
[image: Image de couverture]



[image: Page de titre : Roland Goetschel, LA KABBALE, Dixième édition corrigée 37e mille, Que sais-je ?]






  À lire également en


    Que sais-je ?


  COLLECTION FONDÉE PAR PAUL ANGOULVENT


  Antoine Faivre, L’Ésotérisme, no 1031.


  Luc Benoist, Signes, symboles et mythes, no 1605.


  Jean-Jacques Wunenburger, Le Sacré, no 1912.


  José Costa, Simon Claude Mimouni, Les 100 mots du judaïsme, no 3963.


  David Hamidović, Les Manuscrits de la mer Morte, no 4262.





ISBN 978-2-7154-2834-8

ISSN 0768-0066

Dépôt légal – 1re édition : 1985
10e édition corrigée : 2024, octobre

© Presses Universitaires de France / Humensis, 2024

170 bis, boulevard du Montparnasse, 75014 Paris

Ce document numérique a été réalisé par Nord Compo.



INTRODUCTION
La nature de la Kabbale



1. Le terme « Kabbale » de l’hébreu Qabbalah est aujourd’hui utilisé communément pour définir la mystique juive et les traditions ésotériques du judaïsme. Il convient cependant de savoir que dans le langage talmudique Qabbalah signifie tout simplement « tradition » et désigne les textes prophétiques et hagiographiques de la Bible sans aucune connotation mystique ou ésotérique (cf. b. Ta‘anit, 17b, et Hagigah, 12b).

Le terme ne commence à revêtir un sens ésotérique qu’au Moyen Âge et plus spécialement dans l’École d’Isaac l’Aveugle au XIIe siècle en Provence où il définit le champ de la mystique théosophique comme cela ressort de la définition suivante formulée par Meir Salomon ibn Sahula (1330) :

Il nous incombe d’explorer toutes les choses dans la mesure de notre compréhension et de suivre en ce qui les concerne la voie où se sont engagés ceux qui en notre génération et dans les générations précédentes depuis deux cents ans s’appellent mequballim (kabbalistes) et ils donnent le nom de Qabbalah à la science des dix sefirot et de la motivation de certains préceptes.


Il résulte clairement de cette citation que le terme « Kabbale » a été utilisé à partir du XIIe siècle pour désigner la mystique théosophique surgie et pratiquée à partir de cette époque. Ayant acquis une large diffusion par la suite parmi les kabbalistes, le terme en est venu rétroactivement à désigner tous les mouvements ésotériques et toutes les formes de mystique surgies dans le champ du judaïsme depuis ses origines jusqu’à l’époque la plus récente.

2. Encore convient-il de s’entendre lorsque l’on parle de mysticisme juif et d’ésotérisme. La mystique désigne généralement une démarche ou une discipline spirituelle qui conduit l’homme à un contact direct et, à la limite, à une union intime, expérimentale avec Dieu. Le mysticisme jaillit d’une aspiration à déborder les limites de l’espace et du temps ordinaire pour réaliser cette communication avec le divin. Entendue de cette manière, la mystique peut sembler incompatible avec le judaïsme. À tel point que certains historiens des religions ont pu opposer les religions prophétiques dont le type est le judaïsme aux religions mystiques comme les religions de l’Extrême-Orient. L’idée biblique de création semble établir une distinction radicale entre le Créateur et la création. L’existence de prophètes choisis et envoyés par Dieu paraît éloigner les autres hommes de la possibilité d’une rencontre avec le divin. De plus, le judaïsme historique tel qu’il a été formulé dans la tradition rabbinique apparaît essentiellement comme la religion du Dieu unique, Créateur du monde, qui s’est manifesté à une nation élue en lui octroyant la Torah dont le contenu, à côté d’un mémorial des origines de l’humanité et d’Israël, est essentiellement celui de règles de conduite individuelles et collectives. L’observance des préceptes garantit dans le judaïsme traditionnel le salut de l’individu, la prospérité de la nation et l’aboutissement des visées de Dieu pour l’ensemble de la création. Force est de constater cependant que, malgré ces motifs d’incompatibilité théoriquement prévisibles, différents types de mysticisme sont apparus à l’intérieur du judaïsme. S’il est vrai que tous les mystiques juifs n’aspirent pas à l’union mystique, la Kabbale doit cependant être considérée comme une mystique dans la mesure où elle vise à une saisie du divin et de la création au-delà des limites de l’expérience habituelle et déborde ce que peuvent appréhender l’intellect et la sensibilité dans leur exercice ordinaire.

3. Pour ce qui est de la Kabbale en tant qu’ésotérisme, il convient là aussi d’être au clair. La Kabbale est d’abord ésotérisme en tant qu’elle n’est transmise qu’a un petit nombre d’initiés. Cet aspect ne disparut jamais totalement, même lorsqu’il y eut passage progressif à l’écriture puis à la publication d’ouvrages kabbalistiques. Mais ce critère n’est pas suffisant pour caractériser son ésotérisme. C’est ainsi qu’il existe au Moyen Âge un ésotérisme purement philosophique. Maimonide distingue dans la préface de son Guide des Égarés entre ce qu’il convient de divulguer aux masses et l’enseignement des vérités philosophiques réservées à une élite. Réciproquement d’ailleurs, toute mystique ne se présente pas comme un ésotérisme entendu dans cette première acception.

La Kabbale est encore un ésotérisme en tant qu’elle traite des sujets les plus profondément cachés et les plus essentiels concernant l’homme, le monde et Dieu. Elle deviendra même, à un certain moment, théosophie, c’est-à-dire description des mystères de la vie cachée de Dieu dans sa relation avec celle de l’homme et de la création tout entière, en se servant pour cela de toutes les ressources de la métaphore et du symbole. De fait, il apparaît au sein de la spiritualité juive deux grandes orientations. La première, de nature dévotionnelle, se fondant sur des expériences spirituelles et amenant la mystique, à travers le maniement de techniques anomiques (telles que les larmes, l’ascension de l’âme, la combinaison des lettres, la vision des couleurs), à l’extase et à l’union mystique. C’est là qu’il faut situer les mystiques de la Merkaba, les piétistes rhénans, Abraham Abulafiah et son école, et, plus tard, les Hasidim de Pologne. La seconde orientation est celle de la Kabbale proprement théosophique qui procède essentiellement par une interprétation mystico-symbolique du contenu des Écritures, de la tradition et de tout ce qui touche la halakhah, le domaine de la normativité religieuse. L’interprétation théosophique se double par une activité théurgique. On peut distinguer plusieurs modalités de ces types d’action sur la divinité : action instauratrice, restauratrice, conservatrice, amplificatrice, attractive1. C’est cette orientation que nous découvrons chez Isaac l’Aveugle, puis dans le Zohar et la Kabbale lourianique. Bien entendu, il ne s’agit là que de deux lignes de force, lesquelles peuvent se croiser et se combiner dans la personne de certains mystiques ou à l’intérieur de certaines écoles. Il ne convient pas non plus d’omettre le rôle que peut jouer la magie dans certaines orientations de la Kabbale. C’est le cas pour la Kabbale italienne à l’époque de la Renaissance ou encore du hassidisme d’Europe orientale que l’on a pu décrire comme se mouvant entre le pôle de l’extase et celui de la magie.

Le terme même de « Kabbale » a quelque chose de paradoxal puisqu’il énonce que l’expérience la plus personnelle d’un contact avec le divin s’insère à l’intérieur d’une tradition historique. Le kabbaliste au plus profond de lui-même expérimente une vérité qui a été transmise depuis le fond des âges. Il y a recouvrement entre le vécu le plus intime et le message révélé du haut du Sinaï. De proche en proche, c’est l’ensemble de tout le judaïsme traditionnel – Halakhah et Aggadah, liturgie et morale, eschatologie et messianisme – qui se trouve repris en charge par la Kabbale et dont elle prétend dévoiler le sens ultime.







1. Voir, à ce sujet, le beau livre de C. Mopsik, Les Grands Textes de la Cabale. Les rites qui font Dieu, Lagrasse, Verdier, 1993.






  


  
CHAPITRE PREMIER


    La mystique juive de l’Antiquité



  

    

      
I. – Ésotérisme et mystique de l’apocalyptique


      Lorsque l’on parcourt les écrits bibliques postérieurs à l’Exil de Babylonie (après 538), on peut remarquer que leurs auteurs s’attachent à des spéculations portant sur des thèmes à peine mentionnés antérieurement : apparition du char divin dans le premier chapitre d’Ézéchiel, accent mis sur les êtres intermédiaires, la figure de l’Angelus Interpretator, la manière dont Dieu exerce sa Providence à l’aide des sept planètes chez Zacharie. Ces motifs vont être repris et amplifiés avec le surgissement, dans le contexte du monde hellénistique, de cette nouvelle écriture dont l’ensemble des œuvres forme ce qu’il est convenu d’appeler la littérature apocalyptique. L’apocalyptique est née à l’époque de la révolte des Maccabées contre les Grecs de Syrie. Sa première production est le Livre de Daniel rédigé en 165 avant l’ère commune et qui est la seule œuvre de ce type qui fut intégrée plus tard dans le canon de la Bible hébraïque. Les autres écrits apocalyptiques s’étalent depuis cette date jusqu’au IIe siècle de l’ère vulgaire. Ils sont donc contemporains d’événements à la fois tragiques et décisifs pour les destinées de la nation juive affrontée au défi spirituel et intellectuel de l’hellénisme et au combat politique avec Rome qui culminera dans la destruction du Second Temple en 70 et l’écrasement de la révolte de Bar Kochba en 135. L’apocalyptique constitue l’une des réponses de la foi juive à ce défi de l’histoire. Elle est une littérature de protestation rédigée par des opprimés, mais elle est aussi un message d’espérance. Elle annonce que le Dieu d’Israël n’oublie pas son peuple et proclame l’inéluctabilité et la proximité de la rédemption. Les empires n’ont qu’un temps, le jour est proche où sera instauré le règne divin.


      S’il est un caractère que tous les spécialistes reconnaissent à la littérature apocalyptique, c’est bien son caractère ésotérique, au double sens que nous avons donné à ce terme.


      L’apocalyptique prétend prolonger l’ancienne prophétie en annonçant les événements à venir, mais elle est en vérité née du désarroi consécutif à la cessation du prophétisme. Elle place son message dans la bouche des sages de l’Antiquité tels qu’Adam, Énoch, Moïse ou Élie, mais il ne s’agit là que d’attributions pseudoépigraphiques. Elle s’adresse à un personnage ou à un groupe particulier de gens choisis ou élus. Même lorsqu’elle commente les Écritures, elle considère implicitement que le contenu des textes anciens est soit incomplet, soit mal interprété. L’apocalyptique vient dévoiler ce qui était antérieurement dissimulé ou mal entendu. C’est ainsi que le Livre des Jubilés (150 avant) se présente comme une réinterprétation de la Genèse et d’une partie de l’Exode sous la forme d’une révélation de Dieu à Moïse sur le Sinaï au cours de laquelle il lui transmet une tradition secrète concernant le sens recelé dans la Torah révélée de manière ésotérique en ce même lieu. Le contenu de cet enseignement ésotérique est essentiellement une nouvelle vision de l’histoire depuis la création jusqu’à la fin des temps :


      

        Et toi écris pour toi-même toutes ces paroles que Je t’ai fait connaître sur cette montagne, le commencement et la fin, ce qui se passera dans l’avenir dans toutes les divisions du temps… jusqu’à ce que Je descende et sois présent avec eux à tout jamais. (Jub. I, 26.)


      


      C’est ensuite un ange de la face qui met par écrit tous les événements qui composent l’histoire universelle. On aura noté aussi dans la citation précédente l’idée d’une périodicité de l’histoire qui servira de justification à l’adoption d’un calendrier entièrement solaire.


      Dans d’autres écrits apocalyptiques, ce sont d’autres secrets qui sont révélés : ainsi la connaissance du monde, des lois qui régissent les phénomènes naturels ou encore la description des cieux et du trône divin. L’apocalypse transgresse donc les limites de l’ancienne littérature sapientale où l’on insistait au contraire sur les limites de la connaissance humaine, sur le fait que l’univers est une énigme que l’homme est incapable de résoudre.


      L’apocalypse se différencie bien de l’ancienne prophétie par le mode de révélation extraordinaire qu’elle présuppose. Alors qu’un Amos ou un Jérémie reçoivent toujours leur prophétie en restant sur cette terre, même si un Ézéchiel se trouve transporté d’un lieu à un autre, les héros de l’apocalypse se voient enlevés au ciel pour y accomplir un voyage au cours duquel on leur révèle les secrets d’en haut et d’en bas. On a un exemple d’une telle situation dans le Livre d’Énoch (Énoch I), que l’on date d’environ 164 avant l’ère chrétienne.


      Au chapitre quatorzième du livre, Énoch se voit transporté au ciel et arrive devant le mur de cristal qui entoure le palais divin, lequel se trouve encerclé de langues de feu. Lorsqu’il s’approche du palais, il est pris de crainte et de terreur. Il accède ensuite à la vision de la gloire divine installée sur son trône :


      

        La gloire divine était installée, son vêtement était plus éclatant que le soleil et plus blanc que la neige. (Én. XIV, 21.)


      


      Énoch contemple ce que nul ange ni aucun être de chair ne peuvent apercevoir. La vision d’Énoch est sans doute la vision la plus ancienne du char divin (Merkaba) que nous connaissions en dehors des Écritures.


      Au chapitre soixante et onzième du même livre, nous avons le récit d’une autre vision d’Énoch dans le monde céleste. Énoch est transporté au premier ciel et aperçoit les anges se transportant sur des langues de feu. C’est là que Mikhaël lui révèle les mystères de la grâce et de la rigueur, puis ceux de l’ensemble du cosmos. Après quoi, l’ange le transporte dans les cieux des cieux où il accède à une vision du palais divin, ce qui nous vaut une description détaillée des catégories d’anges selon leur ordre hiérarchique. Énoch aperçoit aussi Mikhaël, Raphaël, Gabriel, Phanuel qui constituent l’escorte de Dieu, dénommé en cet endroit l’« Ancien des Jours » venant accueillir l’initié. Deux éléments remarquables sont à noter dans ce contexte : la transfiguration d’Énoch au cours de sa vision ainsi que l’hymne que celui-ci se met à chanter en l’honneur de Dieu :


      

        Je tombai sur ma face, et tout mon corps et tout mon esprit furent transformés et je m’écriai avec une forte voix, un esprit puissant, et je louais, bénissais et magnifiais, et les bénédictions qui sortaient de ma bouche semblaient agréées devant l’Ancien des Jours. (Én. LXXI, 11-14.)


      


      On peut remarquer que c’est Énoch qui entonne cet hymne et non pas les anges comme c’est le cas ordinaire. Dans l’Apocalypse d’Abraham, c’est l’ange Yaoel qui intime à Abraham de réciter un hymne sans s’arrêter, probablement durant le temps de son ascension1.


      Notre examen de l’apocalyptique nous a fourni trois éléments qui réapparaîtront plus tard dans la littérature de la Merkaba :


      

        	

          le motif du voyage céleste du visionnaire et de sa transfiguration ;


        


        	

          la vision du trône divin ;


        


        	

          le thème des hymnes proférés devant le spectacle du trône divin soit par la cour céleste, soit par le visionnaire lui-même.


        


      


    


    

    

      
II. – Le témoignage de Qumran


      La découverte des manuscrits de la mer Morte a permis de faire progresser considérablement notre connaissance du judaïsme de l’époque hellénistique, ce qui est particulièrement le cas en ce qui concerne l’histoire de la mystique juive. Quoique les rouleaux de Qumran ne soient pas des documents mystiques et qu’on n’y découvre pas d’expérience de ce genre, ils nous fournissent des données importantes pour la connaissance du milieu où s’élabore peu à peu cet ésotérisme.


      Il faut noter en premier lieu la présence à Qumran de nombreux textes apocalyptiques tels que le Livre des Jubilés en hébreu, le Testament de Lévi, les fragments d’Énoch en araméen, mais aussi de textes jusqu’alors inconnus comme une Vision d’Amram et un Livre de Mystères. Il n’y a donc pas lieu de douter que les membres de la secte se nourrissaient de littérature apocalyptique.


      Un autre élément important que nous fournit Qumran concerne une liturgie angélique découverte dans la grotte IV et que J. Strugnell a publiée sous le titre de : « The Angelic Liturgy at Qumran-4 Q ŠSherek Širot ‘Olat HašShabbat2 ».


      Le premier fragment parle des sept princes en chef, c’est-à-dire des archontes célestes que l’on dénomme ici Nesi’ey Rosh, princes en chef. On constate que le nombre sept revêt dans ce fragment une grande importance : il y a sept princes en chef, sept princes de second rang, Dieu est béni par sept expressions de louange, etc.


      Le second fragment de cette liturgie angélique revêt une plus grande importance encore. En effet, il ne s’agit pas moins que d’une description d’une liturgie angélique se déroulant dans le Temple céleste. On y voit les chérubins bénir « l’image du trône du char » et tout le fragment est une description de ce trône divin. Les esprits angéliques se meuvent en même temps que la multitude des chars de la Gloire cependant qu’ils entonnent louanges et bénédictions. L’ensemble du vocabulaire et du style de ce fragment a beaucoup en commun avec celui de la littérature des Heykhalot, ce qui a permis à G. Scholem d’écrire, en ce qui le concerne :


      

        Ces fragments suppriment tout doute au sujet d’une relation entre les plus anciens textes de la Merkabah préservés à Qumran et le développement subséquent du mysticisme de la Merkaba tel qu’il est préservé dans les textes des Heykhalot3.


      


      Scholem considère donc ces fragments comme un chaînon intermédiaire entre la littérature apocalyptique et celle de la Merkaba. Cependant, le problème reste posé de savoir comment s’est opérée la transmission de ces textes issus d’un milieu sectaire comme celui de Qumran à des cercles beaucoup plus insérés à l’intérieur de ce qui deviendra le judaïsme rabbinique. Quelque chose est-il passé dans l’enseignement des pharisiens puis des rabbins ou bien les pharisiens comme les gens de Qumran avaient-ils en leur possession une tradition exégétique plus ancienne du Livre d’Ézéchiel qui était commune aux uns et aux autres ? Les documents en notre possession ne permettent pas de répondre pour l’instant à cette interrogation.


    


    

    


      
III. – La mystique de l’époque rabbinique


      La littérature rabbinique fournit parcimonieusement quelques indications sur ce que furent les préoccupations ésotériques et la mystique cultivée par les anciens rabbins. La Mishnah publiée au début du IIIe siècle vient mettre en garde contre la divulgation d’enseignements réservés à un petit nombre :


      

        On n’explique pas le chapitre des incestes devant trois personnes, ni l’œuvre du commencement (Gen. 1) devant deux, ni le chapitre du char (Éz. 1) devant une seule, à moins qu’elle ne soit savante et entende d’elle-même. Tout un chacun qui scrute ces quatre choses : ce qui est en haut, ce qui est en bas, ce qui est devant, ce qui est derrière, mieux eût valu qu’il ne vînt pas au monde. Mieux eût valu que ne vienne pas au monde celui qui ne prend pas égard à la Gloire de son “Créateur”. (Hagigah, II, 1.)


      


      On voit qu’il est ici question d’enseignements et non d’expérience mystique puisque la Mishna utilise le terme ‘Eyn dorshin qui renvoie à la racine dôrash et à d’autres vocables connotant la notion d’enseignement dans les textes parallèles traitant du même sujet. En ce qui concerne les incestes, on comprend aisément que, pour des raisons de décence, les rabbins n’aient pas désiré en débattre en public. Les deux enseignements ésotériques les plus importants sont respectivement désignés sous l’intitulé de Ma‘aseh Bereshit et Ma‘aseh Merkabah.


      Les spéculations concernant Ma‘aseh Bereshit étaient relatives à la cosmologie et à la cosmogonie ; on sait qu’à l’époque des rabbins de la Mishnah des spéculations semblables étaient courantes parmi les gnostiques. C’est précisément pour éviter toute contamination avec de telles idées que la Mishnah met en garde contre ceux qui approfondissent le mystère de « ce qui est en haut, ce qui est en bas de ce qui est en avant, de ce qui est en arrière ».


      La Tosephta a entendu ce qui est en haut et ce qui est en bas comme relatifs aux mystères des origines et à ceux de l’eschatologie.


      Le danger de celui qui se livre à ce type de spéculation est illustré par l’exemple de Ben Zoma :


      

        Déjà Simon ben Zoma errait. Rabbi Josué passa et le salua deux fois, mais il ne répondit pas à son salut. Rabbi Josué lui dit : « Qu’y a-t-il, Ben Zoma, d’où t’ont porté tes pieds ? » Et il lui répondit : « Je méditais. » Rabbi Josué s’écria : « Je prends à témoin les cieux et la terre que je ne bougerai pas d’ici avant que tu ne m’aies dit d’où tu viens. » Il lui répondit : « Je contemplais Ma‘aseh Bereshit. » Et il n’y avait entre les eaux supérieures et inférieures pas plus que deux ou trois doigts. Il n’est pas écrit : L’esprit de Dieu soufflait, mais : « L’esprit de Dieu planait » (Gen. I, 2) comme un oiseau qui plane avec ses ailes lesquelles frôlent le nid. Rabbi Josué s’en retourna vers ses élèves et leur dit : « Ben Zoma s’en est allé. » Peu de temps après, Ben Zoma mourut. (Genèse Rabbah, II, 4.)


      


      L’autre grand thème ésotérique à l’époque rabbinique et, à en croire la progression dans l’interdit, le plus caché de tous est celui de la science du char divin, Ma‘aseh Merkabah. Il désigne le chapitre premier d’Ézéchiel, mais le terme lui-même de Ma‘aseh Merkabah est tiré de I. Chr. XXVIII, 18. Le sens mystique du terme semble attesté pour la première fois dans le livre de Ben Sira, où l’on peut lire :


      

        Ézéchiel eut une vision et découvrit les différents ordres du char. (Ben Sira, XLIX, 8.)


      


      L’expression hébraïque utilisée est Zeney Merkaba, les aspects ou les ordres du char.


      Une illustration de la manière dont se pratiquaient ces Derashot, ces exposés concernant le trône divin à l’époque des rabbins encore contemporains du Second Temple de Jérusalem, nous est livrée par le récit suivant :


      

        Récit à propos de R. Yohanan ben Zakkaï qui chevauchait son âne. Rabbi Éléazar ben Arakh était en selle derrière lui. Il lui dit : « Rabbi, enseigne-moi un chapitre à propos de la Ma‘aseh Merkabah. » Rabbi Yohanan dit : « Ne t’ai-je pas dit dès le début qu’on n’enseigne au sujet de la Merkaba seulement à une personne qui est sage et entend les choses d’elle-même ? » Rabbi Éléazar lui répondit : « À présent je vais te satisfaire. » Rabbi Yohanan dit : « Parle. » Rabbi Éléazar ben Arakh commença à interpréter le récit du char. Rabbi Yohanan ben Zakkaï descendit de son âne, s’enveloppa de son vêtement et ils s’assirent tous les deux sur une pierre en dessous d’un olivier. Rabbi Éléazar produisit son interprétation devant lui. Rabbi Yohanan se leva et l’embrassa sur le front en disant : « Béni soit le Seigneur Dieu d’Israël qui a octroyé un fils à Abraham notre père qui sait comprendre et interpréter la Gloire de son Père qui est aux cieux. Il en est qui savent bien interpréter et ne savent pas accomplir, d’autres qui accomplissent et ne savent pas interpréter. Éléazar ben Arakh sait bien interpréter et bien accomplir. Tu es heureux Abraham notre père qu’Éléazar ben Arakh soit sorti de tes flancs, lui qui sait comprendre et interpréter en vue de la Gloire de son Père qui est aux cieux. » (Tosephta Hagigah, II, 1.)


      


      Ce récit nous apprend bien des choses. Il place dans la bouche de Rabbi Yohanan ben Zakkaï la Halakhah qui interdit d’enseigner à quelqu’un le récit du char à moins qu’il ne soit sage et entende la chose d’elle-même, ce qui confirme que l’on méditait sur le premier chapitre d’Ézéchiel dès les premières années du rabbinisme. En second lieu, les expressions utilisées à propos du discours de R. Yohanan – « comprendre » et « interpréter » – impliquent qu’on n’a pas affaire à la transmission d’un savoir ésotérique, mais plutôt à des interprétations de la Merkaba fondées sur des exégèses. De plus, le passage sous-entend qu’il existe un risque d’hérésie dans ces interprétations, c’est pourquoi R. Yohanan ben Zakkaï loue R. Éléazar de savoir interpréter en vue de la Gloire de son Père qui est dans les cieux !


      Ce discours sur la Merkaba, tel qu’il nous est rapporté par la Tosephta, n’implique pas nécessairement une expérience mystique de la part de celui qui le profère, même si elle ne l’exclut pas. C’est ce que nous confirme un autre passage de la Tosephta :


      

        R. Yehuda enseigne : « Celui qui n’a jamais vu les luminaires ne récite pas le Shema‘. » Ils lui objectèrent : « Beaucoup commentent la Merkaba et ne l’ont jamais vue de leur vie. » (Tosephta Megillah, III, 17.)


      


      Il résulte nettement de ce texte que l’on avait une claire conscience de la distinction à opérer entre les exégèses ou les commentaires du texte d’Ézéchiel et les expériences mystiques proprement dites.


      Plus tard, la légende populaire entourera R. Éléazar ben Arakh d’un halo de merveilleux. Il est question du feu qui entoure R. Éléazar et R. Yohanan ben Zakkaï, d’arbres qui entonnent des cantiques et d’anges venus confirmer la véracité des paroles produites par R. Éléazar4.


      Peut-être faut-il reconnaître dans un autre passage célèbre un tournant dans les préoccupations mystiques des rabbins :


      

        Quatre entrèrent dans le Pardès : Ben Azzaï, Ben Zomah, Aher et R. Aqiba. L’un contempla et mourut. L’autre vit et en pâtit, l’un contempla et ravagea les plantations, il y en eut un qui s’éleva en paix et descendit en paix. Ben Azzaï contempla et mourut, c’est à son propos qu’il est dit (Ps. CXVI, 15) : Précieuse est la mort de ses fidèles aux yeux du Seigneur. Ben Zomah vit et en pâtit. À son propos l’Écriture dit (Prov. XXV, 16) : Tu as trouvé du miel ? Manges-en ce qui te suffit ; autrement, gavé, tu le vomirais. Elisha vit et ravagea les plantations, à son propos l’Écriture dit (Éccl. V, 5) : Que ta bouche ne s’adonne pas à faire fauter ta chair. Rabbi Aqiba s’est élevé en paix et est descendu en paix, c’est à son propos qu’il est écrit (Ct., I, 4) : Entraîne-moi après toi, courons, le roi me fait entrer dans ses appartements. (Tosephta Hagigah, II, 3.)


      


      Il est bien évident que ce texte est d’abord un avertissement mettant en relief les dangers qu’entraînait l’expérience mystique. Le terme utilisé ici n’est plus derashah (« exposition ») mais hetsits : il regarda ou contempla. L’objet de la contemplation est le Pardès qui signifie « verger ».


      Il arrive donc que l’expérience mystique conduise à une hybris qui se révèle fatale à ceux qui s’y livrent. L’expérience extatique peut amener à la mort, à la folie ou à l’hérésie si elle n’est pas maîtrisée. G. Scholem lit l’aventure des quatre à la lumière de la variante procurée par le Talmud Babli où R. Aqiba s’adresse à ses compagnons en leur disant :


      

        Lorsque vous approcherez des pierres de marbre pur, prenez garde de ne pas dire : eaux, eaux. Car il est dit (Ps. CI, 7) : Celui qui ment ne se maintiendra pas devant moi. (b. Hagigah, 14b.)


      


      Ce passage que Scholem met en corrélation avec des textes traitant de ce thème dans la littérature des Heykhalot prouverait selon lui que l’expérience mystique à laquelle il est fait allusion dans le récit des quatre entrés dans le Pardès est une ascension céleste comme celle qui est décrite dans la littérature de la Merkaba. Cette manière de voir conduit Scholem à établir une continuité directe entre l’ésotérisme tannaïtique et la littérature des Heykhalot. D’autres chercheurs tels que E. E. Urbach et D. J. Halperin sont beaucoup plus réservés à cet égard. Ils considèrent que, dans sa version la plus ancienne, le récit des quatre entrés dans le verger n’implique nullement une ascension céleste du type des Heykhalot, et ce n’est que dans la variante tardive du Talmud babylonien qu’une telle ascension se trouve impliquée5.


      La problématique posée par ce texte a été abordée sous un nouvel angle par Joseph Dan. Celui-ci attire notre attention sur le fait que le verset illustrant la manière dont R. Aqiba est sorti indemne de son expérience mystique est un verset du Cantique des cantiques qui s’achève par les mots :


      

        Que le Roi me fasse pénétrer dans ses appartements (en hébreu, hadarav).


      


      Il se trouve précisément qu’à propos de Ben Azzaï le Midras Vayiqra Rabba place dans la bouche de R. Aqiba l’expression de Hadrey Merkaba, littéralement les « appartements de la Merkaba », en lieu et place de l’habituel Ma‘aseh Merkabah6.


      Si R. Aqiba employait ce terme, c’est qu’il était précisément entré en usage à ce moment-là et qu’en se reportant au verset du Cantique des cantiques précédemment cité on peut poser l’identification entre les Hadrey ha-Melekh (les appartements du roi) et les Hadrey Merkaba.


      Pour éclaircir cette problématique, on peut aussi se reporter à un passage d’Origène cité par Scholem qui inclut le Cantique des cantiques parmi les textes que les juifs n’ont l’autorisation d’étudier qu’à la fin de leur cycle d’études à côté d’autres textes ésotériques et eschatologiques7.


      Cela ne saurait s’expliquer que parce que le Cantique n’est plus seulement traité comme une allégorie de l’amour entre le Saint Béni Soit-Il et la communauté d’Israël, c’est là le cas de l’interprétation aggadique en général, mais en raison de ce que le Cantique contient une description détaillée des membres du Bien-Aimé identifié avec Dieu et devient ainsi le texte de base sur lequel va se fonder la doctrine du Shiur Qomah (littéralement, la Mesure du Corps), c’est-à-dire le mystère de la figure divine apparaissant sur le trône de la Merkaba. Or, il se trouve que des fragments du Midrash sur le Cantique réunis par S. Lieberman confortent cette analyse8.


      Le même R. Aqiba, qui a enseigné dans la Mishnah (Yadayim, III, 5) que, si tous les chants ont un caractère de sainteté, le Cantique des cantiques est, lui, sacro-saint, proclame dans le Midrash que le jour de la révélation du Cantique équivaut à celui du don de la Torah, et, plus fort encore : « Si le Cantique n’avait pas été révélé, la Torah eût été digne de régir le monde ! »


      Tous ces éléments et d’autres encore conduisent J. Dan à la conclusion qu’avec R. Aqiba et son école un bond décisif s’est produit dans la mystique des Tanaïm. Par ce déplacement qui part de la Ma‘aseh Merkabah, c’est-à-dire des spéculations sur le premier chapitre d’Ézéchiel, pour parvenir aux Hadrey Merkaba, c’est-à-dire à une exégèse du Cantique des cantiques appréhendée à présent comme une description du Shiur Qomah, une nouvelle étape a été franchie qui mènera plus tard, par des lieux et par des chemins que nous ignorons encore, à cette floraison qui sera celle de la littérature des Heykhalot. Les textes babyloniens semblent en tout cas indiquer que, dans ce pays, on a réinterprété les textes tannaïtiques comme faisant allusion à des visions extatiques.


      Un autre champ de recherches dont le défrichement reste à l’état de desideratum est celui de la réalité éventuelle d’une mystique juive spécifique à la diaspora de culture grecque. En ce qui concerne Philon d’Alexandrie (20-50), il semble que l’on soit en face d’une pensée philosophique qui culmine dans une vision mystique de la divinité9.


    


    

    

      
IV. – La littérature des Heykhalot



      La dénomination de « littérature des Heykhalot » (Palais divins) s’applique à tout un ensemble d’écrits, dont les plus anciens remontent au IIIe ou IVe siècle, qui traitent de la Merkaba ou du récit de la Création et qui nous sont parvenus par le truchement des piétistes juifs de Rhénanie qui vécurent au Moyen Âge. Cette littérature témoigne non seulement de l’existence d’individus ou de groupes isolés de mystiques, mais encore de la réalité d’écoles se transmettant les enseignements et instituant une tradition bien établie10.


      Un des textes les plus anciens de cette littérature a comme titre Re’uyot Yehezqel (Les Visions d’Ézéchiel) dont cependant le thème des Heykhalot au sens strict est absent11.


      Il s’agit d’un Midrash mystique sur le premier chapitre d’Ézéchiel. L’ouvrage contient une description des sept (une variante dit : huit) cieux, le ciel le plus élevé étant désigné comme le Kisse ha Kabod, comme le trône divin. Un autre élément important apparaît dans ce Midrash, c’est l’idée formulée au nom de R. Meïr que Dieu a créé sept cieux et qu’il existe dans chaque ciel une Merkaba, un char qui lui est propre. Le prophète apprend aussi que chaque jour, dans le deuxième ciel, de nouveaux anges récitent le Trisagion, d’autres se substituant à eux le lendemain. Dans le troisième ciel réside le Sar, l’archonte céleste tantôt dénommé Komes, c’est-à-dire ministre de la cour céleste, tantôt Métatron. Au quatrième ciel figurent le dais de la Torah et la Merkabah sur laquelle Dieu descendit au Sinaï. Le cinquième ciel contient le Temple céleste et ses vases sacrés. Le dernier ciel renferme les sabots et les ailes des Hayyot ainsi que le char sur lequel Dieu descendra lorsqu’il viendra juger toutes les nations.


      On peut rapprocher des Re’uyot Yehezqel un ouvrage un peu plus tardif, le Sefer ha-Razim, Livre des Mystères, dont la date de rédaction reste sujette à controverses12. Il contient quantité de formules magiques pour toutes les circonstances de la vie : amour, médecine, moyens de vaincre ses ennemis, conjurations des puissances surnaturelles et constitue un équivalent juif aux papyri magiques grecs.


      Pareille œuvre fournit la preuve des répercussions profondes des pratiques magiques et astrologiques sur certains milieux juifs à la fin de l’époque hellénistique.


      Comme dans les Re’uyot Yehezqel, il n’est pas question ici de Heykhalot. Lorsque l’on parvient au septième ciel, il n’est plus question de magie, le texte décrit Dieu assis dans sa résidence sainte, Me’on Qôdshô, des livres de feu sont ouverts devant lui et des fleuves de feu jaillissent d’en dessous de son trône. Le trône lui-même est porté par quatre Hayyôt de la Gloire. Dieu est caché de tous et nul ne peut l’apercevoir, le livre s’exprime ainsi : « Demûto mikôl ne‘elamah û-demût kôl mimeno lo nistarah, son image est cachée de tous, mais aucune image ne lui est cachée. » Les anges s’immergent dans des fleuves de pureté et se revêtent de blancheur avant d’entonner le Trisagion, le livre s’achève par un hymne dont le vocabulaire emprunté à la Bible s’apparente à celui de la poésie synagogale plutôt qu’à celui des hymnes de la Merkaba. Un troisième type de textes concerne la cosmologie. Le plus important d’entre eux est le « Sefer Ma‘aseh Bereyshit », une importante anthologie de matériaux portant sur la cosmologie, la cosmogonie et la merkavah.


      Ces trois types de textes que l’on vient de mentionner sont des textes qui ont en commun de relever d’une spéculation ésotérique mais de ne pas comporter encore de trace d’expérience mystique. Les Re’uyot Yehesqel sont dans le prolongement des anciennes homélies rabbiniques sur le premier chapitre d’Ézéchiel, de même que le Sefer Ma‘aseh Bereyshit continue les anciens midrashîm sur la Genèse.


      Cinq textes inclus dans la littérature des Heykhalot revêtent un caractère indéniablement mystique : les Heykhalot Zūtrati (Petits Palais) où R. Aqiba figure comme le héros principal, les Heykhalot Rabbati où R. Nehûniah ben ha-Qanah et R. Ismaël apparaissent comme les mentors d’un cénacle mystique. La section centrale de Heykhalot Rabbati peut être considérée comme le premier texte hébraïque décrivant l’activité d’une communauté de mystiques dont le rituel fournit une communication directe avec le divin, voie d’accès proposée à tout un chacun disposé à se conformer aux procédures énoncées. C’est aussi le cas pour le Sefer Heykhalot (Énosh hébreu) ainsi que pour le Ma‘aseh Merkabah, traité à dominante hymnologique, de même que pour le Shiur Qomah. Ces cinq livres, quoique rédigés à des époques différentes, ont cependant des traits communs tout à fait indéniables : ainsi se distinguent-ils par le fait qu’ils incluent une liste de puissances divines qui portent des noms « angéliques » auxquels se trouve joint le tétragramme YHWH, ce qui conduit à parler d’un plérome où il est parfois difficile de distinguer entre le divin et les puissances angéliques. Ces livres se présentent extérieurement comme des guides ou des manuels à l’usage des mystiques. Ils accordent une place importante à la description des moyens utilisés par le mystique pour accomplir son ascension céleste avant de nous décrire l’ascension céleste elle-même, la traversée des palais divins, les dangers que comporte ce voyage, l’apparition enfin, sur le trône, de la divinité entourée de sa cour angélique.
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