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TEXTE

1 Les récits mystiques persans, tels que celui de Cheikh San’an de Farid
al-Din Attar, se distinguent par une forme littéraire énigmatique qui
défie les cadres narratifs et esthétiques occidentaux. Ces textes
poursuivent une double ambition : raconter une histoire tout en
exprimant une pensée philosophique profonde a travers un riche
maillage de métaphores et de figures stylistiques. Cette singularité
rend leur interprétation ardue pour les lecteurs occidentaux, car elle
échappe aux conventions de la critique littéraire occidentale.

2 La philosophie de Sgren Kierkegaard, en particulier sa description de
'évolution de la personnalité humaine du stade esthétique au stade
religieux, offre une clé dinterprétation novatrice pour ces reécits
persans. Dans les récits mystiques persans, le héros, initialement
prisonnier dans une existence mondaine et superficielle, entreprend
un long périple initiatique. Ce voyage le meéne a une connaissance
fondée sur la foi, aboutissant a la soumission au Tres-Haut et a
l'atteinte d'un bonheur mystique.

3 Kierkegaard, notamment dans Crainte et Tremblement, développe une
vision du cheminement de lindividu. Il part du stade esthétique,
passe par le stade éthique pour arriver, comme « chevalier de la foi »,
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au stade religieux. Ces réincarnations successives se manifestent
grace a des écrits traversés de résonances poétiques et philoso-
phiques singulierement proches de l'esprit des récits persans. Son
systeme philosophique se focalise sur le parcours individuel du
personnage, qui, par ses choix et ses renoncements, discerne le bien
particulier du bien universel. Létre éthique, confronté a l'angoisse
existentielle de sa foi, transcende la morale pour atteindre la veérité et
se libérer du doute.

4 Cet article propose d’élaborer, a la lumiére de la pensée kierkegaar-
dienne, un modeéle dramatique et esthétique apte a éclairer la
compréehension des personnages des récits des soufis iraniens. Ce
travail sappuie sur une sélection de récits célebres, dont celui de
Cheikh San’an (ou un soufi évolue du stade esthétique jusqua « la
vérité de la foi »), ainsi qu'une grille de lecture qui, a travers une
approche kierkegaardienne, offre un cadre complémentaire pertinent
a cette interprétation.

Introduction

5 La littérature mystique ou soufie iranienne comporte une dimension
artistique et littéraire, issue d'une forme de vie post-islamique, tout
en étant influencée par la culture préislamique du plateau iranien. Le
«mystique » ou «voyageur spirituel» (salik) est un individu en quéte
de la vérite, qui relegue la vie mondaine au second plan et s'engage
sur un chemin appelé suliik!, Ce parcours peut étre graduel, étape

par étape (mysticisme mashdi?), ou instantané, presque fulgu-
rant (mysticisme ishraqi®). En fin de compte, le mystique s'approche
de la source de la vérité existentielle et, en découvrant I'essence de la
divinité et en prenant conscience de la nature de Dieu, devient le
gardien des secrets divins et conquiert le silence.

6 La littérature mystique se compose ainsi soit de récits ayant atteint
les degres les plus élevés de connaissance, soit de discours symbo-
liques et métaphoriques exposant la maniere de vivre nécessaire pour
atteindre la source de la vérité, ainsi que les comportements a
adopter ou a éviter sur ce chemin difficile. Ces récits, qui se déclinent
concretement sous la forme de nouvelles, possedent leur propre
structure et sont composés a la fois en prose et en vers. IIs relatent
généralement la présence des disciples aupres de leur maitre, ainsi
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que les épreuves vécues par les grands mystiques ou les miracles
accomplis par ces derniers, ce qui démontre leur légitimite.

7 Il n'existe pas de consensus quant au corpus des ceuvres pouvant étre
classées comme littérature mystique iranienne. Certaines ceuvres
sont considérées en Iran comme relevant de la littérature didactique
en raison de leur dimension instructive, comme celles de Sadi Chirazi
ou de Jalal al-Din RGmi, tandis que d’autres, en raison de leur carac-
tere amoureux, sont percues comme des ceuvres romantiques, telles
que les ghazals de Hafez Chirazi ou de Khaghani Shirvani. Cependant,
dans toutes ces ceuvres, les concepts mystiques et soufis constituent
la trame essentielle, et leurs auteurs sont tous reconnus comme
comptant parmi les figures les plus importantes du soufisme en Iran.

8 Ainsi, pour dresser une liste des ceuvres majeures de la littérature
mystique, tant en prose quen vers, on peut citer : Kashf al-Mahjib
d’Ali Hujwiri (v. 1072 CE), Tadhkirat al-Awliya (v. 1223 CE), et Mosibat-
nameh (1223 CE), et Manteq-otteyr et Elahi nameh’ d’Attar de Nishapur
(1223 CE), Marsad al-'Ibad de Najm al-Din Razi (1223 CE), Asrar al-
Tawhid de Muhammad ibn Mantr (v. 1171 CE), Kimiya-yi Sa'adat
dImam al-Ghazali (1109 CE), Tamhiddat d'’Ayn Al-Quzat Hamadani
(1127 CE), Nafahdat al-Anas de Djami (1457 CE), Golshan-e Raz de
Mahmid Shabistari (1310 CE), Masnavi-I Manavi de Djalal ad-Din
RGmi (1265 CE), Hadiqat al-Hagqiqa (1127 CE) et Séyr al-Ebad elal-Ma’ad
de de Sana’i Ghaznavi (1144 CE), Boustan de Sadi (1257 CE), le Divdn de
Hafez (1370 CE) et Leila et Madjnoun de Nezami Gandjavi (1188 CE).
Ces ceuvres ont été, plus que dautres, au centre de l'attention
des chercheurs.

9 Dans le domaine de la critique littéraire persane, 'analyse esthétique
de ces ceuvres a généralement été marquée, en Iran, par une certaine
dualité. D'un coOté, certains chercheurs, en se fondant sur les
approches traditionnelles de l'histoire littéraire et de la critique
persane, évaluent ces textes sur la base de leur fonction didactique,
tentant de déchiffrer les mysteres du langage poétique et de la prose
par lanalogie et la métaphore, ce qui rend leur compréhension
souvent complexe. De l'autre, un autre groupe a mené des études
structuralistes visant a séparer la forme littéraire de son contenu,
afin de définir une structure cohérente permettant au lecteur non
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iranien d’'accéder a son sens, une approche cependant relative-
ment rigide.

Cette approche des textes mystiques rend leur lecture particuliere-
ment ardue pour le lecteur occidental. La différence de genre et
l'orientation de la littérature iranienne, fondée sur une fuite du récit
au sens moderne et sur latteinte du sens ultime, se trouvent en
tension avec le systeme littéraire occidental, bien que le lecteur
oriental y percoive de nombreuses convergences. Pour cette raison, il
apparait difficile de trouver une méthodologie appropriée pour
analyser les éléments structurels, tels que les personnages, qui sont
l'objet de cet article, a moins de pouvoir identifier un équivalent dans
la littérature occidentale, que ce soit dans le domaine des textes
mystiques ou de la critique et de la théorie littéraire. Dans ce
contexte, la théorie de la formation en trois étapes du personnage,
selon Kierkegaard, peut constituer une clé stimulante pour appreé-
hender le sujet.

Segren Kierkegaard (1813-1855), philosophe danois, élabore dans
ses ouvrages Ou bien... Ou bien... et Le Concept d'angoisse une struc-
ture ontologique de la signification tripartite de la vie humaine. Sa
classification en trois stades - connus sous les noms desthétique,
d’éthique et de religieux - n'est pas fondée sur les textes littéraires ni
sur la critique littéraire, mais releve d'une approche philosophique
aux racines religieuses, reflétant ainsi le parcours suivi par le
soufisme et le mysticisme en Iran.

Lhistoire du soufisme peut étre résumée en plusieurs étapes. Dans
un premier temps, certains soufis de lI'époque de l'lslam primitif,
s‘appuyant sur les croyances islamiques et suivant les enseignements
ascétiques d’Ali ibn Abi Talib, ont développé un comportement reli-
gieux et social particulier (Al-Shaybi, 1991). Avec l'expansion du
soufisme et la concomitance du mouvement de traduction au début
de la dynastie abbasside, sous le califat de Ma'mun, fondateur de la
Dar al-Hikma a Bagdad, certains soufis se familiarisent avec les
enseignements de Platon, Aristote et Plotin, et procédent a une forme
d’adaptation des perspectives philosophiques issues des fondements
de la pensée occidentale.

Bien que, avec le temps, la frontiere entre le soufisme iranien et la
philosophie occidentale tende a s'estomper, 'empreinte de cette
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influence demeure aujourd’hui perceptible dans le discours soufi. En
mettant en parallele 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 linterprete occidental, la
relation entre Kierkegaard et la mystique demeure ambigué et
profondément ambivalente. Alors que les études historiques se sont
majoritairement concentrées sur ses critiques explicites, insistant sur
son « antimagisme », 'examen de certains de ses écrits épars laisse
apparaitre une compréhension, voire un attachement, latents et
profonds aux thématiques mystiques, attachement qui a joué un role
déterminant dans la formation de sa pensée existentielle et éthico-
religieuse. Ainsi lit-on dans Journaux et Cahiers de Kierkegaard :

A Tinstar de certains chants d'oiseaux, le mystique ne se laisse
entendre que dans le silence de la nuit ; le plus souvent, il revét des
lors moins d'importance pour le tumulte de I'époque présente que
pour l'esprit apparenté et attentif, qui écoute au-dela du cours du
temps, dans le silence de T'histoire (Cappelgrn, 2010, p. 194).

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

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

Il apparait que Kierkegaard était pleinement conscient du potentiel
du dispositif mystique a encourager linertie : I'accent mis par la
tradition mystique sur le retrait contemplatif et 'abandon du monde,
dans une sorte de torpeur, lui était inacceptable.
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Cependant, on peut considérer que l'orientation pragmatique - plutot
que purement contemplative - de la pensée kierkegaardienne
constitue une relecture de la mystique, relecture qui, par certains
aspects, rejoint la compréehension iranienne (et en partie islamique)
de la mystique. Ainsi, l'idée de mystere dans la philosophie de
Kierkegaard, comprise comme une forme d’initiation éthique, c'est-a-
dire comme un acte de soumission a Dieu (rappelons que le terme
islam* signifie précisément « se soumettre »), saccorde aisément
avec des notions centrales du mysticisme iranien. Mais c'est peut-
étre dans la notion de Kénose que se manifeste le caractere le plus
proprement mystique de la pensée kierkegaardienne : celle-ci peut
étre rapprochée des concepts de fanda et baqa dans la mystique
iranienne, selon lesquels le mystique, apres 'abandon total - souvent
a travers un acte « déraisonnable » - renait au monde sous une forme
nouvelle : désormais conscient de la vérité et voué au service des
étres humains, créatures de Dieu (Becker-Lindenthal, 2025).

Dans cette perspective, et dans la mesure ou 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 hypothese a la tripartition existentielle qu'il
expose longuement dans Ou bien... Ou bien...

Ce qui conduisit Kierkegaard a se consacrer entierement a la philoso-
phie, a placer au centre de sa pensée des notions telles que I'angoisse,
le désespoir et la mélancolie, ainsi qu’a élaborer sa céleébre tripartition
des stades de l'existence, fut le processus de formation existentielle
qui marqua sa vie de I'enfance aux premieres années de sa jeunesse.

Un fragment important que Kierkegaard rédigea a I'age de vingt-cing
ans porte sur ce quil appelle le « Grand Tremblement de terre »,
moment ou il parvint a une compréhension nouvelle de son peére et,
plus largement, de T'histoire familiale. Son pére, dans sa misere et sa
pauvreté denfant berger, avait maudit Dieu. Et bien que, peu de
temps apres, il elit été arraché a cette condition et s'enrichit considé-
rablement, il ressentait les bénédictions accordées a sa famille
comme une ironie, voire comme une vengeance divine. Ce désespoir
fut, selon Kierkegaard, transmis a ses enfants : cinqg dentre eux
moururent prématurément, tout comme sa femme. Il écrit :
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Ce fut alors que survint le grand tremblement de terre, l'effroyable
bouleversement qui m'imposa soudain une nouvelle loi infaillible
pour l'interprétation de tous les phénomenes. Ce fut alors que je
commencai a soupconner que la grande longévité de mon pere
n'était pas une bénédiction divine mais bien une malédiction ; que les
remarquables facultés intellectuelles de notre famille n'existaient que
pour nous déchirer les uns des autres. Je sentis le silence de la mort
se répandre en moi lorsque je vis, en mon pere, un homme
malheureux qui nous survivrait tous, une croix monumentale dressée
sur la tombe de toutes ses espérances. Une faute devait peser sur
I'ensemble de la famille ; le chatiment de Dieu devait s'abattre sur
elle. Elle était destinée a disparaitre, effacée par la main toute-
puissante de Dieu, rayée comme une tentative manquée. Et je ne
trouvais que rarement quelque léger réconfort dans l'idée qu'il
incombait a mon peére la lourde tache de nous rassurer par la
consolation de la religion, de nous administrer le dernier sacrement,
afin qu'un monde meilleur restat ouvert pour nous, méme si nous
perdions tout dans celui-ci, méme si le chatiment que les Juifs
invoquaient toujours contre leurs ennemis devait tomber sur nous ;
que toute mémoire de nous serait anéantie et qu'il ne subsisterait
nulle trace (Kierkegaard, 2025).

Kierkegaard renvoie ainsi a linfluence psychique de son pere et a
I'héritage mélancolique dont il se sentait marqué des sa naissance. Il
déclare :

Hélas ! Que cest effrayant lorsque, ne serait-ce qu'un instant, je
songe a l'obscur passé de ma vie, et cela des les tout premiers jours !
La méme angoisse dont mon pere avait saturé mon ame, sa propre
mélancolie terrifiante (Kierkegaard, 1978).

Kierkegaard exprime cette expérience de vie a travers cinq pseudo-
nymes dans son ouvrage Ou bien... Ou bien..., afin de conduire le
lecteur a un point ou, en parcourant ces trois stades, il prend du recul
par rapport a Kierkegaard en tant quauteur. Lintention de l'auteur, en
recourant de maniere ludique a ces pseudonymes, n'est autre que de
créer un espace permettant au lecteur de se concentrer sur ce qu’il
souhaite véritablement exprimer. Dans ce contexte, je propose de
synthétiser ces trois stades ainsi que les relations entre les pseudo-
nymes de la maniere suivante.
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1. Du stade esthétique au
stade religieux

Dans la premiere partie d'Ou bien... Ou bien..., la parole est confiée a
un personnage désigné par les initiales A.A., représentant la figure
esthétique telle que Kierkegaard l'envisage. Le principe fondamental
de l'approche esthétique de la vie réside dans la recherche hédoniste
du plaisir corporel et sensuel. A.A. décrit une forme d'existence
humaine fondée, de maniere presque honteuse, sur le narcissisme et
la quéte du plaisir. Létendue de la vie de cet individu couvre les plai-
sirs les plus bas jusquaux délices les plus élevés (Caputo, 2008,
pp. 23-24).

Kierkegaard énumere certaines caractéristiques du personnage
esthétique. Par exemple, la continuité du temps n'a pas dimportance
pour lui, car, de son point de vue, le temps n'est rien d’autre quune
succession de moments dépourvus de lien entre eux. Il manipule les
étres vivants comme des objets ou des pensées, passant de l'un a
l'autre sans s’attarder. Rien ni personne, aucune idée ne mérite pour
lui une réflexion approfondie ni un arrét prolonge. Amateur de plai-
sirs et de raffinement, il saisit l'instant présent comme un trésor
a savourer.

Mais quest-ce que cela veut dire, vivre esthétiquement et vivre
éthiquement ? Lesthétique dans un homme, qu'est-ce que cest, et
I'éthique dans un homme ? A cela je répondrai : I'esthétique dans un
homme est ce par quoi il est immédiatement ce qu'il est ; 'éthique
est ce par quoi il devient ce qu'il devient. Celui qui vit dans
I'esthétique, par I'esthétique, de l'esthétique et pour l'esthétique qui
se trouve en lui vit esthétiquement. Je n'ai pas l'intention de
considérer de plus pres tout ce qui se trouve dans cette
détermination de l'esthétique. Il me semble superflu aussi de te
renseigner sur ce que cest que de vivre esthétiquement, toi qui I'as
mis en pratique avec tant de virtuosité que c’est plutdt moi qui aurais
besoin de tes lumieres. J'esquisserai pourtant quelques étapes afin de
nous amener au point dont releve ta vie, ce qui mimporte pour que
tu ne m'échappes pas trop tot a I'aide d'une de tes digressions

si recherchées (Kierkegaard, 1943, p. 480).
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Kierkegaard considére que le tempérament esthétique est multiple
et, pour en illustrer et en présenter chaque aspect, il fait appel a des
personnages tirés des opéras de Mozart. Ainsi, Don Giovanni devient
le symbole parfait de 'homme esthétique, tandis que Faust est trans-
formé en un titan mythique.

Faust et Don Juan sont les Titans et les Géants du Moyen Age ; ils ne
different pas de ceux de l'antiquité par la grandeur de leurs efforts,
mais ils restent isolés. Ils ne forment pas une union de forces qui
transformerait celles-ci, grace a leur union, en forces titanesques ;
mais la force entiere est concentrée dans ce seul

individu (Kierkegaard, 1943, p. 72).

Sur cette base, les caractéristiques essentielles du personnage esthé-
tique peuvent étre brievement énumeérées comme suit:

1) Poussé par une hate presque diabolique a poursuivre les plaisirs.
2) Réussit dans tout ce qu'il entreprend.

3) Partout présent et actif.

4) Ses désirs personnels dominent tout.

5) La jouissance constitue pour lui 'achevement d'une entreprise.
6) Il ne congoit pas de plan ; le plan est inhérent a sa nature.

Dans ses Journaux, Kierkegaard introduit, en opposition a Don Juan,
le personnage de Johannes le Séducteur, qui, contrairement a Don
Juan, planifie et élabore des stratégies pour satisfaire ses désirs. Pour
lui, la simple satisfaction du plaisir n'est pas 'enjeu ; ce qui importe,
c'est de réflechir aux moyens de realiser ses désirs (Kierkegaard, 1987,
p. 108).

Kierkegaard souligne ensuite que I'étre qui adopte ce mode de vie
voit la satisfaction de ses plaisirs relever de sa non-liberté. Selon la
loi dialectique qui gouverne cette non-liberté, le contrdle qu’il croit
avoir sur la jouissance de ses plaisirs est illusoire. C'est pourquoi une
indifférence, issue de cette non-liberté, apparait en lui et conduit
bientdt au désespoir. Kierkegaard désigne ce désespoir par le terme
frappant d’« ironie ». Le désespoir constitue a la fois un exutoire et un
refuge, capable de créer, pour l'individu esthétique, un moment lui
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permettant de s'orienter de la temporalité éphémere vers I'éterniteé.
Ce moment représente la limite ultime du stade esthétique et
entraine 'ascension vers le stade éthique.

Lironie nimplique pas l'atteinte du stade éthique ; elle ne fait que la
rendre possible. Lindividu esthétique, pour se libérer de 'emprise de
la non-liberté et accéder a la liberté - 'une des caractéristiques du
stade éthique - doit choisir le désespoir, car ce choix est un acte
volontaire qui requiert la liberté. Lironie constitue un état fondé sur
I'existence humaine dans sa manifestation concrete, tout en demeu-
rant éphémere ; celui qui pratique lironie est constamment chan-
geant et renouvelé (Kierkegaard, 1943).

Dans le second stade, lorsqu'on dépasse l'ironie, I'individu accede au
stade éthique. Contrairement a lindividu esthétique, qui se trouve
seul dans son monde et se référe uniquement a lui-méme, l'individu
éthique aspire aux affaires communes a tous les étres humains. Il
recherche le bien universel plutdt que le bien particulier ; de ce fait,
sa connaissance de soi se traduit par une connaissance active des
affaires générales.

Dans le stade eéthique, Kierkegaard introduit la figure du juge
Wilhelm, qui, selon lui, est un esthete dépourvu de soi et sans véri-
table identité. Si I'on entend par « avoir un soi » la persistance et la
fidélité a une identité stable, I'esthete sans soi ne manifeste dans sa
vie aucune décision ferme. Linstant, selon la définition proposée dans
Etre et Temps de Martin Heidegger, n'est pas un fragment découpé du
temps ; il constitue plutdét un moment de choix « dans lequel le flux
interrompu et dispersé de la vie se rassemble en une sorte d'unité »
(Caputo, 2008, p. 37).

Selon le philosophe danois, lindividu éthique est avant tout un
homme de devoir. Un devoir qu’il accepte et assume librement, tout
en ayant pleine conscience et connaissance de sa responsabilite.

Celui qui vit éthiquement connait aussi I'état d'ame, mais celui-ci
n'est pas pour lui le souverain bien ; s'étant choisi lui-méme dans le
sens infini, il voit I'état d'ame au-dessous de lui. Le reste, qui alors ne
veut pas s'absorber dans I'état d'ame, est justement la continuité qui,
pour lui, est le souverain bien. Celui qui vit éthiquement a, pour
rappeler une expression antérieure, la mémoire de sa vie, ce que

10
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celui qui vit esthétiquement n'a pas du tout. Celui qui vit
éthiquement n'anéantit pas I'état d'ame : il 'examine un moment,
mais ce moment le sauve de vivre dans l'instant ; ce moment lui
donne I'emprise sur le désir (Kierkegaard, 1943, p. 517).

Dans la conceptualisation de son monde, Kierkegaard compare le
mariage et 'amour romantique. Le mariage ne se contente pas de
conférer une réalité a l'existence ; il défend, par opposition a 'amour
spectaculaire et romantique, une amitié durable. Lindividu éthique se
marie par amour et souhaite préserver cet amour dans le temps. A
Iinverse, l'amour romantique est en soi abstrait et dépourvu
d’histoire intérieure ; il est donc condamné a la mort, et 'éternité qui
lui est associée n'est qu'une illusion.

Une autre différence entre l'individu éthique et I'individu esthétique
réside dans leur rapport au temps. Contrairement a l'individu esthé-
tique, absorbé par linstant, I'éternité a laquelle acceéde lindividu
éthique ne se situe pas dans le futur ; elle est, pour lui, présente a
travers tous les instants qui se succedent.

En somme, le fait de choisir est une expression vraie et rigoureuse
de I'éthique. Partout ou, en un sens plus strict, il est question d'un
« ou bien - ou bien », on peut toujours étre sir que I'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
absolument éthique » (Kiekegaard, 1943, p. 472).

Dans Ou bien... Ou bien..., Kierkegaard ne fait guere référence au
stade religieux. Celui-ci nait dun autre texte de lui, Crainte
et Tremblement, sans doute son ouvrage le plus ceélebre. Il incarne le
héros de la foi sous les traits d’Abraham - prophete qui, selon la pers-
pective islamique, est a lorigine de la religion que Mohammed
apporte aux habitants de la péninsule arabique, et dont la géneéalogie
le relie a lui. S'appuyant sur le récit biblique de I'histoire d’Abraham et
d’Isaac, Kierkegaard crée une dialectique de la foi. Dun coOté,
Abraham entend sacrifier son fils, acte qu’il appelle « soumission
totale », une soumission qui, selon Kierkegaard, ne laisse de désirable
rien d’'autre que l'objet de cette soumission. La continuité de cette
pensée conduit a un acte de conscience, car, en se soumettant a
Dieu, méme l'objet unique de désir est abandonné et laissé de coté.
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Kierkegaard qualifie ce prophete de chevalier de la foi et estime que
chacun peut atteindre ce stade dans la mesure du possible. Ainsi, la
soumission seule ne constitue pas la foi ; celle-ci ne releve pas de
lacquisition (des «mécanismes») mais des spheres spiri-
tuelles supérieures.

En brandissant le couteau pour sacrifier son fils, Abraham ne perd
pas le souvenir de son amour paternel ; au contraire, jamais il n'a été
autant épris et désireux de son fils que pendant ce moment. En
réalité, bien que le souvenir soit associé a la souffrance, c'est précisé-
ment de cette maniere que le temps n'a pas deffet sur 'amour.
Abraham subit les tourments les plus séveres, et la soumission
absolue au commandement divin, qui implique 'abandon de son fils,
devient le seul sens de sa vie. La dialectique s'accomplit : « La
soumission et 'acceptation se réalisent : cet état (these) était, selon la
loi dialectique, nécessairement confronté a un état opposé (anti-
these), et ceci est précisément le désir face a I'abandon » (Mosta’an,
2007, p. 95).

Abraham croyait, a ce moment précis, que ce qu’il accomplissait
n'était ni imaginaire ni illusoire ; il avait foi que rien n'est impossible
pour Dieu. Abraham était, au plus profond de sa foi, véritablement
confiant ; confronté a ce paradoxe, la raison humaine se retrouve
dans une impasse, dont seule la sortie consiste a dépasser le cercle
de la raison et de la logique pour pénétrer dans le domaine du
possible-impossible. James Kellenberger, dans Kierkegaard
and Nietzsche, propose une description pertinente de I'état
d’Abraham:

Ainsi, ce quAbraham doit croire est «absurde » — et pourtant il ne
doute pas. Il a la foi « en vertu de I'absurde », nous dit Johannes de
Silentio. C'est précisément ici que la catégorie de 'absurde

émerge dans Crainte et Tremblement. Par « absurde », Johannes
entend ce qui dépasse le « calcul humain ». Uabsurde est ce qui
dépasse et contredit le bon sens humain - tout comme il va a
I'encontre du bon sens de croire quAbraham peut agir selon le
commandement de Dieu et qulsaac survivra. Abraham, en tant que
chevalier de la foi, croit et agit en vertu de 'absurde (Kellenberger,
2001, p. 14).
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La foi reléve de la découverte et de l'intuition, et le cheminement de
la foi exige la suspension de la raison - non pas sa négation. C'est ici
que la différence entre I'individu eéthique et l'individu religieux devient
évidente. Lindividu éthique cherche constamment a réaliser le bien
universel ; tandis que lindividu religieux séléve au-dela du bien
universel. Ce dépassement ne soppose pas a l'éthique, au sens
contraire de la morale, mais constitue un domaine situé au-dela du
bien et du mal éthiques.

Dans Crainte et Tremblement, Kierkegaard oppose le héros éthique au
chevalier de la foi en comparant Agamemnon et Abraham. Ce
quAgamemnon accomplit en sacrifiant son fils vise a sauver son
peuple et n'est pas un test divin dépourvu de toute finalité humaine.
Cest pourquoi Agamemnon est un héros tragique, a l'image de
Socrate, qui se soumet a la peine capitale pour rester fidele a ses
principes devant le tribunal dAthenes. Abraham, en revanche,
cherche a dépasser cette rationalit¢é et a ne pas étre un
héros tragique.

Ici, Kierkegaard utilise le terme de « suspension éthique », stade
permettant la transition du stade eéthique au stade religieux. La
suspension éthique condamne le détenteur de la foi au silence et a
Iisolement absolu, et cest de cette situation que naissent son
impression de grandeur et sa conscience de la crainte. Pour accom-
plir le saut de la foi, I'individu met en suspens l'autorité et la référence
aux lois universelles. Selon Kierkegaard, Abraham, confronté a cette
suspension ; « mais pour Kierkegaard, cela signifie placer l'universel
divin (theios) avant le Dieu personnel (theos) ; c’est mettre I'éthique
avant Dieu » (Caputo, 2008, p. 50).

C'est pourquoi Abraham, malgré sa foi et son absence de doute quant
a l'action, éprouve de I'angoisse. Langoisse constitue une dimension
essentielle de sa foi, car:

1) Uaction d’Abraham va a I'encontre de la morale.

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

3) La nature méme de ce quil doit accomplir est intrinseque-
ment terrifiante.
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2. Les trois eétapes du mystique

La littérature mystique iranienne, a l'instar de I'approche de Kierke-
gaard, repose également sur l'allégorie. Cependant, dans le systeme
littéraire persan, lallégorie releve dun concept plus large, la
métaphore, et, en tant que figure de style ou dispositif narratif, elle
aide l'auteur a rendre un concept complexe plus accessible au
lecteur. D’autres figures telles que la tazmin 5 la talmih®, 1a tashkhis
(personnification) et la istagbal’ sont également employées dans
la narration.

Lune des métaphores les plus célebres de la littérature mystique est
celle du papillon et de la chandelle, ou le papillon symbolise 'homme
amoureux et la chandelle la manifestation de Dieu sur terre. Dans
cette métaphore, I'attirance naturelle du papillon vers la lumiere de la
chandelle reflete le désir de 'homme en quéte de vérité de s’appro-
cher de la source du réel et d'en gotter l'essence. Cette métaphore
est employée sous la forme de multiples récits dans les ceuvres
mystiques. L'une des références les plus célebres figure dans Le
Langage des Oiseaux d’Attar de Nishapouri, sous le titre « Le récit des
papillons qui demandaient des nouvelles de leur objet desire » (Attar,
2023, p 415). Il sagit de Thistoire d'un groupe de papillons qui
cherchent a connaitre la chandelle. Chacun décide de s’en approcher
a sa maniere et de partager ensuite son expérience avec les autres. Le
premier papillon observe la chandelle de loin et en offre une repreé-
sentation objective. Le second s'en approche et, au retour, raconte la
chaleur du feu de la chandelle. Le troisieme se jette dans les flammes
et se consume, ne revenant jamais.

Cette métaphore illustre les trois étapes du cheminement dans la
hiérarchie de la connaissance de la vérité, désignées par
les expressions Ilm al-yaqin, Ayn al-yaqin et Haqq al-yaqin & Llim al-
yaginse désigne la connaissance théorique et rationnelle de la vérité :
lindividu, a travers des concepts, des raisonnements ou des informa-
tions fiables, parvient a la certitude de l'existence d’'une réalité sans
l'avoir vue directement. Le ‘Ayn al-yaqin constitue une étape supé-
rieure, ou la personne comprend la vérité non seulement intellectuel-
lement, mais également de maniere intuitive ou perceptive, comme
en voyant le feu apres avoir entendu parler de son existence. Le
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Haqq al-yaqin représente le degré le plus élevé de connaissance, ou la
conscience et la verité se confondent et l'individu s'unit, par 'expé-
rience directe et existentielle, a ce qu'il sait, comme si lui-méme
vivait la vérité. Ces trois étapes traduisent successivement le passage
de la connaissance théorique a l'intuition, puis a I'union avec la vérité.

Ces degrés ne représentent pas seulement des niveaux de connais-
sance, mais constituent également trois états ontologiques que le
chercheur expérimente sur le chemin de la proximité divine. A
premiere vue, ces conditions semblent tres proches de 'approche de
Kierkegaard : un départ en vue d’atteindre Dieu et une rupture avec
les attachements mondains. Il est toutefois compréhensible que ces
deux systemes proviennent de domaines totalement différents - la
mystique et lexistentialisme -, mais en profondeur, tous deux
décrivent la transformation existentielle de I'étre humain.

3. Ilm al-yaqin et 'esthétique

LTlm al-yaqin, connaissance de la vérité par lintermédiaire, est une
étape ou l'étre humain prend conscience de l'existence du réel a
travers le raisonnement, les récits ou les enseignements, sans l'avoir
lui-méme vécu. Il acceéde a une forme de connaissance intellectuelle
qui constitue le préambule du cheminement intérieur. A ce stade, le
chercheur reste attaché a la raison et aux concepts, et la vérité appa-
rait pour lui comme un «objet connu» plutdt qu'une «veérité vécue ».
Il sait que le feu brile, mais il ne I'a pas encore ressenti. Dans la litté-
rature mystique, cette condition est souvent illustrée par la compa-
raison entre 'amour du bien-aimé et I'amour de Dieu.

L'un des récits les plus remarquables se trouve dans le premier
livre du Masnavi de Rimi et raconte l'histoire du roi et de la jeune
esclave malade. Le roi, tombé amoureux de cette esclave récemment
acquise, se trouve dévasté lorsque celle-ci tombe malade et quaucun
médecin ne parvient a la guérir. Tourmenté par 'amour et la souf-
france liés a la maladie de l'esclave, le roi se rend a la mosquée et
implore l'aide divine. En réve, il regoit la révélation qu’il rencontrera
bientot un sage capable de guérir l'esclave. Le réve se réalise: le sage
sapproche du lit de l'esclave et découvre que sa maladie n'est pas
physique, mais provenant du cceur. Lesclave est amoureuse d'un
orfevre de Samarcande et demande au roi de I'amener a la cour.
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Grace au roi, l'esclave et l'orfévre se marient, et elle retrouve la santé.
Cependant, le sage administre un breuvage a l'orfévre, provoquant sa
mort progressive. Voyant l'orfevre dépérir et se transformer, 'esclave
se libere de son attachement amoureux, et le poete, par la voix du
sage, enseigne que s'attacher aux étres éphémeres est vain et futile,
jusqua ce que l'on puisse atteindre un amour divin dont il est impos-
sible de se détacher (Rtimi, 1925, pp. 4-17).

Dans la philosophie de Kierkegaard, cette situation peut étre rappro-
chée du «stade esthétique». Lindividu esthétique recherche des
expériences exteérieures et des plaisirs sensoriels, mais n'entretient
aucun lien intérieur avec le sens. Il vit a la surface et dévore l'instant
sans le comprendre. De la méme maniere que celui qui
possede I'llm al-yaqin reste prisonnier des concepts dans sa connais-
sance, l'individu esthétique demeure prisonnier des perceptions dans
sa vie quotidienne. Dans les deux cas, la conscience semble présente,
mais elle est dépourvue de réalité. Ainsi, I'esclave du récit de Rami est
attachée a un objet sensible qu'elle connait uniquement par sa repré-
sentation; ce n'est que lorsqu'une autre réalité se révele que tout état
esthétique disparait.

Du point de vue mystique, I'llm al-yaqin marque le commencement
du chemin, non sa destination, et ne pas le dépasser devient un voile.
Ibn Arabi (pp. 1165-1240), philosophe et mystique musulman, consi-
dere le voile de la connaissance dans l'existence comme le premier
obstacle a la perception de la vérité, qu'il appelle Ayn al-Ayn? (Ibn
Arabi, 2002, p. 89). Dans le méme sens, Kierkegaard considere le
stade esthétique comme une étape transitoire qui, par le désespoir
face au plaisir, ouvre la voie a la transformation suivante. Le déses-
poir, dans sa pensée, correspond a ce que le mysticisme appelle le
«désir du cheminement» : l'insatisfaction face aux apparences et
laspiration a la vérité.

4. Ayn al-yaqin et I'éthique

Dans le Ayn al-yaqin, le chercheur passe de la connaissance a la
vision: il percoit la vérité non par le raisonnement, mais a travers la
révélation et l'intuition. La conscience d'un état mental se transforme
en expérience vécue. La ou I'llm al-yaqgin obtenait la connaissance par
«leffet», 'Ayn al-yaqin 'acquiert par la «vision efficiente». Le cher-
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cheur atteint une forme d’harmonisation entre lui-méme et la vérité,
mais la dualité «moi» et «elle/lui» subsiste: il voit, mais n'est pas
encore uni.

Dans la philosophie de Kierkegaard, le stade éthique correspond a cet
état. Lindividu éthique dépasse le vide et la dispersion du stade
esthétique et atteint un ordre intérieur ainsi quun engagement
envers la loi universelle. Il prend conscience de lui-méme et cherche
le sens dans le cadre du devoir. De la méme maniere que le chercheur
de I'Ayn al-yaqin percoit la vérité dans 'horizon de l'observation,
lindividu éthique voit le sens a travers I'horizon de la loi. Tous deux
ont franchi la surface pour atteindre la profondeur du sens, mais
demeurent encore dans une relation, et non dans l'unité.

Dans le mysticisme, I'Ayn al-yaqin permet au chercheur de percevoir
le monde comme une manifestation de la vériteé ; dans la philosophie
de Kierkegaard, I'¢thique conduit I'individu a la conscience de soi et a
la responsabilité. Les deux étapes reposent sur une mediation: dans
le mysticisme, C'est la «lumiére de l'intuition» qui sert de médiateur,
tandis que dans la philosophie de Kierkegaard, cest la «loi éthique ».
Dans les deux cas, la connaissance atteint le registre de 'observation,
mais n'a pas encore abouti a 'unité.

Dans le Mosibat-nameh d’Attar de Nishapur, un court récit évoque le
passage de l'état esthétique a I'état éthique. Un homme, en quéte du
plaisir de I'hospitalité divine, demande la visite d'un invité et recoit la
promesse quil arrivera le lendemain. Lhomme prépare une table
somptueuse pour accueillir son hote, mais, malgré son attente, aucun
invité ne se présente. Pendant ce temps, un chien arrive et 'homme
tente de le chasser. Lorsque l'attente se prolonge, il se tourne vers
Dieu et demande: «Ou est mon invité ?» La réponse lui parvient: «Le
chien était ton invité». Lhomme, troublé, part a la recherche du
chien. Des quiil le trouve, il l'embrasse et s'excuse. Le chien lui parle
alors: «Pour ce que tu désirais, 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-yaqin et la foi

Dans le Haqq al-yaqin, le chercheur non seulement voit la vérité, mais
il s'y fond complétement. A ce stade, aucune distance ne subsiste
entre le mystique et la veérité. La connaissance se transforme en
unité, et le langage se tait face a elle. Dans le Haqq al-yaqin, le cher-
cheur atteint un point ou il ne parle plus de la vérité, car il est lui-
méme la vérité. Ce silence marque la fin du chemin de la raison et le
commencement du chemin de la présence.

Dans le systeme de Kierkegaard, le stade de la foi reflete philosophi-
quement cette méme situation. Le «chevalier de la foi» dépasse la loi
universelle et la raison humaine pour entrer dans une relation
personnelle et absolue avec Dieu. Il se trouve dans un état de
«suspension éthique » ou rien ne peut étre expliqué par le langage de
la raison. Ce silence et cette solitude incarnent le méme silence que
celui du Haqq al-yaqin: un silence non issu de lignorance, mais de
'unité avec la vérité, qui, tant dans le mysticisme iranien que dans la
pensée de Kierkegaard, est Dieu lui-méme.

Dans le mysticisme, le but du fand fi-I-haqq et du baqd bi-llah'°
signifie la libération de soi et le retour a la vérité. Dans la philosophie
de Kierkegaard, le saut de la foi (leap of faith) représente egalement la
libération de la raison et la soumission a ce qui est irrationnel. Dans
les deux cas, I'€tre humain dépasse la loi et la raison pour se tenir en
relation directe avec la vérité. Ce que les interpretes de Kierkegaard
désignent par « saut dans la foi » correspond, dans une certaine
mesure, au concept de wésdlll employé par les commentateurs
du mysticisme.

Pour mieux appréhender cette question, je propose d’évaluer 'un des
récits mystiques les plus célebres et les plus longs a la lumiere du
cadre conceptuel de Kierkegaard. Lhistoire de Cheikh San’an, tirée du
Mantiq al-Tuytr d’Attar de Nishapur, décrit le parcours de dévelop-
pement spirituel d'un individu religieux, passant de I'état esthétique a
l'etat de foi.
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6. Formation du personnage de
Cheikh San’an

Pour étudier le personnage de Cheikh San’an, je propose de le diviser
en segments correspondant a des moments clés de sa transforma-
tion. Dans le premier segment - au début du récit - Attar présente le
Cheikh comme suit : un individu qui, pendant cinquante ans, a
pratiqué l'ascése et la dévotion au Bayt al-Haram'? parmi quatre
cents disciples. Il posseéde a la fois le savoir et la pratique, détient le
pouvoir de découvrir les secrets, s'adonne assidiment a la priere et
au jeline, soigne les malades et, en résume :

Lhumanité tout entiere, dans la liesse ou I'affliction, avait en elle un
maitre en l'univers du savoir (Attar, 1968, p. 67).

Dans la phase suivante, le Cheikh fait un réve ou il s'incline devant
une idole a Rome. La répétition de ce réve le pousse a entreprendre
le voyage vers Rome. Accompagné de ses disciples, il rencontre une
jeune fille chrétienne et tombe amoureux d'elle. Il ne préte aucune
attention aux avertissements de ses disciples visant a le détourner de
cette passion. Il devient un résident du palais de la jeune fille, passant
ses journées et ses nuits a la lamentation et a la tristesse, empreints
de 'angoisse de I'éloignement. Sous 'emprise de cet amour, il renonce
aux habits musulmans, adopte la ceinture chrétienne, boit du vin et,
conformément aux instructions de la jeune fille, sS'adonne au métier
de gardien de porcs.

Dans le segment suivant, les disciples, témoins des comportements
contradictoires du Cheikh, lui demandent d’abandonner la jeune fille
et de revenir avec eux a la Kaaba 3. Cependant, le Cheikh décrit son
état intérieur et exprime sa tristesse et son désarroi. Il se présente
comme un homme égaré et perplexe :

L'ceil gorgé de sang, la bouche regorgeant de venin, Il fut pris au
piege dans la machoire du Dragon du Temps (Ibid., p. 80).

Dans le segment suivant, I'un des disciples du Cheikh, qui s'était tenu
a l'écart et ignorait les événements survenus, retourne a la Kaaba et
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s'enquiert de 'état du Cheikh. Informé de ce qui s'est passé, il répri-
mande les autres disciples et les persuade de se rendre a Rome a la
recherche du Cheikh. A la vue de ses compagnons, le Cheikh se sent
humilié et dégradé. Tout ce quil avait oublié de la religion et de la
piété lui revient en mémoire, et il entreprend le chemin de la foi.

A l'étape suivante, la jeune fille chrétienne fait un réve qui ravive une
douleur intense dans son cceur. Incapable de supporter cette
émotion, elle déchire ses vétements :

Poussant un rugissement, les habits en lambeaux, elle s’enfuit, elle se
roula dans la poussiere et le sang, frappée par le malheur (Ibid.,
p. 86).

La jeune fille se met alors a la recherche du Cheikh. Lorsquon lui
apprend l'arrivée du Cheikh en ville, elle revient a son état précédent.
Cet événement suscite de nouveau 'émotion parmi les disciples :

Tous lui demanderent: « Quelle folie t'a pris ? » « Que sont ces
repentirs et cet empressement sans fin ? » (Ibid., p. 87).

Cependant, contrairement a 'amour exprimé précédemment, la jeune
fille s’évanouit a 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, révelant ainsi son amour pour le Cheikh. La jeune fille adopte la
foi du Cheikh et, dans le désarroi apparent du Cheikh, elle quitte
ce monde.

Ces cinq segments peuvent désormais €tre mis en correspondance
avec les trois étapes de Kierkegaard, ainsi que les deux étapes de
transition. Selon les définitions présentées précédemment, les étapes
que le Cheikh parcourt au cours de ces cinqg segments sont les
suivantes : esthétique, ironique, éthique, suspension de I'éthique et
enfin, foi.

Une question qui surgit naturellement dans lesprit du lecteur
concerne l'apparente divergence entre la séquence des segments du
récit d’Attar et le cadre conceptuel de Kierkegaard. Il convient de
souligner que ces trois étapes ne doivent pas €tre envisagées comme
des phases linéaires et successives; «elles doivent plutdt étre consi-

20



Kierkegaard, clé des personnages mystiques persans

76

77

78

79

80

81

82

83

dérées dans les tensions qui englobent un seul personnage » (Caputo,
2010, p. 25).

Avec la compréhension qu’il n'existe pas d’'ordre chronologique strict
entre les étapes, il devient possible de démontrer comment le
personnage du Cheikh Attar et le parcours de son développement
personnel salignent sur la perspective philosophique de Kierkegaard.
Conformément au cadre théorique précédemment établi, chaque
étape et sa manifestation dans le caractere du Cheikh
seront analyseées.

En ce qui concerne le stade esthétique, certaines caractéristiques de
lindividu esthétique ont déja été exposées. La personne esthétique
recherche le plaisir et la jouissance corporelle. Linfatuation imme-
diate du Cheikh Attar pour la jeune chrétienne illustre ce type de
délectation sensuelle, comme le montre la description qu'Attar fait de
I'expérience du Cheikh:

Quiconque sacrifie son ame pour le rubis de cette Beauté, sans
meéme faire un pas, offre sa téte en ce chemin. Dés que le vent du
matin fut embaumé par sa chevelure, la beauté méme, de ce charme
musqué, fut toute ondulée /bouleversée (Attar, 1968, p. 68).

Ce passage illustre I'immersion du Cheikh dans l'esthétique, ou le
désir et la beauté extérieure dominent sa conscience, ce qui reflete
les traits du stade esthétique selon la philosophie de Kierkegaard.

Dans le récit du Cheikh San’an, bien quAttar condamne l'amour
pécheur du Cheikh tout au long de l'intrigue, il réserve ses plus beaux
vers a la description amoureuse et esthétique de la jeune chrétienne.
La représentation de la jeune fille - qui reflete les perceptions du
Cheikh - est marquée par des exagérations poétiques:

1) Le soleil lui-méme semble jalouser sa beauté.

2) Quiconque a li¢é son cceur a ses cheveux est lié par un
cordon invisible.

3) Ses deux yeux sont une tentation irrésistible pour les amoureux.

4) Son visage est une lune, et ses sourcils en sont les arches célestes.

21



Kierkegaard, clé des personnages mystiques persans

84

85

86

87

88

89

5) Son visage, sous ses cheveux ondulés, brille comme un
feu éclatant...

Ces descriptions montrent que, malgre la transgression morale attri-
buée au Cheikh, I'cecuvre d’Attar célebre la beauté et le désir avec une
intensité poétique qui traduit les impressions esthétiques et senso-
rielles du personnage principal.

Comme on peut l'observer, le Cheikh ne voit dans le visage de la jeune
chrétienne rien d’autre que l'apparence, et ce qu’il percoit se situe
entierement dans le registre de la satisfaction de ses désirs sensuels.
Cette réussite, qui ne consiste qua conquérir la jeune fille, constitue
pour lui la finalité de ses efforts, et il ne trouve aucun autre but que
lacces a elle. Cela correspond aliilm al-yaqindans la terminologie
mystique: le Cheikh amoureux n'a qu'une connaissance visuelle de
l'objet de son désir, sans méme pouvoir s'en approcher ni le
vivre pleinement.

Dans la description de l'individu esthétique, on a noté que la conti-
nuité du temps n'a pas d'importance pour lui; il ne s'intéresse qua la
succession des instants. Pour atteindre la jeune fille, le Cheikh
accomplit quatre actions: se saouler, nouer la ceinture, adorer l'idole
et soccuper des porcs 4. Chacune de ces actions, dans la perspective
de la satisfaction de ses désirs, ne suit aucun ordre nécessaire; elles
pourraient se produire dans un autre ordre. Cependant, Attar, afin de
préserver le rythme narratif de la fable, les place selon une
logique apparente.

En tout état de cause, l'individu esthétique atteint un point ou il joue
avec tout et aucune pensée ne 'empéche de satisfaire ses désirs. Il
saisit linstant présent, qui est précisément sa présence aupres de la
jeune chrétienne. C'est pour cette raison qu'il boit avec elle, se rend a
l'église pour nouer la ceinture, et s'occupe des porcs a son service.

Le Cheikh, en tant quiindividu esthétique, est soumis a une «hate
diabolique ». Il ne supporte pas de patienter pour atteindre le plaisir
et agit sous I'emprise de ses passions. Son désir envahit tout et il ne
pense qua la satisfaction finale qui l'attend a la fin. Le Cheikh ne
planifie pas sa réussite; c'est sa nature méme qui le pousse a réaliser
son désir. Ayant vécu toute sa vie dans une perspective morale, il
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exprime, face a la jeune chrétienne, le plaisir qu'il ne peut obtenir
sans elle de la maniere suivante:

Je taime, 0 toi I'Etre sublime ! Car I'Enfer avec toi est préférable au
Paradis sans toi (Attar, 1968, p. 79).

Tout comme le juge Wilhelm dans Ou bien... Ou bien... fait référence a
la «non-personnalité» de lindividu esthétique et le décrit comme
dépourvu de véritable choix en raison de son absence de maitrise. Le
Cheikh San’an, en abandonnant ses premieres habitudes morales
pour se livrer aux plaisirs amoureux avec la jeune chrétienne, oublie
sa propre identité. Attar exprime cela par des vers tels que:

Le cceur s'est émancipé de sa religion, n'ayant en mémoire ni la
Kaaba ni le Cheikh (ou le Maitre) (Ibid., p. 78).

Retournez, 0 chers amis, jignore encore ce qui nous est réservé
(Ibid., p. 80).

Ainsi, le Cheikh, tout comme l'individu esthétique décrit par Kierke-
gaard, est emporté par ses désirs et agit selon sa nature, sans planifi-
cation consciente, perdant temporairement son moi moral.

Le Cheikh confirme cette absence de maitrise. Ignorant les paroles de
ses disciples, il considére le présent comme son éternité et place sa
vie sous le signe de la présence de la jeune chrétienne. Lindividu
esthétique, en quéte de satisfaction de ses désirs, ne connait aucun
remords: le passé et le futur nont aucune importance, seules
comptent les fractions de temps qui le rapprochent de son désir.
Attar décrit cet état chez le Cheikh comme suit:

Lautre lui dit : « N'as-tu donc aucun remords ? » Méme 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 tot ! » (Attar, 1968, p. 72).

Comme expliqué précédemment pour le personnage esthétique, un
tel étre ne se soucie que de son bien particulier; il est seul et tout ce
quil fait ou désire ne vise que lui-méme. Il en va de méme pour le
Cheikh San’an. Lorsqu’il est demandé aux disciples de le ramener a la
foi chrétienne, il refuse leur conseil. Les disciples souhaitent, par un
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changement de croyance, le sortir de sa solitude ; cependant, le
Cheikh ignore leur intention.

Selon le deuxieme segment, correspondant a la transition «ironique »,
le Cheikh est pris dans le changement et la nouveauté. Il est déses-
péré de ce a quoi il est confronté, décu par un amour dont les mani-
festations romantiques sont évidentes. Lamour du Cheikh pour la
jeune chreétienne est dit «romantique » car il est dépourvu d'histoire
intérieure; cet amour est un point de départ, non un point d’arrivée;
toutes ses manifestations sont théatrales et sa fugacité est manifeste
des la premiere rencontre entre le Cheikh et la jeune fille.

L'Amour est fondé sur l'infamie ; quiconque y échappe encore ne fait
preuve que d'immaturité (Ibid., p. 82).

Le Cheikh est désormais désespére de cette agitation des instants.
Lorsque les disciples repartent a Rome pour ramener le Cheikh, ils le
trouvent dans l'état suivant:

De honte, il déchira les habits sur son corps, et de sa main soumise, il
prosterna sa téte. Parfois, tel un nuage, il versait des pleurs de sang,
parfois, de son ame, il sacrifiait sa douce vie (Ibid., p. 85).

Tel que congu par Attar, le Cheikh traverse un espace de désespoir,
né de la perte de soi et de l'incapacité a choisir. Lorsqu’il passe de la
période esthétique a la période éthique, il se trouve enfin capable de
faire des choix, et il décide librement de retirer le cordon, de se puri-
fier et de se soumettre a lislam, contrairement a la premiere
rencontre avec la jeune fille, ou il n'avait pas pu exercer de choix.

Des quiil traverse la phase «ironique», il retrouve tout ce qu'il avait
acquis lors de sa période éthique précédente. Attar décrit cette
transformation ainsi:

La sagesse des mystéres du Coran et du Hadith'® avaient été
completement bannies de sa conscience. La connaissance entiere lui
fut rendue subitement. Et il fut affranchi de l'ignorance et du
désarroi (Ibid., p. 85).
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C'est dans cet état quil devient un étre éthique. Les traits éthiques se
manifestent pleinement en lui. Contrairement a son ancienne préfé-
rence pour la solitude sur la compagnie, il s'associe maintenant aux
autres. Il se tourne vers lui-méme pour retrouver son moi véritable,
prend conscience de la transgression de ses actes passés et se
repent. Ce repentir témoigne de sa pleine conscience de sa responsa-
bilité, un moment ou il devient véritablement maitre de lui-méme.
Lamour romantique qui guidait auparavant ses actions n'a plus
aucune place dans son comportement.

Lorsque le feu du repentir s'allume en lui, tout ce qui devait étre
consume, il le consume entierement (Ibid., p. 85).

A Tétape éthique, le Cheikh est un homme retiré et pieux, en priére
parmi quatre cents disciples. Doté de miracles, il guérit les créatures
de Dieu. Toutes ses actions sont consacrées au bien commun. Apres
avoir traverse la période de jouissance et retrouve la vie éthique, le
Cheikh redevient le Cheikh qu'il était auparavant ; toutefois, des qu'il
apprend l'arrivée de la jeune fille, Attar résume : « Aussitot, le Cheikh
revint de son chemin, tel le vent», ce qui contraste avec la précipita-
tion amoureuse de sa poursuite initiale de sa bien-aimée.

Il suspend maintenant sa position éthique, non pas pour satisfaire ses
désirs personnels, mais pour s'unir a la vérité. Ainsi, il adopte un
silence absolu. Contrairement a la phase esthétique, ou il engageait la
conversation avec ses disciples, il ne répond a aucune objection cette
fois-ci. Son unique objectif est de contempler le visage de la jeune
fille. Son comportement incarne pleinement la transgression des
limites éthiques, et il est accusé d'impiété par son entourage.

A Tinstar d’Abraham, le Cheikh oublie le «Dieu du commun» pour
poursuivre son propre Dieu, un Dieu qui, dans le récit d’Attar, se
manifeste sous les traits de la jeune fille. Ce Dieu le met continuelle-
ment a I'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 a 'épreuve pour conquérir la foi.

Pour devenir un «chevalier de la foi», le Cheikh possede les trois
caractéristiques que Kellenberger identifie comme essentielles a
l'anxiété née de la foi. Premierement, son comportement est un
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symbole manifeste de l'anti-éthique - comme le souligne le texte
poétique a travers les disciples, qui représentent la norme générale.

Deuxiemement, le Cheikh agit sur la base de la vacuité de son acte et,
pour cette raison, est incapable d'en communiquer la nature. En
réponse aux accusations de ses disciples concernant la rupture de sa
pénitence, il choisit le silence. Il ne peut pas exprimer aux autres
'état dans lequel il se trouve. Comme Abraham, il se tait pour obéir
uniquement a la fin qui lui est demandée. Bien que l'histoire se
termine par la mort de la servante et la séparation entre I'amant et
l'aimée, cette fois, le Cheikh a la certitude de parvenir a son but :
la foi.

A la fin, ce a quoi le Cheikh se soumet est terrifiant : une terreur née
de la séparation, qui se manifeste par la mort amoureuse de la jeune
fille dans les bras du Cheikh. Attar clot ainsi cette atmosphere par les
vers suivants :

La guerre entre le coeur 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 personnage du Cheikh San‘an a travers le prisme de
la pensée de Kierkegaard, il est désormais possible de situer
I'ensemble de son parcours dans une structure dramatique aristotéli-
cienne, ou les tensions éthiques, existentielles et de foi créent un
dénouement a la fois inévitable et cathartique.

Conclusion

Le modele tripartite de Kierkegaard, composé des spheres estheé-
tique, éthique et religieuse, peut étre dégagé de son cadre stricte-
ment philosophique et utilisé comme un outil analytique pour I'étude
et la relecture de la littérature mystique iranienne - une littérature
que I'Occident, en raison de la distance socio-culturelle entre I'lran et
I'Europe, ne saisit que partiellement. Kierkegaard, dont certaines
positions philosophiques convergent avec la pratique des mystiques
iraniens, reformule - sans en connaitre directement les sources - des
enseignements proches de la tradition iranienne a travers un langage
faconné par son propre contexte historique.
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Nous avons montré, par exemple, dans l'article, que la relecture de
I'histoire de Sheikh San’an permet d'observer comment I'évolution de
son personnage - du souci des plaisirs et des préoccupations
égocentriques a I'engagement éthique, puis au « saut de la foi » -
saccorde explicitement avec les étapes kierkegaardiennes. Cette
convergence révele que, malgré I'écart entre deux domaines aussi
distincts que la philosophie existentialiste chrétienne et le soufisme
irano-islamique, le parcours existentiel de I'étre humain présente des
analogies fondamentales : dans les deux cas, il sagit de dépasser
I'apparence et de s'orienter vers une expérience vécue et une relation
directe avec la verité.

Par ailleurs, l'analyse des étapes de la transformation de Sheikh
San’an a la lumiere de la pensée de Kierkegaard permet au lecteur
non iranien - et méme au lecteur européen familier de la philosophie
chrétienne - d'acquérir une compréhension pratique et expérimen-
tale des récits mystiques. Ce cadre analytique met en évidence l'arti-
culation entre les plaisirs sensibles, le devoir éthique et 'abandon
confiant dans la foi, rendant ainsi plus intelligibles les complexités du
processus de métamorphose intérieure dans la littérature mystique.
Cette compréhension est réciproque : le lecteur iranien de Kierke-
gaard, fort d'une meilleure connaissance du soufisme, peut a son tour
identifier la méthodologie et les présupposés philosophiques par
lesquels le penseur danois aborde la critique et [I'évaluation
du religieux.

Une telle compréhension mutuelle peut étre étendue a dautres
domaines des sciences humaines et des arts. On peut, par exemple,
rapprocher le schéma tripartite kierkegaardien du modele aristotéli-
cien de la Poétique afin d’élaborer une approche permettant de saisir
la structure dramatique des récits mystiques iraniens. Dans ce
contexte, le recours au cadre kierkegaardien ne constitue pas seule-
ment un instrument analytique, mais aussi une méthode pertinente
pour l'adaptation dramatique et la mise en scene de l'expérience
humaine. Ce modele rend possible la transformation des récits
mystiques en expériences existentielles et philosophiques, dévoilant
les paradoxes et les profondeurs de la condition humaine a travers
des symboles et des métaphores. Ainsi, Kierkegaard agit comme un
pont entre la philosophie et la littérature mystique, offrant une
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compréhension plus riche des processus de transformation éthiques

et religieuses de I'étre humain.
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NOTES

1 Le terme sultik désigne le cheminement spirituel du mystique vers Dieu,
fondé sur la purification intérieure et la discipline éthique. Il symbolise un
processus de transformation ou le disciple progresse a travers des stations
spirituelles (magamat). Pour une étude approfondie, voir : Anne-
marie Schimmel, Mystical Dimensions of Islam, Chapel Hill, University of
North Carolina Press, 1975.

2 Le soufisme péripatéticien désigne une tendance mystique influencée par
la philosophie aristotélicienne, ou la contemplation rationnelle sert de voie
vers la connaissance spirituelle. Cette approche tente d'unir la spéculation
métaphysique d’Avicenne a I'expérience intérieure propre au soufisme. Pour
une étude approfondie, voir : Henry Corbin, Avicenne et le récit visionnaire,
Paris, Verdier, 1999.

3 Le soufisme illuminatif s'inspire de la philosophie de la lumiere déve-
loppée par Shihab od-Din Yahya Sohrawardi, ou la connaissance est percue
comme une illumination intérieure plutdt que comme une déduction
rationnelle. I1 combine les principes mystiques du soufisme avec la méta-
physique de la lumiere et de l'intuition spirituelle. Pour une étude appro-
fondie, voir : Henry Corbin, LArchange empourpré : Quinze traités et récits
mystiques de Sohravardi, Paris, Fayard, 1976.

4 Lislam, issu de la racine arabe s-1-m, signifie étymologiquement « se
soumettre » et « entrer en paix » Comme terme théologique, il désigne
l'acte par lequel le croyant se remet a Dieu dans une obéissance confiante. Il
exprime moins une appartenance quun mouvement spirituel
de disponibilité.

5 Le tazmin est une figure poétique en littérature persane ou un poete
insere un vers ou une phrase d'un autre poeme, souvent classique, pour
enrichir le sens ou établir un lien intertextuel. Pour plus de détails, voir
Shamisa, Sirus. Bayan va Mani (Expression et Signification). Téheéran,
Mitra, 2007.

6 Le talmih est une figure de style dans la littérature persane ou l'auteur
fait référence, souvent subtile, a un événement, un texte ou un personnage
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connu, sans le citer explicitement. Cette technique crée un lien intertextuel
et enrichit la profondeur du sens.

7 Listagbal est une figure de style en littérature persane qui consiste a
imiter les themes, la structure ou le metre d'une ceuvre littéraire existante
pour rappeler l'original au lecteur. Cette technique permet au poete de
montrer sa maitrise et son respect pour les grands auteurs.

8 Les termes Ilm al-yain, Ayn al-yaqin et Haqq al-yaqin signifient respecti-
vement « la certitude par la connaissance », « la certitude par la vision » et

« la certitude par la réalité ». Pour plus de détails, voir Annemarie Schimmel,
Mystical Dimensions of Islam, Chapel Hill : University of North Carolina
Press, 1975.

9 Ayn al-Ayn, chez Ibn Arabi, désigne la vérité pure et 'essence absolue de
I'Etre. 11 s'agit d'un degré ou toute distinction entre extérieur et intérieur,
entre Créateur et créature, disparait pour se fondre dans une seule réalité.
Dans cet état, le mystique contemple que toutes les multiplicités ne sont
que des manifestations de cet Etre unique, et quAyn al-Aynest la source
originelle de l'existence.

10 Dans la perspective soufie, Fand Allah (l'anéantissement en Dieu) désigne
la dissolution de l'ego et de lindividualité dans 'unité divine, tandis que
Baga Allah (la subsistance en Dieu) exprime la continuité de I'étre a travers
I'union avec Dieu apres cette annihilation de I'ego. Ces concepts illustrent le
processus spirituel de transformation intérieure vers la proximité de Dieu.
Pour approfondir : Corbin, Henry, Histoire de la philosophie islamique, Paris,
Gallimard, 1964.

11 Dans le soufisme, le wésdl (« union ») désigne l'atteinte de la proximité
intime avec Dieu, ou 'ame réalise une communion directe et consciente
avec la réalité divine. C'est 'aboutissement du chemin spirituel, apres les
étapes de Fanad et Baqa, ou I'unité avec le divin devient une expérience
vécue. Pour approfondir : ibid.

12 Bayt al-Haram (o, =] cudl) est le lieu sacré situé a La Mecque, en Arabie
saoudite, abritant la Kaaba et servant de direction de la priere pour tous
les musulmans.

13 La Kaaba est un édifice cubique situé au centre du Bayt al-Haram a La
Mecque, considéré comme le lieu le plus sacreé de l'islam et vers lequel tous
les musulmans se tournent pour prier.

14 Selon les principes de l'islam, la consommation de boissons alcoolisées et
de viande de porc est interdite, et les musulmans sont tenus de s’abstenir
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d’adopter les symboles ou les pratiques vestimentaires propres a
d’autres religions.

15 Le terme hadith désigne, en islam, un récit rapportant les paroles, les
actes ou les approbations du prophete Mahomet, servant de source essen-
tielle a 1a loi et a la théologie musulmanes.
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