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De la transcendance en politique,
I’envers de la théocratie

SHMUEL TRIGANO

De nombreux obstacles d’ordre idéologique et épistémologique
rendent 1’acces a la politique du judaisme difficile. Autant son document
fondateur, la Tora, dans son acception biblico-talmudique, que la condi-
tion historique des Juifs prétent en effet a méprise.

11 faut d’abord s’ affranchir de 1’explication tenace par la « théocra-
tie ». Depuis que Flavius Joséphe a forgé, dans le Contre Apiont, ce
concept pour définir la spécificité d’Isragl face aux régimes monarchique
et oligarchique, la théocratie est devenue 1’exemple par exceilence de
la négation de la politique. Le moment spinoziste du Traité théologico-
politique en fixa le principe pour toute la modernité 2. Mais il {aut aussi
s’affranchir de I’idée qu’il n’y a de politique que s’il y a Etat, ct cela se
réfere aux vingt siécles de 1’exil juif sans souveraineté politique. 11 est
vrai que la question de la politique dans le judaisme a retrouvé de | actua-
lité avec la création de I’Etat d’Israél et, il y a vingt ans, la naissance
d’un courant de recherche sous I’impulsion du regreité professeur Daniel
Elazar, de I’université de Bar Ilan en Isra€l, qui s’était donné pour objec-
tif de redécouvrir la «tradition politique juive» et de I’élever au rang
d’une discipline des études juives, deux siccles apres que les artisans
de la Haskala eurent dépolitisé et anhistoricisé le judaisme pour le recons-
truire comme une confession et une métaphysique pour I’acclimater a
1’Emancipation.

Une fois ces barriéres idéologiques franchies, il subsiste unc barriere
épistémologique : en effet, le politique dans le judaisme ne constilue pas
une instance en tant que telle, qui se donnerait 4 voir spontanément. Un
effort est nécessaire pour la cerner, notamment quand il s’agit de la
matrice biblique, telle qu’elle est abordée dans le sens commun occiden-
tal. La lecture chrétienne a spiritualisé et dépolitisé le texte de « I’ Ancien
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La Shefa

Influx divin et émanation dans la Cabale

SANDRA VALABREGUE-PERRY

En hébreu I’abondance se dit Shefa, ce terme est signe de richesse,
signe de ce qui se trouve en grande quantité. Cependant, pour I’homme
croyant comme pour le mystique cette abondance n’est pas seulement
I’indication d’un bien-&tre matériel, de fait il existe une autre forme de
bien-&tre qui engage la vie de 1’ame et de I’esprit et qui obéit & une écono-
mie bien particuliére.

La Shefa n’est pas un terme trés courant dans la torah, et ce n’est que
plus tard qu’il deviendra un terme clef dans la Cabale. Quelle est donc la
marque du divin dans la torah ? Ce sujet est trés vaste mais sans entrer
dans les nombreux signes de manifestation de Dieu au peuple d’Israél, je
voudrais tout de méme évoquer la question de la sainteté (Kedoucha) qui
sera synonyme de Shefa dans le langage cabalistique. Ainsi dans le monde
biblique la sainteté est plus qu’un attribut de dieu, elle est la marque du
divin, elle est le signe de sa présence et de son existence : I’histoire du
peuple d’Israél est I’histoire d’un Dieu saint et d’un peuple saint.

La sainteté comme la Shefa ont en commun un trait essentiel : ils sont
le signe d’une présence divine sans forme qui puisse I’identifier. Pour
Eliazar de Worms, mystique ashkénaze actif autour de 1200, la priére
doit étre tournée vers la sainteté (Kedoucha) qui est la manifestation de
la gloire divine sans image ni forme. Et justement, la Shefa deviendra
un peu plus tard un des signes distinctifs de cette manifestation.

La Shefa deviendra un terme courant de la mystique juive telle qu’elle
se développe a partir du XI1re siécle, notamment dans le courant de la
Cabale dénommé théosophique 1. Ce courant majeur se caractérise par
une conception du divin articulée autour de dix puissances qui ensemble
forment le systeme sefirotique. Ce systéme indique le monde de I’éma-
nation et en tant que tel constitue les étapes de manifestation du divin.
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Ces Sefiror sont aussi les puissances avec lesquelles le monde a été créé
¢t par lequel celui-ci se maintient. Pour la Cabale la Shefa est le signe
de la manifestation divine, Pinflux divin qui prend sa source en Dieu,
elle devient, par conséquent, la marque de I’économie du divin. Cette
¢conomie a été décrite par Charles Mopsik comme une dynamique divine
ctles Sefirot, qui en forment le psychisme, en sont la vie intime 2. Elles
constituent une sorte de systéme psychosomatique & grande échelle.
C’est donc a juste titre que la Cabale peut étre considérée comme s’ oc-
cupant de I"économie du divin, des systémes d’échange et de relation
entre Dieu, I'homme et le monde. Cette économie est au coeur de la
dynamique qui anime les mondes supérieurs et inférieurs, statiques et
dynamiques, épanchement et stagnation sont les poles qui en articulent
le fonctionnement.

II's’avere ainsi que pour la Cabale la Shefa et I’émanation sont des
termes synonymes. La Shefa est I'influx divin, I’épanchement qui depuis
sa source cachée s’écoule sur I’ensemble des mondes et assure maintien
et subsistance. La Cabale utilise d’autres termes pour décrire I’'émana-
tion (Arzilout), en voici quelque-uns : influx (Zrima), épanchement
(Amchahah), flux infini (Mecheh Ensof), degrés (Maalot), mesures
(Middor). 1)’ entre tous ces termes I’émanation est certes le terme le plus
courant. Cependant, en tant que tel, I'émanation met plutdt en valeur le
statut ontologique c’est-a-dire qu’elle se définit comme substance émanée.
La Shefa, en revanche, met bien plus en relief la notion d’influx divin.
Sur la méme racine du mot Shefa repose aussi le verbe lehashpia qui,
indique Paction d’influencer, de pencher, d’incliner. Ainsi en désignant
I'écoulement la Shefa met en exergue le principe actif et dynamique de
I’émanation. De cette conception de Iessence divine découlera tout I édi-
fice théurgique par lequel Dieu et 1’homme sont en étroite relation.

L’état premier a partir duquel s’enclenche le processus d’émanation
est défini en accord avec la terminologie philosophique. Dieu dans son
essence est appelé I"Origine des Origines, 1a racine des racines, la cause
des causes, I'unité absolue, I’unité indifférenciée, le principe premier.
Pourtant au regard de la Shefa et de I’émanation ¢’est bien une autre
appellation qui deviendra bien plus significative. En effet, I’ Ensof (Infini)
esten géncral le terme qui indique I origine d’ o sont émanées les Sefirot.
De fait il entretient un lien viscéral avec 1’émanation. Bien que dans la
Cabale on trouve des conceptions qui regardent I'émanation comme un
processus limité3 qui aboutit 2 la création de 1a derniére Sefira, le plus
souvent I’émanation est elle-méme considérée comme infinie. De fait,
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le couple infini et émanation permet de concevoir 1’émanation comme
I’expansion d’une puissance infinie. L’infini est en effet un réservoir
infini qui donne a la Shefa un pouvoir illimité. De sorte que, si celle-ci
vient 2 manquer, la faute en incombe aux réceptacles situés 4 I’autre bout
de la chaine. Ainsi désigné, Dieu est une source infinie de Shefa dont
tout dépend alors que lui ne dépend de rien.

Au c6t€ de ce sens positif de I’ Ensof se trouve un autre sens qui accen-
tue au contraire I’aspect scellé et caché du divin. En tant que tel, comme
tout fondement ontologique on ne peut remonter au-dessus du principe,
et pour cela il est dit de cette origine qu’elle ne peut étre saisie. Une
image que les cabalistes aiment & utiliser est celle de I’eau qu’on ne peut
faire remonter au-dessus de sa source sans que 1’ensemble de 1’édifice
s’en trouve détruit. Sous un certain angle de vu, le contraste peut paraitre
frappant entre |’ Ensof dans son état premier et 1’émanation provenant de
lui. I Ensof, dans son état primordial, est considéré comme un €tat d’in-
différenciation absolue, qui ne peut subir aucun changement. I est inac-
cessible a la pensée, il échappe & toute investigation. D’un point de vue
théologique, I’ Ensof et I’émanation sont deux poles qui se distinguent
absolument. Rien en commun avec 1’idée d’écoulement et de Shefa divine,
sinon que I'un est la cause et I’autre I’effet. L un exprime un état statique
Iautre un état dynamique, 1’un est invisible 1’autre manifesté.

Le contraste apparent entre ces deux modes d’étre du divin a parfois
conduit a tort & les considérer comme deux divinités. On a souvent envi-
sagé, suite & G. Sholem, la Cabale théosophique comme un systéme
composé de deux faces différentes et opposées, le Dieu caché et inac-
cessible (Ensof) d’un c6té et de I’autre le Dieu révélé (les Sefiror) 4. Cette
opposition dichotomique a fortement été remise en cause par d’éminents
chercheurs tels que Charles Mopsik et Moshe Idel. Approcher le monde
de I’émanation comme étant essentiellement une structure permettant
I’épanchement divin permet ‘de mieux comprendre la relation de ces deux
pans du divin, et d’éviter ainsi de les concevoir comme séparés.

Le monde de I’émanation précéde celui de la créations. A 1’origine
de I’émanation rien, et pour cela la premiére Sefira, Keter est souvent
appelée néant. La premiére étape du passage du rien 4 quelque chose
n’est pas considérée comme une création ex nihilo par les cabalistes mais
comme justement un épanchement, la sortie depuis une intériorité abso-
lue 6. Ainsi donc, aI’origine de I’émanation un certain mouvement indique
I’épanchement de la Shefa divine. Le commencement est regardé comme
I’éveil du processus d’émanation depuis les profondeurs cachées.
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La théorie du Zimzoum (retrait, retrait primordial) se rattache géné-
ralement & la Cabale lurianique telle qu’elle se développa a Safed au
XVi¢ siecle. Pourtant cette théorie n’est pas totalement 1’innovation de
Isaac Luria, puisque comme I"a montré Moshe Idel elle se trouve déja
chez Nachmanides, cabaliste et talmudiste du xe siecle de grand renom 7.
Selon cette théorie, le processus d’émanation commence avec le retrait
de Dieu qui se replie sur lui-méme. En tant que tel ce mouvement de
retrait indique une posture préparatoire, la condensation nécessaire 2
I"expansion. Ce premier mouvement a le role d’enclenchement. Par la
suite, une lumiére perce qui vient animer I’ obscurité laissée par le retrait.
A partir de cette premiére inscription se poursuit Ie processus d’émana-
tion, €tape aprés étape. La théorie du Zimzoum doit étre rapprochée d’un
autre aspect de toute premiére importance, celui du rdle de la volonté 8.
Ce théme est central dans la Cabale espagnole, la volonté divine devient
le lieu privilégié ol s’enclenche le processus d’émanation. Souvent le
commencement de la volonté prend le sens d’une pensée qui vient 4
I"esprit de Dieu (ala be-machavto). Ici aussi un mouvement, cette montée
al’esprit qui correspond 4 la manifestation de la volonté et qui entretient
plus d’une ressemblance avec le retrait du Zimzoum.

Sile Zimzoum propose un paradigme explicatif du commencement,
la sortie du néant primordial a toujours été considérée comme un événe-
ment énigmatique. L’idée méme d’un changement qui s’introduit au
sein de la perfection divine parait paradoxale. De telles considérations
ont conduit parfois & rendre compte du commencement comme d’un
drame qui prend place au sein de la divinité. Dans le livre du Zohar on
trouve différentes images exprimant ce commencement. Il donne par
exemple au passage 4 un début de visibilité, I’image du commencement
de la pensée qui prend la forme de la percée d’un point vers I’extérieur?.
Aux vues des théories émanationnistes, le point est de fait une méta-
phore centrale. En tant que premiére forme géométrique visible il permet
de symboliser le commencement. En tant que tel il joue ainsi un réle
central dans le paradigme de la formation des lettres. La vue et 1’ouie
sont engagées puisqu’il s’ agit aussi de la lettre lue qui ainsi rend compte
du passage de la pensée 2 la parole. A I’appui de ces images dans le
Zohar, la sortie du monde enfermé sur lui-méme prend donc la forme
d’une percée vers I’extérieur. C’est le cas de I’image de I’enfantement,
de la voix qui perce le silence de la matrice, et qui rappelle le cri du
nouveau-né. D’en d’autres cas il s’agit d’une percée dans le sens d’un
coup porté, ce qui implique déja une intervention plus violente dans le
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cours du processus. C’est le coup porté, 1’ébranlement qui enclenche le
mouvement initiateur.

La conception du passage a I’émanation comme sortie de la perfec-
tion divine se cristallise également dans ce qu’on pourrait appeler la
nostalgie du retour 10. Dans cette perspective, I’émanation est considé-
rée un peu a I'image du systéme de pensée gnostique. Elle représente un
détachement de la source qui crée une tension et se perpétue ainsi sur
I’ensemble du systéme. Cet état de nostalgie se traduit par le désir (.‘.les
Sefirot de retourner a leur origine et de faire un avec le Créateur. Ici et
12 dans le Zohar comme dans d’autres textes de Moshe de Leon, on nous
laisse entendre que 1’équilibre brisé par la force d’expansion est le modele
vers lequel on tend de nouveau. Les forces cherchent a retourner sur
elles-mémes et adhérer de nouveau 2 leur origine. Sous cet angle de vue,
la sortie de la matrice est vécue comme un drame et I’état idéal de la
matrice comme un état vers lequel le monde tend. Toujours dans cet ordre
d’idée, une autre tendance congoit, 4 I’inverse, 1’état d’indifférenciation
de I’origine comme la source du mal, puisqu’il désigne un état amorphe
sans détermination. -

Il existe d’autres modeles ol au contraire la sortie vers un extérieur
prend une forme moins dramatique. Je voudrais pour ﬁnif prése_nter une
autre version de cette idée de la voie qui sort de la matrice qui met en
avant la continuité plutdt que la rupture. Jacob ben Shechet 11, cabaliste
géronnais de la seconde moitié du x1e si¢cle, décrit ce passage comme
celui du passage a la parole, a la parole divine. Dans son ceuvre Mac/hz.v
deverim nechohim, il commente trois versets de la Genése, comme dési-
gnant trois étapes. Premiérement : il est écrit « Or la terre n’était que soli-
tude et chaos ; des ténébres couvraient la face de I’abime » (Genése 1, 2).

Ce verset indique le vide, 1’ obscurité celle que manifeste le silence, .l’ab—
sence de son. Puis, dans la fin du verset «et le souffle de Dieu planait sur
la face des eaux », la présence du souffle indique un changemfent, un son
imperceptible mais présent. Ben Shechet nous dit en effet gu’ﬂ n’y apas
de souffle sans voie. Seulement ici il s’agit de la voie intérieure et mince
qui se sait mais ne se saisit pas. Enfin, « Dieu dit : Que la 1umiér\e SOIt»,
ce verset indique la sortie de la parole par le dire et son passage a 1’acte.
Ces remarques nous permettent de mieux mettre en valeur que, pou.r lejs
tenants d’un passage qui ne reléve aucun changement drastique, la diffé-
rence entre émanateur et émanation s’estompe elle aussi sur le plan onto-
logique. Certains cabalistes disent & ce propos justement que 14 se troqve
la seule différence entre la cause et I’effet : 1’une est cause et 1’autre effet.
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Cette réflexion énigmatique peut vouloir dire qu’il ne s’agit que d’une
différence de statut. De fait, malgré la différence ontologique essentielle
entre Iinfini et les Sefirot, les cabalistes insistent pour les considérer
comme deux facettes indissociables tout du moins sur le plan théurgique.
Le mode d’étre caché du divin est une constante inchangeable qui doit
étre considérée comme inséparable du mode de manifestation.

Regardons maintenant la dynamique interne 2 la structure sefirotique
en tant qu’elle est la manifestation de la Shefa divine. Ce processus est
celui de I'émanation des Sefirot tout comme celui de I’écoulement de
"influx divin qui nourrit et maintient 1’ensemble des mondes.
Sustenlation donc et conservation. A chaque niveau de I’émanation,
Pinflux divin se manifeste selon une énergie particuliére qui sera le
vecteur par lequel la Shefa prend forme et dans lequel elle se manifeste.
Les Sefirot sont donc considérées comme des extensions, des puissances
ou des forces divines avec chacune une tonalité spécifique et des couleurs
qui leurs sont associées.

C’est peut-€tre a cet endroit de la présentation que la polémique clas-
sique autour du statut des Sefirot comme essence ou comme réceptacle
prend toute sa dimension. Nous avons parlé jusqu’a maintenant de 1’in-
flux divin comme identique aux Sefirot. Le role clef des Sefirot comme
intermédiaire entre Dieu et ’homme nous conduit 4 une problématique
centrale de la Cabale théologique, celui de leur statut ontologique, que
je voudrais présenter brievement. Se pose en effet la question : les Sefirot
sont-elles les réceptacles de 1’énergie divine ou bien sont-elles elles-
mémes celte énergie divine qui se manifeste. Si les Sefiror sont ’es-
sence de Dieu alors la conception de Dieu est plutdt immanente, si en
revanche les Sefirot sont considérées comme des instruments alors ¢’est
le principe de la transcendantalité qui est mis en exergue. La Cabale 2
ses débuts attribue le plus souvent aux Sefirot une double fonction, sans
finalement distinguer vraiment entre ces deux statuts ontologiques. Les
Sefirot sont considérées comme étant I’essence de Dieu, I’influx méme
qui se propage de monde en monde et en méme temps comme étant les

réceptacles de la Shefa divine. La qualité de réceptacle va de pair avec |

une autre, celle d’instruments par lesquels la volonté divine se mani-
feste. Cetlc question fut systématisée au début du xIve siécle par le caba-
liste Recanati pour finalement soulever une polémique parmi les intel-
lectuels juifs & la fin du Xve, début xvre en Italie. Plus tard, Cordovero
cabaliste a Safed au xvie présentera un systéme qui fait la synthése entre
ces deux modes des Sefirot.
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L’imagerie de I’influx divin est riche et variée 12. Sefira signifie, selon
certains textes cabalistiques, saphir, et ainsi met en avant une métaphore
de Jumiére et de réflexion. Les Sefirot sont les dix lumiéres ou dix miroirs
qui reflétent le divin. Un autre champ sémantique trés répandu est celui
de I'eau. Ces différentes images d’eau et de lumiére expriment ce qui
dans I’émanation est de I’ordre de I’extension, de 1’expansion, de la
prolongation, de la dissémination, du flux, de la radiation ou encore de
I"illumination. Ces métaphores sont plus que des images, elles forment
le ceeur d’un écosystéme expliquant I’écoulement de la Shefa. Ainsi par
exemple la lumiere d’Ensof est considérée comme une lumiére cachée.
A Iautre bout du prisme, Malchout, 1a derniére Sefira, elle aussi est une
lumiére mais il s’agit d’une lumiére qui ne brille pas. Elle recoit de toutes
les autres de sorte qu’elle n’a pas d’étincellement propre 2 elle et pour
cela elle est appelée aspaclaria lo meira (miroir non réflecteur). Parfois,
en revanche, elle est considérée comme un prisme au soleil qui transmet
la lumiére de la source. A cette description il reste 2 ajouter Tiferet qui
parmi les Sefirot sert d’interface entre les Sefirot inférieures et supé-
rieures. Cette Sefira est appelée a la différence de Malchout, aspaclaria
meira, le miroir qui refléte.

Selon un autre paradigme, Hochmah, la sagesse est considérée comme
la source d’eau et Binah la troisiéme Sefira comme un fleuve qui avec
les autres fleuves se jette dans la mer Malchout, ainsi A la mer d’en haut
correspond la mer d’en bas. En dehors des systémes hydrauliques élabo-
rés et des systemes de réflexion de la lumiére la Shefa qui s’écoule n’est
pas toujours signe d’abondance ou de miséricorde, elle est parfois aussi
dite amere, tout dépend de la fonction qu’elle exprime. De méme qu’au
cOté de I’eau on trouve aussi d’autres types de liquides comme le vin ou
I’huile, qui permettent de rendre compte de la Shefa sous différentes
qualités. Les Sefirot sont parfois en tant que véhicule de la Shefa non pas
considérées comme I’élément fluide qui se propage mais comme ce qui
en est abreuvé. Il existe, par exemple, une description des Sefirot comme
des plantations déracinées de leur origine (Ensof) et replantées dans un
jardin ot elles sont abreuvées.

Arré€tons-nous un instant sur cette idée de transmission que représente
la Shefa. Je voudrais maintenant mentionner quelques modgles princi-
paux qui en expliquent le fonctionnement. L’image de la bougie qu’on
allume d’une autre bougie est une image redondante dans la Cabale
empruntée a la philosophie néoplatonicienne 3. Elle présente comme
avantage d’expliquer le passage et le mouvement dynamique en neutra-
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lisant les effets secondaires du changement qui accompagnent en géné-
ral toute réflexion sur le mouvement. Ainsi grace a cette image la Cabale
se donne les moyens de concevoir une dynamique qui n’implique pas
forcément de perdition, un mouvement continu ol chaque étape peut étre
considérée comme ressemblant 4 I"étape qui I’a précédée. En d’autres
termes, ce paradigme permet de concevoir une dynamique au sein de la
divinit¢ sans impliquer de manque.

Une autre fagon de concevoir une dynamique sans discontinuité est
de définir I'émanation, par les mémes caractéristiques que la source qui
I"a émanée, ¢’est-a-dire a lui préter le caractére d’infini. Ce paradigme
se retrouve dans un des premiers textes de la Cabale dans le Livre de la
création (Sefer Yetsira), ob deux types d’infinité sont attribués aux Sefirot.
Sile premier sens donné a I’infinité des Sefirot est dfi au caractére infini
de leur expansion, on retrouve une autre catégorie d’infinité puisque les
Seftrot sont dites ne pas avoir de fin : «leur fin est fichée dans leur origine
et leur origine dans leur fin, telle une flamme liée & un charbon ardent »
(SY : 1, 7)14. A I'inverse de I'idée d’expansion, ici, c’est le paradigme
du cercle qui prévaut et affermit I'idée de complétude. Celle-ci est expri-
mée par I'idée du lien continu entre les Sefirot ot le début et la fin s an-
nulent en se retrouvant.

[T reste & ajouter une touche importante au tableau. Nous avons parlé
principalement de I’émanation de la Shefa depuis son origine et de ses
différents paradigmes. Le Livre de la création (SY : 1, 6; 8) présente
un autre paradigme important de la dynamique propre a 1’émanation
moins mis en valeur par la recherche et de toute importance 15. 11 s’ agit
du mouvement de va-et-vient, un double mouvement inscrivant une
forme de relation continue et permanente avec la source d’émanation.
Selon ce modéle c’est le mouvement lui-méme qui devient intermé-
diaire. Les Sefirot sont dites aller et venir (ratzo ve-shov) comme des
messagers, des transporteurs qui transmettent le flux de la Shefa d’un
point a "autre. Ce mouvement n’explique pas seulement le transfert de
la Shefa mais aussi la régénération du procédé a son origine. Un paral-
Iele peut étre fait entre le mouvement des Sefirot qui correspond au
mouvement du dire divin, avec la pensée humaine. Cependant, dans ce
cas, le but est de rester en place car si la pensée de I’homme s’élance
vers les mystéres cachés elle doit revenir aussitét. Cet acte de transgres-
ston qui finalement symbolise le processus de connaissance de I”homme
est lui aussi représenté par ce méme mouvement attribué aux Sefirot :
le ratzo ve-shov.
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Le monde de I’émanation est donc un ensemble de forces qui dési-
gnent I'influx divin et visent a un certain équilibre. I’ économie interne
de cet édifice séfirotique dépend largement de I’homme. Selon une posi-
tion courante dans la Cabale, ’homme n’est pas seulement le bénéfi-
ciaire de la Shefa divine mais de lui aussi dépend la plénitude du monde
divin. Au regard de cette configuration il s’avére que I’action de I’homme
peut influencer le divin. L’autonomie financiére de I’homme, sa santé,
enfin son bonheur et sa réussite, deviennent donc pour ’homme croyant
le jeu de forces humaines et divines. C’est dans cet ordre d’idée que,
pour le cabaliste, les pri¢res, les bénédictions comme le mode de vie reli-
gieux juif représentent la forme la mieux adaptée pour se connecter 2 la
source méme de toute abondance. Forces humaines, puisqu’en défini-
tive le destin de I’homme dépend de sa conduite et de ses actions en tant
qu’elles font de lui un récipient capable de contenir et de canaliser I’in-
flux divin. A travers ses actes et sa conduite ’homme qui craint Dieu
cherche a devenir un homme a I’image de dieu, puisque c’est seulement
par ce jeu de correspondance que les énergies en I’homme peuvent s’ ac-
corder pour le conduire & un état d’accord intérieur permanent, ce que
les cabalistes appellent la mesure de I”équivalence (midat ha-hichtavout).
Enfin des forces divines sont en jeu, puisque la mise en place en ’homme
de la mesure de I’équivalence est la clef d’accés au merveilleux qui se
trouve en toute chose et qui forme le sceau de la présence divine.

C’est dans la Cabale théosophique que I’homme joue un role central
dans I’économie des forces divines. De fait, la Cabale dite théosophique
est aussi appelée théurgique. Le terme théurgie est un terme emprunté a
la mystique néoplatonicienne, avec comme modeéle central les mystéres
d’Eleusis. Rappelons 2 cet égard la classification faite par Charles Mopsik
dans son ceuvre magistrale, Les grands textes de la Cabale, les rites qui
font Diew'6_ 11 y distingue différents types de théurgie. L’une est dite
instauratrice, c’est-a-dire qu’elle s’occupe de I’ établissement de Dieu au
sein du peuple d’Israél. L autre est dite restauratrice, elle a pour but de
rendre a4 Dieu sa paix intérieure. L’ action amplificatrice quant a elle
cherche a augmenter I’influx et I’abondance divine. Enfin I’action attrac-
trice attire I’influx divin a des fins personnelles.

La conception de I’homme comme puissance réceptrice se faitI’écho
d’une autre conception courante dans la pensée juive au Moyen Age qui
considere I’homme, tout du moins le premier homme comme en conti-
nuité en quelque sorte de Dieu, comme une matiére qui recoit la forme
du monde divin. Abraham ibn Ezra, grand commentateur de la Torah
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(ber. 2 : 12), considére I’homme comme puissance réceptrice. Dans la
Cabale de Rabbi Isaac I’aveugle, celui-ci se fait le sceau de Dieu. La
capacité réceptrice de I’épanchement divin qui se trouve au bout de la
chaine n’est pas ainsi, comme dans la philosophie grecque, une simple
matiere qui regoit une forme. L homme devient cette structure & I'image
d’en Haut, qui comprend toutes les forces et la capacité de les combi-
ner. Pour refléter le monde divin cette structure doit déja en contenir le
moule. D7autre part, I'homme n’est pas seulement un microcosme qui
tend a reconstituer le monde divin mais il en est I’extension sans laquelle
ce monde ne serait pas complet. On apprend, en effet, dans le Zohar que
c’est seulement quand le premier homme fut créé que le systéme d’éma-
nation de Hochmah jusqu’a Malchout put se maintenir.

L’économie du divin est donc ’objet de différentes interactions ou
I"homme se trouve impliqué. Si I’unité divine est d’abord la description
d’un point de vue ontologique, celui d’un absolu irréductible, elle est
aussi le résultat de différents processus. De sorte que ’unité divine est
aussi le produit de I’action théurgique, puisqu’en effet, le processus d’uni-
fication forme 4 lui seul le vecteur de toute action théurgique. Le lien
indissociable qu’ £nsof entretient avec le monde des Sefirot dépend pour
une grande partie de la conception de I’unité divine qui prévaut a cette
relation. Si cette unité est aussi absolue il n’en découle pas moins qu’elle
est nécessairement dynamique. Si d’un point de vue théologique cette
unité se traduit par 'union du caché et du dévoilé, cette conception de
I'unité divine se répercute naturellement dans 1’interface particuliére
entre I’homme et dieu qui prend le nom de théurgie.

On peut rappeler comme modéle mythologique de cette unité dyna-
mique un ancien Midrach (Berechit Rabba 3 : 9) selon lequel le proces-
sus d’€manation lui-méme ne fut pas le fruit d’un seul jet. En effet,
d’autres mondes ont ét¢ créés et détruits avant d’arriver 4 la formation
de celui-ci. La Cabale qui reprend abondamment ce mythe explique le
maintien de ce monde par I’équilibre qui fut trouvé entre les forces oppo-
sées de la clémence et de la rigueur. La structure du monde divin et son
équilibre ne trouvérent leur pleine expression qu’avec 1’avénement de
I’lhomme qui permit le maintien de cet équilibre.

1’idée méme d’interaction entre le haut et le bas, entre I’homme et
Dieu présuppose de nouveau qu’il existe une unité sous-jacente 2 toute
chose et a laquelle tout ce qui est participe. Cette interaction présuppose
une notion de parenté, et par extension une certaine ressemblance.
L’humain par ses actes et le culte religieux attire le flux qui le maintient
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en vie. De fait, I’arbre sefirotique dans sa symbolique prend aussi la
forme d’un homme. Déja dans le Livre de la Création (SY : 1,3), un
parallele est tracé entre la structure des dix Sefirot et le corps humain 17,

Sil’homme et I’arbre sefirotique font coincider leur forme, I’ arbre sefi-
rotique entretient des relations étroites avec une autre superstructure : le
Nom divin. En effet, la théorie du Nom divin, dans la cabale théosophique,
se superpose aux Sefiror, ces deux structures entretenant des correspon-
dances entre elles. La science du Nom caché est au coeur de la science
ésotérique. Rabbi Isaac I’aveugle est le premier & présenter une concep-
tion théosophique articulée sur le Shem ha-mefourach. A sa suite, cette
conception deviendra un des piliers de la science cabaliste. 1.e Shem ha-
mefourach (le nom explicité) renvoie au tétragramme du Nom biblique.
Ce Nom était prononcé dans le temple et, selon la tradition, la véritable
prononciation de ce nom a été perdue. Ainsi donc, d’apres les traditions
ésotériques transmises par Isaac ["aveugle et ses aleux, ’homme vient
parfaire le monde de 1’émanation. L’ androgyne est le reflet de I’ ordre des
puissances et de leur équilibre et en tant que tel est a 'image du nom
complet. Homme et femme, clémence et rigueur, unifiés 1’un dans I’ autre,
correspondent a la permutation des deux noms de dieu qui ensemble
forment le nom complet (1a combinaison du Shem Havaya et Shem Elohim).

Quoi qu’il en soit la suite de I’histoire du paradis est connue de tous
et ici les traditions cabalistiques présentent deux versions majeures.
L’école d’Isaac I’aveugle congoit 1a rupture dans le monde divin comme
n’intervenant pas directement dans le monde de 1’émanation, a la diffé-
rence des traditions portées par Nachmanides qui congoivent la cassure
comme un événement interne au processus d’émanation. Selon certaines
traditions, la faute du premier homme se répercute a travers les généra-
tions et prend forme dans un autre mythe, celui de la guerre contre Amalek.
La rébellion d’ Amalek se traduisit par un coup porté au trone divin. Celui-
ci entraina la chute de Malchout 1a derniére Sefira et I’élévation des Sefirot
supérieures. Cependant I’éloignement des Sefirot qui avait pour but d”as-
surer leur protection entralna I’ affaiblissement de I’impact du Nom divin
sur le monde. Cette nouvelle configuration, qui traduit par conséquent
une crise dans la divinité, se refléte dans le Nom, dit manquant ou affai-
bli c’est-a-dire par une unité brisée. Malchout est en exil et les Sefirot
supérieures sont cachées jusqu’a ce que le Nom de Dieu soit réparé et
restitué. Ce drame se répercute dans 1’économie générale et la Shefa
divine qui était censée se transmettre a travers la Shechinah (1a présence
divine) change de régime.
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Au regard de cette situation le travail du Nom (Avodat ha-Shem) vise
a reconstituer et rétablir unité perdue en unifiant le Nom divin. Quels
sont les moyens qui permettent cette reconstitution ? Eh bien, entre autres,
la priere qui sera dans la Cabale un important facteur théurgique. En effet,
les fonctions théurgiques des sacrifices a I’époque du Temple se repor-
tent dorénavant sur la liturgie. La priére qui prend place dans le coeur
remplace les sacrifices accomplis dans le temple. Les sacrifices (Korban,
Korbanot) comme le souligne le Livre de la splendeur (le Bahir) ont pour
fonction de rapprocher (le-karev) les forces les unes des autres afin de
rétablir I'unité divine. Le principe qui prélude au bon fonctionnement de
la prigre repose donc sur la Kavanah, I'intention qui parcourt tout un itiné-
raire au fur et & mesure des mots scandés. L intention en ce qu’elle est le
vecteur du processus d’unification active, anime 1’unification et en tant
que telle constitue la clef de 1’écoulement de la Shefa. Je prendrai, en
guise d’exemple, le systéme de Rabbi Isaac d’ Achre, actif 4 la fin du x1me
début du X1ve, ot le processus d’unification est décrit comme la vraie voie
et ou I"union avec I’Ensof prend la forme d’un impératif. Ce cabaliste
mentionne un double systéme de connexion, I’intention se dirige 2 la fois
vers un Sefira et a la fois (en méme temps) vers 1’ Ensof. Cette double
intention permet un systéme complexe ot le particulier et I"universel se
trouvent imbriqués I’un dans 1’ autre sans se départir de leur nature propre.
L’intention se dirige vers un point précis qui permet la concentration.
C’estle lien particulier qui la relie au monde des Sefirot et 12 elle rejoint
universel en se liant a la source de I’émanation. On peut dire sous forme
imagée que la pensée a deux extrémités, 1’une est limitée et particulidre
I"autre est infinie et universelle. L’essentiel nous dit-il, quelle que soit la
technique employée, est de ne pas causer de dommage dans la divinité.
Pour ce faire, il faut veiller a ce que toutes les Sefirot soient unifiées I’une
dans I"autre et unifiées ainsi dans I’ Ensof. Le systéme d’irrigation de la
Shefa que nous avons présenté se résume par 1’unification de la pensée
depuis Ensof jusqu’a Ensof. En définitive chaque force existante doit étre
ramenée & I’origine de sa force qui est I’ Ensof pour pouvoir recevoir I’in-
flux recherché et pour que la Shefa s’écoule.

Si le monde de I’émanation et le systéme d’écoulement de la Shefa
que nous avons décrit sont I’embléme de la Cabale théosophique, il existe
une autre forme de Cabale toute aussi importante, dite Cabale extatique.
Cerlaines différences séparent ces deux écoles. Comme il a été souligné
par Moshe Idel, le role de I’homme est centré sur le monde divin dans
la Cabale théosophique alors que, dans la Cabale extatique, ’homme est
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le substrat des changements mémes qui s’opérent. En effet dans cette
derniere école, dite également avec raison cabale prophétique, le caba-
liste n’agit pas sur le monde de 1’émanation mais cherche, a ’aide de
différentes techniques, a atteindre le degré d’union avec le divin appelé
aussi degré de prophétie, considéré comme le plus haut degré de connais-
sance. Par le degré de prophétie, I’influx divin s’empare des prophétes
et les oblige a parler. Le niveau du souffle saint est le plus haut niveau
que I’homme peut atteindre. Il désigne un état ot I’homme est impré-
gné, habité€ par ce qu’on appelle parfois la Shefa elohi (abondance divine),
I’influx ou I’abondance divine, nommé aussi esprit saint et qui est le
signe de la présence divine en I’homme.

Nous avons dans cet article parcouru différents modes de fonctionne-
ment de la Shefa. Nous avons suivi le chemin de I’influx divin depuis son
origine et envisagé les différents cas de figure de sortie de I’émanation
depuis I’ Ensof. Puis nous avons montré combien la conception de I’ écou-
lement de la Shefa est étroitement li€e a la conception théurgique mettant
en jeu le role de ’homme dans 1’économie du divin dont tout dépend.
Certains modeles d’émanation ont aussi €té considérés et la question de
I’unité divine a été€ envisagée de son point de vue ontologique. Nous avons
traité de questions théologiques comme de questions théosophiques et
théurgiques. Nous avons montré que dans la Cabale I’économie du divin,
a laquelle est intrinséquement lié€ 1’écoulement de la Shefa, dépend de
I’homme. Nous avons ainsi montré que, quel que soit le plan sur lequel
on se trouve, tout repose sur 1’unité divine. Unité qui de fait est le résul-
tat d’'une dynamique puisque finalement, dans la Cabale, du processus
d’unification du monde divin dépend 1’épanchement de la Shefa.
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Pauvre comme Job *

JEAN-PIERRE WINTER

’ Selon la tradition juive, le livre de Job serait attribué & Moise — il va
de soi que ce n’est siirement pas lui qui I’a rédigé — mais que cette tradi-
tion lui impute de I’avoir fait suffit & dire qu’elle ne voit pas, malgré les
apparences qui sont largement trompeuses, entre le livre de Job et ce que
Moise a promu, une contradiction fondamentale. Cela seul, déja, devrait
sinon nous intéresser, mais nous faire frémir, car a la lecture du livre de
Job, il n’est pas évident du tout — au moins dans un premier temps —
qu’un juif habitué a la lecture du Pentateuque y retrouve ses convictions.
Toujours est-il que cette attribution est lourde de conséquences et je vais
essayer de vous faire entendre une des dimensions largement subver-
sives de ce texte et peut-étre, qu’aprés coup, cette dimension du livre de
Job fera apparaitre ce qui, peu a peu avec le temps, s’est émoussé de la
dimension radicale des cinq livres du Pentateuque.

Je ne serai pas le premier a mettre 1’accent sur cette dimension subver-
sive qui a posé nombre de problémes, pas seulement aux juifs mais aux
chrétiens et a tous ceux qui se sont penchés sur cet ouvrage. Je vais
essayer autant que possible de le faire d’une fagon un peu inédite, parce
qu’il me semble que, malgré des siecles de littérature sur le sujet, il y a
encore des choses, peut-étre a cause de ces siecles de littérature qui
souvent ont pour effet et pour fonction d’assombrir un texte plus que de
le révéler, qui sont restées hors de la lumiére et qui pourtant sont tout a
fait & portée de main dans le texte. Je dois dire que la traduction de
Chouraqui, au moins de ce point de vue-1a, car il m’arrive d’étre souvent
en désaccord avec ses traductions, je vous la recommande (a condition
que vous I’ayez déja lu dans une autre traduction) parce qu’il y a quelques
bonheurs d’écriture qu’on ne trouve pas forcément dans les autres textes
qu’il a traduits.

(*) Le style oral de I’intervention a été conservé.

PARDES N° 40-4]



