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De la transcendance en politiQuO,
1'envers de la théocratie

Snuuel TRrcRNo

De nombreux obstacles d'ordre idéologique et épistémologiqLrc
rendent I'accès à la politique du judarsme difficile. Autant son clocunerlt
fondateur, la Tora, dans son acception biblico-talmudiqLre, que la concli-
tion historique des Juifs prêtent en effet à méprise.

Il faut d'abord s'affranchir de I'explication tenace par la < théocra-
tie>. Depuis que Flavius Josèphe aforgé, dans le Contre Apir,trtt, ce
concept pour définir la spécificité d'Israël face aux régimes monarchiclue
et oligarchique, la théocratie est devenue I'exemple pal excellence cle

la négation de la politique. Le moment spinoziste duTraité théttlogic'o-
politique en fixa le principe pour toute la modernité 2. Mais il 1ãut aussr
i'affrânchir de I'idèe qu'il n'y a de politique que s'il y a Étert, cI ceIa se

réfère aux vingt siècles de I'exiljuif sans souveraineté politique. ll est
vrai que la question de la politique dans le judaïsme a retrouvé de I'actu¿t-
lité avec la création de l'État d'Israël et, il y a vingt atts, la n¿tissance
d'un courant de recherche sous I'impulsion du regretté prolesseur Daniel
Elazag de l'université de Bar Ilan en Israël, qui s'était donné pour objec-
tif de redécouvrir la <<tradition politique juive> et de l'élever au rang
d'une.É-iscipline des études juives, deux siècles après que les artisans
de la Haskala eurent dépolitisé et anhistoricisé le judaïsnre pour le recons-
truire comme une confession et une métaphysique pour l'acclinlater à
--¿l'-Bmancrpatlon.

Une fois ces barrières idéologiques fi-anchies, il subsiste unc barrière
épistémologique : en effet, le politique dans 1e juclaïslne tle constiLue pas
une instance en tant que telle, qui se donnerait à voir spontemérncnt. Urt
effort est nécessaire pour la cerner, notamment quand iì s'agit cle la
matrice biblique, telle qu'elle est abordée dans le sens comnìun occidelr-
tal. La lecture chrétienne a spiritualisé et dépolitisé le texte de < l'Ancie tt
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La Shefa
Influx divin et émanation dans la Cabale

SeNnne VelesR¡cun-Ppnny

En hébreu l'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-être matériel, de fait il existe une autre forme de
bien-être qui engage la vie de l'âme et de I'esprìt et qui obéit à une écono-
mie bien particulière.

La Shefa n'est pas un terme très courant dans la torah, et ce n'est qlle
plus tard qu'il deviendra un terme clef dans la Cabale. Quelle est clonc la
marque du divin dans la torah ? Ce sujet est très vaste mais sans entrer
dans les nombreux signes de manifestation de Dieu au peuple d'IsraëI, je
voudrais tout de même évoquer la question de la sainteté (Kedoucha) qlui
sera synonyme de Shefa dans le langage cabalistique. Ainsi dans le monde
biblique la s¿inteté est plus qu'un attribut de dieu, elle est la marque du
divin, elle est le signe de sa présence et de son existence : l'histoire du
peuple d'Israël est I'histoire d'un Dieu saint et d'un peuple saint.

La sainteté comme laShefo 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 7200,Ia prière
doit être 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.

LaShefa cleviendra un terme courant de la mystique juive telle qu'elle
se développe à partir du xule siècle, notamment dans le courant de Ia
Cabale dénommé théosophique 1. Ce courant majeur se caractérise par
une conception du divin articulée autour de dix puissances qui ensemble
forment le système sefirotique. Ce système indique le monde de l'éma-
nation et en tant que tel constitue les étapes de manifestation du divin.
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constltrent une sorte de système psychosomatique à grande écheile.c'est donc à jtrste titr-e que la cabale peut être considérée comme s,oc-

ll s'avòre ainsi que pour ra cabale ra shefa et l'émanation sont des
te.mes synonymes. La shefa est l'influx divin, l'épanchement qui depuis
sa soufce cachée s'écoule sur I'ensemble des mondes et assure maintien

statul. ontokrgique c'est-à-dire qu'elle se définit cornme substance émanée.
La shef., en revanche, met bien plus en relief la notion d'influx divin.

lîce théLrrgique par leq'el Dieu et l'homme sont en étroite relation.
L'état premier à partir duquel s'enclenche le processus d,émanation

est défini e' accorcl avec la terminologie philosophique. Dieu dans son
essence est appelé I'origine des origines, la racine des racines, la cause
des causes. I'urnité absolue, I'unité indifférenciée, le principe premier.
Pourtant au regard dela Shefa et de l,émanation c'est bien une autre

processlrs limité¡ qui abo'tit à la créatio'de la dernière sefira,le plus
souvent l'émanation est ere-même considérée comme infinie. Deiait,
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le couple infini et émanation permet de concevoir l'émanation comme
I'expansion d'une puissance infinie. L infini est en effet un réservoir
infini qui donne àla Shefa un pouvoir illimité. De sorte que, si celle-ci
vient à manquer, la faute en incombe aux réceptacles situés à I'autre bout
de la chaîne. Ainsi désigné, Dieu est une source infinie de Shefa dont
tout dépend alors que lui ne dépend de rien.

Au côté de ce sens positifde l'Ensofse 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 être saisie. Une
image que les cabalistes aiment à utiliser est celle de I'eau qu'on ne peut
faire remonter au-dessus de sa source sans que I'ensemble de I'édifice
s'en trouve détruit. Sous un certain angle de vu, le contraste peutparaître
frappant entrel'Ensofdans son état premier et l'émanation provenant de
lui.U Ensof, dans son état primordial, est considéré comme un état d'in-
différenciation absolue, qui ne peut subir aucun changement. II est inac-
cessible à la pensée, il échappe à toute investigation. D'un point de vue
théologique, l'Ensof et l'émanation sont deux pôles qui se distinguent
absolument. Rien en commun avec I'idée d'écoulementetde Shefa divine,
sinon que I'un est la cause et I'autre I'effet. L un exprime un état statique
1'autre un état dynamique, l'un est invisible I'autre manifesté.

Le contraste apparent entre ces deux modes p'être du divin a parfois
conduit à tort à les considérer comme deux divinités. On a souvent envi-
sagé, suite à G. Sholem, la Cabale théosophique comme un système
composé de deux faces différentes et opposées, le Dieu caché et inac-
cessible (Ensofl d'un côté et de I' autre le Dieu révél é, (les Sefirot) a. Cette
opposition dichotomique a fortement été remise en cause par d'éminents
chercheurs tels que Charles Mopsik et Moshe Idel. Approcher le monde
de l'émanation comme étant essentiellement une structure permettant
l'épanchement divin permetâe mieux comprendre la relation de ces deux
pans du divin, et d'éviter ainsi de les concevoir comme séparés.

Le monde de l'émanation précède celui de la création5. À l'origine
de l'émanation rien, et pour cela la première Sefira, Keter est souvent
appelée néant. La première étape du passage du rien à quelque chose
n'est pas considérée comme une création ex níhilo par les cabalistes mais
comme justement un épanchement, la sortie depuis une intériorité abso-
lue6. Ainsi donc, à l'origine de l'émanation un certain mouvement indique
l'épanchement de la Shefa divine. Le commencement est regardé comme
l'éveil du processus d'émanation depuis les profondeurs cachées.
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La théorie ds zimzoum (retrait, ïetrait primordial) se rattache géné-ralemen[ à ra cabare r'rianique t:lle qu'elle se déveroppa à sìte¿ auxvrc siècle. Pourtant cefl.e théorie n'"sipu, totarement l'innovation de
montré Moshe Idel elle se trouve déjà

lmudiste du xme siècle de grand renomT.
d'émanation commence avec le retraitde Dieu c¡ui se reprie sur I'i-même. En tant que ter ce mouvement derelrait incliqLre une posture préparatoire, la condensation nécessaire àl'expanr;ion' ce premier mouvement a re rôre d'encrenchement. par la

su ife, une. lumière perce qui vient animer l'obscurité laissée pu. i"i"*i,A partir de cette première inscription se poursuit re procesùs d,émana-
tiorr, étape après étape. La théorie dlZimzoumdoit êire rapprochée d,un
autre asr)ect cle toute ¡rremière importance, celui du rôle de la volonté 8.
ce thème est centrar dans [a cabale espagnore, Ia volonté divine deviÕntle lìeu privilégié où s'enclenche le processus d,émanation. souvent leconlmencclrìent de ra voronté prend le sens d'une pensée qui vient à
f 'esprit cle Dieu (aht be-machavto).rciaussi un mouvement, cette montée
à I'esprit qLri co'espond à la manifestation de ra volonté et qui entretient
plLrs d'une resserrblance avec le retrait du Zimzoum

Si le Zintz.oul?? propose un paradigme explicatif du commencement,
la so'tie dLr néant prirnordial a toujours été considérée comme un événe-
ment énigr'al,iqr:e. L'idée même d'un changement qui s'introduit au
sein de la pefection divine paraîtparad,oxale. De tellãs considérations
ont co'clr-¡it parl'ois à renclre compte du commencement comme d,un
dranre qLri prend place au sein de la divinité. Dans le livre du zohar ontrouve dil'lër-entes images exprimant ce commencement. n donne par
exemple ¿ìLr p¿ìssage à un début de visibirité, I'image du commencement
de la pensée qui pr enci la forme de la percée d'un point vers I'extérieur 9.
Aux vues des théories émanationnistes, le poini est de fait une méta-phore cerrrrale. En tant que première forme géométrique visible it permet
de symboliser ìe commencement. En tant que ter ii;oue ainsi un rôle
central dans le par¿digme de la formation des lettres. La vue et I'ouïe
sont engagées puisqu'il s'agit aussi de la rettre r'e qui ainsi rend compte
d,u.passage cle la pensée à la parole. À I'appui de ces images dans lezohar, Ia sortie clu monde enfermé sur r'i-même prend doic ra forme
d'rrne ¡rercée vers I'extérieur. c'est le cas de l'image de I'enfantement,
cle la voix c¡ui perce re sirence de ra matrice, et qui rappelle re cri du
notrveau-né. D'en cl'antres cas il s'agit d'une percée ¿ans le sens d'uncou¡r porlé, ce quiimplique déjà une intervention plus violente dans le
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cours du processus. C'est le coup porté, l'ébranlement qui enclenche le
mouvement initiateur.

La conception du passage à l'émanation comme sortie de la perfec-
tion divine se cristallise également dans ce qu'on pourrait appeler la
nostalgie du retour10. Dans cette perspective, l'émanation est consiclé-
rée un peu à l'image du système de pensée gnostique. Elle représente un
détachement de la source qui crée une tension et se perpétue ainsi sur
1'ensemble du système. Cet état de nostalgie se traduit par le désir des
Sefirot de retourner à leur origine et de faire un avec le Créateur. Ici et
là dans leZohar comme dans d'autres textes de Moshe de Leon, on nolls
laisse entendre que l'équilibre brisé par la force d'expansion est Ie modèle
vers lequel on tend de nouveau. Les forces cherchent à retourner sur
elles-mêmes et adhérer de nouveau à leur origine. Sous cet angle de vue,
la sortie de la matrice est vécue comme un drame etl'état idéal de la
matrice comme un état vers lequel le monde tend. Toujours dans cet ordre
d'idée, une autre tendance conçoit, à I'inverse, l'état d'indifférenciation
de I'origine comme la source du mal, puisqu'il désigne un état amorphe
sans détermination.

Il existe d'autres modèles où au contraire la sortie vers un extérieur
prend une forme moins dramatique. Je voudrais pour finir présenter une
autre version de cette iclée de la voie qui sort de la matrice qui met en
avant la continuité plutôt que la rupture. Jacob ben Shechetll, cabaliste
géronnais de la seconde moitié du xule siècle, décrit ce passage comme
celui du passage à la parole, à la parole divine. Dans son æuvre Machiv
deverim nechohim, il commente trois versets de la Genèse, comme clési-
gnant trois étapes. Premièrement : il est écrit < Or la terre n'étaiÍ.que soli-
tude et chaos ; des ténèbres couvraient laface de I'abîme >> (Genèse 1, 2).
Ce verset indique le vide, I'obscurité celle que manifeste le silence, l'¿rb-
sence de son. Puis, dans la fin du verset <<et le souffle de Dieu planait sur
laface des eaux>>, la présence du souffle indique un changement, un son
imperceptible mais présent. Ben Shechet nous dit en effet qu'il n'y a pas
de souffle sans voie. Seulement ici il s'agìt de la voie intérieure et mince
qui se sait mais ne se saisit pas. Enfin, <Dieu dit : Que la lumière soit>,
ce verset indique la sortie de la parole par le dire et son passage à Ì'acte.
Ces remarques nous permettent de mieux mettre en valeur que, pour les
tenants d'un passage qui ne relève aucun changement drastique, la diffé-
rence entre émanateur et émanation s'estompe elle aussi sur le plan onto-
logique. Certains cabalistes disent à ce propos justement que là se trouve
la seule différence entre la cause et l'effet : I'une est cause et I'autre etlèt.
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cette réflcxion énigmatique peut vonroir dire qu'il ne s'agit que d'une
clil'férencc de statut. De fait, margré la différence ontologiqùe eìsentielle
entre I'infini et les sefirot, les cabaliStes insistent pour les considérer
comme deux facettes indissociables tout du moins sur le plan théurgique.
Le mocle cl'être caché clu divin est une constante inchangeabl. q.ii aoit
être consiclérée comme inséparable du mode de manifestátion.

RegarrJons maintenant la dynamique interne à la structure sefirotique
en [ant qrr'elle est la manifestation dela shefa divine. ce processus est
celrri clc l'émanation des seJirot tout comme celui de l'éðoulement del'inl'lr:x divin qui nourrit et maintient I'ensemble des mondes.
sLrstenf alion donc et conservation. À chaque niveau de l'émanation,
l'inflLrx clivin se rnanifeste seron une énergie particulière qui sera le
vecteur par leqr-rel la shejh prend forme et dans lequel elle se manifeste.
I'es selintt sont donc considérées comme des extensions, des puissances
ou des folces divines avec chacune une tonalité spécifique et des couleurs
c¡ui leuls sonl. ¿rssociées.

c'esr. per-rt-être à cet endroit de la présentation que la polémique clas-
sic¡rre arr.rtour clu statllt des sefirot comme essence ou comme réceptacle
prend toure sa climension. Nous avons parlé jusqu'à maintenant de I'in-
flLrx clivin comme identique aux sefirot. Le rôle clef cles sefirot comme
intermédiaire entre Dieu et I'homme nous conduit à une problématique
cerrtralc cle ìa cabale théologique, celui de leur statut ontologique, que
je voudrais pr'ésenr.er brièvement. Se pose en effet Ia question :les sefirot
sont-elles les réceptacles de l'énergie divine ou bien sont-elles elles-
mêrnes coÍe énergie divine qui se manifeste. Si les sey'rol sont I'es-
sence cle DieLr alors 1a conception de Dieu est plutôt immanente, si en
revanche lcs sefirot sont considérées comme des instruments alors c'est
le princi¡:re cle la transcendantalité qui est mis en exergue. La cabale à
ses débrrts attribue le plus souvent aux sefirottne double fonction, sans
fi n¿rlemcnt distinguer vraiment entre ces deux statuts ontologiques. Les
se.firot sont consiclérées comme étant I'essence cle Dieu, I'influx même
q.i se pro¡r.ge cle monde en monde et en même temps comme étant les
réceptacles dela sheÍa dìvine. La qualité cle réceptacle va de pair avec
uire aLrtle, celle d'instruments par lesquels la volonté divine se mani-
fcste. ccilc c¡uestion fut systématisée au début du xrve siècle par le caba-
liste Recanati por-rr finalement soulever une polémiqu" put-i les intel-
lectr,rels.jLrilìs zì la f'ìn du xve, début xvre en Italie. plus tard, cordovero
crlbaliste à sjaFed au xvre Présentera un système qui fait la synthèse entre
cos clerrx rnclcles des Sefirot.
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L'imagerie de l'influx divin est riche et variée 12. Sefira signifie, selon
certains textes cabalistiques, saphir, et ainsi met en avant une métaphore
de lumìère et de réflexion.Les sefirol sont les dix lumières ou dix miroirs
qui reflètent le divin. un autre champ sémantique très répandu est celui
de I'eau, Ces différentes images d'eau et de lumière expriment ce qui
dans 1'émanation est de I'ordre de l'extension, de I'expansion, de la
prolongation, de la dissémination, du flux, de la radiation ou encore cle
l'illumination. Ces métaphores sont plus que des images, elles forment
le cæur d'un écosystème expliquant l'écoulement de la Sh"f".Ainsi par
exemple la lumière d'EnsoJ'est considérée comme une lumière cachée.
À l'autfe bout du prisme, Malchout,la dernière Sefira,elle aussi est une
lumière mais il s'agit d'une lumière qui ne brille pas. Elle reçoit de toutes
les autres de sorte qu'elle n'a pas d'étincellement propre à elle et pour
cela elle est appelée aspaclaría lo meira (miroir non réflecteur). Parfois,
en revanche, elle est considérée comme un prisme au soleil qui transmet
la lumière de la source. À cette description il reste à ajouter Tiferet qti
parmi les Sefirot sert d'interface entre \es Sefirot inférieures et supé-
rieures. Cette Sefira est appelée à la différence de Malchout, aspaclaria
meira,le miroir qui reflète.

Selon un autre paradigme, Hochmah, la sagesse est considérée comme
la source d'eau et Binahla troisième Sefira comme r¡n fleuve qui avec
les autres fleuves se jette dans la mer Malchowt, ainsi à la mer d'en haut
conespond la mer d'en bas. En dehors des systèmes hydrauliques éìabo-
rés et des systèmes de réflexion de la lumière la Shefa qui s'écoule n'est
pas toujours signe d'abondance ou de miséricorde, elle est parfois aussi
dite amère, tout dépend de la fonction qu'elle exprime. De même qu'au
côté de I'eau on trouve aussi d'autres types cle liquides comme le vin ou
I'huile, qui permettent de rendre compte dela Shefa sous différentes
qualités. Les S efirot sont parfoi s en tant que véhicule de la Shefa non pas
considérées comme l'élément fluide qui se propage mais comme ce qui
en est abreuvé. Il existe, par exemple, une description des Sef,rot comme
des plantations déracinées de leur origine (Ensofl et replantées dans un
jardin où elles sont abreuvées.

Arrêtons-nous un instant sur cette idée de transmission que représente
la Shefa. Je voudrais maintenant mentionner quelques modèles 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 à la philosophie néoplatonicienne I3. Elle présente comme
avantage d'expliquer le passage et le mouvement clynamique en neutra-
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termes, ce paradigme permet de concevoir une dynamique au sein de ra
clivinitri sarns irnpliquer cle manque.

r:récttit¡n (sefer Yetsirct), oùr deux types d'infinité sont attribués aux se.firot.
Si le prcrnie. sens donné à I'infinité des sefirotest dû au caractère infini

nulent en se relrouvanl..
ll restc à ajouter une touche importante au tableau. Nous avons parlé

¡:rincipirlement de l'émanation dela shefa depuis son origine et de ses
cliilér'ents paradigrnes. Le Livre de la création (Sy: 1,6;B) présente
Lul ¿rutrc ¡rzr¡acligme important de la dynamique propre à l,émanation
nroins rrris en valeur par la recherche et de toute importance 15. Il s,agit
clu r¡oLrvcment de va-et-vient, un double mouvement inscrivant une
fr¡rnle de lel¿rtion continue et permanente avec la source d'émanation.
seìon ce modèle c'est le mouvement lui-même qui devient intermé-
cliaire. L'es se.firot sont dites aller et venft (ratzo ve-shov) comme des
messagcrs, des transporteurs qui transmettent le flux dela shefo d'tln
point à I'autre. ce mouvement n'explique pas seulement le transfert de
lzt She.fa rnais aussi laré,génératton du procédé à son origine. un paral-
lèle perrt être fìrìt entre le mouvement des sefirot qui correspond au
nlouveurenl clu dire clivin, avec la pensée humaine. cependant, dans ce
cas, le but cst cle lester en place car si la pensée de I'homme s,élance
vels les myslères cachés elle doit revenir aussitôt. cet acte de transgres-
sion qui lir¿rlement symbolìse le processus cle connaissance de l,homme
es[ ltri ¿rr-rssi représenté par ce même mouvement attribué aux sefirot :
le rutzo t,e-.s'h.r¡v.
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Le monde de l'émanation est donc un ensemble de forces qui dési-
gnent I'influx divin et visent à un certain équilibre. L économie inrerne
de cet édifice séfirotique dépend largement de l'homme. Selon une posi-
tion courante dans la Cabale, I'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'avère que I'action cle I'homme
peut influencer le divin. L'autonomie financière de I'homme, sa santé,
enfin son bonheur et sa réussite, deviennent donc pour l'homme croyant
le jeu de forces humaines et divines. C'est dans cet ordre d'idée que,
pour le cabaliste, les prières, les bénédictions comme le mode de vie reli-
gieux juif représentent la forme la mieux adaptée pour se connecter à la
source même de toute abondance. Forces humaines, puisqu'en défini-
tive le destin de I'homme dépend cle 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. À trau".* ses actes et sa conduite I'homme qui craint Dieu
cherche à devenir un homme à 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 à un état d'accord intérieui permanent, ce que
1es cabalistes appellent la mesure de l'équivalence (ntidat ha-hichtavout).
Enfin des forces divines sont en jeu, puisque la mise en place en l'homme
de la mesure de l'équivalence est la clef d'accès au rnerveilleux 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 rôle central
dans l'économie des forces divines. De fait, la Cabale dite théosophique
est aussi appelée théurgique. Le terme théurgie est un terme emprunté à
la mystique néoplatonicienne, avec comme modèle central les mystères
d'Eleusis. Rappelons à cet égard la classification faite par Charles Mopsiìc
dans son æuvre magistrale, Les grands textes de la Cabale, les rites qui
font Dieule. Il y distingue différents types de théurgie. L'une est dite
instauratrice, c'est-à-dire qu'elle s'occupe de l'établissement de Dieu au
sein du peuple d'IsraëI. Ijautre est dite restauratrice, elle a pour but de
rendre à Dieu sa paix intérieure. L action amplificatrice quant à elle
cherche à augmenter l'influx et I'abondance divine. Enfin I'action attrac-
trice attire I'influx divin à des fins personnelles.

La conception de I'homme comme puissance réceptice se fait l'écho
d'une autre conception courante dans la pensée juive au Moyen Âge qui
considère I'homme, tout du moins le premier homme comme en conti-
nuité en quelque sorte de Dieu, comme une matière qui reçoit la forme
du monde divin. Abraham ibn Ezra, grand commentateur delaTorah
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(ber. 2 : l2), co'sidère I'homnre comme puissance réceptrice. Dans la
cabale de Rabbi Isaac l'aveugle, cerui-ci se fait le sceáu de Dieu. La
capacilé réceptrice de l'épanchement'divin qui se trouve au bout de la

nation <le l-lochrnohjusqu'à Malchout put se maintenir.
L'écc¡nomie drr clivin est donc 1'objet de différentes interactions où

l'homme se trouve impliqué. Si l'unité divine est d'abord la description
c1'un point de vue ontologique, celui d'un absoru irréductible, elle est
aussi le résultat de différents processus. De sorte que I'unité divine est
ar-rssi le prclduit de l'action théurgique, puisqu'en effet, le processus d'uni-
lìcation fbrme à h"li seul Ie vecteur de toute action théurgique. Le lien
indissociable qt Ensof entretient avec Ie monde des sefirot dépend pour
tune grarrclc partie de la conception de l'unité divine qui prévaut à cette
relation. si cette unité est aussi absolue il n'en découle pas moins qu,elle
est néccss¿rirement dynamique. si d'un point de vue théologique cette
unité se traduit par I'union du caché et du dévoilé, cette conception de
I'unité clivine se répercute naturellement dans I'interface particulière
entle l'homme et dieu qui prend le nom de théurgie.

c)' ¡rer-rt rappeler comme modèle mythotogique de cette unité dyna-
rriqtre rrn ancien Midrach (Berechit Rabba3 :9) selon lequel le proces-
sus d'émanation lui-même ne fut pas le fruit d'un seul jet. En effet,
cl'arrtres rnoncles ont été créés et détruits avant d'arriver à la formation
cle celLri-ci. La c¿rb¿rle qui reprend abondamment ce mythe explique le
maintien cle ce monde par 1'équilibre qui fut trouvé entre les forces oppo-
sées de la clémence et de la rigueur. La structure du monde divin et son
équilibre rre trouvèrent leur pleine expression qu'avec I'avènement de
I'homme r¡rri perrnit le maintien de cet équilibre.

l-'idee rnêrne d'interaction entre le haut et le bas, entre I'homme et
Dieu ¡rr'ósuppose de nouveau qu'il existe une unité sous-jacente à toute
clrose el à laquelle tolìt ce qui est participe. cette interaction présuppose
une notion de parenté, et par extension une certaine ressemblance.
I-"hLrmain par ses actes et le culte leligieux 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. Déjà dans le Livre de la Création (SY : 1,3), un
parallèle est tracé entre la structure des dix Sef,rot et le corps humain 17.

Si l'homme et l'arbre sefirotique font coïncider leur forme, l'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 a:ux SefiroÍ, ces deux structures entretenant cles correspon-
dancbs entre elles. La science du Nom caché est au cæur cle la science
ésotérique. Rabbi Isaac I'aveugle est le premier à présenter une concep-
tion théosophique articulée sur le Shem ha-meþurach. À sa suite, cette
conception deviendra un des piliers de la science cabaliste. Le Shem ha-
meþurach (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'après les traditions
ésotériques transmises par Isaac I'aveugle et ses aieux, I'homme vient
parfaire le monde de l'émanation. L'androgyne est Ìe reflet de I'ordre des
puissances et de leur équilibre et en tant que tel egt à I'image du nom
complet. Homme et femme, clémence etrigueur, unifiés I'un dans l'autre,
correspondent à la permutation des deux noms de dieu qui ensemble
forment le nom complet (la combinaisondt Shem HavayaelShem Elohim).

Quoi qu'il en soit la suite de l'histoire du paradis est connue de tous
et ici les traditions cabalistiques présentent deux versions majeures.
L école d'Isaac I'aveugle conçoit la rupture dans le monde divin comme
n'intervenant pas clirectement dans le monde de l'émanation, à la dif,fé-
rence des traditions portées par Nachmanides qui conçoivent la cassnre
comme un événement interne au processus cl'émanation. Selon certaines
traditions, la faute du premie¡ homme se répercute à travers les généra-
tions etprend forme dans un autre mythe, celui de la guerre contreAmalek.
La rébellion d'Amalek se traduisit pa-r un coup porté au trône divin. Celui-
ci entraîna la chute de Malchowtla dernière Sefira et l'élévation des Sefirot
supérieures. Cependant l'éloignementdes Sefirot qui avait pourbut d'as-
surer leur protection entraîna l'affaiblissement de I'impact du Nom divin
sur le monde. Cette nouvelle configuration, qui traduit par conséquent
une crise dans la divinité, se reflète dans le Nom, dit manquant ou affai-
bli c'est-à-dire par une unité brisée. Malchout est en exil etles Sefirot
supérieures sont cachées jusqu'à ce que le Nom de Dieu soit réparé et
restitué. Ce drame se répercute dans l'économie générale etla Shefa
divine qui était censée se transmettre à travers la Shechinah (la présence
divine) change de régime.
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remPlace I ¡es sacrifices (Korban,Korhunot) deur (le Bahir) ont pour
l'onction cl unes des autres afìn de
rétablir l'unité divine. Le principe qui prélude au bon fonctionnement de
la prière rePose donc sur la Kavanah,l'intention qui parcourt tout un itiné-
raire au f'rrr et à mesure cles mots scandés. L intention en ce qu'elle est le
vecteur du processus d'unification active, anime I'unification et en tant
qrre telle constitue la clef de I'écoulement de la shefa. Je prendrai, en
gr-rise cl'exenrple, ìe système de Rabbi Isaac d'Achre, actif à la fin du xu"
début drr xrve, orì le processus cl'unification est décrit comme la vraie voie
el oùr I'rrnion avec l'EnsoJ prend Ia forme d'un impératif. ce cabaliste
mentionne un double système de connexion, I'intention se dirige à la fois
vers un se.l'ircL et ¿ì la fois (en même temps) versl'Ensof. cette double
intention perrnet un système complexe où le particulier et I'universel se
trour¡ent imbriqués l'un dans I'autre sans se départir de reur nature propre.
L'intention se dirige vers Lln point précis qui permet la concentration.
c'est le lien particulier qLri la relie au monde des sefirot et Ià elre rejoint
l'universel r:n se liant à la source de l'émanation. on peut dire sous forme
inragée r¡ue la pensée a cleux extrémités, l'une est limitée et parricurière
I'autre est inlìnie et universelle. L'essentiel nous dit-il, quelle que soit la
technique ernpkryée, est de ne pas causer de dommage dans la divinité.
Pour ce f¿rire, il l'aut veiller à ce que toutes les sefirot soient unifiées I'une
dans l'arrtre et unifìées ainsi dans l'Ensof. Le système d'irrigation de la
she.fct quc nolrs avons présenré se résume par I'unification de la pensée
depuis Ensof' jtsqu'à Ensof. En définitive chaque force existante doit être
ranrenée à I 'origine de sa force qui est 7' Ensof pov pouvoir recevoir l'in-
fltrx recherché et pour qluela Shefa s'écoule.

Si f e r¡<¡ncle de l'émanation et le système d,écoulement dela Shefa
que noì-rs avons clécrit sont I'emblème de la cabale théosophique, il existe
une ¿rutle f orme de cabale toute aussi importante, dite cabale extatique.
certaines clif'Férences séparent ces deux écoles. comme 1l a été souligné
par Moshe lclel, le rôle de l'homme est centré sur le monde divin dans
la cabalr: théosophique alors que, <1ans la cabale extatique, l'homme est
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le substrat des changements mêmes qui s'opèrent. En effet dans cette
dernière école, dite également avec raison cabale prophétique, le caba-
liste n'agit pas sur le monde de l'émanation mais cherche, à I'aide de
différentes techniques, à atteindre le degré d'union avec le divin appelé
aussi degré de prophétie, considéré comme le plus haut degr'é de connais-
sance. Par le degré de prophétie, I'influx divin s'empare des prophètes
et les oblige à parler. Le niveau du souffle saint est le plus haut niveau
que l'homme peut atteindre. Il désigne un état où l'homme est impré-
gné, habité par ce qu'on appelle parfois la Shefa elohi (abondance divine),
l'influx ou l'abondance divine, nommé aussi esprit saint et qui est Ie
signe de la présence divine en l'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 l'émanation
depuis l'EnsoJ'. Puis nous avons montré combien la conception de l'écou-
lement dela Shefo est étroitement liée à la conception théurgique mettant
en jeu le rôle de I'homme dans l'économie du divin dont tout cìépend.
Certains modèles d'émanation ont aussi été 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 l'économie du clivin,
à laquelle est intrinsèquement lié l'écoulement de la Shefa, dépend de
l'homme. Nous avons ainsi montré que, quel que soit le plan sur lequel
on se trouve, tout repose sur I'unité divine. Unité qui de fait est le résul-
tat d'une dynamique puisque finalement, dans la Cabale, du processus
d'unif,cation du monde divin dépend l'épanchement de la Shefa.
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Pauvre comme Job *

JnaN-PTBRRE WTNTER

Selon la tradition juive, le livre de Job serait attdbué à MoTse - il va
de soi que ce n'est sûrement pas lui qui I'a rédigé - mais qlle cette tracli-
tion lui impute de l'avoir fait suffit à dire qu'elle ne voit pas, malgré les
apparences qui sont largement trompeuses, entre le livre de Job et ce que
Moïse a promu, une contradiction fondamentale. Cela seul, déjà, devrait
sinon nous intéresser, mais nous faire frémir, car à la lecture du livre de
Job, il n'est pas évident du tout - au moins dans un premier temps -
qu'un juif habitué à Ia lecture du Pentateuque y retrouve ses convictions.
Toujours est-il que cette attribution est lourde de conséquences etje vais
essayer de vous faire entendre une des dimensions largement subver-
sives de ce texte et peut-être, qu'après coup, cette climension du livre de
Job fera apparaître ce qui, peu à peu avec le temps, s'est émoussé dela
dimension radicale des cinq livres du Pentateuque.

Je ne serai pas le premier à mettre I'accent sur cette dimension subver-
sive qui a posé nombre de problèmes, pas seulement aux juifs mais aux
chrétiens et à tous ceux qui se sont penchés sur cet ouvrage, Je vais
essayer alltant que possible de le faire d'une façon un peu inédite, parce
qu'il me semble que, malgré des siècles de littérature sur le sujet, il y a
encore des choses, peut-être à cause de ces siècles 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 lumière et qui pourtant sont tout à
fait à portée de main dans le texte. Je dois dire que la traduction cle
Chouraqui, au moins de ce point de vueJà, car il m'arrive d'être souvent
en désaccord avec ses traductions, je vous la recommancle (à condition
que vous I'ayez déjà lu dans une autre traduction) parce qu'il y a que.lqr-res
bonheurs d'écriture qu'on ne trouve pas forcément dans les autres textes
qu'il a traduits.

(+) Le style oral de l'inte¡vention a été conservé.
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