second s’en approche et, au retour, raconte la
chaleur du feu de la chan delle. Le troi sième se jette dans les flammes
et se consume, ne reve nant jamais.

52

Cette méta phore illustre les trois étapes du chemi ne ment dans la
hiérar chie de la connais sance de la vérité, dési gnées par
les expressions Ilm al- yaqïn, Ayn al- yaqïn et Haqq al- yaqïn 8  L’Ilm al- 
yaqïnse désigne la connais sance théo rique et ration nelle de la vérité :
l’indi vidu, à travers des concepts, des raison ne ments ou des infor ma‐ 
tions fiables, parvient à la certi tude de l’exis tence d’une réalité sans
l’avoir vue direc te ment.  Le ‘Ayn al- yaqïn constitue une étape supé‐ 
rieure, où la personne comprend la vérité non seule ment intel lec tuel‐ 
le ment, mais égale ment de manière intui tive ou percep tive, comme
en voyant le feu après avoir entendu parler de son exis tence.  Le

53

.
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Haqq al- yaqïn repré sente le degré le plus élevé de connais sance, où la
conscience et la vérité se confondent et l’indi vidu s’unit, par l’expé‐ 
rience directe et exis ten tielle, à ce qu’il sait, comme si lui- même
vivait la vérité. Ces trois étapes traduisent succes si ve ment le passage
de la connais sance théo rique à l’intui tion, puis à l’union avec la vérité.

Ces degrés ne repré sentent pas seule ment des niveaux de connais‐ 
sance, mais consti tuent égale ment trois états onto lo giques que le
cher cheur expé ri mente sur le chemin de la proxi mité divine. À
première vue, ces condi tions semblent très proches de l’approche de
Kier ke gaard : un départ en vue d’atteindre Dieu et une rupture avec
les atta che ments mondains. Il est toute fois compré hen sible que ces
deux systèmes proviennent de domaines tota le ment diffé rents  – la
mystique et l’exis ten tia lisme  –, mais en profon deur, tous deux
décrivent la trans for ma tion exis ten tielle de l’être humain.

54

3. Ilm al- yaqîn et l’esthétique
L’Ilm al- yaqïn, connais sance de la vérité par l’inter mé diaire, est une
étape où l’être humain prend conscience de l’exis tence du réel à
travers le raison ne ment, les récits ou les ensei gne ments, sans l’avoir
lui- même vécu. Il accède à une forme de connais sance intel lec tuelle
qui constitue le préam bule du chemi ne ment inté rieur. À ce stade, le
cher cheur reste attaché à la raison et aux concepts, et la vérité appa‐ 
raît pour lui comme un « objet connu » plutôt qu’une « vérité vécue ».
Il sait que le feu brûle, mais il ne l’a pas encore ressenti. Dans la litté‐ 
ra ture mystique, cette condi tion est souvent illus trée par la compa‐ 
raison entre l’amour du bien- aimé et l’amour de Dieu.

55

L’un des récits les plus remar quables se trouve dans le premier
livre du Masnavi de Rûmî et raconte l’histoire du roi et de la jeune
esclave malade. Le roi, tombé amou reux de cette esclave récem ment
acquise, se trouve dévasté lorsque celle- ci tombe malade et qu’aucun
médecin ne parvient à la guérir. Tour menté par l’amour et la souf‐ 
france liés à la maladie de l’esclave, le roi se rend à la mosquée et
implore l’aide divine. En rêve, il reçoit la révé la tion qu’il rencon trera
bientôt un sage capable de guérir l’esclave. Le rêve se réalise : le sage
s’approche du lit de l’esclave et découvre que sa maladie n’est pas
physique, mais prove nant du cœur. L’esclave est amou reuse d’un
orfèvre de Samar cande et demande au roi de l’amener à la cour.

56
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Grâce au roi, l’esclave et l’orfèvre se marient, et elle retrouve la santé.
Cepen dant, le sage admi nistre un breu vage à l’orfèvre, provo quant sa
mort progres sive. Voyant l’orfèvre dépérir et se trans former, l’esclave
se libère de son atta che ment amou reux, et le poète, par la voix du
sage, enseigne que s’atta cher aux êtres éphé mères est vain et futile,
jusqu’à ce que l’on puisse atteindre un amour divin dont il est impos‐ 
sible de se déta cher (Rûmî, 1925, pp. 4-17).

Dans la philo so phie de Kier ke gaard, cette situa tion peut être rappro‐ 
chée du « stade esthé tique ». L’indi vidu esthé tique recherche des
expé riences exté rieures et des plai sirs senso riels, mais n’entre tient
aucun lien inté rieur avec le sens. Il vit à la surface et dévore l’instant
sans le comprendre. De la même manière que celui qui
possède l’Ilm al- yaqïn reste prison nier des concepts dans sa connais‐ 
sance, l’indi vidu esthé tique demeure prison nier des percep tions dans
sa vie quoti dienne. Dans les deux cas, la conscience semble présente,
mais elle est dépourvue de réalité. Ainsi, l’esclave du récit de Rûmî est
atta chée à un objet sensible qu’elle connaît unique ment par sa repré‐ 
sen ta tion ; ce n’est que lorsqu’une autre réalité se révèle que tout état
esthé tique disparaît.

57

Du point de vue mystique,  l’Ilm al- yaqïn marque le commen ce ment
du chemin, non sa desti na tion, et ne pas le dépasser devient un voile.
Ibn Arabi (pp.  1165-1240), philo sophe et mystique musulman, consi‐ 
dère le voile de la connais sance dans l’exis tence comme le premier
obstacle à la percep tion de la vérité, qu’il  appelle Ayn  al- Ayn 9 (Ibn
Arabi, 2002, p.  89). Dans le même sens, Kier ke gaard consi dère le
stade esthé tique comme une étape tran si toire qui, par le déses poir
face au plaisir, ouvre la voie à la trans for ma tion suivante. Le déses‐ 
poir, dans sa pensée, corres pond à ce que le mysti cisme appelle le
« désir du chemi ne ment »  : l’insa tis fac tion face aux appa rences et
l’aspi ra tion à la vérité.

58

4. Ayn al- yaqïn et l’éthique
Dans  le Ayn  al- yaqïn, le cher cheur passe de la connais sance à la
vision : il perçoit la vérité non par le raison ne ment, mais à travers la
révé la tion et l’intui tion. La conscience d’un état mental se trans forme
en expé rience vécue. Là où l’Ilm al- yaqïn obte nait la connais sance par
« l’effet », l’Ayn al- yaqïn l’acquiert par la « vision effi ciente ». Le cher ‐
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cheur atteint une forme d’harmo ni sa tion entre lui- même et la vérité,
mais la dualité « moi » et « elle/lui » subsiste : il voit, mais n’est pas
encore uni.

Dans la philo so phie de Kier ke gaard, le stade éthique corres pond à cet
état. L’indi vidu éthique dépasse le vide et la disper sion du stade
esthé tique et atteint un ordre inté rieur ainsi qu’un enga ge ment
envers la loi univer selle. Il prend conscience de lui- même et cherche
le sens dans le cadre du devoir. De la même manière que le cher cheur
de  l’Ayn  al- yaqïn perçoit la vérité dans l’horizon de l’obser va tion,
l’indi vidu éthique voit le sens à travers l’horizon de la loi. Tous deux
ont franchi la surface pour atteindre la profon deur du sens, mais
demeurent encore dans une rela tion, et non dans l’unité.

60

Dans le mysti cisme, l’Ayn al- yaqïn permet au cher cheur de perce voir
le monde comme une mani fes ta tion de la vérité ; dans la philo so phie
de Kier ke gaard, l’éthique conduit l’indi vidu à la conscience de soi et à
la respon sa bi lité. Les deux étapes reposent sur une média tion : dans
le mysti cisme, c’est la « lumière de l’intui tion » qui sert de média teur,
tandis que dans la philo so phie de Kier ke gaard, c’est la « loi éthique ».
Dans les deux cas, la connais sance atteint le registre de l’obser va tion,
mais n’a pas encore abouti à l’unité.

61

Dans le Mosïbat- nâmeh d’Attar de Nishapur, un court récit évoque le
passage de l’état esthé tique à l’état éthique. Un homme, en quête du
plaisir de l’hospi ta lité divine, demande la visite d’un invité et reçoit la
promesse qu’il arri vera le lende main. L’homme prépare une table
somp tueuse pour accueillir son hôte, mais, malgré son attente, aucun
invité ne se présente. Pendant ce temps, un chien arrive et l’homme
tente de le chasser. Lorsque l’attente se prolonge, il se tourne vers
Dieu et demande : « Où est mon invité ? » La réponse lui parvient : « Le
chien était ton invité ». L’homme, troublé, part à la recherche du
chien. Dès qu’il le trouve, il l’embrasse et s’excuse. Le chien lui parle
alors : « Pour ce que tu dési rais, tourne ton regard vers tes yeux ; et si
tu ne peux voir le monde autour de toi, cherche le pouvoir de voir »
(Attar, 2007, p. 230).
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5. Haqq al- yaqïn et la foi
Dans le Haqq al- yaqïn, le cher cheur non seule ment voit la vérité, mais
il s’y fond complè te ment. À ce stade, aucune distance ne subsiste
entre le mystique et la vérité. La connais sance se trans forme en
unité, et le langage se tait face à elle. Dans le Haqq al- yaqïn, le cher‐ 
cheur atteint un point où il ne parle plus de la vérité, car il est lui- 
même la vérité. Ce silence marque la fin du chemin de la raison et le
commen ce ment du chemin de la présence.

63

Dans le système de Kier ke gaard, le stade de la foi reflète philo so phi‐ 
que ment cette même situa tion. Le « cheva lier de la foi » dépasse la loi
univer selle et la raison humaine pour entrer dans une rela tion
person nelle et absolue avec Dieu. Il se trouve dans un état de
« suspen sion éthique » où rien ne peut être expliqué par le langage de
la raison. Ce silence et cette soli tude incarnent le même silence que
celui  du Haqq al- yaqïn : un silence non issu de l’igno rance, mais de
l’unité avec la vérité, qui, tant dans le mysti cisme iranien que dans la
pensée de Kier ke gaard, est Dieu lui- même.

64

Dans le mysti cisme, le but  du fanâ  fi- l-haqq et  du baqâ  bi- llah 10

signifie la libé ra tion de soi et le retour à la vérité. Dans la philo so phie
de Kier ke gaard, le saut de la foi (leap of faith) repré sente égale ment la
libé ra tion de la raison et la soumis sion à ce qui est irra tionnel. Dans
les deux cas, l’être humain dépasse la loi et la raison pour se tenir en
rela tion directe avec la vérité. Ce que les inter prètes de Kier ke gaard
dési gnent par « saut dans la foi » corres pond, dans une certaine
mesure, au concept  de wésâl 11 employé par les commen ta teurs
du mysticisme.

65

Pour mieux appré hender cette ques tion, je propose d’évaluer l’un des
récits mystiques les plus célèbres et les plus longs à la lumière du
cadre concep tuel de Kier ke gaard. L’histoire de Cheikh San’ān, tirée du
Mantiq al- Tuyûr d’Attar de Nishapur, décrit le parcours de déve lop‐ 
pe ment spiri tuel d’un indi vidu reli gieux, passant de l’état esthé tique à
l’état de foi.
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6. Forma tion du person nage de
Cheikh San’ān
Pour étudier le person nage de Cheikh San’ān, je propose de le diviser
en segments corres pon dant à des moments clés de sa trans for ma‐ 
tion. Dans le premier segment – au début du récit – Attar présente le
Cheikh comme suit  : un indi vidu qui, pendant cinquante ans, a
pratiqué l’ascèse et la dévo tion  au Bayt  al- Haram 12 parmi quatre
cents disciples. Il possède à la fois le savoir et la pratique, détient le
pouvoir de décou vrir les secrets, s’adonne assi dû ment à la prière et
au jeûne, soigne les malades et, en résumé :

67

L’huma nité tout entière, dans la liesse ou l’afflic tion, avait en elle un
maître en l’univers du savoir (Attar, 1968, p. 67).

Dans la phase suivante, le Cheikh fait un rêve où il s’incline devant
une idole à Rome. La répé ti tion de ce rêve le pousse à entre prendre
le voyage vers Rome. Accom pagné de ses disciples, il rencontre une
jeune fille chré tienne et tombe amou reux d’elle. Il ne prête aucune
atten tion aux aver tis se ments de ses disciples visant à le détourner de
cette passion. Il devient un résident du palais de la jeune fille, passant
ses jour nées et ses nuits à la lamen ta tion et à la tris tesse, empreints
de l’angoisse de l’éloi gne ment. Sous l’emprise de cet amour, il renonce
aux habits musul mans, adopte la cein ture chré tienne, boit du vin et,
confor mé ment aux instruc tions de la jeune fille, s’adonne au métier
de gardien de porcs.

68

Dans le segment suivant, les disciples, témoins des compor te ments
contra dic toires du Cheikh, lui demandent d’aban donner la jeune fille
et de revenir avec eux à la Kaaba 13. Cepen dant, le Cheikh décrit son
état inté rieur et exprime sa tris tesse et son désarroi. Il se présente
comme un homme égaré et perplexe :

69

L’œil gorgé de sang, la bouche regor geant de venin, Il fut pris au
piège dans la mâchoire du Dragon du Temps (Ibid., p. 80).

Dans le segment suivant, l’un des disciples du Cheikh, qui s’était tenu
à l’écart et igno rait les événe ments survenus, retourne à la Kaaba et

70



Kierkegaard, clé des personnages mystiques persans

20

s’enquiert de l’état du Cheikh. Informé de ce qui s’est passé, il répri‐ 
mande les autres disciples et les persuade de se rendre à Rome à la
recherche du Cheikh. À la vue de ses compa gnons, le Cheikh se sent
humilié et dégradé. Tout ce qu’il avait oublié de la reli gion et de la
piété lui revient en mémoire, et il entre prend le chemin de la foi.

À l’étape suivante, la jeune fille chré tienne fait un rêve qui ravive une
douleur intense dans son cœur. Inca pable de supporter cette
émotion, elle déchire ses vête ments :

71

Pous sant un rugis se ment, les habits en lambeaux, elle s’enfuit, elle se
roula dans la pous sière et le sang, frappée par le malheur (Ibid.,
p. 86).

La jeune fille se met alors à la recherche du Cheikh. Lorsqu’on lui
apprend l’arrivée du Cheikh en ville, elle revient à son état précé dent.
Cet événe ment suscite de nouveau l’émotion parmi les disciples :
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Tous lui deman dèrent: « Quelle folie t’a pris ? » « Que sont ces
repen tirs et cet empres se ment sans fin ? » (Ibid., p. 87).

Cepen dant, contrai re ment à l’amour exprimé précé dem ment, la jeune
fille s’évanouit à la vue du Cheikh. Le Cheikh lui asperge le visage
d’eau et, lorsque la jeune fille le regarde, des larmes coulent de ses
yeux, révé lant ainsi son amour pour le Cheikh. La jeune fille adopte la
foi du Cheikh et, dans le désarroi appa rent du Cheikh, elle quitte
ce monde.
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Ces cinq segments peuvent désor mais être mis en corres pon dance
avec les trois étapes de Kier ke gaard, ainsi que les deux étapes de
tran si tion. Selon les défi ni tions présen tées précé dem ment, les étapes
que le Cheikh parcourt au cours de ces cinq segments sont les
suivantes  : esthé tique, ironique, éthique, suspen sion de l’éthique et
enfin, foi.

74

Une ques tion qui surgit natu rel le ment dans l’esprit du lecteur
concerne l’appa rente diver gence entre la séquence des segments du
récit d’Attar et le cadre concep tuel de Kier ke gaard. Il convient de
souli gner que ces trois étapes ne doivent pas être envi sa gées comme
des phases linéaires et succes sives ; « elles doivent plutôt être consi ‐
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dé rées dans les tensions qui englobent un seul person nage » (Caputo,
2010, p. 25).

Avec la compré hen sion qu’il n’existe pas d’ordre chro no lo gique strict
entre les étapes, il devient possible de démon trer comment le
person nage du Cheikh Attar et le parcours de son déve lop pe ment
personnel s’alignent sur la pers pec tive philo so phique de Kier ke gaard.
Confor mé ment au cadre théo rique précé dem ment établi, chaque
étape et sa mani fes ta tion dans le carac tère du Cheikh
seront analysées.
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En ce qui concerne le stade esthé tique, certaines carac té ris tiques de
l’indi vidu esthé tique ont déjà été expo sées. La personne esthé tique
recherche le plaisir et la jouis sance corpo relle. L’infa tua tion immé‐ 
diate du Cheikh Attar pour la jeune chré tienne illustre ce type de
délec ta tion sensuelle, comme le montre la descrip tion qu’Attar fait de
l’expé rience du Cheikh :
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Quiconque sacrifie son âme pour le rubis de cette Beauté, sans
même faire un pas, offre sa tête en ce chemin. Dès que le vent du
matin fut embaumé par sa cheve lure, la beauté même, de ce charme
musqué, fut toute ondulée/bouleversée (Attar, 1968, p. 68).

Ce passage illustre l’immer sion du Cheikh dans l’esthé tique, où le
désir et la beauté exté rieure dominent sa conscience, ce qui reflète
les traits du stade esthé tique selon la philo so phie de Kierkegaard.
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Dans le récit du Cheikh San’an, bien qu’Attar condamne l’amour
pécheur du Cheikh tout au long de l’intrigue, il réserve ses plus beaux
vers à la descrip tion amou reuse et esthé tique de la jeune chré tienne.
La repré sen ta tion de la jeune fille  – qui reflète les percep tions du
Cheikh – est marquée par des exagé ra tions poétiques :
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1) Le soleil lui- même semble jalouser sa beauté.80

2) Quiconque a lié son cœur à ses cheveux est lié par un
cordon invisible.

81

3) Ses deux yeux sont une tenta tion irré sis tible pour les amoureux.82

4) Son visage est une lune, et ses sour cils en sont les arches célestes.83
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5) Son visage, sous ses cheveux ondulés, brille comme un
feu éclatant…

84

Ces descrip tions montrent que, malgré la trans gres sion morale attri‐ 
buée au Cheikh, l’œuvre d’Attar célèbre la beauté et le désir avec une
inten sité poétique qui traduit les impres sions esthé tiques et senso‐ 
rielles du person nage principal.
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Comme on peut l’observer, le Cheikh ne voit dans le visage de la jeune
chré tienne rien d’autre que l’appa rence, et ce qu’il perçoit se situe
entiè re ment dans le registre de la satis fac tion de ses désirs sensuels.
Cette réus site, qui ne consiste qu’à conquérir la jeune fille, constitue
pour lui la fina lité de ses efforts, et il ne trouve aucun autre but que
l’accès à elle. Cela corres pond  à l’ilm  al- yaqïn dans la termi no logie
mystique : le Cheikh amou reux n’a qu’une connais sance visuelle de
l’objet de son désir, sans même pouvoir s’en appro cher ni le
vivre pleinement.

86

Dans la descrip tion de l’indi vidu esthé tique, on a noté que la conti‐ 
nuité du temps n’a pas d’impor tance pour lui ; il ne s’inté resse qu’à la
succes sion des instants. Pour atteindre la jeune fille, le Cheikh
accom plit quatre actions : se saouler, nouer la cein ture, adorer l’idole
et s’occuper des porcs 14. Chacune de ces actions, dans la pers pec tive
de la satis fac tion de ses désirs, ne suit aucun ordre néces saire ; elles
pour raient se produire dans un autre ordre. Cepen dant, Attar, afin de
préserver le rythme narratif de la fable, les place selon une
logique apparente.
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En tout état de cause, l’indi vidu esthé tique atteint un point où il joue
avec tout et aucune pensée ne l’empêche de satis faire ses désirs. Il
saisit l’instant présent, qui est préci sé ment sa présence auprès de la
jeune chré tienne. C’est pour cette raison qu’il boit avec elle, se rend à
l’église pour nouer la cein ture, et s’occupe des porcs à son service.
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Le Cheikh, en tant qu’indi vidu esthé tique, est soumis à une « hâte
diabo lique ». Il ne supporte pas de patienter pour atteindre le plaisir
et agit sous l’emprise de ses passions. Son désir envahit tout et il ne
pense qu’à la satis fac tion finale qui l’attend à la fin. Le Cheikh ne
planifie pas sa réus site ; c’est sa nature même qui le pousse à réaliser
son désir. Ayant vécu toute sa vie dans une pers pec tive morale, il
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exprime, face à la jeune chré tienne, le plaisir qu’il ne peut obtenir
sans elle de la manière suivante :

Je t’aime, ô toi l’Être sublime ! Car l’Enfer avec toi est préfé rable au
Paradis sans toi (Attar, 1968, p. 79).

Tout comme le juge Wilhelm dans Ou bien... Ou bien... fait réfé rence à
la « non- personnalité » de l’indi vidu esthé tique et le décrit comme
dépourvu de véri table choix en raison de son absence de maîtrise. Le
Cheikh San’an, en aban don nant ses premières habi tudes morales
pour se livrer aux plai sirs amou reux avec la jeune chré tienne, oublie
sa propre iden tité. Attar exprime cela par des vers tels que :
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Le cœur s’est éman cipé de sa reli gion, n’ayant en mémoire ni la
Kaaba ni le Cheikh (ou le Maître) (Ibid., p. 78).

Retournez, ô chers amis, j’ignore encore ce qui nous est réservé
(Ibid., p. 80).

Ainsi, le Cheikh, tout comme l’indi vidu esthé tique décrit par Kier ke‐ 
gaard, est emporté par ses désirs et agit selon sa nature, sans plani fi‐ 
ca tion consciente, perdant tempo rai re ment son moi moral.

91

Le Cheikh confirme cette absence de maîtrise. Igno rant les paroles de
ses disciples, il consi dère le présent comme son éter nité et place sa
vie sous le signe de la présence de la jeune chré tienne. L’indi vidu
esthé tique, en quête de satis fac tion de ses désirs, ne connaît aucun
remords : le passé et le futur n’ont aucune impor tance, seules
comptent les frac tions de temps qui le rapprochent de son désir.
Attar décrit cet état chez le Cheikh comme suit :
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L’autre lui dit : « N’as-tu donc aucun remords ? » Même pas une once
de la douleur du croyant ? Il répondit : « Nul n’est plus plein de regret
que moi, de n’avoir pas été un amant plus tôt ! » (Attar, 1968, p. 72).

Comme expliqué précé dem ment pour le person nage esthé tique, un
tel être ne se soucie que de son bien parti cu lier ; il est seul et tout ce
qu’il fait ou désire ne vise que lui- même. Il en va de même pour le
Cheikh San’an. Lorsqu’il est demandé aux disciples de le ramener à la
foi chré tienne, il refuse leur conseil. Les disciples souhaitent, par un
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chan ge ment de croyance, le sortir de sa soli tude  ; cepen dant, le
Cheikh ignore leur intention.

Selon le deuxième segment, corres pon dant à la tran si tion « ironique »,
le Cheikh est pris dans le chan ge ment et la nouveauté. Il est déses‐ 
péré de ce à quoi il est confronté, déçu par un amour dont les mani‐ 
fes ta tions roman tiques sont évidentes. L’amour du Cheikh pour la
jeune chré tienne est dit « roman tique » car il est dépourvu d’histoire
inté rieure ; cet amour est un point de départ, non un point d’arrivée ;
toutes ses mani fes ta tions sont théâ trales et sa fuga cité est mani feste
dès la première rencontre entre le Cheikh et la jeune fille.
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L’Amour est fondé sur l’infamie ; quiconque y échappe encore ne fait
preuve que d’imma tu rité (Ibid., p. 82).

Le Cheikh est désor mais déses péré de cette agita tion des instants.
Lorsque les disciples repartent à Rome pour ramener le Cheikh, ils le
trouvent dans l’état suivant :
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De honte, il déchira les habits sur son corps, et de sa main soumise, il
pros terna sa tête. Parfois, tel un nuage, il versait des pleurs de sang,
parfois, de son âme, il sacri fiait sa douce vie (Ibid., p. 85).

Tel que conçu par Attar, le Cheikh traverse un espace de déses poir,
né de la perte de soi et de l’inca pa cité à choisir. Lorsqu’il passe de la
période esthé tique à la période éthique, il se trouve enfin capable de
faire des choix, et il décide libre ment de retirer le cordon, de se puri‐ 
fier et de se soumettre à l’islam, contrai re ment à la première
rencontre avec la jeune fille, où il n’avait pas pu exercer de choix.
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Dès qu’il traverse la phase « ironique », il retrouve tout ce qu’il avait
acquis lors de sa période éthique précé dente. Attar décrit cette
trans for ma tion ainsi :
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La sagesse des mystères du Coran et du Hadith 15 avaient été
complè te ment bannies de sa conscience. La connais sance entière lui
fut rendue subi te ment. Et il fut affranchi de l’igno rance et du
désarroi (Ibid., p. 85).
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C’est dans cet état qu’il devient un être éthique. Les traits éthiques se
mani festent plei ne ment en lui. Contrai re ment à son ancienne préfé‐ 
rence pour la soli tude sur la compa gnie, il s’associe main te nant aux
autres. Il se tourne vers lui- même pour retrouver son moi véri table,
prend conscience de la trans gres sion de ses actes passés et se
repent. Ce repentir témoigne de sa pleine conscience de sa respon sa‐ 
bi lité, un moment où il devient véri ta ble ment maître de lui- même.
L’amour roman tique qui guidait aupa ra vant ses actions n’a plus
aucune place dans son comportement.
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Lorsque le feu du repentir s’allume en lui, tout ce qui devait être
consumé, il le consume entiè re ment (Ibid., p. 85).

À l’étape éthique, le Cheikh est un homme retiré et pieux, en prière
parmi quatre cents disciples. Doté de miracles, il guérit les créa tures
de Dieu. Toutes ses actions sont consa crées au bien commun. Après
avoir traversé la période de jouis sance et retrouvé la vie éthique, le
Cheikh rede vient le Cheikh qu’il était aupa ra vant ; toute fois, dès qu’il
apprend l’arrivée de la jeune fille, Attar résume : « Aussitôt, le Cheikh
revint de son chemin, tel le vent », ce qui contraste avec la préci pi ta‐ 
tion amou reuse de sa pour suite initiale de sa bien- aimée.
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Il suspend main te nant sa posi tion éthique, non pas pour satis faire ses
désirs person nels, mais pour s’unir à la vérité. Ainsi, il adopte un
silence absolu. Contrai re ment à la phase esthé tique, où il enga geait la
conver sa tion avec ses disciples, il ne répond à aucune objec tion cette
fois- ci. Son unique objectif est de contem pler le visage de la jeune
fille. Son compor te ment incarne plei ne ment la trans gres sion des
limites éthiques, et il est accusé d’impiété par son entourage.
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À l’instar d’Abraham, le Cheikh oublie le « Dieu du commun » pour
pour suivre son propre Dieu, un Dieu qui, dans le récit d’Attar, se
mani feste sous les traits de la jeune fille. Ce Dieu le met conti nuel le‐ 
ment à l’épreuve afin de mesurer son absence de doute dans l’action.
L’état que le Cheikh éprouve pour atteindre ce Dieu personnel
découle d’une anxiété qui le met à l’épreuve pour conquérir la foi.

101

Pour devenir un « cheva lier de la foi », le Cheikh possède les trois
carac té ris tiques que Kellen berger iden tifie comme essen tielles à
l’anxiété née de la foi. Premiè re ment, son compor te ment est un
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symbole mani feste de l’anti- éthique  – comme le souligne le texte
poétique à travers les disciples, qui repré sentent la norme générale.

Deuxiè me ment, le Cheikh agit sur la base de la vacuité de son acte et,
pour cette raison, est inca pable d’en commu ni quer la nature. En
réponse aux accu sa tions de ses disciples concer nant la rupture de sa
péni tence, il choisit le silence. Il ne peut pas exprimer aux autres
l’état dans lequel il se trouve. Comme Abraham, il se tait pour obéir
unique ment à la fin qui lui est demandée. Bien que l’histoire se
termine par la mort de la servante et la sépa ra tion entre l’amant et
l’aimée, cette fois, le Cheikh a la certi tude de parvenir à son but  :
la foi.
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À la fin, ce à quoi le Cheikh se soumet est terri fiant : une terreur née
de la sépa ra tion, qui se mani feste par la mort amou reuse de la jeune
fille dans les bras du Cheikh. Attar clôt ainsi cette atmo sphère par les
vers suivants :
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La guerre entre le cœur et le désir s’aggrave sans répit, laisse
échapper une complainte, car le chagrin a atteint son paroxysme
(Attar, 1968, p. 88).

Avec l’analyse du person nage du Cheikh Sanʿān à travers le prisme de
la pensée de Kier ke gaard, il est désor mais possible de situer
l’ensemble de son parcours dans une struc ture dramatique aris to té li‐ 
cienne, où les tensions éthiques, exis ten tielles et de foi créent un
dénoue ment à la fois inévi table et cathartique.
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Conclusion
Le modèle tripar tite de Kier ke gaard, composé des sphères esthé‐ 
tique, éthique et reli gieuse, peut être dégagé de son cadre stric te‐ 
ment philo so phique et utilisé comme un outil analy tique pour l’étude
et la relec ture de la litté ra ture mystique iranienne – une litté ra ture
que l’Occi dent, en raison de la distance socio- culturelle entre l’Iran et
l’Europe, ne saisit que partiel le ment. Kier ke gaard, dont certaines
posi tions philo so phiques convergent avec la pratique des mystiques
iraniens, refor mule – sans en connaître direc te ment les sources – des
ensei gne ments proches de la tradi tion iranienne à travers un langage
façonné par son propre contexte historique.
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Nous avons montré, par exemple, dans l’article, que la relec ture de
l’histoire de Sheikh San’an permet d’observer comment l’évolu tion de
son person nage  – du souci des plai sirs et des préoc cu pa tions
égocen triques à l’enga ge ment éthique, puis au « saut de la foi »  –
s’accorde expli ci te ment avec les étapes kier ke gaar diennes. Cette
conver gence révèle que, malgré l’écart entre deux domaines aussi
distincts que la philo so phie exis ten tia liste chré tienne et le soufisme
irano- islamique, le parcours exis ten tiel de l’être humain présente des
analo gies fonda men tales  : dans les deux cas, il s’agit de dépasser
l’appa rence et de s’orienter vers une expé rience vécue et une rela tion
directe avec la vérité.
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Par ailleurs, l’analyse des étapes de la trans for ma tion de Sheikh
San’an à la lumière de la pensée de Kier ke gaard permet au lecteur
non iranien – et même au lecteur euro péen fami lier de la philo so phie
chré tienne – d’acquérir une compré hen sion pratique et expé ri men‐ 
tale des récits mystiques. Ce cadre analy tique met en évidence l’arti‐ 
cu la tion entre les plai sirs sensibles, le devoir éthique et l’abandon
confiant dans la foi, rendant ainsi plus intel li gibles les complexités du
processus de méta mor phose inté rieure dans la litté ra ture mystique.
Cette compré hen sion est réci proque  : le lecteur iranien de Kier ke‐ 
gaard, fort d’une meilleure connais sance du soufisme, peut à son tour
iden ti fier la métho do logie et les présup posés philo so phiques par
lesquels le penseur danois aborde la critique et l’évalua tion
du religieux.
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Une telle compré hen sion mutuelle peut être étendue à d’autres
domaines des sciences humaines et des arts. On peut, par exemple,
rappro cher le schéma tripar tite kier ke gaar dien du modèle aris to té li‐ 
cien de la Poétique afin d’élaborer une approche permet tant de saisir
la struc ture drama tique des récits mystiques iraniens. Dans ce
contexte, le recours au cadre kier ke gaar dien ne constitue pas seule‐ 
ment un instru ment analy tique, mais aussi une méthode perti nente
pour l’adap ta tion drama tique et la mise en scène de l’expé rience
humaine. Ce modèle rend possible la trans for ma tion des récits
mystiques en expé riences exis ten tielles et philo so phiques, dévoi lant
les para doxes et les profon deurs de la condi tion humaine à travers
des symboles et des méta phores. Ainsi, Kier ke gaard agit comme un
pont entre la philo so phie et la litté ra ture mystique, offrant une

109



Kierkegaard, clé des personnages mystiques persans

28

BIBLIOGRAPHIE

Al-Shaibi, K. M., 1991, Shiʿism and
Sufism until the Beginning of the
Twelfth Century AH, Baghdad, al-
Maʿrifah Press.

Becker-Lindenthal, H. (ed.), 2025,
Kierkegaard and Mysticism: Reception,
Influence, Resonance, London,
Routledge.

Cappelørn, N. J., Hannay, A., Kangas, D.,
Kirmmse, B. H., Pattison, G., Rumble, V.,
and Söderquist, K. B. (eds.), 2010,
Kierkegaard’s Journals and Notebooks,
Vol. 3, Notebooks 1-15, Copenhagen,
Søren Kierkegaard Research Centre
Foundation.

Caputo, J. D., 2007, How to Read
Kierkegaard, New York, W. W. Norton &
Company.

Kellenberger, J., 1997, Kierkegaard and
Nietzsche : Faith and Eternal
Acceptance, London, Macmillan ; New
York, St. Martin’s Press.

Kierkegaard, S., 1943, Ou bien… ou
bien…, Traduit du danois par Ferdinand
Prior, Odette Prior et Marie-Henriette
Guignot, Introduction de Frithiof
Brandt, Paris, Gallimard.

Kierkegaard, S., 1986, Fear and
Trembling, Translated by Alastair
Hannay, London, Penguin Classics.

Kierkegaard, S., A Biography of
Kierkegaard, SorenKierkegaard.org.
Consulté le 2 décembre 2025. https://s

orenkierkegaard.org/kierkegaard-biogr
aphy.html.

Kierkegaard, S., 1978, Journaux et
papiers de Søren Kierkegaard, Vol. 5 :
Autobiographique, Première partie,
1829-1848, Édité et traduit par Howard
V. Hong et Edna H. Hong, avec la
collaboration de Gregor Malantschuk,
Bloomington, Indiana University Press.

Mosta’an, M., 2007, Kierkegaard : The
Mystic Thinker, Abadan, Nashr-e
Porsesh.

Nelson, C. A. P., 2006, Kierkegaard,
Mysticism, and Jest: The Story of Little
Ludvig, in « Continental Philosophy
Review », n° 39, pp. 435–464 ; https://d
oi.org/10.1007/s11007-007-9042-9

Warnock, M., 1970, Existentialism,
Oxford, Oxford University Press.

محی الدین. ،(Ibn Arabi, Muhyiddin) ابن عربی
حجاب هستی: چهار رساله الهی. ترجمه: گل بها سعیدی.
.تهران: انتشارات زوّار، ٢٠٠٢

منطق الطیر .(Attar, Farīd al-Dīn) عطار، فریدالدین
(La Conférence des oiseaux). ویراستار: سید
صادق گوهرین. تهران: شرکت انتشارات علمی و
.فرهنگی، ١٩٨٩

منطق الطیر .(Attar, Farīd al-Dīn) عطار، فریدالدین
(La Conférence des oiseaux). ویراستار: محمد
.شفیعی کدکنی. تهران: سخن، ٢٠٢٣

.(Attar, Farīd al-Dīn) عطار، فریدالدین
مصیبت نامه. مقدمه، تصحیح و تعلیقات محمدرضا شفیعی
.کدکنی. چاپ اول. تهران: سخن، 2007

compré hen sion plus riche des processus de trans for ma tion éthiques
et reli gieuses de l’être humain.

https://sorenkierkegaard.org/kierkegaard-biography.html
https://sorenkierkegaard.org/kierkegaard-biography.html
https://doi.org/10.1007/s11007-007-9042-9


Kierkegaard, clé des personnages mystiques persans

29

NOTES

1  Le terme sulûk désigne le chemi ne ment spiri tuel du mystique vers Dieu,
fondé sur la puri fi ca tion inté rieure et la disci pline éthique. Il symbo lise un
processus de trans for ma tion où le disciple progresse à travers des stations
spiri tuelles  (maqâmât). Pour une étude appro fondie, voir  : Anne‐ 
marie  Schimmel, Mystical Dimen sions of  Islam, Chapel Hill, Univer sity of
North Caro lina Press, 1975.

2  Le soufisme péri pa té ti cien désigne une tendance mystique influencée par
la philo so phie aris to té li cienne, où la contem pla tion ration nelle sert de voie
vers la connais sance spiri tuelle. Cette approche tente d’unir la spécu la tion
méta phy sique d’Avicenne à l’expé rience inté rieure propre au soufisme. Pour
une étude appro fondie, voir : Henry Corbin, Avicenne et le récit visionnaire,
Paris, Verdier, 1999.

3  Le soufisme illu mi natif s’inspire de la philo so phie de la lumière déve‐ 
loppée par Shihab od- Din Yahya Sohra wardi, où la connais sance est perçue
comme une illu mi na tion inté rieure plutôt que comme une déduc tion
ration nelle. Il combine les prin cipes mystiques du soufisme avec la méta‐ 
phy sique de la lumière et de l’intui tion spiri tuelle. Pour une étude appro‐ 
fondie, voir  : Henry Corbin, L’Archange empourpré  : Quinze traités et récits
mystiques de Sohravardî, Paris, Fayard, 1976.

4  L’islam, issu de la racine arabe s-l-m, signifie étymo lo gi que ment «  se
soumettre  » et «  entrer en paix  ». Comme terme théo lo gique, il désigne
l’acte par lequel le croyant se remet à Dieu dans une obéis sance confiante. Il
exprime moins une appar te nance qu’un mouve ment spiri tuel
de disponibilité.

5   Le tazmin est une figure poétique en litté ra ture persane où un poète
insère un vers ou une phrase d’un autre poème, souvent clas sique, pour
enri chir le sens ou établir un lien inter tex tuel.  Pour plus de détails, voir
Shamisa,  Sirus. Bayan va  Mani (Expres sion et  Signification). Téhéran,
Mitra, 2007.

6  Le talmih est une figure de style dans la litté ra ture persane où l’auteur
fait réfé rence, souvent subtile, à un événe ment, un texte ou un person nage

مثنوی .(Jalāl al-Dīn Rūmī) مولانا جلال الدین بلخی
معنوی. به اهتمام رینولد نیکلسون. لیدن: انتشارات ای. ج.

.بریل، ١٩٢۵
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connu, sans le citer expli ci te ment. Cette tech nique crée un lien inter tex tuel
et enri chit la profon deur du sens. 

7   L’istaqbal est une figure de style en litté ra ture persane qui consiste à
imiter les thèmes, la struc ture ou le mètre d’une œuvre litté raire exis tante
pour rappeler l’original au lecteur. Cette tech nique permet au poète de
montrer sa maîtrise et son respect pour les grands auteurs. 

8  Les termes Ilm al- yaïn, Ayn al- yaqïn et Haqq al- yaqïn signi fient respec ti ‐
ve ment « la certi tude par la connais sance », « la certi tude par la vision » et
« la certi tude par la réalité ». Pour plus de détails, voir Anne marie Schimmel,
Mystical Dimen sions of Islam, Chapel Hill : Univer sity of North Caro lina
Press, 1975.

9  Ayn al- Ayn , chez Ibn Arabi, désigne la vérité pure et l’essence absolue de
l’Être. Il s’agit d’un degré où toute distinc tion entre exté rieur et inté rieur,
entre Créa teur et créa ture, dispa raît pour se fondre dans une seule réalité.
Dans cet état, le mystique contemple que toutes les multi pli cités ne sont
que des mani fes ta tions de cet Être unique, et  qu’Ayn al- Ayn est la source
origi nelle de l’existence.

10  Dans la pers pec tive soufie, Fanâ Allah (l’anéan tis se ment en Dieu) désigne
la disso lu tion de l’ego et de l’indi vi dua lité dans l’unité divine, tandis  que
Baqâ Allah (la subsis tance en Dieu) exprime la conti nuité de l’être à travers
l’union avec Dieu après cette anni hi la tion de l’ego. Ces concepts illus trent le
processus spiri tuel de trans for ma tion inté rieure vers la proxi mité de Dieu.
Pour appro fondir : Corbin, Henry, Histoire de la philo so phie islamique, Paris,
Galli mard, 1964.

11  Dans le soufisme, le wésâl (« union ») désigne l’atteinte de la proxi mité
intime avec Dieu, où l’âme réalise une commu nion directe et consciente
avec la réalité divine. C’est l’abou tis se ment du chemin spiri tuel, après les
étapes de Fanâ et Baqâ, où l’unité avec le divin devient une expé rience
vécue. Pour appro fondir : ibid.

12  Bayt al- Haram (البيت الحرام) est le lieu sacré situé à La Mecque, en Arabie
saou dite, abri tant la Kaaba et servant de direc tion de la prière pour tous
les musulmans.

13  La Kaaba est un édifice cubique situé au centre du Bayt al- Haram à La
Mecque, consi déré comme le lieu le plus sacré de l’islam et vers lequel tous
les musul mans se tournent pour prier.

14  Selon les prin cipes de l’islam, la consom ma tion de bois sons alcoo li sées et
de viande de porc est inter dite, et les musul mans sont tenus de s’abstenir
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d’adopter les symboles ou les pratiques vesti men taires propres à
d’autres religions.

15  Le  terme hadith désigne, en islam, un récit rappor tant les paroles, les
actes ou les appro ba tions du prophète Mahomet, servant de source essen‐ 
tielle à la loi et à la théo logie musulmanes.
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