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INTRODUCTION A LA KABBALE
LA DIVINITE
I - Le mystère divin
1) La Kabbale exposée par le ZoHaR, dont la composition datant de la fin du XIIIe siècle résulte d’un processus d’évolution et de cristallisation qui a duré un peu plus d’un siècle, est une doctrine dont les ramifications atteignent toutes les frontières de l’existence. Elle cherche à résoudre les énigmes du cosmos et les problèmes de la vie, par une approche théologico-mystique.
Le fondement de cette doctrine repose sur une considération toute théorique : le secret de la science du Divin. Ce secret qui, dans l’esprit de la Kabbale, est l’essence de la foi religieuse, est à la mesure de la qualité de l’homme et de son âme ; le ZoHaR l’appelle « le secret de la Foi ». Cependant l’originalité de la Kabbale ne réside pas seulement dans la position centrale qu’elle donne aux thèmes divins. Les productions spirituelles du judaïsme, dans le passé et au Moyen Age, gravitent pour la plupart autour de l’axe : foi et existence religieuse. Il est donc naturel que le souffle du divin plane sur de telles créations. Néanmoins la voie qui mène aux thèmes divins dans la Kabbale, ne peut être comparée par sa méthode d’approche ou son contenu, avec les autres voies spirituelles de la vie juive.
 
2) Pour bien souligner cette situation particulière à la Kabbale, on peut diviser en trois grandes articulations les conceptions fondamentales de la vie juive, s’exprimant à travers les courants littéraires de l’époque qui vit le début de la diffusion de la Kabbale :
a) la conception rabbinique, contenue dans la littérature halakhique, aggadique et éthique, base à cette époque de la croyance populaire, du culte rendu à Dieu, et de la ligne de vie à adopter ;
b) la conception mystique, développée dans les cercles restreints de ceux qui « descendent vers le Char » (La MeRKaBaH d’Ezéchiel) et plongent dans la contemplation de cette vision, plusieurs siècles avant l’apparition de la Kabbale. Ce courant mystique apparaît dans les écrits réunis sous le titre de Littérature des Palais, dans des commentaires plus tardifs, et dans le mouvement des Fervents d’Allemagne aux XIV et XIIIe siècles ;
c) la conception philosophique, dont le sommet est la doctrine de Maïmonide, qui s’est répandue au XIIIe siècle et a pénétré de larges milieux.
Dans la conception rabbinique, nous ne découvrons pas une doctrine du divin dans toute l’acception du terme. Le thème essentiel a trait aux rapports réciproques entre Dieu et la Création, centrée sur l’homme et, en particulier, sur Israël, peuple de Dieu. Toutefois, l’image de Dieu lui-même, apparaît en quelques lignes générales et éparses, mais l’être divin ne constitue pas comme un thème qu’un savoir approfondirait. De ce point de vue, il n’y a pas de différence entre la conception rabbinique et celle des courants mystiques. Le sujet principal de la Littérature des Palais est la contemplation du Char, c’est-à-dire l’ascension de l’âme vers les hauteurs du Char, puis sa descente, alors qu’elle est tout imprégnée de visions et de l’apparition du Roi suprême et vénéré, trônant sur son siège de gloire, entouré de légions d’anges et de serviteurs.
Cette littérature décrit l’émotion de l’âme qui s’élève et descend, les dangers qui la guettent à chaque pas, l’impression qu’elle éprouve de la majesté glorieuse de Dieu et de la splendeur de ce qui l’entoure, plus qu’elle ne traite de l’essence du Divin. Dans la littérature des Fervents d’Allemagne, le but essentiel est la préparation de l’âme à s’approcher de Dieu par une vie pieuse et des actes de repentir s’exprimant par la mortification. La perception des secrets divins est secondaire par rapport à ce but.
 
3) La position de la Kabbale est toute différente. Dès le début, par ses moyens et ses aspirations, elle cherche à découvrir les régions cachées du mystère du Divin et à pénétrer les sublimes secrets. Pour cela, elle développe une méthode systématique de la doctrine divine, et en expose les données à l’homme en les lui présentant comme l’accomplissement de sa vocation suprême. D’elles dépendent la réussite, et le salut de son âme dans ce monde et dans le monde à venir.
L’âme pure descendant des mondes supérieurs au sein de la sinistre vallée de ce monde, n’effectue ce voyage que dans le but de réaliser dans la vie corporelle, cette perception supérieure, qu’elle possédait lors de son séjour dans les Hauteurs.
La connaissance de la science du mystère est le seul pont qui relie l’âme au Divin. Aussi les Sages, initiés dans cette science, sont-ils appelés : « Les enfants du Palais ». Eux ont acquis la dignité qui leur permet de pénétrer dans le royal palais et de jouir de la splendeur glorieuse. La ToRaH et les préceptes ne sont en fait que des échelons inférieurs de l’échelle des valeurs religieuses de la Kabbale, au sommet de laquelle se trouve la science des choses cachées.
Le livre du ZoHaR blâme avec véhémence ceux qui abordent la ToRaH par la seule méthode PeCHaTT (interprétation obvie) sans s’efforcer d’atteindre le mystère du Divin qui y est caché.
Les récits de la ToRaH sont comparés aux vêtements, les préceptes au corps et la doctrine mystique à l’âme : « Les insensés ne considèrent que l’habit qui est le récit, n’en savent pas plus et ne se rendent pas compte de ce que cache l’habit. Ceux qui en savent un peu plus ne voient pas seulement l’habit, mais le corps qui est sous ce dernier. Les Sages, les serviteurs du Roi suprême, les mêmes qui étaient présents au mont Sinaï, ne considèrent que l’âme, qui est l’essentiel, la ToRaH véritable » (ZoHaR III 152 a). La participation au monde à venir est surtout accordée à ceux qui ont le mérite d’atteindre la mystique, mais celui qui en néglige l’étude est rejeté de la proximité du Saint-Loué-Soit-Il ; ses bonnes œuvres ne le sauveront pas.
 
4) A première vue et sur ce plan seulement, la Kabbale partage avec sa sœur ennemie, la philosophie rationaliste, un terrain commun. Les philosophes, dont le plus grand fut Maïmonide, voient dans la perception intellectuelle, la connaissance précise des intelligences distinctes (émanations spirituelles) et des thèmes divins, ainsi que la perfection absolue dans la vie humaine. L’accès de cette connaissance qui conduit à la perfection, n’est pas seulement chez eux spéculation philosophique, mais hypothèse de base, fondement même de la réalisation de la mission religieuse.
Les philosophes accentuent aussi l’importance des mystères de la ToRaH dont l’essentiel est, pour eux, la connaissance intellectuelle supérieure. Par contre, ils rangent les partisans de l’exégèse littérale et les fidèles aux simples pratiques religieuses, tout au bas de l’échelle, loin des initiés au secret philosophique de la doctrine divine (Guide des égarés III, 51). Pour eux, la vie dans le monde à venir est conditionnée par cette connaissance. Seul celui qui aura développé son intelligence afin d’atteindre les thèmes divins, et sera parvenu à cette acquisition intellectuelle, sera digne, après la mort, d’une vie éternelle. Les points communs entre ces conceptions et celles des Kabbalistes sont nombreux, et on peut admettre que ces derniers ont puisé dans l’enseignement des philosophes. Mais, malgré cela, il reste une importante distance entre les deux courants de pensée. L’écart ne se situe pas dans la différence de fond quant au désir de connaître les secrets du Divin, mais dans la terminologie qui préside à la définition de cette appréhension de la connaissance.
 
5) Il faut définir les moyens utiles à cette perception. Chez les philosophes, l’intelligence est le moyen premier. Autrement dit, la conception du Divin se situant à l’échelon supérieur, on ne peut l’atteindre que par l’utilisation de la connaissance logique et discursive. L’intelligence progresse de matière en matière, dégageant au fur et à mesure les rapports analogiques et déductifs qui lui permettront de parvenir au seuil de la connaissance de ces vérités. La méthode kabbalistique ne suit pas un tel itinéraire. Dans le livre du ZoHaR, le secret des vérités divines est exclusivement réservé à l’âme sanctifiée, elle-même d’origine divine, et ne s’identifiant pas à la seule faculté logique. Distinguant ces deux facultés, Moïse de Leôn appelle « l’intelligence kabbalistique » : la faculté véritable ou la sainte faculté. Elle est, dans son essence et dans son action, proche de la doctrine de Judah Hallévi. Cette faculté ne s’acquiert pas au moyen de la logique, mais par une perception intuitive ou visionnaire, au sein même de la réflexion, dans le prolongement de cette union mystique qui inonde l’âme de lumière divine.
De même que la méthode diffère dans la Kabbale, le but poursuivi est aussi distinct. Chez les philosophes, les vérités divines ne constituent qu’un complément de la connaissance. Elles sont un enrichissement de cet arsenal des sciences qui permettent à l’être humain d’acquérir la perfection intellectuelle, nécessaire à la quête du secret de ces vérités. La Kabbale, elle, octroie à ses initiés le moyen d’agir et d’influencer le domaine de ces vérités. L’éclat de l’étincelle divine qui en descendant dans le corps est terni, retrouve sa luminosité dans l’âme. Par cette luminosité, l’homme devient le collaborateur du Créateur dans la vie mystérieuse du monde de l’émanation, ainsi que dans l’accomplissement du monde d’en bas.
Cette orientation dans l’action qui caractérise la Kabbale juive, la distingue de la plupart des mouvements mystiques des autres confessions. Elle montre de façon claire cette opposition fondamentale, qui sépare la Kabbale et la philosophie dans le domaine de la perception des vérités divines.

II - L’infini et le système des SePHiRoTH
1) La nouveauté essentielle de la doctrine kabbalistique se trouve dans la conception des secrets des vérités divines. La physionomie de la Divinité, décrite par les Kabbalistes, est absolument différente des autres formes rencontrées dans le judaïsme. Au lieu du législateur et du guide sévère de la HaLaKHaH, du Père clément de la ’AGGaDaH, du Roi exalté par les initiés au Char (d’Ezéchiel), de l’Être nécessaire, du Moteur mystérieux des philosophes qui ont pour point commun l’Unité et l’Unicité, la Kabbale présente une physionomie divine, composite et complexe, qui à première vue, semble étrangère et opposée au génie particulier d’Israël.
Apparemment, ce n’est pas une Divinité unique que révèle la quête kabbalistique, mais des substances divines distinctes se manifestant dans le système des Dix SePHiRoTH. Ce système lui-même ne définit pas la Divinité dans sa plénitude. Les SePHiRoTH sont des forces émanées, surgissant et s’étendant d’une source secrète, appelée EiN SoF, l’Infini. La profusion des SePHiRoTH divines d’une part et les dualités du système sephirotique et de l’Infini de l’autre, constituent les éléments fondamentaux du secret des vérités divines dont la Kabbale tente l’explication.
 
2) La majorité des Kabbalistes, l’auteur de l’ensemble du ZoHaR compris, ne voient pas dans les SePHiRoTH des substances distinctes, détachées du domaine divin, des échelons spirituels intermédiaires entre ce dernier et l’homme. Ils les appréhendent comme des parcelles de l’essence divine. Si elles sont appelées « marches » et « degrés », elles n’en sont pas moins des échelons internes dans le Divin. L’EiN SoF, l’Infini, le Dieu caché, tient à se révéler et à répandre ses forces mystérieuses. Cette volonté en puissance, passe à l’acte par l’émanation des rayons de sa lumière qui ont formé la structure des SePHiRoTH. Ils constituent peu à peu les mondes non divins d’ici-bas, à l’intérieur desquels agit et se manifeste la direction divine des SePHiRoTH. En résumé, les SePHiRoTH sont le Dieu manifesté, le reflet de l’EiN SoF dans la clarté de la manifestation et de l’orientation vers l’extérieur.
L’aspect caché dans l’EiN SoF est double :
a) Son essence ne se manifeste pas en dehors du domaine caché, ne participe pas directement à la marche de la création et de son évolution, son Etre est insaisissable et introuvable dans la limite de la pensée et de la perception.
b) Son inaccessibilité est infinie, car dans le monde des SePHiRoTH, surtout dans le domaine des sphères supérieures, se constitue cette immanence permanente de l’EiN SoF lui-même, dont les SePHiRoTH ne peuvent saisir l’Etre.
Dans le mystère central de l’EiN SoF apparaît le caractère particulier du mystère divin selon la Kabbale. Dans celui-ci, ce qui touche partiellement au Dieu révélé, constitue le fondement de la connaissance et de la perception. L’EiN SoF, le Dieu caché, est le mystère de l’absence de connaissance et de perception.
Pour accomplir sa vocation religieuse supérieure, l’homme est appelé à reconnaître son Créateur en pénétrant le secret des SePHiRoTH. De même, il doit connaître les frontières de la perception mystique et avoir conscience de l’inaccessibilité de l’EiN SoF.
 
3) Cette approche de l’EiN SoF, permet d’entrevoir l’importance des exigences de la vie religieuse selon l’esprit de la Kabbale. Le Dieu de l’existence religieuse, auquel l’homme s’adresse en priant avec concentration et en observant les préceptes, répond à ceux qui l’invoquent. Ce n’est plus le Dieu mystérieux, mais le Dieu manifesté dans la structure sephirotique.
Il n’y a pas que cela : le Dieu de la révélation sinaïtique et prophétique n’est pas l’EiN SoF lui-même. Ses SePHiRoTH, les noms divins mentionnés dans l’Écriture ne sont en aucune manière attribuables à l’EiN SoF, qui lui-même ne rentre pas dans la limite d’un nom ou d’un attribut.
Ce concept à la fois explicite et extrême apparaît dans La Structure du Divin (début du chap. 7) ouvrage d’un auteur anonyme, probablement un contemporain de celui du ZoHaR : « Sachez que l’EiN SoF que nous avons mentionné n’est pas cité, même par allusion, dans la Bible ou dans l’enseignement des rabbins ; seuls les Kabbalistes en ont reçu la tradition. » Le livre du ZoHaR ne cite pas vraiment ce texte, mais on peut dire, sans risque de se tromper, que sa position à ce sujet est identique.
L’auteur de La Structure du Divin montre la nécessité de jeter pratiquement un voile sur le mystère de l’EiN SoF. Il en parle lui-même avec sobriété, en faisant de brèves allusions au Dieu caché qu’il nomme EiN SoF.
Ce nom, nous le trouvons pour la première fois dans les écrits de RaBBi Isaac l’Aveugle, fils de RaBBi Abraham Ben David, et de ses disciples, qui vécurent à la fin du XIIe siècle et au début du XIIIe siècle en Provence et en Espagne.
Dans le livre BaHiR dont la rédaction est plus ancienne, ce nom composé, attribué à Dieu, n’apparaît pas comme un nom propre, mais comme un adverbe :
« Ainsi est la pensée quand on la médite infiniment » (chap. 33).
Dans l’EiN SoF, on découvre deux fondements qui expriment la qualité de la perception du mystère du Dieu caché :
a) la négation ;
b) l’impersonnalité.
L’Infini signifie la négation de toute limite et mesure. La réceptivité humaine ne peut ni acquérir, ni exprimer d’une manière positive, l’ombre de son essence cachée. Cependant on a la possibilité et le devoir d’écarter de l’EiN SoF, tout attribut ou qualité que l’on connaît. Tout élément d’ordre de la connaissance humaine qui lui serait attribué, altérerait sa perfection inconnue et incomparable en le limitant dans son infinité.
Le ZoHaR énonce ainsi cette réalité :
« Le nom EiN SoF exclut la volonté, la lumière, les luminaires » (II, 9 a).
La négation se rapporte donc à la personnalité. Les premiers Kabbalistes et le ZoHaR, traduisent EiN SoF par : « Ce qui n’a aucune limite » signifiant par là que le Dieu caché ne peut être conçu comme une personnalité formant et agissant. Le caractère personnel n’est de fait attribué qu’au Dieu qui se manifeste dans les SePHiRoTH.
Les premiers Kabbalistes ont employé d’autres vocables pour désigner le Dieu caché, mais un seul convient à l’EiN SoF sur le plan de la négation et de l’impersonnalité : « ce que la pensée ne perçoit pas », les mots « ce que » expriment la négation de la personnalité.

III - Dualité et unité
Cette distinction fondamentale entre ces deux aspects de la Divinité, à savoir la dualité de la force de radiation secrète et la structure de ses forces, agissant en qualité de créateur du Commencement, est pour le judaïsme, une parfaite nouveauté, un germe étranger.
On trouvera cette même conception dans les théories élaborées par le gnosticisme qui était vivace au Ier siècle de l’ère chrétienne. A l’aide d’une terminologie mythique, utilisant des idées variées et colorées, les Gnostiques nous décrivent l’image de la Divinité selon deux aspects : d’une part, le Dieu inconnu et inconcevable (Agnostos theos), éloigné de tout ce qui existe ici bas et dont on ne peut parler que d’une manière négative ; et d’autre part, le Démiurge, le Dieu créateur et gouverneur du monde. Ce Démiurge est surtout décrit comme une des puissances émanées du Dieu caché qui dirigent la structure du plérôme, la plénitude divine.
On pourrait s’interroger sur la relation pouvant exister entre la doctrine de la Kabbale et le gnosticisme païen et chrétien ancien.
En fait, il est clair que le dualisme gnostique diffère de celui de la Kabbale, tant dans son essence que dans ses buts. Le Dieu inconnu des Gnostiques et le Dieu créateur sont différents. Ils se font face comme des forces contraires et hostiles. Pour les Gnostiques, la création de ce monde n’a pas été préparée dès l’origine, dans la pensée divine, comme un complément du monde divin supérieur, mais elle est la conséquence de la rébellion du démiurge contre le Dieu voilé. Le « prince du monde » est le dieu du mal et du châtiment, ayant péché à l’égard du Dieu du Bien et de la Grâce, il a érigé une citadelle pour y placer son autorité. Celle-ci se manifeste dans des lois mauvaises.
La Kabbale ne professe pas une dualité de deux puissances distinctes ; cela entraînerait une contradiction totale avec la croyance en l’Unité. La doctrine de Marcion accusa de cela la Loi d’Israël, qui fut présentée comme une suite de lois mauvaises édictées par le Démiurge, Dieu d’Israël.
La dualité de l’EiN SoF, la structure des SePHiRoTH et la profusion de ces dix dernières à l’intérieur de la Divinité, apparaissent comme une remise en question du fondement de la ToRaH d’Israël, voire comme une atteinte violente à la foi en l’Unité de Dieu. Les Kabbalistes qui ont voulu rester fidèles à cette foi et demeurer à l’intérieur de la Tradition juive, se sont durement heurtés au problème de la dualité et ont exploré des chemins variés en vue de faire concorder leur conception, avec le principe de l’Unité divine. Sur le plan des idées, on découvre deux réponses essentielles, qui se trouvent également dans le ZoHaR.
La première compare l’unité de l’« Emanateur » et les épanchements, à la flamme liée à la braise (cf. SeFeR YeTSiRaH 1, 7). Cette flamme est de tout temps liée au charbon ardent ; en brûlant, rien de nouveau que ce qui était inclus, n’est devenu apparent. Sur le plan de l’existence effective et qualitative, la flamme ne change rien et n’est pas distincte de la braise. Il en est de même des SePHiRoTH qui font face à l’EiN SoF. Le ZoHaR apporte à ce sujet, une comparaison quelque peu similaire à celle de la flamme et de la braise ardente, mais son résultat est assez différent : « Une lampe allumée diffuse tout autour ses rayons lumineux, en essayant de les saisir, on ne retrouve que la lampe. » (HR III, 288 a). Ces rayons qui apparaissent à distance comme des scintillements de la flamme, n’ont aucune existence par eux-mêmes ; ils ne sont qu’une illusion d’optique. Dès qu’on s’approche, on ne découvre en effet, que la lampe.
Expliquons la comparaison : les SePHiRoTH, par elles-mêmes n’ont pas une réalité ontologique. Du côté de l’essence divine, seule a une réalité l’entité unique et unifiante de l’EiN SoF. Les séparations qui existent entre la force expansive voilée et l’infini, et entre les éléments émanés apparents et délimités, ainsi que la différenciation dans la structure même de l’émanation, ne sont qu’un aspect du divin. Cela, dans l’optique des créatures, qui en raison de leurs limites et de leurs insuffisances sont incapables de saisir l’infini et l’Unité absolue.
Ces réponses et d’autres semblables, destinées à installer la Kabbale dans le cadre de l’ancien judaïsme, n’obscurcirent pas l’originalité fondamentale du concept de l’Unité divine qu’elle développait.
Les Kabbalistes ne professent pas une unité statique abstraite, ni même une unité personnaliste ferme, mais une sorte de conglomérat organique de membres et de viscères, comme unité dynamique d’un mouvement interne et d’un flot de vie cachée. L’unité d’une œuvre aux eaux jaillissantes, c’est-à-dire l’Unité divine, n’est pas un état éternel mais un processus d’événements perpétuellement renouvelés. Ce processus interne dans la vie divine, est intitulé le mystère de l’Unité. Il est l’œuvre essentielle et le but du culte mystique de Dieu. Par la concentration spirituelle de la prière et l’observance des pratiques religieuses, l’homme participe activement au renouvellement de l’Unification des forces divines. Le mystère de l’Unité comporte deux programmes :
a) le maintien de l’Unité harmonieuse au sein de l’édifice du monde sephirotique ;
b) l’Unification des diffuseurs d’émanations et leurs expansions dans le retour des SePHiRoTH à leur source originelle.

IV - La qualité des SePHiRoTH et leur rôle
1) Le Dieu manifesté, avec ses qualités et son pouvoir, est conçu à travers le système des dix SePHiRoTH.
Les termes « SePHiRoTH » et « décimal » sont empruntés au Livre de la Création (YeTSiRaH), ouvrage mystique rédigé au plus tard au VIe siècle, et qui traite des dix SePHiRoTH. Là, ce terme désigne les nombres primordiaux (1 à 10) associés aux 22 consonnes de l’alphabet hébraïque et qui constituent les fondements de l’Etre. Dans la doctrine kabbalistique, ce terme ancien a revêtu un contenu totalement différent.
En dehors de ses parties tardives, le ZoHaR ne cite presque jamais le terme SePHiRoTH, ni même celui de Kabbale. A sa place, on trouve une série de mots tels que : échelons, forces, côtés ou régions, lumières, couleurs, vêtements, diadèmes, etc., chacun traite d’un aspect déterminé de l’essence et de l’action des SePHiRoTH.
A l’origine de la Kabbale, nous découvrons des expressions plus ou moins fortes, fixes et reconnues comme les appellations des SePHiRoTH : Couronne suprême, Sagesse, Intelligence, Grâce, Puissance, Beauté, Permanence, Gloire, Fondement, Royauté. Ces termes sont courants dans les écrits des premiers Kabbalistes ainsi que dans le ZoHaR. Ils n’ont pas été choisis en raison de leur importance intrinsèque et n’ont pas constitué dès le début, cela intentionnellement, une doctrine systématique de l’essence des SePHiRoTH. Il semble que six de ces appellations ont été puisées dans le texte suivant : (I Chronique 29, II) « A toi Seigneur, Grandeur, Puissance, Beauté, Eternité, Gloire, à Toi Seigneur, Royauté », termes dont l’origine relève plus de l’interprétation que d’une signification subjective. Aussi, dans le contexte, ils expriment essentiellement des louanges et ne révèlent pas grand-chose de l’essence divine.
Si nous introduisions des synonymes, en mettant « Volonté » à la place de « Couronne » et « Clémence » au lieu de « Beauté » — déjà cités dans le ZoHaR — que nous employions « Grâce » à la place de « Grandeur », alors nous apparaîtrait un système d’une importance considérable.
 
2) La première SePHiRaH désigne la Volonté divine primordiale, la suprême volonté, source de toute velléité, le premier éveil de l’élan au sein de la Divinité. Cette volonté mystérieuse dépourvue de plans limités, est une volonté pure qui agit dans l’Etre sans mobile interne, qui le pousse au dehors. Aussi cette première SePHiRaH est appelée EHYeH, l’origine de tout l’Etre, entité interne indéfinie. La première concrétisation de l’Etre réside dans la SePHiRaH Sagesse, la pensée divine. En vérité, là non plus, rien de manifesté, rien de fractionné ni de divisé dans I’Etre ; aussi est-elle intitulée « la pensée voilée ». Elle contient toutefois un plan général de la construction des mondes, et tout ce qui est, est gravé en elle, minutieusement dissimulé. Ce plan voilé se manifeste concrètement dans la troisième SePHiRaH, Intelligence. En elle se distinguent et se séparent les êtres, et ce qui était gravé dans la Sagesse sans existence personnelle, se concrétise et vit.
De la SePHiRaH Intelligence, ont émané et se sont manifestées les sept SePHiRoTH inférieures qui président à la construction du monde de l’émanation. Dans son système, l’essence de leurs qualités est incluse sous le nom des trois attributs :
 
Grâce-ḤeSSeD
(Grandeur)
 
Justice-DiN
(Puissance)
 
Clémence-RaHaMiM
(Beauté)
 
Les trois SePHiRoTH suivantes :
 
Permanence-NeTSaḤ
 
Gloire-HoD
 
Fondement-YeSSoD
 
ne sont que des ramifications des trois premiers attributs, et la dernière SePHiRaH Royauté, MaLKHouT, reçoit l’épanchement des trois précédentes qui lui impriment sa conduite.
Dans la Grâce (Grandeur) se manifeste la bonté absolue de Dieu qui déverse lumière et bénédiction sans limite, comme un fleuve qui déborde et emporte toute digue ou obstacle.
 
La Justice (Puissance) expose la force et la puissance de la colère divine qui tend à se manifester contre la Grâce, ḤeSSeD, et fermer la source de son abondance.
La Clémence où se rencontrent les deux extrêmes précédents, sert de pont entre la rigueur de la Justice et l’agrément de la Grâce.
 
Sans ce pont de la Clémence, qui fait balance et réconcilie les opposants (DiN et ḤeSSeD), subsisteraient une tension et une opposition constantes et les mondes n’existeraient pas.
 
Dans cette opposition, la puissance supérieure de DiN, la Justice, éveille les forces de destructions et active le feu de la Géhenne. L’autorité absolue de la Grâce, ḤeSSeD, ébranle les fondements des mondes, et sans le DiN, la Justice, la direction juste et droite, serait perdue.
La paix entre ces deux forces opposées, apportée par la Clémence RaHaMiM, garantit une existence solide et une direction juste (des mondes).
 
La force active, en ligne droite dans cette direction équilibrée, est la dernière SePHiRaH placée à l’extrémité du monde des émanations et au début des mondes non divins. Elle concrétise toutes ces différentes qualités, aussi est-elle appelée Royauté, MaLKHouT, car c’est en elle que se manifeste la Royauté de Dieu dans la perfection de ses attributs.
 
3) Les SePHiRoTH, décrites dans leurs limites et leurs dimensions, ne sont pas des êtres statiques, comparables aux échelons fixes et solides de l’échelle dynamique des attributs du Dieu manifesté. Ce sont des forces en mouvement qui montent, descendent, se répandent au sein de la région du Divin.
Ce dynamisme réside dans leur existence secrète, dirigée vers le haut à la rencontre de l’EiN SoF, et orientée vers le bas, comme les forces de la Création. Elles vivent dans un mouvement constant, en des processus de liaisons, d’entrelacements et de copulation. L’ordre de leur position se transforme dans divers mouvements internes. De là, l’expression du SeFeR YeTSiRaH (I, 5) : « Projetez leur fin dans leur début » ; les sphères inférieures s’élèvent et aspirent à rejoindre leur source, tandis que les sphères supérieures s’agitent vers le bas afin de sustenter les inférieures, et répandre la bénédiction sur les mondes. Un courant intarissable traverse le monde de l’émanation, qui jaillit de la source voilée, et rejoint la SePHiRaH Royauté, en passant par les autres SePHiRoTH. Une abondance s’écoule de là vers les SePHiRoTH inférieures, selon les voies qui président au gouvernement (du monde). A ce stade, les SePHiRoTH sont dépeintes sous les symboles de : source, fleuve, torrent, mer. Des profondeurs de la première SePHiRaH jaillit une source « la Sagesse » appelée EDeN d’où s’écoule la plus importante, le fleuve de l’Intelligence qui oriente ses affluents vers les SePHiRoTH. Ces affluents se rencontrent en YeSSoD, le fondement, fleuve inférieur qui laisse couler les flots d’abondance vers l’océan de Royauté.
Les SePHiRoTH inférieures sont liées et échelonnées par des canaux. Dans les supérieures qui sont des jaillissements d’abondance, se dressent des suites d’ensembles spirituels qui puisent cette abondance et la transmettent : les 13 attributs de Clémence de la Couronne, les 32 sentiers de la Sagesse, les 50 portes de 1’Intelligence.
 
4) Les SePHiRoTH ne se manifestent pas seulement dans le monde par la création et le gouvernement, mais aussi par leur essence et leur ouverture à la réceptivité de ceux d’en bas, selon la position qu’elles occupent dans l’ordre de l’émanation. Elles sont comparées à des portes et à des seuils que l’homme peut franchir pour s’initier au mystère du Divin.
La première ouverture est la SePHiRaH inférieure, la première porte, la plus proche d’ici bas.
On franchit les portes des SePHiRoTH par la concentration spirituelle, la prière et la pratique des préceptes religieux. Comment l’homme peut-il découvrir le chemin qui mène à des portes fermées ? Où prendra-t-il la clé pour les ouvrir, c’est-à-dire avant d’observer les choses cachées du domaine divin à l’aide de la concentration et par son âme ?
 
Dans la doctrine du ZoHaR nous découvrons deux réponses à cette question.
Selon la première réponse, les SePHiRoTH se manifestent par le déversement de la plénitude de biens, qui se trouvent dans les mondes. Les SePHiRoTH elles-mêmes restent dans les hauteurs et sont inconnues, mais le bonheur qui jaillit d’elles, transforme toute la Création en un miroir qui reflète la vie divine.
La deuxième réponse est comprise dans un grand principe de la doctrine kabbalistique qui revient souvent dans le ZoHaR : les mondes et tous leurs êtres, en particulier l’homme, sont construits sur le modèle des SePHiRoTH. Ces dernières sont le prototype divin de l’existence non divine, dans sa généralité, et dans ses particularités. Les formes de tous les mondes sont gravées à l’intérieur des SePHiRoTH qui servent de modèles à l’œuvre de la Création.
Ainsi, en réfléchissant aux créations, on découvre le modèle supérieur qui apparaît à travers les SePHiRoTH, et la porte qui mène au seuil fermé du monde de l’émanation s’ouvre.

V - Le processus de l’émanation
Dans la partie principale du ZoHaR, il est question de deux significations données à ce processus, c’est-à-dire au mouvement de jaillissement de la source et à son expansion, d’échelon en échelon :
a) la présence des SePHiRoTH dans ce chemin de l’émanation ;
b) la descente de l’abondance qui maintient les SePHiRoTH et les mondes.
Une troisième signification se trouve dans le Ra’’Ya MeḤeMNa (Le Berger fidèle) et les TiKouNei ZoHaR (Appendices du ZoHaR) à savoir :
c) l’expansion de l’essence divine dans ces SePHiRoTH et ces mondes.
L’émanation est dépeinte dans le ZoHaR en deux figures communes à tous les systèmes basés sur elle : le scintillement et le rayonnement de la lumière et le jaillissement de l’eau de la source.
Accorder le processus de l’émanation à la perfection absolue et à l’Unité indivisible de la Divinité, constitue une grave question. Les premiers Kabbalistes eurent à en débattre et essayèrent de la résoudre. Il semble, à première vue, que la doctrine de l’émanation fragmente l’Unité de l’Être Divin et altère sa Perfection, en professant une sorte de morcellement, en séparant des éléments qui se développent et se concrétisent en dehors de son Indivisibilité.
Se défendant contre cette accusation, la Kabbale des cercles de Gérone compara l’émanation à une lampe qu’on allume près d’une deuxième lampe ; l’éclat de la première ne diminue pas en éclairant la seconde. Une version identique apparaît également dans les TiKouNei ZoHaR (no 19) en ces termes :
« En créant le monde d’ici bas, le monde d’en haut n’a rien perdu ; il en est de même pour chaque SePHigaH : c’est comme si l’on allumait une lampe près d’une autre, aucune ne perd une parcelle de son éclat… »
Une telle comparaison provoque l’objection suivante : doit-on voir dans l’existence des SePHiRoTH un développement dynamique de la Puissance divine ou une émanation substantielle de l’Etre lui-même ?
La comparaison de l’éclairage d’une lampe par une autre, convient parfaitement à l’expansion de la Puissance divine dont la source ne subit aucune perte de substance. Elle exprime d’une manière adéquate, l’explication du processus d’émanation qui est un processus dynamique.
Si nous professions, que les SePHiRoTH émanent de la substance divine, nous attribuerions à cette dernière une mutabilité, et l’émanation ne pourrait être comparée à l’éclairage d’une lampe par une autre. Si nous suivions l’auteur du ZoHaR qui énonce que les SePHiRoTH appartiennent à la substance divine, il serait difficile d’admettre qu’elles n’émanent pas de cette substance.
Aussi les Kabbalistes ont-ils trouvé une solution à ce problème, en établissant que, faisant partie intégrante de l’Etre, source d’émanation, et s’enracinant en lui, les SePHiRoTH sont une mise à nu des racines originelles ou un transfert du caché au révélé.
La substance divine ne subit donc aucune mutabilité. Les potentialités qu’elle recèle se dévoilent de plus en plus dans les échelons du processus de l’émanation.
L’existence des SePHiRoTH est originelle mais la nouveauté, c’est qu’elles passent à l’action, ce qui donne dans le langage des Kabbalistes de Gérone :
« Elles existaient de tout temps mais l’émanation est nouvelle ». Dans cette optique, ils décrirent l’émanation comme le déracinement des plantes de leur lieu d’origine, et leur plantation ailleurs, c’est-à-dire la transplantation des SePHiRoTH d’une zone à l’autre. Ce concept revient plusieurs fois dans le ZoHaR.

VI - Les voies de la symbolique
A travers les aperçus du monde de l’émanation, nous voyons déjà apparaître devant nous, les symboles des SePHiRoTH. Dans leur forme et leur fond, ils ne sont qu’une infime parcelle de la profusion de symboles que contiennent les écrits kabbalistiques, notamment le ZoHaR. Le plus important trésor de la symbolique kabbalistique est sans conteste la ToRaH. Elle ne voit dans le Livre saint et dans sa signification secrète, qu’un recueil de préceptes, de lois, de sentences, d’avertissements moraux et de récits historiques dictés par la bouche du Tout-Puissant. Mais pour l’initié, la ToRaH est l’arsenal inépuisable des forces et des lumières divines, qui ayant revêtu les formes des consonnes et des mots s’y dévoilent. La manière de la lire, qui a été confiée à Moïse au Sinaï, révèle un tissu de noms sacrés qui brillent à travers des combinaisons innombrables reflétant le Divin. Les ordonnances ne doivent pas être prises dans leur sens littéral, car leur signification réelle constitue la concrétisation du mystère divin dans le monde.
A la lumière de ce qui précède, il ne faut pas être surpris de voir chaque mot et même chaque consonne de la ToRaH transformés dans la Kabbale en symboles sephirotiques.
Cette vision symbolique ne se limite pas seulement à la ToRaH. La Terre, et tout son contenu, imprégnés d’effluves divins à la manière de leur archétype céleste, sont susceptibles de servir de miroir symbolique à la vie divine. En vérité, la matière assombrit la lumière cachée, par un voile plus épais que ne le dit la ToRaH. Mais les initiés « doués d’un regard clairvoyant » sont aptes à percevoir, par-delà le voile, le rayon de splendeur divine caché dans chaque objet, dans chaque état, dans chaque événement.
Toute existence non divine est une sorte de trésor des symboles du Divin. Il résulte des réflexions précédentes, que la symbolique mystique de la Kabbale est fondamentalement différente de l’allégorisme philosophique. Leur seul point commun est que les philosophes emploient eux aussi des images et des représentations (surtout dans l’exégèse des secrets de la ToRaH) en vue de signaler la valeur, la position et l’action de l’Etre Divin, des êtres spirituels, et des puissances cosmiques. Dans la terminologie l’image est seulement métaphorique, sans lien qualitatif avec son substrat. Elle est empruntée à un sujet étranger au substrat et n’est employée que comme un synonyme du langage littéraire. Lorsqu’un vocable déterminé apparaît dans le cadre allégorique, il se dépare de l’allégorie et se vide de son contenu originel, pour revêtir une signification provisoire d’un contenu nouveau. Entre les deux contenus, il y a un rapport d’analogie ou d’association accidentel, du même genre que le rapport du comparé et de la comparaison. Ce rapport accidentel établit le choix d’un vocable qui a une fonction allégorique dans un contexte particulier. Il n’en est pas de même dans le symbole mystique. Un lien organique constant, rattache le symbole à ce qui le symbolise. Le caractère symbolique fait partie intégrante de ce qui le porte. Aussi, l’emploi du symbole n’arrache-t-il pas le sens figuré du sens propre, bien au contraire. La mise à nu du symbole de l’Etre divin secret, révèle son essence réelle dans toute sa perfection.
[image: images]
Une page du « Livre de 1a Crealion ». Ms. hébreu 763, vol. 34 v. Bibliothèque Nationale, Paris.


Dans la symbolique mystique, on ne remplace pas un contenu par un autre, mais en y ajoutant le contenu dévoilé et révélé on découvre le secret intérieur qu’il recèle.
L’expression allégorique est destinée à rendre concrets des entités spirituelles, des concepts spéculatifs ou des idées abstraites. Grâce à l’allégorie, le commun des mortels peu habitué à ces sujets, peut les comprendre. Mais les thèmes de la symbolique mystique, tels que la vie divine dans le monde de l’émanation qui apparaît dans la structure symbolique de la Kabbale, n’appartiennent pas au style direct. Seul le Kabbaliste dont le regard est clairvoyant perçoit les événements les plus occultes à travers le miroir symbolique de la ToRaH et de l’existence extérieure.
Il faut également tenir compte de la conception religieuse, qui est liée à l’expression symbolique de la Kabbale.
Le caractère descriptif de la symbolique kabbalistique ne s’oppose pas seulement à l’allégorie philosophique, mais, par sa qualité même, il s’oppose également au caractère pittoresque du mythe.
La présentation du divin comme une force cosmique de base ou comme une substance matérielle, ainsi que le modelage à l’image humaine des divinités mythiques, diffèrent et se distinguent, dans leur essence, des formes semblables que l’on trouve dans la Kabbale. Les adeptes du mythe ne voient dans les formes et les images matérielles symboliques qui font allusion à des êtres spirituels, que la représentation ou le modèle permettant d’identifier les êtres humains et la nature aux êtres divins. La mission des Kabbalistes est bien différente.
Ils distinguent la divinité, et sa manifestation dans la nature. Par exemple, la lumière et le feu dans le divin sont physiques, mais leur essence est plus importante que toute lumière et tout feu d’ici bas. Il en est de même de l’homme divin qui se distingue par sa stature, par sa force et sa puissance, de tout être humain sur la Terre. Le rapport de la symbolique kabbalistique et du mythe, n’est ni clair ni simple. On peut toutefois affirmer avec certitude que dans leur conscience religieuse, tous les Kabbalistes se sont opposés au mythe, en raison de leur foi en la doctrine juive traditionnelle. Aussi est-il courant dans la Kabbale de faire des réserves sur la position mythique des symboles divins.
Un grand nombre des anciens de la Kabbale, ne sont pas sans reproches quant à leur position antimythique. A ce point de vue, l’examen de l’histoire de la Kabbale nous révèle une profonde déchirure. Elle partagea le mouvement mystique juif en deux courants opposés, qui, dans la suite de l’histoire, s’imbriquèrent et adhérèrent l’un à l’autre.
Les Kabbalistes à tendance spéculative, tels RaBBi Azriel de Gérone, les disciples de RaBBi Isaac l’Aveugle en Espagne et RaBBi Moïse Cordovero à Safed, ont chassé le mythe de toutes les régions de leurs méditations, et ont combattu parfois les tentations mythiques.
Dans la Kabbale opérative, on trouve les plus importants Kabbalistes. Leurs tendances mythiques les animèrent si fortement, qu’elles marquèrent leur doctrine. Ainsi les frontières entre la symbolique et le mythe ont-elles été brouillées. Les grands Kabbalistes qui appartiennent à cette tendance sont l’auteur du ZoHaR en Espagne et Ha’aRi, le Lion, à Safed. En comparant la description de l’« Adam primordial » du ZoHaR à celle de l’école de RaBBi Isaac l’Aveugle, nous apercevons une différence profonde. Au lieu d’allusions prudentes et voilées, où l’on percevrait la crainte de donner une forme corporelle à ce que l’on veut conserver de pur dans la symbolique de la Divinité, nous trouvons dans le ZoHaR de longues descriptions détaillées qui reviennent sans cesse et épuisent les symboles anthropomorphiques.
Cette tendance apparaît particulièrement dans les « IDRoTH » dont la description des différents échelons à visages humains de la région du Divin, est esquissée avec toutes leurs nuances, à un point tel qu’on y trouve la description du crâne, des cheveux et de la barbe. Ce n’est pas sans raison que l’IDRaH RaBBa exprime un avertissement véhément contre la corporéité, car l’impulsion qui y est donnée au mythe, doit être contrée et exige un blâme. Cela est nécessaire pour préserver la pureté de la conscience religieuse.
On connaît l’importance particulière accordée à la symbolique sexuelle dans la structure du symbolisme anthropomorphique. Elle décrit la vie divine à travers les rapports du masculin et du féminin. Au point de vue symbolique, les attributs sexuels signalent les processus du jaillissement abondant et de son absorption dans le monde de l’émanation. La SePHiRaH, considérée comme le féminin auprès de sa source abondante, en haut, est prise, en bas, pour le masculin.
En considérant la vie divine et le gouvernement des mondes à travers l’aspect de l’union nuptiale du masculin et du féminin et de leur séparation, qui occupe une place centrale dans la théosophie du ZoHaR, on est proche du mythe des dieux, des puissances supérieures de la procréation, qu’on trouve sous des formes variées dans les religions des peuples de l’Antiquité.

VII - La CHeKHiNaH
Dans la structure sephirotique, la dernière SePHiRaH offre l’image particulière du féminin passif, qui accueille et absorbe l’abondance descendant des forces actives du masculin.
Elle apparaît sous des milliers d’aspects, à travers la profusion colorée des voiles de la symbolique kabbalistique. Sa qualité essentielle est d’être privée d’une lumière personnelle et d’une teinte définie, mais comme un miroir, elle sert de réceptacle à toutes les clartés et les couleurs.
Les autres SePHiRoTH apparaissent en un riche éventail de symboles dont la fonction consiste essentiellement à dévoiler certains aspects fixes et informes, aux regards de la contemplation mystique. Il n’en est pas de même pour la dernière SePHiRaH qui subit des changements et des mutations dans son essence et dans sa position. De nombreux symboles signalent surtout son instabilité foncière. Elle est nommée « Lys dont le coloris change », « Lys et rose » car avant l’union nuptiale elle est verte, comme le lys aux feuilles vertes, pour devenir après cette union, « rouge et blanche ».
Opposée à la SePHiRaH TiPH’eReT, Beauté, symbolisée par la lumière blanche et invariable d’une lampe, la SePHiRaH Royauté est la lumière inférieure permutable. La Beauté est l’arbre de la Vie, « immuable à jamais » ; la Royauté est l’arbre de la connaissance du Bien et du Mal, « en mutation et variations d’une teinte à l’autre, du bien au mal, de ce dernier au bien » (ZoHaR 1, 221 b).
Selon sa position dans le monde des radiations émanées, la source de ces variations dépend des échanges alternatifs avec les autres SePHiRoTH.
Dans sa nuptialité, elle est en union parfaite avec Beauté et Fondement, qui sont les puissances masculines, dont elle suce la sève abondante et clémente.
Dans cet état, elle adhère également aux SePHiRoTH Grâce, Puissance, Permanence et Gloire qui sont les bras et les jambes du masculin, et elle accueille l’abondance de la Grâce et de la Justice. C’est alors qu’elle est le réceptacle de toutes les teintes.
Il arrive parfois que le lien la rattachant à toutes les SePHiRoTH qui coulent à flots, n’est pas solide, elle est alors dominée à tour de rôle par l’une ou l’autre qualité.
Saturée des flots qui ruissellent de la Grâce, elle offre une abondante bénédiction à ceux du monde inférieur, et, pour ce monde, elle ressemble alors à la puissance masculine débordante. Mais si la Justice la domine, elle ressemble à une femme enceinte qui porte en elle un bonheur retenu prisonnier.
L’action de la SePHiRaH Royauté gouvernant le monde, représente un aspect nouveau qui la place en dehors de la structure sephirotique.




OEBPS/images/logo_berg.jpg
@





OEBPS/images/P16.jpg
eegrid

B A0

Lzh/

N8
fo

(e

o

01,\»:

[J}J’

12

/

,pmi- ¥r

SEkd

35 A1

Py

o i

p»

-






OEBPS/cover/cover.jpg
Isaie Tishby

la Kabbale

anthologie du Zohar

encyclopédie juive | o p
berg international —










