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Collection « Spiritualités vivantes » dirigée

 par Jean Mouttapa et Marc de Smedt



Je dédie ce livre à mon grand-père et mes
grand-mères maternels
Charles-Eliakoum Ehrlich
Irma-Guittel Ehrlich (née Josef)
Alice-Hava Ehrlich (née Nordman)

Ce livre est aussi dédié
à mon arrière-grand-père maternel
Raphaël Josef, déporté du Luxembourg en 1942
et mort à Theresienstadt
à sa fille Hélène Josef et son mari Max Cohn,
déportés le 23 avril 1942 d’Allemagne à Izbica
et assassinés à Belzec ou Sobibor
à son petit-fils Georges Josef fils de Bernard
et Marthe Josef fusillé à Cueno par les fascistes
italiens, le 26 mars 1945 à l’âge de 23 ans.

Les lettres et les mots sont comme des pierres… Que ce livre aide à construire les pierres du souvenir pour tous les morts sans sépulture, victimes de la barbarie des nazis et de leurs trop nombreux complices…



Avant-propos





Nous proposons dans ce livre un aspect peu connu et pourtant fondamental de la mystique juive : la pratique de la méditation.

 

Cette approche du judaïsme a tellement été occultée et refoulée qu’elle apparaît aux yeux des spécialistes comme un délire ou une hérésie. Et pourtant, il existe bien une mystique méditative dont le représentant le plus connu est sans doute Rabbi Abraham Aboulafia (1240-1292) qui nous a légué de nombreux traités sur le sujet.

Pour s’initier à l’œuvre d’Aboulafia, on consultera les travaux et recherches de Moshé Idel, successeur de Ger-shom Sholem de la chaire de Cabale à l’université hébraïque de Jérusalem. On lira en particulier, de cet auteur, L’Expérience mystique d’Abraham Aboulafia, paru aux éditions du Cerf, en 19891.

En fait, la méditation hébraïque se rencontre déjà au Ier siècle à l’aube de la période talmudique. Elle parcourt les siècles discrètement, transmise de maître à disciples dans un secret quasi absolu.

Les hassidim (« hommes pieux ») de l’Allemagne médiévale, sous la conduite de Rabbi Yéhouda le Pieux, ont beaucoup développé et pratiqué des exercices de méditation, souvent centrés autour de la récitation combinatoire des Noms de Dieu.

Signalons au passage que c’est dans ce milieu hassidique allemand que s’est développée la légende du Golem, créature d’argile animée par le souffle des forces de la prière, de l’étude et de la méditation. Cette idée d’un pouvoir magique et de l’efficacité des noms mystérieux de Dieu pouvant donner vie à une créature doit être comprise comme une expérience particulièrement sublime, éprouvée par le mystique absorbé dans les mystères des combinaisons alphabétiques décrites dans le Livre de la formation.

Il semblerait ainsi que, dans la conception originelle, le Golem n’était animé que pendant l’extase de son créateur. Ce fut plus tard que la légende attribua au Golem une existence extérieure à la conscience extatique.

Notre interprétation du Golem est à la fois différente et proche de ces conceptions. Le Golem n’est pas une autre créature nouvelle, mais l’homme lui-même qui devient animé par une énergie vitale insufflée par la force de la combinaison du langage et des lettres du Nom divin.

En fait, originellement, le Golem ne désigne pas cette créature magique douée de pouvoirs surnaturels. Le mot Golem désigne à l’inverse un tas de terre glaise ou d’autre matière informée ; matière animée dans laquelle doit être introduit le souffle de la vie, de l’âme et de l’esprit.

Le Golem, c’est donc un corps, une statue inerte qui attend la vie.

L’homme est inscrit dans cette « dialectique du Golem », alternance entre une existence sans vitalité fondamentale et une vie complètement énergétisée par le mouvement dynamique d’un projet porté par le langage en constant mouvement.

 
			




Nous aurions pu, pour présenter la méditation hébraïque, reprendre les grands textes de la mystique méditative et proposer une anthologie qui, commençant avec la vision du prophète Ezéchiel (-VIIe siècle), se serait terminée avec le Traité sur l’agitation de l’âme de Rabbi Aarone Roth (Hongrie, 1894-1944), en passant par des pages du Talmud, de Maïmonide (Espagne 1135-1204), de Rabbi Eleazar de Worms (Allemagne, 1165-1230), du Zohar (XIIIe siècle), des méditations mystiques d’Abraham de Grenade (XIIIe siècle), de Rabbi Isaac Louria et Rabbi Hayyim Vital (1542-1620), de Moshé Hayyim Luzzato (1707-1746), de Rabbi Shalom Sharabi (1720-1777), du Baal Chem Tov (1700-1750), des lettres sur l’extase de Rabbi Dov Baer de Loubavitch (1773-1827), de Rabbi Isaac Eizik de Komarno (1806-1879)2.

Nous avons préféré aborder la méditation hébraïque à partir d’un courant du judaïsme qui l’a beaucoup pratiquée et développée. Il s’agit du hassidisme polonais, fondé par la figure légendaire du Baal Chem Tov, le Maître du Bon Nom.

Comme le dit très justement Sholem, « le hassidisme est la dernière phase de l’évolution de la mystique juive » et, bien que nous ne puissions pas nous identifier entièrement à ce mouvement, nous sommes les héritiers de son esprit et de ses méthodes.

Le mouvement hassidique comprend lui-même divers courants. Nous avons depuis de nombreuses années suivi et enseigné la philosophie hassidique de Rabbi Nahman de Braslav (1772-1810), arrière-petit-fils de Baal Chem Tov qui, plus que tout autre, a développé la méditation sous le nom générique de Hitbodédout3.

Après une longue expérimentation de la pratique méditative, nous sommes arrivés à la conclusion que des exercices de technique de méditation non accompagnés d’une constante étude des textes de la Tradition – Bible, Talmud, Zohar, etc. – menaient très rapidement à un dessèchement de l’esprit et de la méditation elle-même. L’étude est le moteur de la méditation, même si cette dernière peut ne pas être en soi une étude.

De ce fait, ce livre est divisé en trois parties distinctes, chacune ayant besoin des autres pour faire résonner toutes les harmoniques de chaque sujet.

 

La première partie, intitulée « Voyages d’une étincelle », expose brièvement les fondements historiques du hassidisme, ses origines dans la Cabale de Rabbi Isaac Louria et dans l’aventure du faux messianisme de Shabataï Tsevi. Chemin faisant, sont exposés les thèmes fondamentaux de la Cabale de Louria qui ont offert au hassidisme le noyau philosophique et théologique de sa vision du monde…

Elle s’ouvre par une réflexion plus générale sur le sens du hassidisme – pour nous – aujourd’hui.

Il faut se garder de tomber dans le piège d’assimiler le hassidisme à l’orthodoxie telle que celle-ci s’exhibe aujourd’hui, car le hassidisme est à l’opposé de cette orthodoxie-orthopraxie, bien que les adeptes du mouvement hassidique soient aussi pratiquants des rites du judaïsme.

On peut être hassid sans entrer dans la catégorie sociologique du mouvement hassidique, et être inspiré par la pensée du hassidisme, ce qui est le cas par exemple de Martin Buber, Abraham Yehochoua Heschel, Elie Wiesel, Haïm Potok, et, de façon plus indirecte, de Kafka, voire de Woody Allen.

La culture juive contemporaine ne peut pas ignorer l’apport du hassidisme qui a renouvelé le souffle de la pensée et de la pratique – art et musique y compris – du judaïsme.

 

La seconde partie du livre, « La sagesse dansante du hassidisme », est consacrée à l’art de la lecture. Le hassidisme, comme la Cabale et le Talmud4, c’est d’abord un art très particulier de la lecture et de l’interprétation des textes. Étude existentielle en laquelle l’homme s’invente au fur et à mesure qu’il invente de nouvelles significations d’être. Homme nouveau dans une tradition du nouveau.

Ce que nous proposons dans cette seconde partie s’applique à tous les grands textes hébraïques. Il y a un « art de la lecture » qui est d’abord une pratique déconstructive dont la finalité est la mise en mouvement du langage pour permettre à l’homme de s’inscrire dans un incessant dynamisme de signification.

Les conséquences de cet « art de la lecture » sont multiples : philosophiques, politiques et thérapeutiques. La lecture, comme interprétation et mise en place des conflits d’interprétations, fait sortir de la logique et de la vérité et introduit à une logique du sens ou à la « sagesse de l’incertitude » qui, comme le disait Kundera à propos du roman5, est la marque de la modernité. D’un point de vue politique, cela fait obstacle aux idéologies qui sont toutes fondées, même pour celles qui sont de bonne foi, sur l’illusion de posséder la vérité.

L’« art de la lecture » que nous proposons se résume dans la formule « lire aux éclats6 », c’est-à-dire éclatement de ce qui est définitif pour s’ouvrir à l’infinitif. Recherche d’un au-delà de l’« identité enfermée en soi », incapable d’aller sur les voies du futur.

L’« art de la lecture » est une méthode qui ouvre et libère.

La grande spécificité des textes hébraïques est ce travail incessant sur le langage, métalangue d’une métalangue7 ; le but n’est pas de comprendre mieux, mais d’être pris dans le rythme de la vie, énergie constamment en mouvement, porté par le rythme du langage8.

Au cours de nos recherches sur cet « art de la lecture » et dans la mise en pratique de ces méthodes d’interprétation, nous avons analysé l’impact que ces interprétations et que le processus d’interprétation lui-même produisaient sur les auditeurs et les co-interprètes. Nous avons constaté, sans ambiguïté possible, un effet d’ouverture, de dénouement, de soulagement et en même temps de dynamisation. En un mot, la méthode du « lire aux éclats » nous a fait découvrir les effets thérapeutiques de la lecture et de l’interprétation.

Ainsi, il est possible de parler littéralement de « bibliothérapie » qui signifie précisément la guérison par le livre.

Nous pensons qu’une des fonctions essentielles du texte biblique, talmudique et midrachique est de produire un ensemble de narrations mythiques, c’est-à-dire qui ont la force de structurer dialectiquement et dynamiquement une identité, que l’on appellera précisément « identité narrative9 ».

 

Sans entrer dans les détails complexes de cette méthode thérapeutique qui fait l’objet d’un ouvrage à paraître très prochainement, nous avons voulu montrer, dans la troisième partie de ce livre, les grandes lignes du rapport entre la méditation (étude, interprétation) et la santé.

Cette troisième partie s’intitule « Corps et graphie » car nous mettons en évidence à partir des textes de la mystique hébraïque un rapport entre le corps et les lettres de l’alphabet hébraïque, entre le corps et le langage d’une manière générale.

L’homme n’est pas homme en fonction d’une « nature » humaine, mais grâce à un dépassement, à une négation de cette nature qui ne mène pas au néant mais à une sur-nature qui fonde l’humain et la personne en tant qu’être responsable de sa liberté10.

Ce dépassement et l’accession à cette sur-nature est essentiellement possible par le langage. Mais il n’y a pas que la bouche qui parle. L’homme en son entier, « corps-âme-esprit », émet constamment des signes langagiers qui médiatisent son rapport au monde et à la vie.

Le leitmotiv de la méditation issue de la tradition hébraïque est : « un langage en mouvement pour un être en mouvement ».

C’est dans cette perspective que la méditation hébraïque prend tout son sens, puisqu’il s’agit de méditer, vocaliser, respirer, aux rythmes des mouvements du langage qui se fait et se défait de façon incessante.

Pour ce faire, nous avons approfondi la structure élémentaire de la langue et de l’écriture hébraïques fondée sur le point, la ligne et le plan.

Les exercices que nous présentons à la fin du livre ne peuvent être réussis et pratiqués que sur la base d’une bonne connaissance de l’aspect théorique que nous présentons dans un premier temps. Ils sont simples et à la portée de tous. Ils ne font pas intervenir de savoir préalable en dehors de la connaissance parfaite des lettres de l’alphabet hébraïque.

Précisons-le encore une fois : aucune pratique de la méditation n’est possible sans une étude constante qui pourra en dynamiser le contenu.

L’ensemble des données théoriques que nous présentons doit permettre au lecteur de créer lui-même ses propres exercices selon le modèle esquissé dans les exercices de base que nous avons exposés.

 

Terminons cet avant-propos en expliquant le sens du titre de ce livre : Tsimtsoum, mot hébreu, du verbe letsamtsem qui signifie « contracter », « concentrer ».

Il s’agit de la contraction de la lumière divine à l’origine de la possibilité même du monde. Le Tsimtsoum, dont la théorie depuis Rabbi Isaac de Louria constitue toute une partie spécifique de la mystique juive, désigne pour nous le modèle de l’être en mouvement, sortant du principe d’identité pour laisser place à l’altérité d’autrui et l’altérité de soi.

Le Tsimtsoum est donc à la fois ontologique, existentiel, anthropologique et sociologique.

C’est le hassidisme, et plus particulièrement Rabbi Nahman de Braslav, qui a fait passer le concept du Tsimtsoum de la dimension cosmogonique à une dimension ontologique existentielle11.

Une image : Dieu se retire de lui-même, en lui-même, pour laisser place à l’Autre, à la création et à la créature. Capacité matricielle de Dieu ou Rahmanout, de Réhem en hébreu, « matrice » – dont les lettres écrivent aussi le mot Mahar qui veut dire « demain ».

Le Tsimtsoum n’est pas un état définitif de l’Être. Dans le retrait, la Création et la créature sont pris dans un mouvement de reconquête de tout l’espace vide, pour reconstruire une totalité.

Entropie de l’être créé à qui la parole divine doit instaurer la limite par un cri : Daï, « Ça suffit ».

Parole de limite qui en retour va nommer Dieu se limitant lui-même, sous la forme du Nom Chadaï, contraction de l’expression chéamar leolamo daï : « celui qui a dit à son monde ça suffit ».

Le retrait du Tsimtsoum met en place après la création un espace d’« entre-deux » entre la créature et le créateur qui aura tendance à se détruire au profit d’une réunification mortifère par l’annulation de l’un ou de l’autre.

Erreur de la recherche du Nirvana où tout l’être de l’homme est inclus dans la totalité du divin.

Erreur du panthéisme où tout le divin est annulé dans l’immanence radicale en la création.

Le Tsimtsoum est création de distance, de la religion proprement dite comme séparation, comme transcendance.

Paradoxe : « On peut appeler athéisme cette séparation si complète que l’être séparé se maintient tout seul dans l’existence sans participation à l’être dont il est séparé – capable éventuellement d’y adhérer par la croyance » (Lévinas).

Le Tsimtsoum rend possible une relation entre l’être ici-bas et l’être transcendant qui n’aboutit à aucune communauté de concept, ni à aucune totalité, « relation sans relation » qui est la religion même.

 

Le Tsimtsoum, c’est l’impossibilité de toute totalité. Du Moi par rapport à lui-même, et du Moi se totalisant avec un autre, Autrui ou Dieu.

L’« être tsimtsoumé », si on peut se permettre ce néologisme, est un être non total, qui entend le cri intérieur ou extérieur du Daï du « Ça suffit ». Cri qui résonne à chaque fois que l’équilibre fragile du Tsimtsoum risque d’être rompu.

Ainsi le Tsimtsoum devient pour nous la modalité même de l’être et du monde ouverts à l’infinitif de la vie…



MARC-ALAIN OUAKNIN
Paris, le 8 juillet 1992






PREMIÈRE PARTIE

VOYAGES D’UNE ÉTINCELLE









Le sage recherche la sagesse, le sot l’a trouvée.

G.C. Lichtenberg.








CHAPITRE I

Le hassidisme aujourd’hui






« Lorsque le Baal Chem Tov, Maître du Bon Nom et fondateur du hassidisme, avait une tâche difficile devant lui ou voyait qu’un malheur se tramait contre le peuple juif, il allait se recueillir à un certain endroit dans la forêt ; là, il allumait un feu, méditait en prière et ce qu’il avait décidé de réaliser devenait possible : le miracle s’accomplissait, le malheur était révoqué.

Une génération plus tard, lorsque son disciple, le Maguid de Mézéritch, devait intervenir auprès du Ciel pour les mêmes raisons, il se rendait au même endroit dans la forêt et disait : “Maître de l’Univers, prête l’oreille. Je ne sais plus comment allumer le feu, mais je suis encore capable de dire la prière.”

Et le miracle s’accomplissait encore une fois.

Dans la génération d’après, le Rabbi Moché lev de Sassov, pour sauver son peuple, allait lui aussi dans la forêt et disait : “Je ne sais pas comment allumer le feu, je ne connais plus la prière, mais je me souviens de l’endroit, cela devrait suffire.”

Et cela était suffisant.

Puis, ce fut le tour de Rabbi Israël de Rijine d’écarter la menace. Il s’asseyait dans son fauteuil doré au cœur de son château, se prenait la tête entre les mains et s’adressait à Dieu : “Maître du Monde, je suis incapable d’allumer le feu, je ne connais pas la prière, je ne peux même plus retrouver l’endroit dans la forêt. Tout ce que je sais faire, c’est raconter cette histoire, cela devrait suffire.”

Là encore, le miracle s’accomplissait…12 »



Et à notre tour, nous sommes là, devant la responsabilité infinie de continuer à transmettre l’étincelle, le feu du récit, l’histoire du récit.

La ville a remplacé la forêt, une bibliothèque est devenue notre château, mais le hassidisme est toujours vivant.

Nous sommes tous des enfants, des petits-enfants et des arrière-petits-enfants du Baal Chem Tov, de ce Maître du Bon Nom, Rabbi Israël, fils d’Eliezer qui nous a enseigné que l’homme n’existait pas mais qu’il devait s’inventer. C’est cela, le hassidisme.

Le hassidisme n’est pas une doctrine mais une force, un souffle qui rappelle sans cesse à l’homme que sa perfection réside dans sa perfectibilité.

Certes, le hassidisme a une histoire. Un commencement, une évolution, une littérature, un folklore. Mais sa force réside dans la vie et non dans ce qui pourrait devenir son idéologie. Le Baal Chem Tov ne changea pas seulement la pensée, mais le climat et la qualité de l’existence juive.

Sans lui et ses paroles, sans lui et ses chants, sans ses disciples et la puissance de leur appel, sans le vertige de la danse de la pensée et du corps, que serait devenu le judaïsme ?

Le hassidisme n’est pas un phénomène exclusivement « religieux ». C’est une manière d’être, caractérisée par un surcroît de vitalité et de vivacité.

Le hassidisme, c’est la joie de vivre et l’enthousiasme de réaliser ; c’est la merveille de sentir la vibration continue du monde, que toute chose a un sens, qu’il n’y a pas de « zone d’indifférence », qu’il n’y a pas de temps mort.

Le hassidisme est à proprement parler une ouverture vers le monde, Dieu et les hommes.

Amour de l’Autre, respect de sa différence, de son visage.

C’est parce que le hassidisme n’est ni une doctrine ni un ensemble de pensées et de gestes pétrifiés qu’il peut faire obstacle à tous les dogmatismes et toutes les idéologies au nom desquels sont perpétrées des violences, manifestations de la bêtise et de la méchanceté humaines.

Voltaire et Rousseau, Kant et Goethe, Mozart et Goya, Danton et Robespierre sont tous contemporains du Baal Chem Tov.

Mais la Musique, la Littérature, la Politique et la Philosophie, même quand elles furent portées à leur plus haute expression, n’ont pas su empêcher la dérive, la décadence de l’homme occidental et sa chute dans la barbarie.

Ce n’est pas Dieu qui est mort à Auschwitz, c’est l’homme.

Le hassidisme est la vigilance critique face à la haine.

Ce n’est pas l’amour du prochain qui n’existerait que dans une formule littéraire. C’est la rencontre, le face-à-face concret où l’homme apprend à connaître l’autre homme pour le respecter dans sa différence. Car qu’y a-t-il de plus meurtrier que le mensonge et l’ignorance ?

Le hassidisme n’est pas un passéisme dénué de sens.

« L’observateur obnubilé par ses préjugés, dans son esprit paresseusement schématique, verra dans la silhouette hassidique un naufragé qui absurdement se cramponne encore au radeau de son passé13. »


Non, le hassidisme n’est pas une antiquité. C’est vrai, des milliers, voire des millions de hassidim sont morts, mais le hassidisme ne s’est pas laissé assassiner.

Oui, c’est vrai, des hassidim de Braslav sont entrés en chantant dans les chambres à gaz : ils réussirent ainsi à prouver, au cœur de l’Enfer, qu’ils étaient restés des hommes jusqu’au bout, qu’ils ne s’étaient pas laissé défigurer, abaisser, pour ne pas mourir avant de mourir.

Non, décidément, le hassidisme n’est pas une antiquité ! Il existe et doit continuer à exister pour combattre la force des préjugés, pour combattre l’ignorance que nous avons des autres dans laquelle toute parole est déjà mensonge.

Nous voulons présenter ici les thèmes et variations de cette manière d’être et de penser qui, au sein du judaïsme, dans une tradition qui remonte au Talmud et qui s’est épanouie de façon plus radicale dans le hassidisme, a permis et permettra de lutter contre les illusions, préjugés et stéréotypes idéologiques.

 

Nous faisons nôtre ici cet impératif catégorique d’Adorno qui énonce qu’« exiger qu’Auschwitz ne se reproduise plus est l’exigence de tout enseignement14. » Même s’il semble que la barbarie s’inscrive dans le principe même de la civilisation, il ne faut surtout pas désespérer de vouloir s’y opposer.

Adorno pense cependant qu’« une information sur les qualités positives que possèdent les minorités persécutées ne servirait pas à grand-chose ». En un sens, il a raison car les minorités ne sont pas persécutées pour leurs qualités positives ou négatives. Ce n’est pas la Raison qui dicte les actes de démence.

La folie destructrice ne fait que déguiser sa violence avec les habits de la Raison.

Mais Rabbi Nahman de Braslav ne nous a-t-il pas enseigné qu’il ne fallait jamais désespérer, même de l’homme !

L’homme se doit de faire un retour sur lui-même pour prendre conscience et enrayer les forces aveugles qui le pousseraient à frapper dans tous les sens.

Le hassidisme continue à nous enseigner la vigilance critique pour éviter que l’homme soit prêt à jouer le « jeu du pouvoir » et à s’incliner extérieurement devant le plus fort, qu’on aurait tendance à ériger en norme.

 

Le sens du hassidisme aujourd’hui ?

Que nous nous souvenions de notre futur !

Urgence du présent et non une attitude maniaque qui érige la mémoire comme valeur première de notre comportement.

Auschwitz n’est pas seulement un lieu, c’est un symptôme et maintenant un symbole : « l’échec de l’humain » ! Le hassidisme, c’est la recherche au sein du judaïsme de ce qui pourra faire échouer le « principe d’Auschwitz ».

Redonner à l’homme son autonomie, la force de réfléchir, de se déterminer par soi-même, de ne pas jouer le jeu.

Partout où la conscience est mutilée, elle se replie sur le corps et la sphère du corporel et elle prend la forme extériorisée d’un acte de violence ou de gestes linguistiques d’une violence physique à peine contrôlée.

Le hassidisme est ainsi l’ensemble des modalités qui permettent à chacun de s’épanouir, de développer l’ensemble de ses capacités et de rencontrer la vocation unique dont il est porteur.

 

Le hassidisme est « expression » ! Mais s’il est joie et danse, expression d’un bonheur de vivre, il est aussi manifestation de douleur et d’angoisse.

Dire sa douleur et son angoisse, se permettre d’éprouver effectivement autant d’angoisse qu’en mérite la réalité du monde, c’est aussi déjà une manière fondamentale de déployer une plénitude de la conscience et d’éviter ainsi la plupart des effets destructeurs des angoisses non dites et recouvertes d’un pseudo-oubli.

On comprend pourquoi par exemple Rabbi Nahman de Braslav conseillait à ses élèves de consacrer un moment tous les jours à la possibilité de pleurer et d’exprimer ses propres malheurs et détresses15.

Le hassidisme est par la joie et la douleur une lutte contre toute forme de violence.

 

Mais le hassidisme peut devenir mouvement et oublier sa vocation. En effet « les hommes qui s’insèrent aveuglément dans la collectivité se transforment eux-mêmes en quelque chose d’analogue à la matière inerte et se suppriment en tant qu’individus autodéterminés. Cela va de pair avec la tendance à traiter les autres comme une masse amorphe16 ».

Mais le hassidisme vivant, conscient de la violence dont sont porteurs les groupes, met en place une éthique où ce qui est premier n’est pas la connaissance mais le respect du visage de chacun.

L’éthique du hassidisme : faire en sorte que l’inhumanité n’ait pas d’avenir ! Le hassidisme n’est pas seulement venu pour comprendre l’homme, mais pour le transformer, pour ouvrir l’homme replié sur lui-même, pour l’ouvrir à l’autre homme, à l’étranger.

Là encore le hassidisme crie tout haut l’enseignement d’Abraham : le Héssed, l’accueil de l’étranger.

Le hassidisme voit dans l’Autre, dans sa différence essentielle ce qui excite, stimule, et secoue.

L’Étranger est le miracle de la nouveauté qui peut par son surgissement faire sortir un individu, une société entière de son enlisement.

Par son apparition, l’Étranger est celui qui peut nous aider à devenir un arc tendu et non une branche coupée et flétrie.

Pour le hassidisme, l’Autre est ce qui rend possible l’« événement » ; l’Étranger, c’est aussi l’étrange, l’étrangeté, l’inconnu qui va faire naître le questionnement.

L’Autre dans son absolue étrangeté, c’est la découverte aussitôt remise en question ; c’est l’incertitude renaissante, mode selon lequel l’Autre homme peut passer parmi nous sans devenir « la vieille connaissance de ce monde »17. S’ouvrir à l’Étranger, c’est se donner la chance de se remettre en question, se donner la chance du Temps lui-même. L’hébreu le dit merveilleusement dans un mot qui signifie à la fois « inviter » et « produire le temps » : lehazmine18.

 

Le hassidisme, c’est la conscience mise en question par le visage singulier et unique de l’Autre homme. Refus de voir dans un homme le simple échantillon identique de tous les autres hommes.

Le hassidisme, mise en question de la conscience et non pas seulement conscience de la mise en question.

Le hassid, l’homme hassidique, fait ainsi l’expérience de la perte de la souveraine coïncidence avec soi, de la perte du repos et de la complaisance de soi.

Cette expérience de la mise en question transforme incessamment l’être du hassid qui devient être de question, « homme-question » et non plus seulement un homme qui a des question, qui se pose des questions.

Comme le dit Edmond Jabès : « Le juif ne pose pas seulement des questions : il est lui-même devenu question. »

Dans le refus de tomber dans le temps « définitif » et pour préserver la grandeur du temps « infinitif », le hassidisme met l’accent sur la parole de questionnement, la mise en mouvement du sens contre le dogmatisme de la Vérité.

Le hassidisme renoue avec le questionnement qui est le fondement même de la pensée juive, déjà depuis l’époque talmudique.

L’interrogativité fondamentale mise en place par le hassidisme ne signifie pas qu’il n’y a pas de réponse. Il peut y en avoir, mais il faut faire une distinction entre deux catégories de réponses.

Répondre veut dire se situer dans une structure dynamique entre la question et la réponse.

La véritable réponse renvoie dans sa formulation même à la question qui la traverse, qui l’anime : réponse vivante.

Là où le hassidisme ne peut pas s’engager, c’est dans cette catégorie de réponses qui ne se réfèrent qu’à une question résolue. Cette dernière modalité de la réponse veut pouvoir se justifier par elle-même, systématiquement, non pas comme réponse, mais comme tissu de jugements.

Le jugement, c’est la réponse dont on évacue tout ce qui la constitue comme réponse, c’est-à-dire toujours et encore son rapport à la question. Un jugement est une réponse orpheline de sa question.

La réponse hassidique contient encore la force de la question, de la vie et du temps.

Le hassidisme restera ce qui nous a enseigné de manière fondamentale que la « tradition est la plus noble des libertés pour la génération qui l’assume avec la claire conscience de sa signification, mais qu’elle est aussi l’esclavage le plus misérable pour celui qui en recueille l’héritage par simple paresse d’esprit19 ».







CHAPITRE II

Les origines du hassidisme





Le hassidisme est un mot qui vient de l’hébreu hassid, c’est-à-dire « homme porteur du héssèd ». Le héssèd dans la Bible a le sens d’un lien juridique ou moral entre des hommes associés. C’est une sympathie témoignée spontanément sans qu’une association préalable l’ait rendue naturelle ou nécessaire entre deux individus.

Le hassidisme dans son sens moderne, tel que nous le présentons, est la dernière phase du développement de la mystique juive20. C’est un mouvement religieux populaire qui s’est développé parmi les masses juives de Pologne et de Russie dès le début du XVIIIe siècle et qui persiste encore jusqu’à nous jours21.

Dans la tradition juive, le mot hassid et son pluriel hassidim qui peut signifier « pieux » ou « dévot » a donné naissance par deux fois à un mouvement nommé « hassidisme ». Le premier se manifesta dans l’Allemagne médiévale22. Le second est le mouvement polonais et ukrainien des XVIIIe et XIXe siècles qui n’a strictement aucun rapport avec le premier, si ce n’est le nom.

Le présent ouvrage est essentiellement consacré au hassidisme moderne qui vit le jour en Volhynie dans le premier quart du XVIIIe siècle.

Il y a plusieurs histoires du hassidisme : celle qui l’a méprisé, celle qui l’a célébré et celle qui l’a ignoré. Certains y ont vu comme essentielle la dimension d’une révolution sociale, d’autres la réhabilitation de l’imaginaire et du rêve, d’autres encore une mutation et une vulgarisation de la Cabale de Safed de Rabbi Isaac Louria. C’est tout cela à la fois, car le hassidisme n’est pas un système unique, ni une doctrine unique. C’est un courant religieux qui a eu de nombreuses expressions, chacune insistant sur tel ou tel point de façon privilégiée.


Naissance d’une mystique

Pour comprendre le hassidisme comme nouvelle période du judaïsme apparaissant dans un temps et un lieu bien déterminés, il faut analyser plusieurs paramètres, c’est ce que nous ferons dans les pages suivantes en étudiant les facteurs historiques et le paysage social et culturel de l’Europe de l’Est des années 1700-1750.

Nous avons commencé en disant : « Le hassidisme est la dernière phase du développement de la mystique juive23. » Qu’est-ce à dire ?

La naissance d’une mystique à un stade déterminé de l’histoire religieuse est liée à certaines conditions.

Quand les grandes religions naissent et se constituent, elles ne sont pas encore des religions mystiques. Elles sont au départ le résultat de situations sociales et religieuses qui cherchent à situer l’homme par rapport à Dieu, ou des dieux, qui permettent à l’homme de mesurer la distance qui le sépare du monde et de Dieu. La religion est le « chemin » qui aide l’homme à franchir l’abîme le séparant de l’Au-delà qu’il nomme Dieu. Ainsi naissent les préceptes, la foi et les prières.

Pourtant, les forces qui conduisent à la création des religions ne cessent pas d’agir une fois le « chemin » mis en place.

L’aspiration, le besoin de transcendance, de dépassement, de perfectibilité apparaissent comme enracinés dans la personnalité humaine, dans l’âme même de l’homme et ainsi la force de création religieuse continue de se manifester et d’agir après qu’un système religieux déterminé a été constitué !

La mystique naît quand les forces religieuses nouvelles s’éveillent dans le cadre d’une religion fortement institutionnalisée.

En réaction à une sédimentation de la spiritualité, dans une communauté dont la sensibilité s’est atrophiée, dans une conscience aiguë d’un malaise de la société, les forces nouvelles se mettent à l’ouvrage.

Les fidèles se trouvent alors devant une alternative.

Ou bien ils cherchent à se frayer une nouvelle voie, à se trouver une expression et un cadre historique entièrement nouveaux. C’est ce qui est arrivé dans le cas du christianisme ; des aspirations religieuses nouvelles entraînèrent un certain nombre de croyants à faire éclater le cadre traditionnel de la communauté d’Israël.

Ou bien, malgré l’élan religieux nouveau, il reste un désir de fidélité au cadre traditionnel et les croyants tiennent à demeurer dans le sein de la communauté. C’est alors que se développe la mystique qui vise à une réinterprétation des données de la religion traditionnelle en leur conférant un sens conforme à la force nouvelle qui est en train de se révéler. Comme le fait remarquer Sholem : « La mystique est toujours, dans l’histoire des religions, la mystique d’une religion déterminée et non la mystique tout court. »

Il faut donc, pour comprendre la mystique qui est toujours une phase d’un développement, rechercher les antécédents et mieux encore, comprendre le passage entre une période et l’autre.

La mystique ne serait pas tant un stade du développement religieux, mais l’écart entre une période et une autre. Pour le dire encore autrement, une période mystique est toujours un moment de crise, de rupture et de fracture…

Ainsi le hassidisme est un temps de renouvellement. Ses fondateurs et ses adeptes firent éclater l’inertie médiévale et ghettoïque, mirent un terme au judaïsme statique qui ne savait qu’opiner et était incapable de toute initiative. Dans cette révolution des mentalités, le hassidisme réussit un coup de maître. Contrairement à l’« émancipation » qui sortit du ghetto par la désagrégation et la dissolution du judaïsme, le hassidisme accomplit l’émancipation, non plus dans la fuite hors de soi, mais dans une plus puissante et plus chaleureuse intégration juive. « Dans ce sens, le hassidisme est le précurseur de tous les successifs courants juifs de renouveau, stimulés par l’esprit du siècle, mais branchés sur le vouloir-être juif24. »

Le hassidisme « existe à chaque fois qu’une société se souvient qu’il ne suffit pas d’être, mais qu’il faut encore exister, qu’il faut, pour vivre réellement, trouver sans cesse de nouvelles modalités d’existence, sans cesse continuer à s’inventer25… ».

 
			




Il nous faut maintenant poser cette question : quels sont les thèmes qui ont joué réellement un rôle déterminant dans la genèse du hassidisme ?

Deux univers de pensée ont été l’objet de modifications dans les anciennes doctrines et les anciennes idées, et ont contribué à une nouvelle vision du monde. Il s’agit de la Cabale de Louria et de la théologie hérétique des sabbatéens. Nous sommes ici dans un espace incontournable de l’histoire des idées de la pensée juive moderne. Rien ne peut être audible sans la compréhension de ces deux phénomènes que sont la nouvelle Cabale de Safed, l’événement Shabataï Tsevi et son satellite que constitue l’histoire de Jacob Frank.

Nous allons exposer l’aspect essentiel de ces trois éléments nécessaires à la compréhension du hassidisme.










CHAPITRE III

« Le palais des vases brisés »




Les thèmes fondamentaux de la nouvelle Cabale


Sholem établit une distinction fondamentale entre l’ancienne et la nouvelle Cabale26.

La Cabale primitive est celle qui s’est développée en Espagne au XIIe siècle en donnant naissance entre autres au Zohar et au Livre de la Création.

Cette tradition avait comme problématique la délivrance des chaînes de ce chaos qu’est l’Histoire : une recherche pour sortir de la confusion et des cataclysmes de l’Histoire. Les cabalistes espagnols choisirent la voie de ce que l’on pourrait appeler une archéologie, une fuite vers le commencement, vers la Genèse primitive du ou des mondes. On peut dire aussi qu’ils cherchaient la rédemption individuelle, une mystique de l’individu. Les questions posées étaient : « En quoi consiste la vie d’un juif ? Quel est le secret de son existence ? Quel est le secret de la Tora, des actes de l’homme ici-bas et de ses rapports avec Dieu ? »

Avec l’expulsion des juifs d’Espagne en 1492, la Cabale changea de problématique. Les questions devinrent plus essentielles et plus ancrées dans la réalité, dans la réalité historique.

L’expérience tragique et très concrète de l’exil fit de l’exil et de la rédemption une question vitale pour les esprits vivants et créateurs de la nation dans le domaine religieux.

Cette remarque explique aussi comment une doctrine émanant d’un cercle restreint se transforma en un mouvement collectif et devint un facteur historique d’une puissance extraordinaire.

Les nouveaux cabalistes de Safed ne se préoccupèrent plus de l’archéologie mais de l’eschatologie des mondes, de sa fin et de sa rédemption.

La nouvelle Cabale a été la réponse religieuse du judaïsme à l’expulsion des juifs d’Espagne.

En une génération, en l’espace de quarante ans qui suivirent l’expulsion, se firent jour une fermentation et un réveil messianique d’une puissance formidable.

Dans la petite ville de Safed en Galilée se retrouvèrent à cette époque les plus grandes sommités du judaïsme mondial.

C’est là que Rabbi Isaac Louria élabora et enseigna sa vision du monde qui est un des moments clefs de l’histoire de la pensée d’Israël. Né à Jérusalem en 1534, il mourut à Safed en 1572 à l’âge de trente-huit ans.

La Cabale de Rabbi Isaac Louria connut un succès immédiat, car elle répondait aux questions de l’existence.

 
			




Il est nécessaire ici de simplifier énormément un ensemble de concepts qui sont développés sur des milliers de pages.

Les idées développées par Rabbi Isaac Louria sont en fait des étapes d’une philosophie de l’histoire au niveau cosmique. La doctrine hassidique reprendra les mêmes thèmes et leur donnera une portée existentielle. Il y a trois moments essentiels : le Tsimtsoum ou le retrait, la Chevira, la brisure, et le Tiqoun ou la réparation27.


Le Tsimtsoum ou le retrait

La théorie du Tsimtsoum représente une des conceptions les plus surprenantes et les plus hardies dans l’histoire de la Cabale. Tsimtsoum signifie originellement « concentration » ou « contraction ». Dans le langage cabaliste, il est mieux traduit par « retrait » ou « rétraction ».

Rabbi Isaac Louria se posa les questions suivantes :

– Comment peut-il y avoir un monde si Dieu est partout ?

– Si Dieu est « Tout en tout », comment peut-il y avoir des choses qui ne soient pas Dieu ? – Comment Dieu peut-il créer le monde ex nihilo, s’il n’y a pas de néant ?

Rabbi Isaac Louria répondit en formulant la théorie du Tsimtsoum ou « retrait ». Selon cette théorie, le premier acte du Créateur ne fut pas de se révéler lui-même à quelque chose d’extérieur. Loin d’être un mouvement sur le dehors ou une sortie de son identité cachée, la première étape fut un repli, un retrait ; Dieu se retira « de lui-même en lui-même » et, par cet acte, abandonna au vide une place en son sein, créa un espace pour le monde-à-venir.

En un certain point au sein de la lumière de l’Infini (En-sof), l’essence divine ou la « lumière » s’éclipsa ; un espace était laissé vide au milieu. Par rapport à l’Infini, cet espace n’était pas plus qu’un point infinitésimal, mais par rapport à la Création, c’était tout l’espace cosmique. Dieu ne put se manifester que parce qu’au préalable il se retira.

Dans les écrits lourianiques, l’« espace vide » est dénommé par le terme Tehirou. Selon Louria, il est resté dans ce vide primordial, un faible résidu, une trace de la plénitude et de la lumière divine, appelée Rechimou.




La Chevira ou la brisure

La deuxième étape du processus de la Création dans la Cabale de Louria se nomme Chevirat kelim ou « brisure des vases ».

Après le Tsimtsoum, la lumière divine jaillit dans l’espace vide sous forme d’un rayon en ligne droite. Cette lumière se nomme Adam Qadmom, c’est-à-dire l’« homme primordial » Adam Qadmom n’est rien d’autre qu’une première figure de la lumière divine qui vient de l’essence de l’En-sof (Infini) dans l’espace du Tsimtsoum, non pas de tous côtés, mais comme un rayon dans une seule direction.

Au départ, les lumières émanées étaient équilibrées, c’est-à-dire homogènes (or yachar, veor hozère), puis les lumières qui jaillirent des yeux de « l’homme primordial » émanèrent selon un principe de séparation, atomisées ou punctiformes (olam haneqoudim).

Ces lumières furent contenues dans des vases solides. Quand ces lumières émanèrent par la suite, leur impact se révéla trop fort pour leurs récipients qui, ne pouvant les contenir, éclatèrent. La majeure partie de la lumière libérée remonta à la source supérieure, mais un certain nombre d’« étincelles » demeurèrent collées aux fragments des récipients brisés. Ces fragments, de même que les « étincelles » divines qui y adhéraient, « tombèrent » dans l’espace vide. Ils y donnèrent naissance, à un moment donné, au domaine de la qlipa, c’est-à-dire l’« écorce » ou la « coquille » que la terminologie cabaliste nomme l’« Autre Côté ».

La « brisure des vases » introduit dans la création un déplacement. Avant la brisure, chaque élément du monde occupait une place adéquate et réservée : avec la brisure, tout est désarticulé. Tout est désormais imparfait et déficient, en un sens « cassé » ou « tombé ». Toutes les choses sont « ailleurs », écartées de leur place propre, en exil… Insistons sur cet aspect fondamental de l’explication de Louria.

Les termes essentiels sont, ici, les mots « exil » et « étincelles ». Les étincelles de sainteté sont tombées dans le monde et sont entourées par les écorces qui empêchent la possibilité de les atteindre. Le travail de l’homme sera de les briser.

L’Exil n’est plus seulement celui du peuple d’Israël, mais d’abord l’exil de la Présence divine dès l’origine de l’univers.

Ce qui advient dans le monde ne peut être que l’expression de cet exil primitif et essentiel (on serait tenté de dire : ontologique).

Que la présence divine, la Chekhina, soit ontologiquement en exil est une idée révolutionnaire et hardie. Toute l’imperfection du monde s’explique par cet exil.

L’importance historique de ces idées est évidente. Elles fournissent une réponse immédiate au problème le plus important de l’époque : l’existence d’Israël en exil.

Le système de Louria donne aux juifs l’assurance qu’ils ne sont pas les seuls concernés par leurs souffrances mais que celles-ci contiennent un mystère profond. L’amère expérience d’Israël n’est que le symbole, fût-il douloureux et concret, d’un conflit au cœur de la création.

Cette explication cabaliste est d’une originalité saisissante dans la mesure où elle ne considère pas l’exil uniquement comme une épreuve pour la foi, ni comme une punition pour les fautes, mais avant tout comme une mission.

Comme nous allons maintenant le montrer en détail, le but de cette mission est d’élever les étincelles saintes dispersées, et de libérer la lumière divine et les âmes saintes du domaine de la qlipa, que représentent sur un plan terrestre et historique la tyrannie et l’oppression.




Le Tiqoun ou la réparation

Le Tiqoun qui signifie « réparation », « restauration » ou « réintégration » est le processus par lequel l’ordre idéal est rétabli ; c’est la troisième phase fondamentale du grand cycle proposé par Louria.

La « brisure des vases » est une défectuosité qui requiert réparation ; la création du côté divin comme du côté humain doit entrer dans un processus de Tiqoun. Il faut ramener les choses à leur place et à leur nature propre. La réparation ne peut pas se faire d’elle-même, c’est à l’homme qu’incombe la responsabilité de cette étape. L’homme devient responsable de l’histoire du monde. La philosophie de l’histoire de Louria devient ainsi une philosophie engagée où l’homme acquiert une place centrale.

L’homme et Dieu deviennent associés dans la création. Il est vrai qu’après « la brisure des vases », Dieu a révélé de nouvelles lumières et a déjà commencé à réparer le monde, mais cette réparation n’est pas terminée. Le monde ne s’est pas tout à fait trouvé réparé par l’action divine.

L’acte décisif a été confié à l’homme.

On peut dire que l’histoire de l’homme est l’histoire du Tiqoun.

 
			



L’histoire de l’homme est l’histoire du Tiqoun, c’est-à-dire l’histoire de l’échec du Tiqoun.
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