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INTRODUCTION

Rien ne peut donner une idée des conceplions étran-
ges, des hypotheses bizarres, des extravagances mala-
dives et passionnées qui se rencontrent dans Uesprit et
sous la plume des historiens du mysticisme juif. Sous
prétexte gu'on se trouvail devant une langue sacrée et
dans le domaine du mystére, on s’est permis toules les
vpinions.

Les travaux antérieurs au xixe siécle ignovenl ou
méconnaissent entitrement le point de vue véritable
du probleme. Ils I'examinent & la lumitre d’'un dogme,
soit juif, soit chrétien, soit méme judéo-chrétien. Iis
sonl animés du désir de trop judaiser ou de trop chris-
tianiser J¢ mysticisme juif. lls font wuvre de théologicns
et non d’historiens. J'ai sous les yeux un opuscule de
la fin du xvine sigele intitulé ainsi: De la nature et de
lorigine de la doctrine de I'émanation ches les Kabbalis-
tes, on Réponse d la question suivante proposée par la
Société d'archéologie de Cussel : La doctrine des Kabbo-
listes touchant I'émanation de toules choses de ['essence
propre de Dieu, est-elle oui ou non sortic de la philoso-
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phie grecque? par Joh. Friedr. Kleuker. Riga, 1785 a
1786. Eh bicn! les textes n'y sonl méme pas enlre-
vus (1).

La bibliographie du myslicisme juif pourrait faire
i clle seule I'objet d’un long travail. Sans vouloir I'en-
Lreprendre ici, nous croyons devoir cependant indiquer
en quelques mols les qualités el les défauls essenticls,
je ne dis pas des ceuvres innombrables et fastidieuses
antéricures au xixe siecle, mais des wuvres de nolre

1. La connaissance de la Kabbale parmi les chrétiens dale du
moment de la publication de la Kabbala denudata. Pic de la Miran-
dole et Reuchlin avaient, il esl vrai, déja esquissé un systéme de
la doctrine, mais elic demeura réellement inconnue jusqu’au jour ot
Knorr v. Rosenroth publia son ceuvreen 1677, Or, la Kabbala denu-
data ne considére dans le Zokar que le « Livre des Mysteres » et la
« Grande el la Pelite Assemblée », c'esl-a-dire précisément les
parlies les plus obscures.

Pour montrer combien les connaissances rvestérenl vagues a ce
sujel, disons que Brucher, Gesch. d. Philosophie, Clm, 1733 (IVe par-
tie, p. 816-17}, indique jusqu'a douze explicalions différentes des
Sefiroth, explicalions religieuses, philosophiques, démonologiques,
astronomiques, astrologiques, physiques, logiques, arithmétiques,
méthodologiques, alchimiques, politiques, messianiques.

Si la Kabbula denudata mellail les chréliens peu en rapporl
avee le lexte, elle donnail en revanche beaucoup d'exlrails des
commenlaleurs, Luria, Corduera, Iriva, d’aillenrs assez mal cnlen-
dus st & lravers le prisme de ces commentaires que la Kab-
bale se présenta d’abord au monde chrétien. La pluparl des chré-
licns qui s’en occuperenl distinguaient la Kubbale pure el impure,
mais nalurellement ils rejetaient comme impure loul ce qui élail
en contradiction avec les dogmes chréliens, voir par exemple Peler
Speeth Syrbius dans sa Diss. de origine atheismi;Peler Beer, Gesch.d.
Jud.,nolammentla2e partie; Freystadl, Kabbalimus und Panthei
cle. Méme des savanls juils lels que Ribasch, Chaym Vital le-
blirent la méme distinction.
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siecle qui, les premidres, ont posé le probleme et prépare
sa solution.

Avec l'apparition de la Kebbale de Ad. Franck, I'his-
loire du mysticisme juif entre dans une phase nouvelle,
vérilablement critique et scientifique. La mani¢re dont
Franck a mis le probleme en lumikre, la place qu'il a
faite & la question chronologique, la méthode et l'éclat
desesanalyses— quoique incompletes — du Sefer Yeziral
et du Zohar, les rapprochements, quoique un peu hatifs
et défectueux, qu'il a établis entre la Kabbale ct les phi-
losophies extérieures ont jeté un jour lumineux sur la
question et ont posé quelques-unes des prémisses de
Loute recherche ultérieure.

L’érudition du travail de Joil, La philosophie reli-
gieuse du Zohar, tres substantielle, Iexposition Lres
serrée de la métaphysique du Zokar, vue, il est vrai, &
travers un (rop grand subjectivisme juif, la discussion
critique a laquelle il soumet chacun des points de la
conception de Franck, donnent a son ouvrage un double
mérite : celui de mieux faire comprendre son prédéces-
seur, et celui d’éclairer par I'antithese non pas la ques-
tion chronologique sur laquelle ils sont a peu prés d’ac-
cord, mais le fond essentiel de la conception kabbalisti-
que.

" Mais ces deux ouvrages, les plus remarquables ct les
plus complets qui aient paru jusqu’a ce jour, ont,a notre
avis, de grandes lacunes. Ils limitent arbitrairement le
probleme et l’étudient sous un angle trés particulier;
ils embrassent, en effet, dans le mol Kabbale Lout le mys-
ticisme juif. Or, ¢’est la précisément que git le neeud de
la question. Il s'agit de savoir & quel moment le mysti-
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cisme juif prend le nom de Kabbala. Et ce n’est pas seu-
lement, une question de dénomination : il y a plus. 1l
s'agit de distinguer le mysticisme juif, tel qu’il apparait
a ses origines el dans les premiers temps de son déve-
loppement, d’avec le mysticisme ultérieur, tel que I'ont
faconné I'époque gaonique (1) et le moyen age. Cettc
distinction essentielle, capitale, dans un travail sur le
mysticisme juif, ne se rencontre ni chez Franck,ni chez
Joél. 1l leur était loisible de ne s’occuper que de la Kab-
bale proprement dite, mais il fallait alors nettement
circonscrire le champ et ne pas créer une confusion en
présentant celte Kabbale comme étant tout le domaine
du mysticisme juif.

De plus, dans ce champ restreint de laKabbale propre-
ment dite, ils ne portent leurs elforts que sur quelques
points, Franck sur le Sefer Yezirah el le Zohar, Josl
surtout sur ce dernier. Or la Kabbale est représentée
par bien autre chose. Le Sefer Yezirah n’est qu'un des
multiples jalons de la route qui aboutit au Zokar. On
pouvait faire du Zokar, en tant qu'aboutissement de la
Kabbale, le centre des recherches, mais le choix du Sefer
Yezirah comme élément préparatoire élait arbitraire; il
n'avait pas plus de droit & cet honneur que tel autre ou-
vrage comme le Bahir oule Mussecheth Asiluth,ete. lin’y

1. On appelle gaonim les docteiirs qui suivirent ceux qui assis-
terent a la cloture et la rédaction du Talmud, c'est-a-dire les
héritiers des Amoraim et des Saboraim.

Chefs des académies de Soura et Poumbedita, ils dirigérent
jusqu'a fa fin du xe sidcle, & coté et souvent contrel'exilarque, les
destinées intellectuelles et morales des Juifs, non seulement de
Rabylonie mais de tous les pays.
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a pas la sculement un défaut de méthode, il y aune erreur
fondamentale, qui fait du Sefer Yezirah un aboatissant
"digne d’étre mis en balance avec le Zokar. Franck va
méme jusqu’a élablir entre I'un et I'autre un lien ima-
ginaire; il prétend, déja dans le Sefer Yesirah, irouver
I'unité de substance et 'émanation. Sans doute le Sefer
Yesziral esl enlré dans le courant qui conduil au Zokar,
mais pas plus que lelle aulre wuvre. Donc, ou bien il
fallait se contenter de considérer le Zokar qui est, en
effet, comme le canon kabbalistique, ou bien il fallait
étudier la totalité des ceuvres préparatoires qui ont
abouli au Zohar.

Un autre tort de ces historiens et de presque tous les
historiens de la Kabbale est de 'avoir considérée comme
P’expression d'un systeme dont l'uniformité et ’homo-
g¢énéité ne seraient troublées par aucune doctrine hété-
rogéne. Ils ont bien vu que la doctrine était présentée
par piéces et morceaux, et en quelque sorte a la lisiere
des textes sacrés en général, et du Pentateuque en par-
liculier; mais ils n’en ont pas moins admis & la base une
conception harmonieuse, élaborée d’un coup et comme
jaillissant _tout armée du cervean d'un homme ou des
spéculations d’une école. Franck reconnait bien I'inéga-
lité de style du Zohar,le défaut d’unité dans I'exposition,
la méthode et les pensées de détail, mais non pas dans
I’ensemble. Pour lui I'émanation est écrile a chaque
page de I'ceuvre des Kabbalistes. Pour Joél, rien ne
marque clairement que les Kabbalistes aient pensé &
I’émanation et loute leur ceuvre est uniformément d'ac-
cord avee la doctrine juive traditionnelle. D’autres y ont
yu un platonisme ou plutdt un néo-platonisme d’une
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seule teneur, d’autres encore un néo-pythagorisme trés
complel, pour ne pas parler de ceux qui y'ont vu une
doctrine préparaloire du christianisme ou méme une
gnose juive.

Les historiens qui n’ont pas été troublés par la vision
préalable et partiale d’un systeme préconcu ont eu le
torl de ne voir dans la Kabbale qu'un coté métaphysique.
La métaphysique tienl assurément une grande place
dans le mysticisme juif ; mais ce n'est pas au détriment
de beaucoup d’autres éléments. Il convient que ces élé-
menls soient démélés du reste et étudiés pour eux-
mémes. Commeil s’est agi de mysticisme, on a encore
une fois voulu a toute force que tout fit mystique ; et
comme la métaphysique est la science la plus abstraite
el par conséquent la plus mystérieuse, on a voulu que
tout fat mélaphysique, ou au moinson a cru que les élé-
ments métaphysiques élaient seuls dignes d’étre tenus
sous le regard de T'historien. Je ne vois pas non plus
apparaitre chez presque aucun des historiens du mysti-
cisme juif, ou plutdt de la Kabbale — puisque la plupart
se portent vers elles— en quoi ce mysticisme est vérita-
blement juif, olt est en luila caractéristique, I'empreinte
del'esprit juif, comment la doclrine hétérogene a laissé
une partie d’elle-méme en passant par ce qu’on pourrait
appeler le verre coloré du judaisme, comment Pesprit
juif n’a pas simplement subi la doctrine étrangere,
comment il I'a dominée autant qu’il en a 66 dominé,
comment le fond juif est souvent demeuré sous la greffe
élrangere pratiquée sur lui.

On n’a pas non plus assez tenu comple de la manibre
particulizre dont I'Orient en général, les Juifs en parti-
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culier ont congu I'acquiescement a une doctrine, 'expo-
sition de cette doctrine dans un livre el d’une manitre
générale, la production d'une ceuvre intellectuelle.
L’Orient n’a jamais eu I'idée de ce que peat étre un
systéme harmonieux, uniforme, homogéne. Chaque idée
partielle ou chaque groupe d'idées y est examiné en soi,
et si elles s'imposent & 'esprit, si méme elles nont que
la vraisemblance pour elles, elles sont jointes sans ordre,
sans classement, aux idées déja vegues. Il se forme ainsi
un amas, unec juxtaposition d’idées, de doctrines, qui
jurent parfois de se lrouver ensemble, mais dont la pré-
sence simultanée ue choque pas I’Oriental, parce qu'elles
jouissent toutes du méme prestige, qui s'atlache, i ses
yeux, & toute production dela pensée. La est le secret de
celle littéralure anonyme qui abonde particulitrement
chez les Juifs : de lasort la Bible, le Talmud, le mysti-
cisme juif.

Dans ce rapide examen des ceuvres les plus récentes
sur le mysticisme juif, quelques historiens méritent une
place & part. Landauer, le premier, a vu el présenté la
queslion sous son aspect véritablement historique et
critique. Dans les notes posthumes Orient. 18435, Lithl.
nes 13, 1%, 185, 16 sqq., 51 sq., il ébauche une analyse
des éléments constitutifs de la Kabbale ; mais ce ne sont
que des notes décousues, jelées au hasard et quin’élaient
dans son esprit qu'une base (rés imparfaite d’un travail
ultérienr. D’ailleurs, lui aussi limite le domaine de ses
recherches & ce qu’on pourrait appeler 'euvre zohari-
lique proprement dite. Rien ou presque rien de la dis-
tinction préalable ot indispensable entre le mysticisme
juif et 1a Kahbale.
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Quelques articles de Gritz (Besprechuny des Geiger-
sches Lesebuches zur Mischna), son opuscule Gnosticis--
mus und Judenthum, quelques monographies {passim),
et les notes qui figurent a la fin du tome VII de son
Histotre des Juifs jettenl quelques clartés sur celte dis-
tinction. :

1l serait injuste de ne pas mentionner les monogra-
phies assez nombreuses, quoique assez confuses, el pas
toujours dument fondées, de Jellinek dans ses Beitriye
zur Geschichte der Kabbala.

Rappelons aussi une analyse tres serrée du Zohar par
Ignatius Stern (1) parue dans la Zeitschrift ben Chana-
nya: « Versuch einer umslindlichen Analyse des Zo-
har. », Jahrg. 1, 1888, 3, 260 sqq.; Jahrg. II, 1839, s.
16 sqq. ; Jahrg. 111,14 sqq.

En résumeé, il n'existe sur la question da mysticism:
juif que des monographies visanl suclout le Sepher
Yezivah et le Zohar. Quelques-unes en Lrés pelil nombre
élendent la question, mais il n'existe pas de Lravail
d’ensemble prenant le myslicisme juif 4 ses origines
autant que ces origines se décelent, le suivant pas a pas,
jusqu'a la cloture de la Kahbale théorique, j’entends le
Zohar(2).

Nous n'avons cerles pas la prétention de résoudre
délinitivement le probleme du mysticisme jnif. Mais

1. Je tiens dvemercier ici le doclenr Loewe, rabbin de Szegedin,
qui a bien voulu me confier les noles posthumes d'Ignalius Slern,
particulierement I'éhauche du dictionnaire que ce dernier a fail du
Zohar. )'en ai fait largement profit.

2. Jellinek a formulé le projet de ce travail synthéligue ; il a
méme jeté au hasard quelques pierres de édifice; la mort ne luj
ﬁas laissé le lemps d’achever son ceavre.
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nous voudrions éclairer le seus véritable de ce mysti-
cisme, ce qu'il est sous sa forme premitre, en quoi il
est loin d’élre alors la Kahbale proprement dite, com-
ment il se transforme ; quels éléments nouveaux il
regoil an cours de son développement, comment ces
éléments s’appliquent sur le fond primordial, comment
toul ce que la diversité des temps a apporté va se ra-
masser pour aboulir & ce produit étrange, je dirai pres-
que ce précipité, qu'on appelle le Zokar, comment enfin
les lois qui onl présidé au développement de Iesprit
juif et de la littérature juive en général lrouvent une
nouvelle application dans I'histoire du mysticisme.
Notre bul, en un mol, est de présenter en un tableau
d’ensemble I'histoire du myslicisme juif sans restreindre
le sens et la porlée de ce mot a la Kabbale et en faisant
a celte dernitre la place que lui assigne la critique.
Nous voulons appliquer i celle histoire les régles qui
président a toute élude hislorique, sans nous préoccu-
per de savoir si le résultal de nos recherches favorisera
telle ou telle conception.

in celle question du mysticisme Uhistorien doit étre
plus circonspect qu'en lout aulre ordre de recherches.
Le mysticisme souleve dans I'ame humaine les ten-
dances les moins rationnelles, celles qui sont le plus
portées a se répandre inconsidérément au dehors. Celui
qui I'étudie n'est que Lrop tenlé de donner carrigre a ses
facultés intuitives et de trahir la froide raison. Puis le
mysticisme juif en particulier est si étroitement appa-
renté a la religion qu'il fanl metire une double garde &
la frontiere de I'une et de 'autre, sous peine de voir se
troubler la ligne de démarcation nécessaire & I'histoire
vérilable.
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Dans cel essai de synthese deux méthodes s'offrent &
nous : celle qu'on pourrait appeler la méthode logique
etcelle qu'on pourrait appeler la méthode chronologique. -
D’une part, nous pouvons aborder d’emblée la doctrine
a laquelle le mysticisme juif a abouli au cours du
xnr® sitcle, en analyser les éléments, prendre chaque
élémenl a part, en chercher la premitre apparition au
sein du judaisme et en suivre les transformations in-
sensibles jusqu’a sa fixalion dans la litlérature zohariti-
que. D’antre part nous pouvons, sans dés 1’abord tenir
comple de la forme zoharitique du mysticisme jnif, con-
sidérer I’ensemble de la doctrine telle que chaque age
la constitue. La premitre de ces méthodes a quelque
quelque chose de factice ; elle implique que tous les
éléments sont nettement tranchés dans le Zokar et que
les produils antérieurs qui sont en quelque sorte venus
s’y précipiler, sont restés séparés les uns des aulres ;elle
implique aussi que loule la substance antérieure est
entrée dans le Zokar el que rvéciproquement le Zohar
ne conlient pas aulre chose; elle implique une tradition
siire, ininterrompue entre une forme de mysticisme et
la forme suivante : tous points qui ne sont pas démon-
trés 5 enfin elle a quelque chose de tranché, d’abstrait,
de pea conforme a la réalité. Nous préférerons donc
I'antre méthode. Nous exposerons les formes de la doc-
trine myslique telles que chaque époque les révele, sauf
a voir sl y a connexité enlre les diverses formes.
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Les sources de l'histoire du mysticisme
juif.

Les sources auxquelles on peut et doit puiser I'histoire
du myslicisme juif sont avant tout des sources directes.

Nous ne cherchons pas dans ce travail & caraclériser
le myslicisme de I'époque biblique. Ce mysticisme —
s'il a existé — n’apparail pas, je veux dire qne vien ne
marque clairement I'existence de doctrines occultes en-
tretenues et développées a 'ombre el en marge de la re-
ligion. La Bible esl précisément le contraire d'un livre
mystique, j'entends que les causes qui lui ont donné le
jour sont les causes destructives de toule doctrine mys-
térieuse; s’il est permis de jeterun regard dans labrume
qui enveloppe l'ovigine de la Bible, il apparait que la
tendance des écrivains bibliques estde sortir du mystére,
de formuler une loi sociale, morale, politique et philo-
sophique qui délermine avec force et clarté toule la vie
intellectuelle et matérielle de ceux qni s’y soumettent.
Chez les peuples ambiants, dans U'Egypte el dans la
Chaldée, le mysticisme élait précisément le grand apa-
nage, la grande arme de l'aristocratie sacerdotale et po-
litique. On sait, par exemple, que depuis une antiquité
reculée, le monothéisme était la doctrine occulte des
prétres d’Osiris et que le polythéisme et les mythes
n’étaient qu'un tissu brillant destiné & voiler au peuple
les vérités philosophiques qui auraient fait sa force; chez
les Chaldéens aussi, on ne I'a pas assez remarqué; la
hiérarchie théistique s’achemine de bas en haut vers un
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monolhéisme concentré en Bel-Marduk, eh bien, 'euvre
des prophetes juifs qui se concrélise autour de Moise, et
I'ceuvre des écrivains, ses successeurs, esl, a nos yeux, '
une ceuvre de démocralisalion anti-myslique. Plus de
privileges de doclrines secreles, mais la révélalion dans
le pleinciel, du haul du Sinai; plus de doubles doctrines,
dont I'une, faite pour les prétres el 'autre pour le peuple,
mais I'affirmation d’une doclrine monothéiste homogene.
Celane veul pas dire que ladoctrine religieuse antérieure
an monothéisme n’ait pas laissé sa trace, el qu’il n'y ait
pas, sous la couche nouvelle, des couches anciennes que
neus pouvons rechercher. Voici ce que j’écrivais (qu’on
me permelle celle cilalion), dans le Jowrnal asiatique,
(n° de janvier-février 1897): « La Bible, dans ce qu'elle
a de plus primitif, de plus conforme au génie du peuple
qui I'a faite, doil élre 'objet d’'une comparaison suivie
avec les conceplions primitives des Assyro-Babyloniens,
ct le travail qui a été si féecond pour la philologie indo-
curopéenne peul-il &lre lenlé pour la philologie sémi-
tique? Les hommes qui ont fait la Bible el les hommes
qui oat laissé la plupart des lextes cunéiformes que nous
possédons appartiennent bien & la méme famille. A
T'heure des divisions ethnigues, chaque groupe destiné
i un développement particulier a pu emporter un fonds
de traditions identiques revélues d’une forme identique,
¢’est-ii-dire une mylhique el une poétigue communes.
Quelles que soient les transformations opérées dans la
suite de I'histoire d’un peuple, Pantique empreinte ne
s'elface jamais completement. » Mais celle recherche
n’esl pas nolre objet. Blle implique, d’ailleurs, la science
sémilique comparée, euvre vasle et féconde, appuyée a
la fois sur P’égyplologic et I’assyriologie. Pour nous, qui
cherchons l'origine de ce qui deviendra le Zohar, I'étude
des idées bibliques ou sous-entendues par la Bible n'est
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pas directement nécessaire, mais |'histoire du mysticisme
ultérieur qui nous accupe, I'étude de la Bible est indis-
pensable, parce que la Bible a été le point d’appui dont
chaque age s'est réclamé.

Il faut ajouter que la Bible u'est pas U'expression adé-
quate de I’époque biblique. L'image de cette époque
ne s’y reflete qu'imparfaitement, suivant le hasard et le
caprice des tradilions; réciproquement, elle conlient un
certain nombre d’idées post-bibliques. Pour ne tenir
compte que des résultats les plus assurés de la critique
moderne, plusieurslivres du Pentateuque, tout Eséchiel,
le Deutéro-Isaie, Daniel et d’autres écrits prophétiques,
de nombreux Psaumes, I'Ecclésiaste portent inconlesta-
blement I'empreinte d’un lemps postérieur & lexil. Ces
@uvresne peuvent doncétre consullées qu'en tant qu'elles
ont conservé et fixé des lradilions postérieures. Il faut
donc appliquer a la lecture de la Bible la méthode
historique et critique Ltelle que la seconde moitié de ce
siecle I'a constituée.

Pour le mysticisme juif au cours de 'époque babylo-
nienne, perse, ct jusqu’aux environs de l'ere chrétienne,
les parties bibliques de 1'époque et les apocryphes doi-
vent donc étre mis & contribution. Les apocryphes n’ont
pas éLé jugés dignes de figurer dans le canon, parce qu'ils
conliennent des idées non tout & fait conformes a ce que
I'on avait cru étre la doctrine biblique. Mais précisément
parce que les apocryphes furent traités comme des
euvres hétérodoxes, ils purent devenir el devinrent en
effel le refuge de toutes les idées étrangeres et extérieures
a la doctrine pure. Comme leur caractere hérétique n'en-
tachait en rien le canon, puisqu'ils o'y figuraient pas,
les conceplions les plus hardies s’y donngrent carriére.
Nous dirions volontiers que les apocryphes sont en
quelque sorte une bible gnostique. A nous, quicherchons
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sous le dogmatisme officiel et convenu les idées occultes,
ils peuvent étre d’un grand secours.

Les documents assyriens —y compris ceux de I'époque
persane — déja féconds en renseignements pour ’époque
biblique, le sont aussi pour I'époque suivante, et cela
est vrai encore de toules les sources de comparaison
authentiques du monde sémitique.

Mais la source la plus abondante pour les deux ou
trois siécles qui précedent I'ére chrélienne, pour les
siecles qui la suivent, estla littérature talmudique, a sa-
voir : la Alischna, les Berditot, le Talmud proprement
dit, les Midraschim.

Nous répélerons ici ce que nous avons dil & propos
des sources bibliques. Il faut neltement dégager 'examen
de la littérature talmudique des commentaires, notam-
ment de I'école de Raschi et des T'osefosr sous I'égide
desquelles on al’habilude de lalire. Les commentateurs
inlerpretent trop souvent le texte a lravers les idées de
leur temps. Il est permis néanmoins de se servir des
explications traditionnelles que les commentateurs ont
recueillies el conservées, pourvu que latraditionsoitsire.

On sait* que la Mischna est le code officiel tel que I'a
rédigé Juda le Saint, en éliminanl tout ce qui ne lui
semblail pas tout a fait congruantavec la doctrine juive
traditionnelle. Consacrée presque exclusivement aux
questions de droit, elle ne nous peut servir qu’en tant
que le mysticisme a agi sur I'ensemble du code el ses
articles partiels.

Mais purmi les lois ¢l propositions que Juda le Saint
a écartées du canon mischnailique, il en est beaucoup
qui, vu précisément leur caractére hétérodoxe, ont pour
nous un inlérét particulier. Ce sont les Beraitot (de la
racine bar, en dehors). Ce sont en quelque sorte les
apocryphes de la Mischna. Exclus du code théorique
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proprement dit, ils reparaissent dans les discussions,
auxquelles Iinterprétation da code a donné lieu dans
les écoles de Palestine et de Babylonie. Les Berailot
sont a la Mischna ce que la doctrine mystique tout en-
tiere est a la doctrine dogmatique regue, une porte ou-
verte aux conceptions qui ne pouvaient accepler les
limiles étroiles dans lesquelles une école, quelle qu'elle
soil, voulait enfermer la pensée juive.

Par le Talmud proprement dit, j’entends le commen-
laire du code sous forme de Halachah cu Questions
juridiques et Haggadah ou Questions d’homilétique et
morales. La Halachah, quoique surlout réservée aux
discussions lechniques, nous intéresse en tant que les
idées hélérogenes ont pu agir sur elle et réciproque-
ment. Le désir de réprimer ou de favoriser I’éclosion du
mysticisme a inspiré la création de cerlaines lois; cer-
laines propositions réglent le mode de transmission des
idées mystiques. Mais c’est surtout la Haggadah qui est
devenu le grand asile et, pour ainsi dire, le déversoir de
lout ce qui n'a pu trouver place ailleurs. La se présente
a nous le mélange le plus discordant de toutes les philo-
sophies et de toutes les sciences. Cequin’a pu se presser
dans le cadre de la Haggadah a pris son refuge dans ce
ce qui en est lasuile et ledéveloppement: les Midraschim.

Bien que la chronologie des idées émises dans le Tal-
mud soit trés flottante, méme lorsque les traditions sont
associées & cerlains noms, les erreurs que nous pouvons
commettre ont une limite, la limite méme qui marque
la cloture définitive du Talmud, c¢’est-a-dire environ
500 aprés J.-C. Pour ce qui est des Midraschim il nous
faut procéder avec une grande prudence. La plus grande
confusion régne dans leur ordre chronologique. Beau-
coup d’entre eux sont expression d’idées postéricures
al'époque talmudique, souvent postérieures & Pappari-
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tion du Sefer Yesirah Tui-méme. La crilique chronolo-
gique des Midraschim reste a faire. Ce n'est pas nolre
objet. Nous n’avons pu que nous appuyer sur les résul-
tats les plus solides.

Pour le myslicisme de 'époque gaonique nous avons
en premier licu les ccuvres mysliques elles-mémes ré-
digées en langue hébraique. Une grande obscurité plane
surles Litres vérilables et la leneur précise de ces ceuvres.
Nous en possédons de nombreux fragments, sans que
nous sachions s’ils apparliennent au méme ouvrage ou
4 des ouvrages dislincts. Une classificalion s'imposail;
nous avons essayé de la faire.

A partir de ’époque gaonique les Juifs, dispersés a
travers le monde, élablissenl entre eux une union intel-
lectuelle et morale. De nombreuses correspondances
s'échangent de communaulés & communaulés el parti-
culitrement de docteurs a docteurs. On s'interpelle, on
se queslionne, on se consulle par leltres. Certains doc-
teurs répulés pour leur science des Feritures el du Tal-
mud sont littéralement assaillis par les Juifs de tous les
pays qui atlendent d’eux I'éclaircissement d'un probleme
théorique ou un conseil pralique. De 1a cette quantité
de Quaestiones et Responsa (mi2wn ndNw) qui sont une
mine féconde pour I'historien du mysticisme juif, parce
qu’elles sont en quelque sorte la diseussion critique du
monde juif. Quoique ces Responsa proviennent pour la
plupart de docteurs restés dans la ligne Lraditionnellc et
orthodoxe, leur hostilité ou leur acquiescement aux
idées mysliques sont également instructifs.

Les historiens et les philosophes arabes sont consultés
avec fruit sur cette époque. A parlir du moment ou
l'islamisme enlre dans la voie scientifique et scolastique,
les idées arabes et les idées juives suivent une marche
parallele. Non seulement les unes éclaivent les autres,
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mais encore cerlains historiens arabes ont consacré une
étude spéciale & I'histoire des idées juives.

Pour Pépoque suivante ct celle de la Kabbale propre-
ment dite jusqu'a la fin du xiue sigcle, rien ue peut rem-
placer I'élude des wuvres mystiques méme. Un certain
nombre d’entre elles sont éditées. Beaucoup et en plus
grand nombre n’existent qu'a I’élat de manuscrit.

La collection de manuscrits la plus remarquable est
celle de Ja Bibliotheque de Munich, originairement la
propriété d’un savant nommé Joh. Albert Widmanstadt.
Né au commencement du xvi°® siécle, & Nellingen, en
Wurtemberg, il étudia & Tubingen, sous la direction de
Reuchlin, voyagea beaucoup en Angleterre el en Italie,
devint en 1538 le chargé d’atlaires de I'Electeur de Ba-
viere. Dans la suite il renonce a la vie publique, pour se
livrer & Pétude. 1 fut le premier éditeur de la traduc-
tion syriaque du Nouvean Testament d’aprés deux ma-
nuscrits nestoriens. Apres avoir beaucoup écrit, sur la
grammaire syriaque, sur le Coran, il se mit & I'étude du
Zohar avec une telle ardeur qu’il put mettre bientéot en
marge de son manuscrit un trés beau commentaire.
Pendant son séjour a Rome ct d’autres villes d Ttalie, il
réunit les manuscrits hébreux, en fit copier d’autres, en
reut en cadeau du cardinal Jgyde de Viterbe. Il visait
surlout & réunir des manuscrits kabbalistiques; il'y
réussit pleinement. Il'y a la & Munich 313 codices qui
contiennent plus de 1.000 manuscrits, tous de contenu
médical ou kabbalistique.

Ce qui préoccupait surtout Widmanstadt ¢’était le coté
théurgique de la Kabbale. Aussi ces manuscrits appor-
tent-ils peu de lumidre & I'histoire de la Kabbale spéen-
lative ; en revanche, ils éclairent toute I'histoire de la
Kabbale aprés le Zohar et, par contre-coup, le Zohar
lui-méme,

[
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Apres celle collection, mais bien apres, viennenl celle
du Valican, celle de la Bibliothéque nalionale de Paris,
la collection Oppenheim a Oxford, la collection de Rossi
a Parme. '

A c0lé des ceuvres mystiques proprement dites, il ya
des traces de ces ceuvres dans des ouvrages d’un aulre
ordre. Beaucoup de traduclions el de commenlaires de
'Ecriture, quoique n’émanant pas d’adeples du mysli-
cisme, ont subi 'influence de la doctrine. Il en est de
méme pour les innombrables travaux dont le Talmud a
été objet. Il est lelle interprélation de Nachmaniou de
Raschi, qui éclaire une conceplion demeurée obscure
dans 'ccuvre o elle est apparue pour la premiere fois.

Les écrivains juifs, qui onl touché tant soil peu au
myslicisme el méme ceux qui n'y oni pas louché du
tout, seronl consultés avec fruil. La doclrine myslique
a pris du x1° au x1v* sicle une lelle extension, que peu
d’esprils onlcdloyée sans y laisser quelque chose d’cux-
mémes. Les plus purs ralionalistes méme, comme
Saadyah et Maimonide par exemple, doivent étre étudiés
el dans les parties de leurs ceuvres nellement hostiles &
la doctrine el dans celles ol le rationalisme est légére-
menl teinté de myslicisme.

Ce que nous avons dit des Responsa de la période
précédente demeure vrai pour celle-ci.

1I faut user, mais avec une extréme réserve, des com-
menlaleurs Kabbalistiques postérieurs a la cloture du
Zohar. ls procedent & V'égard de la Kabbale de 'age
classique, comme la Kabbale a procédé a l'égard de la
doctrine des ages précédents, comme les traductions et
co taires de chaque époque onl procédé a I'égard
de I'époque anlérieure, j’entends qu’ils introduisent
dans la Kabbale des docirines de leur temps. Or, apres
le Zohar, la Kabbale décline rapidement, sous le nom de
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Kabbale pratique, en une espéce de thaumaturgie extra-
vagante et puérile. Elle peut étre pour elle-méme I’objet
d'une étude, mais ne doit pas é&tre prise au sérieux quand
elle se donne comme l'interprétation de la Kabbale.
Ainsi Louria par exemple (1534-1572), un des plus dan-
gereux de ses commentateurs, considére le Zohar comme
un lout logique et systématique dans lequel un élément
appelle et attend I’autre, et sa conception a déterminé
celle de presque tous les historiens de la Kabbale.

Il faut étre encore plus circonspect devant les nom-
breux travaux juifs et chrétiens apparus entre le xv® et
x1x* siecle. Les premiers ratiocinent de plus en plus sur
les données antérieures et les faussent ; les seconds ont
le grand tort de n’aller que rarement aux textes mémes,
mais de tirer leurs connaissances de seconde ou de troi-
sieme main ; ils sont en outre presque tous dominés par
Iidée précongue de trouver dans la Kabbale I'expression
du christianisme.



CHAPITRE 11

Considérations générales sur le
mysticisme juif.

1l faul avant toul distinguer le mysticisme juif du
niysticisme en général.

L’histoire des idées n’est que 'histoire des lulles entre
les deux éléments de la nature humaine, entre I'élément
rationnel et I'élément irrationnel, entre ce qui esl com-
mun et égal chez tous et ce qui conslitue le mot propre-
ment dit, entre la réflexion el I'intuition. Clest en quel-
que sorte lalulte entre Uespritet le cocur de 'humanité,
Vesprit qui répond aux problemes, en suivant la longue
chaine des inductions et des déductions, et le ceeur qui,
supprimant lout inlermédiaire, s'élance d'un bond vers
ce dont il a besoin; Pesprit qui compare, juge, con-
clut etle ceeur qui frémit, croit, aime. Suivant que dans
un homme ou dans une époque c¢est 'un ou l'autre de
ces éléments qui prédomine, cet homme ou cette époque
sonl mysliques oun ne sont pas mystiques. Le mysti-
cisme apparail donc dans son acception la plus générale
comme une expression de la foi, comme une hypertro-
phie de la foi, comme une opposition de la foi & la rai-
son, comme une revanche de.la foi sur la science.

Eb bien!le mysticisme juif est précisément— cl c’'est
la marque distinctive que nous lui trouvons — le con-
traire du mysticisme ordinaire: il est une revanche de
la science sur la foi.

Le monothéisme est I'essence de la philosophie reli-
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CONSIDERATIONS

gicuse des Juifs, & Uorigine sous une forme théorique
ct admise chez I'élite seulement, puis aprés par lagrande
masse elle-méme. Ce monothéisme éleve Dieu & une
telle hauteur au-dessus de I’homme, que tendre vers lui
sous une forme quelconque est un sacrilege. L'humble
créature est & I'égard du Créatenr « comme un vase en-
tre les mains du polier ». Celte conceplion présente, il
est vrai, ’homme comme « créé a l'image de Dieu » ;
mais les besoins, les rigueurs du monothéisme, les dan-
gers que le polythéisme ambiant lui faisail courir, firent
passer celle conceplion an second plan, ponr meltre
hors d’atteinte le Dien un, pour sauvegarder sa solitaire
et sublime majesté. Les traditions légendaires voulurent
que Dieu eiit défendu & I'homme de toucher i « I'arbre
de science ». Dicu seul est omniscient, Dieu seul sait
vraiment ; vouloir savoir est un empiélement sur sa
puissance. « Les choses cachées appartiennent & Jahvé
notre Dien et les choses révélées sont i nous » (Deut.
29, 28). Chez d’autres peuples, les Grecs par exemple, la
réflexion, des qu’elle prend conscience d’ellc-méme, se
porte librement sur Pobjet qu’elle veut; pour les Juifs de
I’époque biblique toute recherche subjective dans le
domaine de la philosophic religieuse est une forme d’at-
tentat contre Dieu.

Or, ’homme ne renonce pas ainsi i salisfaire 1'ins-
tinct de curiosilé scientifique qu'il porte au fond de lui-
méme. Cesl ici que I'esprit juif pril son refuge dans le
mysticisme. Le mysticisme lui servit 4 légitimer la
science sans porler atteinle a la foi. Sans doute il n'est
pas permis a tous de savoir, mais quelques-uns et sous
certaines conditions le penvent. Dieu ne veut pas que la
créature leve les yeux pourle pénétrer, lui et son ceuvre ;
mais il a des hommes,des hommes a lui, des prophates,
puis des docleurs, puis des philosophes et des savanis,
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1l Jeur est permis, & eux, desoulever le pli du voile qui
couvre les choses. C'esl pour eux que Dieu a déposé
au fond des paroles qu'il a révélées aux hommes un sens
caché, ignoré de la foule, que seuls les initiés peuvent
découvrir.

Le mysticisme juif est done, sous sa forme la plus gé-
nérale, une manifestation non avouée et inconsciente de
Vinstinel d’invesligalion scientilique. Ce caractére pri-
mordial lui restera et toules les formes qu’il prendra y
aunrontleur raison d'étre.

Issu du besoin de savoir, le mysticisme juif accueil-
Jera avec joie toul ce qui apaisera ce besoin. Il sera
éclectique. Il s'étendra indistinctement et confusément
sur lous les domaines dela pensée. Tout ce que la suite
des temps apportera deviendra pour lui objet de spécu-
lation. 1l grossira de la sorle en un amas toujours plus
désordonné de doctrines hélérogenes, ot viendront se
méler la philosophie religieuse de la Bible, la symbo-
lique de la Haggadah et du Midrasch, le folklore baby-
lonien et la doctrine perse, des reflets des premiers
philosophes grecs,comme Platon, Aristote, Pythagore et
d’autres, des débris d’alexandrinisme, notamment du
néo-pythagorisme et du néo-platonisme, des concep-
tions gnostiques judéo-chréliennes et chrétiennes, de
la scolastique arabe et de la scolastique chrétienne,
des notions venues on ne sait d'oit et des superstitions
populaires du moyen-age, de I'alchimie et de 1’astrolo-
gie,de la littérature et de la poésie, des contes et des
fables, tout cela juxtaposé et non fondu, tout cela dé-
marqué & travers la suite des sizcles et I'incertitude des
traditions orales. Si, prenant les ceuvres, expression de
loules ces idées,on en avait arraché les feuillets un a un
el qu'on edt brouillé le tout, on n’aurait pas pn produire
une confusion plus grande. Au xme sigcle, on pourra
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croire un instant qu’il va s’opérer au sein du mysticisme
juif, un groupement par écoles; il y apparait comme un
essai de systématiser les données antérieures. Mais ce
n’est 13 qu'une tentative éphémere. Le Zohar, bientot
aprés, présentera 'eeuvre la plus éclectique et la moins
systématique qui se rencontre dans Phistoire de la phi-
losophie.

Issu du besoin de satisfaire la raison plus que le ceeur,
le mysticisme jnif sera plus rationuel qu'intuitif, plus
spéculatif que contemplatif; il n’aura rien de celte sen-
mentalité maladive que nous lrouvons ailleurs ; il ne
connailra pas, en général, les ravissements, les extases
voluplueuses, les élans d’amour exalté, les soupirs el
les larmes d’une tendresse sublime et inassouvie,

Alimenté par le contact de la pensée juive et de la
pensée non juive, le mysticisme juif variera dans son
caractere fondamental. Suivant que I'une ou l'autre
'emportera, il se rapprochera de la doctrine orthodoxe
ou des conceptions hétérodoxes. Les vicissitudes du
nationalisme peseront sur lui. L’élément prédominant
décidera aussi des alternatives de succes et de revers
qu’il aura aupres des Juifs. Son élaboration restera tou-
jours P’apanage de quelques-uns, mais son influence
auprés de la masse sera en raison directe de son rappro-
chement de la doctrine regue.

Nous avons dit que pour le monothéisme hibligue
loute science attente a la puissance de Dieu. Le mysti-
cisme tendra doncase présenter sous le vétement le plus
humble, le plus inolfensif;ilvoudra en quelque sorte s'a-
briter derriere Dieu lui-méme et ses paroles: il préten-
dra ne rien inventer, mais chercher simplement ce que
Dicu a déposé au fond de son livre. Il se présentera de
plus en plus comme une interprétation, un commentaire
des saintes Beritures. Parce qu'il est précisément Lout le
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conlraire, il visera inconsciemment & se légilimer en se
réclamant de la Bible. Cette prétention, timide & P'ori-
gine, plus hardie aux temps gaoniques, aboutit dans
Teuvre zoharitique & faire de toute la doctrine mys-
tique une sorte de vade-mecum de UEcriture et méme
plus parliculitrement du Penlateuque. Cetle évolution
formelle lui est aussiimposée par le besoin de se défen-
dre conire le dogmatisme triomphant, qui se donnait
comme l'unique dépositaire de Pinterprétation tradi-
tionnelle. Dans celle évolution il n’aura pas conscience
des changements opérés en lui, il se croira hien réelle-
ment Pinterprate de I'Eeriture dans ce qu’elle a de plus
profond ; il comparera I'Ecriture & une mer et il sap-
pellera lui-méme « le plongeur qui va chercherles perles
que Dieu a ensevelies dans les profondeurs de I'abime ».

Le mysticisme juif n’est pas une simple interprétation
des texies, ni une paraphrase venanl au secours de ce
qui n'y est que vaguementindiqué, ni un développement
ou une extension de mols bibliques librement choisis,
car tout cela supposerail une réflexion consciente qui
n’est pas inhérente i I'esprit juif d’alors. Non; Vesprit
juif considere Tout comme donné dans le livre qui est la
source de sa foi. Toul est contenu dans le mot de la
révélation. 1l s'agit seulement pour lui de s'en emparer
de plus en plus. C’est antonr de ce centre immuable que
chagque forme de mysticisme trace son cercle plus ou
moins élroit, selon gne le but visé est plus ou moins
lointain. Quel que soil le développement ultérieur, la
Bible demeure le document o chaque siécle puise sa
subsistance; elle est I'expression lapidaire de tout; la
snite des siecles n'a qu'a traduire ce style en une langue
courante. Juns dit avec raison que 1'Eeriture sainte est
considérée comme un amas de documents ol I'on puise
a son gré. Ramener le présent an passé, coucher Pesprii
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de chaque 4ge dans la lettre de la Bible et, comme disent
les docteurs, « rapiécer le vélement usé avec des étoffes
neuaves, » ou « verser dans les vieilles outres un vin nou-
veau », ¢'est le trait fondamental de activité juive, mais
nulle part ce trait n'est plus en reliefque dansle dévelop-
pement du mysticisme, parce que le mysticisme étant
plus éloigné de 1'Ecriture, 1'effort fait pour I'y ramener
apparail plus visible.

Le myslicisme juif sera donc contraint & ne tenir
presque aucun comple des lois de la saine logique. 1l
donnera une portée abusive au procédé qu'on appelle
Pallégorie ou l'allégorisme symbolique. La méthode
allégorique est & Ja base méme de toute la production
intellectuelle des Juifs a partir de U'exil. C'est grice a
elie que les Juifs de I'époque babylonienne et perse,
ticnnent en quelque sorte leurs lextes sacrds & jour,
j'entends qu'ils y transportent ce que les temps nouveaux
ont apporté. On a dit quelquefois que les Juifs ont pris
le procédé allégorique aux sloiciens et que c'est par la
voie de l'alexandrinisme qu'il a passé chez eux. Pré-
sentée de la sorte, cetle opinion nons parait inexacte.
L’allégorie est inhérente & l'esprit biblique. Les pro-
phétes ne parlent que par allégorie. Philon en attribuant
aux thérapeutes des livres mystiques d'une haute anti-
quilé fait remonler la méthode allégorique trés loin dans
le passé. « Lsinterprétent, dit-il, laloi mosaigqne allégo-
riquement, persuadés qu'ils sonl que les mots de cette
loi ne sont que des signes et dus symboles des vérités
secrétes; de plus, ils possédent des écrits d’anciens sages,
qui, en tant que fondatears de leur secte, leur ont laissé
beaucoup de monuments de la sagesse allégorique,
monuments qui leur servent de modeles (De vita con-
templ., 11, 475) et 4bid.: « Dinterprétation de VEeri-
ture sainte a pour but, & leurs yeux, de trouver le sens
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caché ésolérique par le moyen de l’allégorie. Car la loi
enliere apparail 4 ces hommes comme un étre organique,
qui aurail pour corps le sens littéral, et pour ame le
sens caché. La, 'ame rationnelle commence & voir les
mots comme dans un miroir; elle apprend & connaitre le
caractére sublime des pensées. ., a pénélrer et a éclaircir
les symboles..... et ainsi a voir 'invisible. » — Plus tard
I'allégorie s'imposa chaque jour davanlage & eux, comme
elle s’est imposée depuis a la théologie arabe, comme
clle s'impose a lous ceux qui veulent accepter les idées
nouvelles tout enrestant traditionnalistes. Les Juifs n’ont
donc pas eu & ’emprunter 4 d’autres. Mais pour ce qui
est de la portée que le mysticisme juif donna a l'allé-
gorie, les Juifs nous paraissent avoir véritablement subi
I'mfluence stoicienne. Les sloiciens étendant eux-
mémes T'application de la méthode allégorique qu'ils
trouvérent chez les cyniques, s'en servirent pouradapler
i leurs idées les mythes traditionnels: ils cherchérent
en effet et surent trouver dans les mythes 'expression
symbolique de Loule leur philosophie.

Ils ne rejetérent pas la théologie, mais ils en firent
une cxpression de la physique; ils ne nidrent pas la
religion du peuple, mais ils s’arrogerent le droit de
I'appliquer par voie allégorique aux phénomenes de la
nalure et aux idées morales. Un d’eux, Héraclite, pose
celle définition (Alleq. Hom., B): & yap &XNha piv aryopeboy
% 3 @v Myt onpaive, Fmevdpneg GANGYopie ZahsitaL.
C’esl ainsi qu'ils virent dans le mythe d’Héphaistos, le
feu; dans celui d’Héra, I'air; dans celui d’Hermgs, le
Logos; ¢’est ainsi qu'ils affirmerent que tout ce qui parait
indigne des dieux n'esl pas a prendre a la lettre, mais
doit élre considéré comme indicium inclusae physio-
logiac.

Les Juifs ne purent, il est vrai, tirer de Pallégorie

<pém
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lelle que I'entendaicnt les sloiciens, une application
immeédiate, par cette raison que la Bible ne contenait
pas de mythes, du moins a leurs yeux. Mais ce que les
mythes sont pour la philosophie religieuse des Grecs,
les récils bibliques le sont pour la Bible. Les Juifs firent
donc pour les récits bibliques ce que les stoiciens avaienl
fait pour les réeits mythiques : ils les interpréterent
comme des allégories philosophiques, morales et scien-
lifiques. Ils ne nierent pas pour cela la valeur historique
et réelle des récits, mais ils superposerent au sens litté-
ral, expression de la véalilé, un sens caché, expression
de lidée. Le sens littéral fut appliqué aux choses du
monde sensible, le sens caché aux choses du monde
supra-sensible.

L'allégorie devint pour les Juifs un véritable genre
littéraire qu'ils désignérent sous le nom de Midrasch.
L’analyse du mot marque clairement lesens de la chose.
La racine drasch signifie chercher,interroger. Plus 'es-
prit juif est sensible i la perte de I'espril prophétique,
plus il s’attache désespérément aux écrits issus de lui.
Dans la confusion d'idées nouvelles qui l'assaillent, il
ne voil d’autre moyen de sorliv d’embarras que de de-
mander ses idées aux textes mémes qui lui sont chers.
Comme autrefois le patriavche (Gendse, 25, 22; Ez. 18,
15) les Juifs interrogent Dieu. Ce que la vision est avant
Pexil, le Midrasch dans son acception la plus large, ¢’est-
d-dire linlerprétation allégorique, 'est pour Iépoque
ultérieure.

Le caractere primordial du mysticisme juif est donc
qu’il existe moins par le fond que par la forme. La loi
qui présidera & son développement sera qu'il tendra de
plus en plus & étre aussi mystique par sa doctrine que
par sa méthode. A mesure que des conceptions nouvelles
élendront le champ de la pensée juive, cette pensée de-
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viendra plus obscure chez les esprils intuitifs. Tout ¢n
se jelant avidement sur loules les idées apportées par
le flot du temps, elle deviendra en quelque sorte plus
farouche & mesure qu’elle s’éloignera de son berceau.
Elle marchera, parce qu’une force invincible 'entraine;
elle se portera partout, elle embrassera tout, puis quand
clle aura fait le tour de tous les systemes et de toutes
les doclrines, elle présentera dans le Sefer Yesirah et lc
Balir d’abord, ensuile dans I'école d'Isaac I’Aveugle,
enfin et surtout dans la litlérature zoharitique, quelque
chose de si obscur qu'elle semblera avoir peur d’elle-
méme el osera & peine balbutier son expression. Cette
peur ira jusqu’a dominer I'esprit de ses adeples et I'es-
prit de ceux qui ne le seront pas, elle traversera toule
la décadence de la Kabbale, tout I'age de la Kabbale
pratique; elle gagnera les non-juifs au point qu’en notre
siécle méme on ne pourra prononcer le mot de Kabbala
sans exciler presque instantanément, comme un frémis-
semenl inslinctif de mystérieux respect. )

Le mysticisme juif cst le grand refuge de toutes les
idées nouvelles qui s'imposent & D'esprit juif, mais quine
trouvent pas a se loger ailleurs; tout ce qui n’entrait
pas dans un cadre établi, tout ce qui ne se pliail pas a
une rubrique, venait échoir la. Le mysticisme devient
ainsi le véhicule de la spéculation libre qui se développe
2 coté du dogmalisme el en opposition avec lui. Presque
invisible anx temps bibliques, il vit sourdement & I'épo-
que talmudique, apparait an grand jour aux temps des
gaonim; il brille d’un bel éclal du x¢ au xue sigcle,
mais il demeure en marge de Ia doctrine officielle qui va
de la Bible au Talmud, du Talmud a Saadyah, de Saa-
dvah a Maimonide, de Maimonide & Mendelsschn.



CHAPITRE 11

Le mysticisme juif jusqu'a la clture
du Talmud.

Baur a émis l'idée que le myslicisme prend toujours
une grande force aprés une époque de trouble profoud.
1l'entend qu’aprés un grand malheur, une catastrophe,
des guerres, le besoin de croire, d'espérer, de se ratla-
cher a quelque chose, exalte les facultés intuilives, af-
feclives, sources du mysticisme. Celle opinion trouve
une confirmation puissante dans Uhisteire du mysti-
cisme juif, en ce sens que ce mysticisme prend apriss
I'exil une extension tres marquée; mais, suivant les lois
qui lui sonl propres, celle extension se [ail au béuélice
delavaison plus que de la foi. Aristote dil que, lorsque
Phomme a fail face aux exigences premikres de la vie,
lorsqu’il s’est procuré les commodités de la vie quoti-
dienne, alors seulement I'esprit s'éleve a la philosophie.

En effet, lorsque la vie politique et 'indépendance
juive eurent sombré, lorsque I'unité religieuse et na-
lionale eul éLé brisée, les besoins supérieurs et les as-
pirations idéales cédérent tout d’abord devant immen-
sité de la douleur el I'angoisse accaparante des souve-
nirs, Mais quand ce qu'on peut appeler la période de
grand deuil fut passée et que l'apaisement eut un peu
pacifié I'ame juive, il se fit en elle un grand vide. Toutes
les aspirations que lantique vie pralique et cultuelle
occupaient jadis se lrouverent libres et chercherent an
aliment. Cet aliment, la science le leur fournit. L’acti-
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vilé ne pouvant plus gukre se porter sur la vie réelle,
se porta sur la vie théorique el spéculative. A partir de
Pexil jusqu’a la cloture du Talmud Pesprit juit prend
peu & peu conscience de lui-méme; des doutes surgissent
que le judaisme officiel ne leve pas, des problemes se
posent que la Bible et la scolastique talmudique sont
impuissantes a résoudre, les comment el les pourquol
naissent qui ne se satisfonl pas de la simplicité muelte
du mosaisme littéral, L’ame juive suil insensiblement
la voie quila conduit de I'objectivisme biblique au sub-
jeclivisme du moyen-age. Le passage de I'un & laulre
se manifeste par une double expression, le Talmud et le
myslicisme.

Le Talmud exprime lalulte entre la prophétie et la loi,
le mysticisme exprime la lutle entre le sentiment el la
réllexion, entre la foi et la raison. Le Talmud nait du
heurt du judaisme selon la lettre et du judaisme selon
I'esprit, le mysticisme nait du heurt du judaisme & tout
ce qui lui est étranger. Le Talmud est le produit de la
pensée juive évoluant sur elle-méme, le mysticisme est
le produit de la pensée juive évoluant sous l'action de
la pensée non-juive. Le Talmud se meut dans I'intérieur
méme du judaisme moral et théocratique, le mysticiame
dépasse ce cadre et considere le judaisme en lant qu’é-
lément de la pensée universelle, L'un est le résultal de
la réllexion dialectique appliquée aux prescriptions di-
vines el destinée & les protéger contre toule intrusion
d’¢léments paiens, j'entends Iensemble de loutes Jes
formes d'isolement qui font comme une haic touffue et
protectrice autour du monothéisme; lautre, au con-
traire, est le résultat de la libre activité de la pensée
juive ouverte sans parti-pris a loules les idées.

Or, le caractere intrinséque et essentiel du judaisme
est élhico-religicux et plus éthique que religicux la re-
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ligion juive m’étant toul entidre qu'une cxpression
théocratique de cette éthique. Cette éthique se ramenc
lout entiere a I'idée de justice; c'estla laraison derniere
¢t le fondement de son monothéisme, de son « Dieu-
Providence » gouvernant 'univers comme un roi gou-
verne son royaume, rendant aux bons el aux méchants
sclon leurs euvres; ¢'est aussi cetle conceplion éthique
qui préside au choix des livres bibliques quand il s’agit
de clore le canon, des lextes lalmudigues quand il s’a-
git d’en fixer et d’en coordonner les documents. Il y a
toujours quelque chose d’artificiel et de faux dans les
contrastes absolus; mais si I'on veut néanmoins carac-
tériser la pensée mon juive par rapport i la pensée
juive, on peut dire que sil'une a un caractere éthique,
I’autre a un caraclere physique. La conceplion juive est
anthropocentrique, la pensée non-juive est cosmocen-
trique : I'une s’applique & l'univers en lant que se rap-
portant a la destinée de 'homme, I’autre étudie l'univers
cn tant qu’ensemble dont I’homme n’est qu'un élément;
si la conception éthique conduit au monothéisme, au
Dieu-Providence, & la création ex nikilo, la conception
physique conduit au panthéisme, & la théorie de ’éma-
nalion, a I'épanouissement mythique, poélique et artis-
lique de la doctrine paienne. Dés lors, le jour ou la
conceplion juive se Lrouva en conlacl avee la coneep-
lion non-juive, il se produisit une doctrine élrange,
mélange de 'une et de Vautre et dont le caractere dé-
pendail de I'élément qui prédominait en elle. Aux temps
hibliques, comme nous avons vu, ce mysticisme est
difficile  saisir, parce que les points de coulact de la
pensée juive avec la pensée non-juive se perd dans la
nuit de Phistoire el parce que celle pensée, cnlibrement
attentive a sa vocation nationale, ne se déploie pas. Mais
aprés lexil elle bondit hors d'elle avee une élasticité
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d’autant plus grande que la vie nationale ne 'accaparait
plus, et que la vie au dehors élargissait son domaine en
embrassant tous les domaines de la pensée universelle.

Nous avons dit que la grande source de V'histoire du
mysticisme & partir de Pexil de Babylone jusqu’a I'épo-
que gaonique est la litlérature talmudique. Chose cu-
rieuse, ¢’est le Talmud qui a donné Phospilalité & ce
mysticisme yui est son antithese; ¢’est lui qui est pres-
que l'unique déposilaire de lout ce qui a fermenté sous .
le couverl de I'orthodoxie dogmatique. Or la litténature
talmudique s’élend sur plusieurs siecles ; aussi ne nous
promettons-nous pas un ordre parfait dans la succession
des idées. Il ne faul pas non plus nous altendre & (rou-
ver une exposition large ct compléte des idées mysti-
ques ; elles sont éparses, quelquefois a peine indiquées,
et il nous faut souventles deviner & travers les allusions
énigmaliques ; il nous faut les recucilliv a travers les
quinze in-folio qui constiluent cette littérature.

Que les lalmudistes aient eu connaissance d’une doc-
Lrine mysligue, cela ressort clairement du Talmud lui-
méme, loul d’abord d’un certain nombre d’expresions qui
nepeuventavoir d’autre sens. Nous y trouvons assez sou-
venl la mentlion d'un Maaseh Bereschith (Fait de la Créa-
tion) et d’un Maaseh Mercabah (Fait du Char) dans des
conditions telles qu'il ne peut s’agir que de doctrines
occulles. Voici toul d’abord les passages les plus re-
marquables. Talmud de Jérusalem, 77« (Talmud de
Babylone, Chagigal 14): « Rabbi Jochanan ben Zaccai
étail en route, monté sur un ane, et devridre lui mar-
chait Rabbi Eléazar b. Aroch. Celui-ci dit : « Maitre,
« enseigne-moi un chapitre de Maaseh Mercabah. » Le
maitre répondit: « Les sages n'ont-ils pas enseigné
« qu’il ne fallait pas exposer la Mercabah méme a un
« seul, & moins qu'il ne fiit sage et un homme pénélrant
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« par lui-méme. » — « S'ilen est ainsi, reprit le disciple,
permets quej’en touche quelques mots. » —« Parle, » ré-
pliqua le maitre. Lorsque Rabbi Eléazar se mit & parler
Mevcabali, le mattre descendit de sa monture en disant :
« Il est indécent que je reste perché sur un dne, quand
«on traite devant moi de la gloire de mon Créateur. » Ce
disant, ils s’assirent sous un arbre. Alors le feu fondit sur
cux du ciel et les enveloppa, et les anges du service
danserent et chanterent devant eux. Un ange cria du
sein du feu : « La Mercabah est bien telle que tu 'expo-
ses. » Kt les arbres commencerent & entonuer un chant
d’allégresse. Lorsque R. Eléazar eut fini, R. Jochanan
se leva, 'embrassa et dit:« Loué soit le Dieu d’Abraham,
« d'Isaac et de Jacob quia donné & notre ptre Abraham
« un descendant aussi intelligent, capable de parler de
« la magnificence de notre Pere céleste. » On voit déja
le caractere solennel de celle page et les restrictions
qu'elle contient. Le Talmud précise ces restrictions.
Talmud de Jérusalem 116 (Talm. de Babyl. Chagigah
2,1): « On ne doit pas Llraiter du Maaseh Bereschit,
méme devant un groupe de deux personnes, ni de la
Mercabah devant un seul, 2 moins qu'il soit sage et
réfléchi par lui-méme. » Et immédiatement 3 la suite :
« Quiconque s’occupe de pénélrer quatre choses a savoir:
Ce qui est en haut, ce qui est en has, ce quiest avaat, ce
qui est apres et il vaudrait mieux pour lui qu'il ne fit
pas né, quiconque n’épargue la gloire de son Créateur,
il vaudrait mieux pour lui qu'il ne fat pas né. » Déja
aun® siecle avant I'ere chrétienne, un Juif hellénisant,
Ben Sirach, dit de méme en s’adressant & ses contempo-
rains : « Ne cherche pas les choses qui sont trop hautes
pour toi, et ne scrute pas ce qui dépasse tes forces; di-
rige ton esprit vers ce qui est clairement exposé, car il
n’est pas bon d’explorer I'inconnu. Ne t’occupe pas du
3
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superflu, car il t'a déja L& révélé plus qu'un esprit
humain ne peut embrasser » (Sirach, 3, 24, 22). Mais
revenons au Talmud, Chagigal 12 a : « Rabbi Jochanan
dit & son disciple Eléazar: « Viens que je t’enseigne le
« Masseh Mercabah »; il répond : « Plus lard, car je n’ai
« pasl’age voulu. » Rabbi Assi, quelque temps apres la
mort de Rabbi Jochanan, dit & ce méme Eléazar: « Viens
« que je Uenseigne le Maasel Mercabah, » il répond:
« Si je m’en étais cru digne, je 'aurais appris de Rabbi
« Jochanan, mon maitre. »

Succa 28 a rapporte de R. Jochanan b. Zaceai qu’il a
étudié tous les sujels grands et pelits. Le Talmud ex-
plique que par les grands sujets il faut entendre le Mer-
cabah el par les pelits les questions juridiques. — Dans
Sabbat 13 a et Ménachoth &3 a, on fait pour I'enseigne-
ment de la Mercabah, les mémes réserves que plus haut
et on inlerdit en outre de l'enseigner avanlt la 30¢ année,
ou ades éleves de moins de 30 ans. Dans Psackim 50 aon
défend explicilement d’en parler devant la masse. Cha-
gigah 11 b en exclut quiconque n’a pas une conscience
scrupuleuse (cf. Kidduschin T a, Menachot 29 b, Talmud
de Jérusalem Berachoth 9, 1; Hieronym. prafatio ad
Ezechiel).

Tout d’abord qu’est-ce donc que ce « fait de la créa-
tion » et ce « fait du char »? Evidemment le premier
fait allusion au 1¢ chapitre de la Genése qui commence
par le mot Bereschit et le second faitallusion au 1 et au
10c chapitre d’Ezéchiel ou il est question du char di-
vin (1); 'vn a évidemment trait & des questions cosmo-

1. Etant donnée la place que tient cette page dans le développe-
ment du mysticisme juif, il nous faut ici la donner tout entiére.
« Or il arriva, dit Ezéchiel, dans la trentiéme année, le cinquiéme
jour du quatrieme mois, comme je me trouvais parmi les exilés
prés du fleuve du Kebar, les cieux s’ouvrirent 2 moi, et je vis des
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goniques, l'autre & des questions transcendantales, mé-
taphysiques. Maimonide dit avec raison : « Le Maaseh

visionsde Dicu... La parolede Jahveh futadresséea Ezéchiel, fils de
" Bouzi, prétre au pays des Chaldéens pres du fleuve de Kebar, et la
main de Jahveh fut 12 sur lui. Jeregardai done, et voici qu'un tour-
billon devent vient du nord, une épaisse nuée etunfeu tournoyant,
ct la splendeur était tout autour; au centre, il y avait comme un
métal sortant du feu. Kt au milieu apparaissait comme une forme
de quatre animaux. Voici leur aspect. Ils avaient une forme hu-
maine, et chacun avait quatre faces, ¢l chacun avzit quatre ailes.
Leurs pieds étaienl droits, la plante en était comme la plante d'un
veau et ils étincelaient comme de l'airain brillant. De dessous leurs
ailes, apparaissaient des mains d’homme dans quaire directions,
car les faces et les ailes éiaient sur quatre direclions. Leurs ailes
¢taienl jointes I'une A Pautre. Pour marcher ils ne se tournaient
pas, mais chacun marchait droit devant lui. La forme de leur
figure était une forme humaine de face, et lous les quatre avaient
une figure de lion sur la droite et tous les quatre avaient une
figure de beeut sur la gauche, el tous les qualre avaient une figure
d’aigle. Leurs figures et leurs ailes étajent disjointes par en haut.
Chacun avail deux ailes jointes et deux qui couvraient leurcorps. kit
chacun marchait droit devant lui. Ils allaient ot le vent (Pesprit ?)
les portail sans se tourner en marchant. Quant a I'aspect des ani-
mauy, ils avaient 'apparence de charbons ardents, de flambeaux
allumés ; le feu courail parmi eux; ce feu avait une splendeur écla-
tante, el I’éelair en jaillissait. Ils allaient ct venaient comme I'éclair
et je regardais, et voici qu'une roue m’apparut sur le sol auprés
des animaux, sur quatre directions. L’aspect et le travail des
roues était comme celui d’une pierre de Tarschisch (pierre pré-
cicuse?). 1l était identlique pour tous. G’élait comme si une roue
¢était emboitée dans une roue. Elle marchait dans les quatre di-
rections et ne sc tournait pas pour marcher, Elles avaient des
Jantes hautes 4 faire peur, ctles jantes de toutes les quatre
élaient garnies d’yeux tout alentour, Le mouvement des animaux
enlrainait les roues et quand les animaux se soulevaient du sol,
les roues se soulevaient avec eux, Partoul ol le vent (I'esprit) les
poussail ils allaient et les roues dans le méme sens, car le vent
- qui animait Panimal animait la roue. Quand ils sarrélaient elles
» s'arrélaient.,, Une figure élait au-dessus des létes des animaux,
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Bereschit est la science physique et le Maaseh Mercabah
la science métaphysique ». Mais, faut-il entendre par 1a
un simple commenlaire cosmologique et métaphysique
sur la Genése el sur FEzéchiel, ou faut-il entendre tout

unc espece de surface en cristal (ransparenl élendue fout par-
dessus, C'est jusqu'a cetle élendue que les ailes se dressaient I'une
en face de lautre... et j'entendis le bruit des ailes quand elles
élaient en marche, bruil relenlissant comme celui des grandes
caux, comme Ja voix du tonnerre, comme le bruit d’'un camp... EL
au-dessus de cetle surface qu'ils portaient sur la lite, on voyail
suelque chose comme un {rone en pierrede saphir, el sur cettefigure
de trone il y avail comme une figure d’homme siégeant par-dessus,
el je regardai loujouis, el je vis comme un métal de feu au cenlre,
depuis ce qui avait la figure de rois et au-dessus et au-dessous
du feu parloul ¢l une splendeur éclatante lout autour, comme
I'aspect de I'arc-en-ciel qui braverse la nude un jour de pluie, ainsi
¢lait Paspect de cetle splendeur : ¢’élail aspect de la figure de la
gloire de Jahveh. Je regardai, je lombai face conlre lerre et j'en-
Lendis une voix qui parfait. » — Cette théophanie se répile a peu
pres au chapilre 40 avee celle variante que ces animaux sont appelés
cherubim ou chérubins. C’est elle qui va dominer dans I'imagination
mystique. Les autres théophanies comme celle d'Isaie, chapitre 6,
celle du songe de Jacob, de Moise, enfin celles de lous les passages
bibligues qui parlent du tréne de Dieu et de son apparition (par
exemple Habac. 3, verset, 4 elc,, Zucharie, passim)n’y joueront qu'un
role secondaire. Rien en effet dans les théophanies antérieures, ni
méme dans celles d’Elie (LR. 49), ni de Micha 22, 19, nils. 6.,
1-3, ne ressemble & la vision d’Ezéchiel. Onest a peu pres dac-
cord aujourd'hui qu'Ezéehiel est beaucoup plus pres de 'époque
persane que la tradition ne le veul faire croire. Gela ressort de
bien des poinls : il cite Daniel comme un type de sagesse et de
piélé; le silence complet de Jérémie sur son compte; sa langue a
des formes el locutions particulicres qui sont empruntées aux
aulres propheles; de plus elle a une leinle araméenne; le Talmud
cnale sentiment, puisqu’il affirme (Baba Bat., 15 o) quelelivee d'Ezé-
chiel ful rédigé par la Grande Synagogue. — Le chroniqueur
(I Chron., 28, 18 et 19) dil que les chérubins de I'arche sonl une
copie de la Mercabah. Puis Siruch, 49,10, loue Ezéchiel d’avoir va
la Mercabah.
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un ensemble de doclrines conslituées par elles-mémes
et rattachées & ces deux parties de 'Ecriture? Un passage
de Chagigah 13 a semble favoriserla premiére hypothese.
Les docteurs disculent sur la question de savoir jus-
qu'ol va la Mercabah dans le chapilre d'Ezéchel et cha-
cun d’entre eux indique un versel différent. C’est nous
apprendre clairement que la spéculalion myslique, sans
étre absolument limitée & un commenlaire rigoureux et
serré, prenait & coup sur son point de départ dans le
texte prophétigne. Nous n’ignorons pas ce qu'a travers
toute la littérature juive, le mot commentaire peul em-
brasser de choses.De plus, le mystere dont on entourait
ces questions, la circonspeclion qu’on apporle au mode
de propagalion, les condilions imposées & la forme de¢
I'enseignement, a I'age et aux facullés des disciples,
tout cela marque bien que l'on se lrouve en présence
d’une doclrine sérieusement consliluée et déja dange-
veuse pour la foi orthodoxe. — D'apris Graetz, cest la
cosmogonie gnoslique qui fait le fond du Maasch Bere-
schit et la théorie gnoslique du Pléroma fail le fond du
Maaseh Mercabah. Nous ne voyons pas comment Gractz
peut limiter cetle cosmegonie et celte mélaphysique au
gnosticisme. Et nous considérons la gnose nun pas au
sens étroil ot ont enfermée les écrivains patrioliques,
c’est-a-dire comme un simple ellort hérésiarque, mais
nous I’entendons dans son acceplion la plus large, ap-
plicable aussi hien a Jean-Bapliste qu’a Simon le Mage,
partant de Pessénisme et allant & travers le christianisme
primitif, & travers les hérésies nazaréennes et ¢hioniles
pour aboulir & la conception gnoslico-parsique de Mani.

Orv le Maasch Beveschit et Mercabah ne peuvent pas
étre identifiés avec la Gnose, parce qu’il y a entre l'une
ct Vautre des dilférences fondamentales.

La guose émet hautement la prétention de pénéirver
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I'essence de Dieu; le mysticisme juif 4 quelque moment
qu’on le prenne maintient le principe de I'impénétrabilité
divine. La gnose conslilue sacosmogonie par I’apothéose
des forces naturelles, le mysticisme juif par 'hypostase
des qualités divines. Mais les deux doclrines de tendance
et d’essence divergenles ont, commenous le verrons par
la suile, bien des conceplions communes, non pas em-
pruntées 'une a autre, mais issues d'un fond commun
de néo-platonisme et de néo-pythagorisme, c’est-a-dire
que les doclrines venues de toules parts, de la Gréce
aussibien que de I’Orient, produisirent un double courant
mystique : le mysticisme gnostique en face et en marge
du dogmatisme judéo-chrétien ou helléno-chrétien etle
myslicisme juif en face ¢t en marge du dogmatisme
juif.

Si nous établissons une relation entre. le passage de
Chagigah 2, 1, que nous avons cité en premier lieu, et
les autres, nous pourrons en conclure que le Maaseh
Bereschit esl précisément la science de ce qui est en bhas
¢t de ce qui esl avant, ¢’est-a-dire de la raison derniére
el du comment de la création, et que d’autre part le
Maaseh Mercabah est la science de ce qui est en haut et
de ce qui est apres, c’est-a-dire du monde supra-sensible
et des idées eschatologiques. Chagigah (2, 3) confirme
nolre maniére de voir, en expliquant 'un par Pantre
les deux termes « &tre versé dansle Maaseh Mercabah » et
«s’occuper de la gloire du Pere céleste ». — La locution
«interpréter (les textes) selon la Mercabah » s’applique
donc a Pexplicalion mystique sous forme de commen-
taires des premiers chapilres de la Genése et du premier
chapitre &’ Eséchiel; elle signifie qu'a colé de I'explica-
tion homilétique faite pour le peuple, & c61é de I'explica-
tion juridique faite pour la grande massc des disciples,
il existait une explication mystique faite pour 1'élite.
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L’expression « entrer dans le Pardes » mérite égale-
ment d'altirer notre altention, parliculizrement dans le
passage suivant (Chagigah 14 b). « Quatre entrérent dans
le Pardes (b. Asai, b. Soma, Acher et R. Akiba). Ben
Asai regarda el mourut, Ben Soma regarda et perdit la
raison, Acher coupa dans les planlations, seul R. Akiba
entra el sortit sain et sauf. » — Un passage de Philon
nous montre que lamétaphore : « entrer dans le jardin »,
« sévir dans les plantalions » était depuis longlemps cou-
rante pour marquer la spéculation hétérodoxe : « On
pourrait, dit Philon, faire la question suivante : Puisque
la sainlelé vérilable est dans imitation de I'action di-
vine, pourquoi me serait-il défendu de planter de mes
mains un bois dans le sanctuaire divin? (allusion a
Deutér., 16, 21 : « Tun’érigeras pas d’Astarté d'un arbre
quelconque prés de Pautel de Jahvé ton Dieu »)? Ré-
ponse : A Dieu seul il convient de planter et d’établir les
vertus de ’ame ; mais I'espril hamain doit rester passif...
el si toutefois toi, 0 faculté rationnelle, tu veux planter,
plante des plantations fécondes et non une forét toaffue,
car dans la forét il y a & la fois des arbres sauvages et
apprivoisés... et planter ensemble le mal sauvage et in-
fécond avec la vertu tendre et féconde, ne serait pas
bien... » (Leg. alleg.,1, 52 sq.). D’un de ces quatre doc-~
teurs, de Ben Soma, le Midrasch nous transmet un épi-
sode qui jette quelque lumiére sur le passage talmudique
(Midrasch, Genése Rabbah, ch. 2 : « Un jour B. Soma était
assis, méditalif, plongé en soi et comme stupide; a ce
moment vinl & passer Rabbi Josué b. Chananya qui le
salua, le resalua sans oblenir de réponse, alors il I'inter-
pella en ces termes : « Ben Soma, d’oti viens-tu, et ol
«errent tes pensées? » A cela B. Soma répondit laconi-
quement : « Je méditais » R. Josuélui dit : « Je prends a
«témoins le ciel et la terre que je ne me séparerai pas do
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«lolavant que tu nem’aies dit 'objel de tes médilations. »
Enfin B. Soma dit: « J'étais plongé dans Vétude du Maa-
« seh Bereschil et de mes réflexions il résulte clairement
« pour moi qu’entre les eaux supérieures et inférieures
« donl il est parlé dans le récil de la Genése il n’y avail
« (u’un espace de deux  trois doigls. » Nous aurons I'oc-
casion de revenir sur ce point de la doctrine hétérodoxe;
pour le moment il nous suffit de déduire de ce passage
que pour la lradition de ce Midrasch il y a similitude
entre le « ravage des planlalions diviues » el un point
de la doclrine occulte du Maaseh Bereschit. Celte assi-
milation est d’autant plus légitime que les docteurs et
Philon, en usant de celle mélaphore, ont probablement
dans la pensée le mylhe de I'arbre de la science et du
fruil défendu, qui font précisément partie du Maaseh
Bereschit de la Genése. N'est-ce pas pour eux une fagon
de dire : se livrer a la spéculation occulte, c’est porter
alleinte & I'omniscience el & la loute-puissance divines,
c’est « atlenter a la gloire de son Créateur », c’est re-
tomber dans la faute des premiers hommes?

D’un autre colé Philon nous apporle le témoignage
irrécusable de I'existence d’une doclrine mystique chez
les Juifs de son lemps. A propos de quelques passages
bibliques ot il s’agit de conception et d’enfantement,
apres avoir donné de ces passages une explicalion mé-
laphysique que nous retrouverons ailleurs, il ajoute :
« Ceci, 0 vous iniliés (mysles), apres avoir sanctifié vos
oreilles, recevez-le dans votre ime comme un saint mys-
tere el ne le communiquez a ancun profane; gardez-le
plutdl en vous comme un Irésor, fait non de biens péris-
sahles comme I’or et 'argent, mais du bien supréme de
la connaissance de Dien et de la vertu el de leur enfant
commun, la « science » (Des Chérub., 1, 146, 147). —
Ailleurs, a propos des villes lévitiques, ou villes de re~
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fuge, ildit : « Il'y a de ce passage une explication autre,
mais qui n'est communiquée que dans le Saint des saints,
qui n’est faite que pour les oreilles des anciens, et inac-
cessible aux oreilles des jeunes. Il s’agit de la plus su-
blime des forces divines...» (Dessacrif., 189). — A propos
des Lrois anges qui visilenl Abraham, symbolisant, selon
lui, les forces supérieures, la puissance el la bonté asso-
ciées dans le Dieu un, il dit : « L’ame doit méler et
pétrir en elle ces idées alin de recevoir 'impression de
la puissance ¢l de la bonté, et si elle a éLé iniliée aux
mysteres parfaits, elle ne doit communiquer a personne
ces secrels divins, mais au contraire les ramasser et les
garder bien profondément en elle. Car la révélalion
mystérieuse sur Dieu et ses forces doit rester cachée, or,
ce n’est pas l'allaire de lous de garder ces trésors... Ce-
Ini-la seul le peul qui peut garder beaucoup en soi...
(Des sacrif., 1, 173 sq.).

Ainsi donc nous sommes clairement en présence
d’une doctrine mystique gravitant comme physique au~
tour de la cosmogounie des premieres pages de la Ge-
nése, et comme métaphysique autour de la vision
d’'Ezéchiel. Celte docirine, inaccessible & la masse, est
rvéservée a quelques disciples d’élite dont intelligence,
la malurité et la discrétion onl éLé mises & I'épreuve.
Nous savons d'ores et déja par ce que nous venons de
voir qu’elle w’étail pas vue d'un il favorable daus le
judaisme officiel, particulierement en tant qu’elle pou-
vait compromelttre les fondements de la loi religieuse;
mais jusqu’a une cerlaine limite et selon les temps elle
élail sinon encouragée, du moins lolérée. Gertains pas-
sages cilés plus haut marquent clairement que, dans des
circonstances données et toutes précautions prises, elle
pouvait étre lraitée el discutée; méme que ses adeples
compélents élaient de la part des plus savanis docleurs
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P’objet d’une vénération craintive. Le Talmud la compare
parfois au miel par allusion au passage des Proverbes:
« Situ as trouvé du miel, manges-en jusqu'a satiélé,
mais non jusqu’a élre obligé de le rejeter » (Talmud de
Jérusalem 77e; cf. Traité Chagigah 13 a et 14 b). Philon,
lui aussi, délimite le myticisme légilime qu'il sépare net-
tement de la spéculation inconciliable avec les fonde-
ments de la loi. Le mysticisme orthodoxe pénétre avec
une sainte pudeur dans les profondeurs de la spécula-
tion touchanl les mysteres divins ; le mysticisme hété-
rodoxe se vante d’anéantir Dicu : « L’un, dit Philon, at-
tribue tout a lui-méme, 'autre se soumet & Dieu; I'un
est personnifié par Cain (il faut peul-étre penser icia la
secte gnostique des Cainites), 'autre par Abel (Des sa-
cerif., 1,163. Cf. 1, 176 et-De posterit., V, 174).

I ne faul pas oublier quele Talmud n’est qu’un amas
de noles, en quelque sorte I'expression sténographique
de la vie intellecluelle juive a travers les nombreux
siécles. Si on tient compte en outre de la censure exer-
cée par le dogmalisme contre toute doctrine mystique,
on se convaincra que les données concernant le mysti-
cisme en général, quoique trés laconiques, impliquent
cependant tout un épanouissement de spéculalion mys-
tique. Il est impossible qu'on n’ait pas soulevé, dans les
écoles a coté de la scolastique talmudique, d’autres pro-
blémes, le comment et le pourquoi des choses. La doc-
trine myslique élait-elle seulement orale ou se Lrouvail-
elle consignée par écril dans des Lraités spéciaux 21l y a
bien des raisons pour écarler Ihypothese d'une doctrine
écrite. Les termes « interpréler, transmettre, enseigner,
livrer » employés pour I'enseignement mystique sem-
blent marquer une transmission orale. — Les docleurs
parlent souvent de Maaseh Beraschil et Maaseh Merca-
bah sans savoir au juste ce que signifie cette dénomina-
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lion (Chagigah 1% b), ce qui ne s'explique que par I’ab-
sence de documents.

Le mystere méme dont on entourait ces spécula-
tions, la manitre dont les disciples s’y prennent pour
apprendre quelque chose de la Mercabah,la loi générale
qui préside au mode de transmission des idées juives,
lout cela fail incliner dans ie méme sens. Enfin une
Baraita citée par le Talmud 2 la suite de la Mischnah de
Chagigah 2, 1 dit que I'on peul transmeltre les « téles
de chapitres ».Maimonide entend par la de courts apho-
rismes résumant les idées générales. Nous repoussons
cette interprétalion, parce que ces especes d’arguments
en téte des malieres ne sont pas dans les habitudes jui-
ves; rien non plus ne permet de traduire ainsi les mots
« tétes de chapilres ». Mais nous trouvons la une con-
firmation en faveur de notre opinion sur la transmission
purement orale des doctrines mystiques. Précisément
parceque ce mysticisme n’avaitancuneexpression écrite,
on sentait le besoin de fixer Pordre des questions et de
faive pour lui ce que les docteurs firent pour le Talmud
en général avant sa rédaction, j'entends parler des acro-
stiches mnémotechniques appelés simanim qui ramas-
sent en un mot la suite des arguments. Enfin voici une
derniere cilationqui nous parait décisive. Vajikra Rabba
31 el Midrasch Tchilim 104, 3.R.Simon ditd R.Samuel:
Jai entendu dire que lu étais trds versé en Haggadah
(pour certains docleurs toul ce qui n’est pas Halachah
estHaggadah);explique-moi de quelle manidrela lumiere
fut créée. Il répondit a voix basse el confidentiellement :
Dieu s'enveloppa d’un vétement lumineux qui inonda
tout I'univers. — Pourquoi es tusi mysléricux, reprit
Rabbi Simon, n'est-il pas écrit clairement Ps. 104, 2:
« Il s’enveloppa de lumisre comme d’'un vélement » ?
L'autre répliqua : « Du ton bas et confidentic! que jai
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recu celle doclrine je Le la transmels » (cf. Schemoth
Rabbah, chap. 13).

Nous fondant sur toutes ces données générales, nous
émellrons I'hypothése suivante. Dans le fond de Pombre
épaisse que le Talmud jetle sur le mysticisme, nous
voyons les mailres de la doclrine, cenx qui, aidés par
les idées hétérogenes el par leur réflexion propre éla-
borent et développenl les éléments recus des mains de
leurs devanciers. Ces maitres arrivés au sommel de la
spéculation mystique choisissenl avec circonspection
des disciples d’élile auxquels ils transmeltent en quelque
sorle Ja maliere premitre et le plan général des doctrines;
ils laissent & Vinitiative de ces disciples de parcourir
par cux-mémes le chemin qu'ils ont suivi pour leur
propre compte, ou méme de pousser plus avant, ¢'est-a-
dire de devenir maitres & leur tour. Ceux qui n’arrivent
pas & celte maitrise se contenlent de tirer des éléments
regus des applications haggadiques, homilétiques, des-
tinées & Venseignement dn peuple. Cette division des
adeptes de la spéculation mystique en trois groupes
explique le passage de Chagigah 146 ou Rabbi Johanan
ben Zaccai. & qni 'on a rapporté des prodiges intellec-
tuels accomplis par ses disciples, dit: « J’ai vu en songe
que nous étions tous sur le sommel du mont Sinai,
quand du ciel une voix nous cria : Monlez, montez, de
splendides banquets vous attendent, vous, vos disciples
et tous ceux qui entendront leurs doctrines, vous éles
destinés & entrer dans la (roisiéme catégorie, ¢’ est-a-dive,
si nous entendons ce langage voilé, que vous étes dignes
de passer du Sinai ou de Pinterprétation pure el simple
de la loi aux recherches métaphysiques el mystiques,
¢'esl-a-dire vous n’étes plus des disciples mais des mai-
tres. » Avec celle hypothese un des textes cités plus
hant s’éclaire d’'une lumikre nouvelle. La diffienlté en
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avait frappé les plus anciens commentateurs. Comment,
en effet aprés que le mailre a refusé de lraiter de la
Mercabah devant son disciple, ce dernier demande-t-il
aen traiter de sa propre aulorité? bien plus, comment
se fail-il que le maitre écoute le disciple avec ravisse-
ment, aux applaudissements de la nature terrestre et
céleste? Cest, croyons-nous, qu’au début le maitre re-
fuse de lraiter ces problemes devant un disciple dont il
n'a pas suffisamment expérimenté le caractére et les fa-
cultés; puis,quand le disciple se livee tout & coup sur le
fond des éléments recus a des développements subtils
et profonds, l'entretien qui a commencé par la forme in-
férieure de la spéculation mystique, monte jusqu'a la
forme supérieure a laquelle les anges mémes applaudis-
sent en disant : Oui, voici bien de la Mercabah véritable.
Ainsis’explique aussi que Rabbi Johanan, dansunautre
passage cilé par nous, offre spontanément & ce méme
disciple les enscignements de la Mercabah et, chose
élrange, cette fois c'est le disciple qui refuse, ce qui
nous marque par surcroit que les rédacteurs du Talmud
ne possédaient que des données vagues etcontradictoires
sur les hommes et les choses du mysticisme. Ces don-
nées, la tradition les associait de préférence a certains
docteurs que lélrangeté de leurs opinions désignait
pour élre les représentants du mysticisme. Tels sont
Rabbi Johanan ben Zaccai, A. Akkiba, le docteur sur-
nommé Acher et d’autres. La vie de ces docteurs enve-
loppée d’un tissu de miracles, d’aventures mystérieuses,
engageait les époques ultérieures méme jusqu'a la clo-
ture du Zokar & les choisir comme les types, les cham-
pions des doctrines mysligues (cf. Sabbat 33 b, 3% a;
Baba Mezia 8% b; Ketubot 72 b; Jebamot L9 b; San-
hedrin 98 a; Talmud de Jérusalem, Schebiit 9 a; Mi-
drasch Rabbah. Gen. suv la section Vajischlach).
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Avant de passer & I'exposé méme des éléments mys-
tiques que nous avons pu recueillic dans la liltérature
talmudique, disons encore un mot de la maniére géné-
rale dont le mysticisme s’est glissé dans le Talmud. Il
s’y insinue naturellement avec la Haggadah. Il se couvre
de P'obscurité haggadique et profite de ce que I'atten-
tion orthodoxe montait surtout la garde autour du code
halachique. Parfois quand les docleurs veulent se dé-
tendre de la scolastique de la Halachah et donner un
peu carridre a leur fantaisie et & I'imagination des dis-
ciples, des questions indiscretes se font jour, et quand
elles sont bien posées il est plus dangereux de ne pas y
vépondre que d'y répondre. Alors maitres et disciples
se laissent aller & soulever un coin du voile qui couvre
le monde invisible. Le mode d’expression métaphorique
de la Haggadah encourage toutes les audaces, ia porte
est tout & coup ouverte aux spéculations mélaphysiques
les plus inattendues, les plus contraires a la doctrine
pure du judaisme. Puis, la pensée juive, subilement
cffrayée de sa propre audace, tourne court et revient par
un verset de I'Ecriture inconseiemment exploité a la
saine el inoffensive jurisprudence scolastique.

Mais le mysticisme force méme la triple haie de la
Halachah. Remarquons que la Halachah en général fait
précisément ce que fera plus tard la Kabbala. Pour se
légitimer, elle se raltache comme elle peut aux mots,
aux leltres, aux points de I'Eeriture sainte et quand tous
les artifices de celte dialectique n’aboulissent pas, elle
tranche la question du mot souverain de Kabbala, c’est-
a-dire tradition recue, remontant & Moise et recueillie
par lui de la bouche méme de Dieu. Le mysticisme avant
méme toute consécration mystique du mot Kabbala pro-
fite de T'occasion pour entrer avec le reste. Avec le
traité relatif a I'agricultore entrent les notions géolo-
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giques, astronomiques, physiques; avec les lois relatives
aux fétes s'introduisent d’autres notions astronomiques
et astrologiques ; les lois velatives a la pureté donnent
acees a des notions de médecine et de médecine oceutte,
de thaumalurgie, d’exorcisme, d’angélologie et de di-
monologie; les lois relatives aux sacrifices ct a la jugu-
lation des bétes font passer des notions d’anatomie.

Les lois qui s’appliquaient aux rapports généraux de
I’homme a Dieu, comme par exemple les lois relatives
a la priére, ouvrent la porle aux rapprochements mys-
tignes de la créature et du Créateur. Enfin la métaphy-
sique pure accompagne la discussion des textes litur-
giques, en parliculier les invocations adressées a Dieu
et les épithetes accolées & son nom. Nous allons essayrr
d’entrer dans les détails.

Mais auparavant il est bon de présenter en quelques
mots Ja doclrine religieuse des Juifs telle qu'elle avait
triomphé dans le dogmatisme officiel de ’6poque talmu-
dique.

Le progres des idées et la catastrophe de U'exil ont-ds-
finitivement brisé la délimitation nationale de Uidée de
Dieu. Dieu est congu comme une sorte de monarque
absolu, gouvernant l'univers comme un roi gouvernc
son royaume. La pensée juive se satisfaisant de cette
comparaison ne cherche pas a scruter la nature de ce
Dieu, ni a pénétrer le comment de son gouvernemert.
Les docteurs, dans leur généralité, sont scrupuleuse-
ment respectueux des propres paroles de Dieu. Ez. 83,
20, 23, déclarant qu'il ne peut étre vu et ne révélani a
Moise que ses « voies »; Exz. 33, 13, 14 et 84, 6. Quand
une fois ils ont dit Dieu est Un, ils s'arrétent et ne se
permeltent plus que de parler de ses attributs. Ricn de
métaphysique ne s’attache a ces altributs. Dieu n'y est
considéré que dans son rapport avee 'univers et surfout



38 LE MYSTICISME JUIF JUSQU'A LA CLOTURE DU TALMUD

avee ’homme. Ils ne sont que la projection au ciel des
qualilés humaines. Dieu est jusle, bon, miséricordienx.
Fz. 20,45 34, 65 Deut. 82, 405 11 Samuel 22, 31 ; Lave,
48,12 Ps. 148, 17, elc., ele... Les Anciens qui figurent
dans Ez. 24, 10 disent avoir vu Dien et entendent par
la le tapis de s'lphir qui est sous ses pieds; Isaie (6, 5)
entend par la vision de Dieu la vision de la splendent
de son (rone; Kzéchiel (ch. 1 et 10) n’ose parler que de
I'image, la ressemblance de Dieu. Daniel (7, 5) dil avoir
vu I'Ancien des jours el entend par la le vélement de
Dieu. Le Talmud appelle le silence sur toute recherche
relative & la nature de Dieu el recommande & ia place
de la spéculation mélaphysique des hymnes et des

prieres (Megillah 18, Chagigah 13, Chulin 5Y).

Iy a entre Dieu el I'univers un abime que rien ne peut
combler. Pour cela la théologie juive ne peut parler ni
de théogonie ni de cosmogouie, Dieu a créé P'univers
comme l'arlisan crée unc ceuvre. Bien mieux il luia
suffi de dire : Que cel univers soit (Gen. 1; Ps. 83, 9;
148, 5; fs. 42,8, elc.). Quand la Bible dit que le souffle
de Dieu est le principe de tout (Ps. 104, 24; Ps. 139;
Jérém. 23, 24), elle n’entend pas que Dieu v;t dans I'nni-
vers, mais ce n'est 1a qu’une métaphore pour indiquer
qu’il lient en ses mains la vie de cel univers et qu’il le
peul faire entrer dans le néant comme il I'a appelé a
P’étre. L'univers nail comme par un coup de baguetle
magique. Le mot bara {créer) de Gen. 1, 1 désigne dans
Pesprit hiblique un miracle qui ne tombe pas sous la loi
de la raison (Nomb. 16,30 ; Jérém. 31, 22; Isaie, 87, 19;
Ps. 83, 12). Dieu est donc le maitre absolu de cet uni-
vers qu'il n’a créé que pour faire éclaler sa magnificence
(Isaie, 66,15 Ps., passim, presque a chaque page). Les lois
de la nalure sonl & sa merci, il les interrompt & son gré.
Nous sommes & l'antipode de la conception physique
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des choses; tout est considéré sous un aspect éthique.

Pour s¢ meltre en rapportavec les hommes Dieu a des
anges; mais ces anges n'ont aucune attribution spéciale :
ils sont des envoyés, des porleurs de nouvelles chargés
occasionnellement de représenter Dieu. Gen. 16, 1, un
émissaire célesle est envoyé & Agar et au verset 13 on
nous dit que ¢’est Dieu lui-méme (cf. i6.16,17;21,17;21,
Tel48; Ex. 3,2, 4, elc.). Dans la conceplion pure du ju-
daisme I'ange w'esl pas un étre & part vésidaut aupres de
Dieu; il ne commande & aucune force. aucun role ne lui
est assigné au ciel, il ne ligure méme pas dans le réeit
de lacréation; I'ange n’est autre que Dieu lui-méme, en-
Lrant dans une espece de double pour se meltre en com-
munication avec ’homme.

L’homme est I'ceuvre d'un Dien parfait; il est le roi
de la création (Gen. 1, 26). Il se distingue du reste, en ce
qu'ila en lui un souffle de Dieu, tandis que les animaux
n’ont qu'une vie purement physique (Gen. 1, 20, 24; ¢,
19). On ne peut supposer que le judaisme qui a été,  ses
origines, & I'école de I'Egypte, ait ignoré la distinction
de I'ame et du corps; mais il se refuse toute recherche
métaphysique sur cel objet. Le dogmatisme talmudique
dégage insensiblement el spiritualise ce que la Bible
appelle le souffle de Dieu dans I’homme, mais il se con-
lenic d'assimiler cetle ame & une matiere lumineuse,
subtile, sans oser pénétrer plus avant dans son essence.
Il ne se permet pas non plus de traiter la question dc
Vimmortalité de I'ame. L'indécision qu'i! apporte dans
examen de ces problemes marque qu'il ne les considere
pas comme faits pour lui, et qu'il est plus fidele & sa
sa nature et a son génie quand laissant de cbté toute
spéculation supra-sensible ou ultra-terrestre, il se borne
a étudier et a régler la vie terrestre.

L’homme est libre : il peut faire le bien ou le mal; le

i
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judaisme nie 'existence du mal dans Peeuvre créée par
Dieu. Dans le récit dela Genése Dien, considérant chaque
soir I'ceuvre accomplie, trouve qu'elle est bonne, et le
sixieme soir,jetant un coup d’ceil sur 'ensemble, iltronye
qu’'il est Lrés hon. Le mal n'entre dans le monde qu'avec
la réflexion, C'est-a-~dire uvec ’homme prenant conscience
de sa liberté et luttant contre la loi imposée par Dieu &
son aclion et a ses passions. Le devoir de Yhomme est
d’imiter Dieu mais non de se rapprocher de lui. L’homme
ne peat quoi qu’il fasse sortir de sa condition humaine
pour reveélir une forme d’élre supra-humaine. Rien ne
peut diminuer la distance qui sépare le Créateur de la
créalure, La docirine pure du judaisme évile 'ombre
méme d’une confusion entre Dieu el 'homme.

Dieu est la providence de I'univers. 1l connait les voies
de chague homme el ses aclions sont inscriles dans son
livre (Ps. 87, 65 139, 16). Toule la deslinge humaine
est réglée par lui (I Sam. 2, 6). Il est rémunérateur des
bons et des méchants (lous les psaumes, je dirai pres-
que loutela Bible el le Talmud), car c’est I'idée fondamen-
tale de toute I'éthique juive.

Les idées eschatologiques ont une double forme : une
forme terrestre et une forme ultra-terresire. D'une part,
Je corps rejoint les mines des ancétres jusqu’au jour ont
Dicu rappellera cetle poussiére a la vie : ce sera le grand
jour du jugement qui précedera I'ere messianique, I'ere
de bonheur terrestre sous un roi souverainement sage et
hon. L’humanité réconciliée en une seule famille unie
dans la vertn, la paix el amour, ¢clairée du tlambeau
de la connaissance divine, ¢’est 1a 'idéal du messianisme
biblique, idéal, mélé d’ailleurs d’espérances plus ou
moins é{roilés, snivant les prophetes ou les docteurs. Les
temps messianiques ne sont pas Ja suite d’'une évolution
physique, mais le résultat de la vertu. L’homme est 'u-
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nique instrpment de ce bonheur réyé. Cest un bonheur
purement terrestre fondé sur I'évolution morale (/s 2,
2-k; Mich. 4, 1-3; Habac. 2, 1%; Sephon. 3,105 Zachar.
11, 10; Ps. 22,28, 29; Joel, 11 19; Isaie, 30, 23, 23; 41,
18, 19; Eséch. 47 1 Jev ¢ém. 3! 12 33 12, ete., traité
Sanhédrin, passim, nglamment toulle demler chapltw)
— D’anjre part lg souffle on ame retourne & Dieu ely
regoit la lecqmpense de ses mérites ou subit le chati-
ment de ses faptes. — A partir de l'exil et sous 'influence
des ulees ambiantes, ¢’est surtout sous ce second aspect
que l'on eny1sage l'avenir; c’est surtout 'immortalité de
Pame qui passe gu premier plan, ay préjudice de la résur-
rection des corps.

Voila grossierement esquissée la doctrine religicuse
des Juifs telle qu'elle se présenle a noys dans le dooma-
tisme officie] du canon bihlique et la]mudlquc Tout
souci de la recherche sclenuﬁque et Phllosoph\que est
exclu. La B;ble et le Talmud di 57 el jamais Sié;

" ils sont I'expression d’une théalogie et non d’une philo-
sophie; ils demandent I'élan s ontane du ceeur et non
les déduclxons de la raison. Aux yeux des docteurs,
poser une quesllon au syjet du fondement méme de la
doctrine, c’est d’ores et déja étre impie; demanderc'est
nier. Le Judaxsme dit aveg lsaée, $9.8,9: « Les pnnseea
de Dieu ne sont pgs mes pensées », et il s'arréte avec le
Psalmlsle (93 16, 22)devant les hmllps de son savoir, et
il ditavec Prov. l 7: le commencement de toute science
est la crainte de Dlau.

Le principe de la théosophie est que D'esprit humain
peut pénétrer I'essence méme de Dieu et I'économie in-
terne de lqmvers Ge prin 1pe, le mysticisme I'apporta
et le eultiva ay sein du judaisme. Tout d’abord il altére
la conception de Djen. Il tend 2 cqmblel I’abime qui
sépare le Créateur de la créature. La pensée juive prend
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conscience des notions d’immanence et de transcen-
dance et elle donne & ces notions une expression
singuliere. 8’appuyant sur Deus. 33, 26 et Ps. 90, 4 (ou
sa Gloire chevauche sur les nuées du ciel, et on d’autre
part ilest appelé le « lieu » d’Israél), le Talmud appelle
Dieu « Makom » D¥p2(lieu, espace) (cf. Abboth, 2, 9; Gen.
Rab. 68, 10). Partant de cette dénomination le Midrasch
ajoute : Il est écrit : « La demeure du Dieu éternel. »
Jusqu'ici on ne nous dit pas si Dieu est la demeure de son
univers ou si 'univers est sa demeure, mais d’autre part
il est écrit : « Tu es noire demeure » (Ps. 90, 1) ; donc
Dieu est la demeure de I'univers, mais 'univers n’est pas
sa demeure (1).

Et sous une autre forme « Dieu est le lieu du monde,
mais le monde n’est pas son lieu(2). Le Talmud exprime
parfoiscelte idée souscette forme mélaphorique : « Prends
garde de ne pas heurter, fouler des pieds la Schechinah
(Gloire) m2ow 521 privs 190 (Tr. Kiddaschin 31 a). Bt Gen.
Rab., ibid. ajoute I'explication suivante : « Il (Dieu) est
comme un homme i cheval dont le vétement flotte de coté
et d’antre; le cheval est attaché au cavalier, el non le ca-
valier au cheval (3), » ¢’est-a~dire sinous entendons bien
les choses le cheval est subordonné au cavalier et non le
cavalier au cheval, le cheval fait partie du concept cava-
lier, mais nonle cavalier du concept cheval, ou : en reve-
nant & V'univers, Dieu n’est pas immanent mais lranscen-
dant, ou : Dieu est l'espace universel dans lequel est
contenu I'univers, mais Punivers ne contient pas Dieu.
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Chasdai Crescas, l¢ philosophe juif le plus original
avanl Spinoza et celui-la méme qui est dans la ligne
directe conduisant & Spinoza, explique ainsi ces passages
talmudiques : « Les anciens ont pour cette raison appli-
qué le mot lieu ou espace & I'essence (a-la forme) d'une
chose, parce que cette essence informe, détermine et
limite Pobjet..... et puisque Diena est I'essence de tout ce
quiest, car il produit, détermine et limite tout, les anciens
docteurs lui ont appliqué le nom de Makom (lieu,
espace)... et celte dénomination est particulizrement
belle, car de méme que les dimensions du vide entrent
dans les dimensions du corporel et de sa plénitude, ainsi
Dieu entre dans toules les parties de l'univers, est le
lieu qui les porte et Pespace qui les soutient (1) » (Or.
Adonat, tr. 1).

Quoi qu'il en soit, il y a dans ces lignes une préoccupa-
tion métaphysique concernant la nature de Dicu ct son
rapport avec lunivers, préoccupation quis’oppose direc-
tement & la conception orthodoxe. Dieu n’est plus infini-
ment séparé de Punivers. Méme Tr. Berach. 10 compare
I'anion de Dieu avec le monde a I'union de I'ame avec
le corps, sans cependant vouloir marquer par la comme
les stoiciens que Dieu n’est que I'Ame de l'univers.
Ailleurs nous trouvons la premiére ébauche — trés ma-
térialisée — de ce que la Kabbale appellera la concentra-
tion de Dieu sur lui-méme. Le Midrasch Rabbah Gen.,
section V, se demande comment le Dieu infini pent loger
dans un temple étroit construit par I'homme. Un paien
demanda & R. Meir : Comment ce méme Dieu dont il est

1. Remarquons en ‘passant le point suivant d’une importance
capitale pour I'histoire du «spinosisme»: ce qui détermine Chas-
dai & cette interprétation, c'est la nécessité de trouver en Dieu le
principe de tout ce qui est corporel.
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dit, Jérémie, 93,24 :« Un homme peut- -ilse derobel i iioi,
dit Jahvé, n’est-ce pas que je reimplis le ciél &l 14 teive,
parole de Jahvé » peut-il parler a Mofse dii haiit de
I'espace étroit qui se trouve entre les chérubiis de 'arclie
(Exode, passun)” Le docteur repondlt @ Reégarde-loi
dans ce miroir »; il le fit, et 1l se vit en grandem natii-
relle. « Maintenant regarde toi dans tet duire diroir pliis
petit.» Ille fit, et se vit de grandeur réduite. « Si donc Lo,
faible mortel, continua le docteur, tu peux voir ta forime
se changer a plalsu comment n’en serait-il pas & plus
forte raison ainsi, du Créaten. . . Midrasch R., section
ibid. 3, est encore plus explicite : « Lorsque Dien dil a
Moise : Construns‘mm une demeure, Moise s’élonna irité-
ricurement et pensa: Commert? Ia gloire divirie ne
remplil-clle pas tous les mondes, comment peut-il désirer
que je lui construisé une demeurs: Bt il lui funépondu :
Moise tu m’as mal compris. Je ne demande qu’une
demeure de vingl coudées de long et huit de large ; bien
plus, je descenchal et concentrerai ma gloire sur une
seule coudée carrée (1). »

Seul aussi, le myslicisme peut etpllquer que cerlaines
pages lalmudlques S’aventurérent & interpréler les ms-
taphores des écrits prophéhques comine l’expressnon
poétique d’idées phllOSDphlqueS et que ceriaines auties
s'occupent de pénélrer les penchants, les travaus, les
souffrances de Dieu (Abodah Zarah3, Berach. §9, Sanhéd.
95 ; Chay. 5,15).

Le premier de ces passages régle ainsi lemplm du
temps de Dieu. Sur les 12 heures du jour il en emploie
3  éludier la Thorah, les 3 suivantes & juger 'univers,
les suivantes & pourvoir & la nouarriture de l'univers,
les dernieres 4 enseigner la Thordh aiix srifants en bas
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age. Et la nuil? La nuit, il parcourt sur son Kerub les
innombrables mondes qu'il a créés; le second présente
Dieu versant des larmes dont le bruit fait retentir les
mondes, chaque fois que la misere de son peuple exilé
parmi les nations lui vient & I'esprit. Bornons-nous &
ces deux exemples. Ils suffisent. A peine si ce grossier
anthropomorphisme atténue parfois ce qu’il a de cho-
quant en lui par I'expression « s'il se peut » (Sank. 96,
Rosch Hasch. 11, Chagig 13).

Dans la conception pure du judaisme les « voies » de
Dieu sont les qualités avec lesquelles il apparait en tant
que gouvernant l'univers et particulitremenl en tant
que gouvernant I'homme.

Pour le mysticisme, ces « voies » deviennenl des at-
tributs. Les @27 de I'Ex. 34, 6, 7 deviennent les mim2.

Le mysticisme fait une sélection parmi ces attributs;
il les groupe en altributs de justice (1) et attributs de
grice (2). Nous lisons, Genése Rabbah, chap. 12 : « Dieu
dit : « Si je crée l'univers avec I'attribut de la grace, les
« péchés seront trop nombreux; si je le crée avec l'attri-
« but de la justice, comment pourra-t-il subsister? Je le
« créerai donc a la fois avec I'attribut de la justice et I'at-
« tribut de la grace (3). » La Kabbale ultérieure donnera
une place importante & celte idée de mélange harmonieux
fait de justice et de grace et considérée comme fonde-
ment ou « balance » de 1'univers.

Bieu plus, — etc’est 1a une transformation a laquelle
nous ne saurions trop rendre attentif — le mysticisme
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tend & considérer ces altribuls indépendamment de
Dieu, comme des essences en soi.

Les docteurs discutent (Sank. 38 a et Chag. 14 a)sur le
sens qu'il faut atiribuer au pluriel du mot tréne qui
fignre dans ce verset de Daniel: « Et je vis comme on
placait des trones et I’Ancien des jours se mit & siéger...»
R. Jose exprime I'avis que ce pluriel s’applique aunx
deus trones dont I'un est affecté a la justice, et I'autre &
la miséricorde de Dien. Berachoth 16 b présente lattri-
butde la bonté el de la clémence comme comparaissant
devant Dieu (1). — Nous avons va plus hant que Dieu
se sert de ses atiributs comme d’instruments pour créer
l'univers. Chagiga 12 confirme cette conception par ces
mots : « C'est au moyen de dix choses que I'univers fut
créé : la sagesse, l'intelligence, la science, la force, I'a-
vertissement ou limite, la vigueur, la justice, le droit, la
grace el la miséricorde» (2), enfin et avec cetle variante
dans les Abboth de R. Nathan: « Aumoyen de sept choses
Dieu créa son univers : ce sont la science, l'intelligence,
la viguenr, I'avertissement ou la limite, la justice, la
grace et la miséricorde ».

Remarquons d’abord que ces « choses » ne sont plus
les mémes que I'Ezode appelle voies de Dieu. Pour les
obtenir on a choisi dans PKcriture des noms pouvant
hien désigner des attributs de Dieu, mais pouvant aussi
étre pris pour eux-mémes. Remarquons ensuite que le
texte de Chagigah énumere dix choses, celui des Abboth
de R. Nathan n’en connait que sept. Les deux nombres
diz et sept jonissent également depuis les temps immé-
moriaux d’un égal preslige aux yeux des Juifs. Le nom-
hre sept est & la base du calendrier juif et son caractere
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sacré lui vient de I'époque chaldéenne primitive des sept
plangtes observées par les Chaldéens et dont le culte
tenait une place capitale daas leur vie religieuse. De la,
chez les Juifs, les sept jours de la semaine, les sept
années qui séparent une année de reldche de P'autre, les
sept semaines d’années qui séparent an jubilé de I'au-
Lre, ete.; de la, le role non-seulement du nombre 7, mais
du nombre 70, multiple de 10 et de 7; d'antre part le
nombre 10 esl celui des 10 paroles du Décalogue el c'est
assez pour juslifier sa présence dans le mysticisme.
Nous aurons d’ailleurs 'occasion de revenir sur ces points
a propos du développement extraordinaire que ce mys-
licisme des nombres prendra dans la littérature zohari-
tique. Dans la question qui nous occupe il semble que
I'on ait voulu A toute force, et contre toute logique,
atteindre le nombre 10 ou 7. En effet, dans le texte de
Chagigal les mols « sagesse, intelligence, science sont
i pea prés synonymes, ou lout au moins dans la langue
biblique, le premier contient les deux autres; il en est
de méme pour les mots « force et vigueur », pour « jus-
tice et droit », pour « grace et miséricorde », de sorte que
les dix choses se réduisent en réalité a cinq.

Maintenant quel est le sens véritable de ces textes? le
Talmud entend-il que ce sont ces attributs divins qui
ont présidé a I'euvre créatrice, c'est-a-dire que Dieu,
pour créer I'univers, a manifesté, a mis en ceavre cer-
taines qualités a lui propres, ou que Dieu s’est servi de
certaines essences indépendantes de Jui-méme et exis-
lant en soi. Un passage tiré des Abboth de R. Nathan,
ibid. 37, nous fournira la réponse a cette question et
nous fera apparaitre la perturbation qu’avaient subie dés
ce moment les idées bibliques. Il y a sept Midoth ou attri-
buts qui font le service devant le trone glorieux de Dieu.
Ce sont : la Sagesse, la Justice, le Droit, la Grace, la
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Miséricorde, la Vérité et la Paix (1). Ces nolions abs-
traites, ces idéds considEfées coifithe dés réalités o des
instiuments; duretit jéter uti profond trouble dans Ves-
prit juif, ét ce qui le prouve c’est 1 coiifusion gui régne
et sur leur nature, 6t siit léiir nombre et sii fetirs noms
mémes.

Le Talinud ne sdit plus comitietit lés dppeler et il se
tive d’affiire par le mot dabar qii; dans la lihgue bi-
blique a déja le double sens, de parole et de chose; jui
dans la langue post-bibligue seit de terme générigue a
toute idée nouvelle. On dirait que la pensée juive, en
méme temps qu’elle prend conseience des idées abstrai-
tes, a besoin; pour pouvoir les comprendre; de leur pré-
ter au préalable une réalité matérielle. Les abstractions
les plus étranges sont réalisées. Rien ni’est plus frappant
a cet égard que ce passage de Pesachinm Bk a(cf. Bereschit
Rab., ch. v) : « Sept choses furent eréées avant 1 erédtion
de l'univers, en(ré dulres : la péniteiice, etc... » (2). Mais
ce qui est certaineiient au fond de ces hésitalions, de
ces gaucheries, t'ést que la pensée juive est sur la voie
qui la conduit 4 ddmsttre des hypostases intermédiaires
entre Dieu et Ihontite ; elle marche & grands pas vers la
doctrine de I'émaiidtion et du panthéisme.

La pensée riiystique s’enhardit & pénétrer le mode de
création qui & dppelé 'univers du néant & I'élre. Dieu
projela tout d’abord le monde dans sa pensée. Da ces
mondes concus il choisit le meilleur possible ou bhien
méme il créa des types de mondes différents et il en fit
une séleclion. Gen. Rab. &: « Dieu vit tout ce qu’ilavait
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fait, ct voici, ¢’étail trés bien »; de ce veiset R. Abahou
conclui que Dieu créa d\ﬂerenls mondes avani d’en ar-
river & celui-ci. Alors seulement il dit @ « Celui-ci ine va,
les aulres ne me vont pas(1). » Bereschit Rabbah, sec-
tion 11, fol. 3, col. 3, appuyant sur ces mols : « Bt il fut
soir » , alors que rien précédemment ne nous apprend
ce qui peut élre lesoir, croil trouver la une allusion a la
préexistence dans le temps. De méme, du terme ordinal
« premier jour », il conclut quée I'ordre du temps avait
existé auparavant. R. Abahou en conclut que Dieu avait,
avant la création de ce monde, tenté des mondes divers,
qu'il avait aussitdt anéantis.

Cel optimiste leibnitzien est — sinon sous la forme
précise de Leibniiz — du moins d’une maniére générale
dans la ligne de I'orthodoxie juive. Mais il ne faut pas
croire que le pessimisme ne soit pas, lui aussi, représenté
parladoctrine mystique. Un docteur jouant précisément
sur ce méme verset de la Genése fait des mots qui signi-
fient « tres bien » (2), les mots « bonne est la mort (3)
el nous rencontrons, dans Berachot 10, cette expres-
sion du pessimisme le plus désespéré : « Il (Adam)
prit conscience du jour de la mort et entonna un chant
de triomphe » (&).

Nous avons cité plus haut le passage de Lévitique
Rab. 32 et du Midrasch Tehilim, 10%, 2, rapportant que
Dieu pour créer la lumitre s’enveloppa d’un vétement
lumineux dont 1'éclat inonda la terre. Il faut quelque pea
appuyer sur ce passage. Il faul d’abord le considérer
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comme une amplification de Ps. 104, 2: « 1l s’enveloppa
de lumiere comme d'un vétement. » Puis il y aici un
souvenir de la vieille mythique chaldéenne. Dans cette
mythique, le vétement de Marduk, le Dieu supréme, tient
une place dans sa lutle avec Tiamat, le monstre marin,
ou le chaos & 'origine des choses. Le vétement est écla-
lant de lumiére el lui sert a vaincre les ténébres, a y
porter la lumiere, l'ordre et la vie.

Enfin et surtout ce passage a une couleur panthéisti-
que, la lumikre est adhérente & Dieu. La lumiére n’est
qu'une enveloppe, une forme d’étre de Dieu. On peut
entendre aussi que l'essence de Dieu, n’ayant aucune
qualité, ne peut étre lumineuse el que pour faire rayon-
ner la lumitre il a fallu — c’est ainsi que I'entendront
etle développerontles kabbalistes ultérieurs — que Dieu
jetat autour de cetle essence nne enveloppe plus gros-
siere, plus matérielle.

La création ex nihilo ne satisfait plus la pensée juive.
La notion dualisle d’'une maliere premiere, coexislanle,
me semble résuller du passage snivant. Le Talmud de
Jérusalem 77 @ rapporte comme une donnée irés an-
cienne au nom de R. Jehudah b. Basi, ce qui suit : « A
I’origine des choses I'univers était de l'eau dans de
I'eau. En effet, il est éeril : « Lesouffle d’Elohim planait
« sur la face des eaux; de cetle cau, Dieufit de la neige;
« de cetle neige, Dieu fit la terre » (1). (Cf. Midrasch
« Mischle, 93, 3.)

Dans les Pirké de R. Eliézer, 3, I'on rapporte au nom
de Bar Kappara que le sens littéral de I'Ecriture semble
bien marquer une matiere premizre coexistante et c’est
le tohu-bohu qui constitue cette matiere. Chagigah 14 b
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porte ces mols : « Quand vous arriverez aupres des
pierres de marbre pur, gardez-vous de dire : cau, eau. »
Dans le passage mystique, la pierre de marbre pur est
la pierre fondamentale W j2x de la création. Le sens
de ce passageest done le suivant : « Quand vous traiterez
de la matiére premiére, gardez-vous d’admellre un
double principe; ne dites pas : Les eaux supérieures ont
fécondé les eaux inférieures. »

Chagigah 1% a et Midrasch Kumoth 3 nous présentent
I'idée de la création constante : « Dieu crée tous lesjours,
comme il est écrit» (1): « Dieu renouvelle chaque jour
Peeuvre de sa création» et #6id. : « Chaque jour sont créés
des esprits nouveaux » (2). Ces lextes n’entendent pas,
croyons-nous, que Dieu maintient & tout instant le monde
existant, ce qui serait anticiper sur Descartes, mais qu'il
jette & chaque instant dans l'espace des mondes nou-
veaus.

De méme que le mysticisme tend & diminuer de plus
en plus Pabime que le mosaisme a jelé entre Dieu ct
’homme, de méme il rapproche d’une maniere générale
le monde supériear du monde inférieur. Peu a peu l'un
est considéré comme le reflet de I'autre. Le ciel est le
prototype de la terre. Dieu avant toute autre chose avait
créé la Thorah. Cette Thorah lui servit ensuite de mo-
dele; il la regarda comme un architecte regarde un plan.
Or, la Thorah étant, pour la pensée juive, la source de
tout, elle est en quelque sorte Pidée des idées qui a ins-
piré Dieu. Le mysticisme juif projelte au ciel une idéa-
lisation de tous les objets de la terre. « Toutes les @wu-
vres de la création furentcréées dans leur stature parfaite,
dans la plénitude de leur intelligence et de leur beauté »
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(Rosch Haschana 11 a ; Hulin 60 ). Il pousse cetle idée
aussi loin qu’il peut, avec son exagération coutumicre.

Le nombre 7 en vigueur en bas I'est de méme en haut.

1! ne fait, en somme, que revenir a son point de départ,

puisque les Lhaldéens en avaient déduit le caractere sa-
cré des sepl planéles observées par eux. Il y a done sept
cicls : Tun d’entre eux porte le ngm de Zebul (1) (le mot
sebul, signifie splendeur el n'est qu’une dénomination
synonymique du Temple de Jérusalem. I Rois, 8, 13).
Dans ce ciel réside la Jérusalem céleste, prototype de
la Jérusalem terresire. Dans cetle Jérusalem est le lem-
ple idéal, modéle du temple de Sion. Sur Pautel de ce
temple, 'ange Michaél présente chaque jour en offrande
a Dieu les ames des jusles (Chagigah 11 ). Toul ce qui
est sur terre a son représentant au ciel. On y trouve
méme des écoles faites sur le Lype et avec la destination
des écoles rabbiniques (Gitten 68, Baba Mezia 59). Les
anges de ’échelle de Jacob trouvent en haut et en bas
le méme visage de Jacob, en haut le Jacob supéricur
type el enbasle Jacob inférieur copie; ils montent pour
contempler la figure d’en haut et redescendent pour
contempler la figure d’en bas (1). — Bref, et ce sera la
meilleure maniére de résumer cette coneeption, « Dieu
ne fait rien sans méditer le type idéal dont le monde
terrestre est le reflet. — Pour les gnostiques aussi, par-
ticulierement pour les ophlles, la communauté sacrée du
monde céleste est le prototype de I Eglise terresire, con-
ceplion qui a également passé au christianisme dogma-
tique. Origéng dit (C. Cels. VI,35): «Quelques-uns fontde
l’lt.ghse sur terre un écoulement d’une Egllse célesle et
d’un Eon supérleur » (sw/murfc«; Tvdg Emoupavion %al vpsizoveg
alomog amoppiay eivan Thy &mt YR dxwhgelan). — La lellre aux

1, buas.
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Galates parle d’upe Jérusalem céleste qui est libre ol la
mére de taus (Galates, 4, 26.) : 4 8 g Tepovoakip. Thev-
B2pa Zathy, Frtg fonh wiTp GRAVILY Ay

Les Valentiniens disaient expressémenl (d’aprés Irén.
(L, 7, 1) que les choses de ce monde ne sont que les
images, les ombres des choses célestes et supra-sensi-
bles.

Nous avons ici, comme on voit, une simple applica-
tion mystique des « idées platoniciennes ».

Le 1app100hemen,t de Dieu vers 13 nature el 'homme
transforme aussi I’ angelolqgle Pour que lebond de I'Tn-
fini vers le fini puisse se faire accepter par le mono-
théisme mosaique, le myslicisme sbme, tout le long de
la route, une profusion d’esprits dont la gradation con-
duit insensihlement d'un terme 2 I'ay

Le monathéisme devient moins mﬂemble les anges
ne sont plus de simples missi de ils prennent un
caraclere propre, des attributions propres; ils devien-
nent la déificatiop de toutes les forces naturelles, de
toytes les abstractions, de tous les mades et de toutes
les formes d’ét Is deviennent les préte-noms d’un
polythgisme qm n'a pas cpnscience de lul-méme Ce qui
le prouve le mienx, c’est la maniere dont se forment
leurs noms par exemple Joﬁelou Beauté-Dien, Zagza-
gel ou Purele-Dleu,AA riel ou Couronne-Dieu (Berach.
7 a), Ouriel ou Lumiere-Dieu RaphaelouGuénson—Dxeu,
(Joma,37 a),Sour ouTaureau-Dlep(j'emclz 31a),Dou-
bel ou Ours-Diep (Joma 17 a). Tons ces noms sont com-
binés pour adjo n du mot £/ (Dieu) avec un nom
abstrait quelcongue. A chaque étre du monde sensible
on prépose un ange (Pesachim 118, Jalkut Lamenta-
tion 2, 1). Non seulement chaque individu, mais chaque
peuple a son ange (Sabbath 136). « La famille céleste
est complete comme la famille terrestre, et le monde
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des esprils est encore plus innombrable que celui des
corps » (Pesikta Rabba 35). Méme il dépend de 'homme
d’en augmenter le nombre. Chaque honne action crée
un ange de lumiére, chaque mauvaise action crée un
démon de ténebres (Allgem. Zeit. des Judenthums, 111
Jahrg., n®s 99-101 ; IV Jabrg., nes 17, 26, 217, 40, 41).

Les anges sonl divisés en deux grouapes bieu distinets :
les anges du bien, el les anges du mal, les anges de
lumiére el les anges de ténebres, les anges proprement
dits et les démons. Nous avons vu que, dans le judaisme
pur, le mal n’existe pas en soi, il n'a aucune place dans
le domaine de I'absolu, et par conséquent ce dualisme
n’y a aucun sens. Le mysticisme apporte celte idée que
Je mal est, indépendamment de 'action humaine ; méme
il y a des élres mauvais qui en sont I'incarnation, il y a
des forces mauvaises conjurées contre Dieu méme. C’est
la une nouvelle et trés significative concession aux doc-
trines élrangeres.

A la téte des anges du bien est Mélatron; Mélatron est
désigné comme le représentant de Dieu (Sanhedrin 88 6) :
« Dans Ez. 28, 20 il est dit: « 1l (Dieu) parla & Moise
« ences lermes : « Monte vers Dieu. » Le Talmud objecte :
« Pourquoi le texte ne dit-il pas monte vers moi »; et
il répond: C’est Métraton qui transmet cet ordre &
Moise, Métatron dont le nom est comme celui de son
maitre (1). » Dans un auatre passage du Talmud Méta-
lron est présenté comme étant chargé spécialement
« d'inscrive dans le livre divin les mérites d'Israsl (2)»
et R. Acher est taxé d’apostasic pour avoir émis cette
opinion. 8i R. Acher voulait simplement dire que Mé-

£omh 3w mhwwane Y aby Atas Ox mby s swn O
) ) 27 DY MWW e 51
2, S xmzy 2nomd s b aamnen e



LE MYSTICISME JULF JUSQU'A LA CLOTURE DU TALMUD 05

tatron est le scribe de Dieu, on ne comprendrait pas la
sévérité du Talmud a son égard. Mais nous croyons voir
dans cetle opinion une doctrine semblable a celle des
gnostiques, qui admeltent au-dessous de Dieu un 6e35
3huaovpY6s OU vopotibyg réservé & I'ancienne loi, & Israél
¢l subordonné au Pére éternel qui ne s'est manifesté
aux hommes qu'avec la nouvelle loi. En effel, ailleurs
(Chagigalh 15 6), ce méme R. Acher qui n’est autre que
R. Elischa b. Abouia, surnommé ainsi en raison méme
de ses opinions hétérodoxes (Acher signifie 'autre, terme
fort méprisant dans lc langage talmudique), considé-
rant la puissance de Mélatron, dit: « Peul-étre faut-il
admettre qu'il y a deux puissances (1). » Le mysticisme
juif le plus hardi ne pouvait laisser passer cette doctrine
sous peine de saper les fondements mémes du judaisme.
Ailleurs, Métatron semble se confondre avec le « Prince
de I'univers »: il assiste & 'origine des choses, il est un
3edtepog s chargé par le Pere de créer Uunivers (Clu-
lin 60 a, Jebamot 16). Midrasch Gen. Rabba 1, % nous
fournit celte explication étrange. « Il y a des interpitles
qui expliquent Métatron comme le faisaient Ben Azai
cl Ben Soma, & savoir quela voix de Dieu s'incorpore en
lui... » D’aprés R. Josua ben Chanaya (cf. Bacher, Agude
des Tan., p. 134), Métatron cst le doigt de Dicu. Targum
Jonathan nous le présente comme une incarnation d’Hé-
noch qui dapres Genése, 5, 2% cst enlevé vivant au cicl.
Nous rendons atlentifs & celle conception qui réapparai-
tra enveloppée d'un brillant tissu de légendes dans la
doctrine mystique de I'époque des gaonim. A cdté de

1. 77 T MY 20w DR NoW, ee que Hai Gaon explique
ainsi : Il faot entendre ces mots au sens des Persans qui admettent
Ormuzd et Ahriman, c’est-a-dire un principe bon et un principe
mauvais, une source de lumitres ¢l une source de ténébres. (V.
En. Jacob, ad hoc.)
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Métatron nous avons 2 la téte des anges du bien son
confrere Syndalfon, nommons encore le « Prince de la
mer », le « Prince du désert », le « Prince des ruines et
lieux desoles ».

A la téte des déimons est Samael. 11 commande & des
légions innombrables de Rouchoth et de Schedim. Les
esprits malfaisants entourent 'homme par troupes. Ils
sont aussi hostiles & son corps qu'a son ame. Ils I'atten--
dent 4 sa naissance; ils enveloppent sa téle de mille dan-
gers, ils jetlent dans son cerveau des fanldmes terribles.
ils sont partout, aucun étre ne pourrait supporter la vue
de lous les esprits mauvais qui le guettent. Quand nous
dormons mal c’est qu'ils assaillent notre étre, c’est qu'ils
souillent notre corps, surtout notre visage et nos mains.
IIs sont sur I'eau que nous buvons, sur la surface des
sources ol nous puisons; ils sont si nombreux qu’ils
usent par le frottement de leurs doigts les vétements
des docteurs (Berachoth 6, Sabbat 156). 1ls sont puis-
sants, car ils sont plus nombreux que nous et « se hé-
rissen! aulour de nous, comme une palissade aulour
d’un champ ». Chacun en a miile a sa gauche et dix
mille & sa droite, par allusion a Ps. 91, 7. Quand nous
nous sentons serrés dans une foule, ce sont eux qui nous
pressent; quand nos genoux el nos membres sont cour~
baturés, ce sont eux qui pesent sur nous. Des formules
s’introduisent dans le judaisme & leffel de conjurer
leur action; il y a des moyens préventifs contre eux, il
y a des amulettes couvertes d’inscriplions propitiatoires
destinées a parer leurs coups (Sabbat 67 a; Pesachim
111 b). A toute heure du jour les espaces sont le théatre
d’une lulle acharnée entre les anges du bien et les dé-
mons. L’homme peut beaucoup sur l'issue du combat.
— Leurs fonclions dans 'économie générale sont in-
nombrables. 1l y en a qui sont chargés spécialement des
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services célestes, d’autres sont attachés au service de la
terre el notamment & celui de 'homme (Sabbat 117 b),
d’autres sonl toujours sur le chemin du ciel et de la
terre. A chaque mode de pensée, a chaque mode d'ac-
tion dans le hien et dans le mal correspondent au ciel,
sur la terre, au dessous de la terre el dans lous les es-
paces, un groupe d’ anges ou un groupe de démons. La
fantaisie juive se donne libre carriere; elle crée : Akatriel
chargé de porter & Dieu les paroles et les pensées de
pitié des hommes (Berachoth 9 a); Syndalphon, qui est
de cing cents parasanges (remarquons cette mesure per-
sane) plus haut que tous ses compagnons, et qui passe
son lemps & tresser des couronnes pour son Créateur
(Chagigah 13 b). — Chaque jour Dieu crée une classe
d’anges qui récitent devant lui un cantique et dispa-
raissent (Beresch. Rabb., sect. 18; Echa Rabba, chap. 3,
v. 22, el Chagigah 1% a). Les anges ne comprennenl que
I’hébreu, c'est dans cette langue qu'il faut leur adresser
des prieres (Sabbat 12 b, 16 a). Tous les anges se pré-
sentent chaqne jour pour qu'il en soit fait la revue; ils
passent en un clin d'ceil devanl le trome divin, puis ils
vont reprendre leur rang et leurs fontions. Quand une
ame apres son séjour terrestre vient rejoindre en paix
la patrie céleste, il se fait un frémissement joyeux dans
toute P'assemblée des anges, la nouvelle passe au vol
d’un groupe & I'autre. Tous poussent un immense cri
d’allégresse pour remercier Dieu de leur avoir rendu
une de leurs précieuses compagnes.

Quant a la substance dont sont composés les anges,
le Talmud la compare tantét & un feu, tantdt 4 un mé-
lange de feu et d’eau, tantdt & une lumigre, enfin et sur-
tout & un souffle ou esprit. Nous surprenons ici le che-
min que parcourt la pensée juive, pour arriver 2 la dis-
tinction tout abstraite de 'esprit et de la matiere. Les
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anges ont d’abord été considérés comme des corps su-
périeurs faits d’'une matiére supérieure, ¢'est-a-dire des
éléments feu, eau, puis d’une matiere encore plus sub-
tile, Ja lumigre ; enfin I'esprit pur se dégage entlidrement
de sa gangue matérielle. La langue hébraique man-
quant de termes pour cette notion yadapte le mot rouach,
vent, souffle, qui s’éloigne de plus en plus — avec le
développement du mysticisme — de la conception trés
matérielle qui s’y attache dans la Bible. Nous verrons
que I'histoire d’un certain nombre de mots bibliques en-
registrera fidélement I’histoire du mysticisme.

Parce que le mysticisme atténue la distance entre
Dieu et la nature et notamment 'homme, il faut que
cetle nature el cet homme ne soient pas trop indignes
de ce rapprochement, il faut qu’il s’y rencontre certains
éléments qui autorisent et appellent ce rapprochement.
Ainsi le mysticisme est naturellement amené & distin-
guer au fond de cette nature des essences supérieures
mariées a elle pour un temps, mais dont 'origine et la
destinaiion sont plus hautes. L’angélologie était déja
un moyen de semer sur tout le long de la route une série
descendante d’esprits. Mais il faut que dans ’homme
méme habite un esprit, qui soit par sa nature et sa fin
apparenté avec Dieu. C’est le mysticisme qui a apporté
a la pensée juive la conception spirilualiste del’ame que
le dogmatisme hiblique avait sinon ignorée, du moins
laissée hors de son horizon.

Pour hien marquer la distinction de cette ame d'avec
le corps, le mysticisme I'a présentée comme préexistente
au corps. Dieu créa a l'origine des choses un certain
nombre d'dmes destinées & s’unir au corps. Le Talmud
parle d’un trésor ou magasin ol les ames sont renfer-
mées jusqu’a I'heure de leur descente. Ce sontelles dont
il est parlé au Ps. 439, versel 16...: « Dans ton livre elles
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sout inscrites » (cf. Sunhedrin 38 b et Sabbat 152 ).
D’apres Aboda Zarah, elles sont cachées sous le trone de
Dieu dans un réservoir (1); d’aprés Chagigah 12 b, elles
circulent librement dans les plaines célestes, de compa-
gnie avec les ames des jusles qui ont déja passé par des
corps (2). Elles habitent au septieme ciel parmi les au-
tres trésors de vie et de bénédiction.Le Messie ne viendra
que lorsque toutes auront connu la vie du corps (Jeba-
moth 62 et Niddah 13} (3) ou avec ce correclif (Midrasch
Qoheleth) : « Le roi messianique ne viendra que lorsque
seronl apparues toutes les Ames que Dieu a réalisées dans
sa pensée » (4). Les docteurs discutent sur la question
de savoir ce qui délermine I'ime & s’associer au corps et
le Talmud se demande si '’ame entrée dans le monde
corporel est un esprit tombé qui doit expier ses fautes
ou si 'union aun corps est une épreuve imposée a toutes
les ames, afin que, dans la lulte contre les passions inhé-
rentes & la matiére, elles puissent prendre conscience de
leur valeur et confirmer leur haute origine, ou mentir a
cette origine. Le Talmud laissant la question en suspens
conclut que le meilleur pour I'homme dans l'une et
I’autre hypothese est d'gtre trés scrupuleux sur ses ac-
tions. — Le Midrasch considére la vie de I'ame unie au
corps comme une épreuve. Gen. Rab. 9, nous lisons :
« les prescriptions n’ont été données & 'homme que
comme une épreuve, c’est par la douleur que ’homme
peut mériter la vie future » (3). — Et ailleurs : «il faut
que I'ame pour connailre la vie connaisse I'instinct du
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" mal; les passions sonl nécessaires, autrement "’homme
ne vivrait pas, si I'instinct du mal n’était pas, 'homme
ne construirait pas de maison, ne se marierait pas, ne
se livrerait pasau commerce » (1). Enfin Chagigah 15 a,
parlant de la lutte, de la guerre, de Pantithése qui est
au fond des choses et qui est voulue par Dieu, ajoute
« Toute chose ason conlraire; il (Dieu) a créé les justes
et il a créé Jeurs contraires, Jes méchants; il a créé le
paradis et son contraire,enfer » (2). Le mysticisme ! tal-
mudique ne considére donc pas la vie comme une paix
héate, mais comme une action de I'ame en guerre avecles
passions. Nous rendons attentifs a celle antithese que le
mysticisme juif appelle aussi la balance des choses. Cette
notion sera l'objet d’'undéveloppement trés étendu dans
la Kabhale uliérieure.

Nous savons par Irénée, I, 31,2 et Epiphane, 26, &;
Clément d’Alexandrie, Strom., III, 2, 5, que cerltdines
secles gnostiques héritieres des anciennes doctrines phal-
liques et orgiastiques avaient poussé le libertinage jus-
qu’a pratiquer la communauté des femmes. Elles (parti-
culiérement les Cainiles) 16gitimaient ces pratiques en
disant que personne ne pouvait atteindre la félicité « qui
n'avait pas passé partout» . La littérature talmudique a
gardé la trace de leurs ravages au sein des Juifs. Nous
lisons dans le Midrasch Qohel, Rab. 1, 8: « Un des disci-
ples de R. Jonathan passa aux hérétiques (minim). Son
maitre le rechercha et le trouva occupé a des aprunioth(?).
Les hérétiques firent dire au maitre : N'est-il pas écrit,
Prov. A, 14 : Associe ton sort au ndtre, une seule bourse
pour nous tous (verset dont les hérétiques se réclament
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pourlégitimer la communauté des femmes)? A cesmotsle
docteur prit la fuite, maisils le poursuivirent et lui crie-
rent : Docteur, exerce donc un pieux acte d'amour envers
cetle jeune personne (ils se trouvaient en effet occupés
avec une jeune fille). Les hommes juifs agissent-ils ainsi?
reprit le doctear d'un ton plein de reproches. Pour toute
réponse ils reprirent le verset des Proverbes. Alors il
continua & fuir el ils le poursuivirent encore jusqu'a ce
qu’il ettt atleinl sa maison et qu'il se fut enfermé chez
lui, et ils crierent a travers les mures : Va, Rabbi Jona-
than, va, et dis & ta mére que Lu n’as pas 0sé te retourner
et nous regarder de prés,aulrement tu aurais davantage
couru aprés nous que nous aprés toi » (cf. Qokel. Rab.
1,9; dboda Zara 16 b ; Jalkut Micha, 1).

Mais revenons a l'idée de préexistence ou plutot a
celle gqu'elle implique, & savoir V'idée de réminiscence.
Nous lisons, en effet, Tr. Niddah 30 : « Avant la nais=
sance de lenfant, toute la Thorah lui est enseignée,
comme il est écrit : « Alors que les mysleres de Dieu
« élaient sur ma tente » (ot le Talmud voit une allusion
a'la vie anlé-lerrestre). Au moment ou Uenfant apparait
au jour, un ange s'approche de lui, le frappe a la bouche
el lui fait oublier toute sa science (1). »

Dire que I'dme a connaissance de toute la Thorah,
c¢’est traduire exactement, dans la langue du mysticisme
juif, que I'dme avant d'entrer dans le corps a conlemplé
auprés de Dieu le spectacle des idées. 1bid. Niddah 30 b
exprime la méme idée sous une forme plus obscure :
« Quand 'homme nait, ce qui était fermé s’ouvre et ce
qui était ouvert se ferme, ¢’est-a-dire il oublie ce qu'il
savait dans lexistence anté-terrestre et il apprend. a
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nouveau, ¢ est-a-dire le ciel se ferme pour lui et le spec-
tacle de la terre commence. »

L’ame est I'élément essentiel de 'homme celui qui dé-
termine son individualité, son moi. Dans Sank. 91 nous
lisons eneffet ce passage singulier : Antoine (I'emperear
ou le gouverneur?) demanda un jour a R. Jehnda : « A
quel moment précis 'dme est-elle donnée a ’homme, a
Vheure de la conception, pendant la grossesse, ou a la
naissance? » Le docteur répondit : « A Vheure de la
naissance. » Antoine reprit « Comment cela est-il pos-
sible, puisque le corps sans dme n’est qu'un amas de
chair, proie de la pourriture? »

C’est donc bien I'dme qui est la vie du corps.

Le Talmud de Jérusalem (cf. Genése Rab. 14&)nous
présente cinq dénominations ou (le passage n’est pas
clair) divisions de I'ame humaine qui sont: « Neschamah,
Rouach, Nefesch, Jechidah, Chajah » (1). Le Talmud
n’explique pas ce qu'il entend par ces mots ; mais, nous
fondant sur I'étymologie, nous pouvons dire sans trop
de hardiesse : Neschamah est I'ame proprement dite
dans son sens le plus abstrait. Employé dans la Gendse
avec une acception toule matérielle (Gen. 2), ce terme
devient pour le mysticisme la dénomination de 'ame
en lant que distincte du corps. Rowach désigne plutdt
'esprit ou Pélément rationnel ; Nefesch, 'ame sensible ;
Chajah, 'ame vitale. Quant au dernier terme Jechidah,
il signifie littéralement unité et désigne précisément
P’ame en tant que déterminant le moi ou en tant qu’éta-
blissant son union avec le corps. Dans le Midrasch
Qoheleth, fol. 82, col. a, apparait également la distinction
de mw1 et wea, R. Bon dit : « Au moment od 'homme
dort, le corps le dit & la Neschamah, la Neschamah au

1omm, amay, was, B, s
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Nefesch, le Nefesch & l’ange, ’ange au chérubin... et,
ainsi hiérarchiquement jusqu'a Celui quia ditau Monde :
«Sois » (cf. Vayikra Rabba, sect. 32, fol. 172, col. b).
Daus Taanit 17 b on parle encore d’une ame supplé-
mentaire, et on entend par la que pendant toute la
durée du sabbat et des jours de féte, le Juif recoit de
Diea un redoublement ou un supplément de vie et en
quelque sorle une Ame nouvelle.

La loi sexuelle qui tient une place si importante dans
la mythique et la poélique du polythéisme de tous les
peuples et qui était cachée au fond de la plupart des
doctrines mystiques s’imposa & son tour & I'esprit juif
avec une telle force qu’elle devienda peu & peu le centre
de toute la Kabbale. Le Talmud nous en présente la
premiere ébauche dans Berachoth 61 a (Kerubin 18,
Bereschit R. 8) : « Ce premier homme a été créé avec
deux visages ou aspects, mile d’'un coté et femelle de
I'autre » (1) et le commentateur Raschi explique : Dien
créa tout d’abord une forme a deux visages, 'un devant
et Pautre derriére, puis il fendit le toat par le milieu et
fit Eve de l'une des deux.

Un sens mystique s'attache au mariage (Sanh. 22 «a et
Snotah 2 a) : « Quarante jours avant la formation de 'en-
fant male (dans le sein de sa mere) une voix divine pro-
clame quelle enfant sera sa femme (2). » Et ailleurs ce
mot qui se rencontre plusieurs fois : « Quand un homme
et une femme sont réunis, la gloire divine réside parmi
eux (3). » La premigre union a un caractere indissoluble
et le mysticisme s’oppose a l'institution du divorce pro-
clamé hautement légitime par le dogmatisme rabbinique
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(Jebamoth 63 a, Sanh. 22 a et b) : « L’homme ne trouve
de sérénité d'ame qu'avec sa premiere femme et la
femme ne peut contracter d’union véritable qu'avec son
premier mari » (1) el 2bid. : « Tout peut étre remplacé,
exceplé la femme de sa jeunesse. » La notion de loi
sexuelle ne s’applique pas seulement a ’homme, mais &
la nature terrestre el A la nature céleste, a Dieu et jus-
qu’aux abstractions mémes. Gen. R. 13, parlant du chaos
primordial présenté comme un immense océan, dil :
« Les eaux supérieures furent des eaux mdles et les
eaux inférieures des eaux femelles (2). Lors de la créa-
lion les unes féconderent les autres ». Chagigah 12,
el Gen. R. 10 présenle celte idée sous une autre forme :
« Comment Dieu créa-t-il le monde? I prit deux moi-
tiés d'euf et les féconda I'une par l'autre (3). » Le Tal-
mud se fondant sur /saie, 83, 10, appelle la terre : « La
fiancée, la vierge de Dieu (4) » (Gen. R. 11). R. Simon
‘R. Jochai enseigne : « Le Sabbat dit 2 Dieu : « Maitre
de l'univers, chaque jour de la semaine a sa compagne
(sug, syzygie), excepté moi. » Dieu répondit : « Que I'as-
semblée d’Israil soil ta compagne. »

La forme humaine elle-méme prend un sens mystique
el est considérée comme la forme supérieure qui préside
a I'ensemble des choses. Se raltachant au passage de la
Genése qui fait de ’homme l'image, la ressemblance de
Dieu, les mystiques étendent le divin sur toute chose an
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3. Dans Ja cosmogomie védigue Brahma couve dans !'euf cos-
mique une année cosmique, c'est-a-dire 200.000.000 d’années ; puis
il brise I'ceuf en deux parties et faitde 'une la voule dorée du ciel
et de l'aulre la surface argentine de la terre.
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moyen de la. forme humaine et ils vont jusqu'a dire :
« Plus il y 4 d’hommes, plus aussi il y a d'images du di-
vin et plus il y a de divin dans la natare. » Jebdmoth 53
b, Isaie dit : « Quiconque manque de satisfaire & la loi
de reproduction est un assassin et diminue la Grande
Image (1). »

Le mysticisme, en rapprochant Dieu de 'homme, rap-
proche I'homme de Dieu(Sanh. 11 cf. Psachim 68) : « Les
jusies sont plus grands que les anges qui servent devant
la face de Dieu » (2). Gen. R. 21 : « Les anges du ser-
vice divin disent 2 Dieu:« Qu'y a-t-il de bon dans
I'homme ? » Ii leur répond : Sa sagesse est plus grande
que la voire (3). Gen. Rabba 69, et Jalcut 1,143, 945 :
« Les justes augmentent par leur piété la force de
Dieu »(4), el « Les méchants s’appuient sur Dien mais
lesjustes, Dieu s’appuie sur eux (3). » Nous rencontrons
ici pour la premiére fois ce que les kabbalistes ultérieurs
appelleront 'influence dela nature sur Dieu, & savoir gue
les justes ont une action puissante sur l'issue du combat
qui se livre entre le bien et le mal. Celui qui accomplit
un acte moral devient le collaborateur de Dieu dans
Peuvre de bien. Chaque cérémonie, chaque pridre émeut
les sphareés supérieures el a une répercussion jusqu’a
Dieu méme. « Chaque bonne action dorne naissance &
un ange de lumitre. Les anges tressent des couronnes
avec les sons mélodieux sorlis de la bouche de ceux qui
chantent des hymnes & Dieu. »

1, NP2 0 @naT e s A anea pov e bs
2, s pahn I DprE oY
3. Ond N M AR AT oTN FapR b mwn D 1
b #HM Wnsh
4, 7y 5w Amaia > oo @pren
5. DRI BRSNS DPTST han Omads 5% amnpne n*‘m;n
oy



66 LE MYSTICISME JUIF 1USQU’A LA CLOTURE DU TALMUD

Dans ce duel entre les puissances du bien et les puis-
sances du mal, ’homme peut faire incliner la balance en
contraignant Dieu d’intervenir. Nous surprenons par Ia
méme le sens véritable du dualisme, du dualisme tel
que entend le mysticisme juif. Du dualisme zoroastrien
qui est plus physique que moral, il fail un dualisme
purement moral ol les forces opposées sont en dernier
ressort subordonnées au Dieu un. Malgré toute sa har-
diesse, la pensée juive, ol qu’elle soit entrainée, demeure
fidéle au monothéisme qui plane sur son berceau.

En méme temps que le mysticisme tend & rapprocher
I’homme de Dieu et en vue de rendre ce rapprochement
plus facile, il spiritualise tous les rapports entre I'un et
I'autre. Le dogmatisme avait déja remplacé par la priere
le sacrifice des victimes aboli depuis la perte de la na-
tionalité juive. Le mysticisme insiste sur la pridre, par-
ticulidrement sur la pridre en commun, sur le sentiment
d’élévation intérieure qui se communique a chaque mem-
bre d’une assemblée en priere, sur la douce et pénétrante
émotion d’une Ame en communion avec d’autres ames
et qui toules s’épanchent devant Dieu. Le judaisme
donne acces a ce qu’on appelle la pridre intérieure. Ce
n’est plus une supplique qui doit frapper I'oreille de Dieu
et qu’il est libre d’exaucer ou non, mais un mouvement
intérieur qui met 'dme en relation intime avec Dieu,
qui est comme le sentiment conscient et 'expression des
liens mystiques qui unissent d’une maniére constante
Dieu & la nature humaine et 2 'ame.

C’est I’ame humaine quittant pour un moment son lieu
d’exil, rever:ant dans sa patrie et reprenant sa place dans
le concert harmonieux du ciel. Dans cette conception la
priere agit & coup sir sur le cours des choses; elle ajoute
par son existence méme une force nouvelle 3 la série des
forces existantes.
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Nous la verrons avec la suite et dans le Zohar devenir
par la médiation des jusles la grande force motrice non
seulement de I'univers physique mais de I'univers mo-
ral.

Le mysticisme spiritualise le fait méme de la mort. On
dirait qu'il a honte de voir ame, la fille du ciel, subir
jusqu'au bout I'odieuse promiscuité du corps et pour
celle raison il la fait s’exhaler en un baiser. Le baiser
dégagé de toule scorie matérielle est, aux yeux du mys-
licisme juif, le mode de rapport supérieur des étres in-
tellectuels (Baba Bathra 17). L'ame de Moise au mo-
ment de sa mort re¢oit un baiser de Dieu et s’unit & lui;
de méme les patriarches meurent d’un baiser de Dieu.

Sile mysticisme présente Phomme tel qu'il est sorti des
mains de Dieu, comme un étre supérieur, il est contraint
pour expliquer le lamentable spectacle que la vie hu-
maine offre trop souvent, il est contraint, dis-je, d’ap-
puyer sur la doctrine du péché originel. La doctrine
pure du judaisme ne s'arréte pas beaucoup i cette doc-
trine ; elle n’accorde pas beaucoup de poids a la page de
la Genése qui relate la faute et le chatiment d’Adam.
Peut-étre a-t-elle conscience que cette page n'est quel’ex-
pression d’'un mythe symbolisant dans le temps et & I'o-
rigine de la famille humaine, ce qui a lieu dans I'espace
pour chaque individu qui passe de l'enfance a la res-
ponsabilité virile.-L’idée de justice et do responsabilité
personnelle qui domine surtout & partir de I'époque pro-
phétique repousse l'idée qu'une faute commise par le
premier pére puisse retomber sur I’humanité entiere. Les
prophetes, notamment Jérémie, 24,29-20 ; Ezéchiel; 18 cf.
Deut. 24, 16), prolestent vigoureusement contre ce dic-
tonrépandu alors : « Les péres ont mangé le raisin vert et
les enfants ont les dents agacées », et Ezéchiel (¢bid.)
établit Jonguement et en toute clarté I'idée de responsa-
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bilité individuelle. Les docleurs (Sanh. 27 ) admettent
que Dieu ne chatie les enfants pour les crimes des peres
que lorsqu’ils persistent dans les fautes commises. Si
quelques rabbins admettent I'extension de la faute
d’Adam 3 ses descendants, ils ajoutent ce correctif :
« L'effet de la faute disparait avec la révélation sinaiti-
que » (1). D'aprés d’autres, il disparait déja au troisitme
patriarche (Sabbat 146 ). Et d’'une manidre générale,
Phomme juste se libere facilement de la faute qui pese
sur sa naissance (Sotah 12 @). La place que celte faute
joue dans la dogmatique du christianisme fut, depuis
P’ere chrétienne pour les Juifs, une raison nouvelle de la
laisser dans ’ombre.

Le myslicisme juif, au contraire, pour la raison que
nous avons indiquée, ne craint pas de s’y arréter. Gen.
Rab. oppose I'état de purelé du premier homme a celui
qui suivil sa faute. Le premier homme fut comme un
des anges qui servent devant la face divine (2), mais(40-
dah Zarah 22 b; cf, Jebamoth 103 b): « Le serpent mit
une tare sur lui (3)» (Sanh. 38 b, Chag. 12 a). R. Eliézer
dit: « Le premier homme était grand de la terre au ciel,
mais comme il se couvrit de laideur Dieu mit la main
sur lui et le diminua(4). » Chag. 12 a : « Avec la lumiere
que Dieu créa le premier jour 'homme pouvait regarder
d’une extrémité du monde & l'autre, mais comme 1l agit
mal, Dieu retira cette lumitre. » Baba Bathra 17 a: « Le
premier homme entraina la mort pour lui et ses descen-

1. Saint Paul a bien tenu compte de ce correctif mais en I'inter-
prétant ainsi : Avec la loi le péché sans disparaitre est devenu
conscient (Epist. Paul, V, 13, 14). '
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dants (1). » Le mysticisme tentera de plus en plus de don-
ner au péché originel droitde cité au seindu judaisme et
a cet effet il combinera ladoctrine avec1'ascélisme rabbi-
nique et les espérances messianiques; méme il étendra
les effets du premier péché sur la nature entitre. Dans
le judaisme dogmatique, I'idéal est moins derriere I'hu-
manité que devant elle. L’état d'innocence de la nature
avant la faute de ’homme ne fait 'objet d’aucun regret.
Les prophetes regardent en avant. Au lieu de gémir sur
le passé, ils jettent le cri d’espérance qui retentit encore
A nos oreilles. Le mysticisme, au contraire, se complait
a décrire I’état parfait que revét la natuce avant la faute
de Phomme (Jalkut 26, &).

Le mysticisme jette autour de I'ere messianique les
couleurs les plus brillantes; il I'enveloppe d'un lissu
de légendes et de fanlaisies. Les expressions métapho-
riques des prophétes relativement a 'aveniraident forte-
ment & déployer les ailes de 'imagination mystique. Le
Talmud et les Midraschim contiennent sur cet objet
un tel débordement de fictions qu'’il faudrait un volume
pour le fondre en un tout (cf. Kétwboth 111 et 112; Sanh.
101; Jomah 21; Sabbat 30, etc., etc.). Quelques traits
seulement. Le Messie sera annoncé trois jours avant son
apparition par le prophéte Elie. D’abord apparaitra un
certain Messie Ben Joseph qui sera tué dans les guerres
entreprises contre le grand ennemi Gogmagog. Toute la
terrele pleurera etle véritable Messiele rappelleraa lavie
(Succa 52). Celui-ci, a son apparition, revétira une figure
lumineuse. Créé al'origine des choses, il altend aupres
du tréne divin que toutes les 4mes aient passé par les
corps et que son régne arrive. Satan en voyant le rayon-
nement éclatant de sa lumitre palit, parce qu’il recon-
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nait en lui celui qui troublera son empire (Jalkut sur
Isaie, 63; Pessarim Tk; Gén. R. 1; Vajihra, R. 15 ; Abo-
dah Zarah ). Le Messie apparaitra monté sur un dne
Jalkut sur Gén. 22, 3); il subjugera lous les peuples et
son regne commencera. Alors les morts seront ressus-
cités; alors se tiendront les grandes assises; Dieu fera
sortir le soleil de son orbile (Gittin 76, 6). Les pécheurs
trouveront dans cette flamme le chitiment, les justes
leur joie (Niddah 8 &). Le mal s’évanouira de la terre.
Dieu aura tué I'instinct mauvais dansle ceeur de ’homme.
Les hommes seront immortels sur terre (Psach. 68 et
G. R. 26). Ce ne sera !pas seulement la transformation
morale révée par le judaisme dogmatique mais une évo-
lution psychologique et physique. Non seulement I'ac-
tion morale de la personnalilé messianique opérera et
sanctionnera 1'évolution morale des hommes, mais son
apparition marquera le couronnement d’un processus
physique dans la nature de I’homme et dans '’économie
de univers,

Le judaisme biblique et rabbinique congoil la vie
comme une aclion, et ce principe, il I'étend méme & I'tre
messianique. Les prophetes et les docteurs, dans le ta-
bleau idéal qu'ils tracent de I'avenir, se figurent la na-
tion ou ’hnumanité unie dans la paix et 'amour sous la
direction d'un roi sage et hon, c’est-d-dire offrant le
speclacle d’'une harmonie parfaite dans I'action com-
mune. Les docteurs vont jusqu’a dire: « Une heure de
bonnes ceuvres et de pénitence (c’est-a-dire d’action)
dans ce monde vaut mieux que toutes les félicités du
monde futur (1). »

Le mysticisme ne veut pas que les fantaisies brillantes
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qu'il jette autour de I'ére messianique tervestre lernisse
la spiritualité de la vie future (Bera. 31 { et Sabbat 63 a,
Sanhed. 99 a). « Les vévélations prophétiques ne visent
que I'ére messianique, mais la vie future prop rement dite
n’est pas perceptible aux sens » (1). Berackot 17 a essaie
dans sa langue maladroite de donner une idée de cette
forme de vie: « La vie future ne connait ni le manger
ni le boire..., mais les justes siggent la, leur couronne
sur la téte et jouissent de I'éclat de la gloire divine» (2).
Ils seront enveloppés d’'une auréole, ils seront trans-
figarés. lls se nourriront de la gloire divine, ¢’est-a-dire
qu'ils participeront & Dieu, ils se perdront en Dieu. Leur
joie éclatera sur leur visage. « Le visage des justes res-
semblera daus la vie future au soleil, & la lune, au ciel
coustellé » (3).

La lumidre primordiale, que Dieu avait créée au pre-
mier jour de la Création en vue d’une humanilé sans
tache, devint avec la faule d’Adam trop pure pour des
yeux humains. Dieu la diminua, la rogna et en retira la
meilleure part pour la vie ultra-lerrestre.

Le Talmud a la tradition vague de races d’animaux dis-
patus ; ainsi il se demande ce qu'est devenu le Tanin
(monstre marin) de la Genése et il interpréte cette dis-
parition dans le sens de ses idées mystiques. Les races
disparues seront la réserve ultérieure des justes.

La pensée juive portant toujours plus loin sa force
d’abstraction dégage le signe de la chose signifiée, le
mot de la chose, le nom de I'objet dénommé ; puis elle
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accorde au hom, au mot et méme & la letire et au nom-
bre une valeur en soi comme principe essentiel. Un sens
spécial sattache tout d’abord 4 tel ou tel nom propre de
Dicu employé.dans les testes sacrés. Tout dans PEeri-
ture ayant sa raison d'étre, ce n’est pas sans dessein par-
ticulier qu’elle emploie tantot le nom Elohim, tantét
Jahvé, ou Elou Schaddai. Dans le Midrasch Tanchuma
sur Ez. 3,13 nous lisons : Dieu dit & Moise : « Tu désires
savoir mon nom...: lorsque je juge mes créatures, je
m’appelle Elohim et lorsque je fais Ja guerre au mé-
chant, je m’appelle Zébaoth (1). »

Le nom de qualre lettres ou Yahvé parait avoir joué
des Yépoque talmudique un rdle capital dans le mysti-
cisme théorique et aussi el surtout dans le mysticisme
pratique. Le Talmud (Joma 11 @) dit au sujet de ce
nom qu’il était connu autrefois (j'entends qu’on en con-
naissait la prononciation) et qu’il était permis alors aux
sages de I'enseigner a ses enfanls et a ses disciples une
fois par semaine (ou une fois tous les sept ans?)(2). Ce
tétragramme appelé aussi « nom distinclement pro-
noncé » (Mischnah, traité Joma, V1, p. 2) et « nom uni-
que, propre » (Sanhedrin 56 a, Schebouot 36 a) ne pouvait
étre prononcé que dans le sanctuaire, notamment par les
préires récitant la bénédiction sacerdotale (Mischna,
Sota, VII, p. 6) et par le grand-prétre le jour du jeéine
(Mischna, Joma, I. c., tbid. Talmud 36 b). Il résulte d’une
citation de Maimonide que le Talmud Joma 39 6 et
Menachot 109 6 (nos éditions ont des legons divergentes)
portaient ces mots: « Aprés la mort de Siméon le Juste
les prétres, ses freres cesserent de bénir par le tétra-
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gramme, mais ils bénirent parle nom de douze lettres. »

Le nom divin est ensuite comme détaché delui-méme
pour constituer un étre en soi. R. Eliézer dit : « Avant la
création du monde il n'y avait que Lui et son nom(1). »
Le mysticisme ne se contente pas des noms donnés par
I'Eeriture, mais il combine des noms nouveaux auxquels
il attribue une vertu particulidre. Le Talmud parle de
noms mystérieux de Dieu ayant douze, quarante-deux
et méme soixante-douze letires (Kidduschin 91 a). Le
nom de douze letlres (Joma, ibid.) pouvait étre ensei-
gné & tout le monde, mais & une époque ultérieure il ne
devait plus étre confié qu'aux prétres et & lélite du
peuple. Celui de quarante-deux lettres était tout a fait
saint et vénérable; il ne devait étre transmis qu’a un
homme « sdr, d’'un age mur, ni colere, ni ivrogne, ni
vaniteux, mais doux et affable dans ses relations »; le
Talmud promet les récompenses les plus hautes & celui
qui « saura garder fidelement ces grands secrets ». Enfin
Vajikra Rabba, ch. 23, Debarim Rabba, ch. 1, nous
parlent de la délivrance d’Israsl par le nom divin de
soixante-douze leltres. La maniere dont les rédacteurs
du Talmad et du Midrasch traitent de la forme et de
l'action de ces noms marque qu’ils en ignoraient tota-
lement la nature. On peut supposer avec Maimonide
(Mor Neb.1, 62) qu'ils réunisssaient un cerlain nombre
d’idées mélaphysiques fondamentales et qu'ils étaient
comme la quintessence et le point de départ de la spécu-
lation et de I'enseignement mystique.

Le Talmud jouant sur le mot o¢ qui, dans la langue
biblique, a le sens de signe, démonstration, et dans I'hé-
breu ultérieur, le sens de caractere, lettre, associe ces
deux sens et fait des lettres les signes des choses. Une
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Haggadah rapporle que Betzalel, 'architecte du taber-
nacle portatif, connaissait les combinaisons des letires
qui ont présidé a la création du monde (1). Et le Tal-
mud nous apprend en effet ailleurs que « Dieu créa le
monde au moyen de deux lettres, ce monde avec laletire
he et le monde futur avec la letlre jod » (2) (cf. Jalkut
sur B. 727). Sabbat 29 a dit en propres termes: « En
monlant au ciel, Moise trouva Dieu occupé a tresser des
couronnes aux lettres, c'est-d-dire les lellres sont les
reines des choses, I’essence des choses (3).-Nous aurons
mainte occasion de rappeler ce passage.

Nous rencontrons dans le Talmud en téle de cerlaines
discussions des groupes de leltres ramassant en un ou
plusieurs mots ou en une phrase les leilres el les mots
par lesquels débutent les arguments qui suivent. Ces
groupes de letires appelés simanim sont, comme nous
savons déja, un moyen mnémonique datant du temps ol
ces discussions étaient ’objet d’une transmission orale
plutét qu’écrite et ils se sonl maintenus dans la rédac-
lion.

Ces signes ou pluldt le principe sur lequel ils se fon-
dent seront pour le mysticisme le point de départ de tout
un ordre de combinaisons arlificielles, appelées Notari-
kon ou acrologie, Ziruf ou permutation, Guematria ou
évalualion numérique.

Le Notarikon considére chaque mot de I'Heriture
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Marcus? dans Irénée, ch. gr. dit gue les quatre lettres du mot
dpy# [c’est-a-dire du premier mot de la Genése) ont servi d'instru-
ment au Créateur. Le mot &py4 est, d’aprés lui, le premier nom
divin.
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comme composé des initiales de mots nouveaux qu’il
choisit arbitrairement et il substitue de la sorte, au sens
de I'Ecriture, un sens tout différent, dépendant unique-
ment du caprice de 'imagination. Ce procédé est em-
ployé pour la premiere fois, semble-t-il, dans le Talmud
de Jérusalem, Chagigah 2 (cf. Midrasch Rab., ch. 1). —
Le Guematria estime la valear numérique d’un mot (on
sait que les lettres de V'alphabet hébren sont aussi em-
ployées comme nombres) et substitue & ce mot un mot
d’une valeur numérique équivalente. — Le Ziruf rem-
place dans un mot une letire quelconque par une lettre
quelconque en vertu d’'une clé déterminée. Le Talmud
de Jérusalem (104) mentionne lui-méme de ces principes
plusicurs applications qui sont : le Atbasch, Albam, et
Achas Bata (1). La premitre de ces combinaisons con-
siste & considérer la premiere lettre de I'alphabet comme
équivalente de la dernidre, la deuxieme comme équiva-
lant a avant-derniére, etc., el & les remplacer, si besoin
est, l'une par l'autre. La seconde combinaison divise
'alphabet en deux moitiés, et considére la premidre
leitre de la premiere moitié comme équivalente de la
premiére lettre de la seconde. La troisitme combinaison
en fait de méme aprés avoir, au préalable, divisél'alpha-
bet en trois groupes, ¢'est-a-dire que la premiére letire
peut permuter avec la huititme et la quinzieme, la
deuxiéme avec la neuvieme el la seizidme et ainsi de
suite. Enfin dans Succa 52 6 nous trouvons le at-bach,
¢'est-a-dire le premier chiffre des unités permute avec
le dernier chiffre des unités, le deuxieme avec l'avant-
dernier. Puis le premier chiffre des dizaines permule
avec le dernier chiffre, ete. Le Talmud s’appuie méme
sur cette derniére combinaison pour en déduire méme
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une loi halachique. Une fois ce principe admis, les appli-
cations en sont infinies, et le mysticisme ullérieur ne se
fera pas faute d’en user et d’en abuser. Avec la libre
spéculation mystique entre dans le judaisme un certain
nombre de notions scientifiques ayant Lrait, en ce qui
nous concerne, a l'astronomie et plus particuliérement
a l'astrologie, a la médecine, a la géographie. Le Tal-
mud recommande 'étude de I’astronomie : « "homme est
tenu (pour connaitre profondément les choses) de calcu-
ler les solstices et le cours des étoiles (1) ».

Le ciel récele de profonds mysteres, il doit &tre
« une source de science et de sagesse » (Tr. Sabbat T5).

Le traité Sabbat (156 a) présente les notions astrolo-
giques suivantes. « Ce ne sont pas les différents jours,
mais les différentes heures du jour qui sont sous Pin-
fluence des astres. Celui qui nail a ’heure du Soleil sera
un homme dont lous les desseins seront & découvert, et
qui vivra de son propre bien. Celui qui nait a ’heure de
Vénus sera un homme riche et voluplueux, parce qu'avec
cet astre nait la Iumiere. Celui qui nait & I'heure de
Mercure sera un homme de mémoire et de science,
parce que cet astre est le scribe du Soleil. Celui qui
nait & 'heure de la Lune sera un parasite dont les des-
seins seront mystérieux. Celui qui nait & I'heure de Sa-
turne sera un homme dont les plans seront déjoués;
d’autres disent : tous les plans dirigés contre lui seront
déjoués. » Nous renvoyons pour Pexplication de ce texte &
notre article (n° ds mars-avril 1893). Remarquons seale-
ment ici que linfluence des astres est lransportée des
jours aux heures et que ce principe de fatalisme inconci-
liable avec la doctrine juive relative a la Providence

foaw oo onaw b mEpn2 2wrh oty anmw (o
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divine ne se fait accepter de la pensée juive qu’avec
cette restriction exprimée ailleurs dans le Talmud:
« L'influence des astres n’a aucun effet sur Isragl. »

D’aprés Bardesane les choses de la terre sont sous la
direction de sept esprits enfermés dans les planétes et
des douze génies du zodiaque. A chaque constellation
correspondent trente étoiles. Le Talmud contient des
idées & peu prés analogues (Berachoth 326) : « Sion dit:
Dieu m'a abandonnée. Ma fille, lui répond Dieu, com-
ment peus-tu parler ainsi, puisque douze signes du zo-
diaque ont été jetés par moi dans I'univers; & chacun
j'ai donné trente chefs, & chaque chef, trenle légions,
etc... », c'est-d-dire puisque la destinée est réglée par
Iinfluence d’astres innombrables et que le ciel veille
sur toi. :

L’influence des astres n’agit pas seulement sur les
hommes ; mais, dit Bereschit Rabba (sect. 10, fol. 8,
col. 6): « [l 0’y a pas jusqu’'a la moindre plante ici-bas
qui n’ait au firmament son étoile, laquelle lui ordonne
de croitre selon Job, 38, 33: « Connais-tu les lois du
ciel et son action sur la terre ? »

Le Talmud a connzissance de la sphéricité de la terre.
Le Talmud de Jérusalem, Abodah Zarah, 3, rapporte
qu'Alexandre le Grand apprit au cours de ses conquétes
que la terre était ronde et que I'on n'a pas besoin de
reprendre le méme chemin pour venir & son point de
départ. C’est pour cela, ajoute le texte, qu'il est repré-
senté un globe a la main.

Sur la page de Baba Batra 25 a, b, qui a servi de
fondement & tant d’extravagances au temps des Gaonim,
nous ne saurions mieux faire que de citer ce que dit
Saadia dans son commentaire du Sefer Yezirah 2, 3:
« Rabbi Eliézer et R. Josué admetlent tous deux que le
ciel est au dessus de la terre ; ils sont d’accord sur ce
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principe ; ils discutent sealement sur le tour que fait le
soleil. Ils admettent tous deux que des deux cbtés de
I'Orient et de I'Occident il y a des porles par les-
quelles le soleil entre et sort matin et soir. Leurs dis-
cussions portant sur ceci : R. Elidzer croit que lorsque
Ie soleil sort le soir par I'une des portes de I'Occident,
il s'éleve au dessus du ciel, en une marche circu-
laire et le matin il entre de nouveau par les porles de
I'Orient; et R. Josué admet que lorsqu'’il sort le soir par
P'une des portes de 1'Occident il tourne autour du nord
et ne cesse de marcher droit pour rentrer le matin par
l'une des portes orientales. Tous deux admetient aussi
que le ciel dans sa partie verticale et dans sa volte est
comme une cloison opaque qui empéche la lumidre du
“soleil de pénétrer au dessous, sans cela le soleil nous
serait visible la nuit, Voici commentl ils s’expriment:
R. Eliézer: « Le monde ressemble i une galetie, et
le coté nord n’est pas fermé et quand le soleil arrive
a langle nord-est, il tourne et s'éleve au-dessus du
firmament. » R. Josué dit: « Le monde ressemble &
une volile et le coté nord est fermé et quand le soleil
arrive a 'angle nord-ouest, il fait le tour et repasse der-
riere la voiile. » Saadia ajoute : « L’opinion regue chez
nous est que la terre et le ciel sont tous deux comme
une boule, que la terre est & 'intérieur du ciel comme
un point, que le jour le soleil se meut au dessus de la
terre, et la nuil au dessous de la lerre, que c’est 'opa-
cité de la terre qui empéche de voir le soleil de nuit, et
constamment la moitié du ciel ; cette opinion a été éga-
Jement mentionnée par les anciens (les docteurs). » En
effet, Psachim 9% b, nous lisons : « Les savants des au-
tres nations disent : Le soleil marche de jour au dessus
de laterre et de nuitau dessous de la terre. Rabbi ajoute:
leurs paroles sont plus acceptables que lesnotres. »
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Il est trés singulier de trouver dans le Talmud la con-
ception que les atomes sont des raclures que le soleil
détache de sa sphere aun cours de ses révolutions. Le
mot 122 MM X3 (Joma 20 b) répond tout a fait au grec
Ebopata (Aristote, De anima, 1, c. 2) (cf. Schemot Rab. V,
Traité Nedar, fol. 6 b).

En méme temps que la pensée myslique aborde la
métaphysique, I'imaginalion niyslique se croit tout per-
mis dans le domaine de la fantaisie et des superstitions.
Sanh. 65 rapporte comment un docteur a pu, grace a
des procédés occultes, créer une génisse et méme un
homme. Taanit 19 donne les moyens de déterminer
Dieu a faire pleuvoir. Berach. 6 enseigne les combinai-
sons qui conlraignent les esprits & se rendre visibles.
Pessach. 120 et Gitt. 69 indiquent les formules Lutélaires
conlre les elfets de la magie. Sabbat 61 et 66 b parle de
mixtures magiques et d’amuleties ayant nn effet curatif.
Le chat et la peau de chat posée sur les yeux ou les
reins lient une place importante dans cette médecine.
Les docteurs ont évidemment connaissance des vertus
de I'eau et des verlus électriques de la fourrure des
fauves. D’aulres animaux, en particulier le coq, jouent un
role dans la magie talmudique. Le cogq annoncant le
jour apparait un élre initié aux desseins de Dieu. Chas-
sant par son cri les mauvais génies de la nuit, il devient
le symbole mystique et le représentant de la lumitre et
de la vie(1). D'apres Sabbat, Mischna VI et Talmud
Jérus. 77 @, on croyait que le clou ayant servi a la pen-
daison pouvait aider & guérir la fitvre terce ou la
fluxion (2). La dent d’un venard, pensait-on, pouvait
réagir contre I'insomnie.

1. Berachot préte d’autre part aux mauvais esprits des pattes de coq.

2. Que T'on rapproche de cette superstition celle qui chez nous
a trait & la corde d'un pendu.
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En résumé, on voil que ce mysticisme est encore trés
vague, tres informe, que les idées n’y sont ques-
quissées, les problemes sont & peine entrevus, les
solutions sont gauches, hésitantes el faites d'images
métaphysiques sans précision, la métaphysique de Ies-
sence divine est & peine soupgonnée, les doctrines
des intermédiaires commencent & poindre sans que rien
ne nous fasse penser au développement immense qu’elle
va prendre, la conception de I’dme encore mal dégagée
ne permet pas de sonpgonner ce qu'elle sera dans le
Zohar ; 'angélologie, les théurgies, I'arithmologie ont
déja quelque ampleur, mais sont cependant loin de leur
épanouissement et de leurs exces ultérieurs. Or, nous
pouvons bien a présent fairele raisonnement suivant : Si
comme le veulent la plupart des historiens de la Kabbale,
s'il y avait dés ce moment une tradition kabbalistique —
révélée ou non — nous pourrions bien par une conclu-
sion voulue n’en avoir aucune trace dans le Talmud,
mais nous n'aurions pas celle ébauche incerlaine, taton-
nante, et qui ressemble & quelque reflet lointain des
doctrines en Grece et & Alexandrie.

Nous pourrions, en effet, dés & présent montrer ce
que le mysticisme épars dans le Talmud a de commun
avec la philosophie alexandrine, mais nous aimons
mieux, au moins pour la métaphysique, attendre que
celte métaphysique ait suivi son cours et atteint avec le
Zohar son point de maturité. La comparaison en jaillira
alors plus facile, plus compléte et plus lumineuse. Mais
pour ce qui revient & I'influence persane, nous voulons,
sans tarder, en marquer les limites.

Le Talmud dit lui-méme que les Juifs, a leur retour
de lexil, rapporterent de Babylone les nom des anges,
le nom des mois et des lettres de I'alphabet. Rien ne
nous empéche d’accepter cette tradition, quant au fond.
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Evidemment, le séjour des Juifs en Babylonie n’a pas
en lieu sans qu’il y ait eu, entre les vainqueurs et les
vaincus, des échanges, tout au moins des emprunts,
d’¢éléments scientifiques et philosophiques de toute na-
ture.

Dans le premier ordre d'idées énumérées par le Tal-
mud il ne faut pas évidemment voir seulement des noms
proprement dits, mais ce qui se rattache a ces noms, et
la doctrine, et la distribution hiérarchique des catégo-
ries d’anges, tout ce qui, en effet, transperce daus le
Talmud, tout ce qui va vivre et se multiplier dans I'ima-
gination populaire, tout ce qui va étre le noyau de I'an-
gélologie supérieure. Au second emprunt, le nom des
mois, se rattachent & coup sur les notions qui gravitent
autour de ces noms, notions d’astronomie et d’astro-
logie, entremélées d’ailleurs avec 'angélologie et I'as-
tronomie digne de ce nom. Enfin par les noms des
lettres il faut penser peut-étre a des procédés théurgiques
ayant pour base la combinaison des lettres. Donc, nous
pouvons pour ce qui est du fond, accepter comme au-
thentique la tradition du Talmud.

Mais, d’autre part, il est certain que le Talmud en pla-
cant ces emprunts & I’époque du premier exil, c’est-a-
dire plus de 300 ans avant J.-C., fait subir aux tradi-
lions dont il ignore la provenance exacte, le recul
poétique et prestigieux qui lui est coutumier. Ce n’est
pas pendant le séjour de 50 ans d’exil qu’on appelle
exil de Babylone et qui va de 586-87 & 336 avant J.-C.
qu'il faut placer cette origine, mais dans cette époque
de floraison qui se place dans les premiers sizcles de
’gre chrétienne. De cette époque, en effet, le Talmud a
gavdé des souvenirs précis, et pour les notions astrono-
miques en particulier, les noms qu'il cite sont bien
ceux d’alors, tel le docteur Samuel, contemporain de R.
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le Saint..., a qui « les voix du ciel étaient aussi familieres
que les rues de sa ville. » Au temps de ’édit de Cyrus,
au contraire, I'angélologie persane groupée sous Ormuzd
et Ahriman n’avait pas encore détréné le culte de Mar-
duk-Bel (les documents cunéiformes font foi de la
chose). Or, ce n'est pas la suite de Marduk, mais bien la
troupe des dévas persans, qui a passé dans le Talmud,
les Dévas d’Ahriman, qui « males et femelles courent
en foule de tous cdtés, de mille, de dix mille cotés. ., qui
se présentent sous toutes les formes, qui stment parmi
les hommes la maladie, souillent leurs corps pendant
la nuit, assiégent les vivants-a peine nés, les mourants
a4 leurs derniers instanls, ces dévas qui s’accouplent
I’un & l'autre et se reproduisent élernellement... »

Maintenant comment ces idées examinées jusqu’ici
ont-elles trouvé acces dans le Talmad ? Ici nous sommes
completement dans le domaine des conjectures. Cepen-
dant il nous parait probable qu’avant de passer dans la
littérature talmudique les doctrines nouvelles et parli-
culicrement 1'angélologie ont leur foyer de vie et de
propagande et ce foyer n’est aulre que la fameuse secte
des Esséniens. Le Talmud lui-méme el les témoignages
extérieurs vont nous le démontrer.

Les dénominations les plus fréquentes des Esséniens
sont : « les premiers Chassidim » et les « Compagnons »
(Chaberim), de préférence cette derniere, comme I'a dé-
montré Fraenkel : Die Essaer (Zeitsch. fur die relig. In-
terrets der Judenthums, Jahrg. 1846, p. 441-464. V.
Fraenkel, Monastschr. I, p. 30 sqq.). L'hébreu Chassi~
dim répond parfaitement au grec ’Aadato (I Macc. 2,
425 1 213 et Il Macc. 14, 6).

Les Esséniens nous apparaissent pour la premisre
fois au milien du n® sicle comme une des trois sectes
principales des Juifs palestiniens. « A cette époque
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(c’est-a-dire entre 160 et 143 av. J.-C.) il y avait en Pa-
lestine trois sectes juives :les Pharisiens, les Saducéens
et les Esséniens. Philon comptera de son temps plus de
40.000 Esséniens. Nous avons également sur eux quel-
ques indications dans Pline, Porphyre et et Epiphane.
Lorsque, aprés la guerre d’Adrien, le Sanhédrin et les
écoles émigrerent en Galilée, cette contrée devint le
siege de I'Essénisme. La doclrine y dut prendre un cer-
tain développement, car les Galiléens passent dans le
Talmud pour étre des métaphysiciens distingués. (Voir
traité Sabbat 80.) L’ Académie de Tibériade fut détruite
en 360 par Gallien et avec elle cesse toute I'activité in-
tellectuelle en Palestine. C’est & ce moment que I'Es-
sénisme disparut.

On peut affirmer @ priori que l'ascétisme, frere du
myslicisme et de la contemplation, que d’autre part,
leur communisme exempt de soucis maltériel, ne pou-
vaient pas ne pas conduire les Esséniens & chercher par
dela la doctrine juive, une doctrine plus élrange. Nous
ne sommes d’ailleurs pas entitrement dépourvus de do-
cuments sur cette doctrine.

Leur métaphysique relative 2 Dieu semble avoir pris
son point de départ dans le tétragramme, ce nom ineffa-
ble qui, jadis réservé aux grands prétres, devenait main-
tenant le privilége, ou le prétendu privildge d’associa-
tions d’initiés. Nous voyons dans le Talmud, un Assi
(Essénien) de Sippora dire a un certain R. Pinchas:
« Viens, je vais le communiquer le télragramme. »
L’autre se refuse & cel enseignement parce que, étant
prétre, il ne peut, suivant la loi mosaique, rien accepter
de personne. Nous savons d’autre part que ce nom divin
leur était si sacré quils se refusaient & le prononcer
méme pour préter serment.

Les Clémentines, qui contiennent beaucoup de vestiges
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esséniens, nous permettent d’entrevoir le caractére gé-
néral de la métaphysique essénienne, et ce caractere
annonce de loin celui de la Kabbale. Nous y lisons:
« Sans cesse les anges contemplent le visage du Pere,
car le Pere a une figure en tant qu’étant la premitre et
unique beaulé; le type de la beauté. 1l a aussi tous les
membres comme nous, mais non pas pour s'en servir...
Son corps est infiniment plus léger que I'esprit qui est
en nous, et plus lumineux que toute lumiere; de sorte
que le soleil apparail en face de lui comme des téné-
bres... C'est d’apres sa figure qu'il a en quelque sorle
avec une noble empreinte formé Phomme... Dieu lui-
méme est le Tout et ’homme est son image ou micro-
cosme. »

Selon E‘piphane,une conceplion essénienne présentait
Iétre primitif comme produisant au moment de la créa-
tion, tout d’abord, 'homme primordial (Adam Kadmon)
sous forme androgyne. Cet homme se serait ensuile
scindé en deux, la partic male devenait le Fils, et la
pavtie femelle devenait I'Esprit Saint (1), deux figures
égales, hautes de 96 lieues, larges de 24, selon la me-
sure de la colonne de nuée qui figure dans I’Ezode. Cela
ne nous conduit-il pas en plein dans le mysticisme du
Schiur Koma?

A la métaphysique divine se rattachait nécessairement
l'angélologie. Une des grandes aspirations des Essé-
niens élait de capter I'esprit prophélique, ou d'atteindre
Pextase de I'Esprit-Saint par la médiation des anges. Ils
étaient ainsi naturellement amenés a donner & I'angélo-
logie persane droit de cité dans le judaisme.

1. Dans 'fvangile aux Hébreux aurait liguré, d'aprés S. Jérome
el Origene, cette doclrine de I'Esprit-Saint considérée comme mére.
Jésus lui-méme y aurait dit : Ma mere {'Esprit-Saint me saisit par
les cheveux et me conduisit sur Ja haute montagne du Thabor.
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A coté de ce mysticisme théorique, on surprend chez
les Esséniens des traces irrécusables d'une doctrine
théurgique. L'originalilé de leur vie les faisait passer
aux yeux du peuple et peut-étre & leurs propres yeux
pour les maitres des forces de la nature. Le peuple at-
tendait d’eux l'éloignement des maux dont ils souf-
fraient, ou leur prétait le pouvoir de pénétrer les arrdts
de avenir, d’amener la pluie qui tardait a venir, d’exor-
ciser les possédés, et en général de guérir toutes les
maladies résistantes. Nous retrouvons dans Josephe une
confirmation de ces choses. Le Talmud et les écrivains
arabes parlent d’un manuel médical (my127 120) altribué
au roi Salomon (Traité Pesach. 56 a; Fabricius, Codez
pseudepigraphus V TI, 1042 ;cf. Weil, Légendes bibligues
des musulmans, p. 223, 2179). Selon Maimonide (Com-
ment. du Talmud, tr. Pesachim), ce manuel était un re-
cueil de cures et d’exorcisations magiques. Ces cures
s’opéraient par la prononciation de certaines formules
et de versets de 'Ecriture sainte (peut-étre accompagnés
d'attouchements et de passes magnéliques) et aussi et
surtout par l'emploi de racines et de pierres (peut-étre
d’aimants dégageant une force magnélique curative).

Josephe confirme le caractere a la fois théurgique et
pratique des Esséniens. D'une part il nous apprend
(De bell. jud., 11, 8, T) qu’ils avaient non seulement des
commentaires spéciaux adaptés a 1'Eeriture, mais des
Gerits occultes au sujet desquels les néophyles devaient
jurer (pdert pecadosyar <o Boypdrom Etdpws § o5 adtdg wx

NaBev... ndh cuvTnptosy ti 2is diphosng bt EYREIR

Josephe nous apprend en outre que I’angslologie for-
mait la partie ésotérique de ces livres. Les noms des
anges y occupaient une telle place, partant avaient une
telle importance mystique, que le serment d'admission
des jeunes initiés comprenait la formule suivante : suvey-
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phoery opoivg th Te g alptozwg adtdv BB wal
Eoépaca (De bell. jud., 11, 8,7)

D’autre part il nous les présente comme possédant un
véritablecorps de doctrine théurgique, jalousement gardé
dans ces écrits d’une haute antiquité : oroudiEou 8t tntémug
0 TRV TANRGY GUYYPIIPITS BINGTZ Th mpdE OeFheray YuyTS nat
sdpares tnhdyertes (De bell. jud., V,38, 6).

De ces livres ils puisaient parliculizrement Yart de
guérir, par le moyen des racines et des pierres: ey
oot 2ot Mww Siéwieg

adinolc wpde Ospamsion wabdy pilar te dhe
qrzpzmivra (1bid.). .

Pour ce qui est des exorcismes dont l'origine remonte
a Salomon, Jostphe nous dit que de son temps encore
ces praliques étaient en vigueur: zat abeq piyer vov map’
Hulv G Bzparnela whelowoy loyder . '

Il vapporte qu'un certain Eléazar, pour chasser le dé-
mon d’un possédé, lui fit aulour da nez des passes par
le moyen d’un anneau d’or et d’une racine prescrite
dans le manuel, et le démoncéda(4ntig., VIII, 2,5). Enfin
Josephe n'oublie pas les pratiques d’oneiromancie et de
prédiction d’avenir en usage chez les Esséniens (4ntiy.,
XV, 10, 8 et XVIL, 13 ; De bell. jud., 1, 3, 5).

Ainsi la vie et la docirine des Esséniens furent sans
aucun doute le grand courant médiateur entre les doc-~
trines non juives et le mysticisme talmudique. Placés
entre les Sadducéens el les Pharisiens, ils étaient sur lo
chemin que prennent les idées pour passer du dehors au
dedans, et parmi ces idées, leur vie les préparait naturel-
lement & se jeter de préférence sur ce qui pouvait four-
nir un aliment a lear séparatisme, c’est-a-dire sur I'éso-
térisme mélaphysique et théurgique.




CHAPITRE 1V

La Mercabah au temps des Gaonim.

Le mysticisme juif, tel qu'il s’était duveloppé depuis
Pexil de Babylone jusqu'a la cloture du Talmud, subit
en apparence, a partir de ce moment, une éclipse qui se
prolonge jusqu'au x1° siecle. La spéculation métaphy-
sique et cosmogonique quien avait été le caractére sinon
exclusif du moins prédominant, le céde momentanément
a une spéculation d’un ordre inférieur. Le role de la rai-
son diminue au profit de I'imagination el du cceur, sou-
vent aussi au profit d'une exaltation maladive, source
d’extravagances. On diraitque I'imagination juive, bridée
depuis la fin de la période prophétique, célebre ses satur-
nales. La scolastique talmudique en la comprimant lui
a donné une élasticité plus vive, et maintenant, au sor-
tir de la discipline des docteurs, elle prend sa revanche
par un méprisde toutes les lois de la science et de la lo-
gique. Alors nail ce qu'on appelle la Yeridath Hammer-
kabah, littéralement : descente au fond de la Mercabah,
méditation de la Mercabah, c’est-i-dire une forme de
contemplation qui va se perdre dans les espaces du ciel
et de I'enfer. On se souvient du fameux passage relatif
aux quatre docteurs. Au temps des Gaonim on s’ap-

{ Puya sur ce passage pour donner & cette contemplation
i une extension prodigieuse. Le terme «entrer dans le

> Pardes », qui figure comme nous avons vu dans le pas-
1

SRR e



38 LA MERCABAH AU TEMPS DES GAONIM

sage talmndique en question, est maintenant appliqué
3 une exaltation mystique produite par des abstinences
et des mortifications ; celte exallalion transporte I'esprit
3 travers la longue série des noirceurs infernales, des
palais et des splendeurs célesles, et ¢c’est 'ensemble de
cette vision que I'on appelle alors le « Pardes ». 1l se
constilue un véritable code qui prescrit les préparations
auxquelles il convient de se soumeltre pour étre digne
de cette vision. L’homme qui se propose de pénétrer les
mysteres du ciel et de enter doit jetner tres longtemps,
rester immobile, la face tournée contre terre, la téte entre
ses genoux et murmurer avec une voix monotone des
chants et des prieres. Par la répétition interminable des
formules « Saint, Saint, Saint », « I'iternel est Un », on
détruit en soi les derniers rayons de la raison et on
entre dans une espece d’inconscience, état préparatoire
excellent pour aborder les régions supérieures ou infé-
rieures. Si Phomme est resté longtemps dans cette atti=
tude, il commence seulement a entrevoir les portes qui
s’onvriront sur les spectacles merveilleux ; et & mesure
qu’il augmente son ascétisme, il purifie sa vision, et il
en parcourt un & un tous les degrés. Se fondant sar Je
Talmud de Jérusalem (Sabbat 1), le Talmud de Babylone
(Sotah fin; Midrasch R. sur le Cantigue des cantigues),
on constitue dix degrés d’élévation par lesquels le con-
templatif doit passer avant d’atteindre I'extase propre-
ment dite ; ce sont: « Kveil de Vattention {scrupule?),
Prudence, Séparation (retraite, ascétisme ?), Purelé mo-
rale, Pureté rituelle, Sainteté, Humilité, Angoisse du
péché, Piéte, Esprit Saint (1).» Arrivé a cetle hauteur,
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I'initié sent la Schechinah ou gloire divine reposer sur
lui. Alors il doil s’armer de toutes les formules d’incan-
tation qui désarment les anges gardiens des portes (1).

Hai Gaon (1*° Teschubah), reprenant tout le détail des
conditions préalables el essayant d’en spiritualiser la
conception, dit : « Alors (quand U'initié a parcouru tous
les échelons qui condaisent a la conlemplation), le ciel
s’ouvre devant lui, non qu’il y monte, mais il survient
quelque chose dans son ceur qui le fait entrer dans la
vision des choses divines »... Kt pour rendre acceptable
alespril la possibililé de ces contemplations, Hai ajoute
une explication qui nous présente comme un avant-
golit de la mystique zoharitique : « Les choses infé-
rieures en général sont suspendues aux choses supé-
rieures par espdces, par exemple les dmes unies aux
corps sont liées aux 4mes supérieures, aux esprits purs
et ainsi ’homme est virtuellement en rapport avec le
degré Je plus sublime des choses. Si par la Chochinah
(il faut entendre ici, par ce mot, non pas science, ni
sagesse en général, mais initiation mystique), il passe
de la virtaalité a V'acte, il peut arriver a pénétrer I'uni-
vers supra-sensible. De plus, ’homme étant un micro-
cosme est le résumé de tout et reflete en lui I'univers
entier; en parliculier, la Chochmah en lui est la quin-
lessence de tous les mysteres cachés au fond des choses
et le représentant de la grande Chochmah, la « Choch-
mah Kedumah » (Sagesse premitre) qui s’exprime et
s'identifie dans la Thorah.

Ce myslicisme ne visait pas seulement les contem-

1. Origéne (Contr. Cels., VI, 31) nous dit que dans la partie infé-
rieure du diagramme des Ophites figuraient les priéves  adresser
apres fa mort et durant les pérégrinations de I'ime, afin d'obtenir
des archontes gouverneurs du ciel Pacceds de ces demeures.
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plations purement théoriques, il aspirait aussi & une
fin pratique, théurgique. Dans le fragment tiré du Livre
d’Hénoch, sur lequel nous reviendrons longuement tout
3 'heure, on dit que les mysteres ont été transmis de
génération engénération, en vue de servir a la guérison
des malades (1). Salmon b. Jerucham, un Karaite adver-
saire de Saadyah, qui vécut au commencement du x° siz-
cle, reproche précisément aux mystiques rabbanites de
prétendre conjurer par leur exaltation les maladies, cal-
mer les tempétes, apaiser les béles fauves (2); ailleurs
il parle de noms mystiques dont I'action occulte verse
comme un filtre dans le ceur des amants. Quelques
savants de Cairouan demanderent & Hai Gaon ce qu’il
fallait penser de la faculté d’opérer des prodiges que
prétendent posséder certains exallés vivant parmi eux;
ils s’exprimerent ainsi : « Ges mystiques nous présentent
quantité de livres qui sont remplis de noms mysliques

4. 25wh ni2b rwamon o¥9tRa 92 12 nna RS, Déja avant le
Talmud (Sabbat 64b) nous rencontrons des formules propitiatoires
«que I'on inscrivait sur la ballerie de cuisine et au pied des lits et qui
étaient destinées a servir de préventifs, Encore de nos jours, chez
cerlains Juifs, on épingle aux rideaux dulit de la femme en couches,
ainsi qu'au berceau du nouveau-né,un feuillet imprimé contenant
une objurgation en hébreu & I'adresse des esprits malfaisants,

Nous savons, d’autre part, que jusqu'au vesiecle s’étail maintenn,
pour les chréliens, I'usage de certains phylacteres-amulettes
chargés d’inscriptions, de noms d’anges et de démons et destinés
4 étre appliqués sur les parties malades du corps ou a servir de
porte-bonheur d’une maniére générale. A la fin du ve siécle, un
concile de Rome condamna les phylactéres qui ne portent que des
noms de démons : « phylacteria omnia quae non angelorum.., sed
daemonum magis nominibus inscripla sunt » (Concil. Roman.,
1, a0 492),
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de Dieu, de noms d’'anges, de figures et de sceaux
occultes. Celui qui désire se livrer a des praliques mys-
tiques écrit tel ou tel nom, accomplit telle ou telle action
et alors le prodige s’accomplit, et les vieillards, gens de
foi et de piété, en voyant ces livres s’en éloignent et
n’osent les loucher » (1). Hai, tout en doutant de la vertu
de ces livres, reconnait qu'ils existent et il en nomme
plusieurs : le Sepher Hajaschar, le Razah Rabbah, le
Chorbah de Moise (Respp. Hai. Collect. Taam Zekenim,
86 5q.).

Pour étre jugé digne de ces facultés thaumaturgiques,
il fallait tout d’abord élre désigné par la nature méme,
c’est-a-dire porter sur la physionomie et les mains cer-
taines lignes détournées. La physiognomique et la chi-
romancie s'introduisent ainsi dans le judaisme, non
pour elles-mémes, mais comme un moyen de discerner
les disciples dignes d’&lre initiés aux grands mystéres.
Scherira Gaon dit (Respp. Gaonim, n° 122 cité par Nach
mani dans son Comment. du Pentat. et dans. sa Dera-
scha, p. 17): « C’est pour cette raison que les docteurs
se sont transmis la maniere de lire dans la physionomie
et les lignes de la main ; en effet, ils ne pouvaient trans-
meltre ces mysteres et ces secrels qu'a ceux que certains
signes y déposaient (1). » Ziuni cite un passage des He-
chaloth (qui manque dans le fragment exisiant, objet de
notre étude ultérieure) d’apres lequel I'ange de la face
communique & R. Ismaél les signes des lignes du front
et de la main (Jellinek, Beth Hammidresch, Introd.,
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p-xvn). L’opuscule Sepher Hajaschar et un certain Sepher
Jochasim (v. Tosafot, Tr. Talm. Chulin, 60 a} de cette
époque contenaient heaucoup de notions ayant trait  Ia
physiognomique et & la chiromancie en vue d'évoquer
les esprits et de se livrer a d’aulres opéralions de. ma-
gie. D’apres les données éparses que j'ai pu recueillir
dans les Respp. gaoniques, ce sont de préférence les
lignes ou plis du front et du creux de la main qui déci-
dent des aptitudes thaumaturgiques de chacun. Scherira
nous apprend d’autve part que la physiognomique se
rattachait depuis une antiquité reculée au passage de,
PEeriture: « Voici le livre des généalogies de I’homme »
que l'on interprétait: « Voici le livre relatif aux nais-
sances, a ’avenir de ’hommae (1) ».

Les cewvres mystiques. — Il nous faul maintenant
aborder la littérature qui sert d’expression a celte pre-
migre forme du mysticisme gaonique. Si nous débutons
par celtelittérature d’assez bas étage, au lieu d’aller d’em-
blée & Uexpression du mysticisme spéculalif, ¢’est que ce
mysticisme inférieur, loin d’étre l'objet d’étude d’une
élite de métaphysiciens, conquit des adeptes nombreux
dans la masse et que, vefoulé seulement par 1’éclosion
zoharitique, il réapparaitra dans ce qu'on est convenu
d’appeler la Kabbale pratique avec une telle force, que
c'est lui plus que le mysticisme spéculalif qui donnera
an mysticisme juif son caractere définitif. Cest lui qui
a partir du xive sidcle se présentera a lesprit de la
masse quand on prononcera devant elle le mot Kab-
balah.

Mais pour traiter de cette littérature nous allons nous
heurter a une difficulté trés complexe. Nous nous trou-
vons, en effet, en présence d’un certain nombre de frag-
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ments d'ceuyres sans que nous puissions dire a coup
sar ot ils commencent et ot ils finissent, s’ils sont les
chapitres d’un grand ouvrage synthélique, ou des par-
celles d’uvres indépendantes que le hasard ou la con-
fusion des citations ultérieures a enchevétrées. Ces frag-
ments sont communément dénommés ainsi :

1° Schiur Komah (Mesure de hauteur) ;

9% Livre d' Hénoch ;

3° Hechaloth Rabbati (Grand Palais);

ke Hechaloth Zutrati (Petit Palais) ;

50 Otiyoth de R. Akiba ou Alfa-Beta de R. Akiba
(Alphabet de R. Akiba).

1. Le Schiur Komah. — Le Schiur Komah parait étre
au premier abord le centre de toute cetle littérature.
Nous n'en possédons que deux fragments assez courts.
Ce que ces fragmenls nous permettent de conclure sur
I'ensemble de l'ceuvre, c'est que cette ceuvre se propo=
sait d’envisager Dieu comme un homme immense avec
des membres humains, un visage humain, une barbe,
elc. Toules les parlies du corps divin portent des
noms élranges qui paraissent n'éire d’aucune lan-
gue ; Vauteur en connait les mesures exactes et ces me-
sures sont indiquées en parasanges célestes, chaque pa-
rasange étant de mille fois mille aunes, chaque aune de
quatre empans, un empan allant d'une extrémité du
monde a autre. Voici le principal fragment : « Le corps
de la Schechinah est de 236 fois 10.000 parasanges, 118
fois 10.000 des reins 2 la téle et autant des reins aux
pieds ; ces parasanges ne sonl pas des parasanges ordi-
naives, mais chacune a 1.000 fois 2.000 coudées, la
coudée 4 empans, I'empan comprend I'espace qui va
d'une extrémité dv monde & l'autre (1) ». L’auteur de

1.'p nwoM2 N
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celte descriplion monstrueusement anthropomorphique
croit avoir apporté quelque chose d’absolument mer-
veilleux. En effet, quand R. Ismagl (c’est lui qui dans la
version classique va chercher au ciel la révélation de ce
grand mystere) est sur le point d'étre initié par Dieu &
ce grand secret, les anges tentenl tout d’abord de s’y
opposer et Dieu les apaise en disant que la révélation du
Schiur Komah est destiné a dédommager Israsl de ses
souffrances. Dans une des Respp. de Scherira nous
voyons que I'ccuvre originelle conlenait ces mols: « R.
Ismaél dit: Quiconque connail les mesures de Dieu
peut étre assuré de la félicité future et jouit déja du
bonheur terrestre, & condition toutefois qu'il en répéte
chaque jour la doctrine. »

Le Schiur Komah ne fut pas sans soulever une vio-
lente indignation. Les Karaites 'invoguérent a toute
occasion pour reprocher au rabbinisme la grossidreté et
la matérialilé de sa théosophie. Salmon b. Jerucham ne
croit pas pouvoir infliger & Saadyah une honte plus
grande qu’en lui rappelant sa familiarité avec cetle ceu-
vre : « sa bouche ne profere pas, il est vrai, cette doctrine,
mais la Haggadah lui est un ornement et le Schiur Ko-
mah lui est une gloire et un honneur » (cf. Dukes, Orient.,
1850, p. 508). Cependant il ne faut pas se hiter de con-
damner I’anthropomorphisme du Schiur Komah. Il n’est
peut-étre qu'apparent. On a supposé non sans raison que
le point de'départ de cetle ceuvre se trouve dans le Can-
tigue des cantiques. Si, en effet, ce chant voluptueux
d’amour a pu trouver place parmi les livres du canon,
c’est que les auteurs du canon lui ont donné une inter-
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prétation midraschique. Ils y ont vu une allégorie sym-
bolisant 'amour de Dieu pour Israél, une paraphrase de
la dénomination de fiancé ou d’époux que les prophétes
donnent souvent & Dieun. Ce point de départ une fois ac-
cepté fait passer avec lui les images les plus matérielles.
Or, on peul conjeclurer que les mysliques de 'époque
qui nous occupe prirent ombrage de ce matérinlisme.
Mais que faire? on ne pouvail toucher a un livre consa-
cré par le prestige du canon biblique, et un des plus
populaires. Ne pouvant le supprimer, on le rendit inof-
fensif; on poussa & son extréme la descriplion matérielle
de Dieu, au point qu'elle échappa & toute représentation
et dépassa d’une autre manigre I'entendement humain.
On voulut que Dieu & force d’élre congu d'une maniére
anthropomorphique se dérobdt a toute conception. Le
Schiur Komah est de la sorte une métaphysique d'une
nature particuliere reléguant a sa maniere Dieu dans une
hauteur inaccessible. De la ces mesures hors de propor-
tions, ces parasanges comprenant tant de millions
d’empans, ces empans embrassant lout l'espace; de la
aussi ce mot du Schiur Komah, maintenant trés clair :
« Cetle mesure relative & notre Créateur est inaccessible
aux créatures :

MMAT P[00 WEN .

II. Le Livre d'Hénoch. — Avant de passer au fragment
du Livre d'Hénoch qui fait parlic de la littérature mys-
tique de I'époque, il faut nous étendre assez longuement
sur le premier Livre d'Hénoch, sous sa forme originelle
telle qu'elle nous a été conservée dans une traduction
éthiopienne, parce que cet ouvrage a exercé un altrait
puissant sur les mystiques juifs en général et sur l'ima-
gination mystique du temps des Gaonim en particulier.
Il'a 6t un des cadres de prédilection de la pensée mys-
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tique. Pour donner & toutes les fantaisies eschatologi~
ques amassées dépuis le premier exil le prestige de
I'antiquité,il parat bon 2 un certain moment de les mettre
dans la bouche non d’un prophele quelconque, comme on
le faisait d’habitude pour tous les romans pieus et les
Midraschim, mais dans la bouche d’'un homme des an-
ciens temps que ses rapports surnaturels avec le ciel
désignaient parliculierement. Depuis-une antiquité assez
haute on avait beaucoup réfléchi sur le versel de Genése,
8,24 : « Et Hénoch marchait avec Dieu et il disparat
parce que Dieu le prit & lui. » L’imaginalion juive idéa-
lisa ces mots « Hénoch marchait avec Dieu » et les in-
terpréla comme si la Genése ell voulu parler non seu-
lement de la piété du palriarche, mais des rapports
spirituels qu'il aurail eas durant toule sa vie avec les
anges, avec le monde supérieur en général, avec Dieu.
La patristique chrétienne fit d’Hénoch comme un proto-
chrétien et de sa mort I'image anlicipée de 'ascension
du Christ. Cette interprétation fournissait une donnée
commode pour toules les extases. Hénoch pendant toute
sa vie ne cesse de médiler Dien el au moment de sa
mort, ou méme de sa disparition, il parcourt sous la di-
rection des anges lous les espaces du ciel. Il voil lout,
il entend tout ce qui est, ce qui sera; il lit les livres di-
vins qui porlent dans leurs feuillets toul I'avenir céleste
et terrestre. Toutes Jes légendes qui se grefferent sur
la vie idéalisée d’Hénoch se condensérent, & un certain
moment, en un tout confus dont nous allons essayer de
donner une idée.

L’ouvrage commence par rapporterla chule des anges,
leur hymen charnel avec les filles des hommes et la pro-
création des géants avec lesquels tous les maux se ré-
pandent sur la terre. ’auteur énumere le nombre des
anges, la région lerrestre qu’ils habitent, les mystéres
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sacrileges auxquels ils initierenl les hommes. Azazel
leur enseigna l'art de faire des épées, des couteaux, des
boucliers, lafabrication des bijoux, du fard. des collyres,
la mixture des couleurs, tous les éléments de luxe et de
perdition; Amezarak leur apprit les formules magiques;
Baragel I'astrologie; Cocabel les signes astronomiques,
Les anges du bien, Michaél, Gabriel, Suryan et Uryan s’en
émurent et rapporterent & Dieu les corruptions et les
iniquités produites par les anges lombés. Dieu promit
de mettre fin & cet état de choses, fit coucher Azazel
enchainé dans les tentbres, alluma la guerre parmi les
géants nés des unions mounstrueuses et Ics fit s’entre-dé-
vorer. Le moment est venu d’envoyer le déluge, balayer
les crimes de la terre, mais auparavant il prend & lui Hé-
noch et en fait son seribe. Voici comment Hénoch rap-
porle sa montée au ciel : « Le cours des étoiles et des
éclairs me poussa et le vent me douna des ailes, et je
montai au ciel jusqu'auprés d’'un mur de cristal enve-
loppé de feu. Jentrai dans la lamme et j’approchai d’un
palais tout de cristal... Son toit était comme le sentier
des étoiles et des éclairs, partout des chérubins, des
flammes, un ciel liquide... et je vis au fond un trone
dont ’aspect était couleur de neige, il élait enveloppé
d’étoiles et de voix de chérubins; le vétement de Celui
qui est grand en magnificence était plus brillant que le
soleil, plus éclatant que laneige...etilmedit : Approche,
Hénoch, approche de ma sainte parole. »

Hénoch est chargé par Dien d’apporter aux anges la
confirmation de leur chatiment éternel. 1l se dirige vers
Uextrémilé du ciel et de la terre, onr sont enchainés les
géanls du mal. Mais pour y arriver il doit parcourir tout
Punivers. Cest la le cadre dans lequel 'auteur place ses
visions. Hénoch parcourt les lieux ol naissent I'éclair et
le tonnerre, ol naissent les sources de la vie; il voit les
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montagnes qui amassent sur leur sommet les nuées
d’hiver, il voit les profondeurs héantes des abimes, les
réservoirs des venls, les fondements de la terre, la pierre
angulaire, les colonnes du ciel, les souffles qui chassent
devant eux le soleil et les astres, les sept mon-
tagnes failes tout enlieres de rubis, d’albalre et de sa-
phir.

11 fait connaissance avec Uriel, 'ange qui préside au
lonnerre et au tremblement de terre; Raphaél, 'ange
des esprils unis au corps humain; Raguel, I'ange de la
vengeance ; Michaél, I'ange de la meilleure partie des
hommes, ¢'est-a-dire le peuple.

Il voit les exirémités du ciel et de la terre, I'espace
béant du vide; la sont les étoiles qui ont transgressé
Pordre divin en déviant de leur marche.

Il parcourt encore le licu du chatiment éternel, les
demeures ol les morts altendent le jour du Jugement, il
s’arréte longtemps devant I'ame d’Abel qui ne cesse de
gémir sur les iniquités de son frere et de toute la race de
Cain ; il visite les compartiments des méchants, des
justes et de ceux qui ne sont ni I’un ni Iautre. Il voit la
monlagne sur laquelle Dieu sera assis au jour du Juge-
ment, Parbre qui sera livré aux justes, el dont le fruit
leur donnera I'éternité et dont le parfum répandra en
eux la paix et le bonheur.

L’auteur s’élend longuement el & nouveaun sur les de-
meures des justes, leurs occupations, leurs pridres en
faveur des hommes. La justice coule a flots devant eux
et leur pitié se répand sur la terre comme une rosée,
leur bouche est pleine de louanges et d’hymnes. Hénoch
demeure longtemps & conlempler ce lieu et A enlendre
le concert harmonieux de ces louanges ; il entend les
voix qui exaltent Dieu et les voix qui chanlent les mé-
rites des jusles, celle qui délourne la puissance de Satan
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et des calomnies qu’il apporte. Il est lui-méme irrésisti-
blement entrainé a chanter et & exalter.

Puis il voit la Sagesse qui, n’ayant pu trouver de de-
meure.sur la terre parmi les hommes, est retournée a son
berceau parmi les anges, alors queliniquité et la sottise
sorlies de leurs réservoirs ont trouvé parmi les mortels
un sol fertile.

11 voit beaucoup d’autres mystéres, comment les es-
prits sont répartis, comment toutes choses sont pesées
selon le poids de I'esprit, comment I’éclair et le tonnerre
sans étre une seule chose marchent ensemble liés par un
méme esprit qui produit simultanément la lueur de I'un
et le bruit de l'autre; il voit I'esprit male et fort de la
mer qui Ja retient par une bride et la liche & son gré.

Au chapitre 63 ce n'est plus Hénoch mais Noé qui
prend la parole et demande des révélations a son aieul
Hénoch. C'est un nouvel arlifice pour dérouler tout le
chapelet des idées. Hénoch rappelle — et cette fois avec
plus de détails — tous les mysteres que les anges de
Satan ont eu le tort de communiquer aux hommes, les
formules de magie, les forces qui président & la fonte
des métaux, comment l'argent et les stalactites se for-
ment de la poussiere, comment au contraire le plomb et
I'élain jaillissent d’une source. Il lni apprend le nom
d’auntres anges pervers: de Gadreel, qui fut le tentateur
d’Eve et qui enseigna aux hommes a fabriquer Pépée,
la cuirasse, le bouclier et tous les instruments de mort ;
Pénémon, qui révéla 'amer et le doux, qui révélale pa-
pier, lencre et I’écriture, toutes choses qui font pécher
beaucoup car les hommes ne sont pas faits pour fixer
leur foi avec le calam ; sans cette maudite Sirne ils
seraient restés purs et la mort ne les aurait jamais tou-
chés s Kesheel qui enseigna le nom caché de Dieu et le
serment céleste qui servit a créer tout I'univers, le nom
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et le serment en qui et par qui est conslitué 'ordre im-
muable des esprits et des choses. Il lui révéla la loi des
astres, les six portes par lesquelles le soleil passe & son
lever et les six portes par lesquelles il rentre & son cou-
cher. Le soleil roule sur un char poussé par le vent, el la
longueur respective des jours et des nuits dépend de la
largeur des porles et fenétres qui lui donnent acees sur
la terre. Il parle longuement de 'année solaire de 364
jours et de ’année lunaire de 354 jours. Il y a un service
d’anges spécial pour rélablir I'accord entre l'une et
l'autre. La lune recoit le septieme de la lumigre solaire.
Pendant les deux premiers quarliers de la lune, le soleil
ajoute chaque jour 1/14, qu’ilreprend dansla méme me-
sure pendant les deux derniers quartiers.

Hénoch est ensuite conduit aupres des tables célestes
qui portent la deslinée de tout. Il voit d’avance loute la
série des hommes qui restent a naitre et il lit la relation
de toute leur vie.

Hénoch avertit Mathusalem et les siens des terribles
chitiments suspendus sur les iniquités des hommes. II
lui parle longuement du regne de la justice. Puis illance
un véritable pamphlet contre le luxe, les bijoux, les orne-
ments, et couvre de louanges ceux quimortifientla chair,
qui dédaignent V’or, I'argent et les biens de ce monde.

Le Livre d’Hénoch est donc un livre apocalyptique
comme celui de Daniel, avec cette différence cependant
que les parties apocalyptiques du Livre de Daniel et les
Apocalypses en général ne s’occupent que de I'avenir,
des avertissements qui s’y raltachent et des vertus qui
le préparent. Le Livre d’Ilénoch, outre la part qu'il fait
acet avenir, traite aussi des sciences et particulizrement
des sciences naturelles et c’est encore la une forme
&’Apocalypse, puisque aux yeux de la pensée juive les
notions relatives aux forces terrestres et célestes sont
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considérées comme inaccessibles a la masse des esprits
el conslituent des mysléres ou choses apocalyptiques.
C'est déja 1a un premier motif qui désignait naturel-
lement aux mystiques juifs ce livre comme une mine de
notions occultes. Ce qui dut en oulre exercer un grave
atlrait sur I'imagination mystique, c’est cette confusion
des choses célestes et terrestres, cetle connexité entre
le ciel et la terre, qui en constitue un des Lrails essen-
tiels. Le mysticisme juif qui tend précisément au fur et
4 mesure de son développement a rapprocher eta fondre
I'un dans Yautre l'ordre sensible et l'ordre supra-sen-
sible, trouva dans le Livre d’'Hénoch une impulsion puis-
sante el un aliment substantiel. La prédestination ou
préexistence ires nettement marquée dans ce livre fut,
elle aussi, une causede son succés. L’idée de table céleste
ou de registre portant par avance tout ce qui doit se
dérouler dans la réalité jusqu’a la fin des temps sédui-
sait I'imagination mystique penchée sur tout ce qui est
obscur el par conséquent aussi sur tout ce qui est éloi-
gné dans I'avenir. Ces « destinées de toutes choses tenues
prétes a descendre », quel appel et quelle tentation pour
I'ardeur contemplative des hommes ultérieurs!
Ajoutons que 'ouvrage a un caraclere assez vague
pour servir de cadre & toutes les imaginations. L’auteur
ne précise rien, il pille véritablement les parties bibli-
ques qui se prétent le mieux a ses conceptions, il fait
une véritable mosaique de versets bibliques. — L’auteur
- est un mystique avant la lettre. Il en a la méthode ou
plutdt Pabsence de méthode. Il croit se maintenir entie-
rement sur le terrain biblique et il puise largement dans
ce que nous avons appelé la mythique et la poétique
biblique, notamment dans les Psaumes et dans Joh. 11
prend & la lettre les magasins célestes dont nous parle
la Bible, les trésors ol sont renfermés le vent, la gréle,
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la pluie, ete., la pierre angulaire sur laquelle la terre
est fondée, les colonnes sur lesquelles s'appuie la votte
céleste; il croit aux fleches divines, au carquois divin,
auxmagasinsd'approvisionnementsdu ciel, el il parvient
a enchisser dans ce fond biblique les conceptions les
plus éloignées de la Bible, grace & ce mode d’interpréta-
tion d’une fécondité inépuisable, qui s’appelle 'allégo-
* risme.

La composition du Livre d’Hénoch se place aux en-
virons de l'ere chrétienne, élant donné que le dernier
événement connu par I'auteur est la guerre d’Autiochus
Sidetes contre Jean Hyrcan. Il était originellement écrit
en hébreu ou en araméen comme le prouve 'étymologie
d’un certain nombre de noms propres inventés parl’au-
teur. Etant donnée la place que angélologie y occupe
on peut conjecturer que 'auteur appartenait a la secte
des Esséniens (v. Jellineck, Zeitschrift der deutsch. mor-
genlind. Gesellschaft, VII, p. 249 ; cf. Joséphe, De bello
jud., 11, 8, 7). Cela semble résulter aussi de son hostilité
a la parure el aux ornements (ch. 98, 2) & tel point qu’il
en altribue l'invention & des anges tombés.

Une autre marque d’essénisme, c’est qu’Hénoch se sent
poussé a l'aspect du soleil levant & exalter la gloire de
Dieu (cf. Josephe, §35).

La fin de l'ouvrage, en vantant la mortification de la
chair, le dédain de la nourriture terrestre, le mépris de
Uor et de 'argent, s’inspire de la doctrine essénienne la
plus pure. Le Livee d’Hénoch nous serait inconnu, si
heureusement pour nous il n’avait 616 traduit en éthio-
pien et conservé dans cette traduction en Abyssinie.
D’aprgs saint Augustin, il tomba dans I’oubli avec l'en-
trée de la période d’ignorance de/I’Eglise latine; dans
IEglise grecque nous voyons encore 2 la fin du vin® sie-
cle le moine Syncelle en tirer grand profit et en citer dans
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sa chronographie quelques fragments relatifs aus anges
tombés.

Récemment, en 1778, le célebre voyageur anglais J.
Bruce leporta en Europe en des manuscrits originaus,

Tel donc que nous le possédons, le Livre d’Hénoch —
d’ailleurs remanié a différentes époques — a son berceau
dans le myslicisme chrélien de I'époque patristique. Il est
incompréhensible que Dillmanu le transporte 2 'époque
hasmonéenne. La terminologie chrétienne y est transpa~
rente. « Le Fils de 'homme » dont le livre parle, qui ré-
side aupres de 'Ancien des jours, ne peut étre que le
Christ. Au chap. 46, 47 nous lisons : « Hénoch dit :
La je vis la téle des jours (la Téte de la vieillesse, I’An-~
cien des jours) et sa téte était blanche comme la laine,
et & cOté de lui un autre dont Yaspect était celui d’un
homme. Je consultai 'ange sur ce Fils de 'homme, et
surla raison pour laquelle il se tenait auprés de 'An-
cien des jours. Il me répondit : « Celui-ci est le Fils de
Yhomme en qui est la justice. »

Sous l'action du Livre d'Hénoch la physionomie
d'Hénoch se transforme entidrement. Dans le Talmud,
Hénoch n'arien de cc caractére mystique qu’il prend
dans la suite ; et Gen. Rab. ch. 25, hien loin de le consi-
dérer comme un prophéle ou un saint, le présente comme
ni bon ni méchant, et' méme comme ayant éLé transporté
apres sa disparition en enfer dans larégion des pécheurs.
Mais déja dans le livre des Jubilés, la igure d’Hénoch se
transforme; transporté au paradis, il est chargé d'ins-
crire les jugements divins, les chatiments éternels des
uns, les récompenses élernelles des autres. Ilest appelé
le scribe de la justice, le Grand Scribe (Sephira Rab.);
dans les Pirké de R. Eliézer nous trouvons un certain
nombre de descriplions quasi astronomiquesrelatives au
passage du soleil par les portes et fenétres célesteset ces

8
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notions sont mises surle compte des révélations d’Heé-
noch (cf. ch. 6; Livre d Hénoch, ch. 72 & 73). Enfin dans
le Coran la transfiguration est complete. Hénoch revét
souslenom d’Idris un caractere trés auguste. Il estlejuste
prophele que Dieu a élevé au rang supréme (sourate
19, 54 433). Or, ¢’esl précisément I'islamisme qui semble
avoir été 'intermédiaire entre le Livre d’Hénoch et le
mysticisme juif. A 'époque gaonique en effet, une fusion
s’opéra entre la physionomie d’Hénoch et le mysticisme
contemplatif. Hénoch devient un des héros favoris au-
tour duquel se groupe ce myslicisme et pour mieux le
préparer & ce rdle on l'identifie avec Métatron. Méta-
iron jusqu’a présent élait considéré comme un ange pré-
posé aux autres, existant déja lors de la créalion du
monde. Métatron est maintenant la transfiguration d’Hé-
noch monté au ciel. « Hénoch, fils de Yered, dont Ie nom
est Métatron {1) » (Otijoth, lettre alef). Voici la consé-
cralion d’Hénoch telle que le rapporte le fragment qui
sous le nom de fragment d’Hénoch nous est resté de
cetle époque. « Dieu dil: « Je J’ai muni dailes, je l'ai
pris, j'en ai fait mon servileur Métatron unique parmi les
enfants du ciel. Je T'ai distingué aux premiers temps.
Lorsque je vis' dégénérer la génération du déluge, j'en
ai reliré ma divinité et je suis monté dans les hauleurs
au son de la trompette selon Ps. 47, 6... et j’ai pris
parmi eux IIénoch, le fils de Yered, et je 'ai fait monter
parmi les sons de la trompelte vers les quatre bétes du
char, afin qu’il me servil de témoin dans I'avenir. Je I'ai
préposé a toutes les richesses et Lrésors que je possede
dans chaque ciel, et j’ai remis dans sa main la clé de
tout... » (Suit une longue amplification des occupationsde
Métatron...) « Métatron a quatre-vingt-douze noms cor-

1. e 1w T 2 Jun
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respondant aux quaire-vingt-douze noms ineffables gra-
vés sur le char... el qualre-vingt-douze sceaux sont
scellés par son doigt et deslinés & marquer les décisions
relatives au ciel, aux royaumes supérieurs, les destinées
de chaque nation et de chaque royaume terrestre, les
décisions de 'Ange de la mort. »

Hénoch devient donc pour les contemplatifs le grand
détenteur des mysteres célestes, le grand révélateur des
secrets. Cest lui qui guide ceux qui entreprennent ce
voyage terrible. C'est & lui que s’adresseront les prieres
de ceux qui désireront &tre dignes de ces augustes vi-
sions; ¢’est lui qui leur prescrit la marche & suivre pour
obtenir I'acces des demeures célestes; c’est lui aussi qui
dirige leur promenade contemplative, qui raffermit le
visionnaire contre les terreurs qui I’accablent au seuil
de chaque inconnu, et par extension contre toutes les
maladies qui peuvent accabler les hommes. Il est le
grand médecin des corps el le grand directeur des dmes.

On n’a pas de peine & voir dés & présent le vide bril-
lant de ces contemplations, ce besoin de s’étourdir par
des mots, les promesses, les splendeurs fictives. On sent
bien que c’est en quelque sorte par une application, je
dirai presque, par une applicalion extérieure que la
pensée juive enlre dans cette voie.

C'est ce qui va encore mieux apparaitre avec les He-
chaloth.

L. Les Hechaloth ou Palais. — Les Hechaloth, appe-
lés aussi Pirké Hechaloth et Pirké Mercabah, sont I'ceu-
vre la plus classique de la littérature mystique qui nous
occupe. L’auteur commence par exalter ceux qui arrivent
a contempler la Mercabah, les « voyants de la Mercabah ».
1is contemplent les pensées et les actions les plus se-
crétes, ce qui est et ce qui n’est pas encore; ils péndtrent
I'intention de ceux qui leur veulent du bien ou du mal
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et ils sont V'objet d’une faveur si parliculiére de la part
de Dieu que leurs ennemis, s'ils le veulent, sont immé-
dialement frappés. Leur valeur est si grande aux yeux
de Dieu que « seuls, un roi, un grand-prétre, un sanhé-
drin réunis ont une valeur supérieure ».

Avant d’étre digne d’aborder les Hechaloth, « il faut
que ’homme possede & fond les Lois et les Prophtes, le
Talmud, la Haggadah et le Midrasch. » Puis I'ouvrage
parle des chants et des hymnes que 'homme doit psal-
modier pour parcourir toutes les phases de la contem-
plation ; i} fait un tableau sombre des terreurs qui ac-
compagnent la vision, terreurs telles que les myriades
danges, quoique chaque jour Lémoins de ce spectacle,
sont saisis éternellement par un tremblement extatique.
C’est unepeinture fastidieuse des émolions, des agitations
mystiques & la vue des feux qui enveloppent le char
divin, des joies voluptueuses qui saisissent le voyant
quand il entend les sublimes harmonies. On ne nous fait
grace de rien et Yon déroule devant nous tous les acces-
soires de la Mercabah, tous les délails de ces acces-
soires, les anges qui y veillent, la forme de chaque
ange, la description de ses ailes, de ses vétements, de
son vol. L'autleur va jusqu'a hyposlasier des terreurs
qui donnent acces  la Mercabah. Elles sont assises sur
les essieux, les roues, le siege. Bref,la théophanie IE-
zéchiel est découpée en mille morceaux et autour de
chaque élément se concrétise un amas fastidieux de dé-
tails.

L’auteur met en garde contre les dangers qui s’atta-
chent & ’heure ot se produit la contemplation, le sur-
croit de forces que cetle heure donne & Samaél, auteur
des maladies, des fléaux, des stérilités.

Apres celie longue introduction, 'ouvrage aborde la
description des sept palais ou temples célestes qu’il faut
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traverser avant d’arriver a la Mercabah. Huit anges gar-
diens veillent aux portes de chaque temple. Leurs noms
sont des dénominations abstraites quelconques associées
au nom Dieu, comme Matakel (Doux-Dieu), Baradel
(Gréle-Dieu), Dahariel (Pureté, Eclat-Dieu). A la porte
du septidme palais sont des guerriers terribles, debout,
’épée au clair; de leurs yeux sortent des étoiles de feu,
de leur bouche jaillissent des charbons ardents; il y en
a qui sont assis sur des chevaux terribles, « chevaux
de terreur et d’angoisse, chevaux de sang, de gréle qui
boivent des fleuves de feu:» Puis viennent les formules
et les amulettes devant lesquelles le gardien ouvre les
portes. L'auteur s’étend longuement sur ia description
du septidme ciel, sur les anges qui le desservent, sur
les formules et psaumes qui doivent étre récités au mo-
ment ot lon a acces au trone glorieux lui-méme. Un
dialogue se produit entre Dieu, Israél et les anges, au
sujet des procédés secrets par lesquels on peut sins-
truire sans étude et se donner en quelque sorte la science
infuse.

Un trait curieus de ce livre est qu'il a des subterfuges
pour permeltre & la fois de prononcer et de ne pas pro-
noncer les noms ineffables ; il emploie pour cela des
équivalents grecs et latins. Il y a d'ailleurs chez tous les
mystiques un engouement marqué pour les mots de lan-
gues élrangeres. Ainsi 'ange Dumiel, portier de l'enfer,
adresse aux nouveaux venus ces mots :

TINY WNIE (2300 N2 NI [RODIN

ce qui, I’apres la savante interprétation de M. Schwab,
n’est autre chose qu’une transcription des mots grees :
=qrq, « Bonjour,

qgioTgy Gudpan dpaTy wandBuey Gy
squelette, squelette sacré, paix. »
IV. L'Alfa-Beta de R. Akiba. — Les Otijoth de R.
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Akiba paraissent n’avoir été a lorigine qu'un moyen
pratique pour apprendre & lire aux enfants. On ratta-
chait, a cet effet, & chaque lettre certains préceptes pour
mieux en graver le son dans lesprit des enfants. I
existe une version primitive destinée a enseigner aux
enfants en méme temps que les leltres, le sens et la
portée du Décalogue. Peu a peu les anneaux s’écartérent
pour faire place d’abord & des aphorismes haggadiques,
puis a des conceplions mystiques. Nous allons dire quel-
ques mols de 'ouvrage quinous est parvenu sous cette
forme. Il parl de ce poinl de vue que les lettres de l'al-
phabet, base de la parole ou du verbe, sont 'essence et
le principe de tout, ou au moins enveloppent toules
choses; puis, il prend chacune de ces lettres et en dé-
compose le nom en ses consonnes. Par exemple la letire
bet en bt ('hébreu faisant abstraction des voyelles, les-
quelles ne figurent pas dans le corps du mot). De plus,
il considere la forme matérielle des lettres et c'est ainsi
que I'alphabet hébreu devient le lieu d'un ensemble de
doctrines mystiques. Voici un passage qui jetlera quel-
ques clartés sur la méthode ou plutdt sur le procédé de
cet ouvrage. Il se trouve & la fin du développement re-
latif a la letire alef.

« Pourquoi écrivons-nous cette lelire par un signe et
e dénommons-nous au moyen de trois signes? Parce
qu’elle estconsidérée comme une, & la manidre de Dieu,
qui est un, quoique I'invocalion & son nom soit triple et
sa glorification triple. Et d’ol savons-nous que Dieu est
appelé¢ Un? De Deutéronome, 6, & : « L’Eternel notre
Dieu est Un. » Et maintenant d’olt savons-nous que Pin-
vocation est triple : « Fternel Diew Eternel »? De méme
de Ez. 84, 6. « L’ Eternel, I'Eternel, un Dieu miséricor-
dieux... » Et ot savons-nous que sa glorification est
triple ? D’Isate, 6, 3: « Saint, Saint, Saint est le Dieu... »
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et Isate, 143, 3 : « L'Eternel est grand et tres digne de
gloire, etiln’y a pas de bornes & sa grandeur ». Enfin
d'Ez. 48, 1: « Alors Moise et les enfanls d'Israél chan-
térent celte chanson : Je veux chanter VEternel... » De
cetle masse confuse, empruntée par pieces et morceaux
a la Pesikta, au Tanchuma (1) et & d’autres Midraschim
enchédssés dans Palphabet, nous extrayons les éléments
suivants :

Au moment de la création du monde les 22 lettres
gravées avec un burin de feu surla couronne auguste de
Dieu descendirent et se placérent devant lui, et chacune
lui dit: « Crée le monde avec moi.» D’abord se présenta
la lettre fav (n), commencement du mot Thorahk. Dieu la
repoussa parce qu’il la destinait a devenir le signe des
affligés ; puis vint la lettre schin (w), commencement du
mot Schaddai; illa repoussa encore parce que cette let-
tre est aussi le commencement des mots schaw el scheker,
TPW NW, mensonge, or le mensonge n’a pas de pieds;
aussi le schin () avec ses trois branches supportées par
une pointe ne peut-il servir de fondement au monde.
D'autres letlres furent repoussées; enfin vint le tour
du beth (2), le commencement du mot beracha (712), bé-
nédietion, et Dieu consentit & en faire le fondement du
monde et le commencement de la loi. Comme la lettre
alef (%) se tenait muelte & 'écart, Dieul'interpella en ces
termes : « Pourquoi ce silence? — Je n’ose paraitre de-
vant toi, car je suis la plus infime des lettres. Toutes les
lettres représentent un nombre mulliple, et moi je ne

1. Le Tanchuma est un ensemble de morceaux haggadiques qui se
rattachent au docteur de ce nom: ce docteur vécut & peu prés dans
la deuxieme moitié du tve sidcle.

La Pesikta est une des plus anciennes collections d’haggadas ; la
preave de son ancienneté est qu'elle ne connait pas le Talmud,
avec lequel elle est, dailleurs, trés souvent en contradiction.
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représente que 'unité. Dieu la calma en lui disant : Toi,
tu me représentes, moi-méme qui suis un, et la Thorah
qui est une ; c’est pourquoi le alef comme le grand signe
de la vérilé (maw) se tient solidement sur ses pieds. »
Prenons maintenant les letires dans leur ordre.

Alef (») est le principe de I'alphabet, comme Dieu est
le principe de tout. Alef est lu d’'une émission de voix et
dénommé par trois signes pour marquer 2 la fois1'unité
de Dieu et sa triple invocation.

Beth (2) est le commencement du mot Binah (intel-
ligence), le principe, par conséquent, de toute activité
intellectuelle, surtout dela spéculation mystique. La
Bmah est au dessus méme de la Thorah, elle en estla
source.

Remarquons, d'une part, cette espece de compromis
entre I'unilé et la trinilé, d’autre partYélevation a I'hy-
postase de I'attribut Binah.

Guimel (%) nous présente une énumération de catégo-
ries innombrables d'anges et n’offre pas d’intérét parti-
culier.

Hé (n) joue un role capital dans le nom Yahvé; « parle
hé,il a créé 'univers. »

Vav (3) par une application arbitraire de la combinai-
son appelée Guematria groupe autour du tétragramme
une élrange mystique des noms divins qui se relrouvera
dans le Zohar.

Zayin (3), ayant une forme de poignard ou de clé, est
la clé divine qui ouvre toutes les stérilités, les magasins
célestes de la pluie, les yeux des aveugles, les levres
des hommes éloquents, les fers des esclaves, la tombe
des morts, la porte des enfers. A celte lettre se rat-
tachent aussi quelques notions générales d’astrologie
concernant l'influence des mazaloth (constellations).
Enfin nous y relevons cetle idée, déjarencontrée dansle
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Talmud, que l'image du Jacob terrestre endormi est
adorée par les anges d’en bas qui figurent sur le bas de
’échelle, et I'image du Jacob céleste est adorée par les
anges supérieurs (1). On se rappelle en effet I'exces
auquel les mystiques poussent la conception des idées
types. lci, au Jacob, fils d’Isaac, qui est étendu sur la
grand’route, correspond un Jacob céleste, modele et
prototype de 'autre.

Cheth (m). — A cette leltre serattache la description de
Ia Schechinah (Gloire divine) qui figuraitavec quelques
variantes dans le Schiur Koma: « Le corps de la Sche-
chinah est de 236 fois 10.000 parasanges, 118 fois 10.000
des reins a la téte, et autant des reins aux pieds; ces
parasanges ne sont pas des parasanges ordinaires, mais
chacune a 1.000 fois 2.000 coudées, la coudée & empans,
I'empan comprend P'espace qui va d'une extrémité du
monde & l'autre. — Pour réveiller les morts, Dien se
sert d'une trompette de 1.000 coudées célestes et il émet
des sons qui parcourent l'univers entier. A chaque son
se fait une évolution nouvelle vers la résurrection et la
vie. Au premier, 'univers tremble; au second, la pous-
sidre se ramasse ; au troisieme, les os se réunissent; au
quatridme, les membres se charpentent; au cinquieme,
la peau s’étend sur les os; au sixidme, Pesprit et I'ame -
rentrent dans leur corps;au septiéme, les morts se
levent. »

Kaf (o) traite des conditions des justes dans I'Eden, de
leurs vétements soyeux, de leur couronne ou auréole,
de leur table de pierres précieuses, de leur coupe eris-

1, Cette idée me fait penser que le songe de Jacob (Genése, 28,
12) ne doit pas étre expliqué comme si les anges montaient et
descendaient, comme on I'entend d’habitude. mais comme sides
anges étaient échelonnés immobiles du haut en bas de I'échelle.
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talline, des parfums délicats servis par trois anges; les
cieux distillent sans relache une ambroisie parfumée,
appelée apparsemd, et des milliers d’anges font retentir
une harmonie extatique.

Lamed () dit quelques mots du cceur humain consi-
déré comme Je microcosme de 'homme, de méme que
I’homme est le microcosme de 'univers.

Mem (), le commencement du mot Mercabah, fournit
T'occasion d'une description du char d'¥zéchiel, theme
rebattu sur lequel il est inulile de s’arréter. Voici ce-
pendant un passage curieux qui dans certaines éditions
est amené par cette letire : « Dieua soixante-dix noms,
nomsesprimés; quant aux aulres, ilssont innombrables...
Ces noms sortent des trones de sa gloire, ornés d’innom-
brables couronnes de feu, de flammes ct de tempéles...
A leurs colés marchent mille camps divins et mille fois
mille camps lout puissants les guident parmi toutes les
angoisses et les terreurs, parmi la crainte et effroi,
parmi la gloire etla majesté, dans la puissance et'éclat,
dans la grandeur el dans la sagesse... et les camps té-
moignent a ces noms honneur et gloire et poussent de-
vant eux le trisagion: « Saint, Saint, Saint. »

Cest en corlege triomphal qu’ils les conduisent &
travers tous les cieux, comme des fils de rois, puissanis
et glorieux, et lorsqu’ils les ramenent aupres du Lrone,
toutes les bétes de la Mercabah ouvrent leurs gueules
pour chanter en cheeur les louanges du nom glorieux de
Dieu et crient tous ensemhle : « Loué soit ce nom, glo-
rieux 3 jamais ! »

Les autres lettres de l'alphabet ne nous offrent pas
grand’chose. Rapportons cetle comparaison étrange
entre laboucheetlamer, qui se retrouvera dans le Zohar.
« L'une et I'autre s’onvrent pour dévorer ; loutes deux
sont remplies de perles et répandent de I'eau; I'une
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noie les navires, autre les hommes par la parole; I'une
a des tempétes, 'autre des calomnies. L'une et I'autre
tuent, I'une et I'autre sont également redoutées et re-
doutables ; I'une et ’autre aboutissent & la boue et a la
vanité ».

Voici le portrait singulier de la félicité ultérieure des
justes et du chatiment des méchants. Ce chitiment con-
siste & voir, a travers la porte entre-baillée du para-
dis, le spectacle suivant : « Chaque juste est revéta d’un
manteau royal et coiffé d’'une couronne: il est assis
comme un roi sur un tréne d’or, devant une table de
pierre précieuse; dans sa main il tient une coupe d’or
remplie d’un baume de vie. La table est couverte de
tous les mets les plus délicieux. A chacun d’entre eux
sont affectés trois anges... el les cienx s‘ouvrent et font
pleuvoir sans cesse une rosée de parfums ; autour d’eux
des milliers d’anges font retentir les harmonies les plus
mélodicuses. Dicu lui-méme danse et tous les astres
entrent dans la ronde. Les méchants en voyant ce spec-
tacle tombent sur leur face et versent d'interminables
larmes. »

Enfin citons encore un passage que nous tirons du Bet/
Hammidrasch de Jellineck (ILI, p. 27), ot nous voyons
les Otijoth accorder’hospitalité au ritualisme purement
cultuel et faire ainsi du mysticisme le cadre momentané
du dogmalisme le plus rigoureux, marque certaine que
le judaisme dogmatique ct le judaisme mystique ne fu-
rent pas toujours si séparés : « Un jour Dieu siégera an
paradis. Tous les justes seront assis devant lui... Dieu
leur enseignera les fondements de la doctrine nouvelle
qu'il chargera le Messie d'apporter aus hommes, et lors-
qu’il arrivera a Haggadah Zeroubabel le fils de Schaltiel
se levera et dira la pridre des morts (litanie qui sert aussi
a séparer un service religieux de l'autre); sa voix reten-
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tira d'uae extrémité du monde & l'aulre et tous les habi-
lants de l'univers crieront : Amen/ y compris les Israé-
lites pécheurs et les paiens retenus dans Venfer... Et
Dieu s’enquérant dira : « Qu’est-ce donc que ce grand
« bruit? » Les anges du service répondront : Mailre de
P'univers, ce sont les Israélites pécheurs et les paiens de
Uenfer qui font relentir leur Amen! Alors la miséricorde
divine sera émue et Il dira : Pourquoi leur imposerais-
je plus longtemps ce chatiment, ce n’était pas leur faute
s'ils ont péché, mais celle de leurs mauvais instincts, et
sur-le-champ il remetira les clés de I'Enfer & Michaél et
Gabriel en leur disant : Allez et faites sortir des enfers
ceus qui sont relenus loin d’ici (Selon Isaie, 26, 2) »

Le rabbin Hirz Tréves dans son commentaire cite un
passage, tiré, dit-il, de I'dlphabet de R. Akiba, que notre
fragment ne contient pas el dans ce passage figurenl ces
mols : « On connait la longueur de Dieu, mais pour la
mesure de sa havteur il n’y a pas de fin (ensof); si cette
citation était authentique, nous rencontrerions ici pour la
premiere fois — dans une acceplion, il est vrai, purement
matérielle et anthropomorphique, ce terme de ensof qui
occupera la premiere place dans le mysticisme zohariti-
que.

L’ouvrage se réclame du nom de Akiba parce que le
Talmud dit de lui qu’il a interprété jusqu’aux moindres
traits, jusqu'aux queues des lettres hébraiques. Il était
donc tout indiqué pour préter son nom a une élude mys-
tique gravitant autour de l’alphabel hébreu.

Quant au caractére général de cet opuscule, j’entends
exaltation de I'alphabet, il n’est pas difficile a saisir.
Du besoin d’adapter les idées platoniciennes a la pensée
juive nait la conception qui fait de la Thorah le plan et
idée directrice, l'idée des idées du Grand Avchitecte.
Puis chaque mot, chaque trait, chaque point de I'eri-
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ture n’a plus seulement I'importance connue, expres-
sion de la volonté de Dieu, mais chaque lettre est en
quelque sorle un type qui a servi & balir I'univers et
chacune d’entre elles doit pouvoir abriler sous ses aus-
pices une partie de cet univers.

Maintenant que nous avons donné une idée du con-
tenu de cette littérature, une question se pose : Ces
divers fragments appartiennent-ils & des ceuvres dis-
tincles, ou y a-t-il connexité entre elles comme entre les
éléments d’un toul? Le Caraile Salmon b. Jerucham, que
nous avons déja rencontré et qui vécut a la fin du
1x° sitcle et au commencement du x°, écrivit contre les
rabbins en général el Saadyah en particulier un ouvrage
de polémique intitulé Melchamoth, dans lequel il leur
reprocha leur conception anthropomorphique de Dieu.
Pour fonder ce reproche il cite des passages tirés des
Otijoth, puis il ajoute : « Je mentionnerai maintenantle
Schiar Koma dont ces pécheurs n’ont pas eu honte, et
j’expliquerai le sens de chaque membre et de chaque
mesure... et ce que signifie Métatron aux yeux de leur
doctrine hérétique : » Et alors I'auteur fait deux fois le
tour de I'alphabet et y raltache tout ce qui figure dans
le Schiur Koma.

Enfin Hirtz Tréves dil ala fin du Schiur Koma : «et
sur ce point il est écril dans I'd/eph Beth de Rabbi Akiba,
ete..., » marque certaine qu’a son époque encore on se
référait de I'un a Paulre et queles données sur le Schiur
Koma élaient ou bien tirées de I'Aleph Beth de Rabbi
Akiba ou méme n’existaient plus que dans ce dernier ou-
vrage. Nous avons donc ici la preuve d’une connexité
entre les Otijoth et le Schiur Koma.

De plus, dans cetle méme introduction du Schiur
Koma que Salmon b. Jerucham a sous les yeux, nous
trouvons ce qui suit : « Lorsque Dieu voulut révéler le
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mystere relalif aux mesures, les anges se facherent et
dirent : « Commént révéler ces choses & un mortel, en-
« fant de la femme. » Or, ce passage figure aujourd’hui
dans le fragment sur Hénoch. Dans ce fragment Méla-
tron dit : « L’Eternel, Dieu d'Isras], m’est témoin que
lorsque j'ai voulu révéler ce mystere a Moise, Loutes les
Puissances célestes se sont tournées contre moi, et m’ont
dit : Pourquoi veux-tn révéler ce mystere? » Donc ce
qu’on considérait alors comme appartenant au Schiur
Koma, appartient pour nous au fragment sur Hénoch;
donc les denx fragments ne faisaienl qu’un et la con-
nexité du Schiur Koma avec les Otijoth s’étend mainte-
nant au fragment sur Hénoch. D’autre part dans le texte
de Salmon b. Jerucham,Métatron s'associe lui-méme
aux anges élonnés et dit & Dien: « Si tuveux magni-
fier Israél, donne-lui des marlyrs, mais ne va pas jusqu’a
lui faire connailre ces secrets. » Dieu le calme en exaltant
le mérite de R. Ismacl. Métlatron se déclare satisfait,
apaise lui-méme les anges et obtient ’autorisation de
parler. Ce passage se renconlre également sous une
forme laconique dans notlre fragment sur Hénoch, et
c’est |a un nouveau témoignage du lien qui existe entre
entre ce fragment et le Schiur Koma.

Dans I'édition de Cracovie (1597) des Otyoth de R.
Alkiba nous trouvons a la fin de la lettre a/ep/ une glo-
rification de Hénoch Métalron. Il y est dit en substance
que Dieu a soixante-dix noms et que Hénoch élevé au
rang des anges en a autant. Hénoch y est appelé petit
Dieu et détenteur des mysleres. Tous ces Lrails figurant
dans notre fragment relatif & Hénoch, nous trouvons la
la marque d’une liaison étroile-entre les Otyoth et le
fragment sur Hénoch.

Enfin pour ce qui est des Héchaloth 1arelalion de Sal-
mon b. Jerucham nous apprend que c’est au moment ot
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,
R. Ismadl meurt martyr pour sa foi qu'il est jugé digne
de ces révélations. Or notre édition des Héchaloth a pré-
cisément pour cadre qu’un empereur romain (Lupinus?)
fit exécuter plusieurs doctenrs et que 'un d’entre eux,
R. Ismail, monta au ciel pour savoir si la décision de
leur mort était irrévocable. La, Métatron, aprés lui avoir
révélé ce qui concerne les mesures de Dieu, lui fit par-
courir toutes les demeures célestes. De plus — et chose
tres frappante — dans le manuscrit de la collection
Oppenheim 9, 1061, les Héchaloth portent le titre de
« Livre ¢’Hénoch ». Enfin une longue citation du Ziunz,
13 sqq.,sedonnant comme empruntée anx Héchaloth parle
de la transfiguration d'Hénoch et des noms qu’il porte.

Nous constatons done surla foi de toutes ces relations
ane connexité étroite entre le Schiur Koma, les Otyoth,
le fragment d’Hénoch et les Héchaloth. An moins pou-
vons-nous affirmer que Salmon b. Jerucham emprun-
tait ses citations & un texte dans lequel ces quatre ou-
vrages se (rouvaient fondus ensemble. Le centre de
toute celte efflorescence myslique est le Schiur Koma.
C'estla le mystere, le mystere des mysleres, celui dont
la révélation émeut les anges, celui que dans la pseudo-
épigraphie gaonique, les docteurs se disputent 'honneur
d’avoir été chercher au cicl. Ce mystere est détenu et
révelé par Métatron. Métatron est une transfiguration
@’Hénoch. Il n’est pas seulement le révélateur de ce
mystere, mais c¢’est lui qui est chargé de guider le con-
lemplatif & travers toutes les pérégrinations célestes et
infernales. Puis toutes ces données sont enchassées
dans le cadre de 'alphabet, c’est-a-dire rattachées ala
mystique des lettres. Tel est le fond de ce myslicisme,
qui d’ailleurs peut n’étre lui-méme qu'un résumé de
lout le développement mystique antérieur, placé entre
le vi* et le vine sikcle.
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* Quoi qu’il en soit, sur ce fond immuable I'imagina~-
tion individuellé jette des fantaisie innombrables. On
s'ingénie & varier les héros de cette montée et on subs-
titue & R. Ismaél, tantot R. Eliézer, tant6t R. Akiba,
tantdt R. Nechounyah b. Hakanah, ou encore les dix
martyrs. Parfois méme ¢’est Moise qui est choisi comme
le type du contemplatif. Le Jalkut Reubeni cite un pas-
sage élendu des Pirké Héchaloth ol se irouve exposée
une espece d’ascensio Mosis. A son entrée au ciellaroute
lui est barrée par Kemuel, Raziel, et d’autres anges en-
vieux de voir la Thorah quitter le ciel pour étre livrée
aux hommes. Sur l'ordre de Dieu, Moise démontre aux
anges que la Thorah n’est pas faile pour eux, mais pour
les hommes; car elle implique I'existence des passions
dont les anges sont affranchis. En méme temps que
Dieu communique 2 Moise la Loi, il lui révéle d’autres
mysteres, lui donne acces aux palais célestes el enfin
lui communique les mesures qui constituent le mystere
le plus terrible.

Puis on varie les conditions danslesquelles s’est effec-
tuée la montée; tantdt a Poccasion de la fuite de R.
Akiba, ou simplement au moment ol il s’est agi de
donner un encouragement aux dix martyrs, etc...; on
varie- sur le nom de I'ange révélateur des secrets et a
cOté de Métatron figure Suriel et Raziel et il se fait au-
tour de chacun comme une concrétion de légendes.

Quelgues auvires ceuvres. — Sans pouvoir nous livrer
a l'analyse de tous les Midraschim mystiques qui se
placent entre le v1° et xi1° sigcle, nous voulons cependant
présenter encore quelques-uns qui sont comme des types
ou des genres litléraires et qui semblables & une matitre
souple et flexible se plierent a toules les formes et &
tous les caprices individuels.

Le groupe « Raziel ». — Clest tout d’abord le groupe
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« Sepher Raziel » (1). D’aprés la Genése la faute du pre-
mier homme, le contact de I'arbre de la science lui ap-
prit ce qu’il aurait da & jamais ignorer: la distinction
effective du bien et du mal. Le mysticisme oublie com-
plétement le sens de cette page. Il entend que la faute
prise en soi a diminué 'homme, a affaibli son corps et
son esprit et par conséquent a jeté pour lui un voile de
amystere sur la face des choses. L’ceuvre du mysticisme
-est précisément de soulever ce voile et d’arriver a rendre
a 'homme par la raison et surtout par la force de I'ex-
tase ce que le péché lui aenlevé. Mais pour donner a ces
révélations mystiques le prestige de Iantiquité et les
abriter sous le nom d’Adam lui-méme, on a imaginé ce
.qui suit : Aprés son chatiment et dans la nuit intellec-
tuelle épaissie autour de lui, Adam adresse une longue
priere a Dieu ; il se plaint de son ignorance et il conjure
Dieu de lui rendre la science dont il a été privé par sa
faute. Trois jours apres, Adam voit devant lui I'ange
Raziel assis au bord du fleuve qui longe le paradis.
L’ange demeure la sous ses yeux jusqu’a I'heure ou le
soleil est a son midi. Dans sa main il tient un livie scellé
du sceau divin. Il dit & 'homme : « Pourquoi ce visage
triste; je suis venu chargé d’exaucer ta prizre. Ce livre
t'apprendra ce qui t'adviendra jusqu’au jour de ta mort,
2 toi, & tes fils aprés toi, el a toutes les générations aprés
eux, & quiconque saura se soumeltre aux conditions im-
posées. Ce livre dira aussi s'il y aura des famines, des
fauves, si la moisson sera bonne ou mauvaise, ete...»
L’ange Raziel & ces mots brisa le sceau et lut devant
Adam. Puis il le lui tendit el disparut dans une flamme
montée du sein du fleuve. Cette donnée une fois posée,

1. Uy a différentes ccuvres de ce nom. Le plus importante est
attribuée & B. Eléazar de Worms. Mais, & coup sir, la donnée pre-
miére, le cadre primitif, remonte & I'époque des Gaonim.

9
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I'auteur déroule toule la série monolone de ses prélen-
dues révélations. Il cite le Hechaloth, les Otijoth de R.
Akiba (cf. 12 a b, 16 a, 19 a, 23 b). Il cite Métatron et
quand tout est fini nous avons pour tout résultat quel-
ques centaines de dénominations nouvellesrelatives aux
anges qui président aux points cardinaux, aux saisons,
aux jours, des inlerprétations imaginaires touchant les
signes du zodiaque, les vents, Jes plansles dans les diffé-
rents temps et lieux. D’une maniére générale tandis que
le mysticisme qui gravile autour de Métatron s’occupe
de préférence desrégions supra-terrestres, le mysticisme
qui apour centre Razicl, appelé le détenteur de la clé des
sciences lerrestres, ne quilte pas la terre el tend a satis-
faire le hesoin de pénéirer les liens cachés qui unissent
les choses entre elles, leur actionréciproque, afin d’armer
par ce moyen l'initié de forces dérobées  la vue des au-
tres hommes.

A cdté d’'Hénoch, a coté d’Adam, Noé devienl égale-
ment un personnage favori du myslicisme gaonique.
Celui-ci se fonde pour cela, d’'une part, sur Genése, 6, 9,
ot Noé est dit: « marchant avec Dieu» et, d’autre part,
sur le livre d’Hénoch lui-méme qui, ch. 49, 2, présente
Noé comme un voyant en rapport avec les autres. Noé
esl généralement le porte-parole des connaissances mé-
dicales ; voici sous quelle forme : les fils de Noé se plai-
gnenta leur pere des fléaux et des maladies occasionnés
par la procréation des démons. Noé demande a Dieu
comment il doit répondre a ses fils. L’ange Raphaél se
présente, met sous verrousles neuf dixitmes des démons
et laisse 'autre dixieme aux mains de Mastema, leur chef,
en vue de chalier les méchants. Puis il conduit Noé sur
le mont Loubar (peut-élre Luban, Liban?) et lui donne
certaines connaissances sur la nature des bois aroma-
tiques, 'emploi de la résine, comme préservatif contre
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la peste et contre la lapre (il est probable que la résine
passait pour un puissant antiseptique), sur la meilleure
saison de cueillir les simples, les lieux les plus propices,
enfin sur leurs vertus. — Noé met ces connaissances
par écrit et c’est dans cet écrit, conclut I'ouvrage, qu'ont
puisé de tout temps les sages de I'gypte et de I'Inde.

Un opuscule intitulé Schemachzai et Azazelnous pré-
sente un mélange curieux d’éléments empruntés 2 la
fois a la Bible et au folklore babylonien, au mysticisme
talmudique et & la mythigue classique. Rien n’est plus
instruclif pour monlrer commenl la pensée mystique
juive procede, comment elle emprunte, comment elle
adapte et comment elle altere.

Les anges Schemachzai et Azazel quiltent le ciel pour
aller répandre le nom divin jusque chez les mortels les
plus corrompus. Ils se rendent auprés de femmes de bas
étage pour les convertir au bien. Mais ils sont eux-mémes
pris au piege. Le premier est séduit irrésistiblement par
la beauté d’une certaine Ischtahar; mais elle, au con-
traire, touchée subitement par la vertu qui se dégage
de 'ange, acquiert la pureté angélique; il se fait un
échange de leurs natures. Ischtahar, avec 'aide du tétra-
gramme, s’élance au ciel et, en récompense de sa vertu,
elle est mise au nombre des Pléiades. Quant & Sche-
machzai, lui se livre a toute la corruption des hommes.
Cependant, il se réveille a temps pour faire pénilence
avant larrivée du déluge, il échappe & I'anéantissement ;
mais en chatiment de la séduction qu’il a tenté d’exercer
sur les filles des hommes, il est suspendu les pieds en
I'aiv, entre la terre et le ciel. Azazel, lui, errve toujours,
incorrigé, impénitent el ¢’est lui qui stimule les femmes
a exciter I'impudicilé par le luxe et les ornements.

On saisitici sur le vifun singulier mélange de données
empruntées & la mystique chaldéenne et jetées dans un
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cadre juif. Cette Ischtahar n’est autre que DIschtar,
I'Astarté des Phéniciens, la Vénus phénicienne, avec
cetle différence toulefois que Astarté remplit presque
a elle seule tout I'Olympe féminin des Phéniciens. Puis,
cet élément venu tout droit de la Phénicie ou de la Grece
subit 'élaboration juive. Astarté est réhabilitée au con-
tact des anges, elle se sert des procédés cabbalistiques
pour prendre son vol vers les cieux, et c’est par la mé-
diation du télragramme qu’elle va prendre rang parmi
les Pléiades. Rappelons ici pour bien préciser ces choses
— qu’une légende longlemps accréditée et non encore
complétement effacée parmi les Juifs, fait de la résur-
rection du Christ, I’cceuvre dunomineffable. Jésus aurait
durant son vivant fixé ce nom sur un amulette, aurait
altaché cette amulette sur la plante de ses pieds, et
’aurait introduite dans la chair du pied droit. 1l n’est
pas défendu de penser que I'opuscule qui nous occupe
est une fable & tendance deslinée a venger Eve du réle
que lui fait jouer la Genése et & verser sur 'homme et
sur les anges eus-mémes ['esprit de corruption trop
complaisamment endossé par la femme. Si celte conjec-
ture estla vraie, I'auteur de cette fable serait certaine-
ment une femme.

Les wzzviz . — Les voyages aux enfers deviennent le
cadre de la démonologie la plus extravagante. L'ouvrage
qui sous ce rapport a eu le plus d’action sur le mysti-
cisme ultérieur notamment sur le Schaar Haguemoul de
Nachmanide est le Maase/ de R. Jehoschoua. Il met en
scene R. Jehoschoua b. Levy qui, ayant rencontré le
prophate Elie, lui demande des révélations sur 'empire
infernal: l':llig ouvre devant lui les trois portes qui
donnent aceds l'une sur la mer de 'enfer, 'autre sur le
désert, I'autre sur la cité infernale. Puis il parcourt avec
lui toutes ces différentes régions. L'auteur nous présente
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alors une véritable vexuiz qui n’est pas sans quelque res-
semblance générale avec celle que nous donnent Homere
Virgile ou Dante. Tous les synonymes bibliques sont
mis & contribulion pour servir de dénominalion i cette
géographie singulidre. Le « Schachath» (fosse), « Aba-
don » (abime de perdilion), « Choschek » (téntbres),
« Bor» (puits de I'abime) des Psaumes, méme le Tohu-
Bohu de la premiere page dela Genése, etc., etc. devien-
nent autant de divisions, de quartiers visités par le doc-
leur. Il y est témoin des spectacles les plus horribles; il
voit toules les manifestalions du mal, toutes les laideurs
physiques et morales, des montagnes de charbons en-
flammés pesent sur la poitrine des méchants, des fleuves
de fen baignent sans tréve leurs corps pantelants. Il ¥
en a qui sont suspendus par les mains, le nez, la langue
contraints de dévorersans relache du sable brilant ; il y
a des femmes attachées éternellement par les seins, et
et les uns et les autres sont roulés alternativement du
feu dans la neige et de la neige dans le feu. A chaque
élape, & chaque mode de chatiment est préposé un autre
démon.

Dans la peinture des peines infernales et dans la des-
cription des jouissances célestes, le génie juif déploie
une fantaisie qui n'a ceries pas la grandeur terrible de
celle du Dante, mais qui par bien des cotés rappelle le
cadre des tableaux de la Divine Comédie. Les innom-
brables veruiz: de la mythologie paienne et de la paltris-
tique chrétienne qui précéderent et préparérent I'ceuvre
de Dante ne furent pas non plus sans influence sur le
mysticisme juif.

Ce mysticisme ne se meut pas toujours dans un do-
maine purement raystique. Il enveloppe souvent, sous
une forme apocalyptique semblable au Livre de Daniel,
les événements historiques dont le contre-coup a pu
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atleindre les Juifs. Dans un ouvrage appelé « Prizre de
R. Simon b. jochai» ou «Mysteres de R. Simon b.
Jochai », ce docteur recoit de Métatron des révélations
soi-disant sur I'avenir d’Israé! et qui ne sont en réalité
qu'un reflet des événements de la veille.

Nous y trouvons des allusions trés transparentes aux
luttes entre les princes mahométans et les princes chré-
tiens, aux Croisades, aux miséres qu'elles entrainent,
aux meurtres d’enfants accomplis par des Croisés fana-
tiques. Nous ne devons pas é&tre, dans cet opuscule, bien
loin dela premitre Croisade, car elle fut la plus terrible
pour Jes Juifs de I'Europe orientale et de I'Orient. Le
présent est si sombre que I'auteur, considérant cet amas
de miseres comme une ere de douleurs messianiques ou
d’enfantement messianique, se jette & corps perdu dans
la transfiguration mystique de I'avenir.

Conclusions générales. — Sinous jetons un coup d’wil
général sur celte éclosion mystique, nous y distinguons
les éléments suivants : Le caractere essentiel de ce mys-
ticisme est qu'il s’arréte brusquement dans la voie de
Pabstraction métaphysique et rebrousse chemin vers1'an-
cienne Haggadah. A coté, et en dehors de I'ancienne
scolastique talmudique qui parle uniquement de froide
logique, & c6lé du mysticisme spéculatif et en oppo-
silion avec lui, la pensée juive, en vue de sorlir pour un
moment du flot d’abstractions qui I'éloulfent, se jetie
avec avidité sur Pangélologie et P'eschalologie comme
sur une source plus rafraichissante. L'angélologie est
étendue a tout I'empire céleste; autour des anges s'agile
tout un monde éclatant de splendeurs. C’est comme une
idéalisation et une projection au ciel de tous les réves
congus par Israél, sous linspiration de ses malheurs, et
de ses espérances messianiques. Jérusalem et tout ce que
ce nom magique dil au ceeur des exilés n’est plus dans
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Jérusalem. Tout I'éclat jeté par I'imagination sur le pa-
lais et le temple, les flots d’or et d’argent semés sur toute
chose, tout le brillant cérémonial du trone et de I'autel,
tout le cortege magnifique des princes et des prétres,
tout cela iransfiguré est transporté au ciel.

Cetle idéalisation poursuit un double but. D’abord elle
tend & élever 'ame populaire, & la tremper par le spec-
table des faveurs sublimes dont ceux-la ont été l'objet,
qui ont souffert pour leur foi; par le déploiement des
visions sublimes qu'il leur a été donné de contempler.
Puis les visions radicuses du ciel doivent faire oublier
les sombres spectacles de la lerre, le monde idéal paré
des plus riches couleurs doit consoler I'Ame des noirceurs
et des tristesses du monde réel. Le mysticisme jette sur
les douleurs terrestres I'arche d’une immense espérance.

De méme qu'a I’époque babylonienne et persane les
hommes d’élite avaient jeté en pature a I'ame populaire
ce qu'on peut appeler des romans pieux gravilant autour
des anciens prophbtes, créanl au besoin ces prophgtes,
pour montrer que leur esprit n’était pas éteint en
Isragl, de méme les écrivains de I'époque gaonique ver-
sent au peuple le courage et I'espérance par ce qu'on
pourrait appeler des romans mystiques, groupés autour
des prophetes et des martyrs. Et pour celte raison, I'ima-
gination myslique ne se plait pas seulement a contempler
le ciel, mais elle se flatte de voir Iidéal deveair un jour
la vérité; elle s'arréte au tablean radieux de I'ere mes-
sianique, aux prodiges qui la précédent, et aux mer-
veilles qu'elle réalisera; I'ame tout entiere d’un peuple
qui commence & se senlir un paria cherche un refuge
dans cet avenir, dans ces fails, ces fétes, ces palais d’or
et d’azur. Ainsi les rapports sont rétablis entre le ciel et
la terre, des myriades d’anges sont au service du Messie
et de 'humanité régénérée, la Jérusalem idéale descend
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pour remplacer la Jérusalem délruite, le temple idéal se
dresse & la place ou ful jadis le temple réel, et cette évo-
‘lution est pour toute 'armée céleste le signal de la des-
cente sur terre. Dieu et toul son cortége viennent a ja-
mais résider parmi les hommes.

En méme temps et par une contradiction qui n’est
qu’apparente, une place de plus en plus grande esl faite
aus démons, ou plutdt au siege des démons, 'enfer.
L’ancienne eschatologie tout en reconnaissant 'existence
de Penfer ne s’y arréte pas; elle préfere s’étendre avec
complaisance au ciel et aux splendeurs qu'il renferme.
La raison qui & I'époque gaonique délermine un besoin
plus ardent d’utopie et d’idéalisation, j'entends l'assom-
brissement de I'ame juive, détermine aussi un déploie-
ment de couleurs plus ternes. Depuis le premier exil les
Juifs n’avaient pas subi de choc aussi violent que la ter-
reur musulreane et les premieres Croisades. Avec I'épo-
que gaonique l'espérance juive replie par instant ses
ailes. L’ame juive a des heures d’abatltement; alors elle
oublie cette montée vers la vie, vers I'étre, vers Paction,
vers la joie, vers la justice finale embrassant toul dans
une harmonie divine. Elle se penche sur les téntbres du
mal, de’enfer; méme elle prononce un mot qui estl’an-
tithese de tout son passé et de toule sa doctrine, le mot
de « damnation éternelle: »

Pour cette méme raison un élément tout nouveau fait
son apparition dans le judaisme : I'ascélisme. Tout ce
que nous pouvons déméler en fait d’ascétisme dans le
Talmud est une expression obscure de B. Azai contre le
mariage et une Halachah qui d’ailleurs marque plutot
une lendance végétarienne qu’ascélique, tr. Brubin 8 b :
« Toute ville qui n’a pas de verdure, I'homme d’étude
ne doitpas y habiter. » Le Pharisien dont on a voulu faire
une forme d’ascéte au moins dans I'acception primitive
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du mot est en réalité un homme séparé des autres, non
avec l'idée de retraite ou de mortilication, mais avec
Iidée de dislinction et d'originalité. Avec le mysti-
cisme gaonique I'ascétisme entre dans le judaisme et il
est suivi de tous les exces qu’il traine généralement
derriere lui. Le jetine, I'abstinence, les mortifications de
la chair deviennent des moyens propres a hater I'état
complemplatif. Cependant cet ascélisme ne va jamais
jusqu’a fouler aux pieds les lois qui sont la condition
méme de la durée de ’espdce humaine. Le mariage reste
enveloppé d’une auréole de sainteté et 'on prévoit déja
Pimportance que la loi sexuelle va prendre dans I'ordre
moral comme dans 'ordre physique.

Le mysticisme tend a remplacer le prophétisme. Les
anciens prophetes sont tous des hommes inspirés par
Dieu pour apporter un enseignement moral aux hommes.
Les prophetes comme Moise, Samuel, Elie, Elisée ne
different de leurs successeurs que par ce fait que le pres-
lige de leur enseignement est préparé par des moyens
thaumaturgiques ; mais le miracle est entiérement su-
bordonné & I'euvre morale. Il disparait complétement &
parlir des prophétes orateurs et écrivains qui ne comp-
tent plus pour agir sur les &mes que sur la vigueur natu-
relle de Jeur éloquence. Les mystiques de I'époque des
Gaonim se donnent, eux aussi, comme des inspirés; ils
font, eux aussi, appel a la thaumaturgie et a I’éloquence,
ils ont, eux aussi, un but moral qui se double d’un but
contemptalif.

Ce myslicisme se concilic un peu mieux avec la doc-
trine pure du judaisme; il suffit d’élargir un peu les
mailles de I'angélologie et des théophanies bibliques
pour Iy faire rentrer sans grande résistance. C’est pour
cetle raison aussi qu'il ne s’est pas borné & un élite, mais
a pris une extension plus grande auprés de la masse,
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Nous trouvons dans les Respp. des Gaonim des traces
de vérilables sectes mystiques appelées « Voyants de la
Mercabah » et « Contemplatifs de la Mercabah. »

Enfin j'ajouterai une remarque d’ordre purement for-
mel. Cest parce que ce mysticisme est plus prés du ju-
daisme qu’il {rouve un point d’appui plus solide dans Ia
Bible. On sait que le mysticisme juif en général accro-
che en quelque sorte du dehors ses doctrines aux textes
bibliques. Nulle part ce procédé n’est plus sensible qu’ici,
et c’est particulierement aux Psaumes el au livre de Job
qu'il esl fait appel. 1l se produit ici un phénomene litté-
raire extrémement curieux. Dans la poétique et la my-
thique cosmique de la Bible, les Psaumes et le livre de
Job occupent la premiere place parce qu'ils nous ont
conservé l'amas le plus considérable de métaphores re-
flétant les croyances antiques. Toules ces métaphores
exallant I'ceuvre divine, quoique vidées de leur premier
sens, n'en gardent pas moins dans les mots les marques
immuables des anciennes conceplions. Elles sout donc
pour celte raison des formes lrés précieuses pour enve-
lopper I'angélologie, I'uranologie, 'eschatologie de I'épo-
que gaonique. De la sorte on remplit ces métaphores
d'une substance non identique mais analogue 2 celles
qu'elles ont perdues. Abritée par le canon biblique lui-
méme, la pensée juive se dédommage un peu de I'4preté
de son monothéisme par la fantaisie brillante et légére
d’'un polythéisme inconscient. L’antique fond polythéiste
que les prophetes avaient eu tant de mal & vaincre repa-
rait sans compromettre pour cela le monothéisme.

Quelle est la date, plutot la limite chronologique su-
périeure a laquelle il faut placer 1’éclosion de ce mysti-
cisme. Dans sa letlre-missive De judaicis superstitio-
nibus 3 Louis le Pieux qui fut écrite en 729, Agobard
dit : « Quod nobis non minime notum esl, qui quotidie
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pene cum eis (Judaeis) loquentes mysteria erroris ipso-
ram audivimus. Dicunt denique Deum suum esse cor-
poreum et corporeis lineamentis per membra distinctum
et alia quadam parte illum audire, alia videre, alia loqui,
vel aliud quid agere... » (V. Agob. Oper., ed. Baluzii,
75 sq.). Ailleurs : « Sedire Deum more terreni alicujus
regis in solio, quod a quatuor circumferatur bestiis et
magico quamvis palatio contineri plurosque coclos esse,
quorum unum, quod ipsi vocant Raka (Rakia?), alterum
vero appellant Araboth in quo Dominam astruunt resi-
dere. »

Il est évidemment fait allusion, dans ces passages, au
Schiur Komah et aux Hechaloth.

Voici maintenant dans le méme Agobard une citation
presque littérale des Ot¢ijoth.Agobard reproche aux Juifs
« habere Deum septem tubas quorum una mille ei cubi-
Lis metiatur » (1).

Et Agobard conclut : « Et quid plura? Nulla Veteris
Testamenti pagina, nulla sententia est, de qua vel a ma-
joribus suis non habeant conficta et conscripta menda-
cia, vel ipse usque hodie nova semper superstilione
conlingant et interrogali respondere praesumant. »

Or, la polémique d’Agobard nous reporte a la pre-
miere moitié du 1xe siécle.

D’autre part, I'dscensio Mosis que nous avons men-
tionnée et qui fait partie de ce groupe d’euvres mystiques
se rencontre déja dans la Pesikla, Or, la Pesikta, quoi-
que remontant sous sa forme premiére a I’époque ara-
méenne, ne fut completement close qu’en « 777 apres la
destruction du Temple » (ch. 1), c’est-a-dire vers 845
apres Jésus-Christ.
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Enfin, les Pirké de R. Eliézer contiennent des allu-
sions a Ismaél, c¢’est-a-dire & I'Islam. A la fin de I'ou-
vrage se trouvent sous forme de prophétie ces mots:
« Quand deux fréres régneront en méme temps sur les
Arabes, le Messie viendra. » Il ne peut s’agir ici que des
fils d'Haroun al-Rachid, Alemin et Almamin, qui régne-
rent en méme temps, l'un a l'ouest el au sud et 'autre
a l'est. A la mort du pere des troubles se produisirent
qui pouvaient faire espérer aux Juifs la fin de I'Islam et
la fin de leurs malheurs. Ceci nous conduit done dans
les toutes premiéres années du 1x° sigcle. Mais les Pirké
de R. Lliézer, tout en conlenant quelques éléments de
mysticisme haggadique, gravitant autour du tréne divin
suspendu dans 'espace, ignorent encore la description
des sept temples célestes, la fusion d'Hénoch avec Mé-
tatron. Nous pouvons donc en conclure qu’ils sont sur
le seuil du myslicisme gaonique ct nous pouvons sans
trop de hardiesse placer le commencement de ce mysti-
cisme vers 820 apres J.-C.

Le caractere anthropomorphique et matérialiste du
myslicisme gaonique peul &tre comparé a I’anthropo-
morphisme qui,au méme moment, sévit dans la théologie
arabe, particulirement dans la secte des Muschabihia,
ou Muggasima, ¢’est-a-dire la secte de ceux qui compa-
rent Dieu a d’autres étres, qui le représentent corporelle-
ment, qui prélendent méme que le corps de Dieu est
composé de membres ayant la figure des lettres de I'al-
phabet (celle derniere doctrine est celle de Mughira, un
de leurs plus anciens anthropomorphistes) ; la figure
divine, celle d’'un homme fait de lumiere, portant sur
la téle une.couronne de lumiere. Le scheik Chicham
aurait admis, d’aprés Alkabir que Dieu est un étre corpo-
rel ayant — nous retrouvons le Schiur Komah — sept
toises de longueur, mais de ses toises & lui. Un autre
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Muschabihite, David Algawarabi, aprés avoir représenté
Dieu avec un corps de chair et de sang, constitué par
des membres semblables & cenx de 'homme, ajoutait en
s’adressant a ses auditeurs: « Demandez-moi tout le
reste, mais faites-moi grace de la partie sexuelle et de
la barbe. (Voir, pour tous les détails, Schahrastani, 77, et
142, 143. Cf. Haarbrucker, II, 412, etc.)

D’autres traits rapprochent le mysticisme juif d’alors
des conceplions arabes. Schahrastani parle d’'une sccle
(v. trad. Haarbrucker, I, 256 4, sq.) appelée Makariba,
admettant que Dieu avait parlé aux prophetes par I'in-
termédiaire d’un ange qu'il avait préposé a toute la créa-
tion et dont il aurait fait son lieutenant; ils disent que
tout le contenu de la Loi relativement & Dicu se rapporte
2 lui.

Nous aurions ici la doctrine que nous avons vue pré-
cédemment graviter autour de Métatron, etil résulterait
de ce lémoignage que cetle doclrine avait pour elle,
non seulement quelques penseurs isolés, mais tout un
groupe d’hommes ayant un nom particulier.

Schahrastani parle également de deux secles juives, les
Jodaanites et les Makariites ; les premiers, adeptes de
Juda Jodaan, donnent au Peutateuque un sens 2 la fois
littéral et allégorique, c’est-a-dire qu’ils rejettent l'an-
thropomorphisme et considérent ce qui les choque dans
la Bible comme l'expression symbolique de vérilés
abstraites ; les autres maintiennent tous les anthropo-
morphismes de la Bible, mais ils les appliquent & un
ange dont ils font une espece de double de Dieu. Schah-
rastani attribue la fondation de cetle secte & Benjamin
Nahavendi. Or, Benjamin Nahavendi vécut vers 800,
comme le prouvent les documents caraites qui en font
un disciple de Josia, petit-fils d’Anan, ce qui nous re-
porte encore au commencement du 1x° sigcle.
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Rappelons pour terminer que Epiphane, Heres., 19,
rapporte, que d’apres le Juif Eliézer, le Christ revét sou-
vent une forme matérielle qui alors prend des prapor-
tions colossales ; la descriplion qu’il en fait rappelle ce
que notre Schiur Komah dit non plus du Christ mais de
Dieu le Pere.

Le Midrasch Conen, et les Pirké de R. Eliézer. — Autour
de cetle époque se placent quelques opuscules que nous
ne pouvons laisser dans 'ombre, parce qu’ils rendent
plus explicable I'apparilion de certains élémenls ulté-
rieurs; ils contribuent & éclaircir notre marche. Tels
sont le Midrasch Conen, el les Pirké de R. Eliézer.

Midrasch Conen. — Le Midrasch Conen, qui se rattache
a ce myslicisme, essaie de fondre les conceplions an-
thropomorphiques des Hechaloth et du Schiur Komah
avec les conceplions sur les attributs divins: « Justice et
Grace » avec la « Sagesse. »

En voici la teneur en quelques mots : Dieu ayant créé
les choses par theses et anlitheses, les contraires se dé-
voreraient sans la « Grace. » Israél serait la proie des
autres peuples, les hommes en général celle des démons,
les animaux domesliques celle des animaux sauvages.
Sans les anges de la Grace, les anges de la Juslice pren-
draient le dessus et le monde périrait par exces de
sévérité. Heureusement la « Grace » exerce sur les
contraires son action médiatrice. La Grace est donc la
condition d’étre du monde, elle est la premiere expres-
sion de la Sagesse.

La Sagesse a pour seconde expression la Thorah;
sans la Thorah, la création ne pourrait durer. Les lois
du Penlateuque, par exemple, les lois de reproduction,
les lois concernant 'agriculture, sont indispensables & la
marche des choses. C'est 1a le centre du Midrasch Conen :
il faut que la Thorah soit le fondement du monde. Puis,
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'auteur ne fait que jeter quelques éléments aatour de
ce centre, éléments empruniés au mysticisme gao-
nique.

Remarquons que cet opuscule consiitue un pas en
avant dans la voie du mysticisme spéculatif. La sagesse
n'y est plus identifiée avec la loi, mais elle est un prin-
cipe antérieur, un attribut divin primordial produisant
ala fois, d'une part 'attribut de la grace et d’autre part
la loi. Remarquons aussi que la Thorah devient de plus
en plus, non seulement le code des loisreligieuses, mais
le code des lois cosmiques, 'expression de toutes les
idées de Dieu, relatives au gouvernement non plus seu-
lement d’Israél, mais de I'univers tout entier. Remar-
quons que la pensée juive a de plus en plus besoin de
multiplier les intermédiaires en toutes choses, remar-
quons enfin que ces idées conlraires, de médiations,
toul en étant encore vagues et confuses, lui paraissent
toutefois assez imporlantes pour qu'elle croie nécessaire
de les réconcilier avec 'existence et la forme de la loi
juive.

Pirké de R. Eliézer. — Dans les Pirké de R. Eliézer,
qui sont en général unc reprise Lres délayée de la Genése
et d’une partie de1'Ezode, se rencontrent quelques frag-
ments mystiques que nous ne devons pas passer sous
silence, parce qu'ils sont souvent évoqués, développés
et appliqués dans la suile et que le Zohar en particulier
leur fait des emprunts presque testuels.

« Avantla création du monde y est-il dit au chapitre 3,
il n’existait que Dieu et son nom; alors il lui vint a
Uesprit de créer I'univers et il le dessina (burina) devant
lui, mais 'univers ne put tenir debout parce qu’il n’avait
pas de fondements et quel est ce fondement ? le repentir.
[l crée donc au préalable le repentir et en méme temps,
c’est-a-dire avant la création, il créa six aulres objets :
la Thorab, I’enfer, le paradis, le (rone de sa gloire, le
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temple de Jérusalem et enfin le nom du Messie. » Il faut
maintenant entrer dans quelques détails.

Par Dieu et son nom I'auteur entend le nom qui lui
appartient indépendamment de la création, son nom
d’essence, probablement le tétragramme. En faisant de
la pénitence le fondement de I'univers, il pense évidem-
ment & ce que nous avons rencontré dans le Talmud et
ce que nous trouverons dans toute son exlension plus
tard, & savoir que sans une médiation entre la juslice et
la grace, I'univers n’est pas possible. Cette médiatrice
que le Talmud n’indique pas est, selon lui, le repentir
qui est une conciliation entre la loi de justice et la loi
d’amour. Quant & la Thorah, nous savons que, pour le
mysticisme, elle est non pas seulement la loi propre a
Israél et faite pour lui, mais le plan général sur lequel
Dieu a construit son univers et il doit nécessairement
&tre anlérieur a cet univers. Le trone glorieux n’ayant
de raison d’étre pour Dieu qu’en tant qu’il veul se ma-
nifester ne doit avoir été créé qu'a la veille de la créa-
tion du monde. Le temple dont il est question est &
coup sur le type céleste du temple de Jérusalem dont
ce dernier n’est qu'un reflet et qui & I'époque messiani-
que viendra occuper la place du temple détruit.

Créer le nom du Messie, ¢’est, svivant le principe que
nous avons énoncé créer I'étre méme qui le porte.

Dans ce méme chapitre 3, I'auteur poursuit ainsi:
« Par 10 paroles » I'univers ful créé, a savoir Dieu dit :
Que la lumiére soit ; Dieu dit: Que la voiile soit ; Dien
dit: Que les eaux se réunissent ; Dieu diz: Que la terre
se couvre de verdure ; Dieu dit: Que les luminaires
soient; Dieu diz: Que les eaux fourmillent; Dieu di¢:
Que laterre produise; Dieu di¢ : Faisons I’homme ; Dieu
dit: Voici, je vous-donne comme nourriture ; Dieu dit:
Tl n'est pas bon que I'homme soit seul. » Remarquons
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bien qu'il s’agit ici de dix paroles au sens humain du
mot et qu’il n’est nullement questions d’hypostases.

L’auteur continue: « Et 'univers fut aussi créé par
trois principes, & savoir: la sagesse, l'intelligence et la
science, et ces trois principes présiderent aussi alacons-
truction du tabernacle et & celle du temple de Jérusa-
lem. » Le tabernacle et le temple étant, comme nous
avons vu, des miniatures, des microcosmes, les mémes
principes ont servi de base 4 I'un et aux autres. Le nom-
bre 10 et le nombre 3 correspondent aux dix Sefiroth et
aux trois fondements du Sefer Yezirah. Notons enfin la
Trinité: « Sagesse, Intelligence et Science » qui n’est
en somme composée que de la Chochmah (Sagesse) et
de ses deus synonymes bibliques.

Chapitre 3, ibid. : « D'ou furent créés les cieux? De
la lumidre du vétement de Dieu. Il prit ce vétement,
I'étendit comme un manteau, et les pans allerent, allérent
jusqu'a ce qu'il leur dit : Assez. Bt la terve ? Eile fut
créée avec la neige qui est sous le trone de Dieu. Il en
prit, en répandit sur l'eau, les eaux se solidifierent et
devinrent poussidre. » Ce passage est le plus important
de tout U'opuscule et il aura un retentissement extraor~
dinaire dansla lignée myslique qui va jusqu’au xue siecle.
Simple extension dans l'esprit de l'auteur du texte des
Psaumes : « Il a fait de la lomigre son vétement », et de
Job:il dita la neige : « Sois terre », il sera pour les kab-
balistes le point de départ traditionnel auquel ils ratta-
cheront l'idée d’émanation, 1'idée de concentration et
I'idée de matikre premiére.

L’auteur a une singuliere maniere de présenter la
doctrine del’hommeen tant que microcosme : « Pourcréer
Phomme, Dieu rassemble la poussidre des quatre coins
de la terre, de la poussidre rouge, noire, blanche, jaune
dont il fait successivement le sang, les entrailles, les os

10
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et les nerfs, le corps, afin que Phomme réunisse le tout
et afin que de quelque cdlé qu'il se dirige il ne puisse
jamais nier, oublier qu'il est poussiere (ibid.).

Voici ce que l'auteur dit de I'dme (ch. 84, fin) : « L’Ame
ressemble & son Créateur ; comme lui, elle voit et est in-
visible: comme il supporte son univers sans fatigue, elle
supporte le corps sans effort. Les ames sont d’essence
divine. — Pendant le sommeil de "homme, alors qu'il
est couché immobile, I'dime se promene partoute la terre
et lui rapporte en songe tout ce qu'ellea vu. — Il ya
¢ing voix qui vont d'unc extrémité du monde a l'autre,
et malgré cela ne sont pas entendues, et parmi ces voix
figure (avec le gémissement d’un arbre fruilier que
I'on brise, —n’omettons pas cetie belle pensée) le cride
Pame se détachant du corps. Celte ime, a ce moment dé-
pouillée detout élément périssable, dans sa pure spiri-
tualité, voil Dieu, et a cette vue elle fail éclater un eri
formidable.

Nous rencontrons ici (ch. 46} pour la premigre fois
I'emploi « dunom distinct », letétragramme, comme pré-
servalif moral : « Au moment de la révélation sinaitique
60 myriades d’anges accompagnérent Dieu dans sa des-
cente, répondant aux 600,000 hommes d’Israil. Chaque
ange portait dans sa main une couronnescellée du « nom
distinct » (téiragramme) et ils en couronnerent chaque
homme d’Israél. Ces couronnes les protégerent de toute
faule et éloignerent I'action funeste de I'ange du mal. »

Au chap. 6,7 et 8, nous trouvons des conceptions bi-
zarres relatives & I'astronomie que le Zohar reprendra.
L’auteur explique les révolulions des astres par la pré-
sence d’'une multitude de fenétres pratiquées dans la
voute céleste. Le soleil passant par ces fenétres déter-
mine par son apparition et sa disparition, selon leur lar-
geur et leur distance respective, la variété des saisons
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et les divisions du temps. — Afin qu’un astre n’empitte
pas surle domaine d'un autre et notamment pour que
le soleil et la lune demeurent dans leur orbite, cet orbite
est enferméentre des couvercles qui, au moment du lever,
se disjoignentinsensiblement et laissent passerles astres
comme s'ils sortaient d’'un étui, puis se retournant
passent de I'Occident 2 1'Orient afin derecueillirles astres
4 leur coucher et de tracer ainsi leur limite extréme.
Eafin voici quelques débris dela mythique chaldéenne
etaryenne : « Toute Parmée céleste se renouvelle chaque
jour ; par exemple le soleil se couche dans I'eau (1) du
Okianos (1) (Qzzwsz), Océan (I'auteur semble reproduire
cesdonnéessans trop les comprendre et sanssavoir ce que
peul étre cet Okianos); comme un homme éteint sa lampe
dans U'caun, ainsi I’Okianos éteint les feux dusoleiletil n’a
plus aucun éclat ni chaleur durant la nuit jusqu’a ce qu’il
seretrouveal'Orient,la ilse baigne dansun fleuve de fen,
et il revét ses flammes. Ainsi il se renouvelle et renou-
velle chaque jour 'univers. De méme pour la lune, les
étoiles et les plandles, chaque soir ils se baignent dans
un fleuve d’éclairs et en sortent pour éclairer les nuits. »
La date de 'opuscule nous est fourni au chapitre 30.
L’auteur parlant des fils d’Ismaél dit : « Les fils d’Ismail
accompliront dans I'avenir quinze ceuvres retentissantes
en Palestine, ils la mesureront au cordeau, ils feront
des tombes, des enclos pour les troupeaux, ils augmen-
teront le mensonge, opprimeront la vérité, éloigneront
Israél de sa loi, inventeront ’encre et le calam, rebati-
ront des villes détruites, aplaniront des voies, planteront
des jardins et des pardes, entoureront le Temple d’une
cloture, éleveront un monument dans le sanctuaire ; &
la fin deleur domination, deux fréres seront a leur téte

1. DuNpIN.
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en méme temps. » Or, ce fail,comme nous avons vu, s’est
présenté & la mort d'Haroun al-Raschid. L’auteur ne
fait que rattacher sous forme de prophétie a I’histoire
d’Agar et d’Ismaél des épisodes de laconquéte des Arabes
en Palestine, dont la renommée estarrivée jusqu’a lui.
Nous sommes donc dans les années qui suivirent immé-
diatement la mort d’Haroun al-Raschid, ¢’est-a-dire dans
la premiére moilié du rxe sicle.

Le Sefer Yesirah. — Le myslicisme haggadique et es-
chatologique ne conslitue pas tout le bilan de I’époque
gaonique. 1l en occupe, certes, la plus grande part;
mais il y a 4 ¢c6té de lui une eeuvre qui lient quelques
pages, mais qui a joué un role capilal dans le dévelop-
pement du myslicisme juif. Nous voulons parler du
Sefer Yeszirah ou Livre de la Création. Nous ne discutons
pas pourle moment la légilimilé de ce role, nous 'accep-
tons comme un fail, sauf & y revenir.

T1 ne nous semble pas inutile de donner ici une traduc-
tion intégrale du Sefer Yezirah, parce que nous aurons
dans la suile & y faire un appel constant, puis aussi, et
surtout parce qu'on se méprend tant et si souvent sur
la valeur de celte ceuvre, que rien, sinon la vue du texle
méme ne pourra crever les illusions qui se sont créées
autour d’elle(1).

1.11 a exislé de tout temps des textes rés divergents du Sefer
Yezirah. Celui que traduit et commente Saadyah est loin détre
identique & celui de Sabbatai Douolo, lequel différe encore sur
bien des points de celui de Jehudah bar Barzilai. Elanl données ces
divergences, nous adoplons Ja version qui a prévalu dans les iradi-
tions juives, bien qu'elle ne soit pas trés probablement la version
originale. 1l s"agit en effet, pour nous, moins d'une étude philolo-
gique que philosophique ; et sous ce rapporl la version qui a été
adoptée nous est d'un plus grand intérét. La seule confrontation
de toules les variantes demanderait un volume. Ce n’est pas notre
objet.
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CHAPITRE 1

Par 32 voix merveilleuses (1) de Sagesse, Yah, Yeho-
vah Zebaoth, Dieu vivant, Dieu fort élevé et sublime,
demeurant éternellement, dont le nom est saint — il est
sublime et saint— (2) a tracé (3) et créé son monde en trois
livres : le livre proprement dit, le nombre et la parole (4).

Dix Sefiroth (5) sans rien (6) et 22lettres dont 3 lettres
fondamentales(7), 7lettres doubles et 12lettres simples(8).

1. Ou mystérieuses.

2. On a voulu trouver ici I'énumération de dix noms divins. Mais
il a fallu pour cela faire violence au lexte.

3. Sous forme de type, comme la suite le précise.

4. L'auteur semble appeler livre l'expression écrite ou parlée du
Verbe. De scrte que la tradaclion scrait plutot « Verbe ». 11 veut
dire qu'il y a trois Verbes fondamentaux : 1°le Livre proprement
dit (I'écriture, les lettres de I'alphabet) ; 2°le Nombre; 3° la Parole,
— Le texle ne s’oppose pas & la traduction suivante : Le nombrant,
le nombre, le nombré, ce qui signifierait le sujet, le nombre
reliant le sujet et 'objet, I'objet. — L'auteur tend & produire un
jeu homophonique avec les mots Sefer, Sefar, Sippur qui, joints
4 la dénomination générale Sefarim etaux Sefiroth qui vont venir,
produit un cliquetis de mots étrange et voulu.

5. Nous rencontrons ici pour la premitre fois le mot Sefiroth.
Onletraduit communément par «nombre». C'est I'idée précongue de
trouver le pythagorisme dans le Sefer Yezirah qui a entrainé ce
sens. Mais rien ne l'autorise. En réalité, comme nous le verrons,
ces 10 Sefiroth ne sont pas 10 nombres, mais 1G éléments et direc-
tions.

6. L'auteur songe rés probablement & Job, 26, 7 : « Il (Dieu) tend
il suspend la terre sur le néant » (Belimah). — Si I'on dérive le
mot de la racine balam, il a le sens de fermé, littéralement : tenu
par un frein (Psaumes, 32, 9); douc ici le sens serait : clos, fermé,
indépendant, en soi.

7. Littéralement : lettre-racine.

8. Les nombres 10, 3, 7, 12 ont, dans la conception des Juifs,un
prestige consacré par I'antiquité.
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Dix Sefiroth sans rien, selon le nombre de 10 doigts, 5
en face de 5 (1). Et I'alliance de I'Un est adapléejusle au
milieu par la circoncision de la langue (2) et la circon-
cision de la chair (3).

Dix Sefiroth sans rien, 10 et non 9, 10 et non 41. Com-
prends avec sagesse et médite avecintelligence,examine-

les et creuse-les. Rapporie la chose 2 sa clarlé et mets
son auteur & sa place ().

Dix Sefiroth sans rien; leur mesure est de 10 sans fin :
profondeur de commencement et profondeur de fin;
profondeur de bien et profondeur de mal; profondeur de
haut et profondeur de bas; profondeur d’Orient et pro-
fondeur d’Occident, profondeur de Nord et profondeur de
de Sud (B); un maitre unique, Dieu, roi fidzle, régne

1. C'est-a-dire:10 Sefirolh sont liées 'une a I'autre et dépendent
toutes de I'Un qui a contracté avec elle Ialliance de la langue,
cesi-a-dire qui leur a donné I'Ltre par le Verbe.

2. Comme la main constitue le lien des doigts, ainsi la langue
(le Verbe) constilue I'unité des deux nombres. Ils ont cela de com-
mun qu'ils ont été exprimés ; c’est le fait d’avoir 4(6 exprimés qui
constilue leur valeur, leur puissance.

3. La circoncision de la chair est le signe distinctif d'Israél,
cest-a-dire I'expression physique, le Verbe physique, expression
du Verbe moral. — Cette interprétation me parait d’autant plus
juste que d'autres versions (celle de Saadiah et de Sabbatai Douolo)
ont, au lieu de : par Ja circoncision, etc., par la parole, la langue
et la bouche.

4. C'est-a~dire, le nombre 10 n’est pas d au hasard, il est voulu
par un élre. Cet étre lui est donc supérieur. Donc ne confonds pas
la créature avec le Créateur. Il semble que l'auteur, comme effrayé
de la puissance qu’il va préler aux Sefiroth el voulant éviter Loute
méprise dans I'esprit du lecteur, apporte ici une affirmation solen-
nelle du monothéisme.

5.Je ne sais ce que lauteur entend par profondeur du mal, &
moins qu'il ne songe.d Isaie, 45, 7. Peut-étre a-L-il été entrainé
par Panlithése, ou par son désir de trouver pour les Sefiroth
10 formes ou modes ou direclions.
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sur tous du haut de sa demeure sainte et éternelle (1).

Dix Sefiroth sans rien; leur aspect est comme ’éclair,
mais leur fin n'a pas de fin (2). Son mot sur eux est
qu’ils courent el viennent (3), et selon sa parole ils se
précipitent comme la tempéte et se prosternent devant
son trone ().

Dix Sefiroth sans rien; leur fin fixée a4 leur commen-
cemenl et leur commencement & leur fin, comme une
flamme atlachée au charbon (3). Le maitre est unique
etil n’a pas de second. Or devant I'Un que comptes-
tu (6)?

1. Dieu seul est élernel; les Sefiroth sont indéfinis mais non
infinis ; de la le mot « profondeur ».

2. C'est-a-dire : les nombres sont finis, mais la série des nombres
est infinie.

3. C'est-a-dire : & partir d’un certain nombre les mémes nombres
reviennenl, suivanl son mot, c'est-a-dire le mot de Dieu exprimé
par Ezéchiel, 4, 14 ot il est dit des animaux du char : « Et les
animaux couraient ct revenaient comme des éclairs. »

4. Lauteur cherche a rattacher comme il peut ses conceplions
& celles de la Mercabah.

5. Les 10 Sefivoth sont enchevétrées 'une dans lautre comme
le charbon et la flamme, I'une provienl de I'autre et on ne sait
ol I'une commence et ou 'autre finit : ce qui s'applique aux élé-
ments et aux directions; comme nous le verrons.

6. Le déterminatif d’unité que le monothéisme juif applique avec
constance & Dieu signifie dans son acception premiére qu'il n’y a
quan Dicu par opposition & la pluralité des dieux adorés par les
aulres peuples; c'est un cri de révolte contre le polythéisme. Mais
pris en soi, ce qualificalif offusque le mysticisme; il a le tort, aux
yeux de I'auteur du Sefer Yezirah, de placer Dien dans la caté-
gorie des nombres. 1l faut écarter cela. Et, c’est la,croyons-nous,
le sens de ce paragraphe. Les Seliroth au nombre de 10impliquent
une suite: done dire que Dieu est un, c’est dire en apparence
qu'il est le commencement d’une série, qu’il implique auntre chose
apres lui. Glest ce que 'auteur ne veut pas. Dieu est au-dessus de
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Dix Sefiroth sans rien; ferme (1) ta bouche et ne parle
pas; ferme ton esprit et ne pense pas, et si ta bouche se
hite de parler et ton esprit de penser, retourne au pas-
sage ol il est dit : Les bétes courent et viennent et c’est
sur cette chose que l'alliance a été conclue.

Dix Sefiroth sans rien.

1° L’esprit du Dieu vivant, voix, esprit, parole (2) et
c’est la I'Esprit Saint (3).

2° L'aic du souffle; Il y tracé et taillé () 22 lettres,

nombre, il est Un sans second; toule autre unilé n'est une que
relativement, mais Dieu est Un absolument. On sent trés bien que
Tauleur n’a pas a sa disposition la langue abstraite qu’il faudrait,
mais il entend bien ce que plus tard Bachya et Iben Zaddik aprés
lui appelleront dans une langue plus philosophique le Un pur et
simple (Theol. de Bachya, p. 68; cf. Ib. Zaddik, p. 1).

725 Tiarh TN TN vYDR TANA ¥y, Cest 'unité une et
simple, seule adorable, I'unité au sens absolu, to #xlapds & que
Plotin oppose & 16 peroyh &v, l'unité dérivée.

1. Tei I'auteur joue visiblement sur le mot bélimah ce qui tend
4 prouver que le sens primilif est tout autre, la Jittérature mys-

tique élant coutumiére de ces jeux homophoniques.

2. La voix est I'insirument de I'Esprit s’exprimant en paroles, et
tout cela constitue le Verbe. Donc : 1° le Verbe.

3. Maniere d’identifier le Verbe avec I'Esprit Sainl, c’est-d-dire
Pinspiration qui anime les Ecritures; ¢’est donc une maniére de
judaiser celte conceplion. L'auteur met bien & profit la duplicité
du mot hébreu Rouah (7M7) signifiant a la fois souffle et esprit ;
a-t-il pensé & lapreuma pythagorienne qui, d'apres les commenta-
teurs, est le souffle du monde, une espéce d’organisme au moyen
duquel P'illimité est entré dans le limité, sTva: &Zpucay zat of Ilu-
Saydpetar zévov, zat Emerctevan adTw Tw 0dpave x 709 Gmeipoy myEVpATos
g GvamvbouT w16 wevdv Sropuler Tag gYess % v b, (Arist., Phys,,
1V, 6).

4. Clesl-d-dire : tracé avec la voix el {aillé, découpé dans
Tair.
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3 lettres fondamentales, 7 doubles et 12 simples (1); et
P'esprit est & chacune d’elles (2).

3° L'eau venant de l'air (3); Il a taillé avec elle 22
lettres en fait de tohu-bohu, en limon et argile (4);
il en traga comme une sorle de parterre, il en tailla
comme une espice de mur, il en serra comme une sorte
de toiture; il versa de la neige dessusel cela devint pous-
siére, comme il est dit, 4 la neige il dit : Sois terre (5).

4o Le fen venant de I'eau; il a tracé et taillé avec lut
le trone glorieux, les séraphins les bétes (chajoth), les

1. Les 32 voixse décomposent donc comme suit : 10 Sefiroth
-+ 3+ 74 12]eltres. De ces nombres, le nombre 10 est consacré par
le Décalogue, reparait dans le Talmud, comme nous I'avons ren-
contré & propos des 10 instruments oudes 10 atiributs qui ont servi
lors de la création. Les 10 sphéres d’Aristote paraissentn’avoir pas
616 sans influence sur le nombre des Sefiroth. Le nombre 7 remonte
aux origines anté-bibliques, au berceau méme des Sémites en
Chaldée. Les Chaldéens ayant observé sept plandtes (en corptant le
Secleil et la Lune comme des planétes) firent du nombre 7 la base
de leur calendrier et de leur vie religieuse.

Chez les Juifs le nombre 7 devint le nombre sacré pour la divi-
sion du temps, pour la durée des fites, etc. — Le nombre 12 se
trouve également consacré par I'age et constitue dans la Chaldée
la base du systéme sexagésimal, base du calcul. Quant au nombre 3,
nous le rencontrons dans les invocations les plus antiques, dans
les formules finales des documents assyriens sous la forme méme
oli il a passé dans la Bible (Isaie, 6, 3).

2. L'auteur entend-il que I'Esprit de Dieu les anime toutes ou
plus matéricllement, qu'elles sont toutes taillées dans le vent ou
Tair.

3. L'eau cst concue comme une dégradalion de Uair.

4. Clesl celte cau méme qui est tohu-hohu, limon et argile.

5. L’auleur reprend la théorie que nous avons rencontrée dans
le Talmud au sujet de la neige constituant sous le trone de Dieu
la matiére premiére qui créa le monde. — Voici comment l'auteur
se figure les choses : dans l'ean issue de l'airil a découpé et
taillé une espice de parterre ou mur ou toit, un fondement solide
en limon durci et il y a versé toute 'eau sous forme de neige.
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roues saintes (1) ct avec ces trois il a fondé sa demeure
comme il est écrit : Il fait des vents ses messagers et du-
feu flamboyant ses serviteurs (2).

Il a choisi 3 lettres parmi les simples saivant le fon-
dement des 3 letires fondamentales, alef, mem, schin,
elil Jes a fixées & son grand nom et avec elle a scellé
G cotés ;

5° Il a scellé le haut et il s’est tourné en haut et U'a
scellé avec jhv.,

6° Il a scellé le bas et il s’est tourné en bas et I'a scellé
avec fjv.

7o Il a scellé Vest et il s’est tourné devant lui et I'a
scellé avee vjh.

8¢ Il a scellé 'ouest et il s’est tourné en arriere et I'a
scellé avec v/iy.

9o Il a scellé le sud et s’est tourné vers la droite et I'a
scellé avec jvh.

10° Il ascellé le nord el il s’est tourné vers la gauche
et Pa scellé avec /vj.

Voici les 10 Sefiroth sans rien : Esprit du Dieu vivant,
puis air de I'esprit, ean de I’air, feu de Peau, baut, bas,
est, ouest, nord, sud (3).

1. Ces mols empruntés a la théophanie d’Ezéchicl paraissent
éire devenus une sorte de lerminologie consacrée pour désigner
tout le monde supra-sensible.

2. Comment le feu n’est-il qu'une dégradation de I'ean alors que
généralement dans ce! ordre de conceplions le feu est considéré
comme ['élément le plus sublil, 'élément supérieur, conception
que l'auteur semble d’ailleurs parlager, puisqu'il fait du feu la
matiere du monde supérieur 2 On a observé avec raison que V'an-
teur s'inspire ici de la cosmogonie des premiéres lignes de la
Gengse ot les éléments se succedent dans I'ordre suivanl : au

- verset 2 Rouach 731, soullle, air: ibid. : mayim @12, cau, et au ver-
set 3 : or (M), lumiére, feu.

3. L'auteur considére non pas le télragramme tout entier, mais
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CHAPITRE 1I

Vingt-deuxlettres, dont3 lettres fondamentales, 7 dou-
bles et 12 simples; 3 fondamentales : alef, mem, schin;
il les a fondées comme plateau de mérite et plateau de
démérite et le fléau de la loi établitl’équilibre (1); 3 fon-
damenlales : alef, mem, schin : mem,letire sourde; schin,
lettre sitflante; alef, correspondant a Yair qui est le
souffle établissant I'équilibre entre les deux autres (2).

les trois premieres lettees. Il laisse de ¢oté la quatrieme qui est la
deuxiéme. Puis combinanl ces trois lettres de six maniéres diffé-
rentes il produit les gix combinaisons dont Dieu s’est servi pour
sceller les six direclions dans la matitre fondamentale, c'est-a-dire
donne a la matitre 6 dircctions qui la répandent dansVespace: La
matitre est considérée comme cube de six cotés.

Les 10 Sefiroih sont donc constitués par le Verbe, trois éléments
et six directions. Ce ne sont donc pas des nombres, et nous avons
eu raison de ne pas traduire le mot Sefiroth. Les nombres qui
figurent dans le Sefer Yezirak sont, nous le répétons, 10, 3, 7, 12.
Mais 10 n’a pas de place prépondérante. Remarquons la division
des 10 Sefiroth en1 4 3 4 6. Elle aura son importance dans la
division, la dénomination el la déterminations des 10 Sefiroth
zoharitiques.

1. L’auteur, pour exprimer l'idée de conciliation des conlraires,
emprunte I'image de la balance. Il ne faudrait pas donner & cette
image une portée exagérée ni y voir Iidée de these. antithése et
synthése. Nous avons rencontré précédemment la conception qui
fait du monde un état tempéré entre la justice et la grice, c’est
cetle conception que I'anteur a en vue.

2. Clesl-a-dire que I'idée d'équilibre est indiquée aussi par
le son des lettres. Il faut remarquer aussi que ces trois let-
tres embrassent & peu de chose prés I'alphabet tout entier alef
en téte, mem au centre, schin avant-derniére. Enfin alef est I'ini-
tial du mot avir (air), mem celle du mot mayim (eau) et schin
représcnte le mot esch (feu). La comparaison de la balance sera
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Vingl-deux lettres fondamentales; il les a tracées, tail-
lées, multipliées (combinées), pesées, interverlies et il en
aformé loutes les créatures et tout ce qui est a créer dans
Pavenir (1).

Vingt-deux lettres comme fondement. Il les a tracées
avec lavoix, il les a taillées dans I'air, illes a fisées dans
laboucheen 5 endroits : alef, het, chet, ayin avecla gorge;
guimel, jod, kaf, kof avec le faa]ais; dalet, tet, lamed,
nun, taf avec la langue; zayin, samek, schin, resch,
tzade avec les denls; bet, vav, mem, pé avec les le-
vres (2).

Vingt-deux letires comme fondement fixées a lasphere
comme un mur par 231 portes; lasphere se meut devant,
derriere (3). Signe de la chose : rien n’est supérieur en

bien & Oneg el rien n’est supérieur enmal & Néga.

Comment les a-t-il combinées (multipliées), pesées, in-

largement mise a profit par les premiéres ccuvres qui entreront
dans la formation du Zohar.

1. Q’est-a-dire le réel et le possible. L'auteur semble avoir en
vue V'idée émise antérieurement,a savoir que Dieu crée chaque
jour. — Profitons de l'occasion pour émetire ce princige qu'il ne
faut jamais chercher ailleurs uneidée que ’auteur peut avoir trouvée
dans le judaisme qui P’a précédé. Il vit avant tout sur le mysti-
cisme juif antérieur.

2. L'auleur adopte la division des lettres hébraiques en cing caté-
gories suivant les organes qui servent a les prononcer. Cette divi-
sion apparait chez les grammairiens a partir du vme siecle.

3. On a voulu voir ici la grande sphere céleste, celle qui dans la
cosmogonie du moyen ige meut toutes les aulres. Je ne trouve
rien de semblable ici. L’auteur fait une simple comparaison em-
pruntée a une roue; Jes 22 lelires sont comme fixées a cetie roue,
et laroue, en tournant dans un sens et l'autre, produil des com-
paraisons muliiples. L’auteur y joint un signe ou exemple : les
leltres ayin, nun, guimel produisent ou le mot Oneg (délices) ou
son anagramme Néga (plaies, mal). — Quant aux 231 portes, voir
immédiatement apres.
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terverlies? Alef avec toutes et toutes avec alef; bet avec
toutes et toutes avec bet; loutes tournent en cercle par
231 portes (1) et il se trouve que toutes les créations et
toutes les paroles sortent de 13, ensemble, sous une
méme forme. — Il a formé le solide du néant, il a fait

1. Voici comment jentends ces 231 portes : Chaque lcitre avec
toutes les autres produit : 21 X 22 combinaisons = 462,

Lt toutes avec chacune produisent également 462 combinaisons,
ce qui nous donne en tout 924.

Mais la-dessus lombe la moitié; en effet, par exemple pour la
lettre b, les combinaisons ba et ab existent déja pour la letlre a,
et en défalquant ainsitout ce qui tombe pour les letires suivantes
on est ramend & 462 combinaisons. Mais pour arriver au chiffre
234, il faut admettre ou bien que 'auteur ne comple pas les ana-
grammes comme des combinaisons nouvelles, ce qui nous réduita
462 : 2 = 231, ou bien que I'auteur entend par portes chaque com-
binaison avec son anagramme.

Voici comment Saadiah explique la chose (lraduction de M. Lam-
bert) : ce sont 22 séries... la premitre est ” (ce signe représente
les quiescentes) ‘0, ‘d, ‘A elc... jusqu'au tav; la seconde série est
b by, bd,... jusqu'au tav; la troisitme série g/, gb, g'g, gd... jus-
quau tav; il en est de méme pour d, & jusqu'a tav. En tout, cela
fait 22 multiplié par 22 ou 48%;il faut enretrancher 22 mots qui
ne sont pas des produits d'une lettre avee unc aulre, a savoir " de
la premigre série, bb de la scconde, gg dela troisieme, dd de la qua-
trieme, parce que d avee ¢ ne produit qu'une méme figure dans
I'air et qu’un seul mot dans la parole et ils n’ont pas d'interver-
sion, car si on les intervertit ils restent dans leur premier état: il
reste donc 462. Mais de ces 462 on ne Lrouve que la moitié,car ‘b
qui est dans la premiere série est comme b’ qui est dans la se-
conde... et si lu fais le compte tu trouveras que la wmoitié des
leltres ne fait que reproduire 'autre moilié ; c'est pourquoi il a
dit : Et toutes tournent en cercle parce qu’elles tournent en s'in-
tervertissant. Or lorsque tu prends la moitié de 462 cela fait 231.
Mais on peut objecter a cela que 'b n'est pas du tout la méme chose
que b, par exemple : le mot ab signifie pére et ba signifie : il est
vent, de « sache », ad « jusqu’a », ete. »
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de rien quelque chose, il a taillé de grandes colonnes (1)
dans I'air insaisissable (2) et voici le signe : alef avec
toutes et toules avec alef, il regarde, il parle, et il fait
toules les créatures et toules les paroles, sous une méme
espece; signe de Ja chose, 22 objets et un seul corps.

CHAPITRE III.

Trois letires fondamentales, alef, mem, schin; il les a
fondées pour étre le plateau du mérite, le plalean du
démeérite et le fléau de la loi, metiant I'équilibre entre
les deux autres.

Trois letlres fondamentales, alef, mem, schin; grand
mystere, merveilleux, caché, scellé avec six anneaux (3)
et dont dérivenl trois meres qui sont : 'air, 'eau, le feu,
et d’elles sont nés les peres, et des peres sont nées les
généralions (&).

Trois lettres fondamentales, «lef, mem, schin; fon-
dement, il les a tracées, il les a mullipliées, il les a
pesées, il les a interverties et il en a formé trois prin-
cipes dans 'univers, trois principes dans 1'année et trois
principes dans la personne male et femelle (5).

1. L’auleur semble penser a Job, 5,11,

2. L'air insaisissable deviendra dans la langue de la Kabbale
proprement dite le Avir Kadmon (air primordial).

3. Six directions, ou bien ces 3 lettres sont susceptibles de 6 com-
Dbinaisons.

4. Celle terminclogie est empruniée & la Gendse, 5,1; 6, 9;
40, 1 ; etc., pour exprimer dans un langage biblique les éléments
ct tout ce qui en dérive.

5. Il s'est servi de ces trois lettres comme de types et ilena
reproduit I'image dans I'univers (’espace), dans 'année (le temps),
dans I'homme. — L’homme est 'image racourcie du temps, qui
est lui-méme I'image de V'univers. Il y a une relation harmonieuse
entre 'homme, le temps et 'univers.
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Trois principes, alef, mem, schin, dans l'univers
représentant l'air, I'eau etle feu. Les cieux sont tirés du
feu, la terre est livée de I’ean et 'atmosphere est tirée de
Pair qui est laloi d’équilibre entre les deux autres (1).

Trois principes dans I'année: la chaleur, le froid et
Thumidité (2) ; la chaleur est tirée du feu, le froid est
tiré de I'eau ; 'humidité est tlirée de Pair, loi établis-
sant I'équilibre entre les deux autres (3).

Trois principes dans la personne : la téte, le ventre
etle tronc. La (éte est tirée du feu, le ventre est tiré
de l'eau et le tronc est tiré de l'air, loi établissant
Uéquilibre entre les deux autres (4).

Il'a fait régner la letire alef sur l'air et lui a attaché
une couronne, el il a combiné I'une avec Pautre, et il en
a formé Patmosphere dans I'univers, la demi-saison dans
Pannée, le trone dans la personne méale et femelle (3).

1. L'auteur semble suivre la loi en vertu de laquelle les éléments
sont placés selon leur poids, le plus lourd supportant un plus
léger : la terre supporle I'ean, 'ean supporte Iair, Pair supporte le
feu.

2. L’été, I'hiver et la demi-saison.

3. L'auteur divise 'année en trois saisons seulement, la saison
chaude, la saison froide et la saison mélangée également de I'une
et de l'autre.

4. Toutes ces relations sont purement arbitrairves. La tdte, étant
la partie supérieure, doit 8ire tirée de I'élément supérieur : le leu;
le ventre, au contraire, étant la parlie inféricure doit étre tiré de
I'élément inférieur : Peau, et le tronc entre 'un et Tautre, de 'é16-
ment intermédiaire : Pair. .

5. Les traditions talmudiques rapportent que les lgftres ont été
révélées munies d'ornements et de couronne (Berachot, 29 b) et
nous avons renconlré dans le mysticisme talmudique cette idée
que Dieu [resse des couronnes aux lettres (Sabbat, 29 a). Elles sont
les reines des choses parce quelles ont servi & exprimer la Thorah
qui pour le mysticisme est I'expression du Verbe. — Encore de
10s jours, dans les rouleaux de la Thorah lue dans les temples
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11 a fait régner la lettre mem sur I'eay, il lui a atlaché
une couronne, il a combiné 'une avee autre, et il en a
formé la Terre dans 'univers, ’hiver dans I'année, et le
ventre dans la personne male et femelle.

11 a fait régner la leltre jod sur l'action, il lui a atta-
ché une couronne, il a combiné 'une avec l'autre, et il
en a formé la Vierge dans Punivers, le mois Eloul dans
I'année (6° mois) et la main gauche dans la personne
male et femelle.

1l a fait régner la lettre lamed sur la cohabitation et il
lui a attaché une couronne, il les a combinées I'une avec
autre, et il en a formé la Balance dans l'univers, le
mois de Tischri (7° mois) dans Pannée et la bile dans la
personne male et femelle.

Il a fait régner la lettre nun sur I'odorat, il Jui a atta-
ché une couronne, il a combiné I'une avec l'autre et il
en a formé le Scorpion dans lunivers, Cheschvan
(8° mois) dans I'année et l'intestin gréle dans la per-
sonne méle et femelle.

1l a fait régner la lettre samek sur le sommelil, il lai
a attaché une couronne, il a combiné I'une avec l'autre
et il en a formé le Sagiltaire dans l'univers, Kislev
(9° mois) dans l'année et I'estomac dans la personne
méle et femelle.

1l a fait régner laletire ayin sur la colére, il lui a atta-
ché une couronne, il a combiné l'une avec l'autge et il
en a formé le Capricorne dans I'univers, Tebet (10° mois)
dans l'année, le foie dans la personne male et femelle.

Il a fait régner la lettre zadé sur le toucher; il lui a
altaché une couronne, il a combiné 'une avec Vaulre et
ilen a forméle Verseau dans l'univers, Schebat (11°

Jjuifs les letires sont souvent surmontées d’ornements et de cou-
ronnes.
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mois) dans I'année et I'cesophage dans la personne male
et femelle.

Il a fait régner la lettre kaf sur le rire (joie), il lui a
altaché une couronne, il a combiné I'une avec 'autre et
il en a formé les Poissons dans I'univers, Adar (12° mois)
dans 'année et la rate dansla personne maile et femelle.

11 a fait régner la letire schin sur le feu; il lui a atta-
ché une couronne, il a combiné 'une avec 'autre et il
en a formé le ciel dans ’univers, I'été dans année et la
téte dans la personne male et femelle.

CHAPITRE 1V

Sept doubles : bet, guimel, dalet, kaf, pe, resch, tav,
usités avec deux prononciations: b, bk ; g, gh; d, dh;
k, khs p, ph;r,vh; t, th, a 'image du doux et du dur,
du fort et du faible (1).

Sept doubles : bet, guimel, dalet, kaf, pe, resch, tav,
fondement de : sagesse, richesse, postérité, vie, pouvoir,
paix, grice (2).

Sept doubles : bet, guimel, dalet, kaf, pe, resch, tav,

1. Chacune de ces leltres est forte ou faible, snivant sa place
dans les mots hébreux. — La double prononciation du resch n'est
plus sensible pour nous, mais les grammairiens prétendent que
les anciens Hébreux distinguaient parfaitement le resch grasseyé
et le resch roulé.

2. 1l ne fant pas chercher de relations logiques entre les lettres
et les idées qué I'auteur y rattache. Il prend des aphorismes quel-
conques et les relic comme il peut aux lettres el aux nombres, Les
sept idées énumérées par lui ne sont pas lout & fait semblables a
celles que nous trouvons, Pirké Aboth6,8: « la beauté, la force, la
richesse, la sagesse, la vieillesse, les cheveux blancs et les enfants
sont la gloire du juste, comme la gloire du juste est la gloire du
monde. » — Il est certain qu'il courail toutes sortes d’aphorismes
de celte nature dans la bouche du peuple.

11
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doubles en paroles et par les contraires; contraires :
sagesse, sottise; contraires: richesse, pauvreté; con-
traires : postérité, stérilité ; contraires: vie, mort; con-
traires : pouvoir, servitude; contraires: paix, guerre ;
contraires : grace; laideur.

Sept doubles: 6, g, d, %, p, , ¢, haut, bas, est, ouest,
nord, sud, et le sanctuaire fixé au milieules porte tous (1).

Sept doubles, &, g, d, &, p, r, t; sept et non six, sept
etnon huit ; médite-les, creuse-les, rapporte la chose &
son évidence et mets le Créateur a sa véritable place. —
Sept doubles, 4, ¢, d, &, p, 7, ¢, fondement; il les a tra-
cées, gravées, combinées, pesées, interverties et en a
formé sept constellations dans I'univers, sept jours dans
I'année et sept orifices dans la personne male et femelle,

Voici les sept constellations dans I'univers : Saturne,
Jupiter, Mars, Soleil, Vénus, Mercure, Lune (2).

1. Il prend ici le sanctuaire comme un objet quelconque, qui,
enveloppéde ses six dimensions, nous donne le nombre 7; de plus, le
sanctuaire joue un rdle parliculier dans les idées mystiques; il est
considéré comme un petit cosmos représentant le grand. On s'in-
génie a trouver une relation étroite entre ses parties et celles de
I'univers. Cetle idée disséminée dans heaucoup d’ceuvres mys-
tiques fait I'objet d’ouvrages particuliers ; nous la retrouverons. —
Si I'auteur, au lieu de se reférer au tabernacle du désert entend
parler du Temple de Salomon,iil est possible d’admettre qu’il songe
a Ezéchiel, 5, 5 qui présente Jérusalem et le Temple comme étant
au cenire de la terre. Ce centre porte en quelque sorte l'espace
comme le cenlre d’une sphére supporte la sphére.

2. Dans le Talmud, Sabbat 156 «,V’ordre des7est : Soleil, Vénus,
Mercure, Lune, Saturne, Jupiter, Mars. De quelque facon qu'on
Venvisage cel ordre ne se justifie pas astronomiquement. Celui
des Chaldéens, desquels dérivent ces notions est toujours (II Rawl.

48,48 54 ub ; IIT Rawl. 57, 65-67 a) : Lune, Soleil, Jupiter,Vénus,
Saturne, Mars, Mercure, c'est-3-dire I'ordre des divinités qui y
président (voir Schrader, Etudes et critiques, p. 337 i 39). Pour le
Sefer Yezirah,comme pour les Chaldéens,le Soleil et la Lune et les
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Voici les septjours dans 'année : les sept jours de la
semaine ; les sept orifices dans la personne mile et
femelle sont : deux yeux, deux oreilles, deux narines et
une bouche.

Il a fait régner la lettre det surlasagesse, il lui a atta-
ché une couronne, il a combiné I'une avec'autre et il en
a formé la Lune dans I'univers, dimanche dans Pannée et
P'ceil droit dans la personne male et femelle.

1l a fait régner la lettre guimel sur la richesse, il lui
a attaché une couronne, il a combiné l'une et l'autre et
ilen a formé Mars dans l'univers, lundi dans l'année,
Poreille droite dans la personne méle et femelle.

Il a fait régner ia lettre daleth sur la postérité, il lui
a attaché une couronne, il a combiné I'une avec autre
et il en a formé le Soleil dans I'univers, mardi dans
l'année, la narine droite dans la personne male et
femelle.

11 a fait régner la lettre £af sur la vie, il lui a attaché
une couronne, il a combiné 'une avec I'autre et il en a
formé Vénus dans 'univers, mercredi dans I'année, U'ceil
gauche dans la personne méle et femelle.

1 a fait régner la lettre pe sur le pouvoir, il luia
attaché une couronne, il a comhiné 'une avec autre et
il en a formé Mercure dans 'univers, jeudi dans ['année
et oreille gauche dans la personne male et femelle.

Il a fait régner la lettre resch sur la paix, il lui a atta-
ché une couronne, il a combiné 'une avec 'autre et il en
a formé Saturne dans l'univers, vendredi dans I'année
et Ja narine gauche dans la personne méle et femelle.

Il afait régner la lettre Zav sur la grace, il Iui a atta-
ché une couronne, il a combiné 'une avec'autre etil en

six autres plandtes rentrent dans la dénomination générale d’é-
toiles.
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a formé Jupiter dans univers, le sabbat dans 'année et
la bouche dans la personne méle et femelle.

Sept doubles, b, ¢ d, k, p,7, 1, aveclesquelles ont 6té
tracés T mondes, 7 ciels (1), 7 terres (2), 7 jours, 7 fleu-
ves, T déserts, T semaines (3), 7 années, T anndes de
friche; 7 jubilés (&) et le sanctuaire (5). C’est pour cela
qu'il aime la septaine sous le ciel (6).

Comment les a-t-il combinées? 2 pierres batissent 2
2 maisons, 3 pierres batissent 6 maisons, 4 pierres batis-
sent 2% maisons, B pierres bitissent 120 maisons, 6 pier-
res batissent 720 maisons, 7 pierres batissent 5040 mai-
sons (7); & parlir de 1a compte ce que la bouche ne
peut proférer et ce que l'oreille ne peut entendre (8).

\

1, Suivant les données de la Mercabah.

2. Suivant les données du folklore babylonien, la terre est divi-
sée en sept régions superposées; c’est ce que, croyons-nous, I'au-
teur entend.

3. Qui, dans la religion cultuelle juive, sépare la léte de Pique
de la féte des Semaines.

4, Pour faire la 50° année, année de grand Jubilé, ot selon la
Thorah, les patrimoines devaient étre reslitués aux familles res-
peclives.

5, Ou le nombre 7 domine poar la forme des choses et la durée
des fétes, le nombre des viclimes.

6. Philon, aprés avoir parlé longuement du rdle du nombre 7
dans la loi juive, dans les voyelles grecques, dans les organes du
corps humain, dansJa musique, conclut en des termes semblables :
woupee 8 1 oo T emtade (Legis allegor.,1, 42).

Dans la Pesikta nous rencontrons les mémes mots :

Dmwn 9 Ann vy aan b
7. C'esl-a-dire une racine de 2 lettres est suseeptible de 2 com-
binaisons; 3 radicales sont susceptibles de 6 combinaisons, 4 de
24, ete.
8. La série est infinie.
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CHAPITRE V

Douze simples: ke, vav, zain, chet, tet, jod, lamed, nun,
samek, ayin, zade, kaf, fondement de : parole, pensée,
marche, vue, ouie, action, cohabitation, odorat, som-
meil, colere, nutrilion, rire.

Douze simples: Ze, vav, zain, chet, tet, jod, lamed, nun,
samek, ayin, zade, kaf, fondement de 12 arétes de dia-
gonales (de cOtés) : aréles est-sud, aréte est-nord, aréte
est-bas, aréte sud-haut, aréte sud-est, aréte sud-bas,
aréte ouest-haut, aréte ouest-sud, aréte ouest-bas, aréte
nord-haut, aréle nord-ouest, avéte nord-bas, et elles s’é-
largissent, s’écartent, et vont jusque dans l'éternité et
ce sont les bras du monde.

Douze simples : %, v, 5, ¢k, ¢, y, [, n, 8, a, z, k;illesa
fondées, il les a tracées, gravées, combinées, pesées,
interverties, et il en a fait les 12 constellations dans
l'univers, les 12 mois dans I'année, les 12 directeurs (1)
(organes direcleurs dans la personne male et femelle).

Voici les 12 constellations dans 'univers : Bélier,
Taureau, Gémeaux, Cancer, Lion, Vierge, Balance,
Scorpion, Sagittaire, Capricorne, Verseau, Poisson.

Voici les 12 mois dans 'année : Nissan, Yar, Sivan,
Tammouz, Ab, Eloul, Tischri, Cheschwan, Kislev,
Tebeth, Schevat, Adar.

Voici les 12 directeurs dans la personne male et
femelle : deux mains, deux pieds, deuxreins, bile, foie,
intestin gréle, bas-ventre, cesophage, rate (2).

1. Le Sefer Yezirah établit, suivant 'anatomie d'alors, une hiérar-
chie parmi les organes du corps humain.

2. D’apres une autre version : deux organes agités (bile et foie),
deux organes calmes (rale et estomac), deux organes tenant le
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11 a fait régner la lettre Ze sur la rate, il lui a attaché
une couronne, il a combiné I'une avec l'autre, etilen a
formé le Bélier dans I'univers, Nissan dans I'année, le

-pied droit dans la personne male et femelle.

1l a fait régner la lettre vav sur la bile, il lui a attaché
une couronne, il a combiné I'une avec 'autre, et il en a
formé le Taureau dans'univers, Iyyar dans ’'année et le
rein droit dans la personne male et femelle.

Il a fait régner la lettre zayn sur le foie, il lui a alta-
ché une couronne, il a combiné 1'une avec l'autre, et il
en a formé les Gémeaux dans 'univers, Sivan dans
I'année, le pied gauche dans la personne male et fe-
melle.

Il a fait régner Ja lettre chet sar I'intestin, il lui a al-
taché une couronne, il a combiné I'une avec l'autre et il
en a formé le Cancer dans l'univers, Tammouz dans
P'année et la main droite dans la personne male el femelle.

11 a fait régner la lettre zef sur estomac, il lui a atta-
ché une couronne, il a combiné 'une avec l'autre et il en
a formé le Lion dans I’univers, Ab dans I'année et le rein
gauche dans la personne male et femelle.

CHAPITRE VI

Voici (1) les 3 méres : alef, mem, schin, et d’elles
sont issus les 3 peres, air, eau, few; des peres sont issus
les générations, soit donc 3 peres et leurs générations,
T constellations et leurs milices et 12 arétes en diago-
nale. — La preuve de la chose, les témoins fideles (2)

milieu, médialeurs et conseillers (reins), deux organes gais ou exé-
cutant les ordres (eesophage et bas-ventre).

1. Ici commence une espéce de récapitulation.

2. Cest-a-dire I'expression de ces principes dans la réalité.
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sont : le monde, l'année, la personne, et la loi est :
12,7.3; il les a suspendus au dragon (1), a la sphere(2),
et au ceeur. — 3 maéres, alef, mem, schin correspondant
A : air, eau, feu. Le feu en haul, 'eau en bas et l'air,
souffle tenant le milieu entre les deux autres.

Le signe de la chose, le feu porte l'eau; mem est
sourde, schin est sifflante, alef est entre les deux. Le
dragon dans Punivers est comme un roi sur son trone,
la sphere dans I'année est comme un roi dans sa ville,
le cceur dans la personne est comme un roi dans ses
provinces (3). De plus il y a des contraires en face 'un
de l'autre, le bien en face du mal, le mal en face du bien,
le bien vient du bien, le mal vient du mal; le bien est

1. On a interprété ce mot trés diversement. L'auteur entend
évidemment que le dragon est a I'univers, ce que la sphere est &
T'année, ce que le ceeur est a la personne, c'est-a-dire le centre
ou la force impulsive du tout. Le dragon pourrait donc étre quel-
que chose comme la constellation du Serpent, points d’intersec-
tions ott se coupent I'orbite du soleil et de I'équateur. Les deus
points d’intersection seraient la téte et la queue du dragon (ct.
Maimonide, Comment. sur la Mischnah, Abodah Zara, 42 ,a propos
de Y3P77, et Saadia, Comment. Sefer Yezirah). Un passage du Sefer
Rasiel jettera peut-étre quelque clarté sur cette donnée : « Le ser-
pent fuyant de Isaie (27, 1) est la constellation du monstre appelé
par les docteurs Teli (dragon), parce qu'a lui sont suspendus (il
fait dériver le mot de la racine talah, suspendre) les 12 signes du
zodiaque. Parfois il chasse dans le ciel, d’'une extrémité a l"autre,
et alorsil porte le nom de serpent fuyant et parfois il introduit sa
queue dans sa bouche comme un serpent enroulé.

2. La sphere est la sphere supérieure qui détermine le mouve-
ment de toules les aulres sphéres et la révolution de tous les astres
et par conséquent préside a Pannée.

3. C'est-a-dire le dragon ne quitte pas le palais, le ciel, Ia
sphére demeure voisine du ciel et le cceur est un centre purement
terrestre. Les trois sont une manifestation de Dien, mais ['une est
plus éloignée de Jui que V'autre, — ou bien le dragon est un centre
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une pierre de touche pour le mal, et le mal, une pierre
de touche pour le bien. Trois dont chacun se tient a part.
L’un est & décharge, l'autre a charge et le troisieme est
entre les deux. Trois en face de trois et I'un au milieu;
douze se tiennent rangés en bataille, trois amis, (rois
ennemis, lrois ressuscitant, trois tuant. Et Dieu, roi
fidele, régne sur tous du haut de sa demeure sainte pour
Véternité. L'un est au-dessus des trois, et les trois sout
au-dessus des sept et les sept sont au-dessus des douze,
tous attachés l'un a Pautre. Voici les vingt-deux lettres
par lesquelles Ehjh, Yah, Yahvé Elohim, Yahvé Elohim,
Yahvé Zebaoth, El-Schaddai, Yahvé Adonai a tracé les
choses, et dont il a fait les livres, et dont il a créé son
univers et dont il a formé loul ce qui est créé et tout ce
qui reste & créer.

Lorsque vint Abraham notre pere (quil repose en
paix), il regarda, il vit, il approfondit, il comprit, il traca,
tailla, combina et la création lui fut accessible selon®
Genése. Le maitre du Tout se révéla a lui, il le recut
en son sein, I'embrassa sur la téte, I'appela son ami, lui
révéla les secrets, et conclut une alliance éternelle avec
1ui et sa postérités, selon Genése, 18 et 17. Il conclut une
alliance avec lui entre les dix doigts de sa main : c’est
P’alliance de la langue, et entre les dix doigls de ses
pieds, et c’est I'alliance de la circoncision. Il lui atlacha
vingt-deux lettres & la langue, il les trempa d’eau, les
brivla de feu...

1l est dificile de dégager la pensée véritable de I’au-
teur du Sefer Yezirah,ni méme si 'auteur a véritable-

immobile, la sphére se meul sur elle-méme sans changer son or-
bite, et le cceur est comme un roi dansla guerre, ¢’est-a-dire pré-
side a l'ordre des organes mulliples rangés comme en bataille
autour de lui. Je donne ces explications sous toules réserves, n'é-
tant pas arrivé a la pleine clarté des vues de I'auteur.
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ment une doctrine. Il nous présente 10 Sefiroth consti-
tués par PEsprit de Dieu, 3 éléments et 6 directions,
puis 22 lettres divisées en 3 lettres fondamentales,
7 doubles et 12 simples et ce sontles 32 voix de la sa-
gesse. Ces notions sont loin d’étre claires ; d’abord il
y a enchevétrement et confusion entre le groupe des
Sefiroth et celui des lettres. Les Sefiroth, air, eau et
feu, qui font partie du groupe des 10, ont leurs corres-
poudants, ou fondements ou représentants dans les let-
tres alef, mem, schin qui font partie des 22. Or,d’apres
le§ 1 du ch. 1, il taille successivement ces 22 leltres
avec ou dans ces éléments. Comment est-ce possible
puisque ces éléments sont eux-mémes la résultante de
2 parmi ces 22 lettres ? L’auteur ne me parait pas étre
arrivé A tirer ses propres conceptions au clair, ni surtout
4 leur donner une expression nette. Je pense qu'il a
vaguement concu les choses de la manibre suivante :
En téte de la création vient : Le Verbe, c'est-a-dire la
parole de Dieu ou I'Esprit-Saint. Ce Verbe, en expri-
mant les lettres alef, mem, schin, donne naissance aux
3 éléments, et en produisant par ces lettres 6 combinai-
sons il donne naissance aux 6 directions, ¢’est-a-dire
donne aux éléments la faculté de se répandre dans tous
les sens. Puis, imprimant dans ces éléments les 22 let-
tres de I'alphabet, y compris les 3 lettres, alef, mem,
schin (non plus e tant qu'éléments substantiels, mais
formels) et en exprimant toute la variété de mots qui
résultent de ces lettres, il produit toute la multiplicité
des choses.

Un double principe préside & cetle production : un
principe juif et un principe non-juif. Un principe juif, &
savoir que les mots sont identiques aux choses qu'ils
désignent, et un principe non-juif, a savoir I'idée plato-
nicienne. Le principe juif remonte 3 une origine trés
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reculée. Pour les Sémites (1) avoir un nomr et étre consti-
tuent la méme idée, de 12 dans la Bible les bénédictions
de Jacob demandant pour ses enfants que I'ange les
appelle par son nom (Gen. 48, 7). Son nom est pour
eux un gage de vie. De la Pimportance du changement
de nom pour Abraham et Sarah (Gen. 17, &, B), pour
Jacob (Gen. 85, 10). De la I'habitude d’associer le nom
divin au nom de chaque homme. Le méme idéogramme
babylonien signifie nommer et exister. Dans les for-
mules propitiatoires, les noms de ceux qui en sont
Pobjet sont répétés des centaines de fois, afin que les
dieux favorables ne s’y trompent point. Et ce n’est pas
13 une simple métaphore. Dans leur conception, on a
réellement prise sur I'étre quand on a prise sur le nom.
Ce que les rois assyriens craignent le plus, c’est que leur
nom ne soit un jour effacé de la terre et que cette dis-
parition n’entraine celle de leur é&tre dans le royaume
des morts. Leur grand soin est de multiplier les figu-
rines portant ce nom; ils les répandent a profusion,
surtout dans les soubassements des édifices, dans les
angles inaccessibles aux hommes et aux esprils. — Si
nous nous sommes livré a celte digression, c'est pour
bien mettre en relief cette idée que, dans la conception
des Sémites, le nom, 'appellation d'un é&tre ou d’une
chose et cet étre et cette chose constituent une seule
idée. De ce principe mystique a pu sortir facilement cet
autre principe que, pour Dieu, exprimer un nom, ¢’est
créer I’étre qui le porte ; du moment que les mauvais
anges ont acces & I'étre quand ils ont acces au nom, les

1. Des travaux récents prouvent qu'il en est de méme chez d’au-
tres races. M. Tarde m'apprend (Logique sociale, p. 252) que « pour
les Grot¢nlandais orientaux, 'homme se compose de trois parties :
le corps, 'ame et le nom. Le nom est mis sur le méme rang que
I'ame et jugé immortel comme elle. »
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anges du bien et, au-dessus de tous, Dieu peut par son
Verbe appeler les créatures a U'existence. Je ne prétends
pas que la doctrine du Logos soit juive, et ¢'est 1a cer-
tainement une intrusion, mais en tant que Verbe, elle a
incontestablement sa racine dans le judaisme. Donc,
Dieu en prononcant les lettres de 'alphabet et les prin-
cipes qui président & toutes leurs combinaisons produit
L'univers. D’autre part, en tragant dans I'air les figures
de ceslettres, il produit un mouvement, un changement,
un déplacement (je ne crois pas que Pauteur soit entré
dans des détails de condensation et de raréfaction) et de
ce changement sortit la différenciation des éléments et
leurs suites. On peut encore admetire que par le prin-
cipe métaphysique ou le Verbe il produit les trois é1é-
ments et par le principe physique il tire de ces éléments
I'immense variété des choses.

Mais hatons-nous de le dire, rien ne nous indique clai-
rement dans le Sefer Yesirah des traces du pythago-
risme. Le pythagorisme fait du nombre en soi la matiere
et 1a forme du monde. Or daus le Sefer Yesirak le nombre
n'est rien en lui-méme, il n'est ni la matiere, ni la forme
dunombre, il ne détermine pas la qualité du nombre, il
détermine seulement les Sefiroth et les lettres et ce sont
ces Sefiroth el ces letires qui constituent I’essence des
choses. Si l'auteur a bien réellement connu le pythago-
risme, il ne I'a connu que d’'une manitre générale, et il a
accommodé et subordonné sa théorie des nombres aux
besoins du judaisme.

Peut-&tre a-l-il eu en main un de ces pseudo-éerits
comme-il en circulait pour Pythagore et pour beaucoup
d’autres philosophes grecs. Dans ces pseudo-manuels la
doctrine du mailtre était mélée confusément & celle de ses
disciples et a celle d’autres écoles. Gesl ainsi que I'au-
teur du Sefer Yezirah a puconnaitre la conception de Ni-
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comaque d’aprés lequel le nombre n’est plus 'essence,
la substance des choses, mais un modele, une relation
des choses, de la pensée de Dieu, zupsdzrypa, dpyirumet (Ni-
com., Arithm., Introd., I 4, p. 8); c’esi-a-dire ils sont
connus pourle Sefer Yezirah,les médiateurs entre Dieu et
I'Univers, 4 la fois modales et instruments, antrement dit,
lenombre perd son caractere mathématique pour prendre
un caractere théologique et métaphysique.Tous les pytha-
goriciens postérieurs finissent par se représenter les'nom-
bres comme quelque chose d’analogue auxidées de Platon.

Le Sefer Yezirah ne contient aucune trace certaine de
panthéisme. Les Sefiroth sontbien « liées 'une a l'autre, »
mais elles sont toutes ensemble nettement séparées de
Dieu. Dieu est au-dessus des letires el des nombres
comme le Créateur est au-dessus de la création. Ils
n'émanent pas de lui mais il les a tracées, exprimées,
formées du néant, du non-étre (37w w répondant exac-
tement au pq &v des Greces). Le Verbe d’oti d’écoule tout
le reste n’est pas une émanalion de l'essence de Dieu.
Il est sa parole et non sa substance. Ce Verbe une fois
donné, toules les formes d’élres en dérivent bien par
voie d’émanation, mais Dieu ne fait que présider a celte
génération. L'auteur de Sefer Yezirah prend a tache,
semble-t-il, de ne pas sortir de la doctrine pure du mo-
nothéisme juif. Il emploie comme & dessein pour la ge-
nese des choses les tournures de la premiére page de la
Genése. Les expressions comme « mels le Créateur a sa
place véritable, » qui revient a plusieurs reprises et « les
Sefiroth vont se prosterner devant son trone » semblent
vouloir appuyer sur I'inaltérable pureté du monothéisme.

La doctrine qui, aprés lacosmogonie proprement dite,
domine dansle Sefer Yezirah estlaconception de 'homme
comme microcosme. L'univers est une superposilion de
trois ordres de choses : I'espace, le temps et 'homme.
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L’homme estl'image enraccourci de ce qui s'écoule dans
le temps et de ce qui se meut dans ’espace. Il y a équi-
valence entre la vie humaine, ’année, I'univers, dans
son acception la plus haute, mais une équivalence tout
extérieure, ¢’est-a-dire que les mémes membres s’appli-
quent & I'un et aux deux autres. L’auteur fail ainsi une
application toute superficielle de la doctrine qui établit
un parallele entre le macrocosme et le microcosme.

Ce qui me frappe ensuite dans cel opuscule, c'est ce
besoin de classer, de cataloguer et en quelque sorle
d’accrocher les connaissances & des nombres. On dirait
que la pensée juive se sent écrasée partoutes les notions
nouvelles relatives a 'astronomie, 4 la physique, a1'ana-
tomie, ectc., elle sent le besoin de les étiqueter pour
mieux en soutenir le poids. Eile est comme un enfant
qui commencant & porter sa main et son esprit sur les
objets qui 'environnent pour conquérir le monde exté-
rieur compte tout, encombre tout, parce que, incapable
encore de synthese et de généralisalion, s’attache au seul
genre qui lui soit accessible : le nombre.

A ce besoin se joint aussi, croyons-nous, une préoccu-
pation pédagogique. lei nous nous permettrons d’expri-
mer, sous loute réserve, une opinion qui, nous nous
hitons de le dire, n’a pas de fondement scientifique, mais
est plutdt une impression qu'une conclusion raisonnée.
Le Sefer Yezirah n’est peut-&tre pas le point initial mais
final d'une longue série d’idées et il est possible qu’il soit
T'wuvre d’'un pédagogue préoccupé de quintessencier
en un manuel trés court, en une espece de Mischnah,
toutes les connaissances scientifiques élémentaires :

Connaissances relatives & lalecture et 2 la grammaire :
les vingt-deux lettres de I'alphabet avec toutes leurs
combinaisons, telles qu’elles figurent sur des tableaux
destinés & apprendre & lire aux enfants, telles que selon



164 LA MERCABAH AU TEMPS DES GAONIM

Saadyah (Comment., ch. 4, § &) il s’en trouvait alors
dans les villes de Palestine et d'Egypte; puis la division
des lettres selon les organes quiles prononcent, la nature
des lettres susceptibles d'une double prononciation, ete.

Connaissances cosmologiques et physiques comme le
nom et la nature des éléments, les rapports et les diffé-
rences qui existent enlre eux, leur densité, etc.

Connaissances relatives & la division du temps, les
jours dela semaine, les mois de 'année, et, s’y rattachant,
les notions sur les planétes, les signes du zodiaque.

Connaissances relalives a P'espace, les points cardi-
naux, les directions de larose des vents et y compris des
notions de géométrie concernant le carré, le cube.

Connaissances relatives & I'anatomie comme la divi-
sion des organes, leurs noms, leurs fonctions, le réle
capital du coeur.

Enfin des connaissances essentielles relatives a la doc-
trine juive, comme le monothéisme, la cosmogonie de la
Genése, la circoncision et aussiles conceptions touchant
la Mercabah.

De la sorte le Sefer Yezirah ne serait rien moins gu’une
ceuvre mystique. Il ne seraitanire chose qu'un «enchiri-
dion » élémentaire se proposant de raltacher entre elles
au moyen des nombres et des letires toules les notions
qui sont I'objet d’enseignement du premier age. Ce qui
me confirme dans mon impression, ¢’est ceite langue
gauche et hésitante dans l'abstraction tendant & étre le
moins abstraite possible, cherchant par conséquent a se
rendre accessible aux intelligences les plus frustes. En
tous les cas, comme I'on voit, on a beaucoup surfait la
valeur de cette ceuvre quand on I'a chantée comme une
avant-courriere de la Kabbale, comme I'un des poles de
la mystique zoharitique.

En lisant le Sefer Yezirah, on ne peut s'empécher de



LE SEFER YEZIRAR 165

penser au procédé du gnostique Marcos et de certains
théologiens arabes. D’apres Irénée, Heérés., 1, 16, Marc, le
disciple de Valentin, aurait fait des 24 letires de 'alpha-
bet grec des émanations figurées de trois puissances qui
embrassent le nombre entier des éléments supérieurs.
Les 9 consonnes muettes désigneraient les 9 Puissances
du Pére, les semi-voyelles aunombre de 8 désigneraient
les Verbes, la vie. Les sept voyelles désigneraient
Phomme, 'figlise, etc.

Ce que le Sefer Yezirah fait pour les racines, Marcos
le fait pour les lettres. Par exemple, il prend la lettre
delta et la vésout en d-e-/-t-a; chacune de ses lettres
est analysée de la méme manigre, de sorte qu’a un mot,
qu'a une phrase se substitue une infinité d’autres mots et
d’autres phrases : To 3shez cvowyzioy yoappara v txwwp e
TEVTE T GUTO Yp TO SEATC % TO XA TO AXWEBLe.. TH TAITX TARD
yoappama 82 alhwr yargovtar yeappatwy (100d. ap. Irén.).

Voila pour la forme. Pour le fond les analogies que
Graetz a établies entre le Sefer Yesirah et certains points
de la doctrine des pseudo-élémenlaires nous paraissent
peu fondés, pas plus que la conception générale de Graetz
surle Sefer Yesirah, qu'il considere comme un livre de
polémique anti-gnostique. Il serait en effet étrange
qu'un auteur juif fit la guerre au gnosticisme en lui em-
pruntant 'étrangeté de sa méthode et I'étrangeté non
moins dangereuse de certaines de ses doctrines. Le Se-
fer Yezirah est bien plutdt A nos yeux une concession que
le mysticisme juif fait au gnosticisme, ou plutot un reflet
des idées gnostiques dans la pensée mystique des Juifs.
Un fond d’idées hétérodoxes a produit ici le gnodicisme,
la le mysticisme juif.

Nous ne discuterons pas I'opinion qui attribue la com-
position du Sefer Yezirah au patriarche Abraham. Men-
tionnons seulement que Jellinek a voulu conclure de la
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mention du nom d’Abraham de la fin qu'elle est née dans
un milieu essénien, parce que les Esséniens, pour prou-
ver Lautorilé el la vérité deleurs doctrines, rapportaient
leur origine & Abraham. Si I'idée de Jellinek avait quel-
que valeur on ne s’expliquerait pas que I'’époque talmu-
digne ne se soit pas occupée de cet ouvrage. Nous trou-
vons,il est vrai (Sankedrin ), R. Jehoschouab. Chananya
exprimant I'opinion que, par les procédés relatifs a la
« Yezirah » oupuisés dans un livre concernant la Yezirah
(les éditions ne sont pas d'accord sur Ja version défini-
tive) , on peut faire des opérations thaumaturgiques
comme, par exemple, tirer des citrouilles des veaux gras.
Mais ce passage, d'ailleurs unique de son espece et peu
clair, autorise seulement a conclure qu’il existait  'épo-
que talmudique des recueils de procédés théurgiques et
thaumaturgiques, mais nullement & V'existence de notre
Sefer Yezirah.

L’attribution du Sefer Yezirah & Rabbi Akiban’est pas
beaucoup plus digne d’étre discutée. Elle est d’ailleurs
relativement récente. C'est un kabbaliste du x1v° sigcle,
Isaac Delates, qui, dans la préface de I'édition de Cré-
mone du Zohar, se demande le premier « qui a permis &
R. Akibad’écrire en I'appelant Mischnah le Sefer Yezirah,
puisque c’est un livre transmis oralement depuis
Abraham? » Ce qui a pu entrainer cette attribution,
¢'est ce point commun entre le Sefer Yezirah et les expres-
sions de R. Akiba (Chagigah 15 a) : « Et I'un en face de
I'autre signifie qu'll a eréé des justes etila créé des mé-
chants, il a créé le paradis, il a créé I'enfer. » « De plus
la réputation qu’a laissée R. Akiba comme ayant inter-
prététoutes les letires et jusqu'aux queues des lettres de
I'Ecriture » a pu contribuer & répandre cette opinion,
maisle Sefer Yezirah porte incontestablement les marques
d’une époque bien ultérieure qui le fait placer avec beau-
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coup plus de légitimilé au commencement de I'époque
gaonique. Tout d’abord il existe sttrement au moment ol
Agobard écrit sa lettre au roi Louis le Pieux : il y a fait
en effet clairement allusion en disant des Juifs : « litteras
quoquealphabeti suicreduit existere sempiternas, etante
mundi principium impetrasse diversa ministeria, quibus
oportet in seculo praesidere ». La lettre d’Agobard nous
reporte & I'an 829. — D’autre part, l'auteur du Sefer
Yezirah connait les distinclions grammaticales concer-
nant le double prononciation des lettres 4, ¢, d, £, p, 7,
¢; il connait la division des lettres par organes, mais il
ignore les points-voyelles. On sait qu’a l'origine et sous
sa forme classique la langue hébraique ne connait
d’autres voyelles que celles qu'on est convenu d’appeler
matres lectionds, ¢ est-a~dire alef, jod, vav, joignant a leur
valeur comme consonnes, une valeur comme voyelles
(@, i, ow). Les autres voyelles flottent autour de ces trois
(a, ¢, o), comme on peut le constater encore de nos jours
chez les Arabes. Les points-voyelles sont I'eeuyre des
Massordtes; si 'auteur les avait connus, il aurait été
frappé de leur nombre 7 et il n’aurait pas manqué de
leur donnerune place dans son ouvrage. Toutes ces con=
sidérations nous conduisent & penser que I'apparition du
Sefer Yezirah se place au commencement de I'age gram-
matical, ¢’est-a-dire entre le vin® et le 1x® siecle.

Quoi qu’'il ensoit dusens primordial du Sefer Yezirah
dans Uesprit de celui qui I'a écrit, le Sefer Yezirah bien
ou mal compris eut une grande portée pour le dévelop~
pement du mysticisme ultérieur. Il s’est produit ici dans
une certaine mesure ce qui s’est produit pour les éléments
apocalyptiques du livre de Daniel. Chaque age rencontra
dans ce dernier I'expression de ce qu'il cherchait, une
réponse aux vagues aspirations qui le travaillaient. Les
différentes formes que revétit le messianisme autour
de I'tre chrétienne s’y retrouvent telles qu’elles s’agi-

12
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taient confusément au fond de la conscience populaive.

Il en est de méme pour le Sefer Yezirah. Les généra-
tions mystiques qui suivirent le Sefer Yezirah y virent ce
qu’elles voulurent bien y voir. Le vague de la langue et
la force de I'imagination mystique y aidant, on en fitun
espece de bréviaire mystique dont le sens littéral impli-
pliquait un sens plus profond. On procéda & son égard
comme le myslicisme en général et de tous les temps
avait procédé a I’égard de l Eeriture.

L’obscurité de la langue et le caractere aphoristique
de ses propositions favorisaient grandement ce travail.

" Sur le texte se superposa une couche abondante de com-
mentaires. Depuis Saadyah a travers le xe, x1¢, xu° et
xme sigcle jusqu’au seuil duZohar, les interprétes se suc-
céderent sans relache. Nous mnous contenterons d’en
signaler les principaux. En téle vient celui de Saadyah
qui cherche dans le Sefer Yezirah le rationalisme péripa-
téticien qui lui est cher. Puis celui d'Isaac b. Salomon
Israeli de Cairouan, d’EliaHasaken qui, d’aprés Botarel,
aurait surloutappuyé sur le mysticisme des nombres ; de
Sabbalai Donolo qui s’appliqua & la fois & donner au
texte sa forme la' plus stre et l'expliqua selon ses
propres tendances, la doclrine naturaliste ; celui de R.
Jehuda bar Barzilai, au début de xn° sigcle. Auxmesizcle,
Abulafia se vante d’avoir éludié douze commenlaires du
Sefer Yezirah. Mentionnons encore le commentaire de
Rabad,le frere d’Isaac I'Aveugle, qui se rapproche de la
doctrine du Bahir et qui est déja tout imprégné de la
doclrine mystique qui trouvera tout son épanouisse-
ment dans I'école d’'Isaac 'Aveugle; celui de Nachma-
nide remarquable par son laconisme.

Juda Hallevi dans son Cusart, IV, 25 et Abraham Ibn
Ezra sur Ez. 3, 15 commentérent certaines parties. Enfin
Ibn Gabirol et Isaac Ibn Gayat et le célebre Raschi en
firent un grand usage.
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Le mysticisme chez les grands théolo-
giens juifs.

Avant de passer a la Kabbale proprement dite, il nous
faut jeter un coup d’eeil sur I'euvre de quelques esprits
juifs qui, sans étre des esprits mystiques, ont sependant
collaboré au développement du mysticisme, sgit que des
élémenls mystiques se fussent glissés dans leur doctrine,
soit que celte doctrine ait pris place immédiatement, in~
dépendamment d’eux et quelquefois malgré eux, dans le
courant du mysticismé.

Nous voulons parler de Saadyah, Ibn Gabirol, Juda
Hallevi, Ibn Ezra et Maimonide.

Saadyah. — Saadyah est avant tout un rationaliste
aristotélicien ; dans son onvrage théologique, Croyances
et opinions, aussi bien que dans son Commentaire sur le
Sefer Yeszirah,il tend & apporter au dogmatisme, tel qu’il
résulte de la Bible et duTalmud, Pautorité et le prestige
de la raison. Il est donc en principe plutdt opposé au
mysticisme, mais il ne faut pas oublier que le mysticisme
juif est une chose trés complexe, faite de doctrines mys-
tiques au sens ordinaire du mot et de doctrines spécula-
tives en général. De la sorte Saadyah a pu apporter
quelques 6léments qui ne tarderont pas a &lre engloutis
par le mysticisme.

D’abord il ne pousse pas son rationalisme a I'extréme,
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il n'admet pas que la raison puisse aspirer a tout. Il
lui refuse le domaine cosmogonique proprement dit, &
savoir comment le Créateur a créé les choses ex nihilo.
Cette science, dit-il, n’est accessible qu'a I'imagination
el seules les révélations mystiques de Dieu peuvent en
donner connaissance 3 'homme. De plus, sa conception
de Dieu méme, au moins telle qu'elle figure dans son
Commentaire surle Sefer Yezirah,est un mélange de ratio-
nalisme et de mysticisme. Pour Saadyah Dieu est dans
I'univers ce que la vie est dans I'élre vivant. Ilest & la
fois dans chaque partie et dans chaque tout. Tout corps
a en lui une partie plus délicale, sidge de la vie: c'est
Pame, et cette ame a en elle une partie plus sublile qui
est la raison. Dieu est a l'univers ce que cette partie
sublile esta I'ame et au corps. Comme dans I'homme la
vie est dirigée par la raison, ainsi la puissance divine
est dirigée par la raison. Saadyah va jusqu'a dire que
c’est dans lair, parce qu'il est simple et fin, que se déve-
loppe cette raison divine. Elle y existe et le meut comme
la raison et la vie meuvent le corps. C’est dans cel air
répandu en toutes choses que réside l'existence de Dieu
dans I'univers (Comment., ch. 4, 1). — Ailleurs il dit
que Dieu est au centre de la création de fagon a la sou-
tenir (ch.2, 3). Nous altirons parliculitrement ’atten-
tion sur l'idée qu'il se fait de l'air, parce que cette con-
ception contribuera a produire celle qui est représentée
dans le Zohar par le « Avir Kadmon » (Air primor-
dial.

Le Commenlaire nous présente encore quelques avtres
éléments mysliques qui ont leur importance pour la
suite. Au chap. 8, § 6 il nous présente le tabernacle
comme une image de I'univers; la toilure représente le
ciel, car son tissu est d’azur, les agrafes d’or représentent
les étoiles du ciel (cf, Sabbat 19 a : «les agrafes pa-
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raissent dans les étoffes comme les étoiles dans le ciel »).
Les bases du tabernacle correspondent aux bases de la
terre qui sont les collines et les montagnes. Saadyah
établit un parallélisme entre I'univers en tant que ma-
crocosme, le tabernacle en tant que monde moyen et
Thomme en tant que microcosme; il va jusqu’a formuler
une équation entre le soleil et la lune dans I'univers, le
candélabre dans le tabernacle etles yeux dans 'homme,
puis de méme entre le firmament séparant les eaux su-
_périeures des eaux inférieures, le rideau séparant le
~ Saint des saints du reste et le diaphragme séparant I’or-
gane de nutrition de I'organe de respiration.

Saadyah admet que 'Ame se compose de trois facultés
essentielles, la raison, la concupiscence et la colere (au
sens des mots grecs vols, x0upiz, Bupse) : laraison quijuge
et sait, on neschamah; la concupiscence qui préside a
I'alimentation et au commerce sexuelou nefesch, et la co-
Ire qui sirrite et punit ou rouach. Il y joint (& la suite
de Bereschit Rabba 14,9) les deux facultés secondaires,
chajah quirépond & 'ame vitale des anciens et jechidah
qui constitue le Moi proprement dit, ou, pour parler
comme Saadyah, « ce qui fait qu'aucune autre créature
ne lui ressemble ».

Saadyah admet la résurrection, ¢’est-a-dire I'union ul-
tra-terrestre de l'ame et du corps; pour lui, comme pour
le mysticisme de I'époque talmudique, et comme plus
tard pour la Kabbale, cette résurrection aura lieu quand
le nombre des 4mes qui & U'origine ont 61 destinées a la
vie sera épuisé. Mais il repousse de toutes ses forces la
métempsychose. La théologie dogmatique représentée
par Saadyah, Maimonide et tous les rationalistes, main-
tiendront trés nette la distinction de ces deux concep-~
tions, Ils rejetteront toujours la métempsychose, parce
que cette doctrine sans étre absolument inconciliable avee
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la doctrine pure froisse leur conception plus simpliste
de la justice divine, el jette un certain trouble sur cette
notion essentielle du judaisme. Mais dans la suite le mys-
ticisme verra une liaison étroite entre I'idée de résurrec-
tion et le nombre limité des 4mes d’une part, et d’autre
part l'idée de mélempsychose. Le mysticisme entendra
gue le nombre des dmes sera épuisé non pas quand le
nombre concu par Dieu & l'origine aura été atteint, mais
quand toutes les Ames créées des alors et errant dans les
plaines célestes auront passé par le chitiment ou par
I'épreuve du corps, et pour cela il faut que celles qu'ils
ont déja mariées i ce corps sesoient graduellement affran-
chies par des pérégrinations successives de toutes les
passions inhérentes & la matidre.

Saadyah traite de la distinction mystique et de Paclion
mystique des noms divins. Elohim estle nom de la divi-
nité en tantqu’auteur de la création, c’est son nom d’es-
sence. Saadyah est sur ce point en désaccord avec pres-
que tous les philosophes juifs qui réservent cetle gualité
au télégramme Jhvh. Pour lui ce nom représente Dieu
en tant qu'auteur des miracles et au lieu de U'expliquer
par «Jesuis celui quisuis, » ¢’est-a-dire 'litre, il 'explique
(en considérant la forme comme un factitif) « Je fais étre
celui que je fais &tre ».

1l pense que les noms divers employés par la Bible ont
une valeur spécifique en relation avec les choses dont
1] s’agit. Il cite par exemple (Gen. 17, 1; Ez. 3, 14; 45,
2; Dewt. 8, 23; | Samuel, 1, 3; Isaie, 6, 1. V. Comment.
du Sefer Yezirah, 1, §1).

Il croit & Uinfluence mystique des lettres et des nom-
bres; mais, selon lui, & I'origine des choses cette in-
fluence s'est traduite par des moyens physiques; les
leltres et les nombres, tracés, combinés dans lair ont
créé des figures par lesquelles et suivant lesquelles lair
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s’est condensé, raréfié, échaulfé et de la sorte a produit
la variété des choses (Comment., ch. 1; ch. 2, 1).

Saadyah explique (i6id., 4, T), comme les mystiques,
la Mercabah d’Ezéchiel. Il prétend qu’Ezéchiel a vu sept
couleurs différentes de feu : un feu faible et contenu
(Ezéch. 1, &), puis un feu bleuatre (sbid. et cf. Croyances
et opinions, p. 203), puis un feu rouge (¢bid., vers. 13),
puis un rayonnement de lumidre jaune (verset 13), un
feu noir (ch. 10, 12), un feu de cristal (1, 22); enfin, le
trone d'un feu cristallin plus pur (1, 26).

Les éléments mystiques que Saadyah a réunis dans le
Commentaire sont bien particuliers & ce commentaire.
1l n’y reviendra pas dans son ouvrage de théologie pro-
prement dite, ot il exprimera sur les choses des idées
d’un aristotélisme plus pur. Maisici, aussi bien que dans
le Commentaire, il admet la méthode d’interprétation
dont le mysticisme fait sa méthode de prédilection, j'en-
tends l'allégorie. Sans se soucier du sens véritable des
versets de I'Eeriture tel qu'il résulte du contexte, il les
détache de leur milieu, les considére en soi et en tire les
appuis qu'il croit indispensables a sa doctrine. Reuchlin
n’a donc pas en lout & fait tort en comptant Saadyah
parmi les défenseurs de la Kabbale; les limites entre le
ralionalisme pur et le rationalisme mystique .des pen-
seurs juifs sont souvent si ténues que Saadyah ne peut
pas ne pas laisser glisser dans son ceuvre certains él6-
ments qu’il edl été le premier & désavouer s'il avait pu
se douter quel parti la Kabbale saurait en tirer.

1bn Gabirol. — Ibn Gabirol est le philosophe juif qui
A coup str a eu une action décisive sur le développe-
ment que nous sommes convenus d'appeler la Kabbale
ultérieure. On voit @ priori pourquoi ila diten étre ainsi -
Platonicien et néo-platonicien égaré au milieu des théo-
logiens juifs, il exerca naturellement un attrait puissant
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sur les esprils qui étouffaient dans la logique péripatéti-
cienne. Nous n’avons pas dessein de présenter un exposé
complet de sa philosophie, mais nous voulons relever les
éléments qui altireront particuliérement alui les kabba-
Iistes du xu® et du xm® sidcle et sans lesquels I'ceuvre
zoharitique ne se comprendrait pas.

Et d’abord sa conception de Dieu. Comme presque
tous les théologiens juifs postériears & I'époque talmu-
dique, il pense que la nature véritable de Dieu nous est
inaccessible, qu’il nous est impossible de rien connaitre
et de rien dire de I'essence de Dieu; mais il appuie tel-
lement sur le caractere transcendental de Dieu, ilredoute
A ce point 'anthropomorphisme el met un tel abime entre
Dieu en tant qu’élre et la nature, qu'il a contribué plus
peut-étre que Maimonide lui-méme au développement
de la conception du Ensof. Le premier, il a neltement
dislingué Dieu en tant quessence et Dieu en tant que
créateur, moleur, agent, et sa distinclion passera tout
enjiere & la doctrine du « long visage» et du « pelil
visage » du Zohar. ’

Mais c’est surtoul par sa conceplion desintermédiaires
el particuliérement sa conceplion dela volonté qu'il a
agi sur le Zohar. Le voici : Comme Dieu doit rester au-
dessus de.lout contact avec I'univers,il n’a pu le faire
naitre que par des intermédiaires et le premier de ces
intermédiaires est la Volonté. La Volonté est la média-
trice entre la substance premiere ou cause, et la matidre
et la forme, ou effet. C'est elle qui fait passer la forme
de la puissance a I'acte (1). (Extraits d’Ibn Falakuera, I,
3;2, 18, 19, 20 et 21, 31). )

Mais Ibn Gabirol ne s’explique pas clairement sur la
nalure précise de cetle volonté; je dirai méme qu'il n’en
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a pas une notion claire. Il dit lui-méme (V, 60) : « Dé-
finir la volonté est une chose impossible, mais on peut
la décrire », et il la décrit ainsi : « La volonté est une
faculté divine qui fait la matidre et la forme et les lie
entre elles, qui pénetre du haut en bas comme I'dme
pénalre dans le corps et s’y répand, et qui meut tout et
conduit tout » (cf. V, 57; et V, 59) :« La Volonté mettant
en mouvement toutes les substances spirituelles peut
&tre comparée a la volonté de I'ame mettant en mouve-
ment le corps ». Ailleurs il I'identifie avec le Verbe des
Ecritureset 'appelle Verbe efficient (nb127 amoss). Pour
celte méme raison il I'appelle quelquefois Sagesse, le
Verbe élant 'expressionde la sagesse et ne faisant qu’un
avec clle, ou encore cette volonté est elle-méme émanée
de la sagesse et lasagesse est l'intermédiaire entre Dieu
ot elle. « Tu es sage, etla sagesse est lasource qui coule
de (oi, lu as fait émaner de la sagesse une volonté déter-
minée. » (Voir sa poésie intitulée : Couronne de royauté,
vers 88 et pass.) V, 57 : « La volonté est la force qui lie
les choses en restant avee les choses, » et V, 18 : « Elle
habite en haut chez le Créateur » ; il dit encore : « Que
la Volonlé est tout et que tout est en elle. »

Ibn Gabirol fait donc de la Volonté d’une part, une
force essentiellementidentique avec Dieu, quelque chose
comme Dieu lui-méme en tant que puissance créatrice ;
d'autre part, il en fait une essence indépendante, une
hypostase d’un des altributs divins, soit de V’attribut
puissance, soit de l'atiribut sagesse, soit de 'attribut
volonté, non au sens ordinaire du mot, mais en tant que
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cause de différenciation, de multiplicité par la matitre et
la forme. Comme Philon, comme la plupart des néo-
platoniciens, il est obligé d’admettre la double nature
de la Volonté. Il faut, en effet, que la création de 'uni-
vers soit I'ceuvre de Dieu, et il faut aussi qu’elle ne le
soit pas; il faut qu'elle le soit parce que si elle ne 1'était
pas il y aurait un Dieu créateur agissant indépendam-
mert de lui, et ce serait le dualisme, et ce serail aussi
le renversement de la doctrine fondamentale du judaisme,
et il faut qu’elle ne le soit pas au moins dans son essence,
parce qu'alors la différenciation serait transportée dans
l'unilé de Dieu, ce qui est absurde. Quoi qu’il en soil, la
confusion d’Ibn Gabirol traversera toule 'ccuvre zohari-
tique. Nous la retrouverons alors el nous verrons com-
bien elle sera féconde en conceptions étranges, obscures,
d’ailleurs bien faites pour alimenter les aspirations mys-
tiques.

La confusion qui régne dans la nature de la Volonté
se reflete aussi dans son mode d’action. Ibn Gabirol la
considere comme finie en tant gu’'agent et infinie en tant
qu'essence (1}; apres avoir comparé la Volonté se vé-
pandant en toutes choses & la source versant l'eau sur
tout ce qui l'entoure, il restreint sa comparaison en
disant : « La scule différence est que la Volonté procede
sans interruption, sans arrét » (V, 6%).

Ibn Gabirol admet que toutes les formes ont d’abord
élé unies en un point initial qui, ensuile, alla se multi-
pliant et se graduant pour produire successivement le
monde intelligible et le monde sensible. Ce point qui
n'est qu’une avire dénomination pour la volonté ou I'in-
tellect conslitue le monde des substances simples. 1l y a
ainsi dans le systeme d'Ibn Gabirol une superposition de
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trois mondes : 1° celui des substances simples; 2° celui
des spheres célestes; 3° celui des éléments ou des caté-
gories ou de la génération ou de la corruption. Nous n’in-
sistons pas sur cette question mais nous attirons I'atten-
tion sur Ja définition de ce point primordial et nous
ferons remarquer qu’Ibn Gabirol appuie sa triple division
sur le verset d'Jsaie, 43,7 : « Tout ce qui porte un nom,
¢’est pour mon nom et ma gloire que je l'ai créé, formé
el fait, » ol git, comme le rapporte Ibn Ezra aunom d'Ibn
Gabirol, « le mystere du monde. » Le Zohar le reprendra
pour fonder sa Lriple et quadruple division de I'univers:

Les substances simples ne se communiquent pas elles-
mémes anx substances inféricures, mais seulement leurs
forces et leurs rayons, qui émanant d’elles, dépassent
leurs propres limites comme la lumiere qui se commu-
nique du soleil & Pair, dépasse la limite du soleil. Elles
continuent & dépendre toules de 'émanation premidre,
issue de la volonté. De plus comme 1'émanalion se fait
par la communication des forces dérivées et non de l'es-
sence, les subslances supérieures ne diminuent pas en
faisant naitre les inférieures, comme la chalear du feu
ne diminue pas quoique ce feu fasse naitre une chaleur
dans Pair ambiant. Comme toutes les émanations suc-
cessives résultent de la premitre, il s’ensuit que toutes
les substances sontliées I'une & I'autre et Loutes ensemble
& la premitre substance. Ibn Gabirol, pour rendre sensible
sa doctrine par une image malérielle, compare lavolonté
se répandant surtout & la faculté visuelle se répandant
dans Dair et s’unissant & la lumiere du soleil. I la com-
pare aussi a I'écoulement de I'eau jaillissant de la source
et se répandant tout a I'entour. « De la méme maniére
que la faculté visuelle se répand et s’unit dans I'air a la
lumigre du soleil, ainsi la volonté en tant que forme se
répand dans la matidre », et « La sagesse est la source
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de vie qui jaillit de toi ». V. 6%4: « La Volonlé et son
effusion sur la matidre est comme I'é6coulement de 1'eau
qui sort de la source et se répand sur tout ce qui est au-
pres d'elle (1). »

Il compare aussi I'émanation & la parole de I'homme
(8, 1) : « Lorsque 'homme prononce une parole, sa
forme et son sens se gravent dans loreille et l'intelli-
gence de l'auditeur. De méme Dieu a prononcé une
parole dont le sens est imprimé dans l'essence de la
matiere et elle I'a gardée en elle. La voix est en quelque
sorie une matiére générale répondant & la maliere uni-
verselle. Elle s’exprime en voix particulieres, en sons,
en mouvements, en pauses, comme la matiere univer-
selle se divise en matieres particulieres. La parole pro-
noncée, entendue correspond a la forme extérieure et le
sens intérieur de la parole correspond a la forme inté-
rieure. »

Nous retrouverons cetle lerminologie et elle sera le
point de départ de nouveaux développements. Notons
aussi deux mots qui figurent dans ce passage le mot
jezod, littéralement : « fondement », pour désigner la
matiere, et le mot ayal pour exprimer les alentours, les
environs, le milieu, I’air ambiant. Ce dernier mot devien-
dra la dénomination proprement dite de 1'émanation
zoharitique. Nous verrons par la suite que ce n’est pas
le texte original arabe qui aura été entre les mains des
kabbalistes, mais ou bien la tradition d'Ibn Falakuera
ou quelque autre adaptation hébraique.

A mesure que les substances vont en descendant, elles
s'épaississent el enfin elles finissent par se corporifier et
s'arréter a leur extrémité. Ibn Gabirol se demande alors
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comment cette faculté divine, qui est le degré extréme
de perfection et de puissance, peut ainsi aller en s'affai-
blissant,comment elle peul ainsi apparaitre plus dans cer-
Laines substances que dans certaines autres, et il répond :
En effet, la faculté divine ne saurait s’affaiblir, mais (son
langage est assez obscur) quand les autres facultés aspi-
rent & elles, elles montent en haut et projettent de 'om-
bre surle bas (1) (8,33) et dans la Couronne royale il s’ex-
prime dans des termes analogues: « Toi, tu es I'Etre, par
Pombre de la lumitre duquel tout est né » (2), ce qui
signifie que la matiere ne recoit de sa volonté que selon
sa réceptibilité, ou encore comme il dit (4, 22) « L’affai-
blissement, I'épaississement de la lumiére qui se répand
dans la matiere provient de cette matidre. La forme est
une lumiere parfaite (or gamour), la matidre est le con-
Lraire ; & mesure que la matiére descend, elle s’épaissit
selon la distance; & mesure qu'elle se corporifie, la
lumitre y péneire de moins en moins, c’est-a-dire la
lumiere remplissait tout au début ct lors de la créa-
tion les rayons se retirerent, laissant le tout dans 'om-
bre, puis revinrent 4 la matidre selon son degré de ré-
ceptibilité. Nous avons ici en germe la doclrine de la
concentration zoharitique.

Les mystiques se jetteront tout d’abord avec avidité
sur cette idée que les substances spirituelles ont égale~
ment une matiére, mais une matiere spirituelle, qu'il y a
une gradation insensible depuis I'esprit absolument pur,
Dieu, jusqu'd la matiere inférieure, que chaque essence
matérielle est bien telle par rapport  ce qui vientau-des-
sus d’elle, mais est spirituelle ou formelle, par rapport &
ce qui lui est inférieur. Les kabbalistes s’empareront avec
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bonheur d’une doclrine qui tente de dépasser le dualisme
aristotélicien sitranchanlt entre la matiére etla forme. Le
principe de différenciation entre les choses n’est plus alors
diini a la matiere, ni ala forme, mais & I'éloignement de
la source primordiale, 'unité absolue. Dans la descente
graduelle des choses lamaliere ne connait plus d’aulre dif-
férence que son plus oumoins de distance de la source qui
détermine son plus oumoinsderéceptibilité. Cen’estdonc
plus une différence qualitative, mais quantilative. Tout
Punivers reflete, 4 des degrés divers mais d’une maniére
matériellement identique, la méme Unité. Tout 'univers
participe au méme écoulement de la cause premiere.
Un lien mystérieux etininterrompu va du Dieu supréme
jusqu'a la matiere la plus infime. Ce lien ne va pas seu-
lement du Créateur & la créature, mais de la créature au
Créateur. La Kabbale accommodera a ses besoins le lan-
gage métaphysique d’lbn Gabirol quand il dit que la ma-
tiere se meut dans la direction de la forme, que dans son
désir d’atleindre le bien et lajouissance elle tend & 1'ob~
jet aimé, que le mouvement de loules les substances est
un mouvement d’aspiration vers I'unilé absolue, que les
spheres tendent a retourner vers leur auteur (cf. Dante,
Paradis, 1, pass.).

Le Zohar développera ce parallélisme de la descente
et de la montée des choses, de I'aclion de Dieu sur 'uni-
vers et de 'univers sur Dieu, de la double chaine malté-
rielle et morale qui lie toutes choses. Si dans la Cou-
ronne de la royauté, entrainé par le feu de la poésie, il
dit que la main de Dieu noua avec de puissantes agrafes
les tentures de la créalion et atteignit avec force jus-
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qu'aux bords extrémes de 'univers (vers 94 et suiv.), le
mysticisme (cf. Juda Hallevi, Kuzars, v, 23 et Maimo-
nide, 1, 72) prendront 2 la lettre ce qu’il appellera la
force de liaison de Dieu (Aristote, De Mundo, 6,p. 398 :
Shvapsg Stk w03 eupmavtes Srénousa).

Le rationalisme dualiste est vaincu. Le mounothéisme,
un monothéisme mystique, triomphe; que dis-je, ce mo-
nothéisme est un panthéisme qui ne va pas jusqu'au
bout. Le germe qui fécondera, et que féconde Spinoza,
est jeté en terre, jentends que I'extension de la matigre
a toutes les essences corporelles et spirituelles est sur le
chemin qui conduit & travers le Zohar, & travers Duns
Scot et Giordano Bruno, & la doctrine qui considérera
les formes comme de simples accidents de la matigre
pour faire de ia matiere la substance universelle, unique,
identique & Dieu, Dieu.

Ibn Gabirol figure les substances simples comme des
spheres ou des cercles parce qu’elles s’enveloppent dans
le sens on le sujet enveloppe Vattribut et la cause Ieffet.
Il entend, par ces mots, que l'inférieur étant contenu
dans le supérieur, le supérieur renferme linférieur,
comme nous dirions, ’enchésse, et comme il dit lui-
méme (cf. III, 41 et £3): « La substance corporelle
subsiste dans la substance spirituelle, est sous sa dé-
pendance. » Ce n’est donc pas au sens propre que la
substance supérieure enveloppe l'inférieure, bien au
contraire, étant donné le mode d’émanation concu pax
Ibu Gabirol et parles kabbalistes & sa suite; étant donné
le point initial retiré au centre, I'effet enveloppe maté-
ricllement la cause, comme les rayons du soleil enve-
loppent le noyau.

Ibn Gabirol semble tenir & toute force a atteindre
pour les sphéres le nombre 10. Non seulement il admet
une neuviéme sphere qui, selon lui, est deslinée & en-
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trainer toutes les autres de l’est & I'ouest, mais il en
admet une dixitme, quoique déja la neuvizme et a plus
forte raison la dixieme soient rejetées par la plupart des
philosophes et des théologiens. Bien plus, s’appuyant sur
le Lévitique (27,32): « La dime (il entend le nombre 10)
est sacrée a Dieu ». Il se livre & une exaltation enthou-
siaste de ce nombre, du mystere inaccessible et du calme
auguste quienveloppe la dixitme sphere. « C'est de ta
force, 0 Dieu, que jaillit son éclat ; émané de toi il revient
a toi » (Couronne de la royauté, vers 329 et suivants).
Dans son ouvrage philosophique il en traite longuement
en des termes qu'il nous faut ciler presque textuelle-
ment, parce qu'ils ont une importance capitale pour le
mysticisme ultérieur. « L’unité premidre étant I'unité
en soi fait I'unité au-dessous d’elle. Comme celle-ci n’est
qu'un effet de I'unité premiere, absolue et que cette
unité premiéren’ani commencement, ni fin, ni multipli-
cité, ni variété, il s’ensuit nécessairement que I'unité
qui n’est qu'un reflet d’elle, un produit d’elle, soit su-
jelte a toutes ces imperfections..... Plus 'uniié approche
de la véritable unité premiére, plus la matiére qui la
représente est une et simple... C'est pourquoi la subs-
lance de I'intellect pergoit toutes les choses par I'unité
’essence qui la constitue, car son unité enveloppe toutes
les unités qui constituent la substance de toules choses...
Elle sgjourne avec elles et git en elles. Cest pourquoi
les formes de lout existent dans la forme de l'intellect
qui les porte et les embrasse. » Donc Ibn Gabirol fait de
I'intellect également lintermédiaire entre Dieu et la
nature, et il place cet intellect dans la sphere la plus
élevée.

Dans cette méme sphere il transporte tout le cortége
de antique Mercabah, les anges qui chantent continuel-
lement la gloire de Dieu, Immédiatement au-dessus il
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place la Mercabah elle:méme. « La, dit-il, est le mystere,
le principe, le fondement (jesod).» Son interprétation mé-
taphysique du char est tres singulizre. Nous ne la pos-
sédons que dans le texte latin : « Ideo dicitar materia
sicut calhedra unius, et voluntas donatrix formae sedet
in ea et quiescit supra eam. » La matiére est concue
comme le siége, le trone de Dieu et c'est 12 le sens pro-
fond des lheophames qui figurent dans IEcriture (Esé-
chiel, 1 et 10 et Is. 6,1).

Le mot galgalin employé par Ibn Falakuera pour dé-
signer les sphbres est celui qui est adopté par toute la
terminologie juive et il se distingue nettement du mot
Sefiroth employé par le Sefer Yezirah. Cela n’empéchera
pas la Kabbale de méler les deux conceptions et bien
d’autres éléments encore pour en tirer les Sefiroth du
Zohar.

Les autres nombres auquels Ibn Gabirol préte un ca-
ractére sacré sont les nombres 3et % « L’unilé, dit-il
(4, 18), n’est pas la racine de tout, puisque l'unilé n’est
qu'une forme et que le tout est & la fois forme et matitre
mais 3 est la racine de tout, c’est-a-dire I'unité repré-
sente Ja forme et 2 représente la matidre. » Ailleurs il
fait 'application suivante de la fetras pythagoricienne :
« La forme de'intellect ressemble a la forme de 'unité ;
la forme de 1’ ame ressemble 3 2; la forme de I'élément
vital ressemble d 3; la forme de la nature ressemble & %
La naissance est ordonnée suivant le premier degré,
I'étre suivant le deuxiéme, et la qualité suivant le troi-
siéme, et la quantité suivant le quatrieme (1).
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Apres avoir expliqué’que la substance & mesure que
I'on va en descendant devient plus multiple et plus su-
jette a la diversilé el'au changement jusqu'a ce qu’elle
arrive a la substance de ce monde de la quantits, il tire
pour sa doctrine une preuve du Sefer Yezirah. « Clest
pourquoi, dit-il, il a été écrit que la composition du
monde s’est faile par I'inscription des nombres et des
lettres dans P'air. » C'est-a-dire parce que les parties de
Pair sont plus disséminées, plus divisées, Dieu y a placé
le commencementde la substance composée. Ibn Gabirol
substitue & Vinterprétation mystique et physique une
interprétation métaphysique conforme a son syslzme
(2, 26, 27).

Le monde intelligible est le prototype du monde sen-
sible, c’est-d-dire dans I'un comme dans Pautre toute
substance inférieure émane de la supérieure, ou mieux,
toute forme inférieure émane de la forme supérieure.
La similitude d’émanation ou d’action implique la simi-
litude de forme ; il faut qu'il en soit ainsi, puisque cest
la méme forme primordiale qui se reflete & des degrés di-
vers dans la longue série des émanations successives.
Mais pour arriver a balir le monde sensible sur le
monde intelligible, Ibn Gabirol commence par batir le
monde intelligible sur le monde sensible (fin du IIT,
commenc. du IVelivre). Les Kabbalistes tomberont dans
ia méme pétition de principes.

L’homme ou microcosme est 1'image de 'univers ou
macrocosme, sous le rapport de I'ordre ou de la cons-
truction.

De méme que dans I'universla subslance la plus sim-
ple warrive a la substance corporifiée que par des inter-
médiaires, de méme la substance de l'inlellect qui est la
plus subtile, la plus simple et la plas sublime de toutes
les substances du microcosme,ne s’attache pasimmédia-



IBN GABIROL 185

tement au corps et a pour intermédiaires I'ame et I'esprit
(8, 6).

La construction del'univers en tant que corps univer-
sel et substance spirituelle qui I'enveloppe il la compare
a la construction de ’homme dans lequel le corps cor-
respond au corps universel, et les substances spirituelles,
molrices du corps, aux substances universelles motrices
de I'univers ; elles sont soumises a l'intellect universel,
« viennent a sa suite » comme les substances motrices
du corps humain sont soumises & son intellect » (III, 44).
C'est 1a une application toute mélaphysique de la fa-
meuse docirine du microcosme. Elle se maintiendra
rarement & cette hauteur au sein de la Kabbale et dégé-
nérera en une série de fantaisies plates, plus enfantines
encore que celles que nous avons déja rencontrées.

La conception qu'lbn Gabirol se fait de 'ame ne sert
pas dans son ensemble l'objet que nous poursuivons.
Rappelons seulement qu'il distingue en elle trois facul-
tés : I"Ame végétlalive qui préside ala génération et a la
croissance, I'ame vitale qui préside & la sensibilité et a
la locomotion et 'ame rationnelle qui préside a la pen-
sée (3,27 a, 30). Etant donné que 'ame est capable de
connaitre loules les autres intelligences, il doit y avoir
une cerlaine ressemblance et un lien entre elle et ces
intelligences. De plus, elle tient le milieu entre la subs-
tance de l'intellect et l'essence, c’esl-d-dire qu’elle est
esprit pour le corps et matiere a I'égard de la volonts.
{iette conception entre simplement dans le systéme gé-
néral d’lbn Gabirol qui fait de tout &tre une forme ou
esprit par rapport & I'étre qui est au-dessous et une ma-
tieve par rapport & l'étre qui est au-dessus. Les kabba-
listes détacheront cette conception de 'ame de tout le
reste pour faire del’ame un lien, un véhicule puissant du
monde inférieur au monde supérieur.
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1bn Gabirol admet que 'Ame, au moment ot elle est
créée, posside toute la science, mais lorsqu’elle sunit &
la matitre, elle est empéchée de recevoir ses impressions
et les notions se retirent en elle, car les téndbres de la
maliere font que sa lumibre s'obscurcit et que sa subs-
tance s’épaissit (8, 65).

Elle s'unit au corps pour prendre connaissance par
I’essence des choses sensibles et remonter par celte voie
aux choses intelligibles. Le contact avec les choses sen-
sibles est pour elle, aux yeux d’Ihn Gabirol, une manidre
de passer de la puissance & 'acte, c’est-a-dire, si nous
'entendons bien, d’exercer sa puissance et de lui faire
reconquérir la pureté et la clarté, non pas celle qu'elle
possédait avant son mariage avec le corps, mais une
pureté postérieure a expérience, une purelé éprouvée,
et par conséquent plus assurée. Daus la Couronne de la
royawté, il tient un langage moins métaphysique
« Toute la troupe supérieure est née du fleuve de feu et
quand ils ont chanté I'hymne de Dieu ils disparaissent
dans ce feu, les uns sont d’un feu pur, les autres sont
de feu et d'eau, pour marquer la réconcilialion au ciel
des éléments ennemis. L’'ame a jailli de la mer bralante
des esprits, enveloppée, pénétrée de feu; tul’as envoyée
au corps comme un secours et une garde; c'est du fen
de 'ame qu’est sorti le corps. Le séjour des esprits et
des ames est le trone de Dieu. De la ils s’élancent, la ils
reviennent quand ils ont dépouillé les miseres de la vie
lerrestre » (vers 348 et suivants el vers %39 et sui-
vants).

Le mélaphysicien si abstrail que fut Ibn Gabirol laisse
une porte ouverte a la faculté mystique proprement dite;
méme il fait de la méditalion extatique la condilion in-
dispensable de la connaissance la plus sublime. « Pour
arriver a comprendre les substances simples, il faat que
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I'homme s’éleve par la force de la méditalion & une telle
hauteur qu’il soit entierement dégagé des liens corporels
et comme identifié avec les substances spirituelles il doit
déployer de grands efforts pour alteindre ce terme qui
est pourl’amela félicité supréme»(1) (3,37, 38). Il entend
non pas I'effort de la raison mais 'extase mystique fran-
chissant loute la série qui sépare le mounde sensible du
monde intelligible et volant jusqu’ala volonté créatrice,
méme jusqu'a 'essence premiere.

Voici pour finir quelques exemples de I'allégorisme
d’Ibn Gabirol. Dans son commentaire sur la Genése,
Ibn Ezra rapporte en son nom linterprétation suivante
du mythe de I'Eden. Le jardin symbolise le monde supé-
rieur, le fleuve représente la mer ou le principe de toute
chose, les quatre courants représenlent les éléments.
Adam dénommant les animaux est le symbole de la
science qui donne les définitions et le nom des choses.
Tive désigne I'ame céleste ayant le désir d’étre envoyée
sur la terre. Les vétements de peau figurent 'enveloppe
malérielle de I'ame, ou le corps; l'exil d’Adam, c’est
I'exil de I'ame dans les corps. L’échelle de Jacob marque
la faculté rationnelle, les anges sont les pensées qui
tanlot montent, tantdt descendent, tantdt s’attachent a
un sujet spirituel, tantot & un sujet matériel.

En résumé, Ibn Gabirol n’agit pas surle dogmalisme
juif; sa confusion, sa compromission entre la matiere et
Pesprit ful pour la pensée dogmatique une grande cause
d’éloignement. Les théologiens oublieront jusqu’au
nom méme de ce penseur. Mais le mysticisme en fera
son profit et la Kabbale absorbera en elle, d’une part,
ane grande partie des éléments platoniciens et néo-pla-
toniciens tels qu’ils sont reflélés par le prisme d'Ibn Ga-

1. omnrnea s Mp2TY A MET2 TIY TANOA
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birol ; d’autre part, un certain nombre d’éléments nou-
veaux qu'il aura apportés.

Juda Hallevi. — Juda Hallevi se meut entitrement
dans le cadre du dogmatisme. C'est un théologien juif
dans I'acception la plus pure du mot, fuyant presque
d’instinet la spéculation philosophique et particuliere-
ment la spéculation métaphysique. 1i déclare trés nette-
ment (Kusari (1), 1v, & & 5) que la foi pure est supéricare
a loute déduction de laraison et il rejette (2) (1v, 14)le Sefer
Yezirah comme ne pouvant apporler aucune clarté sur
les problemes redoulables. Cependant, nous trouvons
dans son ceuvre un cerlain nombre de conceptions que .
le mysticisme ullérieur reprendra a son comple.

L’idéc générale qui traverse le Kuzari est que le peu-
ple juif est le peuple élu de Dieu, et, comme tel, dans un
rapport étroit avec I'Etre divin, non pas seulement dans
un rapport moral, mais dans un rapport matériel, mys-
tique avec I'essence divine; toutefois, ce rapport ne se
manifesle, ne devient réel, fécond, ne passe en quelque
sorte de Ja puissance & V'acle, que dans certaines condi-
tions, dans un pays déterminé par 'accomplissement de
pratiques déterminées. Clest a la lumidre de cette idée
que Juda Hallevi étudie les lois et les instilulions juives,
notamment ie culte des sacrifices. De toul temps ce culte
a é1é V'objet d’études tres approfondies (cf. Spencer, De
legg. hebr. dissert. 1L De ratione et origine sacrificiorum;
G. L. Bauer, Lehrbuch der Gottes d. Verfassung der alten
Hebrder, t.1,p. 80,31%; J. Jahn, Bibl. Archeol., Part. III,
P. 365-422), D’une maniere générale on a émis, sur les
sacrifices, deux opinions opposées, I'une partant du point

1. Pour présenter la doclrine juive, Juda Hallevi imagine un dia-
logue entre un docteur juif et le roi des Cazars,ce peuple qui sous
Vimpulsion de son roi avait passé toul entier au judaisme.

2. WHN Paya nipan
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de vue humain, Uautre du point de vue divin. Pour les
uns le sacrifice estune institution de ’homme préoceupé
de témoigner sa reconnaissance & Dieu ou de lui deman-
derune faveur. L’Ecriture, en leur accordantune si grande
place, a voulu condescendre au sentiment populaire.
C’est opinion des Peres de I'Eglise, Origéne, Tertullien,
saint Jean Chrysostome, saint Jérome, des théologiens
juifs, D. Kimehi, Maimonide, Abarbanel; les autres, au
contraire, considerent les sacrifices comme des symboles
d’institution divine destinés & rappeler sans cesse I'exis-
tence de Dieu parmi les hommes. Cest 'opinion de
Philon (De sacrificiis Abeli et Caini de victimis, de VEpi-
tre auz Hébreuz, 9, 1 sqq., de certains docteurs (Jalkus
Pekude,col.419),CIbn Ezra, R. L.b. Gerson,Nachmanide,
R. Moise Jerles, Bechai; Juda Hallevi, tout en apparte-
nant plutdt au second groupe, s'écarte cependantde I'une
et de 'autre de ces opinions. Considérant uniquement le
feu qui consume la viclime et voyant dans ce feu I'élé-
ment le plus délicat et le plus subtil de tous les éié-
ments sublunaires, il en fait non seulement le symbole

. de laprésence divine, mais la voie mystique par laguelle
s’entretient sans cesse le rapporl entre Israil et son Dieu,
et qui occupe en quelque sorte dans le ritualisme juif la
place que le foyer, sans relache allumé sur 'autel de la
famille, tenait dans le culte des anciens Aryens (Kuszari,
2, 26. Cf. 2, 35 et suivants).

Juda Hallevi assimile le rapport de la Schechinah
(Gloire divine) avecIsraél a celui de I'esprit avec le corps.
Ce n’est que lorsque 'homme le veut que ce rapport lui
devient sensible, autrement il est lui-méme emprisonné,
noyé dans la masse inerte du corps. Il en est de méme
pour Israél; il faut qu'il tende sans cesse & prendre con-
science de son union avec Dieu et ¢est & cela que visent
toutes les institutions mosaiques. Toutes concourentim-
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médiatement ou médiatement & ce but, et la conscience
de cette union devient & son tour la source de toutes les
verlus et de tous les progres.

Juda Hallevi (IV, 3}, voulant figurer Dieu par une re-
présentation sensible, le compare & une lumitre, parce
que la lumidre est parmi les choses sensibles ce qu'il y
a de plus beau, de plus fin etce qui enveloppe tout I'uni-
vers; mais, contrairement 4 la plupart des théologiens,
il trouve un avantage trés grand aux représentations an-
thropomorphiques comme Ez. 24,10; Nomb. 12,8 et la
Mercabah d’Ezéchiel, et méme aux mesuares corporelles
du Schiur Koma, parce qu’il y a dans tout cela quelque
chose qui confond I'esprit de la masse et qui, & défaut de
conceptions abstraites, lui inspire une terreur salutaire.

Juda Hallevi est un des premiers théologiens juifs qui
se soit fortement attaché & séparer le nom divin JAvh
ou tétragramme, de tous les autres noms. Nous ne trou-
vons avant lui que Jacob b. Nissim qui, lui aussi, appuie
longuement sur le nom ineffable (v. les fragments pu-
bliés par Geiger dans les Nite Naamanim, I, p. 16-17; 11,
p. 47-48). Juda Hallevi considere le télragramme comme |
le plus grand avantage que Dieu ait départi & son peuple
(4, 3). C’estle nom propre de Dieu, par opposition & tous
les aulres qui ne sont que des noms appellatifs. L'impor-
tance de ce nom est marqué par les lettres mémes quile
composent ; ces lettres servent de voyelles & toutes les
autres et constituent le moyen de rendre toutes les autres,
vivantes, perceplibles (c’est-a-dire que les lettres jod,
vav, he, sont avant I'invention massorétique des points-
voyelles ce que l'on a appelé les matres lectionss, ¢’est-a-
dire ke, (et alef) servant & rendre le son «, jod, le son i,
vav le son ou, et autour de ces trois voyelles flottent
toutes les autres. Ces letlres sont donc en quelque sorte
les esprits des autres lettres. Juda Hallevi semble avoir
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é1é amené & celte idée par le Sefer Yesirah (ch. 1, fin) ou
les letires du tétragramme sont représentées comme les
sons de toutes les autres letires. Et, en effet, dans son
commentaire de quelques passages de ce livre (Kuzari,
1v, 25) il reprend la méme image de I'dme et du corps
el celle image deviendra classique dans la terminologie
des kabbalistes {cf. Ibn Ezra dans son Safah Berourah,
éd. Lippmann, f. 46, la méme image est appliquée aux
sens par rapport aux mots mam My Dhwny oy
nmih vt ; of. Bahir, éd. Amsterdam, f. 7; cf. Azriel (2),
Comment. sur le Cantique).

Juda Hallevi (2, 2) traitant des noms divins en géné-
ral n’admet pour Dieu que des noms négatifs comme « vi-
vant », «un » qui ne sont pas mis pour eux-mémes et ne
visent qu’a la négation des contraires; nous appelons
Dicu « vivant » pour dire qu’il n’est pas mort, mais il est
au-dessus et de la vie et de lamort; nous 'appelons « un »
pour dire qu'il n'est pas multiple, mais non au sens positif
du mot « un », indiquant pour une chose que ses parties
sont cohérenles, car Dieu est au-dessus de toute cohé-
sion.

Voici comment Juda Hallevi explique les mols Sefer,
Sefar, Sippour, Sefer Yesirah, I, 1. Sefarest la quantité,
le nombre en vertu duquel les corps ont de 'harmonie
et de la proportion, ce qui donne a chaque corps sa rai-
sond’élre, sa finalité... Toul est dans le nombre. Sppour
est la langue et la voix, mais une langue et une voix di-
vines, qui appellent a la vie ce dont elles proferent le nom.
Sefer est I'Eeriture, V'écriture divine, cest-a-dire I'uni-
vers. Sefer, Sefar, Sippour sont en Dien une seule et
méme chose alors que chez 'homme elles constituent
trois choses distinctes. Chez '’homme, la pensée, la pa-
role et I'écriture ne sont que les signes de l'existence
d'une chose, tandis que chez Dieu elles constituent cette
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chose elle-méme (Kuzari, IV, 25). Je ne crois pas que
Juda Hallevi entende par la I'idée toute métaphysique
de I'identité en Dieu du sujet pensant et de I'objet pensé,
mais simplement la doctrine conforme aux traditions
juives que la pensée ou le Verbe de Dieu réalise par son
existence méme, l'univers sensible.

Une opinion fréquente dans le Talmud est que la Pa-
lestine, Jérusalem, le temple sontle centre de la surface
terrestre. Yoma 56 6 : « C'est de Sion que I'univers a com-
mencé d’élre, car on a caseigné au nom de R. Eliézer;
L’univers a été commencé par son milieu ». Sanhedrin
(87 @) : « Il (Le Sanhédrin) & Jérusalem sié¢ge sur le nom-
bril de la terre. » Midrasch Echa (3, 64): « Le sanctuaire
qui est au centre del'univers»..... Enfin Tanchuma (sect.
Kedaschim) : « Lia Palestine est au centre de 'univers;
Jérusalem estau centre de la Palestine; le Temple est au
centre de Jérusalem; le Saint des saints est au centre du
Temple; l'arche est au centre du Saint des saints » (cf.
Raschi sur Eséch. 8, 3). On sait que les anciens ont pensé
de méme d’Athenes, de Delphes qu’ils appelaient Zpoanic
dela terre (Pyndare, Pyth. 6, commenc. ; Sophocle, OEd.
Rot, 889; Eurip., Oreste, v. 325; Tite-Live, XXX VIIL, 48;
Ovide, Metam. X, 168 : in medio positi Delphi). Juda Hal-
levi reprend cette opinion et.explique la configuration
de la lerre comme une série de cercles concentriques au-
tour de Jérusalem, disposés par rapport a la ville sainte,
et en vue du rayonnement de Ja loi émanée d’elle, en
vue aussi de faciliter la promesse prophétique et messia~
nique d’un concours de tous les peuples vers la mon-
tagne de Sion a Jérusalem.

En parlant des patriarches (I, £7) il dit qu'ils formérent
comme la substance, le noyau, le ceear de 'humanité,
la ligne directe, issue d’Adam. Les autres hommes des
premieres générations furent, en quelque sorle, I'écorce
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des bons, ce que Ibn Tibbon dans la traduction hébraique
du Kuzari traduit par Pexpression Kelifot (pelures),
expression qui passera au Zohar. Le noyau seul est en
rapport avec Dieu, I'écorce ne sert qu'a le préparer et a
le protéger.

Abn Ezra. — Abn Ezra, pythagoricien et platonicien
et plus le premier que le second, est le penseur juif qui
contribua le plus a développer le mysticisme des nom-
bres et des lettres, mysticisme qui tient une place im-
portante dans la Kabbale théorique et qui constitue
presque toute la Kabbale pratique. Esprit mathématicien
formé al'école de Gerbert, Almansor et Averrogs et tem-
pérament mystique, il mit les mathématiques au service
de son mysticisme. Pour aller immédiatement au cceur
méme de ce mysticisme,il faut aborder le Sefer Haschem
ou« Livre du Nom » qui, vu le laconisme et 'originalité
du style, ne peut éire lu qu’a la lumiere du pythago-
risme.

Le Livre du Nom se propose de traiter du nom divin,
du nom »az’ Zcyiy (par allusion & Lévit. 24, 16 et Deut.
28, 38) du nom unique, distinct, glorieux, le létra-

. gramme. En voici la substance :

L’auteur commence par distinguer le nom Jivk de
tous les autres noms divins, en ce qu'il est le nom d’es-
sence de Dieu, landis que les autres ne sont gue des
noms qualificatifs ou appellatifs. Comme nom d’essence
il n’admet pas de pluriel ni d’article et ne peut étre dé-
Tivé d’un verbe. L’ Ecriture le désigne sous trois formes :
jh, jhoh, jhjh; mais parmi ces trois le second est le
plus saint; ¢’est celui qui ne doit pas élre prononcé par
le profane et qui pour cette raison n’a pas de voyelle.
C’est le véritable nomen proprium de Dieu.

Il faut considérer tout d’abord que dans le tétragramme
la quatrieme lettre Ae est la méme que la seconde. Or,
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comme chacune de ces quatre lettres a une importance
capitale, la quatrieme ne peut simplement répéter la
seconde. Elle peut et doit donc étre remplacée par une
letire quiescente comme elle et représentant la méme
voyelle daus les matres lectionis. Cette letire est la lettre
alef. Nous avons ainsi pour le télragramme les leltres
alef, he, vav, jod, répondant, dans I'alphabet hébreu, au
nombre 1, 5, 6, 10.

L’auteur part de ce principe que, puisque Dieu est au
dessus de toute la création, le nom qui le désigne en
propre doit avoir une supériorilé sur tous les autres. 11
doit étre un reflet de PEtre qui le porte. Les attributs
que l'esprit humain dans sa faiblesse congoit de Dieu
doivent élre également symbolisés dans le nom, dans la
forme de ces lettres, dans le nombre que représentent
ces lettres. )

Le nombre 1 élant le fondement, le principe de tous
les nombres, n'est pas lui-méme un nombre. Dans son
commentaire sur I'Ecclésiaste 7, 17, Abn Ezra s'explique
avec plus de précision. Il dit: « Ce n’est que lorsque 1
s’ajoute & lui-méme que nait un nombre, & savoir 2,
qui est, 2 proprement parler, le premier nombre. » Dans
le Schaar Haschamayim (1, 8%4) de R. Abraham Cohen
Irira nous trouvons un développemenl qui peut servir
de commentaire 4 la pensée d’Abn Ezra.

De méme que I'unité n’est pas un nombre, mais con-
tient eminenter lous les nombres, ainsi I'Etre premier
contient tous les autres sans en étre aucun d’une ma-
niére délerminée. L’unilé est considérée comme conte-
nue dans tous les nombres non pas seulement en tant
que tout, mais aussi en tant que composée de parties
dont chacun est une nouvelle unité. Elle est douc aussi
bien dans les parties que dans le tout. D’une maniére
analogue Dieu est le principe de toutes choses sans étre
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aucune de ces choses; il est non seulement le principe
qui donne tout a tous et agit sur tous, mais aussi la
source vivante dont tout jaillit, qui est tout, absolument
une, simple et parfaite. D’apres le pythagorisme aussi,
le nombre 1 contenant les deux éléments des nombres, a
savoir I'impair et le pair, est en quelque sorte la racine
d’ol sortent tous les nombres, mais lui-méme n’est pas
un nombre car tout nombre est une pluralité d’unité (cf.
Avist., Metaph., I, ch. 8)(1).

Au nombre 1 correspond le nombre 10 (jod) qui finit
la série des unités et commence celle des dizaines. Le
10 est considéré comme l'unité de la série des dizaines.

C'est pourquoi il y a neuf sphéres, plus la dixieme qui
est sainte. Pour bien comprendre la pensée d’Abn Ezra,
il faut se rappeler que les pythagoriciens mettant a
priori le cosmos 4 la base de l'univers et ne pouvant
trouver que 9 spheres, & savoir: le soleil, la lune, les

1. Gest aussi du cercle des idées néo-pythagoriciennes, notam-
ment de la théologie arithmétique de Nicomaque, que la compa-
raison de Dieu avec I'unité, et sa relation avec les nombres, passa
chez les Juifs, probablement parI'intermédiaire de la secte arabe des
Fréres dela Pureté. Chez Schahrastain, II, 83, Anaximéne dit : Dieu
est I'Un, mais non l'un en tant que commencement des nombres,
car le nombre 1 revient muitiple, tandis que lvi ne devient pas
muitiple. — £t Plotin : Si le premier est appelé Un on entend par
13 qu'il existe sans multiple, sans quelque chose d’identiqae au
dehors et sans diff érenciation en soi, mais dans ccite dénomination
il nous fautfaire abstraction de toute idée positive (voir Zeller, I11?,
2e part., 437). Cet un divin est le b vafxpis &v, 'un par opposé
au ¢ perozh v un dérivé, — Nous retrouvons cette idée chez
Bachya quidans sa théologie lraite longuement de I'unité véritable,
puis chez Ibn Zaddik qui traduil liltéralement I'espression de
Plotin par les mots WIWAT TN Y7 I'unité pure de l'un, chez
Gabirol : « Tu es un, mais non I'un tombant sous la loi du nombre,
car le nombre ne t'atteint pas », d’od I'idée a passé dans le courant
mystique de la Kabbale.
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cing planétes, les éloiles fixes et la sphere qui enveloppe
le tout,inventarent de toute pisce une dixidme, qu'ils pla-
cérent & I'antipode et qu'ils appelérent sainte (Aristote,
Metaph. de coelo, 11, 9, 13.) Porphyre, Vit. Pythag.,
p- 213). Donec la décade est sainte (Lévet. 27, 325 Dewut.
14, 21). La lettre jod qui le représente a la forme d’un
demi-cercle parce que la décade renferme en elle toutes
les unités simples. Abn Ezra dérive le mot jod de la ra-
cine todoth (Nehemi, 12, 31), qui, selon lui, signifie
cheeur, union, harmonie, parce que 10 est la somme des
quatre premiers nombres.C'estla tetras pythagoricienne.

Dix est aussi le nombre des catégories, dont neuf ac-
cidents et une substance. Il faut se rappeler ici les caté-
gories d’Aristote (Categ. ch. 4). Parmi les calégories la
substance quid existe en soi; elle est, comme dit
Abn Ezra, la substance qui porte (1), le support, le subs-
tratum, les autres sont des accidents (cf. Maimonide,
Miboth Hegyou, ch. 10 et Saadyah, Croyances et opi-
nions, chap. 8, 2). C’est pourquoi le premier mot du
Décalogue est « je suis jhvh », c'est-a-~dire je suis la
substance. Et de méme que le nombre 1 n'est pas &
proprement parler un nombre, mais conlient tous les
nombres, ainsi la premitre proposition du Décalogue
n’est pas un commandement, mais ’expression de la foi
intérieure en Dieu, foi qui contient implicitement tous
les commandements.

Les carrés des nombres 1 et 10 sonl semblables aux
nombres eux-mémes. Abn Ezra entend que 12 =1 et 102
=100, c’esl-a-dire reproduit matériellement la dizaine.
Cette propriété appartient aussi aux deux autres nom-
bres du tétragramme, ¢’est-a-dire que 8* =235 et 6* =
36 ramenent les nombres 5 et 6.

1. 52on oy
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Ces quatre nombres sont les nombres « ronds », ¢’est-
a-dire que des produils quelconques les reproduisent
toujours. Ils sont de la sorte le symbole du cercle, c’est-
a-dire le symbole de I'unité, de la perfection, de I'inva-
riabilité de Dieu. Le cercle est aussi le symbole de la
nature en ce qu'elle revient sans cesse sur elle-méme,
rattache ses commencements a ses fins et enveloppe en
son sein par une suite infinie des figures finies. Clest
pourquoi les lettres alef, he, vav, jod jouent aussi au
point de vue grammatical un role capilal dans laJangue
hébraique.

La letire /e est composée de deux parties distinctes
pour indiquer les deux contraires : essence et forme,
substance et accident. Le jod en téte du tétragramme
réprésenle la substance avant toute différenciation, et le
/e qui vient en second représente la substance en tant
que se dédoublant en cause et effet. Le vav a la valeur
mathématique 2 X 6 =12, v étant 1a6° lettre de 'alpha-
bet hébreu.

Abn Ezra appelle 6 un nombre « corporel ou cubique
égal ». Pour comprendre cette dénomination il fautsavoir
que d’aprés les_Et’e'ments d’Eaclide, livre VIIL, 17, lenom-
bre cubique est le produit de trois nombres. Abn Ezra
ajoute un nombre « égal », probablement parce que la
somme de ses factéurs est égale au produit 1 + 2 4 3
=1 X2 X 3. Euclide appelle les nombres qui ont cette
propriété « nombres parfaits », ou plutdt voici le sens
véritable et complet du nombre parfait : sion prend plu-
sieurs nombres en partant du nombre 1 et en doublant
toujours jusqu'a ce que la somme des nombres posés
soit un nombre premier, le produit de cette somme par
le dernier nombre est un nombre parfait (Euclide, livre
IX, proposition 36). Par exemple, si on pose la série 1,
2,4, 8, 16 et qu'on s’en tienne & 2,0n a 1+ 2=3,nom-

3
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bre premier; done 2 )X 3 = 6,nombre parfait. Abn Ezra
remarque que, si on ajoute le double de 6 (12) & ses fac-
teurs, on obtient un autre nombre cubique égal, ¢’est-a-
dire que 12 + (6 +44+3 +2-+1=16) + 16 =28,
nombre parfait. Kn effet, posons la série 1, 2, 4, 8, 16,
arrétons-nousa 4 : nous avons 142 -+ 4 =17, nombre
premier; & X T = 28, nombre parfait.

Le tétragramme jod, he, vav, (he), étant composé de
trois lettres différentles, marque les trois dimensions des
corps : la largeur, la longueur, la hauteur ou profon-
deur. Le vav avec sa valeur numérique 6 marque les
six faces des corps, comme nous le rencontrons déja dans
le Sefer Yesirah (allusion i la fin du chap. 1).

Les quatre lettres du tétragramme donnent 24 com-
binaisons, mais étant donnée la répélition du Ze, cela
se réduit a 412 combinaisons; par conséquent grace au
procédé de transpositions et d’interversions, le tétra-
gramme devient le nom de 12 lettres dont il est parlé
antérieurement.

Le nombre 4 a cela de commun aveclenombre 4 qu'ils
sont tous les deux des carrés.

Le tétragramme contient trois letires différentes pour
indiquer qu’a partir de 3 les nombres enirent dans une
nouvelle phase, ¢’est-a-dire que pour 3 et les nombres
suivants le produit du nombre par lui-méme est plus
grand que la somme du nombre et d’un autre nombre
égal a lui-méme, ce qui n’est pas pour les nombres in-
férieurs & 3.En effet 3 )X 3 = 9 > 3 + 3 = 6, de méme
pour 4, etc., tandis que 4 X 1 <1+ 1 et2 X 2=2 + 2.

De méme que 6 est le seul nombre parfait de la série
des unités, de méme 28 est le seul nombre parfait de la
série des dizaines. Dans chaque série il ne peut y avoir
qu’un seul nombre parfait, soit 6, 28, 496, 8128, etc.
Puis Abn Ezra se livre a des combinaisons de nombres



ABN EZRA 199

qui deviendront pour ses successeurs la base de combi-
naisons analogues et nouvelles. La somme de nombres
premiers dela série desunitésest 18 (1 +2+43+5 +17)
et la somme des nombres non premiers (il les appelle
composés) est27 (4+ 6 + 8-+ 9); 18 et 27 sont dans le
méme vapport que 2 et 3 ou que 10 et 13, ¢’est-a-dire
dans le méme rapport que la premiere letire du tétra-
gramme (10) et les deux premieres réunies (10 +5). Une
cerlaine combinaison peut faire du tétragramme un
tout de 72 leltres répondant au nom divin dont parle le
Talmud. En effet, si on ajoute la premiere letire comme
valeur numérique (10) & elle-méme, plus la deuxiéme,
cela nous donne 23; si on ajoute a 23 la somme des
3 lettres (10 + 3 4- 6) = 21, cela nous donne 46; enfin,
si on ajoute & 46 la somme des & lettres (10 4+ 8 4 6 4+
5) = 26, le résultat sera 72. La base de ce nombre est
dans Ezode (14, 19 et 21). Ici il nous faut faire appel au
commentaire sur le passage en question, ot Aben Ezra
remarque que les trois versels 19, 20, 21 ont chacun
72 lettres (cf. Raschi sur Succa 43 @, ot 'on démontre
que le premier versel d’Ezéchiel, qui est le commence-
ment de la Mercabah, peut également se ramener a
72 lettres). Sinous faisons le produit de la somme des
2premiéres lettres du lélragramme, soit 43 par sa moitié
7 1/2, ou mieux 8, nous aurons i3 X 8 =120 dont les
facteurs représentent le double de la somme des facteurs,
¢’est-a-dire les diviseurs de 120,60 + 40 4 30 4 2% 4
20 448+ 12410 +84+6+5+4+3 +24+ 1=
240 est le double de 120. C'est la une propriété spéciale
au nombre 120. Ce nombre a aussi ce privilege qu'il est
la somme des carrés des nombres pairs de la série des
unités, soit 2° + 4° 4 6° 4 8° = 120.

Si nous considérons la moitié du tétragramme 13, si
nous multiplions ce nombre parla seconde moitié, 6 + 3

14
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= 11, nous avons 15 X 11 = 165, qui est la somme des
carrés des nombres impairs de la série des unités, soit
1* 4 32 4 5 4 7* 4 9* = 165.

Si nous prenons la premiére lettre du (étragramme,
s0il 10, et que nous y ajoutions la somme des deux pre-
miers réunis, soit 15, nous obtenons 25, qui estle carré
de la deuxieme (2e = 5). — Si nous ajoutons le carré
de la somme des deux premiers nombres, soit 152 =225,
au carré de la somme des trois premiers nombres, soit
10 4 5 + 6 = 21* = 441, nous obtenons 225 4 44l —
666. Si nous retranchons 666 du carré de la somme des
4 nombres, soit 10 + 5 + 6 4 5 =26 =676, il reste
676 — 666 =10 (jod). — Si nous multiplions la pre-
migre moitié, 13, par le tout 26, nous obtenons 390, qui
correspond selon la Guematria au mot schamayim (ciel),
soit 300 4- 40 4- 10 + 40 = 390. — Si nous multiplions
la premidre letire par elle-méme cl par loules les aulres,
nous obtenons :

10 X 10 = 100
10X 5= 50
10,7 6= 60
10X 5= 50

960

Si nous faisons de méme pour la seconde, nous obte-
nons :

5% 5=95
5% 6=30
5X5=92

80

total : 260 4 80 = 340, correspondant numériquement
au mol schem (300 +- 40) = 340, ce quiindique identité
entre jhvk (1élragramme) et schem = nom.

Puis Abn Ezra, aprés avoir expose et calculé les ré-
sultats obtenus par Ptolémée, Archiméde et d’aulres
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pour le rapport du diametre ala circonférence du cercle,
ce qui n’est pas notre objet, dit quelques mols sur les
combinaisons dont sont susceptibles les neuf premiers
nombres et si nous enlendons sa pensée, trés obscure,
il dispose tout d’abord ces neuf nombres comme suit :

Si on multiplie 9 X 9, le résultat est donné au-dessous
par le 8 de la colonne de gauche et le 1 de la colonne de
droite; de méme 9 X 8, le précédent est indiqué par le
T de gauche et le 2 de droite, de méme 9 X 6. — A par-
tir de 9 X 5 Pordre est renversé, c'est-2-dive le nombre
représentant les unités passe & gauche et celui des di-
zaines passe & droite.

Enfin Abn Eara mentionne ce qu'on a appelé plus
tard le carré magique, c’est-a-dire qu'il entend disposer,
croyons-nous, les 9 premiers nombres, de maniére que 3
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soit au centre et les nombre pairs dansles quatre angles:

¢ |7 | 2z~

7 5 |7

7|3 |4

ce qui donne le total 15, dans loutes les directions (ho-
rizontales, verlicales et en diagonales). Or, 15 est la va-
leur numérique de 74, moitié de jivh. Ce carré magi-
que fut aussi appelé le sceau de Salomon. On lui prétait
des vertus occultes et miraculeuses. On vit dans le nom-
bre 5 du centre le Logos divin, gouvernant le tout, et
dans les quatre nombres pairs des angles les quatre 616-
ments. (Cf. comm. Kol. Jehudah sur Kuzart, 4, 26.) Le
carré magique devint un embleme pourles amulettes (1).

Clest surtout par le Livre du Nom quAbn Ezra
entre dans le courant mystique; cependant quelques
expressions, véritables formules philosophiques isolées
dans son Commeuntaire sur le Pentaleuque, méritent
d’étre retenues; notons trés particulitrement cette for-

1. 1l existe aussi un carré magique fondé sur la base du nombre
3% et englobant les 16 premiers nombres. {Voir Bibl. nationale, Ca-
binet des Médailles,n° (6, médaille a légende hébraique.) Lorsqu’un
carré magique est tel qu'en le coupant en deux par une parallele &
un coté et en prenant les deux morceaux on forme un nouveau
carré magique, ce carré est appelé dicbolique (v. ibid., Bibl. natio-
nale, n% 17 et 21). Pour ce qui concerne le carré magique en
général, voir B. Violle, un traité complet des carrés magiques
pairs et impairs, simples el composés, & bordure, compartiments,
croix, chdssis, équerres, suivi d’un traité des cubes magiques et
d’un essai sur les cercles magiques (Dijon, 1837, 2 vol. in-8°).
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mule qui figure Genése, 1, a propos de la création de
Phomme : « Dieu est I'Un et il est auteur de tout et il est
Tout; je ne puis m’expliquer ». Puis Ezode (3, 18), aprés
avoir repris en substance ce qui fait I'objet du livre du
nom il ajoute : « Tout est dans I'Un en puissance, et I'Un
est dans tout en acte. » Enfin Ez. (84, 6) il dit : « Lui
seul est, il est celui qui sait la science et I'objet su. »
Expression qui a d’autant plus d’importance que nous la
trouvons précisée ainsi, Gen. (18, 21) : « La vérité est
que le Tout connait chaque partie par la voie du Tout et
non par la voie de la partie », ¢'est-a~dire que le Tout a
conscience de la partie non en tant que partie, mais en
tant que se rapportant au Tout. Si nous réunissons ces
données éparses et quelques autres encore, si nous con-
sidérons le mystere dont Abn Ezra les enveloppe, nous
ne pouvons nous empécher de penser qu'ily a dans Abn
Ezra une tendance tres marquée au panthéisme (1).

La conceplion d’Abn Ezra sur 'ame est importante pour
le myslicisme du Zohar. Selon lui, 'dme aspire par sa
nature méme a toul ce qui est noble et bien. Pendant
son stage terrestre sa tache consiste seulement a déployer
ce qui git en elle et a faire sa vocation céleste. Jusqu’ici
nous avons une doctrine voisine du platonisme; mais
Abn Ezra va plus loin. Selon lui, 'dme humaine tient.
par sa position et sa nature, le milieu entre le haut et bas.
entre le monde spirituel et le monde sensible ou comme
nous dirions en langage moderne, entre le monde des

4. Rappelons ici qu’Abn Ezra est un des théologiens juifs que
Spinoza a le plus étudié comme le prouvent les citations qu'il lui
emprunte dans le traité théologico-polilique. Si nous considérons
que c’est précisément au commentaire qu’il s'en référe, nous arri-
vons, avec I'appoint que nous donnera I'école d’'Isaac I'Aveugle, &
une conclusion ou tout au moins & une conjecture capitale pour
éclaircir la gendse du systéme spinoziste.
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noumenes et le monde des phénomenes. Elle présente
tout en images comme un reflet du modele qu’elle a con-
templé dans son divin séjour. Aussi est-elle le trait d’u-
nion entre le monde supérieur et le monde inférieur. Elle
abaisse ce qui est trop haut, elle éleve et anoblit ce qui
est trop bas. Elle est le char, la Mercabah véritable sur
laquelle Dieu descend et sur laquelle 'homme monte, et
non seulement ’homme, mais avec elle monle tout l'u-
nivers. Sa descente n’a d’autre but que de chercher &
emporter sur ces ailes la nalure sensible tout entidre.
(Commentaire sur Deut. 32, 1; Ex. 19, 20 et pass.)

A la fin du recueil de poésies intitulé le Divan (publié
par Jacob Egers, Berlin, 1886, p. 142 el 143), figurent
quelques morceaux en prose rimée qui offrent un grand
intérét parce que Abn Ezra y présente les sphires comme
le séjour d’dtres vivants. Dans la sphere de la Lune, il
loge les hommes pieux et saints; dans Mercure, les
hommes savanls dans l'art de penser et d’éerire avec
tout leur cortbge de mages, de nécromanciens en géné-
ral, de lous ceux qui usent avec habileté de leur langue;
dans Vénus, les femmes gracicuses dansant et chantant
en s’accompagnant des sons mélodieux des fliites et des
harpes; dans le Soleil, sont des héros puissants occupés
sans cesse & revélir leur roi d’un manteau éclatant; dans
Mars, des hommes rouges, hommes de sang, destruc-
teurs et homicides terribles a voir, livrés sans relache a
la guerre et au pillage; dans Jupiter, sont les justes,
ceux qui ont tenu leurs mains loin de la corruplion et
leurs yeux loin du mal, les doux, les pacifiants, juges,
magistrals, propheles et princes; dans Saturne, les
hommes de finesse et de ruse, un peu tortueux dans
leurs actions et leurs paroles; dans la sphere des étoiles
fixes, vivenl des peuples grands et forls, innombrables,
qui se poursuivent sans s’atlendre jamais. — Abn Ezva
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semble, il est vrai, simplement exprimer en langue poé-
lique le caractere que la mythologie et la tradition juives
prétent aux spheres et a l'influence qu’elles exercent
sur la naissance selon ce que nous avons rencontré dans
le Talmud. Cependant rien ne nous empéche de croire
qu’'Abn Ezra parle au propre et non au figuré, d’autant
qu’il se propose de traiter « des spheres dont les formes
fleurissent et les Ames prosperent. » En tout cas, qu'il
parle par figure ou non, le résultat est le méme pour les
mystiques qui, dans la suile, le liront et s’empareront
de sa pensée ou plutot de ses mots.

Maimonide. — Maimonide, quoique considéré généra-
lement comme le type méme du rationalisme juif et
aussi parce qu'il est rationaliste, lient an mysticisme par
sa conceplion générale dela Bible et saméthode d’inter-
prétation du texte biblique, par la forme de son ensei-
gnement, par quelques points de sa doctrine.

On a souvent dit que Maimonide élait, avant tout, pé-
ripatéticien, puis théologien juif el qu'il subordonnait
presque toujours la Bible a Aristote ou au moins le pliait
aux exigences de la doctrine grecque. Il serait bien plus
vrai de dire que Maimonide est, avant tout, Juif et aris-
totélicien par surcroit. La Bible est et demeure pour lui,
comme pour Lous les théologiens juifs, 'unique source de
vérilé; mais comme, d'autre part, d’aprés lui, Aristote
est généralement vrai aussi, il faut qu'il s'accorde avee
laBible; toutefois la Bible n'estpas limitée & la doctrine
péripatéticienne, clle est mieux : elle contient toute la
vérité; clle est une mine inépuisable de connaissances,
mais une mine ensevelie sous terre qui n'offre ses ri-
chesses qu’a celui qui sail creuser bien avant et qui sait
trouver sous le sens apparent le sens caché. Autrement,
¢'est-a~dire, si on ne déméle pas le sens extérieur du sens
intérieur oun le sens exolérique du sens ésolérique,
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I’Eeriture n’est quun tissu de contradictions et une
cause perpétuelle de troubles.

« L'Beriture, dit-il (Introduction du Guide des égarés),
est comme un puits caché & une grande profondeur, et ce
n'est que par Uinterprétation des allégories et d’une allé-
gorie par I'autre que I'on noue en quelque sorte les cor-
des qui servent & y puiser. » 11 la compare aussi & une
pomme d’or dans un filet d’argent & mailles extrémement
fines. Ceite pomme a deux faces, une face extérieure
belle comme V'argent et une face intérieure belle comme
Vor, I'une apparaissant tout d’abord & celui qui examine
la chose de loin et superficiellement et 'autre ne se ré-
vélant qu’a celui qui regarde avec attention. Cetle consi-
dération est si importante que toute méprise sur le mode
d'interprétation, ou toute incapacité de discerner le sens
littéral et évident du sens profond et, pour appeler les
choses par leur nom, du sens mystique, constitue pour
la foi un danger redoutable. Aussi ce que Maimonide se
propose en fin de compte dans le Guide des égarés, ce
n’est pas d’exposer ses conceplions philosophiques, ni
méme de concilier Aristote avec Ja Bible, mais de guider
ceux qui s’égarent a prendre les allégories bibliques
danps leur sens apparent et faux. »

Voici quelques exemples de allégorisme mystique de
Maimonide : nous choisissons de préférence son interpré-
tation des premidres pages de la Genése, du premier cha-
pitre d’Ezéchiel et du livre de Job, parce que nulle part
mieux qu’ici se manifeste le caractere de cetle méthode.

D’apres Maimonide le premier verset de la Genése
doit se Lraduire non par : « Au commencement Dieu créa
le ciel ez la terre, » mais « avec la terre » et entend par
la que le tout fut eréé simultanément. Ensuile seulement
les choses se démélerent comme siun laboureur semait a
la fois dans la méme terre des graines variées qui leve-
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raient et pousseraient I'une aprés I'autre a des époques
différentes. Ainsi les luminaires furent créés des le pre-
mier jour et suspendus seulement le quatridme. Les pre-
miers versets se proposent en outre de nous enseigner
les quatre éléments, la terre, I'eau, l'air représentés par
les mols erez’, mayim, rouach, et le feu représenté par
le mot choschek qui signifie littéralement ténebres, ou
feu obscur, primordial, élémentaire. Les éléments sont
énumérés selon leur position naturelle, la terre d’abord,
au-dessus de la terre, l'eau, puis I'air, puis le feu. La
séparation des caux opérée par Dieu n’est pas simple-
ment locale mais physique. L’cau inférieure devint U'eau
proprement dite et I’eau supérieure recul une autre
forme et devint la matiére des spheres.

Le récit de la faute du premier homme a le sens sui-
vant. Nous y yoyons que le serpent n’est & aucun mo-
ment en rapport avec Adam, mais ¢’est toujours par l'in-
termédiaire d'Tive qu'il communique avee lui. Ce serpent
rveprésente la faculté imaginative, laquelle n'affecte pas
directement I'intelligence, représentée par Adam, mais
ne la trouble que par l'intermédiaire de la facullé sensi-
ble, représentée par Iive. La postérité écrasant de son
talon la téte du serpent et blessée par lui, c’est la posté-
rité de Ia femme, ou I'¢tre humain triomphaunt de I'ima-
gination par la facullé rationnelle. Souvent la facullé
imaginative ou les passions frappent 'homme au talon,
c’est-a-dire I'empéchent d’avancer, de développer sa
raison, d’atteindre les choses intelligibles. Maimonide
explique que Dieu plaga Adam dans ’'Eden pour 'élever
au-dessus du monde des changements dans une caté-
gorie supérieure d'étres. Enfin il fait de Cain le symbole
de la faculté technique ou pratique, notamment de I'agri-
culture, d’Abelle représentant de la réflexion simple qui
préside au gouvernement des individus et des sociétés,
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et de Seth l'intelligence véritable qui, seule, demeure,
tandis que les autres facultés périssent comme Cain et
Abel. Toutes ces interprétations ne sont pas réellement
contenues dans les paroles de Maimonide, mais ressortent
plutét des mots couverts qu'il emploie; nous verrons
pourguoi il ne croil pas devoir parler clairement.

Dans la théophanie d’Ezéchiel (Guide des égards, 8, 2),
il pense que les quatre béles (Ezéchiel, 1, 10) représen-
tent les sphéres célestes dont le nombre est réduit a
quatre, celle de la lune, celle du soleil, celle des cing
aulres planétes , et celle des éloiles fixes; les quatre vi-
sages indiquent les qualre causes du mouvement des
spheres, ¢’est-a~dire la forme sphérique, I'ame, I'intellect
par lequel elle congoit, et I'intelligence séparée, objel
de son désir. La double course des héles « courant et
venant » dont parle le prophete marque le double mou-
vement des spheres, mouvement périodique de l'occi-
dent a V'orient, et mouvement diurne de I'orient a l'vc-
cident. Les béles se meuvent dans la direction de
I'esprit qui les anime, ¢’est-a-dire I'intention divine, de
la volonté divine. Les qualre roues ct faces des roues
marquent les quatre éléments allribués a la malikre
premiére, les yeux dont ils sont remplis représentent
les couleurs de Ja matiere premiére ; si les roues sont
attachées aux bétes el subissent tous leurs mouvements,
¢’est pour dire que les éléments n’ont aucune action par
eux-mémes, mais suivent I'impulsion des sphtres; enfin
les bétes et les roues sont attachées les unes aux autres
et ne forment qu'un secul étre pour dire que toules les
sphéres ensemble ne forment qu'une seule substance re-
présentée par le cinquieme corps.

L’histoire de Job (3, 22) n’est qu’une parabole & la-
quelle se ratlache un grand mystere, & savoir I'idée de
la Providence. Les fils de Dien qui figurent dans le pro-
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logue représentent Je bien, tout ce qui est issu direc-
tement de Dieu, c'esl-a-dire les intelligences et les
spheres. Satan qui est la cause de tous les malheurs de
Job représente la privation inhérente & la matitre et la
source de lous les maux. Comme Job, les hommes
croient ces maux émanés directement du Créateur, mais
il n’en est rien. La matidre est bien créée par Diea, mais
elle n'est pas un mal en elle-méme. De plus, Satan peut
s’attaguer & tout, mais non 4 I'ame de Job. La matidre non
plus, ni ses privations, ni ses maux n’ont aucune prise
sur I'dme immortelle.

Mais encore une fois il ne faut pas croire que toutes
ces inlerprétalions relalives & la physique et & la méta-
physique se trouvenl exprimées dans le Guide avec
clarté el précision. Non, nous les y avons plutol entre-
vues que vues, et cela en nous appuyant sur Ibn Tibbon
et Abarbanel, ses meilleurs commentateurs. Bien plus,
en ne faisant qu'entrevoir ces vérités nous avons ré-
pondu a la pensée intime de Maimonide, car il se pro-
pose précisément de ne pas parler un langage clair et il
a sur ce point des idées d’'un myslicisme bien singulier.

Aux yeux de Maimonide, la métaphysique et méme

- la physique qui y conduit sont des sciences occultes et
il les enveloppe d’un double mystere, mystere dans le
mode d’enseignement, mystere dans leur nalure méme.
La métaphysique est le but final des études. L'homme
qui veut y atteindre doit s’y préparer longuement, par
une discipline trés rigoureuse dans I’élude de la logique
et des mathématiques. Ces sciences ne conduisent pas
directement a la métaphysique, mais & la physique qui,
dans la langue des docleurs el du mysticisme juif, ré-
pond au Maaseh Bereschit. Avec la physique nous en-
trons déja dans le domaine du mystére. Elle ne peut
étre enseignée que par énigme et allégorie (Guide, 1, 34 ;
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cf. Introd. de Mischne Thorah, I, 1 partie, 1-4). Clest
pourquoi les premiéres pages de la Genése ayant préci-
sément pour but d’imiter a celie science ne parlent que
par symbole et I'Ecriture débule sans explication et
sans précision par cetle affirmalion « au commence-
ment Dieu créa » (1, 17). Les philosophes anciens
parlent également de la physique par énigmes, ainsi
Platon appelle la matiere femelle,la forme male. Encore
la physique n’est-elle que la préparation a la méta-
physique. Le lerme auquel tout ce qui précéde doit
aboutir est la métaphysique. « Celui qui n’étudie que la
logique et les mathématiques est encore en dehors du
palais et en cherche l'entrée. Celui qui est arrivé a la
physique est entré dans la demeure royale et s’y pro-
mene, enfin celui qui se livre & la métaphysique est ar-
rivé au pres du souverain méme » (3, 31).

Maimonide, aprés avoir fait & la métaphysique un
double et triple rempart de science, jette sur cetle
science elle-méme un voile de plus en plus épais. Il ne
consent 3 en enseigner & son disciple que les premiers
éléments, et ces éléments mémes il ne les présentera pas
en ordre mais au conlraire disséminés, mélés a d’autres
objets afin de nuire a leur clarté, afin que les vérités
aussildt entrevues se dérobent et passent devant les
yeux « comme un éclair ou comme le glaive tournant
dont parlela Genése» (3, 24). En conséquence Maimonide
n’entre jamais dans le cceur méme de ce sujet, il Pef-
fleure seulement et ¢'est avec perplexité, avec une véri-
table anxiété intellectuelle qu’il 'effleure ; il le reprend,
il le quilte pour y revenir par saccades, y porter une
main discrete comme gquelqu’un qui manierait un char-
bon bralant et qui craindrait de se blesser. « Ce que
j’en crois posséder moi-méme, dit-il (de la Mercabah),
n’est qu'une simple conjecture et une opinion person-
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nelle. Je n’ai point ewld dessus de révélation divine qui
m’ait fait savoir réellement ce qu’on ait voulu dire... il
est possible qu'il en soit autrement et qu’on ait voulu
dire tout autre chose » (4, introd.) et ibid. (3, 32)a
propos de interprétation du livre de Joé ; il dit encore :
« il faut bien comprendre ces choses et tu trouveras alors
que ¢’est en quelque sorte par une inspiration divine que
j’ai trouvé toutes cesidées. Enfin au chap. 7 (fin) il dit :
« N’espere point apres ce chapitre entendre de moi un
seul mot sur ce sujet... car tout ce qu'il était possible
d’en dire a été dit el jem’y suis méme engagé trop témé-
rairement ». Maimonide est envahi sans cesse par une
crainte mystérieuse d’attenter aux vérités intangibles et
destructrices de la raison humaine, cescraintes apparais-
sant dans ce qu'ildit(3,32). «Il y a une limiteau-dela de
laquelle I'esprit humain ne peut plus rien. Il en est de
la méditation philosophique « comme du regard matériel
qui ne peut dépasser un certain point et si on force les
yeux oun les affaiblit ». Dans la fameuse allégorie des
quatre docteurs Akiba fut le seul qui entra et sortit en
paix, parce qu’il s’arréta devant ce qui est irvéducti-
blement mystérieux, « parce qu'il ne déclara pas men-
songe les choses dont le contraire ne lui était pas
démontré ». « Il faut manger modérément du miel »
(Prov. 28, 27). (Ct. Ecclesiast. 7, 16 : « Ne cherche pas
trop de sagesse ; pourquoi veux-tu t’anéantir ».)

Ramassons maintenant dans le corps de la doctrine de
Maimonide quelques éléments qui n'ont peut-&tre pas
concouru directement a la formation de la Kabbale — car
la Kabbale sortira précisément de 'opposition faite au
rationalisme aristotélicien et maimonidien — mais qui,
déligurés par quelques penseurs juifs, moitié kabba-
listes et moitié théologiens dogmaliques, ont éié insérés
par eux dans la trame de I'ceuvre zoharitique.
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Et d’abord Maimonide éleve Dieu dans une région si
abstraite, si inaccessible a I'esprit humain qu’il ne veut
pas faire la moindre concession aux conceptionsanthro-
pomorphiques et qu’il traite de paganisme et voue au
bucher toute la littérature qui gravite autour du Schiur
Koma (V. Respp. de Maimonide dans Nite Naamanim,
p. 41. Cf. Frankel, Monasschrift Jahrg., 1859, p. 67 sqq.).

Mais il ne suffit pas que nous disions de Dicu : «Iln’a
rien de corporel »; pour purifier notre conception il faut
Taffranchir de tout ce qui ajoute quelque chose a l'es-
sence une et simple de Dieu. Nous n’avons pas  traiter
jci de la théorie des atiributs, mais il convient C’en dire
quelques mots en vue d’une autre doctrine qui y louche
de pres. Maimonide admet qu’un attribut quelconque
affirmé de I'essence de Dieu serait un accident qui por-
terait en Dieu la pluralité. Tout au plus admet-il comme
possibles les atiribuls qui désignent Dieu en tant qu'a-
gissant, car la diversité des actions n’implique atcune
diversité dans Pétre qui agit.

Mais, et c’esi ici le point important, n'y a-l-il pas & ¢6té
des altributs purement d’action ou extérieurs a Dieu des
attributs d’essence et refuser & Dieu les attributs vie,
puissance, science, volonté, n'est-ce pas lui refuser la
perfection, et n'est-il pas juste d’admettre qu'il y a en
Dieu quelque chose par quoi il peut, quelque chose par
quoi il sait, quelque chose par quoi il veut, car I'idée de
puissance n’est pas la méme que celle de science, ni
que celle de volonté? Maimonide répond : On ne peut
établir absolument aucune comparaison entre Dieu et
la créature et il est faux d’affirmer quoi que ce soit de
Dieu. Les allributs, vie, science, puissance, volonté, ne
sont dits de Dieu que comme des homonymes et non
pas comme une relation de plus ou de moins par rapport
aux hommes. Méme la vie n’est au sens propre qu’un
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accident qui s’ajoule & I'essence et ne peut s'appliquer &
Dieu.Nous disons que Dieu existe mais non de 'exis-
lence, qu’il est un, mais non de l'unité, ¢'est-a-dire que
nous n’exprimons de Dieu que quelque chose de négatif,
qu’il existe pour dire qu’il n’est pas non existant, qu'il
est un pour dire gu'il n’est pas multiple. Les seuls at-
tributs véritables qui conviennent & Dieu sont des attri-
buts négatifs.

Or celle conceplion si abstraite de I'unité de 'essence
divine est bien pres de ressembler & I'Un des néo-plato-
niciens qui, voyant dans la distinction du sujet pensant
et de P'objet pensé une pluralité, refuse & 1'un absolu
jusqu’a la pensée, ou méme I'éleve au-dessus de la
pensée. Or Maimonide ne peut admettre celte doctrine
puisqu’en méme temps qu'il congoitl Dieu comme un, il
le congoitaussi avec Aristole comme un intellect toujours
en acle; c’est pourquoi Maimonide est conduit a4 unc
question connexe acelle des attributs, & savoir comment
Dieu peut étre 2 la fois, sans étre affecté de pluralité,
sujel et objet de la pensée, ou selon le langage de la
scolastique judéo-arabe, comment Dieu peut étre a la
fois le sujet pensant, la pensée, et I'objet pensé
(Guide, 1, 68). Maimonide leve cette difficulté en par-
tant de la nature de 'esprit humain en soi; il démontre
que dans I'acte de pensée pure de I'homme il y a unité
parfaite entre le sujet et objet. Pour bien comprendre
ce qu'il veul dire et éclairer par avance un des points
les plus obscurs de la métaphysique du Zohar, il faut
nous reporter & la doctrine d'Aristote qui, & la ques-
tion de savoir comment lesprit en soi, élant sans
passivité, sans velation avec le corps, peut recevoir les
idées, répond que l'esprit est constilué potentiellement
par ces idées elles-mémes; c’est par son activité propre
qu’il est ses idées réalisées, c’est-a-dire, d’aprés l'inter-
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prétalion d’Alexandre d’Aphrodisias, que I'esprit est unce
virtualité & recevoir les formes de pensées, quelque chose
comme une table non couverte de caraciéres, c'est-a~
dire ayant lapossibililé d’en éLre converte, quelque chose
de purement abstrail, une facullé, un substralum, de
sorte que l'esprit pensant, recevant objet pensé, est
identique avec lui, et si dans ’homme il y a parfois dis-
tinction entre le sujet et 'objet, c’est parce que 'homme
n’est pas la pensée en acte’; mais en Dieu qui est énergie
pure, cetle dualilé ne pent avoir lieu.

Ajoutons ici, pour achever tout ce qui nous intéresse
quant a Dieu, ce que Maimonide dit des noms de la divi-
nité. Il distingue le téiragramme de tous les autres noms,
en ce que tous les aulres se rapportent 2 Dieu en tant
qu’agissant, et lui seul a Dieu en tant qu’essence.
C’est le nom qu'il n’a de commun avec aucun autre,
le nom propre. Bien que ce nom dérive évidlemment
de la racine vk, étre, Maimonide lui dénie toute
étymologie, et il aime mieux lereléguer dans une espece
de mystére. Sa prononciation méme n’élait pas connue
de tous (I, 61, 62); les hommes instruits se la transmet-
taient et ne 'enseignaient qu'aux disciples d’élite. Au
tétragramme se rattachent les noms yah et ehyeh dési-
gnant 'un l'idée d'existence éternelle, l'autre l'idée
d’étre nécessaire. Maimonide s’étend longuement a expli-
quer lesnoms de 12 et de 42 lettres dont il est parlé dans
le Talmud. {Is sont, d’aprés lui, non pas des dénomina~
tions au sens propre du mot, mais une juxlaposition
d’idées se rapprochant de la conception de l'essence
divine et exprimant des choses mystérieuses relatives &
la métaphysique.

Maimonide se garde bien de préciser et de dire quel
sens ces noms évoquaient, s'il aune idée sur ce point ou
s’iln’en a pas; il semble éprouver un véritable malaise &
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entrer dans le ceeur de ce sujet et s’il y consacre beau-
coup de notes c’est pour mieux 'envelopper et ne pas
laisser percer sa pensée intime.

Passons & sa théorie des sphéres. Selon Maimonide, les
spheres célestes sont douées d’'une ame (2, 4), c’est-a-dire
ont un principe en elles-mémes par lequel elles se
meuvent et (1, 2) il attribue avec plus de précision le
mouvemenl! & un désir mis en elles par I'intelligence su=
préme, désir qui les fait aspirer vers cette intelligence.
Elles ont aussi un intellect au moyen duquel elles congoi-
vent I'idée qui fait I'objet de ce désir, et cet objet n’est
autre que Dieu; c’est en ce sens seulement qu'il est vrai
de dire que Dieu les met en mouvement. Dieu est donc
la cause finale du mouvement des sphéres et1'ame qu’elles
ont en elles en est la cause efficiente. Or, ce mouvement
est uniforme, enfermé dans une limite invariable. Le
désir qui anime les sphéres n’est donc pas & concevoir
comme un désir proprement dit, mais seulement comme
la conscience de leur nécessité et la soumission volon-
taire & la loi qui les gouverne.

11 faut bien distinguer I'idée de désir au sens ot 'em-
ploic Maimonide de I'idée d’aspiration ou de progrés.
Nous comprendrons mieux ainsi ce que la Kabbale en
prendra et ce qu’elle en laissera. — Maimonide rapporte
T'opinion des philosophes d’aprés lesquels le nombre
des sphéres et par conséquent aussi le nombre des
intelligences séparées est de dix. Ce sont d’abord les
neuf spheres proprement dites (celles qui environnent
tout, celles des étoiles fixes, celles des sept plandtes).
Quant a la dixieme, elle est, remarquons-le bien, I'in-
tellect actif qui préside pour les autres au passage de la
puissance & l'acte. Cette derniere est au monde de la
naissance et de la corruption ce que chaque intelligence
séparée est & sa sphére, ¢’est par son influence bienfai-

15
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sante que le monde sublunaire, notre monde subsiste ,
ces intelligences peuvent aussi étre appelées des anges
qui approchent de Dieu et portent ses bienfaits au
monde terrestre, et ¢'est aussi le sens le plus général du
mot malach, dénomination des anges de la Bible (II, 6).
Tout done dans I'univers s’est fait par I'intermédiaire de
ces anges ou intelligences séparées, et c’est ce que le
Midrasch entend quand il dit: « Dieu ne fait rien sans
avoir consulté la famille supérieure. »

Dieu agit done sur notre monde de la maniére sui-
vante:l'action divine « s’épanche, découlede Dieusur les
intelligences selon leur ordre successif; les intelligences
de ce qu’ils ont regu « épanchent des bienfaits et des
lumiéres » sur les corps des spheres célestes, et les
spheres « épanchent des forces » sur le monde de la
naissance et de la corruption; chaque ordre a en partage
assez d’épanchement divin pour se suffire et en dispen-
ser aux ordres inférieurs. Dieu est une source inépui-
sable et c’est ainsi qu'il faut entendre Jéremie (7, 13) ou
il est appelé « source d’eau vive » (Guide, II, 11 et 12).

Maimonide, comme nous le voyons, se préoccupe sur-
tout de Y'action d’'un ordre général sur un autre ordre
jusqu’a notre monde périssable ; il n’entre pas pour ce
monde en lui-méme dans le détail de cette action. Il ne
dit méme pas que ce monde est le terme et la cause
finale de cette gradation d’épanchements successifs ;
chaque ordre ne se dépouille que de son superflu. La
Kabbale zoharitique fera & notre monde la part plus
belle. Les ordres intermédiaires entre Dieu et nous
seront avant tout des médiateurs et trouveront leur
raison d'étre et leur félicité a étre la chaine qui conduit
du Créateur a ’homme. L’homme n’aura pas les reliefs
de la table céleste, il viendra s’asseoir & la table méme.
L’univers entier sera a son service. De métaphysique et
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physique la corruption deviendra anthropocentrique et
mystique. .

Maimonide aborde la théorie du microcosme non pas
au sens o la question a 6té traitée dans les Aboth de
R. Nathan et le Sefer Yezirah, ni au sens oul'ont reprise
les théologiens juifs comme Ibn Zaddik dans son « Mi-
crocosme ». Maimonide se propose seulement de dé-
montrer que l'univers dans son ensemble ne forme
qu'un seul individu, un lout animé et organique ayant
la forme sphérique. C'est dans cet esprit qu’il compare
P'univers & 'homme. De méme que ’homme, quoique
composé de parties différentes, est un seul individu, de
méme l'univers quoiqu’embrassant dans son ensemble
les spheéres, les éléments et lout ce qui est composé, est
un seul tout, un solide ayant pour centre le globe ter-
restre, autour duquel viennent se placer, par cercles
cconcentriques, l'eau, Pair, le feu et le cinquieme élé-
ment, Péther, qui est la substance des spheres célestes.
De méme que dans le corps humain il y a des membres
dominants et des membres dominés — rappelons-nous
le Sefer Yezirah — qui ont besoin, pour durer, de la
direction d’un organe principal, le ceeur, de méme dans
T'univers, les parties dominantes comme le cinquizme
corps, et les parties dominées comme les éléments, re-
goivent le mouvement et la vie de la sphere céleste. De
méme que les facultés au moyen desquelles 'homme
nait et subsisle sont les mémes qui causent sa perte, de
méme dans l'univers les causes de la naissance sont
celles de la destruction.

Mais toutes ces comparaisons s’appliquent a un in-
dividu vivant quelconque et non spécialement a I'indi-
vidu humain. Pour que I’homme soit réellement un mi-
crocosme, il faut quelque chose de plus. De méme, en
effet, qu'il y a dans 'homme une faculté rationnelle qui
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lui est propre et qui dirige I'ensemble, de méme il y a
dans P'univers quelque chose qui gouverne le tout, qui
communique & 'organe principal la faculté motrice, et
ce quelque chose est Dieu (ibid., I, 72).

Maimonide, en s'efforcant de présenter l'univers
comme un tout organique, semble vouloir aboulir a cette
conclusion quele Dieu unn’a pas créé directement le mul-
tiple, mais n’a pu donner naissance qu’'a un autre un,
point primordial enveloppant en lui toute la diversité
ultérieure. Ce sera aussi la doctrine du Zohar.

En traitant du bien et du mal et du but de la vie hu-
maine, Maimonide se livre & des considérations qui,
d’une part, cotoient de trés pres ascétisme, c'est-a-dire
la doctrine la plus contraire au judaisme fondamental,
d’autre part aboutissent & une forme d’extase intellec-
tuelle d’un vol trés puissant.

Il admet que toules les imperfections physiques et
morales proviennent de la matiere. Tout le mal sort de
la matiere et lout le bien provient de la forme;en se
rapprochant de la forme, ’homme accomplit Ie but de la
vie, ¢’est-a-dire en s'unissant avec l'intelléct, avec l'in-
tellect actif, source de toutes les formes, il accomplit la
volonté de son Créateur. Cet homme n’accepte les be-
soins maltériels que comme des nécessités de la condi-
tion humaine. Illes subit avec douleur, avec honte;iln’y
pense pas, il n'en parle pas, il en restreint autant que
possible les exigences, se bornant a ce qui est indispen-
sable pour soutenir la vie sans en faire un objet de
puissance ; autrement il peche par la meilleure partie
de lui-méme, la forme, et cela est plus grave que le
péché effectif qui ne souille que le coté animal de sa na-
ture, de méme qu’il est plus grave d’accabler de travail
un homme libre qu'un esclave (Guide, III, 8).

Le but supréme de la vie est d’acquérir la connais-
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sance de Dieu et par conséquent de méditer sur toutes
choses qui peuvent aider i cette connaissance. Cette
idée de Dieu doit étre, non un fruit de ’'imagination,
mais une idée trés pure au moyen de l'intellect, atteinte
non directement par I'amour mais par la perfection,
fondement de I'amour. Une fois que '’homme a acquis
celle perfeciion, il doit en occuper constamment sa
pensée et chercher la solitude, si elle est favorable ala
médilation. Seule la méditation de Dieu, fortifiant son
intellect, fortifie par cela méme le lien qui le rattache &
son Créateur. '

Eloigner sa pensée de Dieu, c’est relacher ce lien et
méme risquer de le briser. Quel estle but de tous les
préceptes? ils concourent tous immédialement ou mé-
diatement & remplir 'esprit de la pensée de Dieu. L'idéal
pour 'homme serait de pouvoir vivre sans cesse avec
Dieu par son intellect, tout en vivant par son corps avec
les hommes, a veiller — je traduis ainsi la pensée de
Maimonide — pour Dieu seul, c’est-a-dire & tourner
vers lui le meilleur et le plus pur de son étre et accom-
plir toutes les autres besognes, comme en dormant, ou
comme dans un réve.

Ce degré supréme a été alteint par les patriarches et
Moise. Ils pergurent Dieu de manitre & étre constam-
ment unis & Lui et c’est la le sens tout spirituel de I'al-
liance qu'il conclut avec eux.

Dieu veille sur ’lhomme selon I'application de son in-
telligence, non pas l'intelligence virtuelle, mais I'intelli-
gence actuelle. Le fait méme de penser & Dien I'enve-
loppe d'une lumikre protectrice, suscite I’épanchement
divin, et le seul fait de ne pas y penser le plonge en des
téndbres redoutables.

La jeunesse est un obstacle & cetle union avec Dieu.
Tant que « les humeurs corporelles sont en ébullition »,
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il est difficile d’acquérir la pureté d'idées qui conduisent
a l'idée la plus pure. Mais & mesure que le feu des désirs
tombe, la lumiere grandit, Pintelligence se fortifie;
quand la vicillesse est venue et au moment de la mort
la force de méditation atteint son plein développement
et donne la plus grande des jouissances. Clest a cette
condition senlement que I'dme se sépare du corps pour
participer & la jouissance et & I'immortalité des intelli-
gibles. C'est en ce sens qu’il faut entendre ce qu'on rap-
porte des patriarches, de Moise et d’Aaron, asavoir qu'ils
moururent d'un baiser de Dieu pour dire qu’ils mouru-
rent par la violence de I'amour divin (Guide, fin de la
3¢ partie).

Dans le mysticisme ordinaire c'est 'amour qui consti-
tue le trait d'union enire I’homme et Dieu. C’est par le
ceeur et non par Vintelligence que le mystique vit avec
Dieu et finit par s'identifier avec Lui. L’'intelligence et
la réflexion, étant des éléments subjectifs et non sponta-
nés, sont plutdt un obstacle a cette union. Il faut, au con~
traire, que touie raison soit supprimée, que toute vie
subjective et personnelle, ceuvre de celte raison, soit
anéantie; il faut que le coeur absorbe en lui, boive toutes
les énergies vitales, que la vie du corps et de Pesprit
viennent se plonger en lui pour devenir amour afin que
ce cceur soutenu par I'étre tout entier puisse assez s'a-
breuver de divin et finisse par ne faire plus qu’un avec
Dieu.

Dansle mysticisme de Maimonide c’est, au contraire, la
raison qui passe au premier plan et il est aisé de com-
prendre pourquoi. Comme I'essence divine demeure
inaccessible a toute aspiration humaine, quelque sublime
qu’elle soit, 'homme ne peut que tendre a I'intellect ac-
tif, manifestation directe de Dieu, el ce n’est que par
son propre intellect quil peut s’y attacher. Il ne s'agit
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pas d’aimer mais de méditer, il s’agit de subordonnar
toutes les forces & la raison, de secouer aulour d’elle
tous les éléments affectifs comme on secouerait la cen-
dre qui couvre un feu. Seule la raison monte vers les
intelligibles, Jaissant derriere elle toute la guenille du
corps et du ceeur; seule, elle est susceptible de devenir
Pimpérissable, si toutefois elle parvient & refléter avec
pureté cette image de I'image de Dieu.

Dans cette opposilion du mysticisme de Maimonide
au mysticisme ordinaire éclate d’une maniere saisissante
ce qui est précisément le trait dominant du mysticisme
juif : le caractere rationnel. Méme quand ce mysticisme
atteint toute sa hauteur, surtout alors, il ne cesse d’étre
une ceuvre de raison, je dirai presque une ceuvre de
science.



VI

La Kabbale.

Considérations générales. — 11 faut distinguer tout
d’abord dans I'expression Kabbalah le mot et la chose.
Le mot dérive de laracine kabalak et signifie & ori-
gine la loi orale par opposition a la loi écrite. Nous
avons dit au début de ce travail quel sens et quelle por-
tée il faut donner pour lintelligence de la pensée juive
au principe qui fait de la Bible Punique source de vé-
rité. On supposa de bonne heure qu'a coté du texte écrit,
Dieu avait communiqué & Moise de vive voix I'interpréta-
tion du texte.C'est cette inlerprétation qu'on appela alors
laloi orale. Le Pentateuquerapporte que Moise passaqua-
rante jours en compagnie de Dieu sur le sommet dumont
Sinai. On se demanda ce qu'il avait pu faire durant cet
espace de temps et on répondit & cette question en affir-
mant que ¢’est précisément alors que Dieu lui avait com-
muniqué verbalement le commentaire de la loi écrite.
« Moise, dit la tradition, regut (kibbel) la loi de Dieu et
la transmit aux anciens, les anciens la transmirent aux
prophetes, les prophates la transmirent aux hommes de
la Grande Synagogue » (Traité Abotk, commenc.; cf.
Sifri, col. 6%, Mischnah Taanith, 2, 1).
La Kabbale est donc, si nous allons au fond des cho-
ses, la tradition ou mieux le cadre traditionnel dans le-
quel vinrent prendre place toutes les lois, toutes les
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idées nouvelles qui dans le cours des sigcles firent en
quelque sorte cortége  la Bible el notamment au Pen-
tateuque. Je dis Pentateuque parce que le mot Kabbala
s'appliqua quelquefois aux écrits prophétiques par op-
position aux livres mosaiques, comme si ces écrits n'é-
taient eux-mémes qu'une espece de tradition et de com-
mentaire du livre de Moise. C'est donc une espéce de
chaine tres souple qui donne accés & aulant d’anneaux
que Pon veut, pourvu que ces anneaux ne soient pas en
apparence au moins trop disproportionnés avec ceux qui
sont déja fixés. :

Les talmudistes usérent trés libéralementavec la Kab-
bala, non seulement quand la loi, I'idée, la doctrine
nouvelle trouvaientun appui solide dans la lettre méme
du texte, mais aussi quand, & bout de raisonnements,
de déductions, et trop souvent de sophismes, ils n’arri-
vaient pas & loger les éléments nouveaux dans la chaine
des ¢léments anciens. Alors ils ne se faisaient pas faute
de larompre violemment comme unautre neeud gordien,
el forcant les choses,ils décrétaient : « ¢’est une halachah
regue par Moise surle mont Sinai. »

Les Karaites, nés au milien du 13° siecle, révoltés de
T'abus de la Kabbala s’y opposerent avec force. Niant le
principe fondamental de la loi orale, & savoir la légiti-
mité de ’hypothese qui la faisait remonter & Moise, ils
revinrent au texte pur et simple.Ils rejeterent tout com-
mentaire arbitraire, ceuvre du temps et des hommes,
pour ne déclarer divin que ce qui jaillissait immédiate-
ment de la lettre méme du document sacré. Telle est
donc la délimitation primordiale de la Kabbale.

Dans le style philosophique ultérieur le mot Kabbala
a parfois, mais assez rarement, le sens de « positif » ou
« historique » opposéa l'idée d'a priori purement ration-
nel.
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Puis nous trouvons tout & coup & partir d’'un certain
moment le mot Kabbala appliqué 3 quelque chose de
tout différent, qui n’a aucun rapport avec ce que nous
venons de voir, appliqué, dis-je &, une forme de mysti-
cisme qui frappe des I'abord par son aspect abstrait mé-
taphysique tres éloigné, infiniment éloigné de la doctrine
pure du judaisme, éloigné aussi de la forme de mysti-
cisme antérieur, mais n’étant inconciliable niavec 1'une
ni avec I'aulre, pourvu toulefois que I'on tienne compte
et de I'étonnante élasticité de la pensée juive et de la
souplesse de la méthode d'interprétation appliquée aux
textes sacrés.

C’est peut-étre dans un passage deHai Gaon rapporté
par R. Nathan Baalhaaruch que nous surprenons pourla
premiére fois le sens intermédiaire entre le sens ancien
et nouveau. Hai, parlant de formules de conjuration, dit
que nous n'en comprenons ni les mots ni la portée et il
ajoute: « ¢’est de la Kabbala », ce qui peut vouloir dire:
ce sont des iraditions dont nous avons perdu la clef, ou
bien c’est une doctrine kabbalistique, mystique, impéné-
trable & notre esprit.

Mais avant d’aborder la caractéristique de la Kabbala
no uvelle, de la Kabbala au sens qui a prédominé et qui
a irrévocablement refoulé tous les autres, il convientde
p réciser la premitre apparition lnconlestable de la chose
el du mot appliqué & la chose.

Les adeptes de la Kabbale rapportent eux-mémes tras
nettement leur origine 4 Isaac I'Aveugle ou tout au plus
3 son pére Abraham, b. David de Posquieres. Joseph
Gikatilia, un des plus fervents d’entre eux, écrit dans
son Perusch Hahagadah conservé dans le Sefer Ha-
nefesch hachochamah de Moise de Léon : « La Kabbale
qui est entre nos mains remonte par la chaine de la tra-
dition au Maaseh Mercabah d’oit elle a passé a la colonne
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droite, le pieux rabbin Isaac I’Aveugle (1). » Lapremitre
partie de celte phrase est évidemment une simple affirma-

" tion qui ne prouve rien puisqu’elle n’a aucune précision.
Gikalilia prélend purement et simplement que la chaine
de la Kabbale relative au Maaseh Mercabah va jusqu’au
Sinai, ce qui est tout d’abordincompréhensible, puisque la
V.[ercabah ne figure pour la premidre fois que dans Ezé-
chiel et que I’aulem ne dit pas par quels intermédiaires
elle a passé de 1a & celui qu’il appelle la colonne droite
ou la colonne d’angle de la doctrine, ¢’est d’ailleurs cette
seconde partie qui nous importe. On y voit clairement
qu'Isaac I’Aveugle passa de bonne heure pour le fonda-
teur de la Kabbale. Bachya dans son commentaire sur
la section Vayischlach dit, ne laissant aucune prise au
doute : « Isaac 'Aveugle est le pere de la Kabbala ».De
méme Schem Tob, Isaac d’Acco, Recanati, rapportant
des doctrines relatives a la Kabbale, ajoute souvent :
« comme nous avons appris d’Isaac I’Aveagle. » Nous
reviendrons sur ce point.

Rien ne marque mieux la modernité de la Kabbale que
I'opposition et Vesprit critique qu'elle rencontra. Voici
comment au commencement du xmi° siecle 1saac Pulgar
traite les prétentions des kabbalistes de son temps(dans .
son Ezer Hadah,fol. 55 a): « Les hommes appelés kabba-
listes croient que I'esprit humain n’a pas la faculté d’at-
teindre ce qui est caché par la force méme de l'intelli-
gence, j’enlends par la recherche des causes, mais qu’il
ne peut y atteindre que par la voie de la Kabbale dérivée
des propheles. Or, comment peuvent-ils savoir avec cer-
titude que la Kabbale qui est présentement entre leurs
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mains est bien celle qui a été entendue de la bouche des
prophétes? Ces traditions prophétiques ne peuvent-elles
pas avoir été oubliées et perdues dans la suite des temps
a travers les vicissitudes des &mes et la suite des mal-
heurs! A cela ils répondent : Dieu nous garde de
mettre en doute les traditions qui nous viennent d’hom-
mes trés vénérables, pas plus que nous mettrions en
doute le livre de la Loi et les écrits prophétiques. Voila
comment ces hommes ont 'audace de mettre les livres
de leurs vaines fulilités au niveau des Livres saints. Ils
ne se disent pas quedepuis la mort de Moise les hommes
de notre foi se sont toujours évertués, efforcés de garder
intact le texte véritable de I'Ecriture, de maniere a ce
qu’il 0’y manquét aucune letire, & ce qu'aucune lettre
ne se substituit 4 une autre, et malgré ces efforts cons-
tants il y a aujourd’hui des variantes dans les écrits
saints. Or donc quand on lit les livres qui sonl entre
les mains de nos kabbalistcs on y trouve un double as-
pect. Premierement des mots étranges qui stupéfient
sansrien dire al’esprit et qui ne contiennent aucune idée.
Ce ne sont que des mots, égarement de la raison, pour
faire croire des choses inaccessibles a la raison. Deuxié-
mement : la plupart des choses qu’il est ‘possible &
I'homme de comprendre avec la raison, se trouve chez
eux & rebrousse-poil de ce qui conduit I'esprit dla saine
raison. Méme une partie de leurs idées est une négation
compléte de l'unité de Dieu et de ses attributs. Ils ont
I'audace de railler et de mépriser ceux qui se livrent 3
1a philosophie véritable, qui appliquent leur esprit a lire
les livres authentiques de ces philosophes. Ils vont jus-
qu'a leur dire : Pourquoi passez-vous votre temps &
ces vains livres, puisqu'il n’y a pas dans l'esprit de
Phomime de facualté capable de saisir les choses cachées,
de faire des miracles, de changer le cours de la nature,
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de pénétrer les vérités profondes?.toutes choses qu'ils
se vantent, eux, de pouvoir faire sans fatigue, sans effort,
rien que parl'interprétation de leurs livres prétendus vé-
nérables, livres qui, d’aprés eux, seraient restés cachés
dans la maison des sages les plus éminents jusqu’au jour
o Dieu leur en enseigna U'interprétation. »

Ce passage marque bien clairement qu'au x1v°® sizcle
la prétention & I'ancienneté que les kabbalistes revendi-
quent pour leurs doctrines est toute récente et. d’autre
part, nous éclaire sur le fond théorique et pratique des
livres relatifs a cette doctrine, la théorie gravitant au-
tour de Dieu et de ses attributs, et la pratique occupée a
des procédés théurgiques el magiques.

De plus, Ben Aderet, faisant dans Respp. (I, n° 24) allu-
sion aux mémes hommes, ne les désigne méme pas
encore par le mot « kabbalistes » et il les appelle « les
maitres des mysteres de la Thorah ».

« Pour tous les préceptes, dit-il, certains hommes,
détenteurs des mysteres de la Thorah, ont dans leur
esprit des raisons trés vénérables, quoique les péchés de
cette génération aient tari les sources de la tradition
entretenues depuis la destruction du Temple ».

Les rabbins les plus célebres du xiv® sigcle, eux aussi,
Simson de Chinon, R Nissim b. Reuben, Salomon Du-
ran, expriment également dans leurs Respp. toute leur
antipathie pour cette intruse qui se désigne par le nom
solennel de Kabbala.

Ainsi donc les témoignages négatifs qui nous tracent
la limite supérieure de I'apparition de la Kabbale, le
témoignage positif dans I'hostilité de ses adversaires,
les témoignages plus directs encore de ceux qui s'en
disent nettement les adeptes nous conduisent, pour la
naissance de la Kabbale proprement dite, au commence-
ment du xm® sidcle. Maimonide, le représentant le plus
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autorisé du rationalisme aristotélicien, venait de mourir
(1205), le moment était propice.

Ce qui caractérise la Kabbale a ses origines, c¢’est
qu’'elle tend & débarrasser le mysticisme juif de tout élé-
ment non métaphysique. Elle commence par faire passer
tout le mysticisme antérieur par son creuset et ne retient
que ce qui peut entrer dans son systeme. De la sorte et
sous 'impulsion de cel esprit elle est amenée arejeter ou
a modifier tout ce qui tient au dogmatisme juif, tous les
éléments cultuels et rituels, toutes les équivoques anté-
rieures issues de 'anthropomorphisme, tout le rationa-
lisme pur et simple. La Kabbale est avant tout un essai
de systématisation sous I'impulsion d'idées nouvelles.
Ces idées d’une part sont inspirées par une opposition
trés marquée au Talmud, & la Mischnah, a ce qu’on pour-
rait appeler la partie législative du judaisme, et aussi,
par une opposition non moins vive au rationalisme.

La Kabbale est avant tout une opposition a la casuis-
tique talmudique ou, si l'on veut, une form e de révolte
de la foi contre la loi. Elle est le refuge des esprits, qui
se trouvant mal & I’aise dans les mailles subtiles et inex-
tricables des lois talmudiques et dans le cadre étroit des
formules rituelles, cultuelles et liturgiques, cherchent
unesource d’eau vive. Jamais autant qu’alors, le dogma-
tisme talmudique n’avait été aussi étouffant.

Durant toute 'époque de formation du Talmud une
casuislique tres minutieuse avait bien occupé les esprits,
mais elle avait gardé une certaine force vitale; elle
maintenait la libre discussion et ses décisions n’avaient
rien de tranchant et d’irrévocable. Mais depuis que
T'école de Raschi et des Tosaphistes avait échafaudé
interprétations sur interprétations, commentaires, su-
percommentaires et hypercommentaires, depuis que la’
Mischna Thorah de Maimonide avait tout catalogus,
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étiqueté, le scolastique talmudique élait devenu comme
un enclos muré, sans air et enveloppé d'une atmos-
phere demort. Les kabbalistes briserent ce mur derritre
lequel on ne respirait plus. Ce que saint Panlavait étéa
saint Jacques, ce que le gnosticisme avait élé ala spécu-
lation patriotique, la Kabbale le fut & la scolastique
talmudique.

Cela ne veut pas dire que les kabbalistes rejettent
purement et simplement les lois élaborées par le Tal-
mud, ni & plus forte raison les lois bibliques, mais ils les
animent d’un esprit nouveau, ils leur donnent une portée
conforme a leurs doctrines. Les tentatives de cetle na-
ture que nous avons trouvées éparses dans Saadyah,
Juda Halevi, méme parfois dans Maimonide, se précisent,
se généralisent et finissent par envelopper le Penta-
teuque et tout ce qui s’y rattache.

Cet antinomisme prend parfois une expression tres
violente. Sur le verset Deut. 20 « on ne connait pas le
tombeau de Moise », le Zohar dit : « Mainlenant on le
connait; ce tombeau c¢’est la Mischnah » ; et encore sur
le verset des Prov. 30, 21, 22, 23 : « Trois choses font
trembler la terre, entre aulres quand une servante parle
conlre sa maitresse »,le Zohar dit «la maitressse c’est
la Thorah, la servante c’est la Mischnah, maintenant
¢’est la Mischnah qui régne sur la Thorah, c’est la ser-
vante qui régne sur la maitresse.» N'est-ce pas dire clai-
rement que la Mischnah asservit et méme ensevelit la
loi mosaique.

Voici encore quelques passages dans le méme sens.
Le Zohar (I, 27, b) contient en substance ce qui suit (la
langue en est trés obscure) : « La Mischnah est la femme
de Métatron, de méme qu’il est appelé garcon ou servi-
eur du ciel, aussi elle est ’humble servante de la Kab-
bale ou Gloire céleste (Schechinah). L’entrée de la terre
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promise fut fermée & Moise parce qu'il avait frappé le
rocher, au lien de lui parler, c’est-a-dire qu’il en avait
tiré 2 grand'peine la Halachah, la Mischnah, la Gue-
marah, toute la casuistique lourde et embrouillée qui ne
jaillit pas de source, au lieu qu'il aurait dd en faire sortir
avec aisance par le simple jeu de sa parole le flot abon-
dant de la Kabbale. La servante regne sur la mailresse.
Dieu est séparé d’Israél, la terre tremble » (cf. Suppl.,
21, 53), et comme suite & ce passage (Zohar, IIL, 279) :
« Il'y a rocher et rocher, il y a pierre et pierre.1l y ades
pierresqui ne contiennent pas de source jaillissante et la
parole ne suffit pas. Pour le rocher devant lequel s’est
trouvé Moise, il suffisait de lui parler ; le rocher dur, au
contraire, c¢’est la Mischnah. »

Dans son Imre Schefer, Abulafia, un des premiers
kabbalistes que nous retrouverons plus loin, distingue
trois catégories de docteurs : ceux qui font de la
Mischnah et du Talmud 'unique aboutissant de leurs
études et en altendent tout: ils sonl incurables; puis
viennent les docteurs qui, ayant 6tudié 'une et 'autre, ne
croient pas devoir s’arréter 12 mais cherchent encore a
méditer la philosophie : ceux-1a, sont difficiles & guérir,
mais la guérison est possible; enfin, ceux qui apres avoir
acquis V’érudition philosophique dans son ensemble,
n’y trouvent pas encore l'apaisement de leur esprit et
vont a la Kabbale. Abulafia, il est vrai, ne s’arréte pas
encore et distingue une quatrieme classe; mais ce n’est
pas la notre objet pour le moment, retenons seulement
son hostilité et son dédain pour les talmudistes qui ne
sont que talmudistes.

Le Zohar (III, 124 b) va jusqu’a dire que pour celui
qui étudie et médite le Zohar, les cérémonies et les
prieres ont perdu tout sens. Il n’y a plus pour eux de
distinction entre ce qui est permis (rituellement) et ce
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qui est défendu, entre le pur et 'impur. Méme la dis-
parition de la Mischnah et du Talmud entre & ses yeux
dans la constitution du bonheur du régne messianique
« les temps antémessianiques pendant lesquels le bien
et le mal sont encore en lutte, sont sous 1'empire de la
Mischnah, mais lors de la délivrance du mal ce sera le
régne de la contemplation. Malheur a ceux par la faute
desquels le régne actuel se traine en longueur! »

Le Zohar (III, 153) tourne en ridicule la forme de la
dialectique talmudique, ses divisionsinfinies en soixante
sections et il dit ironiquement que parmi les procédés
d’oppression employés par les, Egyptiens pour accabler
les Hébreux figurent les formes de raisonnement en vi-
gueur dans la méthode rabbinique.

Enfin le Sefer Hakanah va jusqu’a traiter d’absurde
et de mensonger tout ce que la casuistique antérieure
présente comme une soi-disant tradition (Kabbala): « Ils
se permettent d’appeler ainsi et de faire remonter jus-
qu’a Moise des choses ol l'esprit ne comprend rien. »

Coincidence curieuse, presque & la méme époque
Joachim de Flore écrivait L'Evangile éternel et y cher-
chait & persuader aux hommes que la loi & qui avaitap-
partenu I'empire du passé devait désormais faire place
3 Yamour et & la conlemplation. Les 4mes chrétiennes
et les ames juives se sentent également a I'étroit dans
le dédale de la casuistique religieuse; c’est le méme ap-
pel & V'aiv libre, c'est la méme concentration de 1’Ame
sur 'amour, c¢’est le méme élan de mysticisme.

Ce qui marque bien le caractere anti-talmudique du
Zohar, c’est qu’en son nom se levera au xvime siccle la
secte des néo-piétistes qui rejettent ouvertement tout le
monceau des pratiques talmudiques. C’est le Zohar
aussi qui servira d’arme a la secte ultérieure des zoha-
ristes qui, ne craignant pas de s'intituler & la fois zo-

16
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haristes et anti-talmudistes, feront ainsi du Zohar comme
I’enseigne méme de lear opposition au Talmud et iront
jusqu'a déclarer le Talmud rempli de doctrines en con-
tradiction avec les attributs divins, avec la charité en-
seignée par la loi de Moise, avec les fondements mémes
du judaisme. « Heureusement, diront-ils, le Zohar est
venu arracher les hommes aux subtilités de la forme
pour les ramener au fond des choses. »

Rien non plus ne montre mieux I'esprit véritable qui
anime les kabbalistes que le double aspect sous lequel
ils considerent Maimonide. En tant qu’auteurs du
Mischne Thorah (son canon talmudique), il n’est ni lu
ni apprécié par eux ; mais en tant qu’auteur du Guide, il
leur apparail tout autre. Dans la guerre qui éclata apres
sa mort au sujet du Guide et qui partagea en ‘deux
camps les rabbins de France et d’Espagne, il fut attaqué
avec tant d’acharnement et tant d'étroitesse par l'or-
thodoxie qui voyait en lui un danger pour la foi, que
beaucoup de kabbalistes se trouverent naturellement du
c6té de ses défenseurs. Ils soutinrent en lui celui qui
avait fait & la Mercabah une si grande place dans son
euvre. Ce n'est pas qu’ils pardonnent au rationalisme
aristotélicien dont il est le représentant; mais ils par-
donnent encore moins au dogmatisme talmudique qui
T’a choisi comme cible. Cela est si vrai que quelques-
uns vont jusqu'a faire de Maimonide un kabbaliste. Le
kabbaliste Schem Tob Ibn Gaon dit avoir vu de son
temps un vieux parchemin dans lequel Maimonide parle
comme un des adeptes de la Kabbala : « Je cerlifie avoir
vu dans un manuscrit trés vieux les mots suivants :
« Moi, Moise, fils de Maimon, lorsque je me plongeai
« dans les profondeurs de la Mercabah, etc. » et, continue
Schem Tob, ses paroles se rapprochaient de celles des
véritables initiés » (Migdal Oz sur Jad Chasakah). On
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monlrait aussi plus tard une prétendue lettre de Maimo-
nide & ses disciples sous le litre de « Lettre des myste-
res » {Megillath Setarim) dans laquelle il aurait comple-
tement désavoué la philosophie et indiqué des procédés
mystiques pour acquérir la vérité.

Aussi bien les kabbalistes dans leur opposition au ra-
tionalisme ne portent pas leurs coups directement sur
M aimonide, mais ils frappent plus haut et visent le ra-
tionalisme dans sa source, dans Aristote; & Aristote ils
o pposent Platon et le néo-platonisme.

Nous avons dit au début que le mysticisme est surtout
un mysticisme rationel. Qu’on ne se hate pas de mettre
cette opinion en contradiction avec ce que nous disons
ici de l'esprit anti-rationaliste de la Kabbale primitive,
celle de Pécole d’Isaac I'Aveugle. Cette école ne mécon-
nait nullement les droits de la raison, mais ce qu'elle
repousse, ¢'est la raison mise au service du formalisme
nomiste et de la casuistique talmudique; ce qu’elle
craint, c’estde voirlaraison compromettre la vérité enra-
tionalisant, en couvrant de son auguste autorité les an-
thropomorphismes de la Bible, du Talmud, du Midrasch
et du mysticisme aniérieur. Nous ne parlons encore une
fois ici que des kabbalistes primiltifs; les successeurs,
les kabbalistes de I'école d’Aboulafia et ceux qui tien-
nent d’Eléazar de Worms, subordonneront entierement
laraison & la faculté contemplative et aux combinaisons
mathématiques artificielles.

Avec la Kabbale apparait dans le mysticisme juif une
intrusion trés notable d’éléments chrétiens et cela tient
A plusieurs causes : d’'une part, 'esprit d'opposilion au
rationalisme d’Aristote qui rapproche les esprits dunéo-
platonisme, les conduit par cela méme & la source de

philosophie ancienne qui a concouru le plus largement
4 alimenter le dogmatisme fondamental du christia-
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nisme. D’autre part I'esprit d’opposition au dogmatisme
juif conduit souvent au-dela des justes limites qui sépa-
rent la doctrine juive de la doctrine chrétienne. Enfin
indépendamment de toute raison logique, les rapports
fortuits entre le mysticisme juif et le mysticisme chré-
tien et leurs représentants sont féconds en 1deestenant 1
la fois des deux doctrines.

Il faut bien comprendre que la Kabbale ne fait nulle-
ment table rase de tout ce que le passé lui apporte; bien,
au contraire, elle prétend tenir & ce passé par une tradi-
tion non interrompue. Elle revendique bien son titre de
Kabbalah, mais elle jette tout le legs du passé dans le
creuset de principes nouveaux, elle les refond et, plus
elle transforme, plus elle réforme plus aussi elle se dit
traditionaliste; plus elle est nouvelle, plus elle veut pa-
raitre ancienne. Plus elle s’éloigne de la Bible en esprit,
plus elle se réclame de la lettre. Méme, voulant donner
a son allachement pour la Bible une forme de plus en
plus rigoureuse elle portera peu a peu tout le poids de
ses efforts sur le seul Penlaleuque comme pour se légi-
timer et s'abriter derriére ce qui de tout temps a 616 con-
sidéré dans le judaisme comme la substance sacro-sainte
de I'Eeriture sainte.

On se tromperait grossierement en voyant la une ten-
tative entachée d’une ombre de déloyauté. Les kabbalis-
tes agissent dans la certitude absolue que la Bible con-
tient bien véritablement tout ce qu’ils ylisent. Le méme
principe d’adaptation de I'Ecriture qui en fait jaillir tout
ce qui depuis lacloture du canon occupe la pensée juive,
en fait sortir avec le méme droit, la méme autorité, le
mysticisme de la Kabbale. Les kabbalistes croient étre
aussi fideles, plus fideles aux documents sacrés que les
talmudistes, les midraschistes, les interpretes de tous
les temps. Ils pensent méme entrer plus avant dans le
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sens intime de la parole divine, ils veulent faire rayon-
ner cette parole d'un éclat plus pur que la scolastique
du Talmud ou I'anthropomorphisme de la Haggadah.
1ls prétendent étre les dignes successeurs, les seuls hé-
ritiers 16gitimes des prophetes, ceux que Daniel annonce
quand il dit : « les intelligents brilleront comme 'éclat
du firmament. » Renan a appelé quelquefois la Kabbale,
nous ne savons pas si ¢’est dans un ouvrage imprimé ou
dans Pimprovisation d'un cours, la gnose juive. Cela
est vrai, non au sens plein du mot, mais en tant que les
kabbalistes comme les gnostiques se donnent comme les
représentants, les porteurs de l'interprétation véritable.
Méme le mot hébreu répondant au mot yas ils sel’ap-
pliqueront sans que d’ailleurs ce mot entraine le moins
du monde une similitude de doctrine. Si en effet quel-
ques éléments proprement gnostiques, comme nous le
verrons, apparaissent dans le mysticisme juif, ce n’est
nullement parce que 'un est Uhéritier de V'autre, mais
parce que le fleuve du passé, en charriant toutes sortes
d’éléments, charrie aussi quelques idées gnostiques qui
entrent dans le courant du mysticisme juif.

Avec la Kabbale, la pseudo-épigraphie prend un
développement extraordinaire. Les kabbalistes se récla-
ment volontiers de I'autorité des prophetes comme Llie,
plus particulitrement des docteurs comme R. Johanan
ben Zaccai, Ismagl b. Elischa, R. Akiba, Simon b. Jochai.
1ls font ce qu'avaient fait de tout temps les adeptes des
doctrines nouvelles, soit qu’ils voulussent accroitre le
prestige de ce qu’ils croyaient la vérité et dans un but
tres louable, soit que pour ces esprits peu critiques la
délimitation entre I'ancien etlenouveau fit trés flottante,
ou que des idées & peines apparues fussent enveloppées
de légendes prestigieuses; ainsi la pseudo-épigraphie
n’était plus que la sanction des faits établis. Il faut nous
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garder d'appliquer & ces temps et & ces esprits nos régles
d’investigation et de production. Rien ne conduirait a
des résultats plus faux.

On peut établir une distinction assez nette enlre la
forme de la Kabbale telle qu’elle apparait en Orient, en
Espagne, en Italie, et dans le sud de la France d’une part
et la forme qu’elle revét dans le nord de la France et
dans I’Allemagne d'autre part. L’une est plus abstraite,
plus métaphysique, sans cependant exclure absolument
les éléments tels que la magie, la chiromancie, la dé-
monologie et des vestiges du mysticisme antérieur ;
Vautre s’attache plus au mysticisme des nombres et des.
noms; l'une tient plus de Platon et du néo-platonisme
et de la philosophie en général; l'autre reste davantage
sur le sol juif quoique en y semant, & I'imitation d’Tbn
Ezra, beaucoup d’éléments pythagoriciens. Du mélange
de toutes les tendances les plus divergentes sortira
I’ceuvre étrange, véritable Babylone des doctrines les
plus hautes et les plus puériles : le Zohar.



vi

Essai de classification.

Dans l’espace qui sépare le désordre du mysticisme
antérieur & la Kabbale et le désordre encore plus con-
fus du Zohar, nous entrevoyons un certain essai de
systématisation et de classement qui nouas permet de dis -~
tinguer trois écoles :

1o L’école d’Isaac I'Aveugle qu’on pourrait appeler
I'école métaphysique, non que lamétaphysiquey soit I'é-
1ément exclusif mais elle en est I'élément prédominant ;

2¢16cole d'Eléazar de Worms qui s’applique spécia-
lement au mysticisme de lettres et des nombres ;

30 L’école d’Aboulafia qui tient des deux précédentes
et les développe I'une et I'autre dans le sens de la con-
templation pure.

Isaac U'Aveugle. — D’Isaac I'Aveugle lui-méme nous
savons fort peu de choses. Ses successeurs parlent avec
respect de son commentaire sur le Sefer Yezirah, et de
son art & discerner les Ames neuves des ames vieilles,
¢’est-a-dire celles qui en étaient aleur premier mariage
avec le corps et celle qui selon les lois de la métempsy-
cose faisaient déja un second ou troisizme pelerinage.
Comme beaucoup de grands initiateurs, comme Pytha-
gore, comme Socrate, il parait avoir surtout agi par
I'enseignement oral. Dans son Bade Aron, Schem Tob
ibn Gaon dit & plusieurs reprises : « R. Ezra de Geronde



238 ESSAL DE CLASSIFICATION

(le disciple d’Isaac I'’Aveugle) composa un commentaire
des Haggadoth tel qu'il I'a recu de son mailre Isaac
’Aveugle », ce qui semble bien indiquer qu'lsaac I'A-
vengle s'occupa d’interpréter les Haggadoth et les
pridres, c’est-a-dire assurément de les spiritualiser dans
le sens de son systeme. Mais il en résulle en méme
temps qu’il écrivit lui-méme peu d’ouvrages. Sa cécité,
constante dans les traditions des kabbalistes, est aussi &
elle seule une raison suffisante pour expliquersa sobriété
comme 6crivain. En tout cas, c’est & Beaucaire dans
cette Provence, carrefour de tant d'idées, point d'inter-
section du Nord et du Midi,autour d’Isaac I'Aveugle, que
T'on peut placer le berceau de la Kabbale.

La caractéristique de son enseignement et de I'école
qu’il fonda apparait immédiatement chez son principal
disciple Ezra-Azriel (1).

Ezra-Azriel. — Voici la doctrine d’Ezra telle qu'il I'a
exposée dans son ouvrage intitulé : Ezplication des diz
Sefiroth par questions et réponses.

Dans lintroduction il dit tout d’abord que lorsqu'il

1, On n'a jamais su si ces deux noms représentent un seul et
méme per ou correspondent & deux disciples d’Tsaac I'A-
veugle. Les kabbalistes ullérieurs les confondent toujours. Jacubo
dans son Yuchasin fait d’Ezra Je maitre de Nachmanide; an con~
traire, Meir ben Gubbai et d’autres atlribuent cet honneur a Azriel.
Recanati préfe & Azriel le Commentaire du Cantique des cantiques;
Isaac d’Acco et d'aulres meltent le méme ouvrage sur le compte
d'Ezra. A nos yeux, Ezra et Azriel constituent les dénominations
d'un seul et méme personnage. La lillérature juive est féconde en
confusions de cette nature et particulierement pour les noms
Quziel, Azriel, Ezra. Ezra-Azriel vécut de 1160 Ja 1238, 1l raconte
de lui-méme que dans sa jeunesse il voyagea beaucoup, en quéte
d’une doctrine occulte relative & Dieu et 4 la création. Aprés de
longues pérégrinations il trouva un homme qui se réclamait d’une
tradition antique et accréditée et qui apaisa ses doutes.
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apporla sa doctrine aux philosophes de Haschafel (Sé-
ville ?) et qu'il traita devant enx du En-Sof des Sefiroth,
ils resterent bouche bée et dirent : « Dieu nous garde de
croire & ces choses & moins d'une révélation miracu-
leuse. » C’est pourquoi Ezra destine son ouvrage aux
hommes qui cherchent, aux philosophes. Ce sont les
philosophes qu’il tend & conquérir et c’est chez les phi-
losophes qu’il prend son point de départ.

Ezra part de la définition négative que Maimonide
donne de Dien et qui seule, selon lui est possible ; il rai-
sonne ainsi : « Le concept qui réunit tout 'ensemble de
ces négations est le concept du En-Sof (sans fin, infini).
Le En-Sof est illimité, un, en soi, sans attribut, sans
volonté, sans idée, sans intention, sans parole, sans
action. Cet étre ne peut avoir voulu la création, car la
volonté implique dans I'agent qui veut un changement,
une imperfection.

Mais si cet étre est infini, tout est enlui, et rien n’est
en dehors de lui. Or, si tout est en lui, il s’ensnit que
Vunivers limité, défectueux, est également en lui, car
s’il ’avait pas aussi le pouvoir de réaliser le fini, sa
puissance serait limitée et ne serait pas infinie. Il faut
donner ici la parole a Pauteur :

« L’infini est P’étre absolument parfait sans lacune.
Donc, quand on dit quil y a en lui une force illimitée ;
mais non la force & se limiter, on introduit une lacune
dans sa plénitude. D’autre part, si on dit que cel univers
— qui n’est pas parfait — provient direclement de lui,
on déclare que sa puissance est imparfaite. Or, comme
on ne peut aitribuer aucune lacune a sa perfection, il
faut nécessairement admetire que le En-Sof a le pou-
voir de se limiter, lequel pouvoir est Jui-méme illimité.

« Une fois cette limite issue de lui en premiere ligne,
ce sont les Sefiroth qui constituent & la fois la puissance
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de perfection et la puissance d'imperfection.En effet,
quand elles regoivent la plénitude surabondante qui
découle de sa perfection, elles ont une puissance par-
faile, mais quand I'écoulement ne leur arrive pas eiles
onl une puissance imparfaite. Elles ont par conséquent
le pouvoir d’agir & la fois d’une manikre parfaite et
d’'une maniére imparfaite. La perfection et I'imperfec-
tion fondent la variété des choses..»

« D’antre part,dire que Dieu dirige sur 'acte créateur
sa volonlé sans l'intermédiaire des Sefiroth, c’est s’ex-
poser a 'objection, & savoir que la volition implique une
imperfection dans le sujet qui veutl. Dire au conlraire
que sa volonté n'a pas été.dirigée sur l'acte créateur,
c’est faire objecter que la créalion serait une ceuvre de
hasard. Or,tout ce qui nait du hasard n’a pas d’ordre
affermi. Mais nous voyons que les choses créées ont un
ordre assuré; qu’elles naissent, subsistent et périssent
d’aprés cet ordre. Eh bien! cel ordre ¢’est ensemble des
Sefiroth. Les Sefiroth sont la puissance d’¢tre de tout
ce qui est, de tout ce qui tombe sous le concept du
nombre. Bt comme l'existence des choses créés est due &
l'intermédiaire des Sefiroth, elles se distinguent néces-
sairement I'une de l'autre et il y a en elles une région
supérieure, inférieure et médiale, quoique toutes sortent
d’une seule racine fondamentale, I'infini sans lequel il
0’y arien. »

On a donc ainsi démontré l’existence des Sefiroth,
mais comment démontrer maintenant qu’elles sont au
nombre de dix unies en une seule puissance? Les Sefi-
roth, avons-nous dit, sont le commencement et le prin-
cipe de tout ce qui est limilé. Or toul ce qui est limité
se résout en une substance et un lieu, car il n'y a
pas de substance sans lieu etiln’y a pas de lieu sans
la présence d'une substance. Mais on ne peut recon-
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naitre & une substance moins qu'une triple puissance
(supérieure, médiale, inférieure). Puis quand cette triple
puissance s’étend en longueur, en largeur et en profon-
deur (hauteur), cela fait 9; comme ensuite une substance
ne peut subsister sans un lieu el réciproquement, il s’en-
suit que le nombre qui enveloppe substance et lieu ne
peut éire inférieur & 10. C'est pourquoi il est dit (dans le
Sefer Yezirah) 10 et non 9 ; mais d’autre part 10 et non
11, car on pourrait, croire que si les 3 deviennent 9, les
4 deviennent 6, ce qui,n’est pas, car il faut considérer
que le lieu n’existe que par suite de la substance et que
la substance et le lieu ne consmuent qu'une seule et
méme puissance. >

Le nombre 10 n est pas incompatihle avec l'unité du
En-Sof, puisque l'unité est le fondement de tous les
nombres et que la multiplicité sort de I'unité comme
le feu, la flamme, D'étincelle, la lumitre, la couleur,
quoique distincts, ont cependant une cause unique.

Et la preuve que les Sefiroth sont émanées et non
créées ? Il résulte de la perfection de Dieu que la forme
de production de l'univers est I’émanation, c’est-a-dire
un mode qui peat se dépenser sans rien perdre. Autre-
ment oli serait la marque de la perfection divine, puisque
le propre des choses créées est précisément de ne pas
étreidentiques a elle-méme et de diminuer. D'autre part,
comment les Sefiroth pourraient-elles autrement suffire
sans mesure et éternellement & tous les besoins de
Punivers ?

Mais si les Sefiroth sont émanées, comment peavent-
elles étre limitées, mesurables et concretes? La réalité
concrdte et mesurable est une conséquence de leurlimite
et ellesont une limite afin de marquer d’une part, comme
nous avons dit, la puissance de Dieu & se limiter, et
d’autre part parce que toute chose pour étre perceptible
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a lesprit doit étre limitée ; or les Sefiroth destinées 3
rélever la gloire de Dieu étaient destinées & étre connues
par 'homme. Mais si les Sefiroth sont limitées, leurs
limites émanent de Dieu d’'une maniere illimitée. Cest
pourquoi il a été dit (dans le Sefer Yezirah): leur mesure
est 10 sans fin.

L’émanation a-t-elle en un commencement ou est-elle
élernelle? Si elle a commencé on peut objecter : com-
ment peut-il y avoir du nonveau et du changement dans
T’absolu? et si 'on dit qu'elle est éternelle on s’expose
se voir objecter; mais alors les Sefiroth sont égales et
identiques au En-Sof. Il faut admettre que parmi les
Sefirothil y en a une,la premitre, qui en effet a existé en
Dieu de toute éternité, mais seulement en puissance.
Quant a 'objection de I'identité des Sefiroth entre elles,
on peut répondre par la comparaison d’un flambeau au-
quel onauraitallumétoutes sortes deluminaires,qui quoi-
que sortis du méme principe, seraient plus ou moins
éclatants. De méme les Sefiroth different entre elles par
leur plus ou moins d’antériorité.

Les Sefiroth contiennent en principe tout ce qui est
contenu dans 'univers; autrement comment tout 'uni-
vers pourrait-il en sortir? De méme que V'ame, toute en
étant une, concoit la pluralité, ainsi les Sefiroth, quoique
simples, renferment toute la variété des choses. Sil'on
veut se servir d’'une comparaison sensible, on peut dire
que la force premiere ressemble 2 une lumidre cachée
et invisible; la deuxigme & une lumitre obscure, visible
mais embrassant toutes les couleurs; une espece d’a-
zur, principe de toutes lescouleurs;la troisitme est
verte, la quatritme blanche, la cinquitme rouge, la
sixieme blanc-rouge, la septieme rouge-blane, la hui-
time un mélange des deux, la neuvidme a la fois,
blanche, rouge et blanc-rouge, la dixieme embrassant



EZRA-AZRIEL 243

toutes les couleurs, mais des couleurs distinctes a I'ceil.

La premibre Sefirah s’appelle « hauteur supérieure »
parce qu'elle est élevée au-dessus méme de I’é1évation ;
la deuxieme s'appelle sagesse : elle est le principe des
intelligibles;latroisieme intelligence: elle constitue la fin
du monde intellectuel ; la quatrieme s’appelle grace; la
cinquitme, terreur ; la sixidme, beauté; elle forme la fin
du monde sensible, vital, organique ; la septiéme s’ap-
pelle victoire, la huilidme majesté, la neuvieme le juste
fondement du monde, la dixiéme justice : elle constitue
la fin du monde des corps.

Et voici maintenant leur action graduelle. La premitre
est deslinée ou préside a la force divine, la seconde &
la force des anges, la troisitme & la force prophétique,
la qualritme 3 répandre la grice parmi les essences
supérieures, la cinquitme a répandre la terreur de sa
force, la sixiéme u répandre la pitié sur les choses infé-
rieures, la septidme & faire croitre et & fortifier 'dme
sensible en voie de développement, la huitieme a pro-
duire la gradation successive, la neuvieme a faire éma-
ner la force de toutes les autres, la dixitme est la voie
par laguelle I'ensemble de toutes les autres forces se
répand dans le monde inférieur.

L’ame humaine ou I'ame vitale subit I'influence de
loutes : de la premidre Sefirah elle tientle moi, de la
deuxitme la force vitale, de la troisieme la force ration-
nelle, de la quatrieme la force affective, de la cinquidme
T'ame proprement dite, de la sixitme le sang, de la sep-
tieme la charpente, de la huitieme la chair, de la neu-
vidme les nerfs, de la dixieme la peau.

Puis l'auteur cherche & trouver pour sa doctrine une
confirmation dans I'Ecriture et chez les docteurs. Du
Dieu sans nom et sans qualificatif il croit rencontrer
Texpression dans les Psaumes (A toi ne convient que le
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silence,Ps.65, 2) et dans ce mot des docteurs: La trace de
la sagesse est le silence (Tr. Abozh commenc.). Les Sefi-
roth se trouvent indiquées d'apres lui dans les dix paro-
les créatrices dont parlent le Talmud et les Midraschim
qui—étant donné que Dieu créa le monde en une seule
parole — sont destinés & marquer qu'il y a dix émana-
tions de I'une par rapport a l'autre. Le corporéité, le
nom et Vaction des Sefiroth, Ezra les déduit également
des versets de Ilcriture qui n’ont d’ailleurs d’autre
rapport avec I'idée qu'une similitude de mots. L’école
d’Isaac 'Aveugle croit tenir la vérité avec tant de certi-
tude qu’elle se contente, pour en trouver la confirmation
dans les textes antérieurs, des a-peu-prés les plus con-
traires a toute méthode logique et saine. Elle ne fait
d’ailleurs qu’appliquer le procédé des interprétes juifs
de tous les temps.

Ainsidonc Ezra et I’école d'IsaacI’Aveugle qu’il repré-
sentencveulentméme plusaffirmer de Dieuqu’ilest’Etre
ni méme qu'il est 1'Un, mais suppriment par un nouvel
effort d’abstraction cette derniere affirmation, ils expri-
ment le concept Dieu par le mot En-Sof, sans fin, infini
qui résume en lui toutes les négations. L'unité ne vient
qu’en second lieu et comme une premiere émanation du
En-Sof. i

Mais alors se pose pour Ezra le probleme qui s’est
posé & l'esprit de tous ceux qui ont relégué Dieu dans
une sphere inaccessible, nolamment a tous les néo-plato-
niciens et & Philon. Ce probleme c’est la possibilité de
l'action de Dieu sur le monde. Les néo-platoniciens for-
mulent la question ainsi : Dieu ne pouvant étre présent
dans le monde par son essence ne peut I'étre que par son
action. Mais cette action ne peut étre directe,immédiate,
car le parfait est souillé par le contact de I'imparfait. 11
faut donc que du fond de cet étre, dans lequel tout intel-
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ligible méme s’efface, I'esprit fasse se détacher certaines
forces et que de la sorte I'abstraction avance d’un pas
vers la réalité.

Ezra ne formule pas la question tout i fait de laméme
maniere, il dit : Dieu ayant toutes les puissances doit
avoir celle de limiter sa perfection. Comment done cette
limite est-elle possible sans qu’elle rejaillisse sur Jui I'il-
limité? Mais formulé d'une maniere ou d’une autre c¢’est
toujours le méme probleme : la nécessité d’espliquer le -
rapport de Dieu avec I'univers soit pour le produire, soit
pour le gouverner, sans que les imperfections de cet uni-
vers soient ransportées dans I'Etre parfait, c’est-a-dire la
nécessité de trouver entre I'absolu et le relatif, entre
Uinfini et le fini, des médiateurs qui tiennent de 'un et
de P'autre. Ces médiateurs ou intermédiaires, 1'école
d’Isaac I’Aveugle les appelle Sefiroth. Les Sefiroth sont
donc des forces émanées du En-Sof et qui limitent le
réel en tout. Ce sont en quelque sorte des possibilités du
réel.

Le chemin est long qui va des 10 Maamaroth ou-
paroles qui figurent dans le Talmud et les Pirké de
Eliézer et des 10 Sefiroth du Sefer Yezirah aux Sefiroth
d'Bzra. On se souvient que parles dix paroles ayant servi
3 créer I'univers, on entendait jusqu’ici les mots « Dieu
dit » répétés dix fois dans les premieres pages de la Ge-
nése et les 10 Sefiroth du Sefer Yezirah sont non pas les
nombres en soi mais la décade appliquée aux trois élé-
ments, aux six directions et au souffle ou esprit du Dieu
vivant, c’est-a-dire ont une conception exclusivement
physique et non métaphysique. Seul le souffle de Dieu
pourrait étre entendu dans ce dernier sens. Mais les
Sefiroth d’Ezra etde école d Tsaac’Aveugle ne sont plus
ni des « mots », ni des « paroles », ni des principes phy-
siquesmais des essences métaphysiques portant les noms
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d’attributs divins. Ezra emprunte a PEcriture I'idée de
voies ou attributs en considérant les premiéres comme
la manifestation des secondes et comme le mode d’aclion
de Dieu, il emprunte au Talmud et au Sefer Yézirah la
conception de dix principes ayant présidé a la création
de I'univers. Il joint tout cela aux intellects de Maimo-
nide et enfin fait rentrer le tout dans la conception de
I’émanation d’'Ibn Gabirol; alors seulement il relegue le
résultat obtenu dans le domaine métaphysique.

Mais sa conception des Sefiroth n’est rien moins que
claire. Quels sont exactement le role et la portée des dix
Sefiroth? Je comprends que la premidre de toute éternité
contenue enpuissance dans le En-Sofconstitue le passage
de la puissance & l'acte, c’est-a-dire le passage de Dien
en tant qu'essence, 4 Dieu en tant que se manifestant.
Mais que faut-il penser des suivantes? Les Sefiroth deux,
trois, relatives aux intelligibles, président-elles directe-
ment a l’ordre intellectuel, les trois suivantes A Pordre
sensible, les lrois aulres & l'ordre naturel? Mais alors
pourquoi ne sont-elles pas immédiatement en relation
les unes avec 'univers intellectuel, les autres avec I’uni-
vers sensible, les autres avec I'univers naturel qu’elles
représentent, et pourquoi vont-elles s’épancher l'une
dans l'autre jusqu’a atteindre, par une succession d’effets
et de' causes, la dernitre, chargée de communiquer
toutes lears forces réunies a I'univers créé. D’autre part,
les Sefiroth ne sont-elles qu’une série de chainons entre
laforce premitre et I'univers, entre abstraction la plus
pure et la réalité la plus concrete? Alors que signifient
leurs distinctions et leurs divisions en Sefiroth intellec-
tuelles, sensibles et naturelles,puisqu’elles sont toutes au
méme titre a la fois passives el actives, destinées & re-
cueillir el a (ransmetire également la force premiére
venue du En-Sof.
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En réalilé nous pensons que les Sefiroth se réduisaient
primilivement au nombre de trois et étaient tont d’abord
un reflet du systeme d’émanation, tel que nous l'avons
rencontré dans Ibn Gabirol. La premitre, qui marque le
passage al'acte de la force potentielle contenue en Dieu,
représente la volonté conslituant le passage du Dieu-es-
sence au Dieu créateur. La deuxidme « sagesse » ou Se-
firah des intelligibles représente I'intellect universel, et
laneuviéme, « lejuste fondement du monde », représente
1a matiere universelle. Ce qui nous confirme dans cette
idée, c’est tout d’abord le nom méme qu’elles portent et
le procédé artificiel avec lequel ces noms ont été diver-
sifiés jusqu'a atleindre 10. En effet la troisizme, « intel-
ngnce », est une répétition affaiblie de la seconde « sa-
gesse » ; les cing autres, « grace, terreur, beauté, vic-
toire, majesté »; n’évoquent aucunement 'idée du monde
sensible ou naturel qu’elles sonl dites représenter, pas
plus que la dixidme, « justice », ne rappelle par son nom
T'idée de sa fonction, tandis que, d’autre part, pour la
premiere, deuxitme etneuvidme, les dénominations sont
dans un rapport logique avec les choses dénommées.
La premitre, « hauteur au-dessus de toute recherche »,
marque le point obscur qui constitue la premiére mani-
festation du En-Sof et dans lequel l’esprit humain ne
distingue encore rien. La deuxitme, « sagesse », est bien
le symbole du monde intellectuel, et la neuvieme, porte
le nom yesod qui bien avant la Kabbale s’applique chez
les penseurs juifs & la matigre. C'est le mot qui est em-
ployé dans les extraits d’Ibn Falakuera pour traduire
l'idée de matiere universelle d’Ibn Gabirol.

Ce n’est pas un faible appui pour notre opinion que de
voir Fzra, tres précis et claiv quand il s'agit de la 1%, de
la2¢ et dela 9¢ Sefirah, étre, au contraire, trés embarrassé
quand il est question d'indiquer le role des autres.

17
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Enfin ce qui nous fait croire que 'auteur a certaine-
ment, soit directement, soit par 'enseignement d’Isaac
P’Aveugle, eu connaissance des « sources de la vie », ou
tout au moins des extraits d'Ibn Falakuera, ¢’est un cer-
tain nombre de traits paralléles, comme les comparai-
sons matérielles tirées des couleurs, de la lumizre, de
I'ceil humain et surtout cette conception si particuliere
de I'ame humaine reflétant tout 'univers supérieur et
subissant I'action de toutes les Sefiroth au méme titre
que I'ame rationnelle d’Ibn Gabirol résume en elles
toutes les formes d’émanations supérieures. Cette der-
niere doctrine procéde a coup sir d’'Ibn Gabirol et ne
peut procéder que de lui.

Donc, les Sefiroth étaient originellement au nombre
de trois. Puis on peut conjecturer que plus tard on ne
voulut plus se contenter d’unesuperposition de trois éma-
nalions entre l'univers et Dieu. Le nombre 10 consacré
par beaucoup d’éerits antérieurs, par le Décalogue tout
d’abord, par les dix paroles créatrices énumérées dans
le Talmud et les Pirké de R. Eliézer, par les dix Sefi-
roth du Sefer Yezirah, par la décade d’Ibn Ezra greffée
sur la premiere leltre du tétragramme, par les spheres
d’Ibn Gabirol et de Maimonide, s'imposa aussi & Isaac
I’Aveugle et 3 son école et celle-ci obtint ce nombre d’une
maniere originale par I'application des trois dimensions
de l'espace a chaque Sefirah et l'invention d’une der-
nigre chargée de recueillir et de transmettre & I'univers
terrestre toutes les forces émanées des autres.

La théorie des Sefiroth est ainsi l'expression de la
pensée juive raffinant encore sur les abstractions méta-
physiques antérieures et élendant encore de quelques
degrés la distance qui sépare Dieu de l'univers. La réa-
lité n'est que la résultante d’un principe métaphysique
spécialement affecté & elle; ce principe n’est lui-méme
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que l'effet d'une trinilé, d’autres principes affectés au
monde naturel; ceux-la ne sont encore que 1'émanation
de trois nouveaux principes affectés au monde sensible ;
ceux-12 seulement donnent acces aux principes intellec-
tuels, lesquels conduisent a I'unité, non pas I'unité ab-
solue, mais l'unité contenant déjd en elle toute la plura-
lité. Cette unité enfin conduit & celui qui n’est plus méme
Pidée d’une idée. Arriére le mysticisme antérieur avec
ses anthropomorphismes et son polythéisme angélolo-
gique. Autour du En-Sof plus rien de cette agitation,
congue sur le type de la vie terrestre et humaine, plus
rien méme de sensible, plus rien de perceptible, mais au-
dessus de l'idée un long désert d’Irréel, d'Tmpalpable,
d’Ineffable, dernier et supréme effort de I’abstraction.

Les dix Sefiroth portent des dénominations, qui dans
I'Eeriture s’appliquent en général 3 des altributs de
Dieu; mais cela n'implique pas que ces émanations
soient des hypostases; Ezra ne le dit nulle part; il les
appelle simplement des forces émanées en spécifiant
toutefois que ces forces restent attachées a leur source
premiére. L'école d'Isaac I'Aveugle ne souléve pas en-
core le probleme, si violemment agité dans la suite sur
la question de savoir si les Sefiroth sont des instruments
ou des essences indépendantes, des accidents ou des
substances, des canaux de transmission ou des étres.

L'ouvrage d’Ezra parait &tre dans l'esprit de l'auteur
un résumé trés pur de la doclrine métaphysique de
T'école, écrit uniquement a l'adresse des spéculatifs.
C’est 'hostilité que cette doctrine aura rencontrée aupre s
des philosophes et dont il est parlé au début, qui I'aura
sans doute délerminé & présenter méthodiquement, sous
forme de questions et de réponses, la substance méta-
physique qui s'enseignait a I'école.

Un mot encore, peut-étre trés hardi, mais qui nous pa-
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rait d’'une extréme importance pour Phistoire de la
philosophie. Que I'on cousidere les Sefiroth se divisant
par leur objet en deux catégories : celle qui préside au
monde des intelligibles (a la pensée) et celle qui préside
au monde sensible et naturel que les kabbalistes rat-
tachent toujours 2 I'idée d’étendue, ©w2; que l'on tienne
compte en outre de ce fait qu’elles ne cessent d’étre unies
3 Dieu comme le charbon a la flamme, que l'on se rap-
pelle la formule ¢’ Aben Ezra, & savoir : L'un contient
tout en puissance et le tout contient I'un en acle; et que
l'on fasse maintenant un bond, jusqu’a Spinoza. Nous
ne voulons pas conclure pour le moment : nous atten-
dons d’étre au Zohar pour revenir sur cette question.



Viil

Le Traité de 1'émanation.

Avec le Traité de I'émanation qui apparlient a la
méme école, nous avons une conception un peu différente
de la doctrine; nous avons en outre un premier essai
pour la concilier avec le mysticisme antérieur et faire
rentrer ce mysticisme dans le cadre de la métaphysique
nouvelle. Ce n’est pas sans raison que 'auteur choisit
le prophete Tlie, pour étre son porte-parole. En effet si
Eazra-Azriel vise les philosophes, il cherche, lui, & con-
quérir tous les croyants. « Il ne suffit pas, dit-il, pour
étre digne de ces grandes révelations d’étre un homme
d’étude, il faut, avant tout, étre un homme de foi; il ne
suffit pas de connaitre la Bible, la Mischnah, la Haggadah.
Tout cela est vain si 1’on n’a pas la foi, si on n’aspire
pas avec confiance, dans la lassitude du cours ordinaire
de la vie,  la sublime et mystérieuse Mercabah. »

Aprds ce préambule Elie enseigne la doctrine sui-
vante : ’

Au commencement Dieu sépara la lumiére des téne-
bres en limitant, en concentrant sa propre lumiére qui
remplissait tout. Puis il créa des mondes nombreux qui
périrent, parce que « semblables a des arbres plantés
sur un espace trop étroit ils se jalousdrent et se dispu-
terent la vie. » L’auteur semble vouloir dire que la
création (bara) n’était pasla forme de production durable
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et ne pouvait enfanter que des mondes périssables. Seule,
I'émanation pouvait donner naissance 3 un monde stable.

On se souvient qu'Tbn Gabirol avait souligné le verset
d’Isaie (43, T) : « Tout ce qui se réclame de mon nom
c'esl pour ma gloire que je 1'ai ¢eréé, formé el fait. D’apres
Ibn Ezra, Ibn Gabirol aurait dit de ce verset : « La git
le mystere de 'univers ». « Aprés Ibn Gabirol ce fut
Abrabam bar Chiyya qui souligna les rois verbes du
texte d'Isaie et Abrabanel sur le premier mot de la Genése
rapporte en effet ce qui suit au nom de ce théologien :
Dieu produisit d’abord le principe de toute chose par
une création virtuelle quiestla Beriah (lepremier Verbe),
puis le passage de la puissance a I'acte ful I'ceuvre de
Asyah et Yezirah (les deux autres Verbes).

C'est de ce méme verset que 'auteur de nolre traité
prend son point d’appui pour y rattacher non pas trois
modes de production, mais quatre univers différents ré-
pondant aux quatre lettres du nom divin. En effet ces
trois mots, indiquant une forme de création ordinaire,
faite pour étre comprise par la masse, impliquent une
forme plus haute accessible 2 la seule élite des initiés
et qui est I'émanation (azilah). Dien s’enveloppe d'un
manteau de lumiere et ce fut le monde émané, sé¢jour de
sagloire. Puisvintle monde ¢réé proprementdit(béryah),
premiere dégradation du'monde émané, sizge de 1'ordre
moral, séjour des Ames justes, et des sources de toute
bénédiction; la est la Mercabah glorieuse sous la direc-
tion d’Akatriel (4éter = couronne; el =Dieu); la sont les
sept palais affectés au bonheur, a la liberté, a I'amour,
a la grace, 3 la joie et & la substance du ciel. Une nou-
velle dégradation produit le monde Yézirah, séjour des
figures de la vision d’Ezéchiel, de dix catégories d’anges
avec leur chef, et le chef supréme Mélatron, transfigura-
tion « d’'un morlel en feu », 14 aussi sont les souffles ou
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Ames rationnelles des hommes. Le quatridbme monde,
Asyah, renferme les anges qui président aux actes hu-
mains et qui sont chargés de recueillir les pridres et les
veeux des hommes. L, Syndalphon (suwddzhoos), aide de
Métatron, mene le combat contre Lilith, Samail et leurs
70 capitaines. Apres quelques digressions trés confuses
qui proctdent & U'égard de I'Eeriture avec Iarbitraire le
plus déconcertant et le plus rebelle & un exposé scien-
tifique, 'ouvrage aborde enfin la théorie des Sefiroth.

Nous lisons I Chron. 29, 11 : « A toi, Eternel, appar-
tient la grandeur, la force, la beauté, la victoire, la ma-
jesté, etc., » et d'autre part, nous avons vu dans le Sefer
Yezirah ce que I'on dit des 10 Sefiroth sans rien. Ces Se-
firoth, poursuit 'auteur, sont en effet sans figure, sans
ressemblance; elles sont I'ceuvre pure des doigts divins,
les instruments de Dieu. De méme qu'un orfevre & un
creuset d'un nom spécial pour 'argent et un autre pour
'or, quoique I'un et I'autre soient faits d’argile, ainsi les
« voies de Dieu », quoigue portant des dénominations
différentes, sont pétries de la méme essence. Et d'ott
leur vient leur nom de Sefiroth? dumot saphir de ' Ezode,
28, 18, et du verset de Job, 38, 37 : « Qui comptera (de
la racine saphar) avec sagesse, ce qui est aux cieus. »

Ces Sefiroth sont :

1° Couronne;

20 Sagesse, aussi appelée esprit du Dieu vivant qui
se divise en 32 voies Jumineuses (cf. Sefer Yezirak, 1, 1).

3 Intelligence;

& Grace, figurée a la droite de Dieu, personnifiée
dans Abraham;

5 Terreur, figurée & la gauche de Dieu, représentée
par Isaac;

6° Beauté, représentée par Jacob;

7° Victoire, représentée par Moise;
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8° Majesté, représentée par Aaron; )

9° Le Juste fondement du monde, représenté par
Yosef;

10° Royauté, représentée par David.

Ainsi done, nous retrouvons, dans le Trailé de ’éma-
nation, un nombre consxdelable de vestiges mystiques
du passé, relatifs a la Mercabah et & ses accessoires,
aux régions célestes, al’angélologie el ala démonologie,
avec Métalron, Syndalphon, Samaél. Puis la théorie de
la concentralion non plus au sens anthropomorphique
que nous avons rencontré, mais modifiée et transportée
dans le domaine métaphysique et rendue sensible a es-
prit par I'image qui deviendra classique, a savoir le jeu
de la lumiere et de 'ombre. Avec 1'idée d'Ibn Gabirol
relative a I'impénélrabilité croissante des choses,  me-
sure qu'elles s’éloignent de la Cause premiére, 'autenr
constitue le Zamzam (concentration) sous la forme que
nous retrouverons dans le Zohar. Ensuile nous rencon-
trons & propos des Sefiroth des dénominations nouvelles
pour la premiére et la dernitre et qui prédomineront
également dans la suite. Les Sefiroth sont mises en re-
lation avec les patriarches et rattachées a la termino-
logie du Sefer Yezirah. Enfin elles sont appelées trés
nettement instruments de Dieu ou voies de Dieu.

Jellinek (Auswahl kabbalist Mystik, 1, 1853, Leipzig)
altribue cet ouvrage a R. Jacob Nasir (sir® sidcle) et cela
parce que Recanati (Comment. sur le Pentateuque,
173 d)et Isaac d’Acco (dans son Meirat Enaym) disent que
le prophate Elie dont se réclame notre ouvrage apparait
d’abord a R. Jacob Nasir. Mais pourquoi attacher une
telle importance & cette pseudo-épigraphie d’Elie. Elie
est depuis un temps immémorial un personnage que
Pon fait servir a tout. L’époque lalmudique déja l'iden-
tifie avec le Messie et lui réserve la solution des pro-
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blemes de casuistique demeurés en suspens. Dans la lit-
térature homilétique, il est le grand censeur, le grand
moraliste. Rien d’étonnant que les kabbalistes, a leur
tour, s’abritent sous son nom sans qu'il soit besoin d’en
conclure qu’ils ont en cela un but précis. D’ailleurs si
les révélations d’Elie sont selon les auteurs rapportées 3
Jacob Nasir, ces mémes auteurs les font également
descendre jusqu’a Isaac I'Aveugle, Azriel et Nachma-
nide. Nous croyons plus probable de rattacher I'ceuvre
a un disciple d'Isazc I’Aveugle ou d’Ezra qui, regrettant
I’ancienne mystique, aura voulu adonter la Kabbale nou-
velle saus préjudice de ’ancienne et aura tenté un essai
de conciliation entre I'une et 'antre.



Lée Bahir.

On pense quelquefois rattacher 3 la méme école la
« Pritre de R. Nehunyah ben Hakanah » ou Bahir et .
« Le Livre de I'Intuition ». Pour ¢e dernier, la chose ne
fait aucun doute, mais pour le Bahir rien n’est moins
certain. Il faut en dire quelques mots.

Le Bahir se présente comme un dialogue fictif tenu
par des docteurs imaginaires. Nous y trouvons la doc-
trine des Sefiroth, peut-étre entendue au sens de la
Kabbale nouvelle; je dis peut-étre, car les Sefiroth n’y
apparaissent méme pas avecles noms qu’elles garderont
a travers toule la Kabbale théorique; mais sous la déno-
mination passée de Maamarim, discours, parole créatrice,
verbe. Cette appellation empruntée au passé, nolamment
3 la paraphrase d’Onkelos et aux Pirke de R. Eliézer,
ne marque nullement ia conception nouvelle, élaborée
par I'école d’Isaac I’Aveugle. Le nom de En-Sof n’appa-
rait qu'une fois dans tout 'opuscule et le passage n'est
pas clair. Les Maamarin y peuvent trés bien éire enten-
dues av sens de paroles exprimées par le En-Sof, ou de
nombres cosmiques selon la terminologie du Sefer
Yezirah, ou encore comme des sphéres a la maniere
d’Abn Bzra et Ibn Gabirol. Rien — encore une fois —
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n’indique qué nous sommes en présence d’entités méta-
physiques comme dans 1'école nouvelie. L’ensemble de
I’ouvrage marque plutot le contraire. Ainsi le Bakir met
les Maamarim en rapport avec les membres du corps
divin, il transporte la loi sexuelle dans les régions supra-
sensibles et jusqu’en Dieu lui-méme, il place & ses cotés
un élément féminin, la Schechinah ou Gloire et il pré-
sente cette Schechinah, en apparence du moins, sous
une forme toute matérielle et sensuelle. Puis, élendant
ce principe sexuel & l'univers entier, il dit : Dans 1'uni-
vers non plus, rien n’est possible, rien n’est durable
sans le concours de la femelle.

Voici quelques autres points dignes d’étre relevés dans
le Bahir. 11 explique ainsi les mots de Genése, 1, 2 : « Et
la terre éfait tohu bohu ». Avant la création, il y avait
quelque chose de #0hu, de troublant pour I'homme,
parce que ce quelque chose n’avait pas de forme et était
indéfinissable. Mais ce quelque chose était bohu (bo-hu
en lui, en soi) c'est-d-dire qu’il avait une existence
réelle; donc il existail, avant la création, quelque chose
de privé de forme et de différenciation, et qui fut en-
suite transformé en une masse confuse, chaotique, mais
différenciée. Dieu, avant la création proprement dite,
tira du néant et évoqua devant lui (le tesle n’est pas
clair) une matidre intelligible qui fut comme unmélange
surabondant de salut et de bénédiction. De cette pléni-
tude (malé, mnipspa) sortit la Chochmah (scogia) qui fut
identique a la Thorah. Nous constatons immédiatement
Ie caractere prédominant de la méthode du mysticisme
nouveau. Ce mélange de doctrines hétérogenes, issues
du gnosticisme et du judaisme dogmatique, serale grand
mode de production, de renouvellement du mysticisme
spéculatif. .

Avant la création, dit encore le Bahir, Dieu se prit a
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créer une grande lumibtre, mais cette lumiere était telle~
ment éclatante que nul regard humain n'aurait pu la
soutenir. Alorsiln’en donna qu’un septieme et réserva
le reste aux jusles, c'est-a-dire qu’il limita la lumiere;
nous avons évidemment ici une interprétation un peu
naive du fameux ¢pog des gnostiques, et de la doctrine
de la concentration. L'auteur du Bahir apparait encore
un peu déconcerté devant ces nouveautés. Le dpos de-
vient pour lui ceci : Dieu ne donna que le septizme et
dit aux hommes : Si vous &tes capables de garder ce
septiéme, je vous donnerai le reste.

Le Bahir met 3 profit un passage fameux d’'Ibn Ezra
otltil compare les voyelles par rapport aux consonnes, &
I’ame par rapport au corps : « De méme que le corps n'a
pas de vie sans 'dme, de méme les consonnes ne peu-
vent avoir de sens sans les voyelles » (cf. Bakir, 7 a, édi-
tion Amsterdam, avec Ibn Ezra, Safah, Berurah, & 8).
Voici quelques mots d’éthique qui seront le point de dé-
partd’'un mouvement d’idées considérable dans le Zohar.
«Le juste est le fondement du monde, c’est par lui que
le monde croit, se maintient et se réjounit. Le juste est
une colonne qui va de la terre au ciel et selon gue cette
colonne qui porte tout I'univers se fortifie ou s’affaiblit,
P'univers lui-méme gagne ou perd en forces. » — Doctrine
admirable et qui va trouver dans la suite un magnifique
épanouissement.

L’époque d’apparition du Bahir est assez difficile 2
préciser. Nous savons, d’une part, qu'il existait en 1243,
puisqu’il est, des ce moment, attaqué par le docteur
Meir b. Simon de Narbonne. D’autre part, les observa-
lions grammaticales qui s’y rencontrent ne permettent
pas de le rejeter en arridre au-deld de la période qu’on
est convenu d’appeler « I'dge de la grammaire hébrai-
que ». Ces limites supérieure et inférieure nous condui-
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sent entre le xn* et le xine sidele. Cette date est certes
voisine de la naissance de la Kabbale, mais elle ne
prouve pas pour cela la connexité ou la dépendance du
Bahir et de I’école d'Isaac I’Aveugle. Il n’en est pas de
méme pour le Livre de I Intuition.



Le Livre de U'Intuition.

Le Livre de [Intuition se propose spécialement de
traiter des relations des Sefiroth avec le En-Sof. Dieu
est un, identique a lui-méme dans toutes ses forces,
comme la flamme qui se joue en des couleurs variées.
Ces forces émanent de lui, comme la lumiére émane de
I'eeil, comme un parfum émane d’un parfum, comme
I'éclat d’'un flambeau émane d’un autre flambeau sans
que ce dernier. perde quelque chose (nous retrouvons
ici & lafois laterminologie d'Thn Gabirol et celle d’'Ezra-
Azriel). Avant de créer, Dieu fut un, en soi, sans mou-
vement, sans limite, sans distinction. La meilleure ma-
niere de le connaitre consiste a combiner et a calculer
les lettres de son nom. On aboutit ainsi & affirmer de
lui le seul point que ’on puisse affirmer, a savoir qu’il
est obscur, enveloppé en soi et sans différenciation.
Puis I'auteur adresse une pridre aux dernitres Sefiroth
et dans cette priere il met les Sefiroth en relation avec
les membres du corps humain. La grace et la force (sy-
nonyme de terreur) figurent les bras, la beauté repré-
sente le trone, la victoire et la majesté les hanches, le
fondement et la royauté les pieds, et le tout forme le
corps de la Gloire divine. Le but de cet ouvrage nous
parait étre de metire en garde contre la tendance de
certains kahbalistes & détacher les Sefiroth et & en faire
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des essences au détriment de la conception unitaire.
C'est pour cela qu'il insiste si fortement sur 1'unité et
identité des Sefiroth entre elles; c’est pour cela aussi
qu'il les figure comme les membres d’un seul corps, pour
cela enfin qu’il leur adresse les pridres qui reviennent a
Dieu.

Cette queslion des pribres préoccupait beaucoup
Pécole d’IsaacI’Aveugle. Puisque le Dieu-essence enve-
veloppé dans son éternel mystére est inaccessible, les
prieres devaient-elles continuer & lui 8tre adressées i
lui-méme ou aux Sefiroth ses médiateurs. Dans le pre-
mier cas, elles risquaient de n’avoir aucun acces aupres
de lui; dans le second, il surgissait une grosse difficulté.
A laquelle des Sefiroth s'adresser de préférence? Puis
cette invocation a des forces multiples ne constituerait-
elle pas un grand danger pour la foi au monothéisme?
Ne pourrait-elle pas rebuter les jeunes adeptes et en
tous les cas devenir un reproche spécieux dans la bou-
che des adversaires de la Kabbale. En effet, dans une de
ses Respp. (n° 137), Ribasch rapporle que son maitre
R. Perez Hacolien et R. Simon de Chinon reprochent
violemment aux kabbalistes d’adresser leurs prigres
tantot & une Sefirah, tantot & une autre. « Com ment, leur
disent-ils, pouvez-vous invoquer tantdt une Sefirah,
tantot une autre ? Les Sefiroth ont-elles done un carac-
tere divin pour que vous fassiez appel a elles comme &
Dieu? » Ils répondent : Dieu nous garde de faire appel
a un autre qu’d lui-méme, la Cause des causes, mais
nous faisons comme quelqu’an qui a un procés et qui
demande au roi de faire justice. Que lui demande-t-il,
sinon d’ordonner au chef de la justice de juger et non
de donner un ordre au trésorier royal? D’autre part, ce-
lui qui demande un don demande au roi de donner des
ordres & son lrésorier et non A son juge. Ainsi la priere
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vise toujours en fin de compte la cause premitre; seule-
ment la pensée se dirige vers telle ou telle Sefirah.
Cette question étail d’autant plus importante que la
pritre n’élait plus pour la Kabbale ce qu'elle avait été
jusqu’alors, un hymne ou une supplique, mais elle pre-
nait un sens et une portée tout & fait supérieure tenant
une place & part dans la série des exercices cultuels et
spirituels. Nous avons vu dans Ezra que les Sefiroth
tiennent du parfait et de I'imparfait, c'est-a-dire que
leur épanchement est illimité dans sa qualité, mais non
dans sa durée et que ce qu'elles donnent dépend de ce
quelles recoivent. Eh bien! parmiles causes qui peuvent
en quelque sorte stimuler, exciter cet épanchement, la
priere est an premier rang; elle est le grand levier au
moyen duquel I’homme peut mettre en branle I'action,
je dirai presque le mécanisme des Sefiroth. A I'instant
ol 'ame humaine dirige son vol vers les sphéres supé-
rieures, les Sefiroth s’émeunvent et plus la ferveur et la
tension d’esprit sont grandes, plus il y a de croyants
réunis dans une méme pensée spirituelle, plus aussi
I'émotion est grande dans les régions suprasensibles.
Au concert harmonieux des invocalions venues de la
terre répond au ciel un écho sublime. — Naturellement
le formalisme littéral auquel aboulit trop souvent l'es-
prit le plus pur apporte ici encore les exces de son étroi-
tesse et de sa casuistique. Ce n’est plus seulement la
priere qui prend une valeur symbolique, mais chaque
acte concomitant, chaque mouvement des levres, chaque
inflexion de la voix, chaque inclinaison du corps. Il
s’établit un véritable code mystique de la priere qui re-
gle chaque mot, chaque syllabe, chaque mode de pro-
nonciation, chaque geste en quelque sorte, chaque
figure. On va jusqu’a s’imaginer que la moindre déro-
gation & ces végles a immédiatement son contre-coup
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perturbateur dans le monde céleste. La fameuse pridre
des « dix-huit bénédictions » est répartie avec un soin
minutieux entre les 10 Sefiroth (cf. Schem Job Gaon,
Meirat Enayim, sect. Beschalach, cod. Beer 53 a; R.
Israel dans Haemounah vehabitachou, 11 a; Nachmanide,
Comment. sur la Gen., 46, 1; Bachya b. Ascher, Com-
ment. sur Yitro et Veelchanan).

On consacre des raités entiers a la question de savoir
comment il faut prononcer le mot Un dans la formule :
L’ Eternel est notre Diew, I'Eternel est Un, afin d’envelop-
per dans une seule émission de voix Dieu et les Sefiroth,
sans que la mulliplicité des unes puisse nuire a I'unité
de l'autre.

Non seulement pour la priére mais pour le cérémonial
tout entier des remaniements importants s'imposent. La
Thovah prescrit des lois qui, prises a la lettre, implique-
raient un Dieu matériel. Comment par exemple oser af-
firmer du En-Sof que le parfum des sacrifices est agréable
4 ses narines. Il faut donc donner a cette loiet & d'autres
analogues une interprétation nouvelle. Les sacrifices
n’affectent d’aucune maniere le En-Sof, mais seulement
les Sefiroth; leur but n’est pas d'affecter le En-Sof mais
d’émouvoir les Sefiroth et par elles I'épanchement qui
parlear médiation découle surl’univers. Cette idée seren-
contre pour la premiere fois dans un écrit qu’on attribue
tantdt 3 Nachmanide, tantdt 3 Ezra, « le Commentaire
sur le Cantique des cantiques » (p. 21 a). « Par le sacri-
fice, I'esprit descend, et aprés avoir parcouru les canaux
saerés il s’approche de nous »; de la pour désigner le sa-
crifice, le mot korban, de la racine tarab (approcher).

Par suite les pratiques et les cérémonies ont une im-
portance capitale sur la marche générale des choses.
Tout I'univers est intéressé a la fidélité avec laquelle on
les accomplit. « L’accomplissement des préceptes est la

18
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lumiere vitale. Celui qui les pratique sur terre conserve,
affermit par elles 'ensemble des choses. (/bid. Cantique
des cant., p. 11.) Par exemple la cérémonie appelée
« la bénédition des prétres » pendant laquelle les pré-
tendus descendants de ’ancienne iribu sacerdotale mon-
tent & V'estrade du temple et levant leurs deux mains
bénissent 'assemblée est interprétée comme une invoca-
tion aux Sefiroth et est destinée & appeler leurs bénédic-
tions et A indiquer par le symbole des dix doigts que
c’est en elles que git la source de la vie (Cant. des cant.,
12 b). Cf. Sefer Yezirah.

Le Commentaire du Canlique des cantiques semble
avoir été précisément destiné & compléter J'ceuvre phi-
losophique d’Ezra-Azriel en exposant le sens mystique
de toutela partie formelle de la religion, afin, d'une part
de préparer le remaniement des priéres et des cérémo-
nies que lesdoctrines entrainaient a sa suite, d’autre part,
de montrer que les théories nouvelles n'étaient pas in-
conciliables avec I'esprit du judaisme.

Telle est & peu prés dans sa substance premiere la doc-
trine d’Isaac I’Aveugle et de son école, c’est-a-dire la
forme premiére de la Kabbale. 1l ne fandra pas oublier
chaque fois que ce mot de Kabbale paraitra devant nous.
On voit que cette premiere forme est faite, pour ce qui
est dela métaphysique, d’'une abstraction des abstractions
néo-platoniciennes, d’une reprise et d’une multiplication
arbitraire des inlermédiaires d’Ibn Gabirol.

Par son essai de différenciation des modes créateurs
elle s’achemine vers le panthéisme. Puis elle constitue
un essai de donner anx lois métaphysiques une coun-
leur physique empruntée précisément aux choses de
la couleur de la lumitre, ce qui sera aussi lapoétique de
la métaphysique du Zohar; ¢’est enfin pour ce qui est de
la religion traditionnelle une spiritualisation, une idéali-
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sation myslique de tous les éléments du passé, suscep-
tibles d’étre transformés, une élaboration d’aspirations
nouvelles avec les formules anciennes. Dans tous les cas
le cadre du Zohar est créé.



XI

Nachmanide.

Les efforts d’Ezra-Azriel n’auraient peut-étre pas con-
quis & la Kabbale le succes auquel elle aspirait, s'il n’avait
pas eu pour disciple Moise ben Nachman, communément
appelé Nachmanide, lequel, venu tard au mysticisme, le
fit bénéficier aux yeux des docteurs orthodoxes et dog-
 matisles de I'autorité d’un passé déja long consacré &
I’étude du judaisme dogmatique. On n’osa plus aprés lui
mettre en suspicion unedoctrinealaquelleavait acquiescé
un homme comme Nachmanide, réputé d’ailleurs par sa
piété traditionaliste. Le podte Meschulam en Vidas Da-
siera (Dibre chachamim, TT) chante ainsi :

Pournousle fils de Nachman est une citadelle stire;
Bzra, Azriel nous ont enseigné sans tromper ;
Ils sont mes prétres, ils éclairent mon autel.

Plus tard une légende se forma sur la maniére dont
Nachmanide élait arrivé a la Kabbale. On raconta que
malgré les efforts tentés aupres de lui par un vieil initié il
était demeuré intangible. Un jour, ce kabbaliste pris en
flagrant délit de mal fut condammé & mort. Avant exé-
cution il fit appeler Nachmanide et lui affirma que le soir
méme il viendrait le trouver pour féter avec lui I'agape -
sabbatique. En effet par unprocédé occulte il se substitua
aun ane quifut exécuté asa place et le soir il entra subi-
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tement dans la chambre de Nachmanide. Cet événement
le convertit.

Outre le prestige que Nachmanide apporte a la Kab-
bale par sapersonne, il lui rendit un double service. Tout
d’abord il entra résolument dans la voie ol s'était a
peine engagé Ezra-Azriel, a savoir qu'ilne secontenta pas
de fonder la Kabbale théorique philosophique, mais d’en
pénétrer la loi, la loi jusque-la apanage des seuls talmu-
distes et haggadistes. Il ne suffisait pas en effet d’énoncer
des doctrines mystiques, il fallait encore en animer V’es-
prit de I'Eeriture, il fallait surtout interpréter en ce sens
les préceptes de la Bible et particulitrement du Penta-
teuque. Nachmanide accorda une place importante  cette
espece de vulgarisation de la Kabbale. Il fut un ceux qui
contribuale plusa la greffer sur les textes sacrés.

Seulsles textes sacrés, dit-il, sontla source delavérité;
les philosophes ne sont que les contempteurs de la loi
(Schaar Haguemul, 103 b). La Bible donne plus d’éclair-
cissements sur les problemes difficiles que toute la phi-
losophie (Derascha, p. 20 a, 21). Les adeptes de la philo-
sophie quand ils se trouvent en présence de problemes
véritables ne font qu’accumuler doutes et difficultés.
Aristote lui-méme ne peu prouver avec certitude si le
monde a eu un commencement ou non, tandis que la
Bible contient la-dessus des vérités absolues. Cette Bible
est aussi la source de la Kabbale et c’est surtout le Peu-
tateuque qui en est le dépositaire. La Thorah primor-
diale créée par Dieu avant I'univers, celle quilui a servi
de plan était écrite avec des caractéres de feu noir sur
du feu blanc. Moise la transcrivit en langage ordinaire.
En lui donnant la loi destinée aux hommes, Dieu lui
communiqua en méme temps la connaissance de tout
Punivers inférieur et supérieur, tout ce qui est relatifau
Maaseh Bereschit et an Maaseh Mercabah, tout ce qui
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concerne les quatre forces du monde sublunaire (la
force de cohésion, la force de croissance, la force mo-
trice, la force rationnelle), ce qui est relatif a leur es-
sence, a leur action, a leurs qualités, puis tout ce qui
regarde les spheres, les lois qui président au développe-
ment des plantes et des animaux, ce qui est clair et ce
qui est obscur. Tout celaest indiqué dans la Thorah, soit
en paroles précises, soit par allusion, par combinaison
de nombres, par figures de letires, par les queues et les
couronnes des lettres. Méme, d’apres une tradition stre,
la Thorah tout entiere ne serait qu'un groupe de noms
divins, c’est-a-dire que les lettres peuvent étre coupées
de telle sorte qu'elles ne forment qu'une série innom-
brable de ces noms. Par exemple les premiers mots Be-
reschit bara Elokim en Berosch Ytbara Elokim, el cela
sans préjudice des autres combinaisons.

Ce n’est pas que Nachmanide conteste 'interprétation
simple. En.tant que s’adressant & I’humanité la Bible
parle une langue accessible atous et son sens est & con-
sidérer sans aucune relation avec quelque chose de plus
élevé. Mais en tant qu'émanant de la sagesse divine, ce
sens dépasse Ja sphere de l'intelligence ordinaire et ne
peut étre rapporté qu'au monde suprasensible. Chaque
mot est l'expression adéquate d'une conception trés
haute qui a dii étre condensée, épaissie, en quelque sorte
dégradée, pour pouvoir revétir une expression humaine.
Toute la loi est ainsi remplie de corporifications d’idées
sublimes. Elle est tout entidre un écho du divin. Chaque
lettre du texte est une puissance spirituelle, un anneau de
la chaine qui relie le ciel & la terre (cf. Derascha, p. 30 a,
31). Aussi Nachmanide, dans les interprétations les plus
importantes du Pentateuque, commence-t-il toujours par
donner le sens ordinaire, puis il lui superpose un sens
mystérienx qu'il se plaita envelopper de voiles endisant
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généralement : Celle interprétation simple n’épuise pas
le sens du texte; il y a encore sous ces mots un grand
mystere... I'initié comprendra. Ge n’est souvent que
grace au parallélisme de ses autres écrits que nous pou-
vons deviner sa pensée.

Dans le commentaire de Nachmanide un esprit tout
nouveau anime les préceples bibliques. Tout est trans-
figuré par la théosophie. La loi n’est pas donnée en vue
de la terre, mais en vue du ciel. ’homme vit dans un
double rapport avec la nature visible et avec la nature
invisible. Aprés le cours de son existence terrestre il
doit se perdre entidrementen Dieu. Le but de celte vie
est done qu'il se détache insensiblement des liens de la
nature. C’est en vue de cette fin que le législateur a
baigné les cérémonies, les lois, les institutions d’'une
substance céleste, de maniére a rendre ’homme & chaque
heure de sa vie conscient de son union avec le ciel, de la
force et de la solidité que I’accomplissement de ces lois
peut donner a celle union.

L'immolationdes victimes n’est plus considérée comme
un hommage 2 Diea ou un moyen de lui arracher des
faveurs, mais comme l’expression visible de I'union la-
tente de I'homme a Dieu; c’est le passage de cette union
de lapuissance al'acte. La fumée s'élevant sur l'autel et
montant aux narines de Dieu est 'image du rapproche-
ment qui s’opére entre le souftle divin qui s’appelle 'ame
humaine et son divin auteur. La montée de 1'Ame vers
sa source est comme parfumée d’un nectar spirituel.
Dieu respire ’ame humaine.

Ce n’est plus une raison hygiénique qui motive la dé-
fense de certains animaux,ou la défense de sang vivant,
mais ¢’est la crainte de voir 'dme, enfant du ciel, souillée
par le contact d’une matiére trop grossiere. Avant Noé
toute chair était interdite aux hommes (Genése, 1, 29),
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parce que les animaux ayant, eux aussi, une &me motrice
détiennent une parcelle du monde supérieur et ont une
parenté avec les étres doués d'une ame rationnelle. Ce
n’est qu’a partir du déluge qu'il fut permis aux hommes
de manger de la chair. Encore faut-il que cette chair ne
contienne plus de sang, car le sang estle sizge de I'ame.
Le sang est aussi un symbole de sensualité et doit é&tre
¢éloigné del'ame(cf. Comment. sur Genése, 1,29; Léviti-
que, 26, 6).

Le lévirat, c’est-a-dire I’obligation pour le frére d’un
homme mort sans postérité d’épouser la veuve, ne vise
plus simplement & perpétuer le nom du mort, mais ren-
ferme un mystere plus profond que Nachmanide appelle
le mystere de I'enfaniement. Sur Genése, 38, 8,il dit :
« C’est un mystere trés grand que celui de la naissance
de 'homme. Ce n'est pas pour perpétuer le nom du dé-
funt que le frere doit 6pouser la veuve, cest la dans I'E-
criture un motif apparent qui couvre un motif plus pro-
fond. Ce qu'elle cherche, c’est la délivrance de I'ame
errante du mort. » « Toul en effet doit tendre & I'Ame.
La cohabitation en soi est une chose méprisable; elle ne
doit viser que la reproduction et la réapparition d'une
ame » (Lévitigue, 18, 3). Or,les lois qui président & I'en-
fantement des dmes n’ont aucun rapport avec celles re-
latives au corps. Ily a des dmes qui portent en elles d’au-
tres Ames; ensemble elles descendent, ensemble elles
remontent ; done, avec le second mariage et 'apparition
d’un enfant 'ame du mort suspendue & celle du nouveau
né renait & la vie du corps; les deux 4mes entrent en-
semble dans la méme enveloppe, refont ensemble le pe-
lerinage terrestre; ensemble eiles se séparent du corps,
ensemble elles remontent vers leur berceau commun.

A coté de la transfiguralion myslique des préceples, le
commentaire de Nachmanide nous offre encore un cer~
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tain nombre de données qui méritent d’étre relevées.
Tout d’abord sa théorie cosmique qu'il présente sur Ge-
nése1,1: « Du néant absolu, Dieu créa tout d’abord une
matidre fine, subtile, sans consistance mais ayant la force
potentielle de la réceptibilité de la forme, et cest 1a la
matidre premiére hiyulé * (§\qdes Grecs). De cetle matiere
premidre Dieu tiratoutes choses ; c’est elle que la Genése
entend par le mot tohu (Genése, 1, 2). Puis il revatit
cette matidre de formes, c’est le bokw de la Genése. Cette
matitre premitre fut d’abord comme un point. Ce point
est ce que I'Ecriture appelle la pierre fondamentale dela
création. Ce point, Dieu le présenta sous quatre formes,
ce qui fit de lui quatre éléments : le feu, I'eau, la terre,
Iair indiqués dans les premiers versets de la Genése (cf.
Maimonide, supra). Ces quatre éléments sont circonscrits.
L’eau enveloppe la terre, 'air enveloppe l'eau, le feu
enveloppe l'air. Quand ce point eut revélu ses quatre
formes, il devint lumineux et c’est ce que la Genése en-
tend entend exprimer quand elle dit : « La lumiere fut. »
L’univers était né.

Nachmanide admet donc une matidre premiére créée
ex nihilo. Celte matitre estun élément tres fin, une sim-
ple force potentielle, ayant la faculté de passer du possible
au réel. Mais il admet en méme temps que celte matidre
premigre, quelque sublile qu’elle fat, avait un double as-
pect : un aspect spirituel et un aspect matériel, la partie
spirituelle destinée & constituer les esprits, et la partie
corporelle deslinée & constituer les corps.

Cette distinction tranchée, absolue, entre les esprits
et les corpsentraine chez Nachmanide des conséquences
immédiates sur sa conception de I'aime humaine. L’ame
humaine est d'une essence qui ne peut étre assimilée en

1. v,
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aucune maniére au corps. Cette essence suit des lois pro-
pres qui président a sa naissance, & son développement,
4 son mariage avec le corps. Toul ce qui dans 1'Ecriture
nous parait incompréhensible quand nous le rapportons
aux choses du corps, s’éclaire d’une lumiére éblouissante
quand nous le rapporlons & son objet véritable, cause
finale des écrits sacrés : 'ame. Nous avons vu plus haut,
par quelques exemples, quel aspect nouveau, tout spiri-
tuel, tout imprégné en quelque sorte de la spiritualité de
Pame, Nachmanide donne aux préceptes. Partout,a tra-
vers le Pentateuque tout enlier, il n’admet de légitimité
d’existence pour la maliere que si elle se met au service
exclusif del’ame; chaque fois qu’elle est une finen elle-
mémeelle est méprisable. Les conditions les plus légiti-
mes de la vie matérielle, le manger, le boire, la repro-
duction, n’acquierent quelque sainleté que par laprésence
de T'ame. Quelquefois 'ame réussit a faire du corps
qu’elle habite un véritable temple. Nachmanide Lire pour
I'association de I'ame et du corpe une belle lapplication
du principetalmudique suivant: « Ge ne sont pas les
demeures qui honorent ceux qui les habitent, mais les
habitants honorent leur demeure. » Mais généralement
T'ame n'arien & gagner a ce mariage. La maligre recoit
plutdt quelques reflets de sa sainteté qu’elle-méme n’en
regoit de la maliere.

Voici un ou deux exemples qui montreront combien
Nachmanide pousse le spiritualisme & sa dernibre limite.
1l admel que le premier homme fut créé androgyne.
Mais il admet aussi que le souffle divin, pour animer
et anoblir cetle double forme, vint se placer a P'inter-
section des deux corps, et pour éclairer d'avance une idée
importante du Zohar nous ajouterons que chaque partie
distincte emporta une moitié d’aAme.

Nachmanide aime & citer et & développer le passage
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midraschique suivant : Pendant que 'homme dort, le
corps le dit & U'ame sensible, ’ame sensible le dita 'ame
ralionnelle, 'ame rationnelle le dit 4 I’ange (I'ange gar-
dien), elc. Pour Nachmanide I'ame se sentant en mauvaise
compagnie avec le corps,brise quandelle le peut ce ma-
riage. Avant méme le divorce définitif elle fait desab-
sences passagéres, elle vaerrer au ciel, reprendre contact
avec ses sceurs et quand elle revient au corps, celui-ci
prend conscience de tout ce qu'elle a vu. De 14, les visions
du réve.

Nachmanide, tout en se maintenant, en général dans
ses poésies sur le terrain du judaisme traditionnel, en a
imprégné quelques-unes d’un mysticisme qui n’est rien
moins que conforme aux tradilions. Nous y trouvons
méme quelquefois un mélange singulier entre les élé-
ments kabbalistiques et les éléments gnostiques, entre la
doctrine des Sefiroth et celle du Pléroma. Clest surtout
a propos de I’Ame que la comparaison est sensible. C'est
par le moyen de canaux, appelés « les canaux de 1'épan-
chement »,que, d’aprés Nachmanide, elle sort du « grand
réservoir », lerme absolument adéquat au pléroma gnos-
tique (Néander, Kirchengesch., 1, 2° partie, p. 743 et
Matter, Gnosticismus, p. 95 sqq ). — L’union de lame avec
le corps ne peut que la souiller et quoi qu’elle fasse, elle
n’a de salut que dans 'amour divin qui, aprés I'avoir
laissé errer, la reprend & lui. La Sophia gnostique, elle
aussi, apres avoir longtemps erré, ne doit finalement
son salut qu’a Pintervention directe et voulue du
Pere.

Nachmanide avait éié tres réfractaire au mysticisme,
mais une fois qu'il en fut 'adepte il le fut jusqu’au bout,
recueillant avec la méme hate toutes les idées mystiques
de quelque ordre qu’elles fussent. C'est ainsi qu'il se fit
le porteur de notions relalives a la chiromancie et a la
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physiognomique enseignées par Cherira, et de notions
relatives & V'astrologie.

« Notre maitre Cherira, dit-il,a écrit que les docteurs
se transmettaient 'un a I'autre les signes du visage et les
lignes de la main... De la sorte ils pouvaient ne livrer
les mysteres de laloi et les idées occultes qu’a celui chez
lequel il découvraient ces signes marquant I'aptitude
des disciples avant méme qu'ils aient pu entrer en com-
merce avec eux » (Commentaire Gen. 3, 2), et ailleurs;
« la science de la main et des plis du front... c'est la
une science trés ancienne et trés vraie, transmise par
une tradition stre » (Derascha, p. 28).

« Dieu en créant toute chose a fait que les choses su-
périeures conduisent les inférieures et il a mis la force
de la terre et de tout ce qu’elle porte dans les astres sui-
vant les lois qu’enseigne- l'astrologie. Au-dessus des
astres, il a préposé les anges qui en sont les Ames. De
la sorle-toules les combinaisons supérieures ont leur
répercussion en bas surles peuples et les hommes. Il y
a aussi des lois certaines que I'on peut lire dans les en-
trailles des oiseaux, dans leur voix, dans leur vol, non
pas certes pour la connaissance d'un avenir éloigné, mais
pour des temps qui sont proches. C'est ce que I'Ecriture
entend dire quand elle loue le roi Salomon d’avoir su
parler sur les oiseaux. Elle entend dire qu’il connaissait
T’astrologie et la divination. »

Nachmanide porta aussi 'effort de son mysticisme
sur un point nouveau : I'éthique, déja dans son com-
mentaire, mais surtout dans un ouvrage spécial intitulé:
La porte de la rémunération. Ce qui domine tout d’abord
dans cet ouvrage, c’est sa-conception mystique de la
souffrance. La souffrance est presque toujours, d’aprés
Nachmanide, une souffrance d’amour. Pour les uns elle
est un avertissement; Dicu voit avec douleur ['Ame cé-
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leste s’enlizer dans les mistres du corps, et pour l’ar-
réter, il lui envoie des douleurs. C’est une affliction
grande parmi les dmes du ciel et les anges de voir une
de leurs compagnes se rendre indigne de son origine et
de sa destinée. Tous alors cherchent & peser sur Dieu,
afin que, réprimant pour un peu de temps sa bonté tou-
jours préte a s’épancher,il frappe cette ame de coups salu-
taires. Si elle demeure sourde & cet avertissement, ils re-
doublent de violence afin de faire payer sa rancon sur la
terre et ne pas étre obligés de la lui faire payer au ciel.
Méme pour le juste, il y a des souflrances d’amour ; le
juste lui-méme n’est pas parfait, il est en lui des sco-
ries, que le creuset de la douleur délache de son ame.
Mais ces souffrances d’amour I’homme ne doit pas se les
infliger Iui-méme, il faut qu'il les recoive, et les regoive
avec joie de la main divine. Malheur a celui qui ne
souffre pas, car ce bonheur implique que Dieu I’a aban-
bonné, qu’il 'a condamné pour la félicité future et qu'il
lui laisse inviolée la félicité présente afin qu’il n'ait rien
aréclamer de sa destinée. Ses souffrances sont des gages
de bonheur ultra-terrestre ; aussi certaines douleurs sont=
clles destinées & rendre & 'homme la vie plus lourde,
leffort plus grand et & accroitre son mérite et partant,
son droit au bonheur futur. Enfin, il y a des douleurs
qui sont faitespour transformer de la puissance & l'acte,
les germes de bien que I'dme humaine porte en elle.
Ce sont en quelque sorte des douleurs d’enfantement de
lame féconde en vertus.

Il 'y ala, dans cette conception de l'ame ennemie
éternelle de la maliere, et dans cette conception de
la souffrance, une fissure par laquelle lout le mysti-
cisme ascétique avec son cortége d’exces aurait pu en-
trer dans la Kabbale. Jusqu’a la cloture du Zohar il n’en
fut rien. Mais la « Kabbale pratique » s’en souviendra.
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Nachmanide s’occupe ensnite de la destinée de
I’homme apres la mort. Les hommes se divisent en trois
catégories : les justes parfails, les méchants, et ceux qui
sont entre les deux, ¢’est-a-dire ceux chez qui le bien et
le mal se font équilibre. Chose curieuse, Nachmanide
loge ces derniers dans une espece de purgatoire d’ol,
apres qu’ils ont gémi el aspiré vers le mieux, ils sont
enlevés au séjour des hienheureus.

Pour les méchants, leur ame est enfermée dans I’en-
fer. Mais comment cela est-il possible, puisque 1'dme ne
peul élre limitée a un lieu? Certes, répond Nachmanide,
il n'y a pas a proprement parler d’emplacement pour
I'ame, mais en tous cas, 'dme est attachée & 1'enfer
comme sur la terre elle est attachée au corps, car on ne
peut pas dire non plus que ’Ame ait dans le corps son
sitge préeis, ¢'est une essence subtile, éthérée, associée
au corps comme la flamme a la meche, répandue dans
tout le corps et cependant une et simple. Et en quoi
consiste pour les méchants, ce grand chaliment qu'on
appelle 'anéantissement? Il consiste a ce que leur 4me
s'assimile a celle des animaux. L’ime des animaux,
quand ils sont morls, retourne & son élément qui est
I'air, mais il n'y a pas anéantissement, annihilation ab-
solue. De méme et a plus forte raison, 'ime humaine
qui est d’essence supérieure ne peut périr entidrement,
mais elle perd sa supériorité, elle s’altache & la sphere
ignée et descend Je fleuve de feu qui.prend sa source au
trone divin et coule jusqu’a U'enfer. Emportée par ce
courant, elle retourne a 1'élément feu. Cest 1a le sens
mystique de la combustion dans I'enfer. Elle souffre de
ne pasrevenir 2 son essence supérieure comme « un fruit
qui se détache de I'arbre souffre d’étre foulé au pied ».

Les justes, au contraire, sont clarifiés et transfigurés,
mais ce n’est qu'a I’époque messianique que commen-
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cera pour eux la félicité future dans sa sérénité immua-
ble. Entre le moment de la mort et cetie époque I'ame
évolue . Nachmanide admet la métempsycose pour
toutes les ames, mais il limite les pérégrinations au
nombre trois. C’est au terme de ces évolutions que 'ame
est définitivement jugée et qu’il lui est fait selon ses
ceuvres. (CGf. Comment. sur Genése, 88, 8; Ez., 20, 3;
Deutéronome, 28, 55 Eccles., 1, T et Job, 33, 29.) Clest
de ce dernier verset : « Ces choses, Dieu les pratique
parfois trois fois avec 'homme », qu'il déduit précisé-
mentle nombre des pérégrinations et le Zohar (I1I,216 a,
280 &, Suppl. pass.) en fera de méme. Il commente
longuement le mot du Talmud : « Dans Pautre monde,
il n’y aura ni manger ni boire, mais les justes y seront
assis, y siégeront une couronne sur la téte et ils joui-
ront ainsi de ’éclat divin. » C’est-a-dire les justes seront
assis pour indiquer la paix, I'affranchissement assuré
de toutes les mistres du corps; ils jouiront de Dieu,
¢’est-a-dire que I'ame sera unie a Dieu en ayant de lui
une connaissance adéquale a son essence; ils trouveront
dans ceile perception la félicité; elle comblera toute la
plénitude de leurs désirs.

Dieu en créant toute chose a fait que les choses su-
périeures conduisent les choses inférieures et il a misla
force de la terre et de tout ce qu’elle porte dans les as-
tres selon les lois que fixe I'astrologie. Aux astres il a
proposé comme guide les anges qui en sont les imes et
1 eurs combinaisons supérieures ont une répercussion
s ur les peuples et Jes hommes. Il y a aussi des lois cer-
ta ines qui permettent de lire Pavenir dans les entrailles
des oiseaux, dans leur voix, dans leur vol. C'est ce que
U Ecriture entend dire quand elle rapporte du roi Salo-
m on qu’il savait parler sur les oiseaux.

Nachmanide traite aussi de la nécromancie, de la ma-
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gie (Ex., 20, 2; Deut. 18, 9). L’évocalion des démons
ou des mauvais esprits est, d’aprés lui, un art qui a be-
soin d’étre étudié longuement. Il parle d’entretiens qu'il
a eus avec certains maitres de l'art de la conjuration et
il mentionne des trailés relalifs aux rapports avec les
mauvais esprils et & lamaniere d’en faire ses instruments
(Genése, 4, 22; Derescha, p. 8 et 11).

On voit que l'activité mystique de Nachmanide s’est
étendue sur la plupart des questions agitées alors par
la Kabbale théorique. Nachmanide a cela de particulier
parmi les disciples de I'école métaphysique qu’il incline
déja la spéculation vers des fins théurgiques, parce qu'a
ses yeux le mysticisme, loin de se cantonner dans la re-
cherche pure, doit conduire Bien vite & la conquéte et &
I'asservissement des forces cosmiques. Aprés le Zohar,
lorsque la folie de cette théurgie troublera la raison,
Nachmanide sera un de ceux vers lesquels les esprits
égarés se tourneront avec le plus de complaisance.
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Eléasar de Worms. — L’école allemande.

Dans I’école d'Isaac I'Aveugleil y a encore des lueurs
trés vives de spéculation philosophique. Quoique ces
lueurs y soient trop souvent obscurcies par des nuées
d’extravagances et une application fantaisiste des doc-
trines non-juives aux textes juifs, on sent cependant
que la philosophie a passé par la.

Il n’en est plus ainsi dans ce que nous sommes con-
venus d’appeler I'école allemande, école qui a trés pro-
bablement dans R. Jehudah Chasid (le Pieux) de Ratis-
bonne, son fondateur (1), et, en tout cas, dans son
disciple R. Eléasar de Worms, son grand représentant.
C'est sa doctrine qui nous servira a caraclériser la doc-
trine de I'école.

Au début Eléasar de Worms semble faire faire & la
Kabbale un pas en avant. Dans son « Commentaire du

1. Des traditions légendaires font remonter l'origine de 1'école
jusqu'en Babylonie. Ainsi, R. Schem Job dit dans ses Emmunot
(39 b) qu'a la nouvelle de I'arrivée d'un grand kabbaliste babylo~
nien, du nom de R. Keschischa, en Apulie, R. Jehudah le Pieux
serait accouru de Ratisbonne & Corbeil, de Corbeil en Apulie, pour
étre inilié & I'enseignement sacré. R. Eléasar de Worms cite d'au-
lres initiateurs comme R. Samuel Hachasid, R. Eléasar de Spire,
R. Kalonymos, lequel en 787 aurait été transplanté de la Lom-
bardie & Mayence par Charlemagae lui-méme (v. Luzzato, Il Giu~
daismo illustrato, 1, 30 sqq.).

19
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principe d’unité et de foi (woxm wmmn T wm2), il
marque, en effel, une vive sympathie pour la doctrine de
Saadyah et I'on peut espérer aprés cette ceuvre et aprés
la préface de son grand ouvrage intitulé Rokeach (np)
qu’il va faire la guerre au grossier et parfois grotesque
matérialisme du mysticisme gaonique. La violence avec
laquelle il repousse toutes les conceptions d'un Dieu
corporel fait penser qu'il va chasser du Panthéon mys-
tique toutes les idoles matérielles qui en encombrent le
sanctuaire. Mais ce spiritualisme ne demeure pas logi-
que avec lui-méme. Au philosophe rationaliste, disciple
de Saadyah, succéde bien vite un Eléasar mystique re-
prenant d’une main ce qu'il avait abandonné de I'autre
et rendant un hommage complet au maltérialisme de
V'Aggada et du Schiur Koma. Et nous voyons réappa-
raitre les Hechaloth (Palais) avec leurs fausses splen-
deurs et avec eux toul le tissu angélologique des Gaonim,
avec des milliers de noms nouveaux et un renchéris-
sement de fantaisies. Mais ce n’est pas encore la caracté-
ristique d’Eléasar et nous n'insisterons pas sur ce coté
de ses idées.

Ne voulant ou ne pouvant pas faire de la mystique
mélaphysique un objet en soi, il transporte la solution
de tous les problemes du domaine de la spéculation dans
celui de I'arithmélique — et quelle arithmétique! Sur
la base des procédés que nous avons renconlrés dans le
Talmud, 4 savoir le Notarikon, la Guématria, le Ziruf,
il se livre & des procédés nouveaux, combinaisons sans
limite et sans frein, évaluations arbitraires, permutations
fantaisistes, et il ouvre ainsi largement la porte a toules
les niaiseries et a toutes les folies. Prenons, par exem-
ple, le nom de Yivk. Il en prend tout d’abord la pre-
miére partie Y% (7v) dont I'évaluation numérique est 15.
Puis il déclare que tous les mots ou syllabes bibliques
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ayant la méme valeur peuvent se subslituer l'un &
'autre; non seulement 15, mais tous les mutiples de 13
ont une valeur sacrée; mais leur sainteté diminue 2
mesure qu’ils s’éloignent du nombre primordial, leur
base sacro-sainte. — YA étant, en raccourci, le nom de
Dieu, tous les noms et syllabes représentés par 15 et les
multiples de 15 sont dans une certaine mesure comme
des ramifications du nom divin et un prolongement de
Dieu lui-méme. Dieu peut ainsi, avec un peu de bonne
volonté, étre équivalent a tout et tout & Dieu. Eléasar ne
le dit pas, mais il le pense peut-éire. « Dans 'ordre mys-
tique, déclare-t-il, les lois relatives aux nombres tom-
benl, il n'y a plus la ni un, ni mulliple, mais le un et le
multiple se confondent. » On sent ce & quoi une telle
doctrine peut conduire et ce qu'un esprit comme Spi-
noza pourra en tirer.

Ce n’est pas que Eléasar de Worms soit tres préoccupé
des problemes métaphysiques; au contraire, il ignore
méme ou veut ignorer les spéculations de I'école d’Isaae
’Aveugle; il ne pronounce pas une seule fois le mot En-
Sof, ni celui de Sefiroth au sens qu’lsaac ’Aveugle et ses
disciples lui donnent, mais il procéde directement d’Ibn
Ezra et il pousse la forme mathématique du mysticisme
d’Thn Ezra jusqu’a sa derniére linile, afin de pouvoir y
faire entrer tout ce que lui inspire le mysticisme des
Gaonim et particulidrement la Kabbale pratique ou ap-
pliquée dont il a été le plus fécond promoteur. Il nous
faut ici jeter un coup d’ceil sur I'ceuvre d’Eléasar de
Worms qui a déterminé a travers Abulafia et & travers
le Zohar la bifurcation de la Kabbale théorique vers la
Kabbale pratique; nous voulons parler du Sefer Raziel.

Le Seffer Rasiel se dit avoir été communiqué par U'ange
Raziel (Mystere-Dieu) 2 Noé au moment de son entrée
dans I'arche. Il est écrit, sur une pierre de saphir; « en
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lui sont les grands mysteres, les mysteres des degrés
supérieurs, des astres, de la révolution, de la fonction
et des meeurs de tous les corps célestes; par la science
qu'il donne on peut obtenir tous les secrets des choses,
la mort et la vie, I'art de guérir et d’interpréter les
songes, 'art de faire la guerre et d’apporter la paix. »
Cela posé, le Sefer Raziel se présente comme I'ouvrage
ayanl fourni a la Kabbale appliquée et en général a la
superstition juive son arsenal le plus riche en amulettes,
talismans, formules propitiatrices, formules curatives,
placets, mixtures magiques, philtre d’amour et de haine.
Aujourd’hui encore I'écho de ces superstitions, comme
celui du nom d’Eléasar de Worms n'est pas éteint. Il
faut entrer dans quelques détails.

Les lalismans les plus simples ont la forme de deux
triangles entrecroisés, portant dans les angles et au

X

cenlre les leltres du télragramme enveloppant 'un ou
Pautre des noms divins qui se rencontrent dans la Bible.

N
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Clest le talisman (ymp, camée) ordinaire commun,
propre a toutes les circonstances de la vie, mais dont
lefficacité est assez médiocre, en raison méme de sa
généralité.

Nous avons ensuite une forme plus compliquée, qui
n’est plus adaptable & tous les cas, mais qui a cependant
un caractere assez général. Elle est destinée a chasserle
mauvais esprit des corps possédés, a éteindre les incen-
dies, & guérir les maladies, a frapper par envoiltement la
figurine de cire représentant I'ennemi;elle implique pour
étre efficace une grande pureté extérieure ou intérieure,
autrement elle se retourne contre celui-la méme qui la
porte. Elle estformée parunesérie de triangles aigus, dans
lesquels viennent prendre place des mots allant en dimi-
nuant jusqu’a n’avoir plus qu’une letire (v. p. 284).

Ce talisman peut aussi servir de philtre. Il suffit pour
cela d'inscrire sur un vase d’airain ayant la forme indi-
quée lenom de la bien-aimée rebelle, mais les caracteres
doivent é&tre tracés non avec de l’encre, mais avec la
sueur du front de 'amoureux.

Pour faire renaitre 'amour entre mari et femme, il
y a un talisman spécial. Il doit étre gravé a l'eau de rose
avec un burin d’airain sur une écorce, une peau de béte,
ou méme la chair des intéressés. Il lie complétement
la personne qui en est atteinte et I’asservit entierement
a la volonté de celui qui en use (voir le dessin,
p- 285).

Ces derniers signes ne sont évidemment qu’un mé-
lange arbitraire de caractere hébreux, grecs et autres
déformés et de figures géométriques quelconques.

Le talisman représenté par la figure suivante doit
rendre celui qui le porte maitre de I'espace et lui donner
la rapidité de l'oiseau. Mais il ne peut servir que pour
rentrer du lointain chez soi et non pour aller de chez
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soi au loin. Il peut aussi
servir 4 ramener de force un
esclave fugitif (1) (ay amanb

~ maw) (v. p. 286).

On distingue au centre les
lettres o = 18 = m ¥4,
abrégé de Yhvheten face de
la figure la formule eclas-
sique mnx ™ pon(Protection
de Yh Yhyh).

Ce talisman légérement
transformé peut servira ma-
nier le feu sans danger et
sans crainte de propager un
incendie ; il peut aussi étouf-
fer un incendie naissant.

La figure suivante repré-
sente le camée destiné 3 la
réussite des opérations com-
merciales. Il doit étre gravé
sur une écorce d’arbre et étre
suspendu au flanc gauche.
Ainsiarmé, le commercant
en voyage aura chance de
mener ses affaires & bonne
fin (v. p. 287).

Voici maintenant le talis-
man protecleur des femmes
en couches el des nouveau-
nés; il les garantit contre

1. Cette donnée quinous trans-
porle en plein dans les meeurs
romaines esl trés curieuse.
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le mauvais ceil, contre la magie, contre I'envotilement
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et particulitrement
conlre les mauvais gé-
nies qui assizgent
Penfant naissant et le
démon de la fitvre qui
altaque la mere. La
mére et enfant sont
mis sous la sauvegarde
d’Adam et Eve (clest
la formule qui revient
sans cesse); les noms
des anges invoqués
sont des dérivatifs de
noms persans comme
le fond des supersti-
tionset leur formesont
d’origine persane. On
y trouve aussi des imi-
tations de cris d’oi-
seau; ainsi les mots
sanovi, sansanovvi re-
présentant les oiseaux
chimériques figurés au
centre de notre dessin.
Ces cris et ces figurés
sont destinés aeffrayer

les mauvais esprils ou

symbolisent eux-mé-
mes les mauvais es-
prits que U'on conjure
ainsi.

Ce tlalisman est fixé au lit de la mere.

Au nom de...
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Michaél, Gabriel, Raphaél, elc... (suit une série asses
longue de noms d’'anges (v. p. 288).

Je te conjure au nom d’Ehyh (Jhvh),au nom d'Eve.

Je te conjure, toi (génie mauvais) et tes armées et tes
serviteurs de ne pas alteindre la femme telle, fille de telle,
en couches, nil'enfant qui lui est né nide jour, ni de nuit,
ni en mangeant, ni en buvant, ni d la téte, ni au ceeur,
ni & ses 248 membres, ni & ses 363 muscles.

On aide la mémoire et on guérit la mémoire malade
on mangeant un gateau de froment sur lequel on inscrit
d’un coté les noms Arimas, Ahrimas, Armimas (proba-
blement des déformations du nom Ormuzd), de l'autre
Assiel (guérison-Dieu), Ansiel (contrainte-Dieu), etc. —
Il y a des formules pour se donner la science infuse, pour
chasser un homme de son foyer, pour ramener la vo-
laille en fuite, pour retrouver les objets perdus, pour
faire remonter un bijou du fond de I’eau, pour découvrir
les fruits et les sources. Il y a tout un systeme de for-
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mules destinées a 'agriculture. L’auteur est ainsi amené
a s’occuper des solstices, de la météorologie, des signes
du zodiaque, de la cosmographie en général. Il fixe les
formules qui doiventaccompagner les semailles, la plan-
tation des arbres, les soins & donner & 1'olivier, Péleve
du bétail (ne dirait-on pas que cette division s’inspire de
celles des Géorgiques de Virgile). Il 'reprend et fait servir
3 ses desseins toute la cosmographie fanlaisiste du
passé, notamment celle du Livre d’Hénoch. 11 esquisse
une physique fondée & la fois sur le Sefer Yezirah et sur
la doctrine des quatre éléments d’Aristote. Un point
mérile attention. En résumant les deux premiers chapi-
tres du Sefer Yezirah, il insiste particulitrement sur le
vent ou l'air. Partant comme les naturalistes grecs du
phénomene de la vie, qui ne peut se passer d’air, il con-
clut a 'air comme principe primordial. G’est I'air qui fait
croitre les étres organisés. L’atmosphere est vide, creuse,
afin que I'air puisse y pénétrer. Sans le vide il n’y a pas
de création possible, parce qu'il n’y a pas de place pour
Iair. L'émigsion de la voix (de la voyelle fondamentale
@ x) ne peut se faive sans air. L’air est ainsi le principe
de tout. Le feu, Ieau, la terre ne sont que des principes
secondaires issus de ’air. De la parole crvéatrice de Dieu
qui fut une aspiration d’air humide et chaud, 'humidité
s’est détachée en premier et a conslitué 'eau, une seconde
séparation a constitué le feu, enfin air qui restait s’é-
paississant, se condensant,a constitué la poussiere ou
terre. L'air, principe de tout, a son siege sous le trone
divin, qui pour cette raison esl creusé par en dessous.
L’emploi le plus noble de Iair est I'homme, car la vie
humaine est surtout faite d’air et de sang, avec une pré-
dominance de I'air. Si, en effet, on lui brise un membre
et si on fait couler le sang, il ne meurt pas; si on le sai-
sitpar la gorge de manibre & empécher 'air de passer, il
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meurt. Le sang n’est autre chose que de 'air condensé.
L’ame est de I'air raréfié.

Nous retrouvons ici un écho de la doclrine d’Anaxi-
ménes de Milet avec une application arbitraire desa théo-
rie de la condensation et de lararéfaction.

Nous ne voyons pas d'intérét a suivre Eléasar de
Worms dans le détail de ses opérations arithmétiques,
de ses combinaisons angélologiques, de ses formules. Ce
que nous avons dit suffit pour montrer la part qui lui
revient dans le développement du mysticisme juif. Ra-
menant ce mysticisme a quelque chose de trés inférieur,
I'enflant de superstitions et de théories erronées, il I’en-
gagea dans une voie contraire a la spéculation et & la
science, el il prépara comme aucun autre les folies de la
Kabbale pratique.

Parmi les disciples d’Eléasar de Worms nous ne par-
lerons que de Menachem, notamment de son ouvrage
intitulé « Couronne du Nom supréme » (212 ow o). Cet
ouvrage est sous l'influence directe du maitre et en
partie du « Livre du Nom » d’Aben-Ezra. Il s’occupe
surtout du tétragramme et des 10 Sefivoth et il relie
celles-cia celui-la. Il définit lout d’abord Dieu « le com-
mencement des commencements et la fin des fins, anlé-
rieur & tout antérieur, sans changement et sans acci-
dent ». — « Ceux, poursuit-il, qui cherchent & fiser sa
mesure sont des impies; il ne faul pas raisonner ces
choses; elles n’appartiennent qu’aux ceeurs simples, aux
méditateurs du saint tétragramme. Ce télragramme
doit é&tre surlout considéré dans la forme matérielle des
lettres @, 3, ™, %, qui le constituent. Le Premier des pre-
miers a choisices quatre leltres, parce qu'elles se distin-
guent de loutes les aulres par un caraclére particulier.
Le yod (v) est semblable au point mathématique dont se
développent I'étendue, la longueur, la largeur, par con-
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séquent les corps; il représente ainsi I'unité de la spiri-
tualité de Dieu et la subtilité de la pensée qui congoit
Dieu. Dans la série de l'alphabet yod occupe le centre.
Il est donc le centre du Verbe. En y joignant les trois
lettres suivantes 5,9, 1, nous avons le mot 1‘77: (voi), lequel
est donc précédé et suivi de 9 lettres et ¢’est tout I'alpha-
bet. Le sens de ces mysteres est que yod, ou Yhvk, est
roi et porle I'univers supérieur et inférieur et aussi que
la derniére Sefirah ou Royauté qui représente le monde
inférieur est liée au divin comme le yod est lié & b, —
Numériquement yod équivaut i 10, symbole du nombre
constitué parlessept spheres, plusles deuxéléments, plus
P'un. Quoique chacun des quatre éléments ait un fonde-
ment et principe en soi, ilsn’ont été aI'origine que deux,
formés chacun par un couple de deux. Ainsi, dans la
réalité, deux éléments sont presque tonjours mariés I'un
a lautre, I'air chaud est & la fois du feu et de lair, la
terre et I'eau s’unissent pour faire le limon. On voit dans
quelle mesure cet auteur a connaissance de la physique
dAristote. Le philosophe grec apparait encore lorsque
Minachem appelle la « Couronne » ou la premiére Sefirah
la « la Cause des causes » (nbun nby) faisant passer les
choses de la puissance a 'acte avant le temps, car le
temps a commencé en méme temps que s’est fait ce pas-
sager du possible au réel. Cette Cause des causes est
identique avec I'Intellect actif (327 52w) et son action
sur la Sefirah suivante se produit par voie d’émanation
(wmwn). Cet Intellect actif, il le définit ainsi : « Une
substance intérieure, premiere création de Dieu, force
émanée de la Volonté, simple, claire et pure, substance
éternelle & laquelle on ne peut rien ajouter et dont on ne
peut rien retrancher, faisant passer tout I'étre en puis-
sance 4 I'acte, et inaccessible aux sens (1). La lettre yod
730 0 JEN 132 .. N2 SN2 00PN I3 08y
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représente aussiles 10 Sefiroth, qui, a leur tour, ont
leur image dans le corps humain de la manitre sui-
vante : La Couronne est le cerveau, la Sagesse et I'In-
telligence sont les yeux, la Grace et la Force sont les
bras reconciliés dans la Beauté ou le cceur, le reste
conslitue les muscles et lés jambes. Puis les Sefiroth
soni encore mises en rapport — au moyen d’équations
numériques — avec les patriarches, avec les bétes de la
vision d’Ezéchiel, avec les métaux précieux, avec les
fleuves de I'Eden, et tout cela est ensuite farci de versets
bibliques, de maximes morales, de symbolisme, d’homi-
létique, d’allusions aux cérémonies cultuelles.

Apres le yod vient le %€ (7). L'auteur déclare ie /e
graphiquement semblable a la pensée résidant au fond
del’esprit; phonétiquement, il s’exprime dans unsouffle
el numériquement il équivaut a 5, c’est-d-dire a la
moitié de 10 et ce nombre 5 symbolise les quatre hu-
meurs plus 'ame. =

Le vav (1) a la forme d'un corps el il s’émincit en
descendant comme le corps, pour marquer qu’il est la
derniere des manifestations directes de Dieu.

Ainsi done, les trois lettres , 4, w, représentent la
Pensée ou Esprit-Saint, le souffle ou la force vitale et le
corporel. La quatritme lettre, qui est encore un /¢, est
1a pour permettre la formation des trois lemps du verhe
o, m, Y, et aussi pour exprimer, par sa double pré-
sence, la double présence de Dieu au commencement et
ala fin, en haut et en bas. Si on éleve chaque lettre du
tétragramme au carré, on obtientau total le nombre 186,
qui correspond numériquement & xo2i3 by (sur le trone),
abye (actif) et & vz (roues). Du tétragramme sort le
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nom sacré de 12 lettres et de 72 lettres de la manitre
suivante : L’univers est un cercle divisible en 12 angles,
doni chacun a 6 dimensions (12 X 6 = 72).

On voit que le disciple d’Eléasar etle second représen-
tant de I'école allemande tend & faire une premiere syn-
thése entre les données de cette école et la métaphysique
de Iécole spéculative et naturellement il la fait au détri-
ment de cette dernidre.

1l ne faut pas oublier que les adeptes de 1'école alle-
mande propagerent la forme de leur mysticisme jusqu’en
Espagne. Salomonb. Adret parle dans ses Respp. (n° 5%8)
d'un disciple d’Eléasar de Worms appelé Abraham de
Cologne (d’ailleurs honorablement connu dans son école).
Cet Abraham de Cologne serait venu en Espagne, y au-
rait enseigné et méme aurait exposé sa doctrine devant
le roi de Castille Alphonse X.



X1

Abulafia.

Nous arrivons ainsi a celui qui essaya de fondre les
deux écoles en un tout pour les mettre au service de la
contemplation pure, c’est-a-dire au service d’une forme
un peu plus ex(ravagante de la Mercabah des Gaonim;
nous voulons parler d’Abulafia.

Pour bien comprendre les idées d’Abulafiail faut jeter
un coup d'ceil sur sa vie. Abraham b. Samuel Abulafia
naquita Saragosse(Tudele?)en1240. Jusqu'asatrentizme
année il étudia la Bible, le Talmud, la médecine, la ‘phi-
losophie, notamment les ceuvres de Saadyah et de Mai-
monide. Il fut un lecteur assidu d’Aben Ezra. Quant &
ses études mysliques il dit lui-méme dans sa letire a R.
Jehuda Salmon que nous rencontrerons tout & I’heure et
dans son commentaire mystique de Maimonide qu'il
avait été initié a la doctrine de I'école de Nachmanide.
« C'est 13, dit-il, que I'on m’enseigna les voies par les-
quelles se révelent les inlentions véritables, les mys-
teres de la loi, et ces voies sont au nombre de trois le
Notarikon (acrologie), la Guémalria (évaluation numé-
rique), le Ziruf (permutation). » Dans une autre lettre il
dit avoir médité douze commentaires différents du Sefer
Yezirah. Mais il ne se contentapas de poursuivre un but
spéculatif; il 'imagina bientot avoir atteint, par la mé-
ditation des lettres et des nombres, 'inspiration prophé-
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tique et &tre lui-méme le Messie attendu par Phumanité.
Fort de I'esprit divin qui I'animait, il quitta sa palrie
pour aller & la conquéte de sa destinée.

On sait que Senacherib, roi d’Assyrie, n’avait trans-
porté dans son royaume que les 10 tribus constituant le
royaume d'Israél proprement dit (722-721 av. J.-C.).

Or, desl'époque talmudique une légende s’était formée
qui présentait les 10 tribus comme ne s’étant jamais as-
similées a la population'assyrienne, mais comme ayant
gardé toute leur force de cohésion et vivant & part der-
riere un certain fleuve Sambation. Ce fleuve, disait-on,
charriait pendant les six jours de la semaine des pierres
de gréle et de feu, et mettait ainsi les tribus a I'abri de
toute agression. Seul, le seplitme jour il demeurait en
repos (de 1a son nom Sambation, Sabbation, Sabbat).

Abulafia partit donc a la recherche de ces tribus. La
légende ajoutait en elfet que le Messie serait chargé de
ramener les 10 tribus en Palestine et de refaire I'union
entre Israél et Juda.

Mais les troubles des Mongols en Syrie refroidirent
bien vite les ardeurs du jeune Messie. Il revint sur ses
pas et nous le trouvons en ltalie, & Turin en 1279, &
Capoue en 1280. L’année suivante, 1281, il se rendit &
Rome en vue de convertir au judaisme le pape Martin IV.
Le pape se trouvail en'ce moment a Suriano, & une jour-
née environ de Rome. Il eut vent des intentions d’Abu-
lafia et donna aussitol ordre de ne pas laisser approcher
ce fou, mais de le faire périr sur un bucher en dehors
méme de la ville. Subitement le pape mourat (voir Grilz,
Monatschrift f. Gesch. w. Wissensch. des Judenthums,
Jahrg. XXXVI, 1887, p. 558). Abulafia échappa a la
mort : aprés avoir été retenu quelque temps prisonnier a
Rome, il fut relaché. De la il se rendit en Sicile on il se
présenta comme le grand prophdte, le grand Messie.

20
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C’est ici qu’il fut allaqué par la plus haute autorité rab-
binique du temps, R. Salomon b. Adreth. Un peu plus
tard nous le trouvons fixé & Capoue ou il parait avoir
fondé une école visitée par de nombreux disciples.

La vie d’Abulafia, quoique connue seulement dans ses
traits généraux, marque la tendance de son esprit vers
une forme de mysticisme dépassant la Kabbala elle-
méme. Nous avons de lui sur ce point des leltres trés
précises et significatives. R. Salomon b. Adreth, consulté
par les Juifs d’Italie sur les agissements du prophéte-
messie, avait écrit & un certain Achitob de Palerme une
lettre dans laquelle il avait vigoureusement atlaqué Abu-
lafia et lui avait reproché de ne rien comprendre aux
éléments essentiels de la Kabbale, ni a la doctrine des
Sefiroth, ni & celle de I’émanaltion et de présenter une
doctrine nouvelle, étrange, relative aux letires et aux
nombres en vue de conduire a I'esprit prophétique. Nous
ne possédons pas la letire de Salomon b. Adreth, mais
la réplique indirecte que lui fit Abulafia en s’adressant a
un certain R. Jehuda Salmon. Abulafia distingue tout
d’abord quatre sources de connaissance : 1°lescing sens;
20 les idées ou les 10 nombres abstraits; 3¢ le consente-
ment universel; 4° la tradition. Sans s’arréter aux deux
premidres qui sont connues, ni alatroisitme qui n’a pas
en soi une tres grande force de véracité, il passe ala qua-
trigme : la tradition (I{abbalah). Mais ce n’est pas de la
tradition en général qu’il veul s’occuper, mais seulement
de cetle Kabbale spéciale aux kabbalistes, ignorée du
commun des rabbins, lesquels sont livrés tout entiers au
Talmud. Or, cetie Kabbale comprend deux domaines :
T'un, concernant la connaissance de Dieu par le moyen
des 10 Sefiroth, et 1'autre concernant la connaissance de
Dieu par le moyen des 22 lettres qui composent les noms
etlessignes et qui conduisent al'inspiration prophétique.
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La premidre de ces deux formes kabbalistiques est
encore apparentée & la philosophie qui cherche a étudier
Dieu dans ses ceuvres. Le divin est en quelque sorte un
flambeau placé en dehors de l'esprit philosophique et
qui I'éclaire. Les adeptes de cette Kabbala ont le tort de
donner aux Sefiroth des noms distincts, par exemple ils
appellent la premidre Couronne, parce qu'elle est an
sommet de toules les autres et ainsi de suite jusqu’a la
dixidme, en présentant toujours 'une commela cause de
Pautre. Chez quelques-uns d’entre eux il y a une telle
confusion avec le christianisme que certains kabbalistes
onl senti le besoin de resserrer 'unité de Dieu. Eux, ces
kabbalistes christianisants, ont seulement remplacé la
Trinité par la décade, et de méme que les chrétiens
disent : Il est Un et trois font Un, ainsi certains kabbalis-
tes disent que la Déité est constituée par 10 Sefiroth et
ces 10 ne forment qu’Un (1) (cf, Respp. Ribasch, n°57)(2).
1l faut remarquer ici que dans cette conceptionla Sefirah
supérieure ou Couronne s'identifie avec le En-Sof, ques-
tion quisoulevera de graves discussions dans la Kabbale
post-zoharitique (v. Pardés Rimmouin, 8° ch. : Le En-Sof
est-il identique & la Couronne?). D’apres Abulafia, le En-
Sof, la cause premiére, n’est pas une Sefirah, mais elle
est adéquate 3 Celui qui nombre les nombres, I'auteur
des Sefiroth, elle est 'espace, le lieu dans lequel sont
placées les Sefiroth.

Dans son Imre Schefer il pousse encore plus vigou-
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reusement la critique des Sefiroth. Les adeptes de cette
doctrine, dit-il, ignorent eux-mémes a quoi s’applique
ce nom de Sefiroth, si ¢’est & des corps réelsou & des ac-
cidents, si ¢’est & des matidres sans forme ou a des formes
sans matiére, & des dmes séparées du corps ou a des es-
prits appelés intellects purs; mais ils se contentent de
dire que ce sont des choses émanées de Dieu, qui ne sont
pas sans lui, ni lui sans elles, maintenant du moins.
Avant la création elles étaient en lui par leur type, en
puissance, et lorsqu'il a voulu créer le monde, il les
a fait passer de la puissance & I'acte. Aussi appellent-
ils I'une d’entre elles volonté. De la sorle ils ne peu-
vent considérer cette volonté ni comme créée ni comme
éternelle. Il en est de méme pour la « pensée » qu'ils
appellent Couronne supérieure et qui constitue, a leurs
yeux, la premiere Sefirah.

Outre I'intérét de ces lignes au point de vue de la na-
ture véritable des Sefiroth, remarquons aussi que nous y
rencontrons un essai de conciliation entre la Volonté
d’Ibn Gabirol etles Sefiroth. Déja Jacob b. Schechet 'avait
tentée auparavant en introduisant dans son ouvrage in-
titulé Portes du ciel la volonté comme une premiére Se-
firah. Pour Abulafia, sans &tre uneSefirahparelle-méme,
elle est la médiatrice entre Dieu et lesSefiroth en géné-
ral et, par conséquent, si nous considérons I'ensemble
des Sefiroth comme ’ensemble de la création, elle est
comme pour Ibn Gabirol la médiatrice entre la cause
premidre et 'effet.

Apres avoirrejeté la forme kabbalistique considérée
jusque-la comme le dernier terme du myslicisme, Abu-
lafiaen arrive 4 la forme qu’il préconise, celle qui prend
pour moyen les combinaisons de lettres et de noms. Ce
mysticisme est, d’aprés lui, le mysticisme véritable, la fin
derniére de 'homme. Chez celui-la seul qui l'a atteint,
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Pesprit passe de la puissance a I'acte; & lui seul serévele
le mystere de la nature divine. Quand il est arrivé au
sommet de cette doctrine il cesse d’étre un simple kabba-
liste pour devenir un prophete. Ce n’est plus alors par
une lumitre qu'il Péclaire du dehors qu'il connait Dien,
mais son esprit le quitte, s'unit & Dieu et ne fait plus
qu’un avec lui. Et voici comment s'opére cette union :
les dix Sefiroth se concentrent dans sa médilation pour
entrer toules ensemble dans la plus haute qui est la Pen-
sée ou laCouronne ou I’Air primordial,qui est comme la
racine de toutes les aulres et quirepose elle-méme dans
le En-Sof. C'est de la méme manidre que tous les nom-
bres se ramenent & I'un, et que les racines et les branches
jetées au feu se transforment en leur élément primordial :
la terre. Ces Sefiroth répondent aI’étre humain tout en-
tier el de méme que la téte,les deux bras,les deux reins,
les parties sexuelles, la force vitale, le cceur, le cerveau
(ce qui fait dix éléments) s'unissent en une’ unité supé-
rieure et ne font plus qu'un dans Pinteliectuel actif, ainsi
I'esprit ramassant en lui toutes les Sefiroth s’unit a ce
méme intellect. Sous un autre aspect les Sefiroth peuvent
étre considérées comme une trinité supérieure corres-
pondant aux trois premitres lettres de ’alphabet (ici
Abulafia se réclame personnellement de R. Jehuda de Ro-
thenburg et de R. Eléasar de Worms) représentant aussi
les trois principes de la vie humaine : le principe vital
proprement dit (cceur), le principe végétatif (force), le
principe rationnel (cerveau).

C’est donc en définitive par les lettres et les nombres
auxquels tout correspond, et les Sefiroth et les éléments
constitutifs de ’homme, que cet homme peut ramasser
toutes les forces en un point, faire de tout son étre de
lintellect actif, c'est-a-dire une substance assimi-
lable & Dieu. Cest donc, en définitive, par les let-
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tres et les nombres qu'il peut monter jusqu'a Dieu.

Dansune lettre adressée & Abulafia, un savant du nom
de R. Abraham avait affirmé la supériorité de la philo-
sophie sur la Kabbale et avait ridiculisé tous ces procé-
dés mystiques, toutes ces formules relatives a l'accent,
aux pauses, & Témission de voix avec lesquels il faut,
selon la Kabbale, prononcer les noms divins, Abulafia
réplique de la maniere snivante :

Tout d’abord il invoque 'exemple d’un conlemporain
chrétien, le mystique Bonaventure qui avait distingué
sept degrés de contemplation. Il distingue & son tour
sept méthodes d’interprétation de 'Beritare. L'Ecriture
est comme une matiere par rapport a 'esprit, c’est I'es-
prit qui lui donne la forme qu’il veut.

Lui aussi, continue-t-il, prise beaucoup la philosophie.
11V'a étadiée avec ardeur, notamment les écrits physiques
et philosophiques d’Aristote traduites en hébreu, le Guide
de Maimonide, etc. Aristote est certes un chercheur re~
marquable, maisla Kabbale nouvelle, celle qu'il apporte,
qui consiste dans la connaissance du nom divin au moyen
de combinaisons, de permentations des 22 lettres de
T'alphabet, est bien plus haute, plus haute que la philoso-
phie, plushante méme quela Kabbale des Sefiroth. Elle est
la plus haute puissance d’6lévation humaine, elle est la
Kabbale prophétique qui conduita 'union de Vintellect
avec Dieu. Cest & cetle Kabbale qu'il a voué sa vie,
c’est pour elle qu'il a écrit 26 ouvrages mystiques et
22 éerits prophétigues. De méme que les figures de la
logique nous apprennent & conclure, de méme V'art des
combinaisons de letires nous conduit & la découverte de
la vraie notion de Dieu. Aristole a dit que les mots com-
posés de lettres variant chez les différents peuples ne
sont qu’ceuvres de convention représentant des concep-
tionsidentiques, de méme les letires se composent, d’une
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part, d’encre, espece de matiere plastique indéterminée,
et,d’autre part, d’une forme constituée par les figures.
Or, comme les mots se composent de leltres et que les
choses s’expriment par des mots il s’ensuit que les lettre s
représentent tout ce qui est. L'écrit visible & I'eeil res-
semble & 'univers inférieur, sensible ; le mot perceptible
a Doreille ressemble au monde médial, et la pensée in-
terne ressemble au monde supérieur.

Nous avons vu Abulafia pratiquer assiddment Abn
Ezra,se véclamer d’Eléasar de Worms et de Nachmanide.
Or le point commun de ces mysliques, c’est qu’ils ont
tous accordé une grande attenlion au mysticisme des
lettres, des nombres et des noms divins. Abulafia est
donc avant lout un adepte de eette forme mystique. C'est
la qu'il prend son point de départ. D’aulre part, nous
Pavonsvuselivrera I’étudede plus dedouze commentaires
du Sefer Yezirah, ce qui nous confirme dans 1'idée que
nous nous faisons de sa tendance premitre. Mais tandis
que le Sefer Yezirah met les lettres et les nombres au
service de la cosmogonie, tandis que les maitres nom-
més lout a I'heure les subordonnent a la Kabbale des
Sefiroth dont ils font l'aboutissant de la spéculation
mystique, Abulafia prétend dépasser cette spéculation
ct opérer, sur la base des combinaisons arithmétiques,
I'anion de 'ame rationnelle avec Dieu, union dont Ibn
Gabirol et Maimonide faisaient le fruit etla récompense
de la recherche philosophique. Chez aucun mystique
n’apparait mieux I'dpreté soi-disant scientifique du mysti-
cisme juif. Rien n’est plus étrange ni plus caractéristique
que celte maniere d'enfermer 'esprit, c’est-a-dire ce qu'il
y a de plus plastique, de plus rebelle a toute loi de fixité
dans une égalilé mathémalique et de faire de U'inspiration
prophétique la solution d'une équation entre les valeurs
numériques ficlives de deux mots ou de deux noms
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divins. Chiffrer 'union de linteliect humain avec I'intel-
lect divin est vraiment le dernier mot de la science mys-
tique. L’inspiration devient ainsi uu probléme d’arithmé-
tique — et quelle aritlhmétique — la résullante d'assi-
milations numériques, fictives, entre tel passage de
I'Ecriture et tel autre, choisi arbitrairement,le fruit d'un
jeu de mots-entre tel nom de la divinité et son synonyme.
L’auguste science des nombres est trainée & la remorque
des fantaisies les plus puériles. La science o la logique
doil régner en souveraine est embauchée pour éire
I'humble servante d'une folle. Nous avons vraiment le
droit de retourner contre Abulafia et sa Kabbale ce que la
Kabbale naissante avait dit de la Mischnah. C'est la ser-
vante qui gouverne la maitresse.

On ne se doute pas des extravagances auxquelles il
aboutit et on est effrayé des abimes d’absurdité dans les-
quels Iesprit humain peut se perdre quand la saine rai-
son a quittéle gouvernail. Ainsi, par exemple, en consi-
dérant que les mots hébreux signifiant la loi, la média-
trice et les lettres sainles ontla méme valeur numérique
(1232), il conclul que la loi est la médiatrice entre Dieu
etleslettres, basedetoutes choses.— Puisen prenantdans
le nombre 1232 lasérie des mille comme des unités, il en
tire la valeur numérique 1 4232 —233 qui vépond ason
tour au mot hébreu signifiant pridre, etc. En passant
de nombre 4 nombre il passa de conception & conceplion.
Le Notarikon, le Ziruf, la Guematria conduisent d’éche~
lon en échelon a travers toules lesformes de contempla-
tion jusqu’aux régions les plas hautes de I'inspiration
prophétique. « Heureux. dit-il, dans son Commentaire
sur le Guide, ceux qui suivent ma voie; j'apporte avec la
connaissance des nombres et des noms divins l'esprit
saint,la résurrection des morts el le régne messianique. »

Mais quelle plasticilé, quelle souplesse de combinai-
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sons! Sous le couvert d’'une exaclitude mathématique
c’est la plus libre fantaisie qui se met en liesse. Ce n’est
pas le nombre qui détermine I'idée, c’est I'idée ou plutét
lecaprice de la pensée qui détermine le nombre (1).

En méme temps apparaissent chez Abulafia les pre-
miers éléments de ce qu'on appellera l'arithmomancie
qui consiste & associer un nombre a chaque élément, &
chaque astre et a fonder sur cette base une astrologie
en quelque sorte mathématique, qui met la puissance
attachée aux astres au pouvoir des combinaisons de
nombres.

Mais la connaissance des noms et la combinaison des
lettres ne soffisent pas pour se metire en communion
avec le monde des esprits ; il faut encores’adonner  des
pratiques ascétiques, s’enfermer dans la retraite, mourir
au monde, affranchir son esprit de soins vulgaires, et 13,

1. Voici un apercu des procédés de la Guematria. Il y a diffé-
renles maniéres de calculer la valeur numérique d’'un mot. Ce
sont : 1° I'addition de la valeur des lettres; 2° en ajoutant cette
valeur au nombre des lettres, ou quand c’est un verset tout en-
tier, au nombre des mols; 3° la décomposition du nombre repré-
senté par les lettres en ses propres lettres suivant les sons qui
Pénoncent. Ces lettres deviennent alors le point de départ de nou-
veaux calculs; 4° en joignant la premiére letire i la premiére et
deuxiéme réunies, puis & la premiére, deuxidme et troisiéme
réunies, etc.; 5° en faisant le carré de la somme ou la somme
du carré.

_On peut aussi diviser en deux la figure d’une lettre et Abulafia
en fait un usage fréquent (v. Bibl. Nalion., nes 77013 et 771)
P- eX. : ¥ ayin, en 2 (nun, vaw); i3 en Y7 (hen d, v); 5 en 31 (L en
¢, v).

On peut encore lire le verset a rebours ou combiner la lecture
normale avec la lecture a rebours. On peut substituer un mot & un
autre ou un verset & un autre au moyen de clefs constituées elles-
mémes en vertu d’un autre calcul ou par un nom divin quel-
congque.
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vétu de blanc, recueillic son dme, rassembler loute sa
puissance intérieure sur un point et alors seulement
prononcer les lettres du nom divin, sur un rythme voulu,
avec des modulations déterminées, avec des inclinaisons
de corps précises jusqu’a ce que l'esprit soit troublé et
le cozur embrasé. Abulafia entre dans des détails mul -
tiples sur lamaniere d'émettre chaque consonne, chaque
voyelle, chaque accent.

Le Livre de I'Unité avait donné a Dieu la double déno-
mination de pere et de mére, et avait distingué, dans les
Sefiroth, les éléments males et les éléments femelles.

Abulafia va jusqu'a transporler en Dien méme le
dualisme sexuel. Apres avoir dit que la distinction de la
cause et de I'effet git en Dieu, le grand androgyne, par
un acte générateur intérieur, Abulafia s’arréle avec com-
plaisance sur cet acte, sur la description du membrum
generationds divin. 11 y voit le principe se bifurquant en
principe mile et femelle, il y voit sous un autre aspect
'univers constitué par la collaboration de la Trinité se-
men mundi, ovum mundi, matriz mund:, ce qui fait
penser au semen mundi du monstre persan Kajornord,
fait d’'un mélange de lumiere solaire pure et d’eau dis-
tillée (v. Kanne, Pantheum, p. 48) (1). Des détails sou-
vent licencieux rappellenl, abstraction faite des combi-
naisons de leltres et de nombres, dont il les émaille, les
détails du culte phallique que nous rencontrons dans
la mythique et le mysticisme d'autres peuaples. Par un
long et impénétrable délour, le mysticisme juif donne

1. Fenel dérive le nom Zarnam que porle une des divinités per-
sanes du phénicien zara, semence. Raschi commente aussi les
mols de la Genése : « Bt le soullle de Dieu planail sur la face des
eaux

'yh2 RPN (RN OV NITNIT A
« comme une colombe git sur son nid, en franeais « acouveter ».
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la main aux doctrines de I’Asie antérieure et de la
Grece.

Et sait-on ce qui constitue pour lui le point de départ
de cetle idée? C'est avant tout ce fail que le nombre 390,
valeur numérique du mot hébreu qui signifie gloire
divine, et aussi celles des mots méle et femelle réunis
et du mot qui signifie « androgyne ».

Nous avons vu Abulafia s'autoriser d’une théorie du
mystique chrétien Bonaventure, relalive aux sept degrés
de la contemplation. Cette citation implique chez lui
une étude et une connaissance du mysticisme chrétien.
Nous trouvons, d’autre part, dans ces écrits plus d'un
appel fait au dogme du christianisme. En parlant des
trois noms divins Y%4vh, YA, Elohim, il dit: « Ce sont 1A
les trois noms sacrés qui marquent le mystere de la trinité
et la trinité de I'unité. De méme que la sagesse, l'intel-
ligence et la science sont toules trois, une seule et méme
chose, de méme que les expressions, il fut, il est, il sera,
ne sont que les variétés d'une méme essence, de méme
les trois personnes ne font qu'une seule personne, a la
fois une et triple (1).

« S'il en est ainsi, Dieu a un nom un, marquant sa
substance une, et qui est toutefois triple, mais cette tri-
nité est une. Que cela ne te semble pas étrange, déja ces
noms t'expliquent la chose... ces noms qui sont trois et
qui tous trois désignent une substance une, identique &
elle-méme, de méme la triple invocation de « Saint, saint,
saint »...et, d’aulre part, pour le concept, la trinit¢, la
sagesse, l'intelligence et la science (2). »
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Dans un poeme il se vante d'avoir remplacé les pre-
mieres Sefiroth des kabbalistes par cette trinité qui est
prouvée & ses yeux par les mots Trix T N 507 (le ma-
riage de un, un, un) numériquement équivalent au mot
Y211 (Tout). Enfinilditen propres termes: La trinité divine
est constituée par owiy, by 12 wipn nn Dieu, fils de
Dieu, Esprit-Saint.

Dans la folie messianique Abulafia, croyons-nous, ne
vise pas seulement les Juifs, mais I'humanité entidre. Et
cette concession a la trinité est unappel au christianisme.
C'est sur la base méme du dogme chrétien qu’il préten-
dait convertir le pape Martin IV a son myslicisme pro-
phétique des lettres et des nombres et le gagner a sa
vocation messianique. Il est bien, lui, le nouveau Churist,
mais 'ancien n’a pas trompé les hommes en leur présen-
tant un Dieu .en trois personnes. Pour cetle raison
Abulafia insiste si souvent chaque fois qu'il traite des
Sefiroth sur leur division trinitaire et dans leur ensemble
et dans leur groupement partiel.

T AbAm AT YR AT AWRY MY PROCTI N enbum
TN ERY 9y o T anwhey avbe onw .nnmsw o
wamm nawno @) S TR S LLUTTR TP wTIR B LT

NI RN oo



X1v

Le Zohar.

Considérations générales. — Nous voici arrivés 2 ce
Zohar qu’on peut appeler Ja Bible des kabbalistes, parce
que, semblable la Bible, il est sans unité, sans cohésion,
et, comme elle, il est le fruit d’une collaboration
anonyme, d'une collaboration insaisissable, a laquelle
les idées elles-mémes ont pris pour le moins autant de
part que les hommes auxquels elles se sont imposées et
les compilateurs qui les ont recueillies. Aussi avant
d’aborder ces idées une question générale se pose de-
vant nous.

Pour que la these que nous soutenons, & savoir que le
Zohar est la couronne de I'arbre mystique du judaisme,
ne branle pas dans ses fondements, il faut prouver d’'une
maniére irrévocable qu'il appartient & une époque rela-
tivement moderne et qu'il suit toutes les cenvres dont
nous avons parlé.

Ce quirend tout d’abord Pantiquité du Zohar suspecte,
c’est I'apparition tardive du nom sousla plume des écri-
vains juifs. Dans les deux Talmuds il n’en est absolument
pas question. La littérature mystique des Gaonim et les
innombrables Respp. du temps n’en font aucune mention.
Voici un exemple bien significatif. Le Eschkol Hacofer
(6criten 1148) est un des ouvrages qui traite avec le plus
d’universalité de toutes les productions du judaisme ;
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aucun ne marque une connaissance plus vaste des ten-
dances religieuses et philosophiques des Juifs. L’auteur,
Juda Hadessi combal avec amertume les anthropomor-
phismes des talmudistes. Il cite tout ce qui se trouve de
celte nature dans la littérature rabbinique. Il raille
toutes les conceptions mystiques du Midrasch et de la
Haggada, il les reproduit souvent textuellement et il
ne dit pas un mot du Zohar, ni du nom, ni de la chose.

Le premier témoignage qui peut étre invoqué comme
marquant la connaissance du Zohar est celui d’un certain
Todros Hallevi qui vient ala in du xm°®sitcle (né en 1234,
mort apres 1304; ¢’est le méme que Todros Abulafia qui
accompagna don Sanche IV, roi de Castille, & son en-
trevue de Bayonne avec Philippe le Beau, 1290). — To-
dros dans son Ozar Hacabod, p. 36 a, cite deux passages
dontil tire 'uvndu Zokar, I, fol. 145 6, etV autre du Midrasch
Haneelam (actuellement Zohar Chadasch, édit. Amsterd.
fol. 8 @). Todros introduit le premier par ces mots : « J'ai
vu dans un Midrasch », nous avons, en effet, vu plus haut
que le Zohar porte anciennement aussi le titre de
« Midrasch que la lumiére soit ». Todros présente ses
citations comme quelque chose d’absolument nouveau.

On s'explique trés bien qu’il soit le premier & avoir
eu connaissance du Zohar. Il fut, en effet, un des per-
sonnages juifs les plus considérables de son temps. En
relatant le role joué par luidans I'entrevue de Bayonne,
Abraham Bedarsi dans son Chotam Tabnit (imprimé en
append. du Maskiyot Kosef de Mardochai Tama, Ams-
terd., 1770), dit : « Ily a deux ans passa par notre pays
le grand roi de Castille et il mit pied & terre dans cette
ville. Parmi sa suile se trouva le grand prince, notre
maitre et docteur Todros, et il élait parmi les familiers
de Sa Majesté ». Nous savons par ailleurs qu’il fut trés
apprécié comme médecin et finaneier par la reine Marie
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De Molina. D’autre part il parait avoir joué le réle de
Mécene juif. On lui dédiait des ceuvres et particuliere-
ment des ceuvres kabbalistiques. Moise de Léon, un des
auteurs présumés du Zohar, lui dédia son Schekel
Hacodesch (v. Jellinek, Beitrdige, Heft II, p. 73). Lui-
méme était un adepte de la Kabbale et un adversaire
tres décidé de la philosophie rationaliste et de ses in-
flexibles partisans, qui rejettent tout ce qui ne se plie
pas aleur impitoyable logique, quivont dans les téntbres
ot ne peuvent pas comprendre I'cxistence des esprits
supra-terrestres. Ils comprennent encore moins le grand
esprit tres sublime entitrement inaccessible & l'intel-
ligence humaine » (Ozar Hacabod, p. 2 b). Il appelait la
Kabbale une science divine, qu’un voile épais devait
cacher aux yeux des profanes (¢67d.). Outre I'ouvrage
mystique que nous venons de nommer, il composa un
commentaire mystique sur Nachmanide (cf. de Rossi,
Codices, n° 68). Ce sontla des considérations suffisant a
expliquer comment Todros est le premier chez lequel
nous trouvons une menlion et un emprunt du Zohar.

Apres Todros, Menachem Recanati qui vécut en Italie
alafin duxiv®sidcle ou au commencement du xve, donne
dans son Taame Mizgvoth des estraits du Zohar. 11 est
si surpris de V'apparition de cette ceuvre qu'il ne sait pas
avec précision comment la dénommer et 'appelle solen-
nellement le grand Zohar, le prodigienx Zohar.

A la méme époque Eliyahou Chayim citant dans ses
Agadoth Chamoudoth le Zohar d’apres Recanati, s’excuse
de cet emprunt, en disant : « Quant & moi-méme je ne
I'ai pas vu. »

Isaac ibn Minir dans son écrit de 1330 (cf. Chaluz,
IV, p. 85, note) le cite sous le nom de « Midrasch de
R. Simon b. Jochai» et de « Midrasch Hazohar ».
R. Jehuda Chayyat qui visita ’Espagne deuxsiecles plus
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tard vers 1500 et y écrivit son commentaire sur le
Maarecheth Elohout, dit, dans la préface, qu'il n'a été
donné ni & Hai Gaon, ni & Schechet Gaon,ni & R. Eléasar
de Worms, ni 4 Nachmanide de connaitre le Zohar, car
de leur temps il n’était pas découvert — traduisons : il
n’était pas né.

Puis voici nn témoignage d’une importance extréme
que nous empruntons au Jochasin, nouv. édit., p. 88
5qq. : « An mois d’Adar, R. Isaac d’Acco (Saint-Jean-
d’Acre) écrivit que Saint-Jean-d’Acre venait d’étre dé-
truite en I'an 50 petit compul =1290/91 ap. J.-C. (il fait
allusion & la prise de Saint-Jean-d’Acre en mai 1291 par
le sultan égyptien Al-Malek Al-Aschraf, désireux de
chasser de Palestine et de Syrie les derniers Croisés),
les hommes pieux d’Israél y subirent toutes les morts.
En I'an 65 (1305) cet Isaac d’Acco se trouvait a Nabarah
en Italie (2) apres avoir fui Saint-Jean-d’Acre. Dans cette
méme annéeil se rendita Tulitlah (Toléde ? en 1331), puis
il alla en pays latin pour rechercher comment le livre
appelé Zohar se rencontrait dans ce temps, «ce livre com -
posé dans une grotte par R. Simon b. Jochai et R. Eliezer
son fils. Heureux ceux qui peuvent y ajouter foil... »
« Pour moi, continue-t-il, j’ai interrogé des disciples,
adeples du Zohar, qui en savent bien long sur le mysti-
cisme etje leur ai demandé d’ot leur pouvaient venir ces
merveilleuses révélations, qui ne devaient jamais étre
transmises que de bouche en bouche et non par des écrits.
Je n'ai pas trouvé leurs réponses d’accord, 'un disant
telle chose, 'autre une aulre. J’en ai entendu exprimant
I’opinion que ¢’est Nachmanide qui avait envoyé ce livre
de Palestine en Catalogne a I'adresse de son fils et le
vent 'aurait transporté en Aragon. D’autres prétendaient
que ce livre échoué a Alkanti (Alicante?), d’oli il serait
parvenu aux mains de Moise de Léon... d’aulres affir-
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maient que jamais R. Simon b. Jochai n’avait composé
pareil livre, mais que ¢’était ce R. Moise lui-méme qui se
trouvait en possession du nom divin présidant a la pro-
duction des écrits (1). C'est par la vertu de ce nom qu'il
aurait écrit ces mysteres, et c¢’est en vue de recevoir
un grand salaire en argent et en or qu'il aurait sus-
pendu son livre a Pautorité des anciens et qu’il aurait
dit: « Clest Ia le texte méme écrit par R. Simon b.
«Jochai, R. Eliézer son [ils et ses amis que j'ai traduit.»
Or, moi, Isaac d’Acco, en arrivant en pays latin et dans
la ville de Valladolid, résidence royale, J’y ai rencontré
ce Moise, je lui ai plu, il m’a parlé et il m’a fait le ser-
ment suivant : « Je jure que le livre original écrit par
« R. Simon ben Jochai, quej’ai chez moi a Avila, je jure
« que je le le montrerai si lu y viensun jour ». Puis il se
séparade moi el alla dans la direction d’Arbelles qui con-
duit & Avila. La, a Arbelles, il tomba malade et mourut.
En apprenant cette nouvelle, je fus tres affligé. Je me
mis immédiatement en route et me rendis a Avila ou je
rencontrai un grand docleur d'un 4ge avancé appelé
Rafan Korbo, que j'adjurai en ces termes : Avez-vous
quelque lumigre relative aux mysteres du Zohar, ce livre
qui est en discussion? R. Moise lui-méme m’avait promis
des éclaircissements, mais la mort ne lui en a pas laissé
le temps. Je ne sais maintenant & qui m’adresser ni en
qui croire. Il me dit : Sache que je sais avec certitude
que jamais pareil document original ne s’est trouvé entre
les mains de Moise de Léon; méme un pareil document
n’existe pas. Ce Moise a été maitre du nom divin prési-
dant aux écrits et c’est grace a la vertu de ce nom qu'il

1. On se figurait que par la connaissance d’'un certain nem di=
vin on acquérait la vertu de composer des céerils et par le moyen
d’un aulre sa faculté de parler. — Cf. Zokar Tikunim, 55,92 a et
Respp. b. Adereth, n° 548,

21
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a écrit ce livre. Voici comment j'ai su la chose (1). Il faut
te dire que ce R. Moise était un grand dissipateur, au
point que tout I'argent et I'or recus des mains de riches
intellectuels en récompense des révélations de ses mys-
teres, révélations qu’il leur communiquait au nom d’un
ancien docteur, était dépensé le lendemain, de sorte
qu'il a laissé sa femme et sa fille dans le plus complet
déntiment... Enapprenant samort survenue a Arbelles,
je me suis rendu chez un homme riche de cette ville du
nom de A. Josef de Avila et je lui ai dit: Voila le
moment venu ot tu peux acquérir le Zohar, qu'aucun
prix ni d’or ni de pierres précieuses ne peut égaler.
Pour cela, voici ce qu'il faut faire : Appelle ta femme et
dis-lui de prendre un beau cadeau et de l'envoyer 4 la
veuve de R. Moise. Ce fut fait. Lelendemainil continua
ainsi : Va, maintenant dans la maison de cette veuve et
dis-lui : Mon intention est de marier ta fille & mon fils
et tu ne manqueras plus de rien jusqu'a la fin de tes
jours. Je ne demande pour cela qu'une chose, & savoir :
le Zohar, que ton mari traduisait et vendail aux gens
d’ici... La veuve répondit ala femme de R. Josef: Jamais,
grand Diea, mon marin’a possédé pareil document, c'est
de sa téte qu'il a tiré tout ce qu'il a éerit. Méme le voyant
ainsi écrire sans avoir rien devant lui, je lui disais :
Pourguoi donc répands-tu le bruit que tu traduis tout
cela d’un autre livre, ce qui n’est pas? Ne serait-il pas
bien plus honorable pour toide dire que ¢’est de ta pro-
pre téte que tuproduis loutes ces choses. Il me répondit :
8i je leurs révélais mon secret, ils ne préteraient aucune
attention a mes paroles et ne m’en donneraient rien, ils
diraient : Ce ne sont que des fantaisies de son cru. Mais
en croyant que ce Zohar est composé par R. Simon

1. Nous (raduisons aussi littéralement que possible.
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A. Jochai sous I'empire de I'Esprit-Saint et seulement
traduit par moi, ils Pachdtent & beaux deniers... »

Quelle que soit 'opinion d’Isaac d’Acco sur le Zohar,
il ressort de ce passage que dés alors I'authenticité de
cetle ceuvre élait mise en doute, qu’il circulait toutes
sortes d’opinions sur son compte et particulitrement
celle qui fait de Moise de Léon un imposteur l'ayant in-
ventée de toutes pidces et l'ayant abritée sous le pres-
tige d’un ancien docteur. Nous ne savons pas évidem-
ment ce qu'était alors ce Zohar, vu que nous appliquons
aujourd’hui ce nom a de nombreux fragments proba-
blement indépendants et dans lesquels différentes épo-
ques et différents esprits mystiques ont inséré I'expres-
sion de leur pensée. Mais la conclusion chronologique
qui s’en dégage est assez imporlante, quel que soit le
sens plus ou moins large attaché par Isaac d’Acco a la
dénomination de Zohar.

Moise de Léon, nous le savons par ailleurs, avaitI’ha-
bitude de dédier ses ceuvres a des Mécénes juils, quil’en
récompensaient largement. Ainsi nous savons qu’il dédia
son Sefer Hamischkal 3 R. Jacob, son Sefer Harimon a
Joseph Hallevi, son Schekel Hakodescha Todros Hallevi.
Pour ce dernier il dit dans la préface : « J'ai composé ce
livre en I'honneur de mon soutien, le grand prince
R. Todros Hallevi en 'an 3052, moi, Moise de Léon. »

A cdté de ces arguments pour ainsi dire extrinseques
en faveur de la modernité du Zohar, il y ena d’autres in-
trinseques dont un certain nombre ont déja été relevés
par Jabes (Jacob bh. Zebi Emden) dans son Misfachath
Hassefarim, Altona, 1763. Jabes attaque le Zohar en vae
de renverser les prétentions de Sabatai Zevi, le remueur
messianique des Juifs au xvin® sizcle. Sabatai et ses par-
tisans prétendaient tiver leurs doctrines et la légitimité de
leurs mouvements du Zohar, et ils en faisaient un ora-
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cle venu d’une haute antiquité. Ils en tiraient des con-
séquences contre la Bible et le Talmud et affirmaient
aussi y trouver le fondement de dogmes chrétiens. Cest
ce qui moliva la levée de Jabes contre le Zohar. Nous
ne pouvons pas citer tout ce qu'il y reléve, tous les pas-
sages recueillis par lui et marquant que le Zohar cite a
faux des versets bibliques, ou ignore le sens véritable
des passages talmudiques, ou enfin vapporte despréceptes
rituels nés seulement au temps des Gaonim. Par exemple
(Zohar, 11, 396) il prend les colonnes Jakin et Boaz du
Temple de Salomon pour des hommes. Dans la formule
talmudique : Suivre quelqu’un dans la mort (Baba Mezia,
11 a, Ketubot, 50 a), il fait dériver le dernier mot, qui,
en réalité, renferme la racine chaya (vivre) de la racine
lacha et il Vexplique par « jour », ce qui est absurde
(Zohar, 111, 122 a). Jabes releve plus de 280 passages
qu'il faudrait considérer comme interpolés si on vou-
lait sauvegarder I'antiquité du Zohar. Rapportons entre
autres cetle allusion aux Croisades :

(Zohar, 11, 32 @) : « Rabbi Jose el R. Chiya étaient en
chemin. R. Jose dit & R. Chiya : Pourquoi ne parles-tu
pas? R. Chiya gémit et pleura et (premant texte de la
stérilité de Sarah et de la naissance d'un fils Ismaél (1)
a Agar), il dit : Malheur sur le temps ol Ismaél est né,
ot il est entré parla circoncision dans I'alliance de Dieu.
Que fit Dieu? il dut donner aux enfants d’Ismaél une
part a la Terre sainte... et ils sont destinés & déchainer
des guerres terribles. Les fils d’Edom (on sait que par
Edom la terminologie juive entend d’abord Rome et le
paganisme, puis Rome.etle christianisme) se rassemble-
ront et leur feront la guerre, une guerre par mer, une

1. On sail que les Arabes font remonter leur origine & Ismaél,

que les éerivains juifs ne les appellent presque jamais qu'lsmaé-
lites, dénomination que favorisait encore la métathese : islamite.
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guerre par terre, et une dans le voisinage de Jérusalem ;
les uns triompheront des autres, mais la Terre sainte
ne sera pas livrée aux enfants d’Edom.

« En ce temps-1a un peuple venu des extrémités de la
terre se levera contre Rome chargée de crimes, I'acca-
blera de guerres pendant trois mois; la les guerriers
s'amasseront et tomberont en sa main jusqu'a ce que
tous les enfants d'Edom se soient unis contre lui (c’est-
a-dire que le chrislianisme ait rappelé & lui tous les
Croisés) (1). »

On peut ajouter & ce passage cité par Jabes un autre
qui fait allusion au calendrier lunaire des Arabes (III,
188) : « La lune est un bon augure et un mauvais augure;
la pleine lune est un bon augure et la nouvelle lune un
mauvais augure. C'est parce qu'elle est 3 la fois symbole
du bien et du mal que les fils d'Israsl et les fils d’Ismaél
F'ont prise pour la base de leurs calculs astronomiques. »

Enfin nous trouvons peut-étre dans les lignes sui-
vautes (III, 110 a) une allusion aux combats de la che-
valerie : « Si le combatltant ne sait se garder, il ne sera
jamais vainqueur. Il doit, quand il frappe, observer trés
attentivement le mouvement de I’adversaire, et pendant
que la dvoite agit, il faut que la gauche garde. »
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Passons a d’autres preuves. Le Zohar proprement dit
et les Suppléments connaissent le nom des voyelles et
des accents de 'hébreu, d’invention toute récente (Zohar,
I, 45 b el 24 b); la science grammaticale y est désignée
dans son ensemble par le mot dikduk, terme que I’on ne
trouve pas avant le x° sidcle, comme le démontre Luzzato
dans ses Dialogues sur la Kabbale et le Zobar (cf. les
observations grammaticales et exégétiques de Zohar, I,
56, 6a, 360, 594, 604, 63 6, 105 6; 11, 33 b, 81 b,
136 6, 142 b, 188 a, 194 a, 224 6, 247 a; 111, 161 a).

Le Zohar contient des citalions empruntées textuelle-
ment & des auteurs antérieurs qui se placent entre le
xe et le xmre siecle, par exemple, au Kuzari (II, 36) ou
Israél est comparé au ceeur de ’humanité et par consé-
quent appelé a éprouver plus douloureusement les souf-
frances générales (cf. Zohar, 111, 161 a, 221 b); au Guide
des égarés de Maimonide, partie 1I, ch. 30, ou le mot
« ténebres » de la Genése_est expliqué par feu élémen-
taire (voir pl. haut et cf. Zohar, 1, 16 a). Et qu'on ne
dise pas que peut-&tre Maimonide l'a emprunté, car
saint Thomas rapporte cette opinion et I’atiribue & Mai-
monide : « Raby Moyses... (¢’est ainsi qu’il désigne tou-
jours Moise Maimonide) ignem significationem esse
dixit per tenebras ex quo ignis in propria sphaera non
luceat et situs ejus declaratur in hoc quod dicitur super
faciem abyssi » (Quaestiones disputatae, quaestio IV,
art. 1, ed. Lugd., fol. 25).

Le Zohar connait pour désignerla « cause des causes »
les mots Ilat Hailot créés par la traduction tibonienne
du Guide des égarés.

Franck, voulant & toute force sauver ce qu’il peut de
Vantiquité du Zohar, s’arréte & un moyen terme. Il admet
bien que Simon b. Jochai n’a rien éerit, mais qu'il s’est
contenté de propager sa doctrine par l'enseignement
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oral et que les souvenirs qu'il laissa, ou dans la mé-
moire, ou dans les cahiers de ses disciples, ne furent ré-
digés ou réunis que plusieurs sitcles aprés samort, dans
le livre que nous possédons aujourd’hui sous le nom de
Zohar. Ei Jabes lui-méme, aprés avoir exercé cette cri-
tique rigoureuse contre le Zohar, s'arréte & mi-chemin
dans ses conclusions et admet que dans le Zohar il faut
distinguer trois groupes : 1° le noyau ou Zohar au sens
vestreint, qui serait trés vieux et contiendrait d’anciens
aphorismes kabbalistiques pouvant méme remonter
jusqu’a Moise ; & ce noyau appartiendraient « le Livre des
Mysteres », « la Grande et la Petite Assemblée », « les
Mysteres de la Thorah » et les fragments qu’on appelle
Matnitin et Tosefto ; larédaction de cette partie ancienne
ne remonterait pas plus haut que ’époque gaonique. —
Le deuxitme groupe serait formé par le Pasteur fidéle
auquel se joindraient « les Suppléments » animés d’un
méme esprit, et 'un et 'autre seraient dus aun auteur es-
pagnol, soit par exemple, Moise de Léon. — Enfin le
troisitme groupe comprendrait le « Midrasch occulte »,
qui serait I'ceuvre d’un faussaire impudent. — Outre ces
trois groupes, le Zohar contiendrait des interpolations
de différents époques postérieures.

Tout cela parait assez spécieux ; malheureusement la
distinction capitale que fait Jabes entre ce qu’il appelle
le Zohar proprement dit et le Pasteur fidéle, y compris
les « Suppléments », n’est pas fondée, car des passages
entiers de I'un se retrouvent dans les autres. Par exem-
ple ce fameux commencement (édition de Crémone)
dont la tournure mystique a fait verser tant d’encre : « Au
commencement du roi Hormenousa» (xntra1is Ormuzd ?)
(dans T'édition d’Amsterdam ce passage est reporlé a la
pagei3a)seretrouve plusieursfoisdans les Suppléments.
Des développements (res étendus et tres curieux sur la
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physiognomie commencés dans le Zohar (IL, p. 60 a, 78)
sont continués dans les « Suppléments » (n° 70, p. 120 @
sqq.). Les Suppléments paraissent bien faire corps avec
le Zohar et constituer corame une espéce d’avant-propos
explicatif. Le commencement du Zohar ne prend de sens
que s'il fait suite aux Suppléments. Ce n’est que dans
les Suppléments que l'on explique le litre général de
Ueuvre : Le Zohar. L'introduction aux Suppléments
s’intitule formellement « Livre du Zohar ». De plus,
précisément, le morceau que Todros Abulafia présente
comme un trés vieux Midrasch, se trouve dans le Mi-
drasch occulle que Jabes place en dernier. Donc toutes
ces distinctions sont artificielles et 'on ne peut déclarer
un fragment plus authentique que [l'autre. Toutes les
parties se réclament également du nom de Simon b. Jo-
chai et si les unes sont nécessairement de la pseudo-
littérature, les autres le sont aussi.

L’argument principal de Franck est la forme chal-
déenne. Celle forme dénoterait, d’apres lui, une époque
ol la langue des Juifs était réellement 'araméen chal-
daique. Mais ne sait-on pas qu'au moyen-ige beaucoup
de rabbins écrivaient celte langue aussi facilement que
Thébreu, et méme plus facilement, soutenus qu'ils élaient
parl’abondante terminclogie talmudique. Denombreuses
Respp. des Gaonim sont écrites en cette langue; au
xirre sigcle encore Nachmanide écrit en chaldéen des
poésies introductrices & ses ceuvres. D’aulres exemples
abondent. D’ailleurs Pauteur n’éerit pas un araméen si
accompli. Luzzato (/. ¢., p. 113 a 114) montre que cet
araméen n’est ni celui de Daniel, ni celui d’Ezra, ni
celui des Paraphrases d’Onkelos et Jonathan, ni celui
des Talmuds de Jérusalem et de Babylone, ni méme celui
des Midraschim et des Gaonim, mais un mélange extré-
mement corrompu el incorrect de ces divers dialectes.
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Chose curieuse, dans un manuscrit de Munich, le pre-
mier livre présente beaucoup de passages commencant
en hébreu et finissant insensiblement en araméen et ré-
ciproquement. Chose plus curieuse encore, le Pasteur
fidéle (Zohar, 111, 82 b) reproduit un passage tivé de la
Couronne de royauté d'Ibn Gabirol et relatif aux éclipses
et oubliant lout & coup qu'il écrit en chaldéen, reproduit
le texte d'Ibn Gabirol tel qu'il existe en hébreu dans Ibn
Falaquera (1).

Franck fait aussi valoir en faveur de I'antiquité du
Zohar 'absence de toule allusion au christianisme et &
la philosophie d’Aristote. Pour ce qui est du christia-
nisme, nous montrerons que celte absence n’est pas si
absolue, que le christianisme n’est pas plus resté sans
influence sur le Zohar, que le Zohar surle christianisme.
Pour ce qui concerne Aristote, les traces sont en elfet
faibles, encore que la « Cause des causes » et les Lhéories
physiques du Stagyrien apparaissent quelquefois; puis
n’avons-nous pas dit que le mouvement mystique dont
sort le Zohar est précisément I'expression d’une oppo-
silion au rationalisme d’Aristote? Dés lors quoi d’éton-
nant qu'on lui fasse la pari trés petite?

Maintenant considérons d’un peu plus prés comment
les choses sont présentées; c’est le Tanaite Simon b. Jo-
chai (vers 150 ap. J.-C.) et quelques autres : R. Is-
maél b. Elischa, compagnon de R. Akiba (vers 130 ap.
J.-C.), R. Nechunya b. Hakanah qui sont censés étre les
porle-paroles de la doctrine. Or, rien, dans le Talmud,
ne les présente sous ce jour; Simon b. Jochai, pour ne
parler que de lui qui est au premier plan du Zohar, est
un talmudiste comme les autres. Tout ce que nous trou-
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vons d’étrange dans sa vie ou dans sa légende c'est
(Sabbat, fol. 3%) que, pour échapper a la persécution des
Romains, il véeut pendant douze ans dans une caverne,
enseveli dans le sable jusqu'au cou et méditant sans
cesse la-loi. Mais la méditation de la loi se présente &
chaque page du Talmud sans qu’on puisse entendre par
ce terme quoi que ce soit se rapprochant du mysticisme.
Méme les paroles relatives aux chatiments ultra-terres-
tres que le Zohar met dans la houche de R. Simon b.
Juchai sont en contradiction formelle avec la douce al-
légorie que lui prétent les Aboth de R. Nathan (p. 16) :
« Un roi donna un champ trés mauvais en fermage & un
cultivateur au prix de dix hectolitres de blé. Le culti-
vateur le laboura, I'arrosa et lui donna tous les soins
voulus, mais le champ ne produisit qu’un seul hectoliire
de blé. Lorsque le roi réclama le prix du fermage, le
fermier demanda toute son indulgence. Le roi la lui ac-
corda. De méme ’homme est mis au monde avec U'ins-
linct du mal qui le suit 3 travers toute la vie. Le terrain
est mauvais, la moisson peut-elle étre belle? Dieu doit
donc étre indulgent, pardonner les fautes des hommes
et se contenter d’une petite récolte. » ’
On peut trés bien suivre la transformation de la figure
de Simon b. Jochai. Le Talmud de Jérusalem (Meila)
(14, 17) le présente comme un thaumaturge, guérissant
des malades, exorcisant des possédés, tuant et ressus-
citant des hommes (cf. Schebuoth). Dans le Midrasch
Rabba sur le Cantigue des cantiques onlui préte déja des
vertus nouvelles. Sa priere suffit pour lever la stérilité
des femmes, et Vayikra Rabba, 34, qui lui préte la vision
de tous les événements qui s’accompliront dans I’année
s’appuie sur Sanhedrin, 97 a, disant de lui, que sem-
blable & Moise, il connut Dieu d'une vision immédiate.
De plus le cadre du Zohar trahit 3 chaque instant
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Iartifice. Simon ben Jochai y apparait comme entouré
d’une auréole, enseignant les mystéres & une élite de
disciples (6 ou 12), véritable chevalerie de la Kabbala.
Lorsqu’ils se réunissent pour étudier ensemble, le pro-
phéte Elie, tous les habitants des demeures célestes,
tous les anges, lous les esprits, toutes les Ames viennent
applaudir. Dés qu’ils sont réunis on entend comme
un bruissement d’ailes de milices célestes, qui viennent
écouter ce qui jusque-la leur était demeuré inconnu 2
elle-méme. Simon b. Jochai est exalté, s’exalte lui-
méme et se magnifie au-dela de toute expression (cf. I,
96 &, 155 &, et suivant I1, 38 @, 86 &, 49 &, 134 &; III,
179).11 dit de lui-méme : « Je prends a témoin le ciel sacré
et la terre sacrée que je vois maintenant ce qu'aucun
mortel n'a vu depuis le jour ot Moise a gravi le Sinai
pour la seconde fois. Méme je vois plus que lui. Moise
ignorait que son visage fut illuminé; moi je le sais »
(1M, 1432 b, 144 a). Lorsque R. Simon b. Jochai sentit
venir la mort, il dit a ses disciples les plus fideles, réunis
aupres de son lit : Voici ma volonté : « Toi, Rabba, tu
écriras mes doctrines; toi, Elgazar, tu les interpréteras,
et vous autres vous veillerez a les garder fidelement dans
votre cceur » (II1,287 4). Dira-t-on que R. Simon b. Jochai
a écrit le récit de sa propre mort?

Simaintenant, sans nous arréter a la surface, au cadre,
ni & tel ou tel fragment du Zohar, nous le considérons
dans son ensemble, les conclusions suivantes s’imposent
& nous. Le Zohar tout entier, depuis la premigre jusqu'a
la dernikre ligne, porte non seulement dans les idées,
mais dans les mots, la marque d’une époque moderne,
postérieure & tout le mysticisme gaonique, postérieure a
toutes les premieres manifestations de la Kabbale pro-
prement dite. Nous avons vu la premibre ébauche des
doctrines relatives au En-Sof, aux Sefiroth, au dualisme
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sexuel transporlé jusqu’en Dieu, nous en avons surpris
la naissance, soit sous la forme de doctrines antérieures
transformées et de dénominations antérieures démar-
quées, soit sous la forme de doctrines nouvelles. Nous
en avons constaté la premitre apparition dans I'école
d’Isaac ’Aveugle, dans celle d’Abulafia. Eh bien! le
Zohar tout entier, depuis V'alpha jusqu'a Y'oméga, est
pénélré, baigné de ses doctrines. Si on les supprime, si
on en fait abstraction, il ne reste plus rien du Zohar, il
est illisible, inintelligible. Faire du Zohar, si prolixe, si
diffus, le fondement, etdel'école d’Isaac I'Aveugle I'édi-
fice, ¢’est comme si Pon voulait placer les feuilles et les
fruits avant le tronc et les branches, avant la s&ve, qui
les anime. L’école d’Isaac I’Aveugle, indépendamment
des témoignages que nous avons recueillis, porte irrécu-
sablement Ja marque d’un commencement, d’'une Ge-
nese, nous y surprenons en quelque sorte I'incubation,
le travail @b ovo qui plie I'ancien mysticisme et tout ce
qui gravite autour de lui sous la loi des principes nou-
veaux. Nous voyons cel ceuf éclore peu a peu jusqu'a
aboutir & ce produit Lout a fait extraordinaire qui s'ap-
pelle le Zohar.

Pouvons-nous maintenant, faisant un pas de plus,
fixer pour I'apparition du Zobar ‘une date précise? Ou au
préalable pouvons-nous en désigner 'antleur ou au moins
un des auleurs? Jellinek a donné des paralleles frap-
pants entre certaines parties du Zohar et certaines pages
de Moise de Léon, tirées notamment du Sefer Hallischkal
el du Sefer Harimon; il en est qui entrainent impérieu-
sement la conclusion de l'identité des auteurs. Par
exemple, Sefer Harimon (II, n° 133, 25), Moise de Léon
tente d’'expliquer pourquoi le tétragramme ne se ren-
contre pas dans les premitres pages de la Genése et
n’apparait dans la Bible que plus tard. Cest, pense-t-il,
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que lunivers terrestre étant fini et périssable ne peut-
étre associé au tétragramme ou nom d’essence auquel
s’attache l'idée d’éternité. Pour appuyer cette interpré-
tation sur I'Ecriture, il cite Psaume, 46, 9, o' il expligne
le mot schemoth qui signifie « nom », comme s’il y avait
schamoth qui signifie délruire, ravager, de sorte que le
verset prend le sens suivant : Le nom Elohim (et non
Jhoh) convient aux choses détruites, périssables. Orily
aacetle interprétation, un vice capital, car précisément ce
verset ne contient pas le nom Elokim, mais le tétra-
gramme. Moise de Léon a évidemment confondu avec
Psawme, 66,3, ouse rencontre la méme idée associéecette
fois au nom Elohim. Eh bien! le Zohar (I, 38 &) présente
la méme confusion et la méme erreur.

On peut méme trouver dans le Zohar des allusions,
qui, sous le couvert de Moise le prophete, visent en réa-
1ité un autre Moise. Ainsi dans les Suppléments (LXIX,
140 @) et Zohar Chadasch (13 d) 'auteur place dans la
bouche de Simon b. Jochai, la profession suivante :
« Ce livre (le Zohar) sera renouvelé et révélé a la fin des
temps par Moise. Avant I'apparition de ce Moise, le
Messie ne peut pas venir. Par lui, & 'approche de 'ere
messianique, les adeptes de la Kabbale seront abreuvés
de vérités sublimes. — Zohar, 111, 273 a, dit formelle-
ment, que grace aux lois de la métempsycose, le pro-
phete Moise se retrouve dans chaque génération. —
Zohar, 111, 138 ab, nous offre un passage encore plus
probant. Il y est dit que « le fidéle pasteur (le prophete
Moise) est trop humble (cf. Nomb. 12, 3) pour faire en
son propre nom des révélations sublimes. C’est pourquoi
la sainte lumiere (Simon b. Jochai) parle pour lui. Cest
le second Moise qui doit hater avenement messianique.
Certes il y a eu auparavant un personnage du méme
nom; mais, semblable au corbeau de I'arche de Noé, il
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n’a pas réussi, ayant eu a faire & des ignorants; tandis
que ce nouveau Moise semblable & lacolombe de I’arche,
réussira ». Ces passages nous paraissent d’autant plus
concluants que jamais, dans la littérature juive anté-.
rieure, Moise n’apparait sous l'aspect d’un précarseur
messianique.

D’autres passages sembient vouloir marquer la date
de cette époque attendue par toutes les générations avec
une si vive impatience. Zohar (I, 116, ab) : « ... Quand
viendra la 60¢ année du sixieme millénaire (donc 5060
= 1300 apres J.-C.), ce sera le commencement de I'ere
messianique; alors lagrace divine commencera a croitre
et elle acquerra sa plénitude, ete... » Ibid., 127 @, porte
le chiffre 66 du 6° millénaire = 5066 = 1306 apres J.-C.,
Zohar Chadasch (p. 45 b) donne la 70° année du 6° mil-
lénaire = 6070 = 1310 aprés J.-C. Toutes ces dates
nous conduisent dans les années de pleine floraison de
Moise de Léon.

Nous avons vuplus haut d’apresle témoignage d’Isaac
d’Acco et d'apres le lémoignage de Moise de Léon lui-
méme que cet écrivain vivait de la générosité des riches.
Nous savons que, malgré leurs libéralités & son égard,
il vécut dans un dépument constant. Or quelque chose
de cetle situation etde la mauvaise humeur qui s’ensuit
perce jusque dans le Zohar (au chap. 3, 153 4) & propos
de I'Ezode (8,17) ot Pharaon traite les Israélites de fai-
néants, l'auteur dit: « Vous étes fainéants, c’est-a-dire
peusoucieux de soutenirles pauvres savants »; ibid. 125 a,
a propos de Zacharie 13,2 : « Je ferai disparaitre Pesprit
d’impureté, » il ajoute, criant misére « : afin que les savants
ne soient plus obligés de se faire nourriv par les igno-
rants ».

Toutes ces preuves réunies et d’autres encore nous
permettent d’affirmer sans risquer de nous tromper que
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Moise de Léon fut & coup siir mélé & la composition du
Zohar,méme qu’il enfot un des principauxauteurs. Peut-
treest-celuiprécisément qui congutle dessein de ramas-
ser en un méme Loul un certain nombre de fragments
mystiques, issus, comme tant d’auntres écrits de la litté-
rature juive, de la collaboration anonyme d’écrivains
multiples, nés on ne sail comment sous forme de com-
mentaires de I'Eeriture, & cheval les uns sur les autres.
L’ceuvre de Moise serait ainsiune ceuvre de compilation
et d’accommodation au texte. On s’expliquerait alors
pourquoi le lien qui rattache le Zohar au Pentateuque est
siténuetsi artificiel, pourquoti il apparait comme né du
dehors et non en vertu d’un rapport intérieur et logique.
Danstousles cas Moise de Liéon ne fut pas le seul auteur.
Outre la preuve qui résulte du caractere décousu, inco-
hérent du Zohar, le Pasteur fidéle (II1, 136 6) contient &
ce sujet une donnée trés précise : « Le pluriel maskilim
(les intelligents) de Daniel, 12,3, est une allusion aux au-
teurs du Zohar au nombre de 9, dont deux de la ville de
Léon ct sept duroyaume du mémenom. A eux s’applique
le verset (Ezode) : « Tout nouveau-né, vous le jetterez
dans le fleuve », ¢’est-d-dire que les nouveaux-nés deleur
esprit furent jetés dans le courant du Zohar. (Leurs
ceuvres furent incorporées au Zohar.) » Puis il est ques-
tion dans ce méme passage d'un corbeau et d’une
colombe dont Jellinek donne une interprétation tres ori-
ginale, quoique bien subtile. Lavoici: D'apres Rer. Germ.
Vet. Auct. Pist. (Jost, Aligem. Geschichte, VII, 313),
I’année 1295 vit se lever deux prophetes, I'un a Avila,
lautre 3 Léon. Respp. de Salomon b. Adreth, n° 548, nous
apprend que la mission du mystique d’Avila qui préten-
dait avoir regu plusieurs écrits de la main des anges,
échoua. Or Avila porte aussi le nom d’Anebulensis et
Léon en arabe .,sJ. On aura donc appelé le mystique
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d’Avila le corbeau el l'autre, celui de Léon : la colombe.
Nous devons ici rapporter pour mémoire I'opinion de
Jost (Litierat. b. des Or. VI, p. 417) d’apres laquelle le
Zohar serait 'ceuvre de quelques ascétes asiatiques des
temps des Croisades. Ces ascetes auraient mg’langé,
remanié, d’anciens Midraschim, des éléments théosophi-
ques et auraient mélangé lout cela & ce qu’ils auraient
d’antre part tiré d’ccuvres morales de lear temps. Ilis
auraient ainsi procédé comme le Midrasch lui-méme ou
comme auxvit® siccle Mendelsohn et de nosjours Fried-
linder et Ben David, quand ils transportent dans les
cadres juifs les doctrines de Wolfl,de Leibnitz el de Kant,
sans méme prononcer le nom de ces philosophes.

Celte opinion est vraie en ce qui concerne la méthode
du Zohar, mais nous ne voyons pas ol Jost trouve 'om-
breméme d’une preuvede l'existence d’asceles asiatigues.
Dans tous les cas, les rédacteurs définitifs et derniers
compilateurs sont & chercher ailleurs.

Le mot « Zohar » que nous avons dd adopter jusqu’a
présent pour simplifier notre examen est en réalilé une
dénomination tres complexe qu’il faut préciseret déméler.
Tout d’abord I’ceuvre appelée communément Zohar porte
chez les auteurs juifs des noms différents. En premier
lieu vient celui de « Midrasch de Rabbi Simon b. Jochai »
(chez Bechaye, Comment. surle’Pent., Sect. Mischpatim,
chez R. Simon b. Zemach Duran, Respp. III, quaest. 56
et 57, chez R. Meir b. Gubbai, Abodath Hakodesch). Ce
nom lui est donné en raison du docteur principal dont
I'ceuvre se réclame et dans la bouche duquel sont placées
laplupart des doctrines. — En second lieu, nousrencon-
trons le nom de « Midrasch que la lumiére soit » (chez
Abraham b. Samuel Zacuta, Juchasin; chez Azulai,
Schem Haguedolim, 11, 49 b). Ce nom dérive de ce qué
dans quelques manuscrits'ceuvre débute par une inter-
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prétation de Gen. 1,3 : « Que la lumiére soit. » — Enfin
nous trouvons le nom de « Zohar» di a ce que dansla
plupart des éditions, le premier verset biblique qui fait
apparition esl celui de Daniel, 12, 3 : « Les intelligents
brilleront comme 'éclat (s0kar) du ciel. » Déja R. Nis-
sim avait appliqué le mot de Daniel aux adeptes du gnos-
ticisme et danslasuiteleterme servaitconstamment a dé-
signer des esprits plus profonds, plus pénétrants que la
masse, creusantbienavantsouslasurface des choses. C'est
ainsiqueNachmanidel’emploiechaquefois qu’il superpose
au sens ordinaire de I'Ecriture un sens mystique. Les
auteurs du Zohar se présentant comme destinés a refou-
ler définitivement le rationalisme et 2 ramener 2 la clair-
voyance, & l'intuition dela foi, s’intitulerent, sur la base
de ce méme verset de Daniel, les clairvoyants, amélio-
rant lamasse, « brillants comme D'éclat du ciel ».Ils le
firent avec d’autant plus de force que la lumiére est Ja
comparaison sensible qui apparait le plus souvent dans
le Zohar. On peut aussi penser que les auteurs du Zohar
visérent un titre parallele & celui du Bahker (baker, bril-
ler) et aprés que le Pasteur fidele et les Suppléments
eurent fait duverset de Daniel 'emploi que l'on sait, ils
adopterent pour 'ensemble de I’ceuvre la dénomination
Zohar (éclat). Cette dénomination prévalut. Avant elle
le Zohar semble encore avoir été désigné par le titre de
Miracle de sagesse. En effet R. Salmon b. Adreth dans
le n® 548 de ses Respp.parle d'un ouvrage de ce nom se
rattachant au verset de Dantel 12,3 et écrit partie en ara-
méen, partie en hébreu. Cet ouvrage aurait été apporlé
par un ange & un jeune homme inculte d’Avila; la com-
munauté de cette ville s’adressa & Ben Adreth qui lui
répondit ainsi : « L/antear des Miracles de la sagesse pré-
tend avoir regu unlivre rempli de révélations faites &

Moise et & Daniel. Or, il est certain que ces prophétes
22
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n’ontjamais écrit un pareil livre surdes sujetsaussi étran-
ges et dans des paroles plus étranges encore. » Adreth re-
pousse donc I'authenticité du livre et la bonne foi de I'au-
teur. Ce livre ne peut étre que le Zohar. Et ¢’est alors
probablement que l'auteur changea ses batteries et mit
sur le compte de Simon b. Jochai ce qu’il avait attribué
a Moise et & Daniel. )

Avant de passer & I'étude de la doctrineil faut jeter un
20up d’ceil général sur le cadre, sur la constitution ex-
térieure du tout complexe qui forme le Zohar. Nous
avons vu plus haut qu’on I'appelait & un certain moment
«Midrasch du Zohar» et « Midrasch que la lumidre soit ».
Ce nom est celui qui convient le mieux & sa nature car
le Zohar se présente tout d’abord comme un Midrasch
adapté au Pentateuque, le suivant pas & pas et n’ayant
en apparence d’autre prétention que d’étre un commen-
taire.

Lorsqu’en effet la Kabbale eut alteint un certain dé-
veloppement, une tiche s'imposait a elle : se donner des
titres de créance. Il lui restait & montrer que la source
de toute vérité était une, que I'épanouissement mystique
n’élait lui-méme qu’une extension de I'Ecriture. L’école
d’Isaac ’Aveugle s’était déja appliquée a adapter sa pen-
sée & la Bible en général, et aussi au Talmud, notam-
ment a la partie haggadique et homilétique. C’était déja
lui donner des ancétres d’une autorité incontestée. Il
fallul maintenant faire un pas de plus, il fallut légitimer
la Kabbale non seulement par 'autorité de la Haggadah,
non plus méme par la Bible en général, mais parle centre
del’un et de I'autre, par ce qui était aux yeux de tous le
cceur méme de la révélation juive, j’entends le Penta-
teuque,laloi mosaique.On euta ceeur de justifier le prin-
cipe énoncé par les docteurs (4botk, 8, 22): « Tourne-la
(la loi) toujours et toujours car tout est en elle. »
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Ce qui marque bien que ce n'est pas le Pentateuque
qui s'imposed la Kabbale, mais la Kabbale qui s’impose
au Pentateuque, cest que le lien de ce prétendu com-
mentaire (le Zohar) avec le texte est d’'une subtilité im-
perceptible. Trés souvent onne voit pas quel rapport logi-
queunit ’'un a I'autre, ni ce qui légitime laplace de tel ou
tel développement dans une partie du Pentateuque plu-
16t que dans une aulre. Le premier lien posé, le com-
mentaire se détourne immédiatement dans une direction
inattendue et alors ce n’est plus le Pentateuque qui est
mis & contribulion, mais toute I'Eeriture, tout le Talmud, -
tous les Midraschim, toutes les doctrines mystiques
antérieures, tout le flot confus d'idées juives et non jui-
ves. Par exemple, & propos de la séparation des eaux
des premitres lignes de la Genése, le Zohar passe im-
médiatement a l'idée de séparation morale, de discus-
sion, alors I'occasion semble bonne pour parler des ré-
voltes de Coré, des discussions casuistiques de Scham-
mai et Hillel, et d’autres docteurs illustres, de la
scolastique du Talmud en général, etc. Selon les asso-
ciations d'idées les plus fantaisistes, reliées entre elles
par un fil invisible, le commentaire suit sa marche en-
tassant dans une confusion inextricable des interpréta-
tions exégétiques, des jeux d’homophonie et de synony-
mie, des combinaisons de lettres et de nombres, des
propositions dogmatiques, des paraboles, desaphorismes,
des fables, des odyssées symboliques. Les axiomes phi-
losophiques les plus hauts coudoient les subtibilités
scolasliques les plus puériles, I'exégese substantielle de
Vécole d'Espagne est mélée du verbiage scolastique, tout
cela servant d’expression 2 des notions de philoscphie,
de théosophie, de théologie, de cosmogonie, de physique,
d’éthique, & des données relatives a I'astronomie, a 1as-
trologie, a l'alchimie, & la mdédecine, & la médecine
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occulte, a la botanique, & des superslitions touchant
Texorcisme, les amulettes, la chiromancie, la physiogno-
mie, & toutes les formes imaginables de thaumaturgie
et de théurgie, 2 un mysticisme vide, purement formel,
des lettres, des nombres, des noms divins et des noms
d’anges, & une mystique et & une poétique sans caractére
définissable, & des jeux d’idées rebelles a toute analyse
et qui n’ont dans nos langues modernes aucune possi-
bilité d’expression.

La se rencontrent les produits intellectuels et aussi
les élucubrations et les aberrations de tout I'Orient
et de tout I'Occident. On dirait une grande foire d'idées,
ol les denrées les plus cheres et les plus viles sont ex=
posées avec le méme soin el vendues au méme prix, ol
méme les perles les plus pures ont souvent les écrins
les plus grossiers et ot1, malheureusement plus souvent
encore, des vases d’or ne contiennent que poussiere et
cendres. Si I'on fait abstraction ducadre et des procédés
souvent étranges, inadmissibles & nos méthodes, on
éprouve je ne sais quel frisson de respect devant cet
océan d’idées venues de parlout,acceptées avecla méme
avidité méme quand elles font mal penser, pourvu qu’el-
les fassent raisonner. pourvu qu’elles paraissent appren-
dre quelque chose & V'esprit, pourva qu’elles semblent
rapprocher de quelques toises I’horizon de la vérité
perdu alinfini. C'est le cas de répéter avec Shakespeare:
« Si ¢’est de la folie, il y a pourtant quelque méthode
dans cette folie. » .

Ce qui dispense 'auteur et le compilateur de toute
méthode, c’est la forme méme sous laquelle se présente
le Zohar. S'il avait exprimé ses idées en une ceuvred’en-
semble il aurait été tenu 2 une certaine confusion. Mais
comme !’ceuvre ne prétend avant tout qu’a étre un com-
mentaire, un vade-mecum du Pentateuque,il peut suivre
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pas a pas ce Pentateuque, fait lui-méme de pidces et de
morceaunx d’époques diverses, lui-méme plein de heurts,
de contradictions, d’antinomies irréconciliables. De la
sorte I'auteur n’est géné par aucune loilogique et il peut
entasser péle-méle tout ce qui se rencontre dans son
esprit et tout ce qui se trouve dans les ouvrages qu’il a
sous les yeux.

Ainsi donc le Zokar est une juxtaposition, un agrégat
d’éléments hétérogenes. Ce n’est pas un organisme bien
constitué, mais une espéce de polype monstrueux réu-
nissant les types les plus divers. En d’autres termes, ce
n’est pas un édifice mais un amas de pierres dans lequel
nous surprenons encore des blocs bruts jetés 1a au ha-
sard.

Dans cet amas confus nous distinguons les fragments
suivants constituant des petits touts nettement indépen-
dants du reste:

Le Livre des Mysteres (Sifra Desniuta);

La Grande Assemblée (Idra Rabba);

La Petite Assemblée (Idra Zuta);

Les Mysteres des mysteres (Rase Derazin);

Les Palais (Sefer Hechaloth);

Le Pasteur fidele (Raya Mehemna);

Les secrets de la Thorah (Sithre Thorah);

Le Midrachocculte (Midrasch Haneelam);

La Spéculation du Vieus (Saba);

La Spéculation du Jeune (Yenuka) ;

Matnitin;

Tosefta.

Enfin englobant le tout :

Le Zohar proprement dit.

Puis viennent des opuscules qui délayent le Zohar
proprement dit, & savoir :

Le Nouveau Zohar (Zohar Chadasch) ;
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Le Zohar du Cantique des cantiques (Zohar schir has-
chirim);

Les Anciens et Nouveaux Suppléments (T%unim).

Le « Livre des Mysteres », la « Grande » et la « Petite
Assemblée » forment un premier groupe, probablement
le plus ancien, car le terme « En-Sof » n'y figure pas
encore et la neuvidme Sefirah y est appelée zadif (juste)
comme dans l'école d’Isaac I’Aveugle et non encore
« Fondement » ou vie du monde » comme dansle Zohar
proprement dit. Ce groupe a un caractere anthropomor-
phique nettement tranché; il est rempli par la représen-
tation et la description de Dieu sous I'aspect du « Grand
Visage.» Il rappelle les anthropomorphismes du mysti-
cisme des Gaonim et semble étre une amplification et
une extension du Schiur Koma. En téte du groupe vient
probablement le Livre des Mysteres,car les deux suivants.
s’y réferent. Il est de méme cilé dans toutes les autres
parties du Zohar, I1, 47 b, 522 b; 111, 48 6, 60 &, 173 a,
261 b, 291, sous le titre de « Mystere du livre» et partout
ailleurs sous celui de « Livre des mysteres » qui a prévalu.
Le dernier auteur ou compilateur du Zohar a dt lui-
méme le considérer comme le premier en date, car il le
fait citer par Simon bh. Jochai comme n’étant pas de lui
(I, 176 a; III, 146 4). Dans I'opuscule méme Simon b.
Jochai ne figure pas une seule fois.

Puis vient la « Grande Assemblée » qui tout en ap-
portant quelques données nouvelles reprend et délaye
la plupart des conceptions du Livre des Mysteres sous
une forme plus solennelle et plus ample. « Jusqu’a quand,
cria R. Simon & ses compagnons, jusqu’a quand persis-
terez-vous dans la position équivoque (soutenus sur un
seul pied)? N'est-il pas écrit : « Il est temps d’agir pour
Dieu »; le temps est court, le créancier presse, I'appel
retentit chaque jour, et il y a peu d’ouvriers. Encore
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ceux-ci ne sont-ils occupés qu’au bord du vignoble (sans
entrer dans la gnoseintérieure), sans méme savoir o est
Pendroit véritable. Done, chers amis, réunissez-vous,
armez-vous du bouclier et de la lance... et dansla crainte
mystérieuse de celui qui estle maitre dela vie, proférons
des vérités ausquelles les anges sacrés sont attentifs. »
Aprés ces mots Simon b. Jochai s’arréta et pleura.
« Malheur, s’écria-t-il, si je révele la chose, malheur si je
ne la révéle pas.» Et personne n’osa rompre le silence...
Elaient présents et comptés par R. Simon : R. Eléasar
son fils, R. Aba, R. Jehuda, R. Jose fils de Jacob, R. Jitz-
chak, R. Chiskiya b. Rab., R. Jose, R. Jese :ils étaient
au nombre de dix docteurs...Ils serendirent tousen plein
air et s’assirent en cercle & 'ombre d’un arbre. Simon b.
Jochai, aprés avoir prié, s’assit au milien d’eux, et or-
donnant  lous de poser leur main sur ses genoux, il prit
contact avec toutes ces mains el se disposa a parler...
Lorsque le silence futbien établi,on entendit un bruisse-
ment qui fit chanceler tous les genoux : ¢'était le bruis-
sement d’ailesde ’Assemblée céleste. » C'estdans ce cadre
solennel que I'auteur place I'enseignement de ses idées.

La « Petite Assemblée » est un résumé de ce qui est
contenu & la fois dans le «Livre des Mysteres» et dansla
« Grande Assemblée ».

Ce qui marque bien que ces fragments sont des touts
indépendants, ¢’est qu’ils sont divisés par chapitres et
n’ont de pres ou de loin aucun lien avecle Pentateuque.
Le compilateur, suivant en cela les compilateurs juifs de
tous les temps, les insére simplement a différents endroits
de la trame du Zohar sans praliquer la moindre suture
et nous permet ainsi de ies détacher sans préjudice du
contexte.

Un second groupe est formé par le « Mysteres des mys-
teres » et « Les Palais » qui ont ce point commun d’étre
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en général la reproduction de ce que nous avons trouvé
antérieurement, notamment dans les « Hechaloth » du
temps des Gaonim.

Le « Pasteur fidéle » apparait tout & coup a la lisidre
du Pentateuque, parallelement au Zohar proprement
dit. Mais tandis que le Zohar suit le Pentateuque tout
entier, le « Pasteur fidéle » n’accompagne que la partie
législative. S'inspirant de la méthode d'Ezra-Azriel et de
Nachmanide, ’auteur résume et étend I'effort fait par eux
pour donner a lous les préceptes un sens mystique digne
d’étre opposé au sens rabbinique pur et simple. Puisque,
selon les conceptions de la Kabbale, la Thorah a servi
de plan au divin Créateur, le sens de toutes ses parties,
aussi de la partie législative, doit avoir une relation di-
recte avec l'existence de l’univers créé. C’est cette rela-
tion que l'azteur cherche a mettre en lumiére. Il envisage
chaque précepte comme apportant des révélations sur
I’ordre supérieur et comme recélant une action sur les
forces théurgiques des choses, Les préceptes deviennent
ainsi une colonne d’angle, non pas seulement du gouver-
nement moral mais du gouvernement matériel de I'uni-
vers. Mais tandis qu'Ezra et Nachmanide s’attachent uni-
quement & transfigurer les préceptes bibliques, le « Pas-
teur fidele » se propose d'opérerla méme transformation
sur les préceptes talmudiques, sur les innombrables dis-
tinctions juridiques des docteurs. Toutes les infiniment
petites pratiques, créées de toute pitce par les rabbins,
il les relie aux choses de 'Ame et du monde supra-sensi-
ble. De la sorte, l'auteur, tout en étant un adeple tres
fervent de la Kabbale, demeure cependant sur le terrain
traditionaliste. Il donne une autorité mystique aux ins-
titutions et aux lois talmudiques, il baigne de mysticisme
le judaisme orthodoxe. Le « Pasteur fidele » cite fréquem-
ment un ouvrage antérieur sous le nom de « Traité pré-
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cédent ou ancien » (I, 214 6 et suivants,219 4, 232 &).
Entendrait-il par Ia le Zohar lui-méme? Dans ses réves
messianiques figure (voir Zokar, 111, 251 a)l’année 1260
ou.1272 aprés ladestruction du Temple, c'est-a-dive 1328
ou 1340 aprés J.-C., ce qui nous reporte & une époque
ultérieure a I'apparition du Zohar. :

Les fragments appelés « Mysteres de la Thorah » et
les morceaux intitulés « Malnitin» et « Tosefta » se con-
sacrent particulidrement 2 la question des Sefiroth. Ils
tendent a rendre sensible la doctrine de ’émaunaltion par
des comparaisons matérielles, empruntées presque toutes
au rayonnement de la lumigre. On dirait qu’ils prennent
pour point de départ les indications du Zohar méme,
par exemple de I, 107 4, 109 4, 147 a, 15% 6, 161.

Le Midrasch occulte, malgré son titre ronflant, est une
ceuvre trés superficielle qui se préoccupe surtout d’allé-
goriser  la maniere de Philon. Par exemple, U'interven-
tion d’Abraham en faveur de Sodome est interprétée
comme le plaidoyer ultra-terrestre des imes pieuses
pour les ames pécheresses (I, 104 6). Les filles de Loth
symbolisent les deux instinets de 'homme (I, 110 6), ete.

Tous ces opuscules, avons-nous dit, sont enchssés
dans le Zohar proprement dit. C’est ce Zohar qu'il faut
aborder. Et tont d’abord sa méthode.

La méthode du Zohar est en principe la méme que
celle de toute la mystique antérieure. Je veux dire I'allé-
gorisme. Il faut préciser le caractere de I'allégorisme du
Zohar. Il y a dans toutes les littératures deux formes
générales d'allégorisme : celui qui interprdte les faits
par des allégories et celui qui interpréte les allégories
par des faits. Les peuples primitifs allégorisent tous les
phénomenes naturels et les expliquent comme le jeu des
passions qui meuvent les étres personnels supérieurs.
C’est ainsi que se formele lissu mythologique. Ici I'allé-



336 LE ZOHAR

gorisme consiste a passer de la réalité au mythe. Plus
tard se produit le phénomene inverse et esprit passe du
mythe & la réalité, du signe & la chose signifiée. Clest
ainsi qu’aux temps de leurs poetes dramatiques les Grecs
considéraient les fables mythologiques comme l'expres-
sion de notions morales, et les Stoiciens, chez les Ro-
mains, faisaient de la mythologie I'expression de la
scéne cosmique.

L’allégorisme du Zohar ne tient ni de I'une, ni de
Pautre de ces deux formes. Pour le Zohar, il n'y a pas
la en présence un signe artificiel, irréel, et une chose
signifiée réelle, mais I'un et I'autre sont également a la
fois des réalités et des signes. Les phénoménes et les
textes ne sont pas seulement Pexpression, le reflet d’un
monde supra-sensible, mais ils ont tous deux une double
réalité, réalité extérieure et sensible, réalité intérienre
el abstraite. Les mots de 'leriture, les récits relatifs au
passé sont vrais d'une vérilé historique, mais sont en
méme temps le symbole d’une vérité plus haute. De
méme, les phénomenes de la nature ont parallelement
un sens réel et un sens idéal. Ils sont ce qu'ils sont et
en surplus le signe de ce qu’ils ne sont pas. En un mot,
cel allégorisme est mystique, il repose sur ce principe
que leschoses visibles ont, outre leurréalité exolérique,
une réalité ésotérique, destinée a enseigner & 'homme
ce qui n’est pas visible. it ce n’est pas seulement la
réalité sensible, mais de bas en haut toute chose n’est
jamais dans son sens profond que le signe d’autre chose
qui la dépasse. L'univers est ainsi rempli de symboles
qui, en dernitre analyse, conduisent tous & I'dtre véri-
tablement en soi qui n’est jamais un signe mais qui est
la Grande Chose signifiée. La méthode du Zohar est bien
en harmonie avec les idées qui en sont la doctrine fon-
damentale. Puisque toul I'univers n’est qu'une grada-
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tion d’émanation, il s’ensuit que I’esprit humain peut
retrouver dans chaque effet la margque supérieure et re-
monter ainsi jusqu’a la Cause des causes. Par cette mé-
thode, ’homme peut sans cesse, en toute occasion, & la
vue de tout, se mettre immédiatement en rapport avec
le monde idéal et se retremper & la source premiére.
Afin de lui faciliter cette montée, Dieu lui a donné
un livre : 'Eeriture, et parliculizrement le Pentateuque
oula Loi. Cette loi, ayantprésidé 4 lagendse de Iunivers,
ayant servi de plan au Grand Architecte, doit nécessai-
rement contenir toute vérité sur le sens profond de cet
univers. Mais, de méme que dans P'univers, il faut dé-
méler le sens idéal sous le sens réel, de méme dans
I'Heriture il faut chercher le sens intérieur sous le sens
extérieur. Déjadansle Tatmud (Sankédrin, 996 ctpassim)
nous trouvons une ébauche de cette méthode : « Un roi
impie se moqua un jour des choses insignifiantes rap-
portées par la Bible... Le Talmud observe que ces récits,
vrais en parliculier pour ceux qui furent Pobjet des
événements relatés, onten outre une portée symbolique
générale ». Le Zohar reprend tout d'abord ce principe et
le formule ainsi: « Les récits sont faits pour servir de
prémice & une induction plus haute » (111, 149 6). Chaque
versel de la loi a & la fois et un sens clair et un sens
caché (III, 71 &). Puis (II1, 152 @) nous trouvons la mé-
thode exposée tout au long : « Malheur & celui qui eroit
que la Thorah ne contient que des récits communs et des
paroles ordinaires, car s'il en était ainsi, nous pourrions
encore de notre temps composer une loi beaucoup plus
admirable... Il est évident que dans chaque parole git
un mystere profoud et le monde supérieur et inférieur
sont pesés sur la méme balance (¢’est-a-dire les mémes
mots contiennent & la fois un sens relatif & Ja terre et
un sens relatif au ciel). Mais tout ce qui vient d’en haut
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doit tout d’abord, pour devenir accessible, revélir une
enveloppe mortelle. Les anges envoyés sur la’ terre
n'ont-ils pas di prendre des vétements humains, autre-
ment ce monde n'aurait pas pu les recevoir? Comment
alors la sainte Thorah, laquelle est tout entiére destinée
a notre usage, pourrait-elle se passer de vétements? Eh
bien! les récits sont le vétement... 11 y a des hommes
qui, lorsqu’ils voient un de leurs semblables bien vétu,
se contentent de cette vue et prennent le vétement pour
le corps. A plus forte raison ne recherchent-ils pas et
n’apprécient-ils pas I'dme qui est encore supérieure au
corps. 1l en est ainsi pour la loi divine : les récils cons-
tituent son vétement, la morale qui en ressort est son
corps, enfin le sens caché, mystérieux est son ame... Les
simples ne prennent garde qu’au vétement et ne voient
pas ce qui est dessous. Ceux qui sont supérieurs cher-
chent lecorps. Les sages etles initiés, au service du Roi
d’en haut, ne considérent que I'dme qui est la racine de
toute loi. De méme aussi pour les choses d’en haut, il y
a un vélement, un corps et une dme. L’'ame des choses -
est ce qui se rapporte au ciel... »

« Semblable & une belle, dit encore le Zohar (II, 99)
‘cachée dans l'intérieur de son palais, qui, tandis que son
bien-aimé passe, ouvre un moment une issue secréte,
par laquelle elle n’est vue que par lui et disparait & nou-
veau et pour longtemps, ainsi la doctrine ne se montre
qu'aux élus et elle ne se montre pas au méme degré a
tous les élus. Au début, elle fait signe avec la main en
passant, il s'agit alors de voir le signe, ¢’est la méthode
qu'on appelle la méthode par allusion; plus tard, elle
approche un peu plus prés, murmure quelques paroles,
mais son visage est couvert d’un voile épais que les ve-
gards ne peuvent pénétrer, c’est la méthode qu’on ap-
pelle méthode d’interprétation; plus tard encore, elle
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s’entretient avec V'élu, le visage recouvert d’'un voile fin,
c¢’est la méthode haggadique; enfin quand il s’est: de la
sorte habitué ason commerce, elle se montre face a face
et lui confie les derniers reflets de son ceeur, ¢’est la mé-
thode mystique. L’initié comprend alors facilement que
tous ces différents sens occultes sont latents au fond du
sens littéral et qu’on n’a rien retranché ni rien ajouté. »

Outre I'allégorisme de fond, il y a dans le Zohar ce
qu’on pourrait appeler 'allégorisme de forme, j’entends
que la terminologie, indépendamment des idées dont
elle est 'expression, est ensoi un tissu de mots, de dé-
nominations symboliques. Sur la base de parallélismes
bibliques el talmudiques, avec I’aide de combinaisons
de nombres arbilraires, il se constitua au sein des
écoles kabbalistiques, une véritable langue hiérogly-
phique dont le type le plus complet nous est donné dans
le Zohar.

L’allégorisme de fond et de forme a, aux yeux des
mystiques, cet avantage de mettre les mysteres & I'abri
des regards profanes. Il est une garaatie contre les vio-
lations du dehors et du dedans. Il faut en elfet une cer-
taine force d’esprit pour comprendre les symboles, pour
saisirv le rapport qui unit la forme et I'idée ; méme aprés
une longue initiation, il faut une certaine subtilité pour
retrouver le lien qui relie 'expression et la doctrine et
surtout pour créer des rapports nouveaus. Ainsi done,
d’une part, une garde sévere veillait a la défense du
sanctuaire, car les maitres mettaient les disciples & une
série d'épreuves intellectuelles et ne livraient I'ensei-
gnement qu’a une élite; d’autre part, le seuil une fois
franchi, les voiles changeants ettroublants de l’allégorie
couvraient toute chose.

Différents degrés conduisaient a travers tousles modes
de la connaissance jusqu’a Vextase la plus sublime.
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D’abord ce que le Zohar appelle « la vision par le miroir
éclairé indirectement », puis la « vision par le miroir
éclairé direclement » ou, comme il dit encore, la connais-
sance « du visage extérieur et du visage intérieur » des
chases (Zohar, 1123 b). Aprés cela vient la représentation
intuitive (cf. Philo, Leg. alleg., I1I). Trois degrés condui-
sent & Iintuition. D'abord le rétrécissement de la pupille
quand I'objet est encore trés lointain, puis les yeux de-
meurent moitié ouverts, moitié fermés, et alors la vision
est tanidt obscure, tantdt claire, puis, les yeux sont com-
pletement clos et retournés, alors, la vision aun éclat
supréme (Mysteres de la Thorah, 97 a et snivants). Apres
la période intuitive vient la période d’amour. La loi ne
révele des secrets qu'a celui qui ’aime. De méme que
ceux qui aiment ne voient rien d’autre que l'objet de
lear amour, tout leur ceeur et toute leur dme s’y rattache
etils n’ont de cesse que 'amourréponde a 'amour, ainsi
la Thorah ne se découvre qu’a son amant, & celui quien
fait I'objet constant de sa vie (Zokar, I, 99 a). Apres
Pamour vient P'extase qui s’applique aux visions les
plus saintes. Un exemple nous en est donné dans la
« Grande Assemblée » (122 6) : « J’étais plongé, dit
R. Simon b. Jochai, dans I'extase conlemplative, et je
vis un rayon sublime de lumiére supérieure étendre son
éclat sur 325 cercles et quelque chose d’obscur se bai-
gner dans cette lumigre... Puis ce point obscur, revétu
maintenant de lumiere, nagea vers la mer profonde et
sublime, ol aboutissent toutes les splendeurs. Et je de-
mandai : Quel est e sens de cette vision? Clest le par-
don du péché que tu as vu. »

On voit comment cette extase s’en fait accroire a elle-
méme par l'accumulation d’images poétiques (1) d’'un
vague insaisissable.

1. Le mysticisme et la poésie ont souvent marché de pair; cetle
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Dans la Bible il apparait & plusieurs endroits que les
prophétes, depuis Samuel jusqu’aux grands prophétes
écrivains, se mettaient parfois dans un état d’exaltation
ou de valicination, en écoutant certaines harmonies, ot
en jouant eux-mémes de certains instruments (I Samuel,
10; 11 Rois, 3). Le Zohar croit pouvoir décrire les phéno-
menes physiologiques qui accompagnaient cet état exta-
tique : « Lorsque le prophste sentait venir & lui I’esprit
divin, il était pris de violents iremblements, comme un
homme mordu par un chien, ses yeux ne laissaient plus
apparaitre qu'une blancheur de miroir, réfléchissant en
quelque sorte les visions qu’il centemplait ». Le Zohar
recommande beaucoup ce moyen, mais il pense que,
pour les mystiques véritables, capables de se dégager
de la matiere et de monter au ciel en esprit, il y a un
moyen bien plus efficace, c’est d’écouter les cheeurs
d’anges et les harmonies (II, 63 @) des Sefiroth.

Un cadre de prédilection de I’enseignement du Zohar
est la promenade ou le voyage. Déja dans le Talmud
certains aphorismes, certaines doctrines sont présentés
a loccasion d'un événement survenu au cours d’un
voyage de plusieurs docteurs. Le Zohar voulant entrer
le plus completement possible dans la vie de son héros,
R. Simon b. Jochai lui fait entreprendre des voyages de
propagande. Ainsi (I, 132) ilarrive & Tibériade et, a son
entrée dans la ville, il prévoit la visite d'un délégué

connexité apparait particulierement dans le Zohar. Méme dans
I’école d’Isaacl’Aveugle qui tend cependant a une certaine hauteur
philosophique, expression des idées est empruntée non a la langue
de la philosophie mais a celle de la poésie. Précisément parce que
Iidée métaphysique se perd dans les hauteurs inaccessibles a la
logique, elle trouve commode de se donner pour vélement des
formes plus brillantes (ue solides, les formes flottantes de la
poésie.
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chargé par une école de s’entretenir avec lui sur les
mystéres de la priere. Cest en effet ce qui arrive; (I,
223 ), il joue un réle semblable sur la route de Cappa-
doce & Loud; (I, 242), il fait en compagnie de ses amis
le voyage de la Galilée supérieure a Tibériade ; (I, 244 4),
R. Eléasar en route avec R. Aba s’arrétent a une caverne
ot ils sont rejoints un peu plus tard par R. Simon; (II,
143 b), R. Simon et ses compagnons rencontrent un
vieillard que le Zohar nous présente comme un ascete
du désert (solitaire de Thébaide ou stylite); (III, §9), il
recoil une députation chargée de lui demander conseil
sur le moyen de susciter la pluie. (Cf. pour lui et les
autres personnages du Zohar, III, 69 «, 90 a, 106 4; 1,
850,86 6, 131 a, 178 a; I, 4, 10, 13 @, 163 b, 171 a,
232 &; 111, 35 a, 84 b.)

Certains passages rappelleni les promenades péripa-
téticiennes du Lycée, par exemple (I1I, 202 6) : le maitre,
pour mieux s’entretenir de sujets trés graves, sort de la
ville, gagne la grande route en compagnie de ses dis-
ciples. D’aulres passages comme la scéne d’introduction
de la Grande Assemblée rappellent le commencement
du Phédon de Platon ou du Brutus de Cicéron. Les
. disciples au nombre de dix vont s’asseoir en cercle a

Pombre d'un arbre, les mains sur les genoux. R. Simon
b. Jochai est assis au centre el saisissant toutes les
mains tendues vers lui il commence & parler.



La doctrine du Zohar.

XV

DIEU

Si le Zohar ne présenle pas sur Dieu une conception
uniforme, nous pouvons cependant admettre qu’il est
traversé tout entier par la distinction entre Dieu en soi,
invisible, inaccessible et Dieu en tant que créateur, se
révélant & I'esprit humain. En soi il est le En-Sof (infini),
le Ayin (néant), I’Ancien des anciens, le Mystérieux des
mystérieux, le Long Visage. Le Zohar se hate de décla-
rer que ces noms ne sont que des noms ficlifs créés par
I'esprit humain. En effet, l'idée d’un Dieu en soi, inac-
cessible al'esprit humain, exclut @ priori tout qualificatif.
et tout nom propre. « Dieu en soi n’entre dans aucun
nom », dit le Zohar. Les noms divins — et ils sont innom-
brables — (ui se rencontrent dans le Zohar ne peuvent
donc en aucune manitre correspondre a une réalité.
objective, mais ne sont jamais qu'une expression subjec-
tive de nos conceptions sur Dieu et son ceuvre.

Cependant, pour parler de ce Dieu en soi, pour le
dégager précisément de toute formule et de toute déno-
mination, et d’'une maniére générale pour le considérer
1 un point de vue objectif, il fallut bien trouver quelque
qualificatif répondant & notre expression « Dieu en soi ».
Le Zohar emploie, en général, comme nous I'avons déja
dit, le mot En-Sof (sans fin) devenu classique depuis

23
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I’école d’Isaac 'Aveugle. « Ce Premier de la-bas que
personne ne peut méditer, ni connaitre, parce qu'il est
enveloppé dans une pensée cachée et une idée incom-
mensurablement élevée au dessus de la perception d'une
pensée humaine, n’ayant rien & quoi cetle pensée puisse
s’atlacher, n’offrant aucune prise, ni pourl'ignorance qui
questionne, ni & plus forte raison pour la connaissance
qui affirme — c’est 1a le En-Sof » (I, 21 a).

Mais puisque le En:Sof évoque encore quelque idée
posilive ou au moins ne présente I'idée d’Infini que par
la négation du fini, le Zohar emploie souvent a sa place
le terme Ayin (néant). Il est appelé néant parce que
nous ne le connaissons pas, parce qu'il est inconcevable
(Petite Assemblée, 288; cf. 11, 64 8, 129 a).

Le En-Sof n’est susceptible d’aucune forme matérielle,
ni d’aucun signe adéquat. Le Zohar, pour celte raison,
remplace souvent la dénomination « En-Sof » qui ne lui
parail pas assez négative par celle de « Ayin » (néant)
et pour le metlre & l'abri de loute conception positive,
il étend ce méme terme jusqu’a la premiére manifesta-
tion divine, la premiere Sefirah « la Couronne », de sorte
que Dieu en soi est '’Ayin de 'ayin, le néant du néant,
une quintessence du néant, une raréfaction de néant.
Ce n’est pas qu'il faille penser ici comme le croit Franck
au pur néant de Hegel. Le Zohar, croyons-nous, se place
a un point de vue purement subjectif. Disu est un néant
pour lesprit humain. Le Zohar dit formellement (JI,
42 &) que toule dénomination s’appliquant a Dieu n’a
pu apparaitre qu'avec la création, c’esl-a-dire par rap-
port de la chose créée au sujel pensant. « La-bas, ditle
Zohar (ibid.), il ne peut étre question d’aucun nom,
d’aucune connaissance, d’aucune forme perceptible. »

C'est pourquoi En-Sof et Ayin lui-méme ne suffisent
pas au Zohar pour marquer I'inconcevabilité divine,
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c'est-a-dire que ces dénominalions renferment encore
quelque chose de subjectif, el, comms: dit le Zohar, ils
sont postérieurs 2 la création, cest-d-dire qu'ils impli-
quent une conscience extérieure 3 Dieu. Mais quel nom
portait-il « avant la eréalion »? Avant la création, il est
défendu de le désigner méme parun simplesigne/ (7),ou
v (1). Cestseulementapres la création, apres qu'il eut créé
une figure et qu'il fut descendu vers les choses, alors, un
nom put s’appliquer & lui. Ainsi done En-Sof et Ayin ne
désignent pas proprement le Dieu en soi, le Dieu éter-
nel indépendant de toute ceuvre créée, mais pour ce
Dieu, il faut se contenter de l'interrogalif : Qui? « Avant
quil y elit aucune forme créée, avant qu’il y eut au-
cune image, Dien élait seul, sans forme, sans ressem-
blance avec rien. Qui pourrrait le concevoir, comme il
élait alors puisqu’il était sans forme concevable? Aussi
ne doil-on le représenter par aucune image, par aucune
figure, méme pas par son nom, ni par une letlre, ni par
un signe. Et c’est ce qu’il faut entendre par ce passage
de P'Reriture : « Yous n'avez va aucune figure le jour ot
IEternel vous parla » (Dewt. 4, 13), ¢’est-a-dire vous
n'aviez rien vu qui soit susceptible d’étre rendu par une
figure ou une image (Zohar, Il, 112 6). « Lorsque tout
était encore enveloppé en lui, Dieu était le mystérieax
parmi les myslérieux. Alors, il était sans nom. Le seul
terme qui lui couvint et été l'interrogation : Qui? »
(Zohar, 11, 103).

Dieu en soi est donc impénétrable, inconcevable. Ce
west que par la création et dans la création qu'il prend
une forme connaissable. Le Zohar use de diverses sym-
boliques pour exprimer la distinction du Dieu en soi,
invisible, d’avecle Dieu visible el, pour exprimer le pas-
sage de I'una l'autre. Dans les fragments les plus anciens
cette doctrine est figurée sous 'aspect de deux visages.
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Ici, il nous faut tout a'abord citer textuellement, du
moins ce qui est susceptible d’étre rendu dans notre
langue, et c'en est la moindre partie. « Il y a un crane
rempli de rosée avec une membrane éthérée, transpa-
rente etinvisible. La laine abondante des cheveus tombe
avec symétrie. Puis, vient un front sur lequel repose
I’amour el qui est accessible aux prieres des hommes.
Puis vient un ceil toujours ouvert et en éveil, dont les
regards versent la sollicitude sur les choses d’en bas.
Puis viennent deux narines d’ou jaillit esprit de vie
pour 'univers entier » (Livre des Mysteres, passim). —
Dans la Grande Assemblée la descriptionest plusbrillante
et digne, pour ce qui est de la forme matérielle, du
Schiur Koma et du mysticisme gaonique : « L'éclat de
la téle étincelle en quatre cent mille univers, de son
crane se développe chaque jour treize mille myriades de
mondes tous soutenus par lui... Le crane dislille une
rosée blanche, s’irisant en toutes les couleurs ; cette ro-
sée est une source de vie qui anime les mondes et qui
ressuscite les morts... La longueur du visage se déve-
loppe en trois cent soixante-dix myriades de mondes.
Cest1a le Long Visage. Lorsque le Petit Visage se tourne
vers lui, Pordre s’établit dans les spheres inférieures...
Du crane s’étend un brillant cercle de lumiéres qui se
répandent sur le Petit Visage et de la dans les mondes
inférieurs. Chacun regoit un reflet de Péclat supréme de
I’Ancien des anciens... La membrane couvre le cerveau
qui révele la sagesse mysiéricuse. Cette sagesse est im-
pénétrable parce que la subtilité de la membrane ne pré-
sente aucun aspect visible. Aussi le cerveau du Long
Visage demeure-t-il en repos dans une sérénité inébran-
lable, comme le bon vin repose sur la lie... Mais dans le
Petit Visage la membrane ne serre pas le cerveau de si
pres et il se ramifie en trente-deux voies de sagesse per-
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ceptibles (cf. Sefer Yezirah, I, 1)... De la téte tombent
en bon ordre des myriades de boucles blanches, de ma-
nidre qu'aucun fil ne dépasse Uautre... ; chague boucle se
compose de fils innombrables, et chaque fil rayonne en
une mullitude de cercles lumineux. Tous les fils tirent
leur suc du cerveau du Grand Visage. Chaque cheveu est
un canal ayant son point de départ dans le cerveau
obscur et invisible... Le frout est-le symbole de 'amour
primordial. La grice du Pelit Visage en dépend... Les
yeux aussi sont le symbole du Grand et du Petit Visage;
ils sont en réalité comme un seul eil, car ils convergent
vers un seul point lumineux... Le rayon qui en jaillit
pénetre toute chose de son reflet. Tout d’abord, il éclaire
trois lumieres, la gloire, la majesté et la volupté. Ils
brillent d’une joie parfaite. Puis un second rayon répand
son éclat partout et produit par son reflet d’aulres lumig-
res, la victoire, la grace etla beauté. Elles brillent d’une
volupté parfaite. Un troisitme rayon sort lumineux de
P'obscurité du cerveau et son reflet allume d’autres lu-
migres par lesquelles s’allument toutes les lumieres in-
fécieares... L’ceil inférieur ne peut acquérir toute la pu-
reté de son éclal que par I'wil supérieur. Si de cet ceil
supérieur I'wil inférieur n’est pas baigné et purifié, le
monde ne peul subsister un seul instant... Dans 'ceil
inférieur, il y a un ¢0lé gauche el un coLé droit et dans
l'eeil infévieur il n'y a pas de coté gauche... L'eil infé-
rieur est de couleur rouge mélangée de blanc et de noir,
I'eeil supérieur est d'une blancheur intense... Le nez
surtout, caractéristique de tout visage, caractérise la
distinction de I'Ancien et du Jeune. Chez l'un, le nez
répand partout le souffle de vie; chez I'autre, le nez ne
donne que ce qu'il recoit d’en haut, et il répand aussi des
flammes destractrices... »

Il convient de mettre dans la confusion de ces repré-
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sentations symboliques, quelques clartés. Le « Livre des
Mysteres » etla « Grande Assemblée » entremélent d’une
maniere inextricable différentes expressions sensibles
de la méme idée, & savoir la distinction des deux faces
de Dieu. Le Long Visage est invisible, mais c'esl par
les rayons issus de lui que le Pelil Visage devient vi-
sible. Ces rayons partent de I'eeil ou du cerveau supé-
rieur elilluminent successivement les différentes lignes
du pelit visage. Les linéaments sont spécifiés, et leurs
noms, sauf quelques varianles, répondent aux noms des
Sefiroth 4 nous connues.

Les sept formes du Petit Visage, & savoir : le erane, la
rosée (peut-étre la matidre humide secrétée parla tunica
arachnoida),lamembrane guienveloppe le cerveau (la pia
mater), la face extérieure (selon Daniel, 7, 9), le front,
I'eeil, le nez, correspondentaux sept Sefiroth inférieures,
a partir de la grace. Les trois premieres Sefiroth, les
Sefiroth idéales ou intellectuelles, sont alors sous-enten-
dues ct répondent aux trois lohes cérébraux dont on ne
parle pas.

Sousun autre aspect un peu différent, I'ceil supérieur est
d’une blancheur intense, c'est-a-direindistincte, envelop-
pant toules les couleurs; il éclaire I'ceil inféricuret ypro-
duit une premidre différenciation de couleurs, le rouge
d’ott parlent tous les aulres rayons différentiels. Il y a
la une premiére symbolique empruntée a la lumiere et
aux couleurs.

Elily en aune autre : la barbe, symbole de force et
de puissance virile, I'élément ke plus magnifique du vi-
sage, partant des oreilles pour descendre et remonter,
encadrant le visage et se divisant en treize fils blanes.
Les levres restent découvertes, pour que d’elles puissent

jaillir les treize paroles, les treize filets de baume répan-
dant partout la vie.
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7"Lés treize fils répondent aux (reize voies ou altributs
*de !’ Ex.84,6. Nous Lrouvons donc entremélées les con-
ceptions anciennes relalives aux voies divines telles
‘qu'elles ont prévalu jusqu’aux environs d’Ibn Gabirol
-dvec la conception nouveile des Sefiroth.

' Sinous étions tenus & mettre de I'unité dans ces sym-
boles nous figurerions I'ensemble de toutes ces idées par
image d'uan‘homme. Du cerveau partent les forces intel-
lectuelies, c¢'est-a-dive les Sefiroth; du front émanent les
attributs de bonté indépendants des Sefiroth, et de P'ceil
rayonnent les lumieres et les couleurs rendant visibles
les uns et les autres. Les Sefiroth sont les médiateurs
métaphysiques, les rayons lumineux sont les média~
teurs cosmogoniques et physiques; les voies sont les mé-
diateurs moraux.

Dans le Zohar proprement dit, la doctrine du Dieu en
soi distinct duDieu perceptible est marquée avec plus de
netteté et dans une langue un peu plus digne de laméta-
physique. « I’Ancien des anciens, I'lnconnu des incon-
nus a une forme et n'a pas de forme. Il a une forme par
laquelle 'univers se maiutient et il wa pas de forme puis-
qu'il neserencontre sous aucun aspect concevable. Lors-
qu'il prit une forme, il fit vayonner dix lumibres (d'apres
quelques éditions neuf) éclatantes, qui britlent par lui,
répandant en tout sens une splendeur merveilleuse.
Représentons-nous un flambeau avec son rayonnement :
si nous approchons, pour percevoir les rayons, nous ne
trouvons rien quant & leur nature si ce n’est qu’ils éma-
nent tous de ce lambeau. De méme V’Ancien est un flam-
beau supérieur, caché et impénétrable. Nous ne le trou-
vons que dans des rayons épars, en partie visibles et en
partie invisibles........ (III, 288 ) (1).
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Pour bien rendre la couleur du Zohar, il nous faut
immeédiatement achever ici tout ce qui nous reste & dire
de Vonomaslique divine. Ainsi seulement nous ferons
apparaitre sa caractéristique, ce mélange d’éléments
métaphysiques non juifs et d’éléments juifs, celte mix-
ture faite de la doctrine d'Isaac I'Aveugle et du mysti-
cisme antérieur.

Tous les autres noms bibliques et zohariiiques s’ap-
pliquent aux manifestations divines par rapport a l'uni-
vers, aux aspecls sous lesquels Dieu se présente & I'Uni-
vers. Ainsi, si nous enirons dans la premizre sphére de
possibilités perceptibles, nous trouvons la premiere
Selirah (couronne) qui marque la premiére extériorisa-
tion de Dieu.

Donc, aDieuen tant que se manifestantdansla premiere
Sefirah, 4 celte premibre activité accessible & notreesprit,
a ce premier processus qui enveloppe lous les autres, ré-
pond, d’apres le Zohar, la dénomination biblique Ehych
(Je suis), le premier terme de 'expression d’'Ez. 8, 14.
A Dieu, en tant que marquant la faculté de développe-
ment de la Couronne, ¢est-a-dire en marquantla seconde
Sefirah, correspond le second terme de l’expression de
UEz.. c'esl-a-dive Ascher Ehyeh (Je serai). Enfin & Dieu
marquant le passage de cette faculté de la potentialité a
l'acte, ¢’est-a-dire la troisitme Sefirah, répond le tétra-
gramme Jéhovah dans toute sa plénitude. « Le nom
Ehyeh embrasse et enveloppe encore tout l'étre, en
Jui les voies sont encore cachées, unies et indistinctes
en un méme point; pour désignerla mere qui porte dans
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son sein tous les &tres et qui est sur le point d’enfanter
et de produire tous les individus, danslesquelsson nom
augusle doit apparaitre, Dieu se donne le nom de Ascher
Ehyeh ». Enfin, lorsque tout a été produit sous sa figure
véritable et en son lieu véritable, Dieu ne se nomme
plas que « Jéhovah ».

Pour le nom Elohim, les extravagances du Zohar
sont encore plus étranges. Jusqu'a la révélation de ce
nom, les hommes ont considéré Dienayant créé le monde’
comme se séparant de son ceuvre et laissant agir libre-
ment et sans controle les forces naturelles. Mais avec le
terme Elohim, métathése de V'interrogatif mi, ¢’est-a-dire
de 'appellation de Dieu en soi, et dn terme elek (ces
choses), ¢’est-a-dire 'univers, se reconstitue 'union de
Dieu et des choses. Ainsi, Elokim marque la présence
de Dieu dans I'Univers, mais sa présence lors de la
Création. Jéhovah marque le maintien, la durée de cette
présence; aussi dans le récit de la Genése, aprés
qu'Elohim figure seul dans le premier chapitre, il lni est
adjoint dans le second le nom de Jéhovah. Au Deutéro-
nome (4, 35) les mots : « Jahveh est Elohim » signifient
Elohim se fond en Jéhovah. Le Zohar ajoute que depuis
Vexil d’Israél, depuis que la méchancelé opprime la jus-
tice, la providence divine semble invisible; mi parait
séparé de elek, comme si toute 'économie cosmique était
troublée. Mais au jour messianique, les deux termes sépa-
rés se rejoindront,s’unironten une harmonieindissoluble.

Cest ainsi que le Zohar explique le passage prophé-
tique de Zacharie (14, 9) : « En ce jour Dieu sera Un et
son nom sera Un » (Zohar, 111, 103, 1). C’est aussi le
sens des mots du credo : « L'Eternel est notre Dien,
U'Eternel est Un » (Zokar, 11, 161 a; of. III, 177 &).
JéhovahetElohim unis en un tout,c’est lala véritéabsolue,
Te sceau de la vérité (Zohar, 111, 162, a; ]I, 43, 8). Au
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point de vue non plus cosmique 'mais moral, Jéhovah re-
présente le principe de grace, Elohim le principe de jus-
tice, el ces deux associations suivent logiquement tout
ce que nous venons de dire. Pourcréer, lajustice, I'équi-
libre suffisaient, mais pour conserver, Ja grace, la bonté
étaient nécessaires. '

Comme nous voyons, la conception zoharilique des
noms divins s’oppose a celle de toute la théologie juive
selon laquelle le nomen proprium, le nom en soide Dieu,
indépendamment de la création, ¢’est Jéhovah. « Tous les
noms divins, dit Maimonide, représentant lrés bien en
ce point les aulres théologiens, qui se rencontrent dans
les saintes Fcriture, sont dérivés des actions divines; nn
seul, le téiragramme, lui est propre et désigne Pindivi-
dualité divine a Pexclusion de toute autre association...
Aussi tous les autres noms ne sont nés que postérieu-
rement a la création, et cela nécessairement puisqu’ils
se rappprient & des actions se produisant dans Punivers,
tandis qu’a Dieu cn soi ne convient pas un nom dérivé,
mais un nom unique el propre... » (Guide, I, 61).

Les autres noms bibliques comme Schaddaz, El, ete.
représentent chacun, d'apres le Zoha'r, une Selirah ou
une aulre idée mystique, el il se livre sur ces noms a de
fatigantes combinaisons.

Nous aurons & revenir sur ce point.

XVI

L'UNIVERS

Le probleme qui s’élail posé avec tant de force au néo-
platonisme, puis & Ibn Gabirol, puis & Ezra-Azriel et &
I'école d'Isaac I'Aveugle, & savoir : la possibilité pour

_Infini de donner naissance au fini; la possibilité pour
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I'Invisible de devenirvisible; ce probleme se posa aussi
aux auteurs du Zohar. Mais comme le Zohar, autant et
plus peut-étre que les néo-platoniciens, est obsédé par
le besoin de faire coulerle divinjusque dans les dernié-
res couches de I'étre, et gn méme temps laisser au divin
toute sa sublimité, le probleme va devenir pour luile
suivant : Maintenir Popposilion tout en la supprimant,
maintenir I'abime entre le divin et le non-divin, tout en
unissant 'un & ’aultre, faire du non-divin du divin, sans
faire du divin du non-divin. Le Zohar se heurte & ce pro-
bleme comme P'oiseau aux barreaux de sa cage, etaulien
de lui donner une solntion uniforme, il lui donne plu-
sieurs solutions que nous devons exposer.

La plus générale, celle quirevient la plus souvent, est
tirée du principe de médiation. Le « Livre des Myste-
res » et la « Grande Assemblée » tendant a ramasser en
quelques pages foule la substance mystique de I'école,
appelle ce principe « la balance ». Le Sefer Yezirah avait
déja observé partout dans I'univers sensible 'opposition
des contraires et la guerre incessante entre toutes cho-
ses. « Ces douze sont en guerre, comme rangés pour la
bataille, les uns en face des autres, et s’il n’y a pas les
uns iln’y apasles autres, et lesuns tiennenl aux autres. »
En méme temps il avait formulé la réconciliation des
contraires, cnénoncant le principe géuéral : « Un plateau
de mérite et un plateau de démérite et le fléau de la ba-
lance établit I'équilibre. » Il avait appliqué ce principea
I'univers physique d’abord (air, principe médiateur
entre le feu et Peau; le tempéré, principe médiateur,
entre le chaud et le froid), puis a l'univers moral (la péni-
lence, médialrice entrele bien etle mal; le pardon, média-
teur entre la grace et la justice). Les plus anciens frag-
ments du Zoharveprennent la « balance » du Sefer Yezi-
rah et en étendent lapplication a la mélaphysique.
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« Avant que V'équilibre fit établi, les deux visages ne
purent se regarder de face », c'est-a-dire avant la pré-
sence des intermédiaires, le Grand Visage ouDieu en soi
ne putdonner naissance au petit visage. « Aussi, poursuit
l'auleur dans son langage occulfe, les premiersrois mou-
rurent et Ja terre fut anéantie jusqu'a ce que la source-
primordiale de toute volonté se Laillat el revélit des véte-
ments magnifiques. » Pourcomprendre ces derniers mots
il faut se reporler aux lignes suivantes de la Grande
Assemblée (ch. 2) : « ILestécrit (Genése, 36, 31) : « Voici
les rois qui régnerent au pays d'Edom avant qu’il y eut
des rois en Israél. »

Pourquoi cetle mention? N’avait-il pas existé encore
beaucoup d’aulres rois avant ceux d'Israsl? Mais ces
mots recélent un mystdre profond, inconcevable &
Phomme, et le sens en est : Avant que P’Ancien des an-
ciens ett préparé les formes royales, les diademes pri-
mordiaux, il 0’y eut ni commencement ni fin et tous
les dessins et contours qu'il traca... ne purent tenir. C’est
a ce que I'lerilure entend par les rois antériears aux
rois d’Israél. » Avant done que Dieu edit donné naissance
auxtypes royaus ouidéaux, ¢’est-a-dire aux médiateurs,
¢’esl-a-dire aux Sefiroth, prototypes de toute médiation,
I'univers n’était pas p0551ble.

Celte balance est bien le premier point visible que nous
renconlrons ou mieux le dernier, quand l'esprit humain
remonte la chaine de I’étre. Au-deld tout est nuit et mys-
tere; on ne peat méme saisir non plus le lien parlequel
la balance tient aux dieux en soi. « La balance esl sus-
pendue & un lien quiestlenéant {1); elle subsiste en elle-

1. 97 X957 90N, littéralement un lieu de néant absolu, cest-a-
dire un Ayin ou En-Sof. Quelques éditions porient méme ce propre
terme au lieu de v 897 I le mot NP’y (ancien).
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méme, ne tienl arien, est invisible. Parelle est pesé tout
ce qui a é1¢, tout ce qui est, lout ce qui sera» (Livre des
Mysléres, ¢bid.).

La balance est la condition du maintien des choses.
Sans elle tout rentrerait a I'instant méme dans le néant,
ou platdt rien n’aurait pu commencer d'étre (Zohar, pas-
stm). Donc pour que I’4tre infini pat donner naissance a
J'étre fini, il fallut un principe médiateur. Mais quel mode
de produclion a présidé a I'apparition de ce médiateur?
Toutes les parties du Zohar ne répondent pas uniformé-
ment a celte question. D’une part, nous trouvons le mode
de. création biblique appelée aussi créalion ez nihilo
qui nous était déja apparue dans le Sefer Yezirah. Certes
Dieu n'a pu en effet créer direclement le fini. Il n’a pu
le créer qu'indirectement el porter sa force creatrice im-
médiate sur des inlermédiaires lenant de sa natureinfinie
et ainsi non trop indigne de lui. Mais cel acle de création
doil étre congu sousl'aspect quela tradition dogmatique
lui a donné comme un passage du non-étre absolual'e-
tre, Ainsi dans le livre de la « Grande Assemblée » on
nous rapporte que Dieu, une fois qu'il eut congu en lui
les dessins et les contours (les formes), étendit une cou-
verture devant lui (il créa ex nikilo une couverture) et y
tailla et y dessina les rois, les diademes (les médiateurs
royaux, les types) et dans le Zohar (I aa) : « Lorsque le
Mystéricux des mystérieux voulut serévéler, il fit d’abord
un point, ete. » absolument comme 'auteur de la.Genése
dit.dans les premiéres lignes : « Au commencement Dieu
créa le ciel etla terre. » Enfin voici le passage le plus
significatif (Zokar, I, 29 ) : « Avant que Dieu créat I'uni-
vers il était seul, jusqu'au moment o il entra dans sa
pensée de créer cet univers (cf. 1I, 42 b). Il était seul,
¢’est-a-dire lui seul est éternel, tout le reste est créé; il
'y a auprés de lui aucune coexistence élernelle. »
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Remarquons bien que celte doctrine conforme a la tra-
dition ne préjuge rien quant a I'existence d'une substance
primordiale, mais conduit seulement & admettre que
cette subslance premiére constitue précisément la pre-
migre ceuvre créée ex nihilo. C'est ce qui semble en effet
résulter de plusieurs passages (1,31 bet 32 a): « Avant
que Dieu créa une forme il était seul..... Mais apres qu'il
eut ¢réé la figure de 'homme supérieur (dénomination
générale de toutesles Sefiroth réunies ou de la premitre
en tant qu’enveloppant toutes lesautres), ete. et cncore,
« Dieu dit : Que la lumidre soil.. » I'Ecriture entend la
tumiere primordiale que Dieu créa tout d’abord. Cest de
celte lumiére issue des ténehres que le Mystérieux tailla
des figures.

Quand il pacle de la création ez nihilo, ce n’est
la dans Vesprit du Zohar qu'une proposition négative
par rapport & une aulre, a savoir que Dieu n’a pas eu
besoin pour créer I'univers d’'une matiére premiere co-
éternelle. Mais en réalilé ce « rien » n’est pas un rien
absolu, ce n’est pas le pur néant de Hegel, puisque c'est
de sa toute-puissance que Dieu tiral'étre créé. Dans tous
les passages oui le Zohar parle de la création ez nikilo il
enlend seulement meltre & la place d’une substance co-
exislente & Dieu une essence immatérielle, ccuvre de ses
mains, & savoir une parole ou un signe. Suivant ici pres-
que pas & pas le Sefer Yezirah, le Zohar fait des vingt-
deux leltres de I’alphabet hébreu et particulitrement des
quatre lettrés du tétagramme en quelque sorte !'étoffe
dans laquelle Dieu a taillé le monde.- Il prononca des
sons; il traga, grava des signes et parla jeta lebloc d’en-
semble de I'univers. Nous n’entrerons pas dans tous les
détails fastidieux du procédé par lequel le Zohar ren-
chérit encore sur le mysticisme antérieur. Donnons seu-
lement quelques exemples. Avant Ja création, dit-il, il



LA GREATION DE L UNIVERS 357

n’y avait qu'un point : la lettre yod (') dont la pointe
supérieare presque imperceptible marque le néant pri-
mordial. Du yod se développa la letire alef (x), (pre-
miére lettre de 'alphabet) (11, 63 6). Cette lettre « est le
commencement et la- fin de tous les degrés de la créa-
lion... La pointe recele le mystere des idées les plus su-
blimes; elle porte la triade supérieure des Sefiroth, le
corps de laletire porte les deux autres triades » (I, 21 a;
cof. Suppl. I, 26 4). « La sagesse et la royauté (la Sefi-
rab médiale idéale et la Sefirah médiale réelle), deux
pierres du plus pur albatre, dont coulent les deux cou-
rants lesplus purs, sontenfermées dans 'ex(rémité supé-
rieure de la lettre alef (x), les millions d’univers sont
suspendus & sa queue, le haut et le bas, le ciel etla terre,
les trones magniliques do roi sont suspendus aux deux
faces de la lettre. La subsistance de tous les mondes,
les sentiers obscurs, les courants profonds et les dix
paroles créatrices jaillissent de la pointe inférieure...
(cf. I, 2% ab; 111, 73 a, 204 «, 223 b). La lettre deth est
i la fois le début de Ia Thorah et le but de la création
proprement dite, réelle; elle est le fondement du prin-
cipe male et du principe femelle; c’est elle qui établit
la division sexuelle parmi les autres letires et de 1'union
de tous les couples jaillit Iunivers » (I, 29 @; III, 35
b, cf. pour les autres lettres I, 3 6, 93 a; 11, 148 5, 235
b, T, 4T b, 48 b, 91 6, 93 «, 1520, 191 a, 243 4).

Enunmog,avec L'application des lettres apparaissent en
méme temps la substance qui sera la matidre du monde
et les principes qui président au développement de cette
substance.

Sur la base des noms et des lettres, le Zohar reprend
toule la mystique antérienre et non content de tout re-
prendre sans nous faire grace de rien, il renchérit encore
sur clle. Abn-Lzra et Abulafia sonl dépassés, Les noms
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sont soumis & des mixtures inénarrables, telles que la
marmite des sorcigres les rejetterait. J’ai compté pour le
seulnom de Jahveh, plus de cinquante manipulations de
cette sorte. La Guematria avec toutes ses combinaisons,
le Ziruf, le Notarikon, la figure linéaire des letlres, leur
forme renversée, le carré, le cube des nombres, des
approximations de loules sortes jetées autour de lalettre
yod en tant que point et du vav en tant queligne droite,
et vingt auires combinaisons variées el diversifiées...
Quelque désir que nous ayons de présenter du Zohar une
image aussi fidele que possible, nous ne voulons pas
abuser de la patience.du lecteur. Disons seulement que
le hasard qui réunit dans le tétragramme le point el la
ligne droite exalte le Zohar, et il y voit le fondement le
plus assuré de la légitimité de la Kabbale.

Pour les théologiens partisans de la créalion ez nikilo
le mystere qui enveloppe Dieu en soi s'étend au premier
acte créateur. Ils admettent comme impénétrable & 'es-
prit humain non seulement la nature de ce Dieu, mais le
comment de cetacte. Ils reconnaissent alaraison humaine
le droit et la faculté de suivre et d'expliquer tout le pro-
cessus cosmique & partir de ce point initial jusqu’aux
confins extrémes de I'Blre; mais non pas le processus
qui va de Dieu en soi a ce point. Toutes les fantasmago-
ries mystiques gravitant aulour des letlres ne sont pour
cux qu'un moyen arlificiel d’apaiser en apparence leur
curiosité scientifique.

Mais quelques autears du Zohar ne se conlentent pas
de cette jonglerie des lelires et, poussant plus avant la
hardiesse de leur question, se demandent comment est
apparu ce premier poinl lui-méme. Ce n’est plus par la
doctrine traditionnelle de la création qu’ils y répondent,
mais parla théorie de ’émanation. La doctrine de ’6ma-
nation est la doctrine qui fait découler les choses d’'un
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principe supérieur. Mais cet écoulement peut se présen-
ter sous deux formes : ou bien il se fait en vertu d'une
nécessité intérieure et alors il est éternel : ¢est I'aspect
que 'émanalion présente dans I'Inde, dans le néo-plato-
nisme, dans le zoroastrisme et alors ’émanation a pour
conséquence inévitable I'éternité du monde; ou bien cet
écoulement ne résulte pas d’une nécessité intérieure,
mais est I'effet de la libre volonté de Dieu.

En réalité, la premiere forme seule est I’émanation
proprement dite; car si l'univers est dans sa substance
un développement de la substance divine, ce développe-
ment doit étre inhérent a la nature méme de cette sub-
stance; car laloi qui préside ason développement est
aussi inhérente & sa nature que la substance méme qui
en est I'essence. On ne s’explique pas alors que ce déve-
loppement, quelefflorescence du bourgeon divin se place
dans le temps, et ne soit pas éternel.

Malgré cette grave objection, ¢’est cette seconde forme
qu’adopte le Zohar ; malgré son opposition au dogme tra-
ditionnel, sa hardiesse ne veut pas admettre facilement
laco-éternité du monde et ne voulant renoncer nia I’éma-
nation ni & I'éternité de Dieu, il place celte émanation
sous la loi du temps; il subslitue simplement & la créa-
tion biblique dans le temps, I'émanation dans le temps.
Mais alors il tombe dans une contradiction nouvelle; en
effet il prend comme principe la volonté gabirolienne ;
mais par cette volonté, il entend tantot, comme plus tard
Chasdai Crescas, U'intelligence divine concevant et réali-
sant de toule élernité sans agent extérieur, c’est-a-dire
qu’il établit I'intelligence et la volonté divines comme
se couvrant toujours I'une 'autre d’'une manisre adé-
quate; tantdt il entend seulement par cette volonts
une détermination accidentelle, née dans le temps, et
issue du besoin de se révéler et de manifester sa gloire :

24
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¢'est alors que le Zohar parle d’émanation dans le temps;
¢’estainsiquiléerit: « Toutes les constructions cosmiques
se sont produites par voie d’émanation. Quand il dit :
Qu'il y ait une voille céleste, qu'il y ait des flambeaux...
toutes ces choses sont apparues immédialement, I, 22,
c’est-a-dire : ce n’esl pas par une création, je dirai pres-
que une fabrication a la maniere des hommes, mais par
un rayonnemenl immédial que I'univers est né. Mais il
est né par la volonlé divine. A chaque page du Zohar
nous lisons les mots : « Quand il voulut créer univers,
quand il lui monla au ceeur, quand il lui vint & Vesprit
de créer I'univers ».

Dieu étantl’'Infini, ¢’est-a-dire remplissant tout, com-
menl i ¢oté du En-Sof (infini) y a-t-il place pour le Sof
(fini)? Iei commie partout le Zohar a recours a une doc-
trine antérieure qu'il démarque et fait servir a ses des-
seins. Nous ne saurions Lrop le répéter, les auteurs du
Zohar, convaincus que leur doctrine est la vraie, que
leur connaissance est la gnose vérilable, considerent
toute la gnose du passé comme une matiere informe,
infiniment plastique, préte a prendre loules les formes,
et & laquelle eux, les initiés, impriment enfin sa forme
derniére. Le Midrasch avait admis la possibilité poar
Dieu de se concentrer. Il n’avait trouvé rien de mieux
pour expliquer certains passages de IEcriture, tels que
Ez. 28 sqq. ol Dieu veut résider dans un temple
et Ez. 28, 22, o il sitge sur un emplacement en-
core plus réduil. Le Zohar prend ceite doctrine éirange
el tout anthropomorphique, il la transforme, la trans-
porle dans le domaine mélaphysique pour la faire
cadrer avec sa dootrine de I'émanalion. En effet,
puisque Dieu est l'infini, puisqu'il estla substance infinie
de Pespace infini, le lieu de 1'univers n'a pu apparaitre
qu'apres une coucentration de Diea sur lui-méme. Celte
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limitation de Dieu a quelque chose d’équivalent & 1'sgeg
des gnostiques qui avail pour but de poser une borne
aux choses pour les empécher de s’étendre a 1'infini et
rappelle dans le méme sens la mya (avertissement ou li-
mite) du mysticisme talmudique. « Lorsque Dieu créa
Punivers, cet univers allait s’étendant comme les mailles
d’un métier de tisserand, jusqu’a ce que Dieu l'eutaverti
(arrété, limilé) et affermi (1). » Ainsi donc Dieu se retire
au-centre. [’émanation va du centre a la périphérie. Les
différents ordres émanés s’enveloppent comme des cercles
circonserits. « Le roi Salomon descendant dans son
jardin planté de noyers (car il est écrit, Cant. des Cand.,
ch. 6, 11 : « Je suis descendu dans mon jardin aux
noyers ») prit Pécorce d’une noix et médita sur toutes
les écorces successives. Il comprit que c¢'était 1a un objet
de joie intellectuelle et de connaissancepour les hommes.
Lenoyaude lanoix enveloppé d’écorces variées offre une
image de 'univers. C'est sous cette forme que Dieu dut
créer et envelopper ainsi cet univers. Combien en effet
d’écorces couvrent le noyau. De haul en bas, depuis le
point mystérienx supéricur jusqu’au terme inférieur de
tous les degrés, tout est ainsi l'un dans l'autre, de ma-
niere que chaque chose serve d’écorce a-une autre. Le
point primordial est une lumiére qui ne peut étre me-
surée, ni connue dans sa pureté et sa subtilits. Celte
lumiere se répandit en dehors et forma ainsi comme une
tente, une enveloppe qui la vétit. Cette nouvelle lumitre
n’était certes plus aussi éclatante que la lumibre pri-
mordiale, mais ne pouvait en raison de sa grande clarté
étre contemplée encore, et elle-méme enveloppe de la
premigre, se répandit & son tour et s’enveloppa d'une
autre lumiere qui lui servit de vétement et, quoique cette
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lumidre ne soit que le vétement de la précédente, elle
est elle-méme le noyaude la suivante. Ainsi de suite tont
se produit par un développementgraduel : chaque ordre
inférieur sert d’enveloppe et de vétement & 'ordre su-
périeur dont il est issu... dans 'homme aussiily a un
noyau et une écorce, a savoir 'esprit et le corps » (Zohar,
1,19 6, 20 a).

Ainsi donc les ordres successifs sontcomme descercles
concentriques autour d'un foyer central, et éclairé par
ce foyer qui est Dieu. Schahrestani dans son histoire
des sectes attribue déja une doctrine semblable 3 Empé-
docle (1) : « L’ame végétalive, aurait dit Empédocle, est
P’écorce de I'ame animale et vitale; celle-ci, 'écorce de

’ame rationnelle, etc. Toutce qui est inférieur est une
écorce de ce qui est supérieur, et le supérieur est le
noyau. » Empédocle aurait aussi désigné cette écorce et
ce noyau par les termes : corps et esprit. Nous retrou-
vons dans ces lignes la source méme a laquelle Ibn Ga-
birol a pu et a du tirer sa conception.

Remarquons aussi que ces cercles successifs ou ces
écorces sont en quelque sorte la dégradation successive
de la lumigre initisle, ¢’est-a-dire les limites successives
du rayonnnement divin. ’

Dans cette conceplion I'univers est moins un é&lre po-
sitif que la lumiere négative de celui qui seul est I'étre:
positif. « Les lumigres se suivent dans un ordre tel que
celles qui regoivent sont -toujours plus obscures que
celles dont elles ont recu ; mais devant la Cause des

1. D&s le commencement du xe siecle, divers ouvrages attribuds.
a4 Empédocle avaient été rapportés en Espagne par un certain
Mohammed, fils d’Abdallah ibn Mesarra, de Cordoue, selon le dic-
tionnaire philosophique de Djemal eddin al-Kifti. Il semble que
cet ouvrage ait été un travestissement de Ja doclrine véritable:
d'Empédocle, un pseudo-Empédocl
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causes, aucune lumibre ne demeure. Devant son éclat
tout est ténebres. »

Considérant les cercles concentriques comme l'en-
veloppe du foyer central, Dieu, le Zohar appelle 1'u-
nivers dans son ensemble, du nom qu'il donne & chaque
ordre inférieur par rapport au supérieur, a savoir « I'en-
veloppe du supérieur », et il dit: « L’univers est 'enve-
loppe, le vétement de Dieu. »

On sait que les Psaumes, que les prophetes, la poé-
tique biblique en général, appellent couramment cer-
tains phénomenes de la nature, comme les nuées et
autres, le vétement, le manteau de Dieu. Cette poétique
est a coup sur le vestige de I’antique mythologie ; ce qui
maintenant n'est plus qu'une métaphore servit a ori-
gine & exprimer une conception cosmique réelle. Eh
bien ! le mysticisme juif (nous avons déja eu lieu de
remarquer la chose & propos du mysticisme gaonique)
remplit a nouveau cette poélique morte d'une substance
vivante. Le Zohar done prenant non plus tel phénoméne,
ni méme tel ordre énoncé, mais tout le rayonnement
divin, en fait le manteau, le vétement de Dieu. Maimo-
nide avant lui avait déja interprété en ce sens le passage
&’Ezode, 33, 23 : « Tu me verras de dos, tu ne peux pas
me voir de face, » ot PEcriture entend, d’apres lui, que
Moise ne put conlempler que I'ceuvre divine qui est
son vélement (Fondement de la loi, 1, §10. CE. Guide, 1,
21, 88 ; Zohar, 1, 2 a; Suppl. I).

Enlin, nous rencontrons dans le Zohar une opinion
tenant le milieu entre la doctrine de la création ex
athilo et la doctrine de I’émanation. Selon cette opi-
nion, l'univers est en partie émané et en partie créé.
‘Le Sefer Yezirah avait employé pour la production
de l'univers quatre expressions différentes toutes em-
pruntées a l'art de la sculpture, & savoir : tracer des con-
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Lours, tailler, graver, faire ou parachever. Ibn Gabirol
attira plus tard 'allention sur les trois verbes du pas-
sage d'Isaie (43, 7): « Toul ce qui porle un nom, c'est
pour moi, pour ma gloire que je l'ai creé, formé et
fait » ely avait trouvé un appui pour sa conception de
ces irois ordres émanés. Enfin le Traité de I'émanation,
sous-entendant dans ce méme passage ’émanation pro-
prement dile non exprimée parce qu’elle est en dehors de
notre perceplion, s’élait servi a son tour de ce lexte pour
établir la quadruple division de I'univers. Le Zohar re-
prend cette opinion : seul le premier monde, le monde
des Sefiroth, est émané ; mais & 'apparition des Lrois
antres préside un mode de production de moins en
moins parfait représenté par les mots d'Isaie. Le Zohar
n’explique pas clairement ce qu'il entend par ces mots.
Il se contente ici comme Lres souvent ailleurs d’une dif-
férenciation des Lermes el toule extérieure. Si I'élymo-
logie peut nous aider, nous dirons que, abstraction faite
de I'émanation qui est omise, le premier lerme (bara)
s’applique 2 la créeation proprement dite, création bibli-
que; c'est en effet le mot employé dans les premitres
lignes de Ja Genése. Le second lerme yazar désigne la
formalion, et le troisitme asah, la facture du détail. Le
Zohar comme le Sefer Yezirah penserait a la slatuaire
ou il s’agit d’abord de créer le bloc, en second lieu d’é-
baucher la forme de I'image ou de dessiner le modele,
enfin et en troisieme lien de sculpter le détail.

A coté de la création ex nihilo, a coté de la doctrine
de I'émanaltion, & c6té d'un mélange de I'un et de 'aulre,
pous trouvons dans le Zohar lrés nettement formulée,
el peut-étre occupant la plus grande place, la concep-
tion panthéislique, mais avant d’aborder celte ques-
tion il faut voir lout le détail des Sefiroth. Voici les
deux passages qui Vexposent avec le plus d’ampleur
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« A qui voulez-vous me comparer? a qui puis-je élre
assimilé? dit le Saint » {Jsaie, 40, 28); de toules les créa-
tures, quoique faites & mon image, ilny en a pas une
qui me soit semblable, car je puis moi-méme détruire et
rétablir innombrablement la figure sous laquelle je me
révele a I'univers, mais il n’y a au dessus de moi aucune
autre divinilé qui puisse détruire ma figure... Mais si
quelqu’un demandail : Comment cela esl-il possible?
n'est-il pas écrit (Ez. 4, 15) : « Yous n’avez vu ancune
figure? » on lui répondrail : Non, nous pouvons voir
Dieu sous la figure en question... mais celte figure ne
s’applique pas a Dieu dans sa réalité objective (littérale-
ment : & sa place), mais & Dieu en tant que condescen-
dant & gouverner 'univers et & répandre sa magnificence
sur les créatures... En effet, avant que Dieu ait créé une
forme dans 'univers, avant qu'il ait produit une image,
il était seul, sans figure et sans ancune ressemblance
avec rien. Qui pourrait lecomprendre tel qu’il était alors
avant la créalion puisqu'il ne se rencontrait sous aucune
forme ?... Mais lorsqu’il eut créé la figure de ’homme
idéal (dénomination des Sefiroth dans leur ensemble),
il s’en servil comme d'une Mercabah, comme d’un char
pour descendre. C’est sous cette figure qu'il voulut étre
nommé et & elle correspond le saint tétragramme. Il
voulut étre dénommé selon ses altributs, selon chaque
attribut en particulier, & savoir : Dicu de grace, Dien de
justice, Tout-Puissant, Sebaoth et Titee. Par 13, il visait
a faire connaitre ses qualités et a faire savoir comment
sa grace et sa miséricorde se répandent a la fois sur
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Punivers et sur les actions; car s’il n’avait pas versé sa
lumiere sur toutes ses créatures, comment pourrions-
nous le connaitre? Donc chaque image souslaquelle nous
le figurons désigne seulement son empire sur tel ou tel
attribut ou encore sur tel ou tel ordre de créatures. Mais
notre conception de lui ne peut pas dépasser ce qui est
exprimé dans ses attributs. Quand on le déponille de
tout cela il n'y a en lui aucun attribut, aucune ressem-
blance, aucune forme.

L’image qui lui est le plus appropriée est celle d'une
vaste mer se répandant au loin. Cette image nous donne
lieu d’établir le calcul suivant: la source méme el le
rayonnement d’eau qui en jaillit au dehors font deux.
Puis vient un grand bassin, comme lorsqu'on creuse
une profonde cavité. Ce bassin est appelé mer propre-
ment dite. C’es! le troisitme point. La cavité incommen-
surable se parlage en sept courants semblables & sept-
vaisseaux allongés. La source, le jet d’eau, lamer et les
sept courants fout dix. Kt lorsque le maitre brise les
vaisseaux qu'il a faits, 'eau retourne a la source, et il
ne reste que des débris de vaisseaux sans eaux et des-
séchés. Clest de cette maniere que la Cause des causes a
donné naissance aux sept Sefiroth. La Couronne est la
source dont jaillit une lumigre infinie. C’est pourquoi la
Cause supréme se donne sous cet angle le nom de En-
Sof, infinie, car sous cet appel elle n’a ni forme, ni figure
et il n’y a aucun moyen de la connailre, ni de la perce-
voir. De 13, le conseil de Ben Sirach, 3,2: « Ne médite
pas ce qui est obscur pour toi. » Puis Dieu produisit un
vaisseau aussi petit qu’un point, comme la leltre yod,
lequel se remplit & cette source : c'est la source de la
sagesse, c'est la sagesse méme, selon laquelle la Cause
supréme se fait appeler « Dieu sage ». Puis il produisit
un vaisseau plus grand semblable & la mer, qui futappelé
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intelligence. De la, le nom « Dieu intelligent. » Mais il
faut remarquer que Dieu est Dien sage et intelligent par
lui-méme et qu’au contraire la Sagesse et I'Intelligence
ne méritent pas leur nom par elles-mémes, mais seule-
ment par le Sage et I'Intelligent  la source duquel elles
s’alimentent. Dieu n'aurait eu qu’a retirer 'eau a lui
pour que tout fil desséehé. Enfinla mer se partagea en
sept courants et il en sortit ainsi les sept vaisseaux pré-
cieux que I'on appelle «la grace » ou « Ja grandeur», « la
justice » ou « la forme », « la beauté », « le triomphe »,
« la gloire », « le fondement et I'empire ». C’est pourquoi
il est appelé « le Grand » ou « Miséricordieux », « le
Fort », « le Magnifigne », « le Victorieux », « le Glo-
rieux », « le Fondement » ou « la Base » de toutes
choses etle Roi de 1'univers. Tout est dans sa puissance ;
il peut, comme il lui plait, diminuer le nombre des vais-
seaux, augmenter la lumiere qui en découle, ou faire le
contraire » (II, 42 a, 43 a).

L’aulre passage se trouve dans les Suppléments I,
commenc. : « Mailre des mondes, tu es un et non selon
le nombre; tu es le plus sublime de tous les sublimes,
le plus mystérieux de tous les mystérieux. Ancune con-
ception ne peut te saisic. Tu as produit dix formes que
nous appelons Sefiroth, pour diriger par elles les mondes
inconnus et invisibles et les mondes visibles. Toi-méme
tu t'enveloppes en elles et comme tu demeures en elles,
leur harmonie demeure constante. Celui qui se les repré-
senle séparées, distinctes divise en quelque sorte leur
unité. Ces dix Sefiroth se développent graduellement.
L’une est longue, 'autre courte, la troisitme moyenne,
mais ¢’est toi qui les diriges, tandis que toi-méme tu n'es
dirigé par personne, nid’en haut ni d’en bas, ni de quel-
que cOLé que ce soit. A ces Sefiroth tu as taillé des véte-
ments qui sont des phases intermédiaires que doivent
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traverser les ames pouratleindre le corps. De plus tuas en-
veloppé ces Sefiroth de corps... Dans leur ensemble elles
répondent aux membres du corps humain. La Couronne
supéricure est la couronne royale... Elle est Ja source
qui arrose Varbre el qui pousse le suc travers loutes les
branches etlesrameaux. Cartoi, le Maitre des mondes, qui
es le fondement de tous les fondements, la cause de toutes
les causes, tu arroses I’arbre avec celte source qui, sem-
blable & ’ame dans le corps, répand partout la vie. Mais
loi-méme tu n’as aucune image ni figure dans rien qui
soit extlérieur ou intérieur. Ta as créé le ciel et la terre,
le haut et le bas, les 1égions célestes et terrestires, tu as
créé tout cela pour que les mondes te connaissent. Mais
personne ne peul e connailre en vérité..... Chaque Se-
firah a un nom déterminé, mais toi, tu n’as pas de nom
déterminé, car ¢’est toi qui remplis Lous les noms et qui
leur donnes leur valeur; si tu te dérobais, ils seraient tous
comme des corps sans ame. Tu es sage, mais non d'une
sagesse délerminée; tu es intelligent, mais non d'une in-
telligence déterminée; tu n’as non plus ancun lieu dé-
terminé, mais tout cela est seulement exprimé par toi,
pour annoncer aux hommes ta puissance, pour leur mon-
trer commenl l'univers est conduit par la sévérité et la
douceur. Si donc il est parlé d’un c6té droit, d’'un cdté
gauche et d’un centre, ce n’est 13 qu'un moyen de dési-
gner ton gouvernement -par rapport aux aclions hu-
maines, el non pas pour indiquer que tu-as un certain
attribut qui soit le droit, ni un autre qui soit la grace :
ces termes ne répondent & aucune réalité objective. »

" Comme 'on voit, la clarté de ces passages ne répond
pas a leur étendue. On 0’y voit pas netlement si les Se-
firoth sont en Dieu, ou si Dieu est en elles, si elles sont
ou non détachées de lui, ou si elles ne sont autre chose
que lui-méme en tant que se manifestant dans I'élre
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créé ou, comme dit le lexte, en tant que « prenant un
nom ». D’une part Dieu s’enveloppe d’clles, d’autre part
il ne fait que les diriger; elles sont dites étre ce par quoi
il se fait connailre; d’aulre part on ne veul pasqu’on les
prenne pour lel ou tel atiribut. Bref, nous ne savons pas
et le Zoharne sait pas. C’est toujours la méme duplicité
d’id ées donl la source est & chercher, chez les néo-pla-
toniciens, el que toutle mysticisme juif n'a jusqu'ici
aucunement éclairci. L’'ambiguité est maintenue parce
qu’elle est précieuse, parce que toutes les doctrines
peuvent s’y loger, parce que toute la poétique mystique
peuty trouver un cadre.

Nous allons cependant lacher de serrer la doctrine
d’un peun plus prés.

Les noms que portent les Sefiroth dans la terminolo-
gie du Zohar varient selon I'aspect sous lequel elles sont
considérées. Prises dans leur totalité, elles sont géné-
ralement appelées « Punivers supérieur » et aussi
«’homme supérieur », quelquefois « lafigure ou laforme
de Dieu ». Dans le détail, les noms sous lesquels elles
apparaissent le plus souvent et qui se rapprochent beaun-
coup des dénominalions apporlées par I'école d’Isaac
PAveugle, sont les suivants :

1. La Couronne, 1z (Keter);

‘2. La Sagesse, moor (Chochmah);

3. Lntelligence, nzm (Binah) (la Science ou la Con-
naissance) ; :

4. La Grace ou la Grandeur, 5on (Chesed) ou mnia
(Guedoula) ; . ’

5. La Justice ou la Force, 317 (Din) ou s
. La Beauté, nsen (Tiferet);

1. Le Triomphe ou la Victoire, 3 (Nezach) ;
8. La Gloire, 71 (Hod);
9. Le Fondement, i (Vesod).

{=r]
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10. L’Empire ou la Royauté, mabn (Malchut).

En téte vient la Couronne. « La Couronne supérieure
est en hant, d’elle se forment toutes les couronnes » (1)
(IIL, 288 6). Le nom de « Elévation supérieure », que
cette Seficoth avait porté jusque-la, disparait devant celui
de « couronne ». Elle couronne le « monde supériear »,
elle est le diademe qui orne Ja téte de « Yhomme supé-
rieur », « elle est le métal précieux dont sont faits tous
les autres joyaux ». — Le Zohar (I, 72) associe & la Cou-
ronne le mot Basaliku (2). Nous savons que Philonapres
avoir déclaré que le nombre des forces divines est infini,
divise toutes celles qui ont trait au gouvernement du
monde en deux groupes dont 'un concerne le gouver-
nemenl matérviel, et 'autre le gouvernement moral, et
qu’il exprime 'un par le mot ‘Ayaféwis, Bonté, l'autre
par ’Apyi, Puissance. A la place de ces mots il emploie
parfois ebzpyeciz et #yepoviz, ou enfin ¥ yopouwd et 4
Basihrd (De nom. mut., I, p. 583; De vita Mos. 1L, 150 et
pass.; of. Devita Abrakam. 11, 17 sq.). La facuri désigne
donc la force divine qui préside au gouvernement, a la
direction matérielle de I'univers. Or la Couronne est pré-
cisémenl, dans P’esprit du Zohar, la premiere manifes-
tation du En-Sof voulant se revéler dans sa royaulé.
Elle consacre en quelque sorte la royauté divine. N'esl-ce
pas évidemment pour cetle raison que le Zohar 'appelle,
a la suite de Philon, fastius, laroyale? La chose ne fait -
aucun doute; car si la similitude des termes n'était due
qu’a un hasard de similitude dans les idées, le Zohar
n’aurait pas conservé le mot grec. Ce point posé, ne peut-
on pas faire un pas de plus et admeltre que toutes les
auntres explications louchant la « Couronne » du Zohar et
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jusqu’aumot « couronne » lui-méme sont venues se su-
perposer & ce premier sens. D’apres Plessings Memno-
nium, page 528, Parménide aurait fait figurer parmi les
spheres qui enveloppent la terre, une sphare de feu qu’il
aurait appelée couronne. Y a-t-il lieu de penser a rap-
procher ces deux couronnes et alors 'origine des Sefi-
roth serait-elle due en premier ordre aux spheres qui
depuis Aristote avaient une grande place dans la philo-
sophie religieuse des Juifs? Ainsi la Couronne et ses
suivantes porteraient dans leurs dénominations de « Se-
firoth » Ia trace de la soatpa.

La Couronne est donc la premitre manifestation de
Dieu, la premiére essence, ou force, ou voie, ou mode,
ou médialeur (nous verrous plus loin) émanée du En-
Sof. « Qui peut contempler le roi... puisqu’il est imper-
ceplible méme aux légions célestes? Celui qui contem-
ple la couronne, contemple la magnificence du Roi »
(I1, 100 6). Dans cette premitre manifestation sont en-
veloppées toutes les autres. « C'est I'ensemble du Tout
alors que les sentiers sont encore obscurs et enchevétrés
et ramassés ensemble sur un poiat... Plus tard toute
chose sort, et chacune va se former et se modeler a sa
place » (1) (I, 63 &).

La Couronne en tant qu’enveloppant encore toute
chose dans une confusion indislincte et ne présentant &
I'esprit humain aucune différenciation perceptible ne se
distingue pas beaucoup, aux yeux du Zohar, du En-Sof
(Infini) et du Ayin (Néant). « Une claire connaissance de
la Couronne n’est accessible & aucune sagesse, & aucune
intelligence (III, 288 &). Aussi le Zohar étend-il souvent
ces deux termes négatifs & la Couronne elle-méme. « II

£ R 03t JERED N9 (2D Phraw T 8hzT N9 T
SMOND T TR 99 RN 893 e N2



379

0

LA DOCTRINE DU ZOHAR

appelle la Couronne En-Sof, parce qu’elle n'a rien de
limité ni de fini » (IL, 42 6; III, 258 6): « Elle est ap-
pelée Ayin, parce que I'on ne sait pas et on ne peut
savoir ce qui-est contenu en elle (III, 288 4).

Remarquons ici, a propos de la Gouronne, qu’elle-
méme aussi bien que chaque Sefirah peut élre envisagée
a un triple point de vue : en soi, par rapporl & son
origine ou a sa cause, par rapporl  sa suite ou & ses
effels; dans son action propre, dans sa relation avec
le principe qui la précede, dans sa relation avec
le principe qui la suit. La Couronne par rapport a
ce quisuil est bien quelque chose d-aussi inaccessible
que le En-Sof lui-méme, mais. par rapport a ce En-Sof
elle est quelque chose de plus positif ou pluldt de moins
négalif, c’est I'infini ayant fait un pas vers le fini, c’est
le’\Ieant ayant fait un pas vers !’ Ltre, ¢’est une premigre
apparition, ou pour parler un langage plus philosophi-
que, la Couronne esl la subslance premiére.

Le Zohar a une terminologie trés variée pour expri-
mer Iidée de la substance premidre. Elle est le « point
initial », le « point pur ». — « Lorsque le Mystérienx de
tous les myslérieux voulut se révéler il produisit d’abord
un point » (I, 2). — De ce point primordial il pro~
duisit P'extension, I'espace en tous sens » (I, 15 a).
De ce point.partent toutes les directions. C’est quelque
chose comme le point pur des mathématiciens. Le Zohar
le compare a la lettre yod. (I, 16 6} (1). — La subs-
tance premidre est aussi appelée « I'air primordial qui
s’élend en tous sens » (I, 16 &) (2). Elle est « la source
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primordiale dont émanent toutes les eaux » (II, 42 6).
Tlle est « la lumiére primordiale qui envoie partout ses
rayons » (IH, 288 a). Elle est « la pierre fondamentale »
(I, 71 b). Elle est « la couleur blanche contenant toutes
les couleurs ».— Le Zohar la présente aussi comme « ni
blanche, ninoire, ni rouge, ni jaune, mais incolore » (1)
(Zohar, commenc.). Elle est « le tapis dans lequel Diea
découpe loutes les figures magnifiques » (ILl, 148 a).

Derriére cette variété de lermes apparait trés nette-
ment la variété des sources qui sont venues se perdre
dans le Zohar. Dans la représentation matérielle des
Sefiroth dans leur totalité sous l'aspect d’'un homme,
nous avons un écho des comparaisons d'Ezra-Azriel et
d’Abulafia. Dans la conception d’un air primordial nous
retrouvons le Sefer Yezirah, notamment le premier cha-
pitre, dans la « source » et la « lumitre » nous avons la
terminologie d’Ibn Gabirol ; dans le point mathématique
qui tend a prendre toutes les directions apparait Ibn
Ezra ; dans Padaptation de la doctrine au verset 3 de la
Genése, nous avons une copie fidele de 'allégorisme de
Maimonide.

Certains passages du Zohar font dériver le point de
Pair primordial ou le point primordial d'un autre point,
ou enfin 'air primordial du poeint, et de ce point un au-
tre air, dégradation du premier qui est, lui seulement,
la substance premitre (I, 16 6); mais ce n’est la qu'une
fantaisie ou un effort nouveau d'abstraction par lequel
on superpose intermédiaire sur intermédiaire afin d’é-
loigner encore, s'il se peut, PInfini du fini,le Dieu en soi
de I'Univers. En réalité, le Zohar entend bien rendre
par ces différents termes sensibles d’abord 'idée d'une
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substance premiére, qui est un commencement — le
point — qui conlient toule chose d'nne manibre indis-
tincie, foyer contenant toates les couleurs, ayant la fa-
culté d’évoluer, doué de toutes les possibilités, source
faisant jaillir tous les courants, lumisre dont partent
tous les rayons.

Le Zohar, 1, 16 4, contient encore sur la substance
ce curieux passage : « Le En-Sof sépara I'air de lui (ou
sien) et découvrit un point. Ce point s'en étant détache,
le reste se trouva élre une lumiere... et ¢’est 1a la lumidre
primordiale. » Nous aurons besoin d’envisager ce pas-
sage trés important quand nous trailerons de la question
du panthéisme; ici nous en retiendrons seulement qu’il
y aurail eu & Porigine un air qui n’est pas encore I'air
primordial. De cet air part un point, qui, devenant un
foyer lumineux, éclaire la masse dont il est séparé.

Lathéorie de la substance premiere n’est pas nouvelle
dans le judaisme. Les théologiens et les philosophes
juifs se partagent & son égard en trois groupes : ceux
qui la rejettent comme inconciliable avec le dogme juif;
ceux qui 'adimeltent, mais en en faisant une substance
créée; enfin ceux qui I'admettent comme co-exislante et
co-éternelle. Parmiles premiers figurentSaadyah dans ses
Croyances et opinions et Abrabanel (Commentaire sur la
Thorah, III). Parmi les seconds se rencontrent déja cer-
tains docteurs du Talmud, au moins d’apres Griitz (Gnos-
ticismus undJudenthum; cf, Rirschfeld, Frankels Zeitschr.
1846, IX, p. 354), en tout cas le Midrasch o nous lisons
Beresch. Rab. 12 : « Les six jours de la création ne furent
qu'un développement, comme une manidre de faire la
cueillette des figues mares. Chacune murit a son heure »
c’est-a-dire toute la substance des choses fut créée d'un
premier jet, puis ensuite chagque chose distincte en sor-
tit & son tour (cf. Raschi sur Genése, 2, 4). C'est aussi
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Vopinion du R. Nissim dans ses Deraschoth et de Nach-
manide dans les premitres pages de son Commentaire
sur la Thorah. — Juda Hallevi, dans son Kuzarz, 1,§ 67,
exprime une opinion moyenne. Sans déclarer la matitre
premidre incompatible avec le dogme juif, il préfere
admettre la création pure et simple. De méme Maimo-
nide, Guide, II, 6. — Enfin parmi ceux quise rangent dans
la troisitme groupe figure Gersonide dansses Milcha-
moth, § 17. Mais dans toutes ces opinions il est question
uniquementd’un principe matériel, quelque chose comme
la'Sknplatonicienne. Seul R. Eliézer Aschikenazi daus ses
« (Euavres de Dieu » se rapproche du Zohar en faisant
de la subslance premiére un moyen terme entre I'esprit
et la matiere. La Couronne est, en effet, un prinecipe & la
fois spirituel et matériel; elle est, pour parler la langue
d’Aristote et d’Ibn Gabirol, a la fois matiere et forme.
Elle est la premidre manifestation, mais une manifesta-
tion complete du En-Sof. Comme le but des kabbalistes
est de ne pas mettre le En-Sof directement en rapport
avec le fini, il faut bien que la Couronne puisse le rem-
placer et conlenir avec le principe spirituel la possibilité
du principe matériel ou mieux —- la matiere n’étant d’a-
prés le Zohar quune dégradation de la substance spi-
rituelle — la Couronne est cette substance dans toute
sa plénitude, avec toutes ses possibililés; elle est 'image
fidele, quoique affaiblie, du En-Sof. Pour cetle raison le
Zohar 'appelle quelque fois « Métatron » qui dans I'an-
cienne mystique est une espece de comesfide, un Sesrzgos
LECIN

De la Couronne, en évoluant émanent deux principes,
nouveaux : la Sagesse et I'Intelligence. La Sagesse, prin-
cipe mile, actif; I'Intelligence, principe femelle, passif.
Certains passages opposent ces deux Sefiroth comme la
cause et 'effetet pour cette raison font apparaitre d’abord

2
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la:Sagesse-qui-d son lour fait émaner d’elle 'Intelligence.
La Sagesse se répandit, rayonna et d'elle:sortit I'Intelli-
gence et il ‘se trouva qu’elles-étaient male et :femelle :»
(1II,°290). Nous verrons plus-loinla-portée cosmique.de
cette idivision sexuelle;:ici. le Zohar-veut indiguer-par
cette;opposition-qu'a pastir de la.Couronne:apparaissent
les:contraires, ¢’est-a-dire- commence-la- premisre:diffé-
renciation-des choses. « Avec.laSagesse et 'Intélligence
commence le développement ‘des choses » (III,:290.4).
Le Zobar les .appelle .quelquefois « pere el:mére » (1)
\ebid.,:290) ;parce qu'avec.elle débute-en quelque sorte
la:série des enfantements. — Entre ces contraires il.faut
un principe médiateur ou, comme:dit le Zohar, :«-un fils
semblable & la fois-au pere et:alamere »; Ce-médialeur
est la:Science ou la Connaissance.

La Sciencen’est pas une:Sefirah:nouvelle ;mais Lunion
delaSagesse et.de I'lntelligence. Graceaelle, la Sagesse
-et I'ntelligence: deviennent « des:amis insépacables ».et
peuvent procdder a enfantement des choses. « Quand
la:Sagesse-et I'Intelligence veulentproduire toute chose,.
c’est sous celte forme qu’elles le font : clest par leur fils
-qui prend les traits de son perect de sa:mére et qui s’ap-
pelle science. Il est.le témoin.de I'une.et.de 'autre; il est
le:grand premier-né» (2) (I1L,.291.a).

Dans Pesprit.du Zoharla Sagesse répond & ce quenaus
appelons l'idée.-Au sortir:de la Couronne qui est tout.et
rien, ikse faitl unpremier groupement organique : 1'idée
:se-sépare duresie-et se conslitue. :La:conception la plus
fréquente, celle qui se renconlre & chaque page du Zohar’
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est que I'Eire réel implique Pexistence préalable d’un étre
idéal dontiln’est que le reflet, 'existence d’un type, d’un
prototype intelligible, d'une idée. Catte conception n’est
pas de celles qui se rencontrent dans le Zohar, mais qui
constituent la trame méme du Zohar et il I'exprime sous
cette forme générale : « La pensée ou 'idée est le prins
cipe de tout » (1) (I, 246 6). Eh bien! la Sefirah Sagesse
représente celte conception générale de lidée, mais
cetle Sagesse est une idée encore Lrop obscure, il faut
qu'elle se dégrade en une idée plus accessible, quelque
chose comme la pensée extériorisée et c’est ce qu'il .en-
tend par PIntelligence. La science n'est ensuite qu’un
lien entre I'idée inaccessible et I'idée accessible. Le Zo-
har compare laSagesse & lapensée pensée, 'Intelligence
ala pensée parlée et la Science a la voix ou parole qui
relie I'une & Vautre. « Viens et vois, I'idée est le com-
mencement de tout; toutefois ce commencement est
encore repli€ et mysléricux. Par une nouvelle évolution
on atteint un point ol I'esprit peut se reposer : ¢’est la
PIntelligence... Cette Intelligence en se développant
encore produit une voix qui est 'ensemble, la fusion de
tous les éléments et de toutes les forces : feu, eau, air ou
Nord, Sud, Est.Cette voix devenue parolecontient tout ;
car lorsqu’elle sorten mots articulés, elle est le trait d’u-
nion enlre esprit et la connaissance. Etsi tu médites
Lous ces degrés tu trouveras que la pensée, U'intelligence
et cette voix et parole, lout est un » (2) (I, 246 4).
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Cordovero, le célebre commentateur du Zohar, voit
dans ces lignes la doctrine de I'identité entre le sujet
qui connait, la connaissance et I'objet connu. Cette doc-
trine d'origine aristotélicienne, reprise par Juda Hal-
levidans son Commentaire sur le Sefer Yezirah, par Ihn
Ezra dans son Livre du Nom et son Commentaire du Pen-
tateuque, enfin par Maimonide, est développée par Cor-
dovero en ces termes (Nous ne saurions mieux faire ici
que de laisser la parole a Franck et nous citons son
excellente traduction du passage) : « Les lrois premiéres
Sefiroth, & savoir : la Couronne, la Sagesse et I'Intelli-
gence doivent étre considérées comme une seule et
méme chose. La premibre représente la connaissance ou
la science, la seconde ce qui connail, et la troisizme ce
qui est connu. Pour expliquer cette identité, il faut savoir
que la science du Créateur n'est pas comme celle des
créatures; car, chez celles-ci, la science est distincte du
sujet de la science et porte sur des objels, qui, a leur
tour, se distinguent du sujet. C’est cela qu’on désigne par
ces lrois termes : la pensée, ce qui pense et ce qui est
pensé. Au conlraire, le Créateur est lui-méme tout 3 la
fois la connaissance et ce qui connait et ce qui est connu.
En effet, sa manitre de connaitre ne consiste pas & appli-
quer sa pensée a des choses qui sont hors de lui; c’est
en se connaissant et en se sachant lui-méme qu'il con-
nail et apergoil tout ce qui est. Rien n’existe qui ne.soit
uni a lui et qu’il ne trouve dans sa propre substance. Il
est le type de tout étre, et toutes choses existent en lui
sous leur forme la plus pure et la plus accomplie; de
telle sorte que la perfection des créatures est dans cette
existence méme, par laquelle elles se trouvent unies ala
source de leur élre, et & mesure qu’elles s’en éloignent,
elles déchoient de cet élat si parfait et si sublime. Cest
ainsi que toutes lesexistences de ce monde ont leur forme
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dans les Sefiroth, etles Sefiroth dans la source dont elles
émanent. » Ges lignes nous paraissent justes. Nous nous
contenterons seulement d’y faire un léger changement
et de les appliquer non pas aux Lrois premieres Sefiroth
— car la Couronne est, selon nous et selon les termes
mémes du Zohar, quelque chose d’indistinct qui n’a rien
4 faire avec aucune essence particuliére, pas plus avec
la pensée ou l'idée qu'une autre — mais a la sagesse,
intelligence et a la connaissance. Puis nous n’avons ici
qu’un mélange entre les types ou Idées de Platon avec
I'idée aristotélicienne sur la science divine. Mais nous ne
voyons pas comment Franck peut trouver ici « une doc-
trine assez semblable & celle que les métaphysiciens de
I’Allemagne regardent comme la plus grande gloire de
notre temps... La doctrine de l'identité absolue, de la
pensée et de I'existence... présenlant le monde comme
Pexpression des idées ou des formes absolues de I'intelli-
gence et nous laissant entrevoir ce que peut la réunion
de Platon et de Spinoza ». Le Zohar ne semble pas au-
toriser une conclusion aussi hardie. Il entend seulement,
a nolre avis, que la Sagesse en se dégradant, se réalise
en Intelligence et que celle-ci se réalisant encore devient
paroleet verbe, que la pensée est le principede tout, non
pas en tant que les élres ont U'étre par cetie pensée, mais
en tant que celte pensée enfanle « les voies de sagesse
qui président a 'apparition et au développement de tous
les étres. » Le Zohar dit qu’en méditant tous ces degrés
jusqu'au dernier, on retrouve la pensée partout; c'est
dire que pour nous, pour notre esprit, nous ne pouvons
connaitre la Sagesse et 'Intelligence que par la Science,
de méme que nous ne pouvons connaitre la pensée inté-
rieure que parla parole. Le Zoharditbienqu’il n'y a entre
la Sagesse, I'Intelligence et la Science, aucune sépara-
tion, qu’elles sont unies, mais il ne dit nulle part qu’elles
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sout identiques. Si Cordovero avait raison, nous n’au-
rions pas fait un pas en avant depuis la Couronne. Or,
le Zohar vise précisément & n’atleindre I'étre réel que
par suite d'une série de dégradations, on ne peut parler
d’identité absolue entre I'idée et la réalité, on ne peut
parler tout au plus que de types ou d’Idées plaloniciennes
servant de plan & la réalité et impliquant en Dieu la con-
naissance & prior: de cette réalité. Il faut dire, pour étre
juste, que Franck a conscience de dépasser la pensée du
Zohar, car'il ne présente les deux doclrines que comme
« assez » semblables et il croit seulement « entrevoir » ce
que peut la réunion de Plalon et de Spinoza.

Les kabbalistesmodernes appellent quelquefois le pre-
mier groape des Sefiroth — la Couronne, la Sagesse,
I'Intelligence — Olam Hamouskal (univers intelligi-
ble), voulant rendre parla leur caractere purement abs-
trait. Le mot n’est pas dans le Zohar, mais la chose. Les
Suppléments expriment celle idée en étendant I'appella-
tion Ayin du En-Sof jusqua la troisitme Sefirah. « Le
degré appelé Ayin embrasse trois Sefiroth. »

On peut 3¢ demander pourquoi le Zohar — la question
pouvait déja élre posée & I'école d'Isaac I’Aveugle —ne
fait pas de la Sagesse, qui répond dans une cerlaine me-
sure au vo3g néo-platonicien, la premibre émanation du
Lin-Sof. Les néo-platoniciens, notamment Plotin,n’ensei-
gnent-ils pas que de I'ELre absolu jaillit un rayon lumi--
neux, le vog ou intellect universel qui est la premiere
réalité %, le fondement de toute réalité et indissoluble-
ment 1ié a elle(Enn. IL 1. I, ch..6, 7). La. seule réponse:
plausible a cetle queslion est le besoin de multiplier les.
intermédiaires. La Sagesse commengant la.série des:
dilférenciations ne doit. pas.tenir directement & 1'Un, et
il faut entre lui et elle une unilé intermédiaire, dégrada-

_ tionde la premitre, a savoirla Couronne.
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A la Seflirah Sagesse et ses compagnes se raltachent
dans le Zohar toutes les élucubralions mystiques tou-
Chant les trente-deus sentiers merveilleux de sagesse,
les vingt-deuax lettres de 'alphabet et les nombres. Tout
le contlenu des Otyot de R. Akiba a passé avec des am-
plifications dans la préface du Zohar (I, fol. 1 @ 3 ;¢f. 1,
203 0). D’autre part, nous y retrouvons ce que le Sefer
Yezirah alancé dans le courant du mysticisme. C'est un
phénomene curieux que le chemin parcouru par cet ou-
vrage. Enveloppé par la légion de ces commentaires, il
apparait dans le Zohar avec une telle solennité qu’on a
de la peine & y reconmailre 'opuscule assez insigni.ant
sur lequel la vérité nous forcait & exercer une censure si
rigoureuse. « Tous les mysléres, ditle Zohar, sont dans
les signes (IIL, 2 ). Les lettres sont sorties les premigres
du sein de la sagesse par deux séries de sept qui consti-
tuent les contraires et huit médiales qui servent de
médiateurs. Les lettres sont d’abord considérées dans
leur formetypique céleste, « s’avanganten cheeur chantant
6lernellement lalouange de Dieu et lors de lafixation de
la Thorah empressées autour de lui, joyeuses de se
mettre & son service pour étre I'expression de cette
grande chose qui s’appelle la loi; elles portent de magni-
fiques couronnes olt éclatent toutes les splendeurs d’en.
haut. » Puais elles sont considérées dans leurs formes
matérielles, par esemple le yod est le symbole du point
pur primordial. Le alef, le symbole de I'univers entier, la
barre horizontale servant de médiatrice entre la.boucle
d’en-haut qui représente le. monde supérieur et laboucle
d’en bas qui représente le. monde inférieur; le. beth ou-
vert sur nous, fermésurle dehors désigné pour cette rai-
son comme ouverlure de laloi, laquelle est fermée, mys-
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térieuse et attend pour livrer ses secrets I'interprétation
des initiés, etc. Chaque forme est découpée, afin que
chaque troncon, chaque queue de lettre, chaque pointe
entre dans un symbolisme parliculier. Elles sont mélées
entre elles, meélées avec le &lragramme, toutefois avee
celte restriction toute zoharilique que les lettres males
ne permutent jamaisavec les leltres femelles. Elles sont
considérées selon le rang qu’elles occupent dans I'alpha-
bet et il se greffe sur ce rang des combinaisons arithmé-
tiques de toute nature, mélange du mysticisme des
lettres et des nombres. Toutes les fantaisies des Otyo¢
de R. Akiba sont reprises, délayées, jetéespéle-méle avec
celles du Sefer Yezirah. Chose curieuse, le Zohar, du
moins le Zohar proprement dit, ne fait pas des combinai-
sons de nombres, des permutations, des évaluations
numériques, un usage aussi abondant que le mysticisme
antérieur. Les lettres y tiennent une plus grande place
que les nombres. Cependant ces derniers n'y sont pas
oubliés et les Suppléments n’ont rien a envier sous ce
rapport ni & Ibn Ezra ni méme & Abulafia. Nous ne pou-
vons vraiment pas nous attarder i entrer dans de plus
grands détails ; nous renvoyons aux passages suivants :

Li5b,17ab, 196,21 a,25 6,30 b, 32 b, 51 a, 55 5,
1 ab, 9k b, 95 b, 96 2,143 a, 145 a, 139 a, 193 b, 20k a,
205 a, 210 a, 224 a, 23% b, 239 a, 249 4.

1L, 9 a,51 6,83 5,91 a, 128 a, 132 a, 134 a, 135 a,
137 a, 139 a, 151 a, 159 2, 168 a, 172 b, 180 , 181 a,
209 5, 212 b, 226 b, 227 4, 233 a, 235 b.

IIL, 2 26,10 0, 35 b, 52 ¢, 87 a, 656, 66 b, T4 6,776,
8 a, 91 b, 105 b, 155 @, 156 b, 180 b, 21Ca.

On est véritablement confondu de voir ce que devien-
nent chez ces esprits exaltés 'idée du Verhe, comment
ils 5’y plongent en quelque sorte, commentils s’y noient,
avec quelle ferveur maladive ils en analysent tous les
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éléments, craignant pour ainsi dire de ne pouvoir assez
hautement adorer le tout, voulant aussi exprimer a leur
maniere et sans le secours des mots abstraits le sublime
de leur conception et la profondeur de leur respect.

La conception de 1Tdée comme type de laréalilé est
aussi développéedans le Zohar sousla forme tres anthro-
pomorphique que nous avons déja rencontrée sur notre
chemin, 2 savoir qu’a chaque réalité terrestre correspond
dansle ciel un modele non pas seulement idéal, mais un
etre matériel doué seulement d’une perfection plushaute.
«Tout ce qui est sur terre est également haut », etil n’y a
pas dans ce monde la moindre chose qui n’ait son corres-
pondant supra-sensible (1) (1,156 &; cf. 11I, 220-221}.
Quand I'Ezode rapporte que Dieu ordonnant a Moise de
lui construire un sanctuaire lui montre en méme temps
le plan, le Zohar explique qu’il lui montre les objets ty-
pes, le temple réel ayant dans le ciel un temple idéal.

Enfin plagant la question sur le terrain purement juif,
leZoharconsideretous ces types, ces modeles, ces idéaur,
comme n’étant eux-mémes qu'un reflet de la Thorah (2).
La Thorah servit de plana la construction de I'univers:
«LorsqueDieu créal’univers, il méditalaloi, puisil créa:
c’est par la Thorah que I'univers a été créé comme il est
écrit (Prov. 8, 30)a propos de la Sagesse : « Je fus aupres
de lui comme un ouvrier..... Quand un roi veut cons-
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truive un palais il ne le peut sans ouvrier. Le palais une
fois constrait, on n’en fait honneur qu’au roi, on ne le
rapporte qu’a lui parce qu'ilen a.eu I'idée... De méme,
Dieu pour créer I'univers consulta 'ouvrier et quoique
ce soit l'ouvrier quiait construiton ne parle que duroi...
C’estleroi quia tout fail, c’est le roi qui abatile temple;
avec cette différence toulefois que ce n’est pas la Thorah
elle-méme qui a construit, mais Dieu a:construit enregar-
dant, en médilant la Thorah (IlI, 64 4. Cf. 1II, 220 «,
221).

On suit treés bien U'bistoire de cette idée. Le Midrasch
et parliculidrement un ouvrage intitulé Sefer Hakanah
avail assimilé la Sagesse dont parlent les Proverbes a la
Thorah. Puis le Zohar poussant l'idée jusqu’anbout croit
pouvoir appliquer ala Thorah cequ'il dit de la Sagesse,
celle-ci noriplus entendue au sens biblique, mais au sens
zoharilique comme une Sefirah: Or comme la Sefirah
Sagesse est I'ldée contenant en elle tout I'idéal de la
réalité, la Thorah doit le contenir-a son tour, et parcon-
séquent elle a pu, elle a di servir de plan a I'univers.

Nous avons vu que des ceuvres spéciales auraient
tracé la voie au Zohar. Le Zohar s’y engagea avec en-
thousiasme. I fait de celle idée ses délices. Commie il se
donnail lui-méme comme un simple commentaire de la
Thorah, l'exaltation la plus hauate de cette Thorah répon-
dait au plus impérieux de ses besoins. Par 13 il scellait
la Thorah et la Kahbale d’un sceau indissoluble.

A cette premidre trinité: de Sefiroth en succede une
autre, constiluée parla Grice:ouGrandeur, la Justice ou
Sévérité.ouforce et leurmédiatrice laBeauté. La Sagesse
et I'Intelligence unies dans la-Science président 3 la
subslance, & 1'essence des choses, la Grace et.laJustice.
président au mode, 3 la.qualité. Déja antérieurement
dans le- Talmud, dans les Midraschim, nous avons



LES SEFIROTH. — GRACE, JUSTICE 385

trouvé celle idée que I'universn’esl fondé ni sur la Jus-
tice seule, ni sur la Grace seule, mais sur un mélange de
V'une et de Pantre; chacune d'elles seule ne constituant
pas une base solide. Mais jusqu'a présent on appliquait
cette idée qu’an domaine purement moral, & savoir que
sans la Grace 'univers efit péri par manque d'indulgence
et de pardon et sans la Justice, sans la Sévérité, il edt
péri par exces de relachement et de mollesse. Dans le
domaine moral la justice est une verlu plutot négative,
sans élan, sans générosiié, pesant avec trop de précision
le bien et le mal, ou, comme dit le langage mystique,
«le plateau de mérite et lo platean de démérite ». La
grace s’abandonne, pardonne, ajoute au plateau du bien
ce quelque chose qui vient d’elle-méme et qui le fait
fléchir. La justice répond & notre idée de loi, Ja grace &
Pidée d’amour. Le Zohar & la suite de I'école d’Isaac
I’Aveugle transporte ces idées purement morales dans
le domaine métaphysique. Cetle substance, contenue
dansla Sagesse, s’y trouvaitsans limite; pour se réaliser
elle devail tenir. compte des possibilités du réel, c’est-2-
direne pécher. ni par défaut (justice) ni par exces (grace),
il fallail un juste milien, une proportion harmonieuse et
ce fut la beauté. « La Juslice et la Grice sout liées et Pune
ne peut aller sansl’aulre... les deux sont mises en ceuvre
par: la Beauté, laquelle embrasse a la fois la Grace et la
Justice.... Quand toutes les couleurs, toutes les faces sont
anies, c’est la.Beaulé et c’est la réalisation de toutes
choses » (1) (III, 143 6, 296 a).

Iiest remarquable de trouver icicette conceptionde la-
beauté comme d’une harmonie, conception tout impré--

89922 e NTOINTNEDD N 92 L T TIPS
vt oy on 7T ho NINBR T nNEn TR PTRYRN N
N1 52 JPRANY TIINDN 1PN TIAANN T e



386 LA DOCTRINE DU ZOHAR

gnée d'alticisme et loin des concepts habituels des
Juifs.

Mais le Zohar a ¢oté du sens métaphysique de la grice
et de la justice maintient également le sens moral, L’éla-
boralion mystique est toujours la méme. Les idées du
passé sont surélevées et en quelque sorte baignées de
métaphysique, mais leur sens premier leur demeure.
Dans Pordre purement moral la beauté n’est plusla pro-
portion, mais la miséricorde, la pitié. « Seule la miséri-
corde fait de la grace et de la justice un corps uni, un
tout » (III, 296). Rien de plus intéressant que celte fu-
sion du beau et du bien, rappelant de beancoup la
valoraryalio. platonicienne. Au groupe Grice, Justice,
Beauté, le Zohar rattache toutes les anciennes « voies »,
les treize Middoth de I'Ezode, qui avaient tant occupé
les commentateurs, le Talmud et les Midraschim. La
lutte entre les Middoth et les Sefiroth s’était terminée 2
I'avantage de ces derniéres et Abulafia déja avait fait des
Sefiroth 1a racine de I'arbre mystique et des Middoth les
branches. Toutes ces voies s’étaient, déja bien antérieu-
ment au Zohar, groupées en voies de grace et en voies
de justice, nolamment dans les Pirké de R. Eliézer et dans
le Sefer Hakanah.

La Justice et la Grace tempérées ’'une par l'autre ne
président pas seulement & I'organisation cosmique des
choses et au gouvernement moral, mais ce tempérament
rejaillit sur les Sefiroth elles-mémes, méme les Sefiroth
les plus intelligibles et toutes-alors se départagent en
Sefiroth de grice et en Sefiroth de justice disposées sous
T'aspect de la figure suivante (p. 387).

Les Sefiroth Sagesse, Grace, Victoire constituant la
colonne de droite sont les voies de grace et les Sefiroth
Intelligence, Justice, Magnificence conslituant la co-
lonne de gauche sont les voies de justice, les quatre Se-
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firoth du centre constituant la colonne du milieu sont
les médiatrices entre les unes etles autres. « Lorsqu’une
Sefirah veut exercer la justice, elle s’alimente & la Force
ou Justiceettoutes les Sefiroth prennent le nom de Force ;
quand elle veut exercer la grace, elle puise & la Sefirah
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Gréce et toutes les Sefiroth prennent le nom de Grace;
enfin quand elle veut exercer la miséricorde, elle puise
3 la colonne du milieu et toutes les Sefiroth prennent le
nom de Miséricorde. »

Enfin les Sefiroth confondues dansla Beauté évoluent
encore, produisent le troisidme et dernier groupe, Vic-
toire,Gloire,Fondement, ot 1a Victoire représente le prin-
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cipe male, la Gloire, le principe femelle etle Fondement
leur médiateur..Dans le premier groupe I'idée détermine
I'essence des choses, dans le second, la beauté et la mi-
séricorde déterminent la qualité des choses;dans le
troisitme, nous avons I'expansion au dehors des deux
premiers. Cest I'idée dela beauté (avec la miséricorde)
s'asservissani les choses et félant en quelque sorte leur
victoire en apparaissant surla face de 'univers dans tout
Péclal de leur « triomphe » et de leur « gloire ». La
force de la Beaulé s’épanche en deux courants; laest toute
expansion, toule mulliplication, toute croissance; la
s’amasse loute la male vigueur du corps enlier, de 1 par-
lentlloules les puissances, ¢’est'armée divine conquérant
Punivers, ¢’est le triomphe etla gloire... toute celte force
se déverse dans la malrice du monde qui s’appelle base;
tout désir, loute aspiration de la vigueur male tend &
aller la » (111,296 «) (1).

Dansla terminologie antérieure le mot Yesod s'ap-
plique & la matitre universelle, dans le Zoharala « ma-
trice du monde »,aboulissement de loutes les puissances
des Sefiroth. Sinous nous rappelons que dans le symbo-
lisme myslique des Grecs etencoredans Platonet Arislote
la maliere est appelée la mere, nous avons lieu de trou-
ver dans le' Yesod du Zohar une expression résumée de
celte double mais non divergente conceplion. — Le Fon-
dement amasse en lui toule la substance des Sefiroth,
mais non pour la répandre elle-méme au dehors, carelle
est;mere, ¢'est-a-dire principe passif. Pourréaliser enfin
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toutes.les Sefiroth dans I'univers sensible, il faul une
derniere-Sefirah, « la Royauté » ou « empire ». Par elle
seulele En-Sof devient roi, c'est-a-dire avec-elle seule
apparait Punivers-.ou empire divin. La Royauté ne se
confond pas:avec la Couronne, car dans la Couronne,
toutes les Sefiroth sont unies en puissance, dans la
Royauté elles sont-en acte. « Tout ce qui est en bas se
nourrit-d’elle, est-béni et fécondé par elle... » (III, 296);
elle est appelée estomac parce qu'elle « recueille la nour-
riture et en méme temps la_dispense aux-membres de
Punivers » (L, 238.a) (1).

Telles .sont les Sefiroth dans Jeur dénomination la
plus fréquente, et dans leur sens le plus fréquent. Il va
presque sans dire que ces notions sont noyées.dans un
flot d'images; clles apparaissent:ainsi comme une méta-
physique incapable de demeurer a la hauteur de son
sujet, et-qui, dans l'impossibilité.de Vexprimer, se jette-
dans:la 1oésie, remplace:la précisionet la noblesse par
le -ague-etla:métaphore.

La division trinilaire que nous avons maintenue dans.
U'exposilion des Sefiroth est le groupement le plus fré-
quent qui se rencontre dans le Zohar. Elle est d’abord
une conséquence nécessaire delz loi des contraires cons..
Lituée par deux extrémes et un moyen, deux termes op-
posés -el un terme médiateur, on, comme nons disons,
une these, une anlithese et une synthase. Cette division,
si:mous l'examinions ‘bien, n’est.qu’une -extension .aux
Sefiroth en particulier de:ce qui-est vrai des-Sefirolh.en
général. Que sont les Sefirath dans leurensemble ? EKlles.
sont un moyen texme entre .le En-Sof.et I'univers sen-
sible. Les Lrinités: partielles répondent donc.a la grande
trinité, Dieu, les Sefiroth, I'Univers.
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La division trinitaire répond aussi & un groupement
logigque. Le premier groupe est le groupe métaphysique
ou intelligible pur qui ne se meut que dans le domaine
de I'idée ; le second est le groupe moral, parce que Ias-
pect métaphysique et cosmique de la justice et de la
grace disparait derriére ’aspect moral. Le troisieme est
le groupe pbysico-naturel, exprimant 1'idée des forces
jetées au fond des choses. Mais cette diversité de points
de vue est purement ficlive, subjective, car toutes les
Sefiroth ne sont dans l'esprit du Zohar que des intelli-
gibles, cette division explique & notre esprit plulot les
dénominations des Sefiroth que leur nalure.

Sous ce méme angle subjectif les commentateurs com-.
parant Dieu & un archilecte et I'univers a leur palais,
disent que Dieu voulant produire I'univers en congoit
d’abord le plan de Iédifice : c'est le groupe qui gravite
autour de I'idée ; puis il réfléchit & la maniere de réaliser
ce plan, aux principes qui doivent rendre cette réalisa-
tion possible, de manitre que le délail se rapporte a
Pensemble et que la loi de symétrie gouverne le tout;
cest le second groupe qui fusionne dans la beauté;
enfin il réfléchit au mode d’exécution, c’est le troisidme
groupe.

Nous avons dit & propos d’Ezra-Azriel et nous répétons
ici que, selon nous, les Sefiroth n’étaient a I'origine
qu’au nombre de trois, & savoir : la Couronne ou, comme
dit Ezra, la Sefirah supérieure répondant 3 la volonté
d'Ibn Gabirol; la Sagesse, répondant & la forme et la
Base (Yesod) répondant & la matiére universelle. On
dirait que le Zohar se souvient encore de celte ori-
gine, car il superpose aux trois trinités de Sefiroth une
trinité centrale groupant ensemble un représentant de
chaque trinité particuliere et formant ce que le Zohar
appelle la colonne du milieu. Dans cette colonne la Cou-
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ronne ne change pas de nom, car elle n’est accessible a
aucun changement ; la Beauté prend le nom nouveau de
Roi saint; elle est en quelque sorte issue directement de
la Couronne; elle estle roi, le principe maile ; la royauté
ou Gloire divine prend le nom de Matrone, reine, prin-
cipe femelle.

Le Zohar arrivé a la derniére trinité des Sefiroth ex-
prime son principe trinitaire sous la forme suivante : « De
méme que I'union sexuellerepose sur trois termes (méle,
femelle, trait d’union), de méme l'union de toute chose
ne peut exister, ne peut étre une source de bénédiction
que par le nombre trois » (III, 296 4, ).

Si nous tenons comple de ce fait que les anneaux
essentiels de la chaine des Sefiroth sont la Couronne,
la Pensée et le Fondement, nous trouvons & peu prés
la gradation plotinienne, le Fondement étant ce par
quoi les Sefiroth agissent sur l'univers, c'est-a-dire
quelque chose comme I'dme universelle de Plotin.
Plotin emploie également, pour l'apparition de ces
essences, le mot wpsodov, métaphore similaire & I'idée
d’émanation.

A la fin de son commentaire sur les dix Sefiroth Ezra-
Azriel avait associé les Sefiroth aux membres du corps
humain. Cette associalion reprise par Abulafia se re-
trouve aussi dans le Zohar, modifiée et appuyée par
d’autres conceptions. Nous verrons plus loin, lorsque
nous (raiterons de l'homme, quelle place le Zohar
donne a la forme humaine dans I'ensemble des choses.
Contentons-nous de dire ici que cette forme est pour le
Zohar le type de tous les types. Tous les mondes sen-
sibles sont enveloppés en elle. « La forme humaine est
la forme type ramassant en elle toutes les formes et la
perfection de toute chose. La forme humaine est 'image
de toul ce qui est au-dessus et au-dessous du monde supra-

. 26
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sensible. C’est pourquoi ’Ancien des anciens et le Gourt
Visage 'ont choisi pour leur forme et figure » (1) (III,
141 ). Bt il ne s’agit pas ici de la forme de Phomme ter-
restre, mais de celle dont il n’est qu'un reflet : la forme
de ’Adam supérieur, de ’Adam primordial, forme. an-
drogyne et par cela méme I'expression la plus haute de
la grande loi, la loi de I'union sexuelle, qui est une
autre forme de la loi de médiation des contraires, mais
n’anticipons pas... Seulement 'Adam supérieur en tant
qu'unissant en lui le type des types est une nouvelle dé-
nomination des Sefiroth dans leur ensemble : « La Cou-
ronne orne son front, les deus bras portentla Sagesse el
I'Intelligence, les cotés représentent la Grace et la Jus-
tice, la poitrine est le symbole de la Beauté, les veins
celui de la Victoire et dela Gloire, les parties inférieures,
celui de la Base ; enfin, il a sous ses pieds la Royauté.
Dans quelques passages le terme d’Adam supérieur s'ap-
plique uniquement & la Sefirah Sagesse, ce qui se rap-
proche de Philon et des gnostiques chez lesquels le
Logos est.présenté comme 1’homme primitif, protogenos
fils de la Sophia. Le Logos se trouve par rapport a I'esprit
humain en particulier dans une parenté si élroite qu’il
est légitimement appelé 6 zaz’ snéva dubgorog (Conf. lingu.
341 p; dbid., 326 B: &vbpwrog Ozo8). Ainsi seulement s’ex-
plique, selon Philon, que la Genése parle d’'une part
(1, 27) d’un homme créé a I'image de Dieu, et d’autre
part (2, 7) d’un homme tiré d’un bloc d’argile. Le pre-
mier est ’homme idéal, I'homme primordial ; le second
est '’homme terrestre.

Le Zohar se livre ensuite sur ce symbolisme aux di-
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vagations les plus fantaisistes, parfois les plus licen-
cieuses; les Suppléments surtout, ceuvre tardive et
batarde, en prennent a leur aise. Puis plus tard encore
la Kabbale pratique fonde sur ces données une médecine
mystique ot le nom des Sefiroth, les noms divins, les
noms des membres malades et d’autres noms arbitraires
inscrits sur les talismans servent d’ingrédients a une
mixture mille fois plus étrange que celle de la chau-
didre d'Eson. Celte mixture, variant & linfini suivant
la maladie, I'age, le caractere du patienl, est serrée
dans des phylacteres ou bandelettes et appliquée sur
les parties malades. D’autre part, le Schiur Koma, la
Grande et la Pelite Assemblée avec leurs descriptions
anthropomorphiques sont le point de départ d'innom-
brables litanies, de placets en vue de forcer les portes
célestes. Remarquons seulement que tandis que le
Schiur Koma s’attaque & Dieu méme, le Zohar s’arréte
4 la premitre manifestation de Dieu, & 'homme-type et
n'ose aller au dela ; mais les Suppléments etla Kabbale
pratique n’y regardent pas de si prds ; quand le symbo-
lisme de ces pages n’est plus entendu, le fétichisme de
la letire s’en empare et une fois de plus tue I'esprit phi-
losophique et poétique des choses qu'il touche.

Le Zohar se reportant ensuite au char d’Ezéchiel, a
lafameuse Mercabah, considere que la figure de ’homme
est la plus noble parmi les figures de la vision d'Ezéchiel
(I, 10) et que sur le char méme il y a « comme une figure
d’aspect humain » (¢8id. V, 26). Reliant toutes ces idées
entre elles, il appelle les Sefiroth ou I'homme type : le
char de Dieu. Les Sefiroth deviennent ’ancienne Mer-
cabah. « Apres qu'il eut produit cette forme de Mercabah
de I'homme supérieur, il descendit, » ete. (II, 42 b).
Nulle part on ne sent mieux l'effort de la Kabbale pour
s’insérer dans le cadre consacré par la tradition mystique
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et dans le texte de I'Ecriture. Iévolution est consom-
mée, La vision d’Ezéchiel qui n’était trés probable-
ment dans son esprit que la représentation de quelque
symbole assyrien, entrevue par lui, devient le porte-
parole du néo-platonisme. Ezéchiel n'ett pas été le
moins étonné du sens et de la portée de sa poéti-
que.

Nous lisons dans la Genése (8, 22) : « Dieu dit : Voici
que ’homme est devenu comme un de nous par le dis-
cernement du bien et du mal et maintenant de crainte
qu'il n’élende sa main et ne cueille aussi les fruits de
P'arbre de vie et en mange et devienne éternel... » Cet
arbre de vie intrigue beaucoup l'auteur du Zohar; il y
voit le symbole du Grand Arbre des Sefiroth nourrissant
de ses fruils 'univers entier, quelque chose comme 1'Ig-
drazil des légendes germaniques. « Au milieu de la
maison (de la création primordiale) est un grand arbre
aux branches puissantes pliant sous le poids des fruits,
pature de toute chose; sa couronne va jusqu'aux
nues, ete. (I, 172 a; of. Mystéres de la loi, 76 b). Et ail-
leurs (I, 35 a) : « Parmi les plantations supérieures est
un arbre immense s’étendant sur douze directions et
porlant son action sur d’innombrables parasanges... Il
est la source primordiale de tous les courants qui ali-
mentent la création. » — Plus tard les commentateurs
du Zohar font de cet arbre nourricier 'image matérielle
des Sefiroth. Le En-Sof est figuré par la racine, cachée,
impénétrable aux regards; la Couronne est représentée
par le tronc qui amasse toute la sdve afin de la répandre ;
les trois premieres Sefiroth par les branches, les trois
suivantes par les rameaux, les trois dernieres par les
feuilles etles fleurs ; enfin les fruits symbolisent la der-
nigre Sefirah, la source immédiate et prochaine de la
vie, de la réalité sensible.
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Comme le mysticisme talmudique avait dit des pa-
triarches : « Voila la Mercabah, le char de Dieu, et que
d’autre part cette Mercabah est constituée parles Sefi-
roth, il faut de toute nécessité que le Zohar associe et
identifie les dernitres avec les premiers et que chaque
Sefirah ait son représentant patriarcal, ou, comme s’ex-
prime le Zohar, que toutes les Sefirothsoient symbolisées
par « Israél le vieux », par le vieil Isragl. Dans d’'innom-
brables passages, Abraham, Isaac, Jacob, etc. sont ap-
pelésles représentants des Sefiroth, Grace, Beauté, Fon-
dement et figurent par leur action bienfaisante sur les
destinées d’Isragl les bienfaits qui s’épanchent des Sefi-
roth sur lunivers. Leur trinité symbolise le principe de
médiation (cf. 1, 141 6, 158 a; II, 110 a, 256 4; I, 38 a,
64 b, 116 a, 204 a). Ils sont considérés d’une part : dans
leur vertu, expressionsymbolique des vertus supérieures
des Sefiroth; d’autre part, comme champions de la vé-
rité monothéiste et médiateurs entre Dieu et Israil, ils
représentent les médiateurs métaphysiques (I, 176,21 8,
45 a, 85 6,183 b, 197 @, 208 b, 210 @, etc.). Nous n’en-
trerons pas dans le détail de ces fantaisies, mais pour
montrer V'esprit philonien de cet allégorisme, nous nous
arréterons un peu au nom de Joseph.

Joseph pourvoyant & 'approvisionnement de "Egypte
et de sa famille représente les Sefiroth veillant & I'entre-
tien de 'univers, son attitude avec ses fréres est encore
unsymbole des Sefiroth qui ne dispensent leurs bienfaits
que sous P’action de la bonté et dela vertu ; Moise par ses
miracles marque action miraculeuse de I'homme juste
sur le ciel; lasortie d’Egypte et le bien qui en est la suite
signifient que les Sefiroth ne rayonnent que par la média-
tion de celui qui s’est alfranchi du joug de ses passions.

Depuis la cloture du Zohar, les commentateurs et les
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écoles se sont livrés & des discussions interminables sur
la question de savoir quelle est la nature des Sefiroth.
Le grand probleme consistait & examiner si dans l'es-
prit du Zohar les Sefiroth sont distinctes ou identiques
avec Dieu et ce probleme était devenu classique sous
cette forme : Les Sefiroth sont-elles des instruments ou
des essences ? Mais il faut déméler ce qu’il y a dans la
concision de cette formule.

Tout d’abord pour quelques-uns, notamment Moise
Isserles, la question n’existe pas. Leur conception des
Sefiroth ne s’écarte pas de la vieille conception des attri-
buts, avec cette différence toutefois que les Sefiroth e
sont pas des attributs d’essence mais des attributs d'ac-
tion. Elles ne seraient en quelque sorte qu'une extension
de Ja conception qui se rencontre dans le Midrasch Tan-
chuma sur Ez. 3, 13 : «Dieu dit & Moise : Tu désires sa-
voir mon nom, eh bien! c’est selon mes ceuvres que je
suis dénommé; lorsque je juge des créatures je suis ap-
pelé Elohim, lorsque jé fais la guerre aux méchants je
suis appelé Sebaoth, lorsque je pardonne les fautes des
hommes je suis appelé El-Schadai ». Les Sefiroth ne dé-
signent que des actions divines, mais des actions n’en-
trainant aucun changement ni dans les dispositions de
Dieu ni dans sa volonté simple et pure. Leur définition
de Dieu n’est pas objective mais subjective; elles ne sont
pas des réalités mais des abstractions logiques. A celte
opinion s’oppose formellement tout I'esprit du Zohar.
Le Zohar présente, sans contestation possible, les Sefi-
roth non pas comme de simples concepts logiques mais
comme des essences réelles, comme des émanations
réelles du En-Sof, comme constituant les différentes
phases du processus réel qui aboutit & Punivers sen-
sible. Ce ne serait qu'a un point de vue purement fictif
que nous pourrions conserver pour les Sefiroth l'appella-
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tion d’atiribats, c’est-d-dire autant que c’est par elles
seules que nous pouvons nous former quelque idée de
Dieu. Elles sont bien pour notre esprit des attributs
divins, mais il n’y a aucune réalité & ce point de vue, c'est
ce que le Zohar indique lui-méme sous la forme sui-
vante : « Avantla création du monde il n’y avait aucun
rapport, aucune relation par laquelle Dieu edt pu éire
appelé miséricordieux ou juste. Tous ces noms sont
irréels (artificiels) et ne lui sont donnés que dans I'es-
prit des créatures... Aucun attribut réel, anucun nom ne
peut &tre appliqué si ce n’est aux Sefiroth, lesquelles
seules ont leur nom, leur mesure, leur limite et ce sont
précisément ces noms dont nous disons que Dieu des-
cendit vers eux, qu'il gouverne par eux, est dénommé
selon eux, et s’enveloppe en eux » (Zokar, 111, 257 4).
D’aprés d’autres, notamment Menachem Reccanati,
les Sefiroth ne sont que des instruments, c’est-a-dire
des é&tres d’'une nature supérieure dont Dieu se servit
pour créer I'univers mais qui sont absolument distinctes
de lui. — D’autres, notamment David abbi Simra, ad-
mettent que les Sefiroth sont des essences, des subs-
tances non distinctes mais identiques & Dieu. — D’autres
enfin, Luria et Cordovero en téte, professent une opinion
intermédiaire. Les Sefiroth sont bien distinctes de Dieu,
mais Dieu sans y étre immanent y est toujours présent ;
Il est au-dessus, mais non en dehors des Sefiroth.
D'une part, elles ne sont pas identiques parce que ce
serait introduire en luile changement et la multiplicité;
d’autre part elles ne sont pas non plus une euvre de
ses mains, ensuite livrée 2 elle-méme, autrement, étant
donnée leur nature divine et supérieure elles seraient
indépendantes de Ini, ce qui n’est pas; elles sont donc &
la fois identiques et non identiques, distinctes et non dis-
tinctes. Avec cette conception intermédiaire s’accordent
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assez bien certains passages fameux du Zohar, comme
par exemple celui-ci (Zokar, III, 288 a) : « Dieu est
séparé, puisqu'il est supérieur a tout et il n’est pas sé-
paré; il a une forme et il n’a pas de forme. Il a une
forme en tant qu’il établit Punivers et il n’a pas de
forme en tant qu’il n'y est pas enfermé. »

Le probleme ainsi posé a quelque analogie avec
celui qui fut soulevé a I'époque talmudique par deux
docteurs célebres, Hillel et Schamai, non pas évidem-
ment au sujet des Sefiroth mais au sujet des forces na-
turelles, & savoir si les forces naturelles agissent d'une
maniére indépendante ou si elles ont toujours besoin de
la coopération divine. Voici comment ces illustres doc-
teurs formulent leur opinion (Berachoth, 8, 8). Le rituel
juif contient une priere destinée 3 étre dile & I'issue du
sabbat en vue de remercier Dieu d’avoir créé le feu.
Schamai adopte la formule suivante : « Sois béni, Sei-
gneur, toi qui as créé la lueur du feu. » Hillel au con-
traire : « Sois béni toi qui eréesla lueur dufeu.» Schamai
admet que laloi qui préside & la naissance de la lumiere
et du fen une fois créée, est abandonnée & elle-méme,
agit par elle-méme sans la collaboration de Dieu. Hillel,
au contraire, admet que la présence de Dieu y est tou-
jours nécessaire. Pour Schamai les causes prochaines
secondes se suffisent, pour Hillel elles ont toujours be-
soin de Ja cause premidre. — Ce méme probleme se pose
& V'esprit de Maimonide et voici comment il le présente :
« Sache que I'univers est comme un tout uni, un indi-
vidu, Dieu est en quelque sorte ’Ame supérieure (ration-
nelle) de ce tout, car il est a I'égard de 1’univers ce que
la faculté rationnelle est a U'égard de '’homme, avec
cette différence toutefois que la faculté rationnelle est
une faculté propre au corps et inséparable de lui, tandis
que Dieu n’est pas une force inhérente a I'univers, mais
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entidrement séparée de lui : et cependant il est avec ce
monde dans un rapport constant, quoique incompré-
hensible a la vue bornée de 'homme; car, d’une part, il
est démontré qu'il est séparé et indépendant, d’autre
part que sa direction s'étend jusqu’a la partie la plus
infime de I'univers » (Guide, I, 72). Maimonide, comme
Ion voit, expose clairement le probleme mais ne le
résout pas, il le déclare impénétrable. Le Zohar semble
favoriser 'opinion de Hillel quand il dit (Préface, 5 @) :
« Il est écrit : « De méme que les cieux nouveaux que je
« fais, etc. » Il n’est pas dit que j’ai fait, mais que je fais,
au présent, pour indiquer que Paction divine demeure
toujours présente ». Toutefois ce passage peut encore
signifier que Dien crée sans relache des univers nou-
veaux et de la sorte n'apporterait aucun éclaircissement
ala question qui nous occupe et adhuc sub judice lis est.

Du reste, les divergences au sujet de la nature des Se-
firoth éclatérent des leur premisre apparition, au point
que T'on discuta sur le texte méme par lequel I’école
d'Isaac I'Aveugle, et notamment Azriel, les définit dans
son Commentaire explicatif des dix Sefiroth. D’aprés
Pédition de Varsovie, Azriel aurait dit : « Le premier (le
principe) contient la force de tous, mais la force de tous
n’est pas la force du premier et iln’y a pas dans le déve-
loppement tout ce qu’il y a dans le principe. » D’aprés
T'édition de Meir ben Gubbai (édition de Berlin), il aurait
ditau contraire : « le principe, la cause contient tous les
effets et les effets constituent toute la cause, caril y a
dans le développement tout ce qui est dans le principe ».
Dans le Commentaire sur le Cantique des cantiques les
Sefiroth sontappelées tantdt des voies et des instruments
détermings et limités ot un autre passage semble expei-
mer l'opinion intermédiaire par ces mots « les voies en
se parachevant devinrent des instruments ». Plus tard
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Abulafia appuie sa grande critique des Sefiroth sur ce
fait que les fondateurs et les adeptes de la doctrine ne
savent pas eux-mémes & quoi s’en tenir sur leur compte
et que les uns en font des essences idéales (des idées),
d’'autres des essences réelles, matérielles ou substances,
d’autres des attributs, d’autres des forces, d’autres des
lois, etc... Toutes ces divergences se refléterent dans la
Kabbala denudate qui, au tome I, part. I, p. 147, donne
aux Sefiroth les dénominations les plus contraires comme
« produits d’un principe simple, manifestations de la
Donté de I'stre sublime, analogies essentielles de 1'fitre
supréme, idées de sa volonté, vase de sa puissanee, ins-
truments des opérations, dispensateurs de sa bonté, at-
tributs de son esprit, les dix doigts de sa main, ses dix
noms impérissables, dix lumijeres par lesquelles il émane
de lni-méme, dix vétements dans lesquels il s’enveloppe,
dix degrés de la prophétie, dix chaires dans lesquelles il
enseigne, dix trones de sa Mercabah ».

Monothéisme, Polythéisme, Panthéisme. — Ce qui
explique toute cette variété d’opinions, ¢’est I'indécision
du Zohar lui-méme, ¢’est son hésitation entre la doctrine
purement juive du monothéisme el le vieux fond poly-
théiste que le mysticisme apporte et fait remonter a la
surface, et aussi les concessions irés nombreuses qu'il
fait & une doctrine qui doit réconcilier le monothéisme
avecle polythéisme, j’entends la doctrine du panthéisme.

Le monothéisme, quoique nettement distinct du pan-
théisme, n’en est pas si éloigné qu'une longue série de
spéculations et une certaine hardiesse de pensée ne
puissent assez facilement faire passer Uesprit de I'una
Pautre. Voici comment s’opéra ce passage. D’une part
les écrits prophétiques et en général I'élite des écrits bi-
bliques poursuivirent pardela toutes les fins secondaires,
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cette fin supréme : anéantir dans sa racine 'antique po-
lythéisme, dont la plante si vivace alimentée par les ha-
bitudes, les charmes de la poésie et I'ignorance populaire
tentait sans cesse de renaitre et cela & Pabri méme du
génie de la langue, cette langue qui en dépit de tous les
efforts demeurait nécessairement imprégnée de concep-
tions polythéistes. La lutte contre. le polythéisme en-
traina le judaisme biblique & ne pas se lasser de dire et
d’affirmer sous les formes les plus variées ces deux
choses : d’'une part, que Dieu est un, que son nom est
un, que son pouvoir estun, que lui seul a créé l'univers,
que seul il le gouverne, que personne ne peut se com-
parer a Jui, que tous les autres dieux ne sont que néant
de maniere que I'esprit populaire fiit en quelque sorte
obsédé par I'idée monothéiste; d’autre part en répétant
sans cesse que Dieu ramasse en lui tout ce qui pour
Timagination naive et ignorante parait un étre indépen-
dant, toute la multiplicité, toute la variété de l'univers,
il voulait habituer 1'esprit de la masse & ramener le
multiple 41'Un, 4 voir dans le multiple la manifestation
variée du méme é&tre. Ce second effet était particulidre-
ment difficile & obtenir. La langue, je le répéte, était
encore toute pleine, je dirai presque toute chaude du
polythéisme et les métaphores si brillantes des Psaumes,
de Job ne se plierent pas si aisément & la froide simpli-
cité de I'unité nouvelle. Néanmoins les prophetes et les
autres écrivains bibliques réussirent assez bien & mettre
le langage polythéiste au service de I'idée monothéiste.
La diversité des forces de I'univers devint la diversité
des formes, des aspects divins, la nuée devint son man-
teau ou son coursier, le vent son souffle, le feu son mes-
sager, les cieux sa tente, bref, 'univers tout entier ne fut
plus considéré comme une chose en soi, mais comme
une chose relative a Dieu, comme son expression, son



402 LA DOCTRINE DU ZOHAR

image visible, la réalité extérieure par laquelle il nous
est perceptible. Certes dans 'esprit des écrivains bi-
bliques et talmudiques la distance demeurait infinie
entre Dieu et son @uvre, entre le Créateur et la créature,
entre « le potier et le vase d’argile », mais pour parler au
peuple une langue & sa portée et rendre l'idée abstraite
dansune forme palpable, il lear fallait recourir & ces méta-
phores compromettantes toutes chargées de polythéisme.

Quand le mysticisme arriva avec son vieux fond poly-
théiste et avec sa gnose plus appliquée aux mots qu’aux
choses, il s'attacha avec d’autant plus de force & ces mé-
taphores qu’elles répondaient & ses secrétes tendances.
Voulant, d’'une part, rendre toute leur vie a la brillante
efflorescence poétique issue du polythéisme, d’autre part
ne voulant & aucun prix renoncer complétement au mo-
nothéisme devenu un dogme juif fondamental et en
quelque sorte un élément essentiel du génie juif, il se
réfugia tout d’abord dans une espéce de compromis entre
le monothéisme et le polythéisme : il maintint bien net-
tement 'unité du Dieu supréme, mais lui subordonna
une série graduelle d’anges et de personnifications dans
lesquels il pouvait sans encombre insérer toutes ses bril-
lantes fantaisies. Nous avons rendu attentif & ce travail
lorsque nous avons traité du myticisme gaonique. Or,
avec Papparition des Sefiroth les anges étaient relégués
3 un rang bien inférieur; ¢'étaient les forces ou des es-
sences, ou des attributs, quimaintenant prenaient la pre-
miere place. Des Jors il fallait, toujours sans porter at-
teinte a 'unité supérieure, expliquer la multiplicité des
choses. LaKahbale flotta longtemps commele marquent
ces hésitations surlanature des Sefiroth 3 travers 'école
d'Isaac I'Aveugle jusqu'au Zohar. Dans le Zohar méme
nous avons des pages imprégnées du plus pur mono=
théisme, d’autres, comme nous le verrons, toutes bai-
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gnées de Vantique angélologie, démonologie, et des fic-
tions relatives aux Hechaloth. Nous avons des mélanges
déconcertants dumonothéisme et du polythéisme et nous
avons des compromis entre l'un et I'autre. L’embarras
de I'auteur du Zohar est trés visible dansle passage sni-
vant : « Le En-Sof estd’une part séparé et séparé bien loin
de toute chose, et d’autre part, il n’est pas séparé; il a
une forme et il n’a pas de forme, il a une forme en ce
qui concerne I'univers, et iln’a pas de forme en ce sens
qu'il ne s’y trouve pas (1) (tout entier) (III, 288 a).

Aussi, si nous n’avions que ces données ou si le
Zohar se contentait pour dénommer I'univers par rap-
port & Dieu des expressions trds vagues de « vétement
de Dieu », « manteau lumineux de Dieu », « image de
Dieu », etc., nous pourrions considérer ces termes
comme des métaphores synthétiques de toutes les mé-
taphores bibliques et nous n’aurions pas besoin d’y voir
Vexpression d’une doctrine panthéistique. Mais nous
trouvons aussi une expression trés précise et trés variée
de cette doctrine dans sa plus large acception.

Tout d’abord nous rencontrons quelque chose qui fait
penser au panthéisme stoicien. L’univers est parfois
présenté par le Zohar comme une sorte de tout organi-
que ayant une seule dme, une seule vie et formant,
comme 'avaient déja dit Aristote et les stoiciens, un
Loy,

Dans la Grande Assemblée (III, 43 ab) les fils ’Adam
apparaissent comme des types pneumaliques; par ces
types et ces formes I'esprit primordial agit sur 'univers,
et Pensemble de cette action, la valeur totale de ces
forces formeraient la Schechinah ou laprésence de Dieu
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sur la terre. Dieu serait le souffle, ou 'ame, oul'esprit de
cet organisme, lavie de ce corps cosmique (1). « Ainsi le
monde inférieur et supérieur sont tous deux prés du corps
de la Schechinah et ils sont joints et unis et ne forment
qu’un corps; el ainsi tout n’est qu'un corps et le Dieu en
haut et le Dieu en bas, et le souffle d’en haut qui anime
tout, tout n’est qu’un corps et ¢’est ce que PEeriture dit :
Saint, Saint, Saint, I'univers est rempli de sa gloire. »
Mais voici auire chose et tout d’abord les formules
générales les plus importantes : « Tout est1ié et uni en un
méme tout... au point qu’il est facile de voir que tout
_ estun, que tout est 'Ancien et qu'il n’y a aucune distinc-

tion entre le tout et lui » (I1I, 289 & (2), 290 a). « Tout
est un et tout est Lui, tout est une seule chose sans dis-
tinction ni séparation. » (1, 290 et ) (3). « Le Saint
ancien existe enveloppé dans la figure de 'Un. Il est Un
et Tout est un, et toutes les lumiéres qui rayonnent de
lui sont Un, et rentrent dans I'Un. »

« L’Ancien des anciens enveloppe toute chose, il est
Tout(4). » «Dieu est le commencement et lafin de tous les
degrés de la création ; tous ces degrés portent sa marque
et son caractere et on ne peut les dénommer que par
T'un. II est un malgré les formes nombreuses qu'il a sur
lui, c’est sur lui que sont suspendues les choses supé-
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rieures et inférieures (I, 21 a) (1). « Alors (avant le dé-
veloppement de la création) tout était enfermé dans la
méme unité » (2). « Maitre du monde, tu es un, et tu
n'es pas selon les nombres, tu es le sublime des subli-
mes, le mystéricux des mystérieux... Tu as produit dix
formes que nous appelons Sefiroth, tu t’y enveloppes toi-
méme et comme tu es en elles, leur harmonie demeure
stable. Celui qui les représente séparées fait comme s’il
détruisait ton unité » {Suppl., préf., n).

Voici d’autres passages non moins significatifs : « Au
commencement... il tailla des formes dans sa clarté su-
préme ; au sein de ce mystere, des profondeurs mysté-
rieuses du En-Sof sortit une lumikre rayonnante. Ce
ful la comme un premier anneau, mais qui demeure fixé
au premier point. Ge premier anneau ne fut ni blane, ni
noir, ni rouge, ni vert, mais incolore. Lorsqu'il prit de
Pétendue il se diversifia en couleurs, portant leur éclat
cen bas. Ces couleurs font aussi partie de la méme source,
et sortent toutes, en verlu de la forme intérieure et se-
créte du En-Sof » (3) (Début du Zohar).

-« Avant que IAncien des anciens, le Mystérieux des
mystériéux eit préparé les formes de rois et les dia-
demes types, il n’y eut ni création ni évolution. C'est
pourquoi il les tailla et coupa en lui, et étendit ainsi de-
vant lui un tapis, et dans ce tapis il découpa et délimita
les rois et les formes », c’est-d-dire il tira d’abord de sa
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propre substance I'étoffe de 'univers et dans cette étoffe
— selon le langage trés anthropomorphique du Zohar —
étendue 4 ses pieds comme un tapis, il tailla les fagons,
les formes royales, les types, les médiateurs (1) (Idra
Rabb.).

« Le En-Sof fit éclater, couva dans l'air & lui, (dans
sa substance) et révéla (fit apparaitre) le point primor-
dial. Lorsque ce point se fut détaché il agit comme un
foyer et Je reste se trouva illuminé (2) (I, 16 &).

« Levez vos yeux au ciel et voyez qui a créé tout cela
(Isaie. 40, 26). Avant que le Mystérieux des mystérieux
se fiit révélé, il n’avait pour tout nom que l'interrogatif

- qui? Or, il voulut sortir de ce mystere et prendre un
nom, alors il se vélit d’un vétement riche et brillant et
créa ces choses. Or, si I'on joint ensemble en un mot,
linterrogatif gui (le mot hébreu mi ") et Iexpression
« ces choses » (le mot hébren 79%) on obtient par méla-
these le mot Elohim. Avant la création Dieu ne pouvait
pas encore porter ce nom d'Ilokim, mais depuis, ces
deux mots une fois joints le nom divin demeure tou-
jours sous cette forme et c’est sur ce mystére que re-
pose le maintien de 1'univers (Zokar, 1, II a). Qu’est-ce
a dire, sinon que avant le développement de l'univers,
Dieu n’était pas, on mieux n’était qu'un point d’interro-
gation, c’est-a-dire une infinité de possibilités, et que
par le développement de I'univers il prit un nom — on
sail ce que signifie pour les Sémites prendre un nom —
il prit I'ftre ; Punivers est le développement de Dieu
vers Bitre, comme le mot 7hn est le développement de
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et ils sont unis en un méme tout, comme les deusx
farmes en un méme nom.

Nous avons Lrailé plus haut de la question de 1’éma-
nation.Ajoutonsici que dans 'hypothese ot cette émana-
lion est congue comme un écoulement du sein de Dieu,
de forces potentielles créatrices, cette question n’a rien
a voiravec le panthéisme zoharitique ; mais dans I'hypo-
these ol cette émanation est congue comme un écoule-
ment de la substance divine devenant la matitre et la
forme de l'univers, les deux questions sont connexes. Le
Zohar, toujours flottant enlre plusieurs doctrines, adopte
& la fois 'une et I'autre de ces deux formes. D’une part,
il emploie pour I'’émanation 'image d'un flambeau (1),
¢’un foyer lumineux qui sans rien perdre de sa force en-
voie des rayons dans toutes les directions ; d’autre part, il
figure cette émanation comme un travail de développe-
ment quis’'opire dans la substance divine ou plutét, car
le monothéisme ne perd jamais entitrement ses droits,
que Dieu opére dans sa substance.

L’identification de la pensée, du sujet pensant et de
I’objet pensé que Franck invoque comme une des preuves
les plus solides du panthéisme zoharitique ne nous pa-
rait pas clairement ressortic da Zohar. Elle est plutot
dans le commentaire de Cordovero que dans le texte lui-
méme. Mais ce qu'il favt encore relever en faveur du
panthéisme, c’est I'union, lidentification de la Sefirah
Sagesse ou Pensée avec la Couronne et le En-Sof :
« Quand tu médites tous ces degrés tu trouves que tout
est un, que cette pensée, principe de tout, est li¢een un
tout. Cette pensée elle-méme est unie sans distinction au
néant (Couronne et En-Sof) et cest 1ale sens profond
du passage biblique : « Jehovah est un et son nom est

1. Rappelant la comparaison de Platon empruntée au rayon so-

laire.
27
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un » (1) (Zohar, I, 246 ). Ailleurs (III, 288) le Zohar
compare le En-Sof et les deux premieres Sefivoth a trois
tétes-qui n’en fout qu'une. « L’Ancien est conslitué par
trois téles qui n’en feraient qu'une seule, el cetle Léte est
ce-qu’il y a de plus élevé parmi les étres. » — Puis le
Zohar (I, 80 b, et 31 ab) figure ceile identificalion par
une comparaison trds remarquable : « Pourquoi Dieu
est-il appelé un feu dévorant, c’est que celui qui désire
prendre connaissance de l'unilé sainte doit méditer sur
une- flamme qui monte d’un feu de charbon ou d'une
lampe. Cette flamme ne monte qu'unie & un corps
opaque. Dans cette flamme il y a deux lumidres : I'une
blanche etbrillante ; I'autre quiy est atlachée est noire ou
bleue. La lumiegre blanche est au-dessus et monte en
ligne droite; la lumigre noire ou bleue est au-dessous et
sert de sitge & la lumiere blanche, laquelle repose sur
elle; 'une est unie al'aulre de maniere & ne faire qu’un...
Mais cetle lumigre noire ou bleue elle-méme qui sert de
siege s’altache & aulre chose gui esl au dessous d'elle et
qui esl la nature combustible. Celle matiere combustible
passe-donge par la lumiere bleue ou noire pour devenir
de la: lumiére bianche. La lumiére blanche d’en haut ne
change jamais, tandis quel’autre prend différentsaspects,
est tantdt bleue, tantdt noire, tantdl rouge. Elle est done
unie par un'double lien, en haut & la lumitre blanche,
enbas-d la matiére combustible. C'est de celte matizre
qui estd la base qu'elle puise la substance identique,
faile- pour étre consumée et se transformer en lumiére
blanche, car tout ce'que la lumitre bleue prend d’en bas,
ellg l”qb'sorhwéi\ elle ef-elle alimentela lumitre blanche,
laqu'e]le ne peut ‘s’alimenter elle-méme... el de la sorte
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tout est un, tout est uni dans une méme amitié... tout
brale dans le méme faisceau, dans le méme tout... et
pour la perfection des choses tout est lié dans une méme
unité (1) ».

Non seulement les premigres Sefiroth, mais toutes les
Sefiroth sontdéclavées identiques au En-Sof. « Le En-Sof
est revétu et enveloppé des Sefiroth comme le charbon de
la flamme. » Dans de nombreux passages le Zohar, apres
avoir rapporté le rayonnement de la lumitre primordiale
en dix lumieres, ajoute : et nouobstant tout est un (I1I,
288 a, et passim). Méme, d’aprés certaines éditions, ce
ne sont pas -dix lumigres, mais neuf lumidres qui
émanent du flambeau caché, de sorte que les dix Sefiroth
seraient constituées en réalité par neuf Sefiroth propre-
ment dites et le En-Sof,le En-Sof se confondrait avecla
Couronue. Ainsi s’expliquerait que la Couronne porte
assez souvent le nom de En-Sof et Ayin (I, 42 5; 11,
238, 4, etc.). Gitons, pour terminer, ce passage : « Dieu
est comparable par rapport a l'univers & 'ame par rap-
port au corps dans le sens o 'ame est ce qui anime et
gouverne les membres. »

Ce panthéisme, si on le dégage des éléments hétéro-
geunes quile traversent, se présente donc sous la forme
suivante : De Vinfini, ou du par abstrait, ou du non-étre
se développe V'étre par la médiation de dix ou neuf
modes idéaus appelés Sefiroth. Ces modes sont des
phases nécessaives parce que le pur abstrail ne peut
aboutir que médiatement 2 la réalité concréte. L’infini,
les modes médiateurs et la réalilé sensible sont un seul
et méme élre pris aux différents points de son développe -
ment. L’infini ne descend pas tout entier ni dans les

LNTIM2 PYIT NI N . NTYR NG 7N L nE N

TNTIRR TRNN 17 P smadw sy

2. s 75 Son 85157 aman 937 anmebe by

W3 30 N



410 LA DOCTRINE DU ZOMAR

modes médiateurs ni par conséquent dans la réalité sen-
sible. Le Zohar dit bien : I’Ancien est toute la réalité,
mais non la réalité est tout I'Ancien et je ne vois pas
comment Franck peut traduire le passage de III, 291 (La
Kabbale,p. 141) par ces mots : Tout est lui et lui est tout.

Mais on se tromperait sil’on pensait que le panthéisme
zoharilique se soulient aussi logiquement et apparait en
un tout aussi systémalique. 1l est traversé, faussé par
des doctrines hétérogénes; ainsi par exemple, loute doc~
trine panthéistique conséquente avec elle-méme implique
que le développement graduel se fait en vertu d’une
nécessité interne et par conséquent esl éternel; au con-
traire, le Zohar place ce développement dans le temps et
le fait dépendre de la volonté du premier étre. Puis
méme quand ce développement est commencé il dépend
encore de cet éire, lequel peut, & son gré, ou en arréter
ou en précipiter le cours. — Le monothéisme vient sans
cesse en quelque sorte adultérerla pureté de la doctrine.
Ainsi nous avons vu que le vétement royal, le tapis,
n'émane pas de la substance mais qu'il est cette subs-
tance; Dieu lui-méme le taille en soi, le premier point
lumineux ne jaillit pas de la subslance mais c'est
elle qui le fait éclater d'elle-méme. Enfin I’éthique
juive vient, elle aussi, troubler 'homogénéité de ce
panthéisme. L'univers est moins un développement
qu'une dégradation de Dieu, la véalité est bien Diew
mais un Dieu sorti de sa plénitude par bonté pour se
révéler aux hommes. L’homme est précisément placé de-
maniére & rendre la partie dégradée & sa plénitude et 3
sa félicité premiere; par lui, doit s’opérer comme nousle
verrons, le retour du Dieu imparfait au Dieu pa:fait.
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L’bremessianique, espérance purement juive etterrestre,
-devient une espérance métaphysique : par elle « toute
chose rentrera dans saracine comme elle en est sortie »
(111, 296).

Nous aboutissons aussi peut-étre, je ne dis pas au spi-
nozisme, mais a quelque chose d'assezsemblable aux élé-
ments constitutifs dela doctrine de Spinoza. Tout d’abord
ilfauthien savoir — nous insistons beaucoup sur ce point
— que les Sefiroth, déja dans I'école d’lsaac I'Aveugle,
et encore plus clairement dans le Zohar ne sont que des
dédoublements fictifs et purement nominaux de la
-Chochmah, Sagesse, Pensée. Nous avons vu combien le
Zohar, chaque fois qu'il aborde la Sefirah pensée, sort
de son mysticisme formel, et insiste sur cetteidée que la
Chochmah (sagesse) ou Machschabah (pensée) est bien
nettement la grande médiatrice, celle qui détermine la
notion et la limite de toutes choses. Tout le passé du
myslicisme, et ses ascendants néo-platoniciens et gnos-
tiques et les développements judaiques purs relatifs a la
Thora, & la sagesse, et les conceptions d'Ibn Gabirol et
de Maimonide, tout sollicitaitle Zohar & donner cette
place a la pensée. D’autre part, cette pensée dans ses
évolutions successives aboulit & ce que le Zohar appelle
I’écorce ou la matizre. Cette matiere il ne la définit
certes pas comme 1'étendue, mais dans tout le Zohar,
depuis Iapparition du premier point lumineux jusqu'au
développement final, & savoir : I’écorce, toute dégrada-
tion est donnée comme Ie résultat d’une extension, d’une
étendue. Dans le En-Sof, tout est encore enveloppé, re-
plié sans idée d’étendue. A mesure qu’elles s’étendent
(zwans) les chosés deviennent moins lumineuses, plus
opaques, plus corporelles jusqu’a l'écorce exiréme qui
est dépouillée de toute lumitre et qui n’est plus qu’é-
tendue. Nous sommes donc en présence du En-Sof, de
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la pensée et de I'élendue, c’est-a-dire des points essen-
tiels du spinozisme, ce n’est pas une raison cependant
pour ne pas voir ce qui sépare le Zohar el Spinocza.

Pour le Zohar, I'étendue ou Y'exlension est le proces-
sus, le mode, par lequel le En-Sof aboulit en se dégra-
dant et & la pensée et & la matiere ; la matiere n’est qu'une
dégradation de la pensée méme. '

Pour Spinoza, 'étendue n’est pas un moyen mais une
fin, un mode de la substance éternelle n’affectant que la
matitre, parallele mais entidrement indépendant du
mode de lapensée:

Pour Spinoza, la pensée et I'étendue sont bien les
seuls modes que nous connaissions, mais I'Infini
revét encore une infinité de modes que nous ne con-
naissons pas. Pour le Zohar la pensée et Ja malitre
sont bien 'aboutissement complet de Dieu. Cependant,
il faut reconnaitre que le Zohar présente ce développe-
ment comme relatif a2 nolre univers, comme révélant
Dieu en lant qu’auleur de notre univers. Il ajoute que
le nombre des univers est impossible & compter (ce qui
est une maniére de dire infini). Toules ces données im-
pliquent peut-étre un développement de modes infinis.
Pour Spinoza l'univers constitué par la pensée et I'éten-
due n’est qu'un accident de la substance éternelle ; pour
le Zohar, 'univers est une réalilé substantielle.

Pour Spinoza, le développement de la substance éter-
nelle- est éternel et nécessaire ; pour le Zohar, il est
dans le temps et dépend de la volonté du En-Sof.

Dans1'un et dans autre I'Infini ne se révéle d nous que
par P’étendue de la pensée; tout 'univers visible estdt
Pactivité de la Substance éternelle et subordonné i cetle
substance ; I'un et I'autre nous offrent la vision du retour
de T'univers a la substance primordiale, I'un et 'autre
font de 'homme I'agentetle médiateur de ce retour.
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Ce n’est pas le lieu de chercher I'origine de la- philo-
sophie de Spinoza ; contentons-nous ici de rappeler le
mot de Hegel. « Der Dualismus, der im Cartesianischen
System-vorhanden ist, hob Spinoza vollends auf, als
ein Jude. Denn diese tiefe Einheit seiner Philosophie,
wie sie in Europa sich ausgesprochen, der Geist, Unend-
liches und Endliches identisch in Gott, nicht als-einen
dritten, ist ein Nachklang des Morgenlands » (Gesch. d.
Philosoph., I, t. 11, p.'352).

La métaphysique du Zohar et Philon. — Maintenant
que la doctrine essentielle de la métaphysique mystique
des Juifs, celle des Sefiroth, a atteint dans le Zohar son
entier développement et pour ainsi dire toule sa matu-
rité, il nous semble a propos d’exposer ce qui, chez les
néo-platoniciens, particulitrement chez Philon, nous
parail -devoir présenter une grande analogie avec les
idées du Zohar. Tout ce que nous avons dit précédem-
ment marque bien que nous ne croyons pas a une action
immeédiate de Philon. Le nom de Philon ne se présente
jamais sous la plume des philosophes juifs, théologiens
el kabbalistes. Le judaisme alexandrin et Philon, son
principal représentant, sont considérés jusqu’a I'époque
de la Kabbale comme un compromis d’une parl entre
I'hellénisme et le judaisme, d’antre part entre le ju-
daisme -et le christianisme. L’action que Philon .avait
exercée sur le dogme chrétien par lesidées du Verbe,
de la Grace, de la Rédemption par I'ascétisme- étaitsuf-
fisante pour tenir les Juifs éloignés de lui. Ce n’est-que
dans le mysticisme et dans la Kabbale qu’une-place
pouvait étre faite a la doctrine philonienne.

Le En-Sof en tant que Long Visage ou Dieu en soi
trouve son modele dans le Dieu philonien ; ce Dieu est
comme lui &roiog -sans altribut, c'est-a-dire élevé aun-
dessus de toute qualification, inaccessible méme 2 la
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pensée la plus abstraite (Legum allegoria, I, 50 et 1, 53).
Eitant drewog il ne peut recevoir aucun nom positif, d¢
o3ty Bvopa emt dpel T mapdmay RopohoYEiTal, © pdvow mpdoemt
<5 ety (Vita Mos., 1L, 92 Mang : cf. De somniis, I, 263).

Comme dans le Talmud, dans le Sefer Yezlrah et
dans le Zohar, le Dieu de Philon est le Lieu universel,
& THv Show <émog, conlenant toutes choses mais contenu
en rien. — Quand le Zohar dit : Il est Un et Tout
(sh=1 ), ne dirait-on pas qu'il traduit le eig vad w5 =
du Leg. alleg., 1ib. 1, et quand il appelle Dieu « source »
la plus ancienne, la source universelle, ne dirait-on pas
qu'il pense & 4 mpeabutdry wayh?

Commentle Dieu de Philon ainsi relégué dans sa hau-
teur impénétrable pourra-t-il agir? Il faut que, de cet
étre, de cet abime ot tout s’efface et se perd, se déta-
chent des forces ou des étres qui puissent établir le pas-
sage enlre I'abstraction et la réalité. Plus cet étre est an-
dessus de 'Univers, plus il est éloigné de loute réalité,
plus aussi s'impose I'idée d’une médiation qui rende pos-
sible I'aclion de Dieu sur 'univers (De vict. offer. 857 e).

Ici il nous faut entrer dans quelques détails, car la
confusion de la doctrine zoharitique touchant les inter-
médiaires trouve sa cause dans la confusion analogue,
confusion que Philen apporte au développement de son
Logos. Philon prend avant lout ses intermédiaires dans
la doctrine stoicienne du Logos universel, de la raison
divine répandue partout; ce Logos il le concilie avec
les idées platoniciennes, ¢’est-d-dire qu’'au lieu de rester
un élément matériel, le Logos devient une substance
spirituelle qui, issue de Dieu, se répand sur le monde;
puis il méle ce composé aux idées angélologiques
el aux idées démonologiques; du mélange, résulte
la doctrine suivante : Lorsque Dieu voulut créer le
monde, il s’apercut que chague ceuvre nécessitait un
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modele immatériel, et il forma d’abord le monde supra-
sensible des idées. Mais ces idées ne sont pas unique-
ment des modeles types; ce sont des causes qui jettent de
I'ordre dans la matiere désordonnée. L’univers primor-
dial se compose donc de forces invisibles entourant
Dieu comme un corldge, 3éssgopovca 3wdpag (De conf.
ling. 345 B). Ces forces sont les lieutenants, les servi-
teurs de Dieu, les colonnes du monde (Migr. Abr.
416 8). Ce sont les dmes pures que les Grecs appellent
des démons, et Moise des anges (De somn. 883 a). Ces
forces sont d’une part des hypostases, d’autre part elles
sont immanentes & Dieu, elles sont des Vertus divines
("Agzrad), des Graces divines (Xxpirzc), tantdt placées 'une
c6lé de I'autre, tantdt enveloppées l'une dans 'autre,
quelquefois méme résumées en deux forces principales :
la Vertu créatrice ou la source bienfaisante de la grice,
et la Verlu dominatrice, fondement de la loi. Parfois
méme Philon déclare ces forces distinctes de Dieu et il
les loge avec les anges et les &mes humaines dans une
méme catégorie d’étres (De somn. 576, 586 6). Toutes
les théophanies de ’Eeriture que Philon. comme tous
les Alexandrins, rapporte aux intermédiaires, ne peu-
vent s’appliquer qu’a des étres ayant une existence en
s0i.

On voit que Philon ne s’explique pas clairement sur
la nature de ces forces et il ne peut le faire, car il est
pris dans un dilemme. En effet, il faut que ces forces
soient tout ensemble impersonnelles et persounelles :
impersonnelles, afin que Dieu puisse agir par elles et
que le Fini ait part & I'Infini ; personnelles, alin que leur
contact avec 1'Univers ne rejaillisse pas sur la Pureté
de I'Infini.

Pour cetle raison Philon, comme plus tard le Zohar
se débal dans cette duplicité d'idées. Le probleme ainsi
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posé est en effet insoluble ; au licu de le résoundre, Phi-
lon, comme plus tard le Zohar, se tire d’affaire par des
métaphores. Ainsile Logos est appelé instrument zacinzp
Eovary wgeaypnedpevos trsaporsoiz (Leg. alleg. I, 11065 of.
De Cherub. 1, 162). « Dieu s’en servit comme d'un ins-
trument pour créer le-monde »; le Logos est comme
un « vétement ». « Dieu, en tant que puissance agis-
sante, s'enveloppe d’une lumidre éclalante comme d’un
riche manteau, ot le premier Logos se couvre du'monde
comme d’un vétement » (De Prof 466 ¢) : Nyw 3 S
Fyeponsdy ,Ao—r auy«sroa mphdpmesal o) <

"Evgd < <cb Eviog
7»5‘(::, z.‘); écO'F,tz ¢ 268%ta 3v noopsv (tout cela, toutes ces
expressions passeront dans le Zohar). Le Logos est
comme une extension de I'étre divin, el pour exprimer
cette exlension a travers 'univers, Philon emploie de
préférence le verbe ~ztvo. Leg alleg. 4T a : ~=toriog <0
<3 .f“l 70' :’.‘/UTS'J OU*IZP‘Y "’2 9% ]4'..5"1 TVEY, 'JZTO’ 592! 7ol
vou; ef. Mut nom. 1648 &, et ailleurs ce mot cu-
w03 Biov natimipTaew, GNM& dvsy

29ducasar

C'est par ce méme verbe ==t qu'il désigne aussi lo
rayonnement de la lumikre, ce qui fait penser que dans
son espril I'émanation}des forces divines est analogue &
celle des rayonnements lumineux. Il le dit d’ailleurs en
propres lermes, De somn. 86 B : 5-Ozi;5 oidg fom.. . %2 b
pdion oidg N maveds répoy owtss deyttomor.— Qu. D. 5. im-
mutab. 30k 5 et De carit. 114 1: Dien est voqeds fhwog —
et plus clairement dans De Cherub., éd. M., .1, p. 136+
AJ 705 3. (|)‘I US‘/I"T‘J‘»D" ’.ZJ‘{I] P“JP'Z‘ ‘4/"“1" E/Ol)\/\. Ly oY) OJ L

st olelnh, vortas 8t ol dmasx, envoyant de toutes parls
des rayons tous intelligibles et aucun sensible. Philon

-1l est vrai, fait du Logos, Yombre seulement de Dieu
guk Ozcs (Leg. alleg.1,1406) et ne parle nalle part d’une
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émanation proprement dite 4ms¢sciz, comme disaient les
Stoiciens, mais cela vient de ce que la confusion qui,
aux yeux de Philon, régne dans la nature du Logos, se
continue dans son mode de formalion, et dans sa parti-
cipation a l'étre en soi. En tant que substance identique
4 Dieu, il participe de la nature divine et doit étre émané
de lui, et en tant que distincte de Dieu et personnel, il
doit étre créé. En un mot, les Sefirdth et le Logos sont a
la fois des idées et des étres et flottent sans cesse entre
les deux états, entre la conception idéale ou platoni-
cienne qui se concilie avec I'idée de Dieu et la concep-
tion réelle el personnelle qui brise la rigidité du mono-
théisme.

En ce qui concerne le nombre de ces forces, Philon
les déclare indélerminées.

Tci le Zohar s’éloigne du néo-plalonisme et se laisse
dominer par la triade et la décade pythagoriciennes. Mais
ce qui nous frappe encore ici dans la conception philo-
nienne, ¢’est qu'il raméne tous les Logoia deux forces es-
sentielles, & savoir: "Ayx04<5, Bonté et "Agy4, Puissance,
ou bien encore 4 Xugiorini; et # Brahns, ou bien 4 2
7 % vopseeiveh (De profug. quaest. in Ex. 11, 68, p. 51’»)
On se rappelle que les Sefiroth se répartissent toutes en
Sefiroth de grace et en Sefiroth de justice.

Le Logos répond donc parfaitement & la Couronne
parmi les Sefiroth. L'un et 'autre sont des médiateurs
entre Dieu et 'Univers et la Couronne enveloppe tout
le monde des Sefiroth, comme le Logos embrasse tout
le veysde véopss (Mund opif. 8 B sq. ; De somn. 1133 &) ;
’un comme Yautre est le lieutenant, Pambassadeur de
‘Dieu, et le Zohar assimile la Couronne a Métatron,
‘comme Philon assimile le Logos & rsghegs Oz (Mut.
nom. 1047 a).

Nous-avons vu dans le Zohar que c'est tantdt la Con-
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ronne, tantot la Pensée qui est la racine de toul. Chez
Philon le Logos est, lui aussi, tanlot identique a la Sa-
gesse ou Pensée, tantdt distincte de la sagesse, qui alors
est considérée comme sa mere (Leg. alleg. 52 b et Qu.
rer. div. k. 512 B; Migr. Abr. 389). Philon dit : « Nous
donnons le nom de mére & la-Sagesse supérieure, c’est
a elle que Dieu s'est uni d’une maniere mystérieuse pour
opérer la généralion des choses (D. Temulentia) et ¢’est
de celle métaphore que le Zohar tire tous les développe-
ments mystiques qui gravitent autour de la meére ou
matrone des choses.

On voit combien I'embarras dans lequel se trouve le
Zohar est embarras dans lequel se (rouvait Philon’; on
voit que I'un comme l'autre se tire de ce dilemme phi-
losophiquement sans issue, par un amas d'images qui
ne fait pas avancer la question d’un seul pas. Clest
qu'ils veulent concilier I'irréconciliable. Philon et le
Zohar sont entrainés d’une part au monothéisme par
leurs attaches juives, d’autre part au dualisme par I'in-
gérence non juive el le besoin de séparer I'Infini du
Fini; on peut & la rigueur concilier le monothéisme et
le panthéisme mais on ne peut concilier philosophique-
ment le monothéisme et le dualisme. En effet, le Zohar
comme Philon prennent et doivent nécessairement
prendre leur refuge dans une espece de panthéisme.
Voici comment :

Dans le Zohar comme dans Philon, nous trouvons
d'une part I'affirmation de deux principes nécessaires:
le principe actif, oul'lntelligence absolue, et le principe
passif ou la matiere inerte et inanimée recevant le
mouvement et la vie de I'Intelligence absolue, en vertu
de Lypes ou modeles que cette Intelligence contemple en
elle-méme. Dans ce systeme Dieun’est qu’un démiurge
(cf. De mund. opif. 1, & et De plant. Noé, commenc.).
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D’autre parl, nous trouvons chez l'un et chez l'autre
Paffirmation de la doctrine qui fait de Dieu non pas
seulement le principe formatif de la matidre existante,
mais le Créateur primordial de cette matidre, auparavant
non existante, ¢'est-a-dire le Créateur proprement dit,
limité par rien, qui péndtre tout, le général et I'individu,
et qui en étant partout n'est entidrement nulle part, le
licu et le lien de toute chose sans étre ces choses (De
linguarum confusione, éd. Mang. I, p. 425). Bref, Phi-
lon et le Zohar sont également conduits & prononcer ce
grand mot: « Dieu est Un et Tout » :
fow (Leg. alleg., 1. I); sum w01 7.

72t T = adTie

Les Sefirothet les couleurs. — A la poélique mystique,
empruntée & la lumidre qui est une des formes préférées
du Zohar et qui sert de fondement jusqu'au mot Zokar,
lui-méme, se rattache ce qu’on peut appeler le mysti-
cisme des couleurs. A mesure que l'abstraction s’avance
vers la réalité, elle se revét en quelque sorte d'une cou-
leur de plus en plus visible. De la pour le Zohar un
symbolisme d’autant plus aimé qu’il lui permet toutes
sortes de jeux billants, et un miroitement lumineux et
coloré. Les couleurs sont tout d'abord prises comme
termes de comparaison pour le développement des Se-
firoth. Aussi longtemps qu'il s’agit du En-Sof, de I'Eitre
impénétrable, il ne peut étre question d’aspect visible,
coloré, mais & mesure que l'invisible s'approche de la
réalité visible, il prend une apparence de plus en plus
sensible & I'eeil.

La Couronne est représentée tantdt comme noire,
tantdt comme blanche, tantdt comme incolore. Elle est
noire en tant que dérivant du En-Sof et comme n’étant
rien en face de cette lumidre primordiale, infinie: elle est
blanche en soi, en tant que contenant toutes les Sefiroth,
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de méme que la couleur blanche renferme toutes les
autres couleurs; enfin, relativement a nous, en tant que
nous étant impénétrable, elle est incolore. La Sefirah
Beauté est pourpre parce qu’elle enveloppe en elle les
quatre dernizres Sefiroth qui avec elle-méme répondent
ala couleur pourpre faite selon le Zohar de cing couleurs.
La dernigre Sefirah, la Royaaté, est un saphir transpa-
rent, qui s’irise en toutes les couleurs parce qu'elle ra-
masse en elle 'harmonie de toutes les Sefiroth et en
verse le reflet infiniment nuancé sur 'univers réel (1).

Les Sufites avaient marqué les différents degrés de la
contemplation par des couleurs. Le contemplatif passait
successivement par la vision du vert, du bleu, du rouge,
du jaune, du blanc, du noir et au septieme degré il ne
voyait plus rien, c'était absorplion complete en Dieu
comme celle d’'une goatte d’eau, qui, tombant dans la
mer, perd son ecxistence individuelle el conquiert une
existence infinie. /Voir de Sacy, Jowrnal des savants, dé-
cembre 1821 et janvier 1822). De méme, le Zohar (T, 416
a4 43 0) en reprenant, comme nous le verrons, toute la
fantasmagorie des Hechaloth (Palais), les gradue suivant

1. Selon Maimonide, Pouvrage de saphir servant de marche-pied &
Dieu (Ezode, 2%, 10) désignerait précisément la matitre aux
formes muliiples (Guide, 1 part., chap. 28; 2e part., ch. 26).
Moise fils de Salomon de Salerme dans son Commentaire sur le
Guide cile, aunom de R. Jabob b. Abba Mari b. Anatolio, une expli-
calion curieuse donnée par I'empereur Frédéric I sur le passage
des Pirké de R. Eliézer oil la matiere est appelée « la neige lumi-
neuse qui entoure le trone divin» : la matiere, disail-il, a été dé-
signée par le Sage sous le nom de neige, symbole de blancheur,
parce que le blanc est apte & recevoir toutes les couleurs, de méme
que la malicre est aple & recevoir toutes sortes de formes; cest
pourquoi I'Ecriture désigne la matiére comme un ouvrage trans-
parent, d'un éclat de saphir (Ezode, ibid.) (Manuscr. hébr. de la
Biblioth. nation., ne 238, fol. 213 b).
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les couleurs jusqu'au dernier qui est incolore et dont
Papparition marque pour le contemplatif la fin de sa mé-
ditation et Pentrée dans Pinconscient.

L’arc-en-ciel occupe dans cetie mystique une place a
part. Le Zohar y distingue trois couleurs fondamen-
tales : le vert, le rouge, le blanc, symbolisant les deux
contraires et le principe médiateur. Le blanc représente
la gréace, le rouge la justice, le vert la réconciliation
des deux (I, 71 6). Puis elle symbolise les trois pa-
triarches : le vert représente Abraham dont est issu Is-
magl, l'ancélre des Arabes, qui pour cette raison ont
adopté la couleur verte comme leur couleur religieuse
etnationale; le rouge représente Isaac dontestissu Esab,
P'ancétre d’Edom, c'est-a-dire de Rome, et pour celte rai-
son est devenu la couleur des cardinaux romains; le
blanc, symbole de I'innocence est le symbole de Jacob
(II, 213 a) (1). Un autre passage dans le Zohar analyse
dans I'arc-en-ciel quatre couleurs fondamentales, a sa-
voir: le vert, le rouge, le blanc, le saphir correspondant
aux quaire béles de la vision d’Ezéchiel. Le Zohar ajoute
que ces couleurs sont les couleurs fondamentales de
I'Univers. L’alchimie faisail également au myslicisme
des couleurs la part belle : la pierre philosophale unit en
elle d’aprés Kalid Loute la variété des couleurs fondamen-
tales; elle est blanche, rouge, verte, noire, jaune, etc.
Pour cetle raison le chimisle Stahl dans ses études sur
l'alchimie considérait que les vitres rouges et vertes des
églises essayaienl de rendre les couleurs de la pierre
philosophale. Nous ne pouvons pas suivre cetle question

1
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dans le détail. Mais onn’a pas de peine a concevoir quel
abus la Kabbale pratique pourra lirer de ces fantaisies
et elle n’y manque pas en effet, brodant a I'infini sur les
mélanges de couleurs destinées a entrer dans la confec-
tion des talismans, des bandelettes hygiéniques, des
coupes recevant le breuvage magique, des tables, des
lits et en général des ustensiles protecteurs contre les
maladies et en quelque sorte mauvais conducteurs des
esprits mauvais.

L'optimisme. — Le Zohar admet que 'univers présent
est la forme d’étre la plus parfaite possible, que toutes les
autres formes apparues antérieurement — et elles furent
nombreuses — furent condamnées a disparaitre devant
celle-ci parce qu'elles ne contenaient pas un degré suffi-
sant d’excellence.Le Zohar exprime cetteidée deplusieurs
manieres. D'abord et trés singulitrement en larattachant
a Genése, 86,31 : « Voici les rois qui régnerent au pays
d’Edom avant qu’un roi régnat sur Israél... A quoi tend
ce passage? Combien d'autres rois en effet, n'y cut-il
pas avanlqu'il 0’y eut des rois en Israél? Pourquoi par-
ler des rois d’Edom plutét que d’autres? Ily ala un mys-
tere »; et le Zohar conlinue en disant que par ces rois le
Pentateuque symbolise les univer§ qui précéderent notre
univers et qui ne purent se maintenir parce qu'ils man-
quaient de certaines conditions de perfection, source de
possibilités (1) (LII, 128 a, cf. 133 @). L’apparition de
Vunivers est subordonnée a celle de la forme humaine.
« L’univers ne peut tenir parce que ’homme n’élait

1, 53w 232b o0 2 235 Orie PIe PR TUN D TN
PO NS TP OTIN D0I0 A0 [ 8T 08 20025 M5 N NY e
NPT NPT N0 SN 225 x3hn Y Snw 32
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pas » (1). Or la forme humaine, comme nous le verrons
plusloin, est la forme parfaite contenant toutes les autres
formes (I11, 135 a). Enfin cet univers ne pouvait se main-
tenir que par I'apparition de la Grace, condition essen-
tielle de sa vitalité. « L'univers ne put se maintenir, et
toutes les formes et tous les types ne purent subsister
avant que la grice fit descendue, apres que tout se
fut trempé & cette source qui s’appelle la Grace » (2) (III,
142 a). Le Zohar s’explique aussi sans symbolisme :
« Avant que Dieu eiit créé ce monde, il avait créé beau-
coup de mondes et il les avait fait disparaitre jusqu'a ce
qu’il lui vint & la pensée de créer celui-ci. Pour ce
monde il se laissa guider par la Thorah et selon ses types
et plans il créa... et tout ce qui est dans cet univers
passa ainsi sous ses yeux » (I, 61 &) (3). Quant a ces
mondes non arrivés a I'étre, ils ne sont pas rentrés dans
le néant ; mais, noyés dans le grand océan primordial, ils
attendent 1a que luise pour eux le jour de la vie. Ils ne
peuvent périr, car rien de ce qui a une fois été ne peut
périr. « Cest le privilege de la force du roi supréme,
que ces mondes qui ne purent prendre forme ne périssent
pas, que rien ne périt, méme le souffle de sa bouche;
tout a sa place et sa destination, et Dieu sait ce qu’ilen
fait. Méme la parole de 'homme et le son de sa voix ne
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tombent pas dans le néant, toute chose a sa place et sa
demenre (II, 100 ) (1).

Ces mondes disparus, le Zohar les compare aussia des
étincelles jaillissant de I'enclume sous le coup da mar-
teaw. « Avant la création de -ce monde, et avant que les
Visages fussent en présence, les mondes disparurent et
ces mondes porlent le nom d’étincelles, comme lorsqu’un
ouvrier forge le fer, des étincelles jaillissent de toute
part et ces étincelles au moment o elles apparaissent
sont éclatantes et tout a coup rentrent dans la nuit, de
méme les mondes antérieurs brillerent un instant et
s’éteignirent jusqu’a ce que I'Ancien des anciens prit sa
forme véritable et que Pouvrier fiit en présence de
I'euvre » (2) (ILI, &; cf. II, 34 &).

Et quels- sont les principes de perfection? Clest tout
d’abord, comme nous avons vu, le principe de la balance
ou de la médiation des conlraires qui trouve son expres-
sion la plus haute, au point de vue métaphysique, dans
les Sefiroth conciliatrices, entre 1’Infini et le fini; au
point de vue moral dans la Beauté ou Miséricorde con-
ciliatrice entre la justice ct la grace; et enfin, au point
de:vue physiologique et physique, le seul qui nous reste
a voir, dans la loi sexuelle.

La loi sexuelle. — Side haut en bas la médialion des
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contraires est indispensable au développement de étre,
¢’est qu'une autre loi, non moins souveraine, préside
au développement de cet étre, & savoir : la loi sexuelle .
Les observations recueillies et transmises par les tra-
ditions, déja, en partie, consignées dans le Talmud et
“dans les écrits midraschijues, puis surtout la répétition
si constante, dans le Sefer Yezirah, des mots « male et
femelle (1) »entraintrentles kabbalistesa donneraladivi-
sion sexuelle une portée mystique considérable. Rabad,
dans son Commentaire sur le Sefer Yezirah, étend déja
cette division jusqu’aux signes du zodiaque et anx étoi-
les: « Il y a un mystere sexuel dans la révolution de
T'année que suivent les astronomes. Il y a six constel-
lations relatives aux males, et six constellations relatives
aux femelles; de méme, on a divisé les sept étoiles pour
les groupes males et pour les groupes femelles (2) »
(Lucien avait également dans un traité d’astrologie admis
U'existence de planttes males et de plandtes femelles).
Sila portée de cette loi s’étend jusque-la, c’est qu'elle a
sa source dans les sphéres supra-sensibles les plus éle-
vées. « La Couronne supérieure, poursuit Rabad (¢’est-a-
dire la premigre Sefirah), a une compagne, le Diadéme,
et 'union de ces deux essences est Iorigine de tout ’Etre,
de l'air, de 'eau, du feu, du ciel, des étoiles, des ames.
(Comment.) Mais Rabad arréte la la limite du dualisme
sexuel. « Depuis les trois éléments, dit-il, et au-dessous
regne dans la création le mystere des seses, mais non
au-dessus. »
La prigre de Nechunya b. Hakanah et & sa suite Abu-
lafia vont plus loin et transportent en Dieu la distinction
1, Peut-étre aussile souvenir lointain de I'%gos plalonicien.
2.9 omph mh 1 omInR oY AIR A2pn o TI0 W
nERY 21T R M 21231 5 AN P 1 e TR A
mzp:‘? (Commenl. sur le Sefer Yezirah, 8, 3).
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de la cause et de l'effet, de 1'élément actif et de I’élément
passif ou, comme Abulafia le dit, d’ailleurs, & plusieurs-
reprises, la distinction du male et de la femelle coexistant
en Dieu. .

Le Zohar reprend et développe tout ce que lui apporte
le passé. Il formule tout d’abord le principe général sui-
vant : « La forme sexuelle est la forme primordiale de-
la création » (II1, &4 &, 151 b, 220 a). « Lorsque I'Ancien
voulut former toutes choses, il les forma surle type male
et femelle (1). » « Les anciens mondes onl péri comme les.
étincelles qui jaillissent sous le marteau du forgeron,
parce-que 1'Ancien n'avait pas encore pris sa forme, ne
s’était pas mis a I'ceuvre... Il n’avait pas encore revétu
laforme male et la forme femelle » (III, 292). « Encore-
présentement Dieu ne fait qu’opérer des unions sexuelles,
réaliser des mariages et ¢’est ce qu'il appelle créer » (2).

Toute forme, dans laquelle ne se trouve pas l¢ prin-
cipe femelle, le Zohar ne la considere pas comme une
forme supérieure et complate. « Le Saint n’établit pas sa.
demeure en un lieu ol les deux principes ne sont pas
unis, la bénédiction céleste ne descend que la o est
cette union, car elle ne peut tomber que sur un corps
entier. Or la forme male seule et la forme femelle seule
ne constituent que des moitiés de corps »(III, 296 a). Le
Talmud et le Midrasch avaient exprimé ce joli mot :
« Quand 'homme et la femme sont réunis, la Gloire
divine réside parmi eux. » Le Zohar tire de ce mot les
développements les plus heureux, parfois aussi les plus

1. NIPI T T TP 8D Napnnh AV NPT Roywn

2. 12 NPT MDY R O aTer A wYRR Navaa (1, 89).
Philon (Leg. alleg., I, 3;1, 51) semble présenter la création de Gen.,
comme une fécondation des eaux inférieures par le souffle de Dieu
vros 05 0cod Thy do’ Exvtod dvamy &% tod pésou mvedparos Hypr
T09 ‘J’:T.D‘I.EL[LéVO'J.




LA LOI SEXUELLE 427

licencieux. « L’homme, dit-il, ne mérite pleinement ce
xnom que quand ’homme et la femme sont joints ensem~
ble. Le sabbat, devant étre I'objet de sanclification pour
Yhomme, ne I'est véritablement que par le mariage des
deux éléments. Aussi ne peuvent-ils se quitter ce jour-
la sans se diminueret cesser d’étre hommes. C'est parce
que dans la forme humaine se réalise le plus pleinement
et le plus purement P'union des deux faces de I'Etre que
Ja forme humaine est choisie comme la base méme de
tout. Quand Dieu voulut établir le monde sur les fonde-
ments, le monde ne put se mainlenir parce que ’homme
n’étail pas formé » (III, 135).

Chaque fois que s’opere I'union si désirée d'un male
et d’une femelle, cetle union a un conire-coup sur les
mondes. A travers l'univers se produit un émoi ex-
traordinaire. Le Cantique des cantiques tout entier
est le symbole du chant d’allégresse qui se chante alors
dans T'univers (Zok., du Cant. des cant., 16 a, 2° co-
lonne).

Depuis le En-Sof jusqu’aux créaturesles plus infimes,
tout subit I'empire de celte loi. En Dieu, dans le Dien
en soi gil la premiere distinction. Le principe male jail-
lit du cdté droit, le principe femelle jaillit du coté gan-
che. Dans d’autres parties du Zohar les deux termes ne
sont plus appelés male et femelle, mais bien et mal,
forme et matidre, élément actif et élément passif. Nous
reviendrons sur ces points, lorsque ‘nous traiterons du
dualisme en général, du mal et de la matidre.

En considérant comme un tout 'ensemble des choses,
4 savoir : le Dieu en soi et I'univers, ce tout est assimilé
par le Zohar (Petite Assemblée, 218) & un grand andro-
‘gyne oli le Long Visage ou Dieuen soi constitue le male
et le Petit Visage la femelle. Suivant une loi que nous
retrouverons a propos des Sefiroth et qui semble un ves-
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tige mythique, la femelle est toul d’abord issue du male,
puis fécondée par lui(1). Le Zohar donne 2 cetie fécon-
dation une expression parfois si matérielle qu'il n’a rien
3 envier & la crudité dela lerminologie des initiations
orphiques et phalliques. En face de celte conception
grandiose de procréation cosmique {outes les petites
pudeurs disparaissent. L’expression vraie des choses de
la nature ne connait pas plus la pudeur que la nature
elle-méme. La vieille mythique hindoue et grecque ne
tient aucun compte des lois conventionnelles établies par
I’homme. Jupiter cohabite sous la forme d'un taureaw
avec sa mere et donne ainsi naissance 3 Proserpine,
laquelle & son tour s’unit & son pere. La plupart des
mythes solaives, dont lalégende d’(Edipe est un destypes,
présentent le male comme épousant sa mere. Le Zohar:
formule & son tour (Supp. 98) un principe par lequel il
s'éleve au-dessus de toutes les conventions pudiques.
« Dans les régions supérieures, dit-il, il n'y a pas d'in-
ceste » et le Zohar proprement dit ajoute : « En haut il y
a union entrele frere et la sceur, entre la mere et la fille,
entre le fils et le pere. » Ailleurs, pour exprimer I"union
du Grand Visage avec le Pelit Visage, il évoque l'idée
d’une procréalion animale. Comme dans la mylhique
hindoue le En-Sof fait jaillir « ex membro suo semen
quod conlinet totam rerum et hominum familiam »,

- semen mundi va se déposer i matriz mundi (2).

C’est pour cela que I'union parfaite des Sefiroth avec
le En-Sof qui assure l’epanchement vital sur I'univers,

v ‘_est appelé Zivvoug (3), sizygie ou union sexuelle (I, 50
? a. Cf. 21 a).

4. Y a-t-il ici une réminiscence de la mythologie grecque, en-
core apparente dans Platon ?

2. Peut-élre encore un écho de I'szofoy% mdens yevioews de Platon.

3. A,
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Tous les baisers échangés dans le Cantique des canti-
ques sont pour le Zohar des symboles du baiser supérieur
donné par le En-Sof 2 la premitre Sefirah. « La git le
principe de toute union et de toule vie » (Zohar, Cant.
des cant., bid., 7 6) (1).

Le dualisme sexuel se retrouve dans chaque ordre de
Sefiroth, dansle groupe Sagesse-Intelligence pour I'ordre
intellectuel, dans le groupe Beauté-Gloire pour I'ordre
cosmique, dans le groupe Grace-Justice pour I'ordre
moral. La Sagesse, appelée aussi pere, a engendré I'In-
telligence principe femelle ou mére. « Ce pere est issu
de PAncien et fait émaner de lui I'Intelligence et il se
trouve qu'elles sont 'une male, 'autre femelle » (Petite
Assemblée). Le mariage de la Sagesse et de I'Intelligence
donne naissance a la Science, troisitme terme du groupe
des Sefiroth intellectuelles. L'union des époux intellec-
tuels entraine une union semblable dans les groupes
suivants : la Beaulté, qui est aussi appelée le Saint Roi,
s'unit 4 la Gloire oureflet de Dieu dans les choses, aussi
dénommée Matrone ou Reine. La Reine est I'Eve, la
Rachel, la Léa « épanchant sur toutes chosesle lait de ses
bénédictions » (Petite Assemblée, fin). Le Roi et la Reine
symbolisent le grand mariage du monde idéal avec le
monde réel, ils sont le grand couple central; I'amour qui
les unit est la condition indispensable de la subsistance
du monde. Le premier et le plus beau fruit de cet amour
est I'dAme humaine; « 'dme sainte en haut est issue du
mariage duRoi et de la Reine, comme le corps en bas est
issu de [’'union de 'homme etde la femme » (3, 7). Cette
union a une double forme. Elle va de I'époux 2 I'épouse
et de I'épouse & I'époux; c'est-a-dire qu’ils sont tour &

1. De saint Ephrem, hymne LV, il ressort que, d'aprés Bardesanes,

la production des quatre éléments est un fruit de 'union du Christ
avec le xuzdpx.
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tour I'un et 'autre, principe actif et principe passif. Il y
a du Roi 4 la Reine et de la Reine au Roi une descente
el une montée incessantes de vie. Du roi, ¢’est-3-dire de
la Beauté cosmique, descend I'Ordre, principe d'organi-
sation des choses, et il verse un reflet de lui-méme sur
la Gloire ou I'univers sensible; de la Reine, c’est-a-dire
de P'univers sensible, monte en retour la Beauté morale,
la Vertu. L'Ame, leur fruit commun, baignée de vertu,
g'éleve dans l'amour et avec elle s’éleve tout I'univers
dans lequel elle a évolué. Aussi I'union se refait de haut
en bas et de bas en haut. « Dieu se couvre le front d’une
double couronne, non seulement de sa couronne d’en
haut, mais d’une couronne d’en has, a savoir, 'ame des
justes. De la sorte la vie s’accroit par en haut et par en
bas et la sainteté d’en haut se remplit de toute part. Le
puits s’alimente, I'océan se comble et se répand partout »
(1, 60 ab). .

Enfin dans 'ordre purement moral le principe male
est représenté par la Sefirah appelée Grace et le principe
femelle par la Sefirah appelée Justice. Le mariage des
Sefiroth de 'ordre intellectuel est une union essentielle,
c¢’est-a-dire ne peut étre interrompue. « La Sagesse et
PlIntelligence sont des époux inséparables, & jamais liés
dans I'amour. » «L’union des autres ordres au contraire
n’est qu’accidentelle, ce n’est qu'un simple zivvoug ou
accouplement. »

Puis Ia loi sexuelle établie par les Sefiroth parcourt
en souveraine lout I'ordre des choses.

La pénétration primordiale des ténebres par la lumizre
est assimilée 3 une fécondation de I'une par lautre. La
lnmiere est I’élément male, les ténebres, '6lément fe-
melle, & ce moment ils s’unissent et deviennent un (I,
32 a).

11y a des esprits males et des esprits femelles. « Tous
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les esprits sont créés unis par groupe de deus, un esprit
male et un esprit’ femelle. Au moment de descendre sur
la terre, ils se séparent et suivent chacun sa voie. Si
Thomme le mérite, l'union se rétablit, les époux se re-
trouvent & jamais inséparables. Les dAmes males sont is-
sues du coté droit de Dieu, les dmes femelles du coté
gauche » (III, 43 b5 cf. I, 91 5, 207 ).

Quand la Genése dit : « La terre dont 'homme fut
pris » (3, 19), le texte entend que Dieu, pour créer le
corps de 'homme, s’unit & la terre comme 2 une épouse.,.
Maintenant encore ils sont unis I'un & 'autre et ne se sé-
parent plus, ils sont confondus dans Pamour; de cette
union sortent les sources de vie qui pourvoient a tout,
qui, sans jamais faillir, sont la bénédiction de tout »
(II, 55a).

Adam, reflet fidéle de ’Adam supérieur ou primordial,
dut comme son modele unir en lui le double principe
mile et femelle. II fut tout d’abord créé androgyne,
I'homme et la femme étant liés dos 2 dos. Mais I'union
n’élait pas assez parfaite ainsi. Dien détacha la femme,
la porta 2 Adam de manikre qu’ils pussent se voir face
3 face; de méme que le En-Sof ou Long Visage et le
Pelit Visage ne purent s’unir pour produire 'univers
avant lexistence d’un principe médiateur, de méme
Phomme et la femme ne furent réellement unis que
quand ils se regarderent face & face. Ainsi naquit leur
principe médiateur : 'amour (II, 231; cf. I, 3% 6; III,
107 @, 141 b, 144 a). Etle Zobar, Cant. des cant., ajoute
(T a et b): « Adam connut Eve, dit 'Ecriture; ¢’est la le
symbole de la reconnaissance de I'union primordiale du
méle et de la femelle idéaux. Quand ils se reconnurent,
ils échangerent un baiser, forme supérieure d’amour,
les mondes jaillirent. »

C'est ainsi qu'il faut expliquer mystiquement ce que
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la Gen ése dit au chap. 2, v. 5 : « La terre n'élail pas cou-
verte de végélation parce qu’il n’y avait pas encore
d’hommes pour latravailler », ¢’est-d-dire que la terre elle
aussi attendait pour produire que les Visages se fussent
regardés face  face.

Dans le regne animal (1) le Zohar symbolise le principe
male dans le taureau et le principe femelle dans I'ane.
Zohar (Sect. Kitisa) dit 2 propos du veau d’or qu'il fut
construit de maniére 2 unir la forme d’un taureau et la
forme d’un 4ne, c¢'est-a-dire les deux principes contraires.
Dans les Suppléments cetle symbolique est déja telle-
ment admise que la Sefirah Beauté est appelée le tau-
reau de la beauté. Les Suppléments semblent aussi &
maint -endroit prendre le taureau des Kgyptiens, proba-
blement le boeuf Apis, pour un symbole de fécondité. It
a peul-étre élé cela dans la suite, mais les égyptologues
sont d’accord pour voir dans le beeuf Apis le représen-
1ant de la culture, le soleil, le grand fécondateur de la
terre et par surcroit le représentant de toute fécondité.

La division sexuelle dans le regne végétal n’est pas
inconnue & 'autear du Zohar. Il parle du froit male et du
fruit femelle (Section Vaychi), du cédre maleet du cédre
femelle (ibid. et cf. Genése Rab. &, et Nombres Rab. 5,
Talmud, Sabbat, folio 87).

On ne s’imagine pas jusqu’a quelle extravagance le
Zohar porte 'application du principe. Il y a une division
sexuelle dans e cerveau humain. Les pensées sont le
produit de Y'union du lobe male et du lobe femelle (Pas-
teur fidéle, sur Section Terumah). Les préceptes dela 1¢é-
gislation juive se divisent en préceptes males et femelles.
Dans les letires de 'alphabet ondistingue deslettres males

1. Nous nous occuperens plus loin de la méme symbolique dans
Philon.
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et des lettres femelles. Les kerubbim de Parche d’alliance
sontl'un méale, Pantre femelle, el se font face parce qu'ils
se désirent I'un l'autre. Les colonnes Jakin et Boar du
temple de Salomon sont des symboles phalliques. Elles
représentent les Sefiroth Victoire et Gloire qui symbo-
lisent elles-mémes les forces vitales de ’Adam primor-
dial. D’aprés le Zohar tous ceux qui venaient demander
des enfants & Dieu avaient coutume d’apporter et de dé-
poser sous ces colonnes des offrandes du régne végétal
qui étaient des symboles de fécondité. Ces sacrifices
s’adressaient aux deux Sefiroth dispensatrices de la force
de procréation.

1l y a baiser d’union entre le soleil et lalune, afin que
de celte union jaiilisse la lumidre des mondes, wnmn
1oy NG xavisy s o (Médrasch oceudte, £. 2 a).

Le ventest le fils de 'union des deux vents (Midrasch
occulte, Cant. des cant., b a, 1 colonne).

La loi sexuelle nous conduit & dire quelques mots de
la manidre mystique dont le Zohar congoit I'amour de
Dieu pour Israél. Get amour avait él6 comparé dans la
littérature antérieure d’'une part & celui d’un pére ou
d'une mére pour leurs enfants, d’autre part & 'amour
d’un fiancé pour sa fiancée ou d'un époux pour son
épouse. Le Zohar se fondant sur les mélaphores prophé-
tiques, sur la terminologie du Cantique des cantiques, sur
toutes les interprétations symboliques que le mysticisme
antérieur en avait déja tirées, se livre & propos de cet
amour a des commentaires souvent trés licencieux. Déja
de nombreuses poésies mystiques avaient avant lui
chanté sous une forme érotique I'amour social de Dieu
pour Israél, comme jadis les néo-platoniciens et les or-
phigues d’Alesandrie avaient chanté le Dieu primigenius. ©
Le Zohar les imite. Dieu connait Israél au sens ou la
Genése dit d’Adam qu'il connut Eve. Le sacrifice des vic-
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times rapproche Isragl de Dieu dans le sens ou une
femme se rapproche de son mari. L'encens est la sanc-
tification de cette union (Zohar, III, 226). Telle est ra-
pidement exposée cette loi dont I'expression traverse a
1a fois le fond et la forme du Zohar. On peut dire qu’elle
est bien pour le Zohar la loi des lois, maitresse de toute
activité depuis la production des univers, jusqu’a la pro-
duction la plus intime de I'ordre terrestre. Le Zohar a
raison de dire : Des que 'amour est né il embrase toutes
choses : 'amour est la forme la plus naturelle de 'action
divine par les principes male et femelle (Zohar, 9 a).
Du palais de Vamour sortent des rayonnements innom-
brables et infinis, dans toutes les directions (I, 43 ).
L’ange. de 'amour vole vite, mille fois plus rapide que
Pange de la sévérité... et tous les esprits d’en bas divisés
par la loi des contraires courent apres pour s’y attacher
dans un baiser, puiser quelque chose de I'amour divin
et retrouver I'union (I, £3 6) (1).

Esprit ei matiére. — Mais la perfection de ce monde
ne peut éire qu'une perfection relative. C’est d'une part
pour se révéler que Dieu se développa, c'est-a-dire se
développa dans les limites accessibles du fini et percep-
tibles au fini. D’autre part, et sous Uaspect théologique,
labonté de Dieu a voulu que toute chose jusqu'au dernier
échelon de D'étre ait part & sa substance infinie; en

1. Cette mystique servira aux kabbalistes ultérieurs de prétexle
A des déchai ts de p lles. On m’a affirmé, je
donne la chose sous toute réserve, que dans les mouvements mémes
dont certains kabbalistes de la secte des Chassidim accompagnent
leurs dévotions il y a encore comme un vestige et un simulacre
de ces aberrations. Le Chassid tendrait par la pritre et la gymnas~
tique corporelle & produire une sorle de cohabitation de son étre
avec les sphéres supérieures.
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d’autres termes, afin que I'étre issue de lui alteigne toute
sa variélé de développement, il a fallu le laisser
s’étendre (1) jusqu’a la limite inférieure de sa possibilité.
Le Zohar insiste tant sur la bonté, il revient si souvent
sur la bonté comme cause premidre de P'univers, que je-
ne suis pas loin de croire que le Zohar comme Platon,
comme dans une certaine mesure Philon (2), comme
Chasdai Crescas et Spinoza apres lui, fait de la bonté le-
principe homogene dont partent toutes les variétés
d’étres. Ce n’est pas que le Zohar voie clairement la fusion
des mondes idéal et matériel dans la bonté, ce qui sera le-
terme conciliateur de la doctrine de Crescas et de Spi-
noza, mais il sent bien, quoique confusément, qu'ar
dessusde la Machschabah (pensée) et du Yesod (élé-
ment), il faut un principe contenant d’une manitre claire
pour I'esprit humain, la raison de 1'un et de I'auire et la.
raison de leur variété et de leur différenciation méme.

Ce développement de Pinfini vers le fini implique
donc des dégradations du parfait vers l'imparfait. La.
perfection diminue en raison de la distance qui sépare
le point d’arrivée du foyer primordial. Le Un devant
donner I'étre au multiple, il fallait nécessairement que
le multiple fat inférieur a I'Un.

Par conséquent, plus I'étre en voie d’évolution s’éloi--
gna de sa source, plus il se condensa et se matérialisa.
Le développement des choses allant en quelque sorte du
centre & la périphérie, et les ordres d'étres — comme
nous avons vu — s’enveloppant comme des cercles con-
centriques, chaque ordre est & la fois Lenveloppe, I'é~
corce, la matiere de I'ordre qui lui est immédiatement

1. Le mot wwanN correspond exactement au mot e que
Philon emploie pour le méme ordre d'idées. V., p. ex., Leg. alleg., T, 3.

2. TpeoBitegoc yip Binng Dheog map’ axded 2oy (Quod Deus immut.,
16) (I, 284).
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supérieur, et I'esprit pour 'ordre qui lui est immédiate-
ment inférieur.

Au commencement du x° sizcle, le pseudo-Empédocle,
apporté par Mohammed Ibn Abdalla Ibn Messari d’0-
rient en Espagne, contenait la doctrine suivante: De la
matiére créée par Dieu est émané 'intellect ; de Vintel-
lect, Yame; I'ame végétative est 'écorce de I'ame ani-
male; celle-ci I'écorce de I'ame. intellectuelle. D'autre
part R. Isaac Gijat dans son hymne cosmologique avait
comparé, non plus les ames, mais les spheres célestes,
au point de vue de leur position relative, & des pelures
d’oignons, obza v AN nn, et la méme image
fut reprise par Schem Tob b. Palkera (Mahbakkesch,
p- 37 b): Ibn Gabirol, lui aussi, avait accepté cette doc-
trine pour la superposition des éléments, qui vont de la
terre, a travers I'eau et l'air, jusqu’ala sphere ignée, les
enveloppant toutes. ’

Le Zohar reprend d’abord la théorie des écorces pour
les différents ciels (ITI, 9 6, éd. Amster.). Mais, comme
toujours, ce que les théologiens antérieurs appliquent a
cerlains éléments physiques, le Zobar 'étend au do-
maine mélaphysique, c'est-a-dire & 1'étre tout entier. Les
mélaphores lirées de la lumidtre el de son rayonnement
favorisent grandement cette conception. Or nous com-
mengons & enirevoir la puissance qu’exerce chez les
mystiques juifs le mot ou 'image sur la gen&se des idées.
Donc de Diea comme centre, le développement des Se-
ficoth et de leur action va par cercles concentriques,
Vinférieur enveloppant le supérieur et lui servant d’é-
corce protectrice ; univers créé toul entier, y compris
les Sefiroth, esp ’écorce du En-Sof comme les pelures de
l'oignon sont le vétement du bulhe ou comme la coquille
de la noix et le reste sont le vétement de la graine.

La matiere et Uesprit ne sont done pas, du moins sous
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cet angle du Zohar, deux essences, deux substances sé-
parées par un abime infranchissable, mais deux modes
de la méme substance considérée & son plus ou moins
d’6loignement du point initial. La matidre est en quelque
sorte 'esprit devenu visible (Zokar, II, 74 ). La matizre
est Pempreinte visible du sceau invisible qui s’appelle
lesprit. G'est pourquoi I'univers malériel tout entier
est la copie, U'effigie du grand cachet spirituel. Le Zohar,
dont la langue demeure toujours en dega de I'idée, ex-
prime celte notion sous cette forme imparfaite: « Tout
ce qui est au-dessus est modele de ce qui est au-dessous,
mais tout est un. » Il n’y a donc pas divorce entre la
matitre et U'esprit; ou plutdt, la matiere n’est pas ; elle
n’est que I'esprit dans ses manifestations visibles, exté-
rieures et derniéres ; ¢’est I'état de I'esprit aux confins
de son rayonnement. L'esprit est la parlie essentielle,
interne des choses. La matiere est la partie externe,
I'écorce des choses. La matiere est la limite de I'esprit.
_ U s’ensuit que le mal, j'entends le mal métaphysique
{nous traiterons plus loin du mal moral), la résistance
des choses, la limite des possibilités, la relativité de la
perfection, lient aux choses mémes, mais non & la cause
premitre. « En haut, & Parbre de vie de la-bas, iln’y a
pas.d’écorce étrangdre & l'essence, mais & I'arbre d'en
bas il y a des écorces (1) (I, 27 a).

Les gnostiques admettaient que dans cette marche du
parfait vers I'imparfait I'étre, arrivé au point extréme de
son développement, produit quelque chose de négatif,
d’aveugle, d’absolument non divin, qui ne peut rester
uni avec 1’élre, qui méme se détache de lui, pour lui
devenir contraire, et devient un empire de téngbres en

£.8nmH Yy has ... pn pp b pan anm yr2 sz
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guerre avec la lumigre. La Kabbale n’ose pas aller aussi
loin. La matiére n’est jamais concue comme une enne-
mie de Dieu, mais 'enveloppe du fruit de léire, elle-
méme objet de lasollicitude divine, « le Saint et sa gloire
se revét aussi d'écorces... D’ailleurs, les Sefiroth supé-
rieures elles-mémes peuvent étre considérées comme de
simples écorces par rapport a Dieu » (Suppl. du Zohar,
XVIII, 36 «). Un jour viendra ol celte limite cessera
d’gtre, ol le multiple retournera a I’Un, ot tout se re-
plongera dans la méme plénitude premigre (1). « Unjour,
le saint dépouillera ces écorces et ne réapparailra que
sous I'aspect d’un noyau substantiel » (Suppl., #bzd.).

A coté de ces conceptions qui demeurent monistes, le
Zohar en formule une autre, se rapprochant beaucoup
plus du dualisme. Déja avant le Zohar cette doctrine
avait trouvé des champions parmi les kabbalistes. Jo-
seph Ibn Vakar dans son livre de la Kabbale nous rap-
portece qui suit: « Parmi les kabbalistes certains ad-
mettent qu'il y a deux ordres de Sefiroth, un ordre de
bien et un ordre de mal, appelés aussi ordre de pureté
et ordre d'impureté, ordre de.droite et de gauche. Au
moment de l'apparition de I'univers, les Sefiroth de bien
émanerent du fruit de 1'élre et les Sefiroth de mal de
P’écorce » ; par conséquent I'étre primordial lui-méme
était déja fruit et écorce. D’autre part, dans le Trésor
de gloire (Czar Hacabad) de Todros Abulafia (p. 18 @), on
lit: « Sache que la notion d’une émanation issue du
cbté gauche est une notion profondé et mystérieuse,
qu'ignorent beaucoup de kabbalistes. Ils ont bien con-
naissance d’une émanation issue du c¢oté droit, mais non

1. Dans quelques passages des Suppl ts ce retour est pré-

senté comme opéré par le feu et nous avons alors une adaptation
de Pemtpwa stoicienne a ordre final définitif.
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de celle issue du coté gauche. Ils ne savent pas que de
méme qu’il y a une émanation bonne de la face de
droite, il y a une émanation du mal et de destruction
de la face de gauche. » Le Zohar reprend celte concep-
tion, et (Suppl. 18, 36 @) oppose aux Sefiroth que nous
connaissons, médiatrices bienfaisantes de I'dtre, les
Sefiroth de gauche, sources de destruction et de néga-
tion auxquelles il donne pour la plupart des noms
empruntés a la démonologie du Livre d'Hénoch (1, 33 a ;
ef. ITI, 119 a); il dit tres nettement : « En haut dans la
sainteté supérieure, aussi bien gu'en bas, il y a une
droite et une gauche et celui qui les intervertit rompt
T’harmonie de 'univers et entraine sa perte » IV, 176.
Dans certains passages du Zohar ce dualisme étend son
ombre méme sur l'ordre des Sefiroth de bien, et le
Zohar distingue les Sefiroth Sagesse, Grace, Victoire,
comme constituant la droite, et les Sefiroth Intelligence,
Justice, Gloire, comme constituant la gauche, et il les
appelle souvent par abréviation la colonne de droite,
sainte, ou pure et la colonne de gauche, impure.

Le symbole matériel de ce dualisme est le vin (Zohar,
I, 240 a; II1, 127 a) qui est ala fois bon et mauvais en
ce sens qu’il commence dans la joie et finil dans la dou-
leur (cf. I, 240 @; III, 127 @; 111, 12 4 et 39 a).

Dans quelques passages la distinction de gauche et de
droite est équivalente & celle de méle et de femelle, le
sexe faible représentant le faible, la lacune des choses.

Déja dans Platon 1'élément féminin en général est
considéré comme imparfait. Aristophane dit de Platon
qu’il remerciait Dieu chaque jour de I'avoir fait homme
et non femme, et nous lisons en effet dans le Timéde,
p. 42 : l'entrée de 'ame dans une nature de femme est
une manigre de chatiment. C'est donc de Platon que cet
aspect misogyne a passé dans la Kabbale et de 1a dans

29
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le rituel juif, olt nous trouvons la priére suivante réci-
tée par les hommes. « Je te rends grice, toi, Seigneur,
notre Dieu, roi universel, de ne m’avoir pas fait
femme (1). » Nous retrouvons cette idée chez les Essé-
niens (Bus., Pr. ev. XIII, 11, 14). Les Esséniens don-
naient comme molif de leur célibat: sidw ofhavrov 4 yuvg
v {ohdzumov 0b petplng xat Sewdy dvdpog Hg wakedox.

Ils congurent aussi 'opposilion du bien et du mal
comme celle de la droite et de la gauche. De la s’expli-
que la défense en vigueur chez eux de ne jamais pro-
noncer des imprécations en se tournant a droite, de ne
jamais cracher a droite ; c’est par leur intermédiaire
que celte idée passa dans le gnosticisme et dans la Kab-
hale.

Il'y a donc 13 dans ce second point de vue du Zohar
quelque chose d’assez semblable & ce que d’autres phi-
losophiesappellent la matiere coexistante, ouco-éternelle-
3 Dieu, clest-a-dire quelque chose comme le dualisme
platonicien. Nous savons que ce dualisme se trouve déja
dans une geuvre juive bienantérieure an Zohar, les Pirké
de R. Eliézer. Rappelons-en le passage essentiel : « D’oix
sont faits les cieux? Dieu fit son vélement de lumiére,
le déroula comme un manteau, et les cieux élaient nés,
et ces cieux s'étendirent toujours davantage selon le
Psaume 104 : « il s’enveloppe de lumikre comme d’'un
manteau, il étend les cieux comme un tapis ». Dol fut
créée la terre? Il prit laneige qui était répandue sur son
trone glorieus, la sema et ainsi naquitla terre, selon Job,
37,6 «il dita la neige : Sois terre. » Ce passage signifie
bien que le manteau lumineux et la neige sont des
substances éternelles, ayant seulement attendu la mise
en ceuvre divine, autrement on pourrait demander en-
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core et sans fin, et d’ott sont venus ce manteau lumineux
et cette neige éclatante? Orle Zohar, comme nous avons
vu, applique l'appellation de vétement lumineux aux
Sefiroth, d’autre part V'appellation de trone au monde
qui suit immédiatement le monde des Sefiroth, c’est-a-
dire au premier monde matériel. Le Zohar reprend donc
purement et simplement le dualisme des Pirké de R.
Eliézer. Seulement tandis que les Pirké de R. Eliézer
admettent une double substance co-éternelle, & savoir
une substance lumineuse (spirituelle?) et une substance
plus opaque (matérielle?), le Zohar les fait dériver I'une
de I'autre et n'admet avec Plalon qu’une seule matiére
co-éternelle.Cette matisre,Maimonide déja I'avait trouvée
indiquée dans le passage de I'Eeriture. « Ils virent le
Dieu d'Isragl, et sous ses pieds était comme un ouvrage
lambrissé de saphir, éclatant et pur commela substance
du ciel » (Ez. 24, 10). Le saphir, ajoute Maimonide,
élant un corps transparent est pénétrablea tous les rayons
lumineus, image trés appropriée pour indiquer I'idée de -
la matiere aforme laquelle par celle « privation » méme
est accessible a toutes les formes. Le Zohar dit dans le
méme sens « la couleur saphir renferme toutes les cou-
leurs et c’est lalapierre fondamentale de 'univers », et,
A propos du méme verset de I’Exode, « ce saphir est la
pierre angulaire, le point primordial de toute chose, ou
.en d’autres termes, le trone glorieux do Tres-Haut » (1)
(L, 14, 6).

La conceplion zoharitique de la matiére coexislante
est donc d’une part fondée sur cerlaines traditions théo-
logiques juives, d’autre.part faite d’un mélange de la
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conception aristotélicienne et platonicienne, tout cela
subordonné au monothéisme. En effet, le Zohar, retenu
par ce dogme, qui plane en quelque sorte sur ses doc-
trines les plus hardies, n’ose pas porter le dualisme jus-
que dans le En-Sof. C’est seulement & partir du « Court
Visage » que commence. la distinction d’une droite et
d’une gauche. « L’Ancien des anciens est ¢levé au-des-
sus de toute dualité; ce n’est qu'au Court Visage que sont
suspendues la droite et la gauche, la lumitre et les téne-
bres, la grace el la justice, et non pas & I'Ancien lui-
méme » (I, 136 @) ou, en d’autres termes, « ¢’est le bras
droit et le bras gauche de I'’Adam supérieur qui symbo-
lisent ce dualisme » (1) (III, 442 ab). Mais si nous consi-
dérons que le Court Visage est encore le En-Sof pris i la
premidre phase de son développement, nous pouvons dire
que le Zohar implique I'évolution dualiste dans ’évolu-
tion du En-Sof; seulement ce dualisme demeure subor-
donné 2 lavolonté du En-Sof. Ce coté gauche, ou cette
matidre, demeure 4 la merci de I'un. Nulle part le Zohar
ne parle d’'un empire du mal en opposition, en révolte
contre lui.

Ces idées contradictoires, se heurtant ainsi, n’arrétent
pas P'auteur ou les auteurs du Zohar. Apres avoir en-
tr’ouvert une porte au dualisme le plus hardi, le Zohar,
comme effrayé de son andace, la renferme sans explica-
tion sur I'idée du bien ou sur 1'idée de la volonté ; ces
deux choses ne font d'ailleurs qu'une. Pour le Zohar
comme pour Ibn Gabirol, notamment dans la « Couronne
de la Royauté », comme plus tard pour Crescas et Spi-
noza, la Volonté est identique a I'Intelligence bonne.
Les Sefiroth consliluant le monde idéal ou métaphysi-
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que, si Pon veut I'ensemble des médiateurs logiques
entre Dieu et la réalité, il n’y a plus en toute logique de
place dans le Zohar pour l'angélologie. Les Sefiroth sont
précisément les anges ou, comme dit Philon, les Logoi,
les lieutenants de Dieu. Mais le Zohar trouve dans I'an-
gélologie un élément mystique trop fécond et un corps
d’idées trop enracinées chez le peuple pour qu’il entre-~
prit d’y renoncer.

L’angélologie. — L’angélologie juive avant d'arriver
au Zohar avait traversé des phases bien diverses. Ces
phases sont I’expressien la plus claire du conflit qui n’a
cessé d’exister entre le monothéisme en voie de conquéte
et le polythéisme du passé vivantau fond de I'ame popu-
laire. L’histoire desidées juives avant’exil n’est que I'his-
toire de la lutte entre le Dieu Un, universel, le Dieu des
prophates, el les élohim antiques nationaux apportés par
I'époque qui précede les migrations et les divisions par
tribus. Toujours le peuple juif a une tendance & revenir
médiatement ouimmédiatement a ses premizres amours.
On comprend facilement que l'angélologie ait été un
compromis excellent entre le polythéisme et le mono-
théisme, et son apparition, sa nature sont en effet déter-
minées par le besoin de ne pas laisser périr celui-la sans
compromettre celui-ci.

Dans la Bible, comme nous savons, 'ange n’a aucun
caractere en soi;il n’est qu'une personnificationde Jahvs,
Ia plupart du temps Jahvé lui-méme se révélant dans
un double. La catastrophe de I’exil opéra certes une
grande réforme dans 'Ame juive et en chassa les der-
niers vestiges de I’antique polythéisme, mais en méme
temps elle mettait les Juifs en présence d’un autre poly-
théisme, 'angélologie si variée, siriche des Babyloniens
et surtout des Perses. Comme la poésie de I'antique
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polythéisme survivait & la doctrine dans le cceur des
Juifs, a la fois trés obstinés conservaleurs et en méme
temps trés hardis novateurs, ils donnérent facilement -
acces i loutes ces légions d’esprits bons et mauvais; les
anges endossérent tounte lamythique et toute la poétique
que Jahvé ne pouvait plus prendre sur lui. A mesure que
le monothéisme s'enracina dans l'esprit juif, sa froi-
deur, sa rigidilé, son uniformité imposaient le besoin
de quelque chose de riant, de plus varié, ¢'est-a-dire le
besoin d’'une angélologie plus tourmentée, plus compli-
quée, plus fertile en suprises. Mais en méme temps s'im-
posait un autre besoin, celui de ne pas porter ombrage
au Grand Un, de plus en plus en plus maitre du génie
juif. Delasorte I'angélologie d'une part tendit sans cesse
a croitre en richesse, en abondance el d’autre pact as’é-
loigner sans cesse de Dieu, c'est-a-dire & décroitre en
dignité. Dans le myslicisme talmudique-la confusion et
la licence riégnent encore dans I'empire des esprits; ils
vivent avec Dieu presque en égaux, circulant librement
dans les régions supérieures, prenant des décisions, or-
donnant, régnant, constituanl presque autant de petits
dieux a cotédu grand Dieu. Peu a peu ils se hiérarchisent
et, dans le mysticisme gaonique, les catégories d’anges
s'échelonnent, selon les lois d'une perspective’ métaphy-
sique, depuis I'homme jusqu’a Dieu; chaque catégoriea
sa place, son réle immuable. Elles se multiplient comme
a plaisir pour allonger de plus en plus la route’ qui con-
duit & Dieu et V'éloigner, le reléguer dans les brumes
d'un sommet inaccessible. Néanmoins ils font toujours
partie de la cour céleste, ils habitent la méme demeure
que Dieu. Dansle Zohar, les anges s’éloignent encore,
ils ne sont plus un dédoublement du En-Sof, ils ne sont
plus ses compagnons, ils ne sont plus la garde d’honneur
qui mene a lui, ils sont rejelés bien loin, apres les mé-
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diateurs métaphysiques, dans le troisidme monde, appelé
1e monde Yezirah. Parfois méme ils sont placés au-des-
sous de ’homme. « Les esprits saints, messagers de
Dieu, ne sont que d’'un ordre d’excellence; les dmes des
justes sont de deux ordres. Aussi leur degré est-il supé-
rieur » (III, 68 &).

Nous retrouvons dans le Zohar toute 'armée spiri-
tuelle que nous avons rencontrée antérieurement; déja
innombrable alors, elle s’est accrue, s'il se peut, en une
troupe plus innombrable encore. Nous les revoyons tous
et beaucoup d’autres, créations nouvelles d’une imagina-
tion mystique infatigable. Toutes les folies, toutes les
licences entrent par cette porle. On dirait que dans I'es-
prit des auteurs du Zohar, multiplier les noms c’est mul-
tiplier les &tres & qui on les préte. s se plaisent & semer
dans les espaces des multitudes infinies de bons et de
mauvais génies comme s'ils voulaient assister au spec-
tacle magnifique d’une guerre supra-humaine et varier
sans cesse les péripélies de cetle gigantesque lutte. Mé-
tatronou Hénoch transfiguré est toujours Ia (I, 179  ; I11,
217 4); lantique Raziel regne toujours sur les mysteres
du ciel avec cetle différence loutefois que ce ne sont plus
les mysleres du Livre d’Adam, mais ceux de la Kabbale
(Zohar, I, &0, &1). Nous trouvons la personnification de
toutes les vertus : Rachimiel (Miséricorde-Dieu), Zadkiel
{Justice-Dieu), Padel (Délivrance-Dien) (Zohar, I, 40 a,
41, 1,85 aet 146); Ozniah uniquement occupé a peser les
actions humaines dans la balance de I'Eternité (II,
252 g); Ahaniel, qui est préposé aux enfants morts jeunes
(11, 246 a); Tahariel (Pareté-Dieu) présidant a toutes les
lois relatives & la pureté, a 'bygiene, aux ablutions ri-
tuelles; Zahariel (Lumidre-Eclat-Dieu), le préposé de
tout ce qui concerne la lamitre, le feu, les éclairs, chargé
aussi de veiller au travail des forges et en général aux
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choses de la fabrication par le feu, el ainsi de suite d’au-
tres personnifications innombrables.

Le monde des esprils bons est aussi le monde des
planttes et des corps célestes. Le Zohar admet comme
Ibn Gabirol et Maimonide que les astres sont animés par
des esprits purs et pour hiérarchiser toute cette milice
astrale, il emprunte toutes ses données au mysticisme
antérieur. Le chef est encore Métatron chargé de veiller
a I’harmonie et au mouvement général du monde des
astres. Il regne sur une mullitude de sujets qui sont
partagés par groupes. Chacun a sa taghe et préside qui
4 une sphere, qui au mouvement de la lune, qui aux
saisons, & la végétalion, aux métaus. Les qualre ar-
changes veillent aux quatre éléments. Tous les. nams de
planétes sont hypostasiés. Il y a un esprit du nom de
Vénus (Nogah), un autre du nom de Mars (Maadim).
Toutes les conceptions astronomiques du Livre d' Hénoch
et de Razicl relatives au passage du soleil & travers les
signes du zodiaque, aux solstices, aux révolutions des
astres en général et en particulier de la lune, sont repri-
ses et diluées a Pinfini. La nous trouvons les esprits
protecteurs de ceux qui sont et de-ceux qui ne sont pas
encore, de 'enfant dans le sein de sa mére, de 'homme
3 chaque &ge, ceux qui exercent leur garde sur tout
homme et ceux quiexercent surles hommes privilégiés
comme le savant, les docteurs, les bienfaileurs de leurs
peuples. La sont les génies présidant  toutes les bonnes
actions, ceux qui recueillent les pridres, ceux qui tres-
sent des couronnes avec les vertus humaines et en ornent
Pautel idéal ; ceux qui se fontles médiateurs des plaintes
de 'innocent et du juste. La sont les instigateurs infati-
gables de la miséricorde divine, ceux qui chantent et
magnifient éternellement la gloire de Dieu et ceux qui le
célebrent pour avoir « révélé sa beauté par les Sefiroth,
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par VAdam primordial, par les formes royales, parla
loi »... (cf. II, 243 a, 269 a; 128 &, 150 &; III, 225; III,
167, elc.).

Les anges mauvais sont groupés parallelement aux
anges du bien par ordre « d’épaississement et d’obscu-
rité croissantes ». Ce sont les personnifications, de toutes
les formes du mal, de toutes les imperfections, de toutes
les laideurs, de tous les ennemis de l'ordre, de 'harmo-
nie et de la vie. Par exemple, la négation cosmique
exprimée dans Genése, 1 et 2, devient une superposition
de trois écorces circonscrites comme des pelures d’oi-
gnon : et la terre était fohw, est la premiere; bohu,
est la seconde, et « les téntbres planaient » est la troi-
sitme (Supp. 13, 86). Nous trouvons l'incarnation de
toutes les abstraclions dumal, dela débauche séductrice,
de la violence, de I’envie, de I'orgueil, de 'idolatrie, des
esprits que font naitre et en quelque sorte éclater la co-
I2re de ’homme et ses malédictions contre lui-méme ou
contre autrui (I, 253 a, 259 et 266 a). La, grouille la 16-
gion innombrable des démons lépreux sous la direction
de Samadl et de sa femme Lilith V'ainée, d’Aschmadai
et de sa jeune et folle maitresse Lilith la jeune. Pour
elle, Aschmadai et Samaél ont combattu de longs siécles
et leur réconcilialion s’est opérée en vue d'une action
commune dans la lutte du mal contre le bien. Le Zohar
identifie aussi Samail avec I'ange de la mort, avec le
serpent de la Genése, avec le Satan du livre de Jod, avec
I'instinet du mal « qui vit au ceeur de ’homme dés sa
jeunesse », enfin avec le monde de la matiere (I, 55; I,
43 a). L’ange de la mort a sous ses ordres des légions
correspondant & toutes les formes de maladie et de mort
(IL, 248 &; 264 b). Sous son empire sont les démons su-
ceurs de sang et ceux qui exhalent des haleines pestilen-
tielles et ceux qui siegent sur le fil de'épée et vont por-
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ter la mort dans les rangs ennemis ; ceux qui assaillent
les éléments corrompus et portent des ravages dans les
corps qui les absorbent; ceux qui sont assis sur le bord
de l'eau ayant passé la nuit & découvert; ceux qui sont
préposés ala mort de chaque dge, des enfants nouveau -
nés, des jeunes gens; ceux qui .président a la fizvre du
mal de téte, & la fievre da tremblement, & I'éléphantia-
sis; ceux qui « sont chargés de compter chaque jour le
nombre des maladies et de passer la revue de leurs guer-
riers homicides », ¢’est-a-dire en quelque sorte les dé-
mons trésoriers de la mort. — Dans cette étrange réu-
nion tous les siécles ont laissé leur trace. La période
biblique a apporté ses sckedim, la période babylonienne
ses démons des fizvres, la période persane ses innom-
brables personnifications des microbes mauvais (les
microbes maltériels étant transformés en microbes spi-
rituels et les observations relevant de la science mi-
crobiologique étant interprétés par la science théolo-

gique.)

Souvenirs du mysticisme gaonigue. — Le Zohar donne
une place trés importante aux brillantes et sombres pein-
tures que le mysticisme antérieur avait failes du séjour
des justes et des méchants. Dans son’ Sefer Mischkan
Haeduth, Moise de Léon avait déja fait jusqu’a des em-
prunts textuels aux Hechaloth, au Livre d'Hénoch, au
Sidre Gan Eden et il cile méme les deux premiers. Dans
le Zohar — nous pouvons bien dire son Zohar — il ne se
fait pas faute non plus de puiser largement & ces écrits;
¢’est une amplification fastidieuse de ce que nous avons
trouvé antérieurement. L’Eden est déerit dans tous ses
détails (II, 150 ;11 231 6; III, 10 ). Il est placé au cen-
tre de 'univers (II, 184 ). Il est entouré de trois retran-
chements dans lesquels les Ames prennent comme un
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avant-godl des félicités qui les attendent (IV, 196 4. Cf.

I, &1; 11, 243).

La sont pour les esprits purs des palais splendides dé-
corés des jolis noms de « Saphir » (I, 41 §), « Eclat ou
Zohar » (I, 42 a; II, 246 ), « Substance céleste » (i47d.),
« Amour » (I, 44 b, 246 &, 253 @), « Vénus » ([, 42 6;II
248 @), « Boune Volonté » (I, 14% 6;II, 253 &), enfin
« Saint des saints » (i6¢d.). Au palais supréme sont les
ames des justes, puis viennent celles qui ont eu un grand
Iot de souffrances et n'ont cessé de prier et de croire;
celles qui n’ont pas achevé leur temps sar la terre, puis
celles quiont vécu dans le deuil de Sion et de Jérusalem ;
celles qui ont yuitté la vie terresire au moment méme
ot elles venaient de se repentir de leurs fautes. Clest
peut-étre 1, ajoute le Zohar,undegré supérieur a lavertu
constante. Puis vienunent les &mes qui ont eu pitié des
aulres et (sur laméme ligne) celles qui n’ontjamais trahi
le Dieu Un.

, Des palais spéciaux donnent I'hospitalité aux femmes
illustres du passé. Nous trouvons la fille de Pharaon en-
tourée d’'un grand cortege de femmes qui la servent,
Jokebed, la mere de Moise qui, trois fois par jour, sort
avec ses compagnes au-devant de Dieu, pour le remer-
cier par des chants de lui avoir donné un tel fils, et tous
les justes écoutent avec ravissement la mélodie de leurs
voix; nous trouvons Déborah, celle qui, aux jours de
troubles, se conduisit comme un homme et comme un
héros. C'est une espece de nekuia juive que I'auteur du
Zohar nous fait passer sous les yeux.

Avant d’arriver 2 'enfer proprement dit, il y a une ré-
gion intermédiaire ol le Zohar a la suite de Nachmanide
établit les hommes qui durant leur vie ont concu le re-
mords de leurs fautes, mais & qui la mort n'a pas laissé
le temps de mettre leurs bonnes intentions en praiique.
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La ils gémissent et soupirent et quand ils ont confirmé
leur résolution de bien faire, ils quiltent leurs dé-
pouilles et sont enveloppés d'un vétement de. salaman-
dre qui leur permet de traverser le feu sans douleur et
de regagner le ciel (II, 150 q, b et 211 5).

« Les compartiments de P'enfer, dit le Zohar, sont in-
nombrables, car tandis que le bien a des voies limitées,
combien n'y a-t-il pas de voies et de degrés et de faces
pour linstinct mauvais » (II, 262 ). Ces compartiments
sont distribués entre les sept palais infernaux appelés
fosse, perdition, silence, boue, schedl, ténebres, terre
infernale. La sont relégués tous les criminels, chacun
selon sa faule : ceux qui ont livré leur vie aux passions
bestiales et n’ont fait aucune part & la partie céleste de
leur étre; ceux qui ont trahi leur foi ou ceux qui ont
trahi leur parole; ceux qui, sans étre des criminels,
n’ont pas dispensé de grace et de pitié a autrui; ceux qui,

- sans mal faire par eux-mémes, ont semé la division parmi
les autres et ont poussé les aulres dans la voie du mal;
ceux qui, sans faire ni bien ni mal, ni médiatement ni
immédialement, n’ont rien fait. Nous n’avons pas le
temps de sujvre tout le détail de ces énumérations; re-
marquons seulement que le mal est congu la plupart du
temps non seulement comme une aclion positive, mais
une désertion du bien et ce bien est congu 4 son tour
comme 'exercice de la pitié, de la bonlé, I'esprit de sa-
crifice et la subordination de son moi au moi d’autrui
(11, 262 b & 269 b).

Les pécheurs sont chatiés par le feu, selon le degré de
leur crime, et voici dans quel sens mystique il faut enten-
dre ce chatiment. Le feu dont il s’agit n'est autre chose
quela bralure intérieure de leurs mauvais instincts, quel-
que chose comme ce que Bossuet appellera le ver inté-
rieur du remords. Dans ce mauvais instinct méme gitla
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source de tous leurs maux. Il les brile et les ronge dans
famesure o ils lui auront cédé pendantla vie. Illes brile
sans les consumer; d’une part en effet le Zohar, contraire-
ment & tout Vesprit du judajsme dogmalique, admet la
damnation éternelle. « De la-bas on ne remonte plus
jamais (1) » (I, 178 @). D’autre part il évoque la vision
d’un temps ot le mauvais instinct, ce feu rongeur, aura
completement disparu (Il, 250 ab) dans un anéanlisse-
ment final (I, 23 a6 ; cf. I, 38 @ et 11, 245 a).

L’homme. — L’imagination mystique la plus éche-
velée ne peut jamais prendre son point d’appui que
dans la réalité, sauf & idéaliser cette réalité, a la tendre
en quelque sorte jusqu’a son point extréme de possibi-
lité.

Done, pour donner un corps aux idées les plus sublimes
le mysticisme est obligé de recourir sans cesse 4 ce qui
est'la forme la plus haute de toutes les formes de 1'étre :
la forme humaine. L'homme incarne en lui ce qu'ily a
de plus élevé parmi les étres visibles, et il devient le
symbolenécessairedetousles étresinvisibles: « L’homme
est le dernier &tre dans I'ceuvre de la création et le pre-
mier dans I'ceuvre de la Mercabah » (II, 70 6). Pour cette
raison le Zohar ne touche & 'homme qu’avec une espace
de crainte mystérieuse, avec une tendresse mélée de
respect et d’admiration. Chaque fois qu'il Uaborde, c'est
pour 'envelopper au préalable dans une nimbe de mys-
tere et d’obscurité. Tout en lui est mystérieux; mysté-
térieuses, les deux formes d’4tre, ’ame et le corps, qui
constituent son étre; mystérieuse, la nature de 1'ame,
son origine, sa forme premiére; mystérieuse, sa descente
et son désir étrange de venir se marier & un étre d'es-

1. ymbyy pho 80 N
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sence si distincte ; mystérieux, le mode de ce mariage et
la naissance i cette vie nouvelle; mystérienx, I'étre
nouveau qui en est le fruit, mettant entre lui et le reste
de-la création un abime ; myslérieux, sa face, son front,
son regard, son port, sa marche ; mystérieuses, sa forme
de vie et lamanifestation de pensée invisible ; mystériense
enfin la mort, c¢'est-3-dire le divorce, ¢’est-a-dire 1'abat-
tement contre terre de I'un des époux et la fuite de
Pautre.

Aussi ’homme esl-il pour le Zohar Pétre des étres, la
forme humaine, la forme des formes, la forme supréme
qui contient toutes les autres et qui en est le couronne-
ment, le résumé de loute chose, la clef de voiite de tout
Pédifice mystérieux de P'univers. En un mot, ¢’est dans
le sens du mysticisme trés éthéré qu’il incline la doc-
trine du microcosme apportée par le passé (1).

4. La conceptlion du microcosme dont la chose, sinon le mot
exisle déja dans Platon, apparait dans dans loule son expression
chez les néo-platoniciens. Plotin lui-méme qui ne reconnait
homme que dans 'homme pensant (# euzh éattv § dvlpwmos adsog)
ne peut appliquer 4 'homme que expression #éspos vortéc. Mais
déja au (emps de Jamblique nous trouvons I'habitude d’appeler
r'homme yixpos zéopos. Le mot figure déja dans la Vita anonymi de
Pythagore (in Photii Bibliotheca, codex 249) :
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« C'est-a-dire que ’homme est appelé microcosme, non parce qu’il
se 7 de quatre élé ts, car il en est également ainsi des
animaux et méme des animaux inférieurs, mais parce qu'il réunit
en lui loutes les puissances de l'univers. Car dans Yuniversil y a
les dieux, il y a les quatre éléments, il y a aussi les animaux irrai-
sonnables el les planies. L'homme a touies ces forces, caril ala
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Tout d’abord il reprend cette doctrine sous la forme
matérielle et extravagante qu'elle avait prise chez les
théologiens juifs, comme nous le voyons dans les Aboth
de Rabbi Nathan et dans le Midrasch appelé Midrasch du
microcosme. :

Le Zohar reprend une partie de ces conceptions, avec
son exagération habituelle, c'est-a-dire avec son étroi-
tesse habituelle, car la largeur qu’il donne aux choses
n’est souvent qu’apparente, j’entends qu'elle est une
forme de son exclusivisme qui, lorsqu’il s’attache & une

force divine, la force pensante;il a la nature des éléments, la force
divine de nutrition et de croissance et la force de reproduire son
semblable. » Dans le néo-pythagorisme I'homme est un microcosme,
parce qu’il unit en soi toutes les forces cosmiques, les forces su-
périeures et Ies forces inférieures, c’est-a-dire qu'il est en quelque
sorte le point d'intersection des choses. Cette doctrine est voisine
da Zohar, et encore plus de celle de Philon.

Philon dit de I'nomme qu'il est & la frontiere de la matitre mor-
telle et immortelle. 11 est 8paybs uiv xbopos, un monde en raccourci.
— L’idée du microcosme a été reprise surtout par les Abboth de
R. Nathan qui la travestissent singulidrement. L'homme est 'image
de I'univers, ses cheveux représentent les fordts, sa respiration le
vent, les reins sont comparés a des conseillers, ’estomac & un
moulin, les os aux bois, les genoux aux chevaux; quand il est
debout il est une montagne, quand il s’étend il est une plaine
(Aboth de R. Nathan, éd. Schlechter, 1887, Franfort), puis, comme
nous avons vu par le Sefer Yezirah, Ibn Gabirol lui donne tout son
sens métaphysique. Le Olam Katan (Petit Monde) de R. Joseph ibn
Zaddik (publié par Jellineck, 1834, Leipzig) consacre i la question
un ouvrage spécial dans lequel se rencontre un mélange des doc-
trines métaphysiques les plus hautes et les notions les plus
absurdes. — David ben Mervan al-Mokammez soutient au xe sidcle
que ’homme microcosme est la création la plus parfaite et occupe
dans 'univers un rang plus élevé que les anges. Celte opinion
nous est rapportée par le Caraite et Jepheth ben Ali (xe sigcle) qui
dit en son nom : « Adam réunissait les qualités qui n’appartiennent
pas aux anges, tandis que tout ce qui se trouve chez les anges a
son analogue dans Adam qui est le monde en petit. »
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idée, ne voit plus qu’elle et I'enfle démesurément. Dans
le Midrasch dumicrocosme latéte de’homme représente
1a volle céleste, le Soleil et la Lune ses deux yeux, ses
cheveux les éloiles et les signes du zodiaque, ’Agneau
et le Bélier sont tondus comme 'homme, 'Homme porte
le joug sur le cou comme le Taureau, ses deux épaules
représentent les Gémeaux, son cceur le Lion, ete. Cest
certainement a ces extravagances que pense le Zohar
quand il dit : « Les diverses parties du corps humain
représentent les secrets de la Sagesse supérieure. Lapeau
représente la votite céleste qui s’étend partout, et enve-
loppe tout comme d’un vétement; la chair représente
les éléments défectueux de 'univers; les ossements et
les veines figurent les forces intérieures, les anges et les
autres serviteurs de Dien. De méme que l'enveloppe cé-
leste, la configuration des étoiles et des planétes nous
révelent de profonds mysteres, de méme sur la peau de
notre corps il y a des figures et des lignes qui ont un
sens caché pour les sages qui sont initiés & cette lecture.
Voici un trait qui marque la filiation directe entre le
Midrasch du microcosme etle Zohar. Nous lisons dans
Pun que V'élément tempéte (air) est représenté par la -
terreur que ’homme impose & toute la création et voici
maintenant ce que nous trouvons dans l'autre (Zohar,
ibid., 11,76 a) : « Toules les bétes de la création, les ani-
maux les plus féroces tremblent devant le reflet d’intel-
ligence et du monde supérieur, répandu sur la face de
Thomme. Quand ’homme est pur, son seul regard fait
tout trembler; ainsi Daniel terrifie le lion. »

L’homme, poursuitle Zohar, estla plushaute puissance
de la création terrestre qui unit en elle tous les éléments
du cielet dela terre. Lorsque Dieu voulut créer 'homme,
il prit de la poussitre des quatre coins de la terre, de
sorte que loules contribuerent a lui donner des forces...
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Puis, ilrépandit surlui P'esprit de vie qui vient d’en haut
comme il est écrit : « Il souffla dans ses narines I'esprit
de vie. » De sorte que ’homme renferme 4 la fois les
choses d’en haut et d’en bas (1) (I, 130 ), et ailleurs :
« Lorsque Dieu voulut créer 'homme, les régions supé-
rieures et inférieures s’émurent et toutes les spheres s’u~
nirent, entourérent le jardin d’Eden et crizrent : « Nous
« voulons créer 'homme selon notre image, afin qu’il
« contienne toutes les dimensions de I’espace. » Clest
pourquoi il contient en effet toutes les formes de la créa-
tion » (I, 80 4). La forme humaine est la forme type de
toutes les créations; tous les mondes terrestres et célestes
sont en lui (III, 135 2) (2). Mais le Zohar va s’élever plus
hant. Le corps humain n’est que le vétement de ’homme,
ce qui faitréellement ’homme, ce qui en lui constitue le
microcosme c’est son 4me. Nous verrons plus loin les
éléments qui composent cetle ame. Disons ici que par
T'ame rationnelle il appartient au monde Beriah; par I’dme
morale, au monde Yezirah; et par I'ame vitale, au monde
Asiyah. Par la fusion de ces trois ames en une seule, il
réunit en lui la grande Trinité psychique, image du prin-
cipe trinitaire, qui fait loi dans I'univers tout entier.
L’homme n’est pas seulement le résumé de I'univers,
il en est Pachévement, le couronnement, il en est I'ex-
pression la plus parfaite, ce sans quoi 'univers edt été &
jamais incomplet, méme edt été & jamais non viable :
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2. Cest ainsi que le Zohar appelle Adam Kadmon (Homme pri-
mordial) tout I'univers des Sefiroth dans leur ensemble et Philon
donne le méme nom au Logos: &Bpwros 6:03 tod aidiov Aoyos (De
conf. ling., 1, £11).

30
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« Les anciens mondes durent disparaitre parce que
Ihomme n’était pas formé. Et pourquoi? parce que la
forme humaine contient tout, et comme elle n’était pas,
les mondes ne purent subsister » (1) (III, 155 a6). « Des
que I'homme fut créé les mondes supérieurs et les
mondes inférieurs prirent leur forme, car tout est en-
fermé dans homme, il est le complément et P'achdve-
ment de tout » (2) (III, 148 a). « )

La forme humaine est aussi la forme visible des Sefi-
roth. L'homme ou I'Adam terrestre est la copie fidele de
I’Adam primordial ou céleste, en d’autres termes, de I'u~
nivers des Sefiroth(3).Cela est vrainon pas de ’homme tel
qu’il est aujourd’hui, mais de ’homme 2 ses origines, &
peine sorti des mains de la nature, de I'androgyne tel
qu'il fut avant qu'Eve en et 6té détachée (II, 231 a. CE.
I, 34 6). Alors, mais alors seulement, il représentait la
grande loi de médiation des contraires (II, 178 a; II1 &,
144 b, 144 g).

Les naturalistes modernes prétendent que, dans le
régue animal, Pembryon reste neutre pendant les irois
premiers mois, c'est-a-dire qu’il reste susceptible de
tendre & un sexe ou & un autre; ce n'est que dans les
mois suivanis -que le sexe se décide. Quelquefois cette
différenciation ne se produit pas et alors le.résultat est
un androgyne, comme ¢’est d’ailleurs la régle pour les
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3. Pour-Philon Adam n'est pas créé i I'image de Dieu, mais &
limage d’une image de Dieu, & I'image du Logos (Quis rer. div.
haer., 1,505 et aill.). Or le Logos correspond bien & l'ensemble des
Sefiroth ou Adam Kadmon. . - .
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organismes plus primitifs desrégnes animalou végétal.Le
mysticisme juif a pu s’appuyer sur une notion semblable:

Puis, étendant la méme loi & I'économie générale de
P'univers, elle s’est figuré le monde des Sefiroth comme un
androgyne.

D’apres la Bible, le premier homme est créé a 1'image
de Dieu; il faut que laloi s’étende 3 Dieu lui-méme; ear
Phomme est I'image visible du En-Sof. « La forme hu~
maine renferme ce qui est en haut et ce qui est en bas;
c’est pourquoi I'Ancien des anciens I'a choisi pour sa
forme » (III, 141 ). En considérant comme un seul tout
Vensemble des choses, Dieu et I'Univers, ce Tout est as-
similé par le Zohar (Petite Assemblée, 218) & un grand
androgyne ol le Long Visage constituerait le male, et
le Court Visage la femelle, en d’autres termes, la cause
active et la cause passive sont censées s’unir d’une union
sexuelle pour produire I'Univers. De plus, suivant une
loi que nous retrouvons a propos des Sefiroth et qui
semble un vestige mystique, la femelle est tout d’abord
issue du male, puis fécondée par lui. De Dieu, comme
nous avons vu, jaillit le semen mundi, qui va se déposer
in matricem mundi. C'est ainsi que I'univers ou la Maeh-
schabah (Pensée) qui le contient est appelé tantot lafille
et tantdt la femme de Dieu (1).

11 est possible que tout ce dualisme sexuel, chaque
fois qu’il se place sur le terrain métaphysique, ne soit
qu’une suite de métaphores,commeilarrive dans d'autres
doctrines mystiques.

Plus encore chez les Juifs, cette poétique pouvait étre
nécessaire & cause de la gaucherie philosophique de la

1. Dans Philon la Sophia recoit la semence divine et enfante un
fils matériel qui est I'univers, Elle est a la fois femme et fille de
Dieu (De profug., I, 553; cf. De ebriet., I, 362).
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langue; mais 3 coup str beaucoup de kabbalistes, Luria
en téte, prirent ces choses & la lettre. Bien que notre
objet dans le présent travail ne soit pas de traiter de la
Kabbale pratique, disons cependant que ce qu’on pourrait
appeler I'érotisme zoharitique exerga une action dan-
gereuse sur beaucoup d’esprits; on s’en couvrit pour lé-
gitimer les plus basses passions qui n’attendent jamais
qu’un prétexte pour éclater.
L’dme. — Mais ’homme véritable n’est pas dans les
" 08, les nerfs, le corps, en général; tout cela n’est que
le vétement de I'essence humaine, de Pame (II, 76 a).
Qu’est-ce que I'ame? Tout d’abord il faut savoir que le
Zohar fait de I'ame une substance préexistant au corps :
« Dans le temps ot Dieu se prit & eréer I'univers..... il
forma toutes les Ames destinées aux hommes, il les re-
garda toutes et en discerna plusieurs qui devaient suivre
une voie perverse. A I'heure voulue chacune estappelée
devant lui et il lui dit : Va dans telle et telle région,
animer tel ou tel corps. Elle répond : Maitre de l'uni-
vers, je suis heureuse comme je suis et ne désire pas en-
trer dans un monde ol je serai exposée a toutes les flé-
trissures. Alors Dieu dit : « Du jour o tu fus créée tu
n’avais pas d'autre destination. I’Ame docile se résigne
2 prendre le chemin de la terre et descend parmi les
hommes » (IL, 96 & (1). Cf. II, 61 &). Toutes les ames hu-
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maines avant de descendre dans ce monde sont formées
au ciel. Le Zohar distingue les 4mes males et les dmes
femelles. Les premibres, issues des Sefiroth males sont
concentrées dans la grice, les autres, des Sefiroth fe-
melles sont concentrées dans la justice. Avant leur des-
cente les 4mes vivent par couples mis en un tout; aumo-
ment de leur apparition & la vie de ce monde, elles se
séparent pour se retrouver un jour (I, 91 &; cf. 207 &).
I’4me ainsi constituée et unie au corps n’est pas un
principe simple, mais elle est la réunion de trois élé-
ments qui sont : la nefesch (souftle), le ruach (esprit),
la neschamah (dme proprement dite) (I, 144 ). Le Zohar
les désigne souvent comme trois noms de la méme es-
sence, mais aussi et plus souvent comme trois forces ou
trois facullés. Voici comme il les détermine : « Dans ces
trois élémentsl’dmesensible,l'esprit, et ’Ame proprement
dite, nous trouvons une fidéle image de ce qui se passe
en haut, car elles ne forment toutes trois qu'un seul étre
ot tout est lié. L'ame sensible ne possede par elle-méme
aucune lumiere; elle est élroitement unie au corps au-
quel elle procure les jouissances dont il a besoin. On
peut lni appliquer le passage des Proverbes (31,15) ex-
priment sur la femme forte : « Elle distribue la nourri-
ture & sa maison et marque leur tache & ses servantes; la
maison, C’est le corps d entretenir; les servantes sont les
bres qui obéissent. Au-d de I'ame sensible
s’éleve 'ame morale qui subjugue les sens, qui leurim-
pose ses lois et les éclaire... Enfin au-dessus de Vame
morale est ’esprit par lequel ’dme morale est dominée
a son tour et qui se refléte en elle par une lumidre venue
d’en haut. L’ame tout entidre est éclairée par cette lu-
migre; elle dépend donc entidrement de cette partie su-
périeure qui s’appelle espril (1) » (IT, 142 a). Il résulte de

1. C’est une application de la doctrine alexandrine et néo-pla-
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ce passage que nefesch est ame vitale et sensible en
rapport avec le corps, présidant A la vie inférieure, aux
mouvements, ala vie animale. Le ruach est le sidge du
bien et du mal, des instincts; la neschamah est ’Ame
rationnelle, pensante, lintellect. Par une extension
bizarre de la théorie des quatre éléments, le Zohar fait
.consister cette Ame rationnelle de quatre éléments spiri-
tuels, de quatre esprits .subordonnés 'un a I'antre, et
servant de vétement ou d’écorce & 'autre (II, 13 5 ; cf. Mys-
téresde lalot, 80 a; of. 1,225 a,23 6; 1, 139 a, 175 ) (1).
Comme oh voit, ce qui préoecupe le Zohar dans sa dé-
termination des forces de I'ame, c’est le principe de hié-
rarchie mystique de I'un & I'autre; c’est en ce sens que la
doctrine aristotélicienne ou-platonicienne Pintéresse,
¢’est parce que cette doctrine se préte 3 la gradation mys-
tigue des forces descendantes, c’est de la méme ma-
niére qu'il tire partie de la doctrine gabirolienne sur I'in-
tellect. Mais outre ces éléments constitutifs de I'ame, le
Zohar porte la trace d’une quatridéme partie qui n’est pas
le corps, mais qui n’est peut-é&tre pas non plus I'Ame, qui
est inhérente au corps sans se confondre avec lui, qui
répond peut-étre & ce que nous appelons la vie de I'or~
ganisme et qui, dans la pensée du Zohar, est probable-
ment le principe médiateur entre I'ame et le corps.
« Pendant le sommeil ’Ame proprement dite, ¢’est-a-dire
Pame sensible, morale et rationnelle, quitte souvent sa
demeure terrestre pour errer danslesrégionssupérieures.
1l reste alors aupres du corps un souffle de vie qui a son

tonicienne qui fait du vodc seul une création directe de Dicu; c’est
aussi une maniére de transporter 4 I'dme rationnelle ce que le
stoicisme dit de I'ame universelle (¢f. Philon, De profug., I, 556;
De opif. m., 1, 36; Diog. de L., VII, 156).

1. Cf., pour la constitution des esprits de quatre éléments spiri-
tuels, Agrippa, De occulta philosophia. .



AME ET CORPS 461

siége dans le ceeur (1). » Enfin. pour que le mariage de
Pame et du corps, cest-a-dire la vie terrestre, soit.pos-
sible, il faut encore un cinquitme élément que le Zohar
définit ainsi : « Au moment ou s’accomplit 'union de
Pame et du corps, le Saint envoie sur la terre une forme
3 I'image de I'homme empreinte du sceau divin. Cette
forme préside & I'union des époux, un ceil clairvoyant
distinguerait an-dessus de leur téte comme un visage
absolument semblable a un visage humain et ce visage
est le type & I'image duquel 'homme va apparaitre.. .
C’est cette image qui nous accueille & notre entrée dans
le monde, c’est elle qui croit en noits quand nous crois=
sons, qui quitte la terre quand nous la quittons. Elle est
issue du ciel..... au moment oti les Ames vont sorlir du
ciel,elles apparaissent devant le Grand Roi vétues d'une
forme supérieure, empreintes de traits qu’elles porteront
en bas. Gest de cette forme supérieure que dérive 'image
inférieure..... et c’est elle qui veille toujours & I'union
conjugale » (LI, 104 ab; I, 207 @b). Le Zohar appelle
ce méme principe le principe d’union tenant au corps, le
principe qui fait son moi. Nous aurions donc ici quelque
chose comme le double céleste da corps, une sorte de
ferouer que 'ame porte avec elle et qu’elle imprime au
corps terrestre. C’est quelque chose comme la forme
méme de I'dme aspirant au corps. L’'dme ainsi se for-
mait son corps, et en effet le Zohar dit (I, 20 4). « Lie corps
n'est & considérer que comme l'enveloppe de I'essence
humaine intérieure déterminée par I'ame, » De méme
qu’un cachet en creux imprime en relief, de méme I'dme,

1, 8N 1’\2D’P‘T NIDWT 0 92 KXW aTTA2 TR mONWN .\'5~

. Nz

Peut-dtre avons-nous ici une traduction zoharitique de la uéon
3y des Alexandrins,
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imprimant sa marque aux choses, produit le corps (1)
(IL, 41 a). Le corps est donc l'empreinte de Pesprit ou de
Pame dans-la matiere (2).

Le Zohar, pour bien marquer la distinction de ces é16-
ments, leur donne une origine, une nature, des fonctions
et des destinées ultra-terrestres différentes. L’ame ration-
nelle est issue de la Sefirah Sagesse, I'ame morale dela
Sefirah Beauté, I’Ame sensible de la Sefirah Royauté. Pen-
dant le sommeil chaque partie de ’Ame s’en va errer de
son c6lé (I, 143); dans la colere, I'Ame supérieure s'ef-
face, s'oblitere; pour appeler la pitié divine sur le monde,
T’ame sensible fait appel & ’dAme morale, 'Ame morale
fait appel & I’ame rationneile; cette derniére seule parait
devant Dieu (II, 101 6; of. III, 104 &, 176 b). Apres la
mort I'ame sensible demeure sur laterre et I'Ame moralé
se revél dans 'Eden d’une espece d’enveloppe matérielle.
L’4me rationnelle monte vers sa source. Du repos et de
la félicité de I'ame rationnelle dépend la paix des deux
auires. Aussi longtemps qu’elle n’a pas effectué son re-
tour 'ame morale ne peut entrer dans I’Eden, I'dme
sensible ne trouve pas sa quiétude sur terre. Comme
I'ame rationnelle du méchant rencontre mille obslacles
sur sa roule, son Ame morale et son Ame sensible errent
comme des fantdmes sans pouvoir trouver la paix. Le
Zohar fait un tableau lugubre des angoisses, des ter-
reurs, des tourments qu’éprouvent ces esprits, de cette
espece de fitvre qui les travaille pendant des millénaires
innombrables, jusqu’au jour lointain ol la réunion de
Pintellect épuré avec son auteur apaise enfin les agita-
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2. C'est comme un renversement de I'entéléchie aristotélicienne
par le moyen de I'idée platonicienne.
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tions de ces esprits (II, 141 6, 142 a; I1I, 70 b). C'est cette
neschamah ouime pensante qui estl’dme proprement dite;
c'est elle qui est direclement issue de Y'arbre de vie, qui
est la plus proche parente de Dieu: c’est encore elle qui
recoit directement la lumiére supérieure de la sagesse, et
qui la répand sur les éléments qui lui sont subordonnés.

Elle est par rapport a Dieu « ce qu’est le rayon visuel
par rapport & ’eil » (Supp.70) (1). C'est elle qui constitue
la présence divine dans le sein de ’homme et de la réa-
lité sensible. C'est avec elle que la matiére se sanctifie,

“prend des ailes et remonte I'échelle de I'Etre.

L’union des degrés inférieurs de I'ame avec ce degré
supérieur n’est pas nécessaire; elle dépend de la conduite
del’homme, le péché larelsche,la vertularesserre; « c’est
précisément selon que cetle ame supérieure a trainé
derrizre elle dans cette vie les facultés inférieures, elle les
traine encore dans 'autre » (I, 97 & (2). Cf. II, 99 5, 82 «).
Cest-a-dire selon que ces facultés inférieures ont accepté
la direction de la faculté supérieure, elles bénéficieront
apres la mort de son élévation et de sa félicité.

Dans la vie ultra-terrestre 'ame morale s'unit dans
PEden aux autres 4mes de méme espice, les ames ra-
tionnelles confondues se perdent en Dieu, mais I'Ame
rationnelle ne cesse de veiller sur ’ame morale, et celle-
¢i sur I'Ame sensible et ¢’est ainsi que se rétablit I'union.
L’ame supérieure vit en Dieu, et d’elle la vie divine
passe & ses scenrs inférieures et de celles-ci aux choses.

Nous avons dit que le corps humain est considéré par
certains fragments du Zohar comme 'empreinte du sceau

1. Image classique depuis Platon, et que le Midrasch, I'alexan-
drinisme juif, le mysticisme, la Kabbale font servir a beaucoup de
fins.
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de I'dme. Le Zohar, I, 179 q, dit : L’esprit crée le corps
de 'homme ou crée tout 'homme. En effet, I’étre hu-
moin tel qu’il est constilué maintenant est 'euvre de
Pame. C’est parce qu'il est le temple terrestre de I'ame
que ’homme est homme, c’est la présence de ’Ame qui
constitue la vie humaine proprement dite : « 'Avant que
T'ame soit venue, le corps traine dans les bas-fonds de
T'univers accouplé avec les esprits mauvais, avec Lilith
et ses compagnes » (III, 19 a) (1).

Quand parait la lumiere céleste qui, quoique ternie,
porte cependant la marque de son ancienne grandeur,
elle chasse Lilith avec les sucubes et incubes qui lui font
‘cortége. Ainsi la vie n’est pas tant le mariage de 'ame
avec le corps que l'asservissement du corps par'dme en
vue d’une ceuvre commune. La vie est la réconciliation
du degré supérieur et des degrés inférieurs de I'étre,
mais une réconciliation destinée a surélever les éléments
inférieurs; le corps s’ennoblit dans le service de I'ame,
pourvu toutefois que I'ame ne se laisse pas aller adégé-
nérer au service du corps.

Grande et noble doctrine morale qui, sans se perdre
dans un détail fastidieux, dit avec tant de force en quoi
consiste véritablement la lutte dela vie humaine vers la
vertu et le bonheur. .

Pour Philon aussi I'espace est rempli d’Ames; les plus
pures ne sont jamais aveuglées par le désir de la terre,
mais demeurant dans leur pureté primordiale servent de
médiatrices entre Dieu et I'homme. Celles plus rappro-
chées lendent vers la terre, descendent dans le corps
et sont saisies par le tourbillon de la vie matérielle, ce
n’est que la philosophie qui peut les relever (De Gigant.,

1. Philon fait, dans quelques passages, de la d te de I'dme
T'euvre des démons inférieurs. Mut. nom., I, 583.
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1, 264, d’apres Timée, 43 a). Il fant ajouter seulement que
le Zohar n’admet pas partout que la descente de 1'Ame
soit une chute, ni que I'union avec le corps entraine
nécessairement le péché, comme le croit Philon. En effet
Qu. D. s. immutab., 306 ¢, il dit : « L’homme qui ne vi-
vrait qu'un jour serait coupable. » Gf. Mut. nom. 1051 d :
wg Yop nalzpdg amd plmov nat Gv plx fuspx davwy % Lwih (ef. De
Mut. nom. 1, 885). Cependant la descente de I’ame est
quelquefois présentée par lui comme I’ceuvre de Dieu,
avec, il est vrai, la collaboration des démons inférieurs,
cette collaboration aboutissant & une wuth gioig. Les dé-
mons créent le corps et le vo3z viives (De opif. m., I, 17);
et & ce composé Dieu insuffle 1a 35vapg dhgdwie Luijs (Leg.
alleg., 1, 49 sq.).

A leur séparation des corps les ames qui n’ont pas
été esclaves de la matiere sont rendues aux jouissances
pures et sans mélange; pour les autres seulement Phi-
lon parle de métempsycose : «f piv t& oivipog... Ovitod
Blov molobsar maky Spopoticty abbig.

Quant & la distinction mystique établie dans 'dme et
la destinée de chacune de ses parties, elle trouve son point
de départ dans le Timée. Nous y lisons en effet ce qui suit:
« Comme nous avons dit souvent, dit Platon, que trois
sortes d’ames habitent en nous, de méme il faut dire
maintenant que celle d’entre elles qui persévére dans
P'aclion... devient nécessairement la plus faible... Mais
de la plus haute de ces sortes d’ames habitant en nous,
il faut penser que Dieu I'a donnée & chacun comme un
génie protecteur... Quiconque par conséquent se livre
aux passions ne peut acquérir que des opinions mor-
telles..., mais celui qui est soucieux d'acquérir des con-
naissances véritables, sa pensée ne peut contenir que du
divin, et quand il a saisi le vrai, il doit participer a I'im-
mortalité. »
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L’éthique du Zohar.

LA DOCTRINE DE L INFLUENCE

Tout le Zohar tend 3 mettre les doctrines métaphy-
siques quelles qu’elles soient, méme le panthéisme,
au service de la morale. Pas plus que Spinoza plus tard,
le Zohar ne se laisse géner, limiter par sa métaphysique,
au moment ol il aborde la question morale. Logique-
ment et de toute nécessité, I'action des Sefiroth doit étre
continue, puisque d’elles dépendent l'existence et la na-
ture de I'univers et que par conséquent tout arrét bri-
serait le lien médiateur entre la cause et I'effet et sus-
pendrait la vie des choses. Mais, le besoin de transporter
cetle action dans le domaine moral et de subordonner
la métaphysique 4 I'éthique, entraine le Zohar a dire que
cette action est au pouvoir de I'homme. Les Sefiroth
donnent & mesure qu'elles regoivent et dans la mesure
ol elles regoivent. Elles attendent tout du En-Sof, mais
elles ne peuvent rien par elles-mémes. Or, d’apres la
plupart des fragments du Zohar, la mise en branle
du En-Sof dépend elle-méme de I’homme. L’homme
seul doit et peut mettre en mouvement ’épanchement
divin.
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. 1l faut bien pénétrer la profondeur et la beauté mys-
tique de la doctrine exprimées dans le Zohar en ces
termes : Le monde inférieur est une copie du monde
supérieur, 1'un recoit I'impulsion de Pautre (1) (I, 38 4).
Le monde supérieur est suspendu au monde inférieur,
le monde inférieur au monde supérieur (2) (I, 70 3).
Les mondes, étant sortis par évolution les uns des
autres, restent attachés entre eux et sont dans un rap-
port d’action et de réaction continu. Mais — et c’est
la ce qui est original — les mondes une fois ap-
parus, ce n'est pas la cause qui agit sur l'effet, jen-
tends : jce n’est plus l'univers supérieur qui agit spon-
tanément sur l'univers inférieur, mais I’ébranlement du
monde idéal dépend a chaque fois de la spontanéité, de
la volonté du monde réel et particulitrement de Ia
bonne volonté de ’homme. Les fils de ce grand cosmos
sont concentrés entre les mains de 'homme, la marche
etla vie physique de Y'univers sont livrées & I'esprit et au
ceeur de I’homme. I’homme en effet tenant par son dme
au ciel et par son corps & la terre, ramassant en lui
tous les éléments, tous les aspects, toutes les formes,
tous les principes, est 'étre unique danslequel se main-
tient 'union. II est le point de fusion de toute chose;
en lui, en lui seul, le réel et I'idéal se confondent, en lui
revit 'harmonie disparue depuis que le En-Sof avait dit
sortir de lui-méme pour se révéler. L’homme est pour
ainsi dire le point d'intersection de toute chose, le car-
refour de toutes les routes qui vont de la terre au ciel
et du ciel & la terre; c’est par lui par conséquent que
doivent passer tous les courants montant ou descendant ;
bien mieux, il est le grand dispensateur de tout; « sans
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lui, rien ne pourrait demeurer » (1) (I 144 a). Prenant
texte de la descente des anges vers Abraham : « A la
chaleur du jour » (Genése, 48, 1), le Zohar interpréte
ce passage ainsi : « Lorsquele monde inférieur est animé
du désir, de la fitvre brilante du monde supérieur, ce
dernier descend vers lui. C’est dans ’homme que ce dé-
sir atteint la conscience de lui-méme et sa plus grande
force, et c’est dans ’homme et par I’homme que les
deux mondes se rejoignent et se compénetrent de plus
en plus » (Zokar, 1, 99 a). Cest dans le méme sens qu’il
explique le passage du Psaume : « Dieu est pres de celui’
qui Pappelle » (Ps. 148, 18).

Ainsi Pentrée sur la scene du monde d’un nouvel
étre humain est d'un grand poids pour I'ensemble des
choses. Déja le Talmud et le. Midrasch avaient traité
I'homme qui ne procrée pas de monstre et d’assassin,
Vesprit juif & travers toute la liltérature juive — envertu
de ses propres principes et en vertu d'une influence
zoroastrienne — avait toujours appuyé avec force sur -
le devoir qui consiste & créer la vie en général et en
particulier la vie humaine, qui en est I'expression la
plus haute. R

Le Zohar reprend cette conception avec une sorte de
tendresse mystique : « L’homme qui ne donne pas nais-
sance & des enfants est un destructeur des mondes »;
¢’est-a-dire il brise ou tout au moins relache I'union
d’un monde 3 I'autre. Il ralentit ’épanchement des bien-
faits qu'un monde verse i 'autre, puisqu’il n’augmente
pas le nombre de ceux qui réalisent et entretiennent
celte union et cet épanchement. En diminuant sur la terre
« I'image glorieuse de ’Adam idéal et du En-Sof », il
diminue leur influence et il arréte quant a lui la pulsa-

1. xohy oop w i bohn
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tion du grand cceur cosmique. Nous avons vu aussi
comment le Zohar appelle homme dans sa plénitude,
¢’est-d-dire le couple humain, la « Schechinah ter-
restre », la Gloire divine sur terre, paree que ce couple
est’espoir « des glorieuses copies futures et une pro-
messe de bénédiction pour les mondes. »

Mais ¢’est surtout 'homme de bien qui est une source
de bénédictions pour l'univers : « Des justes découle la
rosée qui vivitie les mondes ». C'est surtout par la vertu,
par I'action morale que 'homme peut accroitre et préci-
piter I’6coulement des bienfaits divins. Par une concep-
tion trés haute le Zohar subordonne jusqu’a la vie phy-
sique de 'univers, 4 la vertu. «.... Les choses sont faites
par la vérité et la justice (Psaume 411, 8). Le Zohar
explique : « Ces mols s’appliquent au mende supérieur et
au mondeinférieurfondésl unsur I'antre. Cest de I'ceuvre
des justes de ee monde que part 'impulsion qui met en
mouvement V'activité du monde supérieur. La Genése
contient une allusion & ce mystere : « Dieu n’avait pas
encore fait pleuvoir (c’est-a-dire « il manquait toute
action d’en haut ») parce qu’il n’y avait pas encore
d’homme pour labourer la terre (¢’est-a-dire parce qu’il
n’y avait pas encore en bas d’ceuvres de bien). Alors une
vapeur monta de la terre (¢’est-3-dire I'impulsion partie
d’en bas). Et la face de la terre fut arrosée (Zokar, I,
35 a). — « Quelque nombreux que soient les chars
et les troupes de Dieu et ses anges de service, c’est
Isragl qu’il a couronné du plus beau joyau : les
Sefiroth. Cest & Israél quil a subordonné toutes les
troupes célestes; les hymmes et les chants célestes ne
retentissent que lorsque le signal est donné d’en bas (1)
(¢bid.). « Si Israél est pieux, le tréne glorieux du ciel
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monte loujours plus haut, enveloppé de joie et d’amour;
si Israél est liveé au mal, tout se renverse (Zohar cha-
dasch, &9 8). Ce'n’est la qu’une expression juive de méme
vérité métaphysique. — « Les justes de ce monde et
de T'autre dégagent un parfum de vertu qui monte
aux narines divines et le stimule & verser ses bien-
faits sur toute chose. » — Enfin voici le passage le plus
caractéristique : « Lorsque Dieu s’entretient avec les
justes, toutes les spheres supérieures et inférieures
s'émeuvent, tous les arbres de 1'Eden chantent des
hymnes, tous les. oiseaux entonnent leurs louanges, le
coq chante et appelle ’hormme 2 I'étude et au culte reli-
gieux. Alors les portes de 'abondance s’ouvrent et la
bénédiction descend; le vent de 'amour souffle, la puis-
sance des instruments de force et de sévérité est brisée
et tous les anges de la grace et de la faveur courent &
leur poste » (I, 110 a; III, 64 &). Ici, comme on voit, le
Zohar ne suit pas Philon dans la forme négative de son
éthique. D’aprés Philon, I'homme ne doit jamais avoir
confiance dans sa propre force morale ; il ne peut, en
tant qu’homme, s’affranchir des sens sans avoir recours
3 une force supérieure. Toute vertu sort de la sagesse
de Dieu et ne devient triomphante que par la grice
divine (L. alleg., 15 @ sqq.,4100 &; I, 83;1,60; I, 131) et
parlesecours duLogos (L. alleg.,56). « L’ame, dit Philon,
ne produit par elle-méme aucun bien, tout lui vient du
dehors par la munificence qui fait pleuvoir la grace sur
elle; il faut conjurer Dieu de ne pas abandonner a elle-
méme notré misérable espece et de lui conserver pré-
sente jusqu’au bout la miséricorde qui seule peut la sau- .
ver. Le Zohar, tout en reconnaissant I'efficacité du se-
cours divin, subordonne son ébranlement 3 la vertu
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spontanée de ’homme. 11 fait de 'homme V'arbitre non
seulement de sa destinée, mais de la destinée de Puni-
vers (1).

Malgré toutes ces concessions aux doctrines hétéro-
doxes, la pensée juive ne peut accepter cette idée de
grace pour la substituer 3 l'idée du peuple élu.

Certes le Zohar renonce avec peine a cette docirine
de Ja grace. — On le sent bien par Pinsistance qu'il ap-
porte 2 I'idée de secours divin. Mais il est arrété par la
crainte de 'arbitraire. qui git dans cette idée de grace.
Je dis : le Zohar proprement dit, car les Suppléments et
le Midrasch occulte font une telle place & la conception de
I’épanchement spontané et absolu de Dieu qu'il cbtoie
bien souvent ce que le Zohar voulait éviter.

Mais d’autre part le Zohar ne peut, quoi qu’il fasse,
maintenir dans toute leur intégrité 1'idée de liberté et de
responsabilité. Autrement il ne pourrait admettre V'effi-
cacité de P'eeuvre du juste pour le salut des méchants.
Or le principe de la piété rémunératrice de '’homme de
bien pour les pécheurs, I'idée de rancon et de rachat s’y
rencontre souvent.

D’apres Maimonide, la Providence dlvme s’exerce
d’autant plus forlement sur un étre que cet étre est plus
étroitement uni & Dieu, Ainsi I'animal n’a part  cette
providence qu’en tant que son espéce participe, tandis
que homme y participe individuellement en raison
directe de sa perfection, c’est-a-dire de la perfection de
sa conception de Dieu. En d’autres termes — et la nous
retrouvons les idées aristotéliciennes — Dieu n’est pas
a proprement parler agissant, mais pensant; de sorte

1, Cependant dans quelques | Philon dit que c’est dans
*ame du juste que I'immanence de Dieu prend sa forme la plus
élevée. 5

1
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que par conséquent la Providence ne vient pas en défini-
tive d’en haut, mais d’en bas, non pas de Dieu, mais des
choses. On voit comment la docirine du Zohar dérive
directement de cette conception exposée par Maimonide
dans le More Nebuhim, 111, 17 el aillears.

Mais comment ’homme acquiert-il donc avec le nom
de juste, la faveur immense d’agir sur les mondes et de
faire la vie de ces mondes?

1) Tout d’abord par 'amour de Dieu. La crainte est
trés précieuse, mais seulement en tant qu’elle conduit &
Tamour (II, 216 ¢). L’amour seul unit 'homme & Dieu.
« Dans 'amour est le mystere de 'unité, ’adoration dans
Pamour monte et s'attache au monde supérieur, ¢est
par 'amour que s’unissent les mondes d’en haut et d’en
bas (4) » (zbzd )

Quand cet amour s'est ventah]ement emparé de
Vhomme, il fuit toute joie terrestre, il dita toute heure :
« Que faire encore pour accomplir Ja volonté de mon
Dieu? » et 'amour de sa femme et de ses enfants et tout
le reste est comme un néant au prix de son amour pour
Dieu. Il s’attache & Dieu comme le charbon s’attache
la flamme et il est sans cesse comme un jeune homme
qui reste sans approcher de celle qu’il aime, la désirant
de toute la violence de son étre, la retrouvant enfin et
s’unissant a elle.. .

2) Par 'amour des hommes. L’amour, qui parl'action
de la Sefirah Grace répand l'ordre et I’harmonie dans le
monde idéal, doit aussi ordonner et harmoniser le monde
réel, particulitrement la société des hommes. De méme
que sans la Sefirah Grace les Sefiroth ne pourraient
soutenir la vie, de méme la société humaine n’est
pas viable sans I'amour indulgent et hon. « L’ange de

£, by paTnN XY TErRs po mann nE



LA DOCTRINE DE L'INFLUENCE 413

Pamour a des ailes mille fois plus rapides que I'ange de
la haine », pour indiquer que 'amour doit étre mille fois
plus rapide que la haine. L’amour est un des deux sceaux
avec lesquels Dien a scellé le monde, et le régne divin
commencera le jour ot 'homme aura lui-méme, comme
un autre Dieu, appliqué ce sceau a la vie tout entidre.

3) Parla vérité. Le Zohar reprend le joli mot des Aboth
de R. Nathan : « Le mensonge a les jambes courtes »,
« le mensonge n’a pas de pieds. » Seule la vérité est le
fondement assuré de toutes choses, pour le monde su-
périeur comme pour la vie humaine. La vérité, dit le
Zohar, est en quelque sorte le grand cachet avec lequel
Pesprit s'imprime dans la matiere, et comme un roi ter-
restre aime & voir son image répandue sur les pitces de
monnaie qui font circuler la vie dans son royaume, ainsi
¥ roi de l'univers aime a trouver gravée sur toutes
choses cette empreinte de vérité, qui détermine la vie
par la loi d'influence.

4) Par I’étude dela loi. La sagesse qui a présidé al'ap-
parition des choses ne prend conscience d’elle-méme que
dans 'homme. C’est donc par 'homme que cette sagesse
se maintient. « Dieu pour construire I'univers médita la
loi; mais le monde une fois créé, rien ne put subsister
avant qu'il vint & Uesprit de Dieu de créer un étre qui
plt continuer de s’occuper de la loi. C'est donc par lui
que subsiste I'univers. A 'heure qu'il est quiconque mé-
dite Ia loi et s’y applique duns toute Ia mesure de son
possible contribue & maintenir 'univers. Dieu en médi~
tant la loi créa I'univers. L’homme en méditant la loi
maintient I'univers » (1) (II, 161 « et b). — De plus, par
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I’étude, I’homme échappe aux séductions du mal et as-
sure par ce moyen encore le triomphe du bien, le triom-
phe de la vie et Ja marche de J'univers (I, 190 a).

5) Parla priere. Dans I'acte de la pridre le corps humain
est tout entier au service de I'ame et uni avec elle; il est
uni par elle aux régions supérieures. Dans cet acte la
‘fusion de la terre et du ciel est donc parfaite. Par con-~
séquent, la prizre est souveraine pour déterminer 'union
des mondes. Pendant que 'homme prie sur la terre, il
se fait dans les espaces d’innombrables épousailles,
toute la réalité tend vers son idéal, tous les étres ten-
dent vers leur type. Aussi toute pridre doit-elle toucher
3 un objet qui ramene la pensée vers les régions supé-
rieures, soit aux voies de Dieu, soit au nom divin, soit
aux Sefiroth, soit aux justes (patriarches, prophetes) des
temps passés, soit & des chants ou hymmes exprimant
une doctrine mystique, soit enfin une répétition machi-
nale d’acrostiches plongeant I'esprit dans 1'oubli de ce
monde, et au-dessus de tout une priere spontanée. Seule
une méditation concentrée, el une priere intérieure
peuvent attirer cet épanchement céleste qui entretient la
vie (II, 178 a). :

La pritre devient la médiatrice de I'inspiration pro-
phétique (1, 45 a). L'heure de la priere devient 'heure
de I'épanchement divin ol toute colere est apaisée.
Le geste de Ja main, les doigts croisés et dressés vers
le ciel ont une action efficace sur les Sefiroth par
Peffet des dix doigts, leur symbole (II, 67 eb). Mais
la priere digne de ce nom est non pas celle qui se
fait entendre, qui éclate & haute voix, mais celle qui est
méditée en silence; celle-la seule monte rejoindre la
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voix céleste, le prototype qui plaide la cause devant
Dieu et agit sur le monde (I, 209 4, 210 a) (1).

Quand I'ame quilte le corps pendant la nuit, et que
I’homme reste avec le seul principe vital, ce n’est que la
priere du matin qui peut ramener 'ame auprés de lui.

C’est surtout la priere en commun qui entraine pour
tous une grace dans laquelle se perd et se fond la sé-
vérité du chitiment que peut entrainer la priere d’un
seul. La priere de quelques justes couvre de sa présence
toute assemblée qui les environne (II, 156 a). C'est la
priere collective qui a véritablement des ailes pour
monter au ciel (I, 234 a).

Il y a quatre especes de prieres : 1° celles qui ont pour
objet les devoirs personnels de 'homme et qui rempla-
cent les anciens sacrifices; 2° celles qui concernent ce
monde, les phénomdnes de I'univers sensible; 3° celles
qui ont pour objet le monde céleste; enfin 4° celles qui
regardent les mystéres supra-célestes.

Dans 'autre partie du Zohar nous retrouvons pour la
pridre le reflet des conceptions gaoniques. Les pridres ne
sont pas directement recueillies par Dieu; maisily a pour
elles un palais |spécial qui a ses anges propres. Le Zohar,
II, 245 ab décrit longuement et fastidieusement le trajet
des pritres pour passer de la lerre au ciel jusqu’aux oreil-
lesmémes de Dieu. Nous faisons grace au lecteur de tous
les noms et de toutes les descriptions des guichets et
des portes, selon que les prieres sont solitaires ou faites
en commun, des exaltations ou des priéres de deuil,
selon queles larmes sont versées pour un malheur public
ou pour un malheur personnel.
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6) Par Paccomplissement des préceptes. Le Zohar re-
prend et développe 'interprétation mystique de la législa-
tion mosaique. C’est surtout le fragment intitulé « Le
Pasteur fidele » qui s’applique & cette tache. Ezra-Azriel,
Nachmanide et tous les commentateurs mystiques du
Pentateuque sont mis & contribution. Nous ne pouvons
exposer tout le détail de ce travail opéré sur la loi de
Moise. Donnons seulement quelques exemples. En pre-
mier lieu figure le sacrifice, « I'holocauste qui monte
réalise 'union de la terre et du ciel; dans la sainleté et la
pureté du sacrifice se consacre 'union des choses avecle
En-Sof » (111, 26 4). L’homme immolant une béte a I’in-
tention du ciel opére dans sa pensée la fusion des &tres in-
férieurs avec Dieu; le feu qui consume la victime est le
symbole de la purification et de 'ennoblissement, et épure
par surcroit le cceur et la pensée de ses senliments maun-
vais, ce qui est une autre maniere de dompter la béte.
C’est pourquoi le Pentateuque recommande de tenirle feu
constamment allumé sur l'autel; il entretient les forces
du bien contre les assauts du mal; il brise la puissance
mauvaise (III, 27 ). Les lois relatives aux ablutions
prennent dans le Zohar, outre la destination hygiénique
que leur donne le Peutateuque, celle de chasser les mau-
vais esprits qui assiégent les cadavres, les malades et le
corps humain en général pendant la nuit, lorsque I'sme
absente livre ce corps a 'empire du mal. Ici il y a clai-
rement un reflet de la démonologie persane groupée au-
tour d’Ahriman qui n’est elle-méme qu'une interpréta-
tion théologique d’observations relevant de nos jours
de la microbiologie (Zohar, I, 83, 184 6,178 a).

Et maintenant, qu’est~ce qui ralentit la loi d’influence ?
en d’antres termes qu’est-ce que le mal?

Le mal — ce qu’on appelle généralement le mal moral
—tient 3 la matiere, ¢’est-2-dire & la limite nécessaire des
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choses, maisc’estunmal conscient delui-méme dans’ame
humaine; et c’est parce qu'il prend conscience de lui, qu'il
peut se vaincre; de la sortela descente des ames et leur
mariage avec le corps n'est pas une chute; mais toutes
doivent nécessairement passer par les corps, ¢’est-a-dire
par les imperfections de la matitre, afin de vaincre en
cette matiére le principe méme du mal. Le Zohar rend
tout d’abord cette idée parla formule trés concise : « Ta
aimeras Dieu de tout ton cceeur (Deutéron. 6, B), c’est-b=
dire avec les deux instincts de ton cceur... Il faut aimer
Dieu avecl'instinct du bien et I'instinet du mal » (II, 174).
Ailleurs il s’exprime avec plus de détails. R. Simon dit :
« Si Dieu n’avait pas mis dans 'homme un double ins-
tinct, celui du bien et celui du mal, sources de lumiere
et de téntbres, il n’y aurait pour lui ni vertu ni vice...
Les disciples objectérent : Pourquoi ces deux principes
puisque le mal est plus fort que le bien? Ne vaudrait-il
pas mieux que 'homme ne fil pas né, plutdt que de nai-
tre avec la faculté de pécher et d’irriter Dieu... Le mai-
tre répondit : Certes non, car 'univers sous la forme
qu'il a est ce qu'il y a de meilleur. Or, la loi est indis-
pensable au maintien de cet univers, autrement I'univers
serait un désert... et ’homme & son tour est indispensa-
ble & laloi... Les disciples comprirent et dirent : Certes
Dieu n'a pas créé le monde sans cause; la loi est en
effet le vétement de Dieu, ce par quoi il est accessible.
Sans la vertu humaine Dieu n’aurait qu'un vétement
misérable. Celui qui fait mal souille en son dme le véte-
ment de Dieu, et celui qui accomplit le bien se revét de
la magnificence divine » (I, 23 ab). Méditons bien le
sens de ces paroles. Il faut tout d’abord déméler une con-
fusion. Souvent quand le Zohar parle de la loi de I'uni-
vers il entend V'ordre, 'harmonie cosmique;iciil entend
la loi mosaique, qui, ayant servi comme nous savons
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de plan & cet univers, est la loi des lois. Ce passage si-
gnifie donc que c’est seulement par le secours de la loi
mosaique que Dieu put se vétir, c'est-a-dire, donner
naissance & I'univers. Or, la loi mosaique implique un
bon et un mauvais instinct dans le ceeur de I'homme.
Elle implique la liberté morale. C'est donc en définitive
la liberté humaine, la libre résistance & la matidre, la
libre détermination vers le bien, qui constitue la raison
d'étre de V'univers et la noblesse de la vie humaine;
c’est la liberté qui en fin de compte est le grand levier
du mouvement ascendant de I'ame et des_choses. « La
liberté, dit le Zohar, est le sceau de I'avenir, du monde
a venir » (II, 114 a) (1).

Le mal est nécessaire comme une condition du bien,
comme ce sans quoi le bien n’est pas. « Pourquoi, dit le
Zohar, sil’ame est d’essence céleste descend-elle sur
la terre? » Et il répond par V'allégorie suivante : « Un
roi envoya son fils a la campagne afin qu'il y devintro-
buste ety acquit les connaissances nécessaires. Apres
quelque temps on lui annonga que son fils avait grandi,
qu'il s'était fortifié et que son éducation était achevée.
Alors il envoya, par amour pour lui, la reine elle-méme
le prendre et le ramener au palais. Ainsi la nature en-
fante au roi de I'univers un fils, Pdme céleste et il ’en-
voie aux champs, ¢’est-a-dire dans 'univers terrestre afin .
qu'elle se fortifie et s’ennoblisse » (I, 245). Ailleurs (II,
163 a) le Zohar compare aussi ce contact de 1'Ame
avec le mal, & I’épreuve qu'un pere ferait subir a son
fils en le jetant dans les bras d’une’ courlisane, afin
que ceite épreuve lui permetie de confirmer sa force
morale et de se fortifier dans le bien.

L’homme par sa victoire sur le mal triomphe donec de
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la matiere ou plutdt il subordonne en lui la matidre a
une vocation plus haute; il ennoblit la matiere et la fait
remonter du point exiréme ou elle est reléguée vers le
lieu de ses origines. En lui qui est le grand conscient, la
matiére prend conscience de la distance qui la sépare
du bien supréme, et elle tend vers ce bien. Par ’homme,
les téndbres aspirent vers la lumiere, le multiple vers
T'un, la nature entiere vers Dieu.

Par 'homme Dieu se refait lui-méme aprs avoir tra-
versé toute la magnifique diversité de I'étre. Puisque
Thomme est une expression résumée du tout, quand il
a vainen le mal en lui il Pa vaincu dans le tout, il en-
traine dans son ascension tous les éléments inférieurs,
et par samontée s’opere la montée du cosmos toutentier.
Comme I'homme idéal a été la Mercabah (le char) de
descente du En-Sof vers les choses, il est le char de
montée des choses vers le En-Sof.

L’ame, comme nous avons vu, est le fruit de I'union
du Roiet de la Matrone, on de la Beauté et de la Sche-
chinah (manifestation glorieuse de Dieu dans 'univers) ;
or, la Beauté est la quiniessence des Sefiroth, c’est-a-
dire du monde idéal, et la Schechinah est la quintes-
sence du monde réel. L’ame est donc la fusion de ce
qu'ily a de meilleur en haut et en bas. Par la descente
de ’ame et son association au corps, 'amour va du Roi
ala Reine, de 'Epoux & I'Epouse ; par la victoire con-
sciente de P’4me sur le mal et son aspiration vers sa
patrie d’origine, I'amour remonte de la Reine au Roi,
de ’Epouse 3 'Epoux. En passant par elle la matiere
est envahie d’'amour pour son Roi céleste, elle prend
des ailes et vole vers sa source parfaite. « Ainsi la vie
s’accroit & la fois d’en haut et d’en bas, la source se
remplit toujours, la mer se remplit toujours et tout est
alimenté (I, 60; cf. Pardes rimonim, fol. 60 & 64).
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Ne dirait-on pas que les kabbalistes par cette doctrine
du courant descendant et montant des choses, d’une
part spiritualisent la doctrine naturaliste d’Héraclite
et d'autre part évoquent par avance la vision grandiose
qui figure dans 'Ewreka d'Edgar Poé.

La vie humaine s’élargit ainsi de la vie universelle et
le but de I'univers se confond avec le but de 'homme.
Le Zohar recommande & 'homme de vivre de telle sorte
qu’il puisse se dire chaque soir: Je n’ai pas perdu ma
journée (I, 221 6). Eh bien! ce n'est pas seulement sa
journée qui est en jeu, mais la journée de l'univers.
Tout I'étre est suspendn & son étre, la destinée de toute
chose est liée & sa destinée. Il dépend de lui que la na-
ture a jamais éloignée de sa source souffre, travaille et
se consume dans le désir, ou qu’elle cesse de souffrir et
retrouve la tranquille plénitude de félicité assurée dans
le sein du En-Sof. C’est cette seconde vision que le
Zohar déploya devant nous.

Mais 'dme n’arrive que rarement du premier coup &
cette hauteur. Suivons-la dans ses pérégrinations.
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LA DESTINEE DE L’AME APRES LA MORT. — LA MIGRATION
DES AMES

Puisque la vie de I'ame sur terre est d’un si grand
poids pour I'ensemble des choses, ce n’est pas sur une
seule chance que le Zohar veut risquer ce précieux en-
jeu. Aussi fait-il un accueil enthousiaste 2 la doctrine
de la migration. D’autres raisons encore 'y détermi-
nent. D’abord le judaisme dogmatique représenté par
Saadyah et Maimonide I'avait toujours bannie avee trop
d’horreur de son sein pour que le mysticisme juif ne
s’erapressit pas de lui accorder la plus large hospitalité
et méme de s’y attacher avec ardeur. Puis les migra-
tions, les péripélies du voyage de I'ame aprés la mort
ouvraient & la pensée mystique une sombre et troublante
avenue de conceptions, de conjectures, 2 jamais a Pabri
du contréle de la raison. Enfin au moment ou se produit
le Zohar, la doclrine avait déja pour elle, parmi les kab-
balistes, le prestige de la tradition ; nous avons vu mal-
gré I’ obscurité qui couvre la pensée d'Isaac I'Aveugle,
quil apparait comme un fervent adepte de la métem-
psycose ; depuis elle avait passé fidelement de maitre
& disciple et d’école a école ; aussi cette conception est-
elle une de celles auxquelles le Zohar s'arréte avec le
plus de complaisance et dont il se plait & varier et &
multiplier les aspects. Tout d’abord il présente les pé-
régrinations de 'ame aprés la mort comme une série
d’épreuves purificatrices qui lui font remonter élape par
étape le chemin qui conduit & la perfection premitre :
« Combien sont nombreuses les pérégrinations (litléra-
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lement : les roulements), car toutes les 4mes passent
par des péripélies nombreuses; les hommes ignorent
combien diverses sont les voies de Dieu, dans quels
cercles ils peuvent étre entrainés, quels jugements peu-
vent étre & chaque heure portés sur eux, combien d'é-
preuves attendent les &mes avant qu’elles apparaissent
en ce monde et surtout aprés qu'elles ont quitté ce
monde. Combien variéos, combien mystérieuses sont les
lois de la mélempsycose qui s’exercent sur les Ames »
(I, 99 3)(4).

Dans le fragment intitulé Saba Demischpatim, qui a
propos des amendes de 1'Ezode (20 et 21) traite aussi
des chaliments de l'ame et de ses migralions, nous
voyons que les &mes sont partagées selon leur origine
en trois catégories : celles qui dérivent des ofanim, celles
qui sont issues des chayoth (deux catégories d’anges) et
celles qui proviennent directement par émanalion du
En-Sof. Aprés avoir spécifié la nature des pérégrina-
tions variant selon la diversité des origines, le Zohar
s’abandonne & toutes les extravagances ayant pour fon-
dement la petevowpdrusg de Pythagore on de Platon, en
vertu de laquelle I'dme doit aprés la mort passer par
toutes les formes de la vie animale, traverser tous les
degrés de culture. -

D’autre part nous y trouvons la conception suivante :
L’ame au moment de sa descente est revétue d’un esprit
qui doit demeurer son compagnon et c¢’est cet espril qui,
s'il n'a pas atteint dans cette vie le degré voulu de pu-
reté, doit rouler a travers les existences jusqu’'a ce qu'il
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ait rencontré une sphere d’action salutaire. Les voyages
qui remplissent le mysticisme gaonique, le Zohar les re-
prend pour en faire des vécto. d'dmes et pour diver-
sifier leurs odyssées ultra-terrestres. Les voyages d'ames
infiniment variés sillonnent les espaces; ils durent pour
chacune aussi longtemps qu’elle n’a pas reconquis sa
pureté originelle /1, II, 94 ab, 97 a, 99 6, etc.).

Pour ce qui est du nombre des migrations, le Zohar
les limite, d’une part, comme Nachmanide, au nombre
trois ; d’autre part, il parle d’une succession de six re-
naissances aprés lesquelles 'Ame doit avoir reconquis
toute sa liberté; ce dernier nombre aurait son symbole
dans les six années d’asservissement de Iesclave hébreu
(Ez. 20, 1) (Zohar, 11, 9% a; 111, 1777 a).

Nous avons vu que, d’aprés le Zohar, les 4mes ont été
créées a Vorigine par couples, qu'au moment de leur des-
cente elles se séparent pour se rejoindre dans le mariage
terrestre, si ce mariage a été conforme aux desseins de
Dieu et aux lois de 'amour, « le grand principe mysté-
rieux de I'union universelle ». Les 4mes qui n’ont pas
retrouvé leurs compagnes errent aprés la mort  la re-
cherche de I'ame sceur. « L’homme, dit le Zohar, doit se
garder d’épouser une veuve, car son dme demeure sou-
vent sous la dépendance du premier mari; c’est comme
§'il se livrait sans voile ni gouvernail & une mer soule-
vée par la tempéte » (II, 101 & sqq.). Le célibataire, ce-
lui quin’a pas cherché ou qui n’a pas rencontré son Ame,
est apres la mort « comme un atome roulé & tous les
venls, » qui ne retrouvera la paix que le jour ol les cé-
lestes époux se seront rejoints. S’appuyant sur ce prin-
cipe que la loi de 'amour impose aux couples d’ames de
se reconstituer & la fin des temps, le Zohar se plait 2
compliquer ses migrations, & nous présenter de véri-
tables odyssées d’Ames errant & travers de longues aven-
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tures, & travers mille intrigues, & travers les mariages
et les divorces, enbutte aux tromperies des esprits mau-
vais jusqu’a ce qu’elles aient reconquis leur Ithaque et
leur Pénélope. Par dela la vie terrestre se superpose
ainsi une vie spirituelle mille fois plus tourmenltée, ot
les complications se nouent et se dénouent plus facile~
ment, ot la suppression des lois dela pesanteur et de la
distance donnent un libre essor 4 toutes les fantaisies.
Dans ces vésror des Ames on sent tres nettement Vinfluence
du gnosticisme ; les errements et les soupirs de la Sophia
loin de son pere sont transportés a I'ame malheureuse
aspirant vers sa seeur (I, 92 a; II, 102 6 sqq.).

Les ames ne sont pas toujours réduites & leurs propres
forces; quelquefois une ame plus vaillante et qui tra-
verse d'un vol plus léger les espaces obscurs s’attache
une autre plus faible. Parfois aussi une ame déja parve-
nue 3 la félicité parfaite prend en pitié une sceur encore
engagée dans la lutte et elle quitte spontanément son

. bonheur assuré pour se porter & son secours; enfin la
miséricorde infinie veille, Dieu voit celles qui sont lasses
etleur préte main forte. Toutes ces amitiés contractées,
pour un temps « comme celles de deux passagers qui
traversent la vaste mer ou de deux oiseaux qui émigrent
aux plages lointaines », le Zohar les appelle grossesse
ou fécondation d’'une d&me par une autre (II, 9% et 113
passim; 11, 213 a).

Pour appuyer la doctrine de la métempsycose sur les
textes bibliques, le Zohar reprend les arguments de Juda
ibn Vakar, d'Isaac ben Todros et de Nachmanide qui,
T'un s'appuie sur U'Ecclésiaste, 8, 10, 'autre sur 'Ecclé-
siaste, &, 2, le dernier sur Job, 83. Nous ne donnerons pas
tout le détail de ces preuves faites de jeux de mots et de
contresens; bornons-nous & celle-ci : Ecclésiate, 4, 2, dit
« Et je loue les morts qui sont déja morts, plus que les
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vivants qui vivent encore. » Que signifient, dit le Zohar,
les mots : qui sont déja morts? ne sont-ils pas inutiles?
1l y a la un mystere; 'Ecclésiaste veut parler des morts
qui sont déja une fois morts auparavant, ¢’est-a-dire qui
n’en sont plus & leur premitre pérégrination (Zokar,
111,182 b; of. 280 8,216 a; I, 130 «, 188 b). A ces preuves
d’emprunt le Zohar en ajoute d’autres, par exemple dans
les mots de Genése (6, 3) : W2 M7 w2 i lit le mot Daw2
comme s'il y avait D32 « de nouvean » et il explique:
« quand il sera de nouveau chair » (I, 38 o). Enfin toutes
les lois relatives au mariage, qui figurent Ez. 12, T-14,
sont transportées dans le domaine mystique et appliquée
aux mariages de 1'ame aprés la mort et par conséquent
considérées comme des indices de la métempsycose.

11 se présente ici une objection et elle n’a pas échappé
au Zohar : « L’ame, dit-il, qui aspire avec tant d’ardeur
au corps terrestre rempli d'imperfection, comment n’as-
pirerait-elle pas avec plus d’ardeur vers un corps trans-
figuré? » En d’autres termes : il y aura résurrection des
corps (Midrasch hantelam, 126 ). Or, si tous les corps
doivent un jour seréveiller a la poussiere, qu'adviendra-
t-il de ceux qui auront servi d’enveloppe & la méme dme?
Autrement dit : Comment la doctrine de la métempsy-
cose est-elle compatible avec la doctrine de la résur-
rection des corps? Le Zohar lave cetle objection en di~
sant que les corps sans Ames seront autant d'instruments
an service de la méme ame, ou encore, comme il s’ex-
prime, seront le marchepied pour les ames justes. (Voir
I, 1381 a, 187 a.)

On ne comprend pas non plus comment la métempsy-
cose est conciliable avec la damnation éternelle; car, si
d’une parl toutes les ames doivent reconquérir i travers
la succession des épreuves, leur perfection originelle,
comment le Zohar peut-il dire d’autre part (LI, 99 6) :
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« Combien y a-t-il d'Ames et d’esprits qui sont roulés -
éternellement et ne revoient plus jamais les parvis cé-
lestes (1)! »

Le trouble mystique qui git dans I'idée de répression
éternelle peut expliquer que le Zohar se mette dans une
contradiction si formelle avec Je génie juif et non seu-
lement avec le génie mais avec Vesprit juif méme qui
T'anime dans son ensemble. En effet, le fond de la doc-
trine morale du Zohar, appuyée sur I'idée de grace consi-
dérée comme médiairice indispensable, s’oppose autant
que les traditions juives a cette conception de chatiment
éternel. .

Malgré cela, quand il en arrive au chapitre des longunes
et mystérieuses avenues qu’ouvre la porte de la mort,
son imagination se plait.a cette succession éternelle des
chatiments et des péripéties, véoro, sans lthaque, aux
naufrages sans fin de ces 4mes & jamais égarées loin de
leur félicité. — Il se peut toutefois que le Zohar n’ap-
plique cette loi terrible qu’aux esprits mauvais, en rébel-
lion éternelle contre le bien; mais cela encore est con-
traire & sa doctrine de la fragilité du mal et du triomphe
définitif du bien sur le mal.

LA FELICITE ULTRA-TERRESTRE

Comme déja le Talmud et les Midrasch et surtout
comme Maimonide, le Zohar fait consister la félicité ul-
tra-terresire de 'dme dans la connaissance des vérités
qui lui élaient demeurées inaccessibles tant qu’elle avait
été enfermée dans le corps. Le Midrasch occulte dit
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(130 6) : « L’4me connait ét atteint ce qu’elle n’atteignait
pas dans ce monde. » Le Zohar proprement dit (I, 97 «)
exprime cette félicité sous une forme trés poétique.
L’ame purifiée au moment de quitter le corps recoit le
baiser d’amour de Dieu qui la détache a jamais des flé-
trissures corporelles et l'unit a4 son auteur, le baiser
qui « I'unit A nouveau et & jamais 4 sa racine, a son prin-
cipe » (II, 97 a; I, 68 a) (1).

La, elle jouit éternellement du miroir éclatant et pur,
de I'éblouissement divin.

Dans les mystérieuses profondeurs du palais de
Famour s’accomplissent les sublimes épousailles de
Pame et de Dieu, épousailles toutes spirituelles qui don-
nent & Pame le secret des grandes voluplés issues de la
connaissance du beau et du vrai. « Que signifie, demande
R. Jehuda (Midrasch occulte, 1335 a), la doctrine qui pré-
sente Dieu comme préparant dans I’autre monde un
banquet aux justes? R. Chiya répond : Il faut prendre
ce banquet dans un sens spirituel. Ce repas n’est autre
chose que la volupté et la nourriture spirituelle de I'ame,
indiquée par le Psalmiste (Psaume 34, 3): Ils compren-
dront ce qu’il y a de plus sublime, et ce sera leur joie. »

Mais si 'dme a contemplé avant sa descenteles beau~
tés suprémes et les vérités éternelles, le retour dans sa
patrie ne peut pas lui apporter des jouissances bien nou-
velles. 1l faut admettre ou bien que le Zohar fait ici abs-
traction de la doctrine de la préexistence des Ames et se
place sur le terrain dogmatique pur, ou bien il admet
que la vie de 'ame associée au corps, ses épreuves sur
la terre, I'expérience de la réalité inférieure, lui donnent
de la réalité supérieure une connaissance plus profonde,
plus intime, plus vraie, plusféconde en joie. Aprés avoir
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vu la copie et pénétré I'dtre jusqu’a sa limite la plus ex-
fréme, elle sait mieux gotter la beauté dumodele. L'in-
tensité des joies célestes se mesure 2 la profondeur des
tristesses et & 'amertume des désillusions de la terre; le
souvenir des bas-fonds de l'étre qu’elle a cotoyés, la
comparaison de son présent avec son passé lui seront
une source inépuisable de voluptés.

En effet,bid. 135 a, nous lisons : « Le repos des justes
dans I'antre monde c’est qu'ils atteindront la vérité d’une
atteinte parfaite. » Et puisque le Zohar, al'imitation de
Juda Hallevi et d'Tbn Gabirol, comparel’dme revenant &
Dieu, 4 'oiseau rentrant dans son nid (Pasteur fidéle,
III, 278 a), on peut dire que le nid semble plus moelleux
apres un long exil.

L’ame se plonge dans ce nid divin jusqu’a perdre la
la conscience de son individualité; elle valittéralement
se perdre en Dieu. « Elle va, ditle Zohar, se renouer au
tronc universel, dont elle n’est qu'un rameau. »

Le Zohar, faute de mieux, exprime sa conception par
des comparaisons obscures et des métaphores confuses,
gravitant autour du grand arbre, du grand nid de toutes
choses; il entend sans aucun doute que I’dme retrou-
vera sa place dans le Tout et avec sa place elle repren-
dra pleinement conscience de sa relation avec le Tout.
« La royale princesse rentrera en grace & la cour du roi
son pere, ¢’est 'amour pour ce pere qui lui fera remon-
ter la distance qui la sépare de lui. » Et ici nous retrou-
vons I’écho de Platon, de Plotin et de Philon.

Ne dirait-on pas que Philon veut nous donmer un
avant-gott de la vision du Zohar. Si tu veus, dit-il, en
s’adressant & 'ame, si tu veux, 6 ame, jouir des biens
célestes, il ne suffira pas que tu quittes comme notre
premier pere... la terre que tu habites, c¢'est-a-dire ton
corps, ta famille, ¢’est-a-dire tes sens... Mais il faut en-
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core te fuir toi-méme afin d’étre ravie hors de toi, comme
ces danseurs enivrés d’'une extase divine... alors seule-
ment 'dme ravie n’habite plus en elle-méme, mais
plonge avec volupté dans 'amour divin et remonte en-
trainée vers son pere (Qu. rer. div. haer. sit).

ESCHATOLOGIE MESSIANIQUE

Les destinées ultra-terrestres et purement spirituelles
n’empéchent pas le Zohar de s’arréter a la vision mes-
sianique terrestre.

Le Messie lavera & jamais les dernitres traces d’impu-
reté. « L’dre messianique sauvera 'humanité et I'affran-
chira & jamais du mal et de la mort. Un jour viendra ou
le mal sera vaincu. » « Dieu, dit encore le Zohar (I, 70),
conduira 'instinct du mal devant les justes; il I'égorgera
sous leurs yeux; la coquille, I'écorce serount brisées et le
noyau lumineux brillera sans obstacle » (I, 69 ). Le point
septentrional qui était réservé aux méchants, aux esprits
mauvais et & leur chef Samaél, sera purifié. L’armée de
Samagl finira (I, 146 ab). L’ange de la mort lui-méme et
le serpent mauvais ne sont pasdamnés a jamais, ils ren-
treront en ce jour dans leur pureté et dans leur inno-
cence.

Nous trouvons, d’autre part, dansle Zoharune eschato-
logie messianique purement terrestre et dans le sens
prophétique (I, 25 5, 50 &, 72 &, 117 5, 119 a; I, T b &~
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10 @, 32 a). Cette restauration que le Zohar considere
comme une restauration matérielle de la dynastie davi-
dique sera précédée des phénoménes physiques les plus
étranges : tremblements de terre, apparitions de monstres
bizarres, obscurcissement général, pluies de feu de
toutes couleurs, plantations merveilleuses et mille autres
fantaisies ol 'imagination de Pauteur se joue librement.
Le Messie, dans ses périgrinations & travers les espaces,
passe par des régions de toutes sortes ou habitent les
races les plus étranges. La peinture de ces races porte
en maint endroit la marque de la chevalerie médiévale,
de son armure, de ses maeurs, de sa vie.

Cel ordre d'idées relatives au Messic nous conduit
naturellement & examiner les éléments qui rapprochent
quelques pages du Zohar, non seulement du messia-
nisme chrétien, mais du christianisme en général.



XIX

Les idées chrétiennes du Zohar.

Dans P’examen des éléments chrétiens que présente le
Zohar, il faut considérer tout d’abord que le mysticisme
juif, comme le christianisme, a un coin de ses origines
dans 'alexandrinisme platonicien, de sorte que les é1é-
ments similaires peuvent étre la conséquence dun em-
prunt que P'un aurait fait a Pautre; mais aussi sortir au
méme titre de ce berceau qui leur est commun. Le mys-
ticisme n’a pas nécessairement puisé au christianisme,
pas plus que le christianisme n’a nécessairement puisé
au mysticisme. Ils ont pu puiser tous deux & une source
identique; les mémes conceptions ont pu devenir chré-
tiennes dans le christianisme et mystiques dans le ju-
daisme.

Le Zohar revient souvent sur la déchéance que la
désobéissance d’Adam et d’Eve apporta a la nature hu-
maine. D'une part; il entend cetie déchéance au sens
dogmatique ordinaire, comme une faute de I’Adam ter-
restre; se laissant séduire par le mal; ainsi (II, 231 « et
262 6) : « Le premier homme se laissa séduire par le mal
et accomplit le mal... et pour cela sa nature fut dimi-
nuée et il entraina lJa mort pour lui et tous ses descen-
dants. » De méme « Adam était parfait au premier temps
de son séjour terrestre, livré tout entier a la sagesse des
choses d’en haut et d’en bas; aprés la souillure du péché
sa face fut diminuée, sa sagesse diminua et il ne connut
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plus queles choses du corps » (IIL, 117 &). Enfin : « Adam
avait gardé sur terre son vétement lumineux, ce n’est
qu'apréslafaute qu'il eutbesoin d’un vétement corporel »
(111, 83 &).

Mais, d’autre part, et plus souvent la faute d’Adam
est congue par le Zohar comme la chute de 'dme, s’a-
baissant & désirer les choses d’en bas et & s'unir & elles.
Le péché dont parle la Genése ne s’appliquerait pas a
Phomme terrestre, mais 3 I'Adam idéal oubliant sa
nature supérieure pour aller aux miseres de la nature
terrestre. « Avant safaute Adam suivit la Sagesse supé-
rieure et il n’était pas encore retranché de 'arbre de vie;
mais quand triompha en lui le désir de connaitre la vie
d’en bas et de descendre vers elle, il en subitle charme au
point d’8tre retranché de I'arbre de vie; il connut le mal
et quitta le bien...; avant le péché il entendaitla voix d’en
haut, connaissait la Sagesse.d’en haut; il vivait dans la
lumiere et la paix; aprés le péché il n’entendit plus que
la voix d’en bas » (I, 52 ab). Et ailleurs : « Malheur & celui
qui se laisse séduire par les souillures {d’en bas, car il
entraine la mort pour lui et ses descendants... Adam
subit I'attrait et descendit pour connaitre les régions in-
férieures; il suivit ses désirs jusqu’a arriver au serpent
de la passion terrestre ; il le suivit, s’y attacha et attirala
mort sur sa téte et celle de ses descendants. La souillure
demeura sur eux jusqu’au jour de la promulgation de la
loi. A la vue du Sinai V'esprit du mal s’enfuit d’eux et
dans un miroir pur ils revirent la lumidre céleste. Jus-
qu’au crime du veau d’or ils demeurérent éblouis de cette
lumikre. Avec ce nouveau péché, le serpent du mal re-
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prit son empire sur eux comme auparavant et la mort
s’ensuivit pour eux et leurs enfants » (1I, 51).

Le Zohar logique avec lui-méme explique dans le
méme sens métaphysique les premidres pages de la Ge-
nése. Le séjour d’Adam dans I'Eden, c'estle séjour de
V’ame dans la lumiere supérieure;la nudité avant la
faute, cest la nudité lumineuse et toute spiriluelle de
cette Ame avant sa descente. Sa faute, c’est le désir des
miséres d’en bas; son expulsion, c’est la descente; les
vétements de peau sont les corps opagues qui couvrent
et ternissent cette blanche et pure lumitre. Seule la vertu
lui rend peu a peu la transparence sublime de ses ori-
gines. §’il ne I'a pas trouvée lors de la mort, il ne peut
remonter et il lui faut repasser par d’autres épreu-
ves (1).

D’apres cette conception du péché originel, la descente
de I'ame n’est pas une épreuve nécessaire, mais une
faute, et la mort avec toutes ses pérégrinations ultra-
terrestres n'est qu'une suite de cette premiére faute. On
peut aussi attribuer aux auteurs du Zohar la pensée que
la descente est une épreuve nécessaire a celles parmi les
ames qui auront été travaillées par les désirs d’en bas,
autrement ce désirserait restéinassouviet, suivant 1’ex-
pression aristotélicienne, elle ne s’en serait pas purgée;
nous retrouverons ce point de vue.

Le dialogue de la Genése entre Abraham et Dieu, dans
lequel Dieu, sur les instances d’Abraham, finit par pro-
mettre de pardonner & Sodome et Gomorrhe sil s’y ren-
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contre seulement cing justes, et d’autre part le comman-
dement dn Décalogue qui élend la bonne action jusqu'a
la millizme génération, établissent dans le Pentateugue
méme I'idée de rancon que le bien peut faire accorder’
au mal:

Il n’est donc pas indispensable de rechercher a ces
idées du Zohar une autre origine. Toutefois elles y re-
vétent un caractére mystique tel que I'influence chré-
tienne pourrait bien ne pas y étre étrangere: Il y a des
ames affranchies des miseres terrestres et qui pour le
salut et la rancon de leurs sceurs malheureuses se rejet-
tent volontairemicnt dans la mélée.

Sans cesse des esprits d’en haut viennent comme au-
tant de sauveurs racheter et libérer les esprits plus fai-
bles enchainés dans la prison du corps et de la matigre.

C’est particulitrement sur cette idée de la juste rangon
de V'univers qu'appuiera au xvin® siécle la secte des
Néo-Piétistes (Chassidim) et ils 'entendront non seule~
ment sotis la forme traditionnelle comme une grace di-
vine accordée aux méchants en faveor du mérite des
justes, mais comme une grace humaine dont I'homme
de bien est armé et qu'il peut faire servir & absoudre
lui-méme les fautes qui Jui sont confessées,

Ce n’est pas tant par sa doctrine du péché originel que
par celle de la Trinité que le Zohar marque une influence
non discutable du dogme chrétien, ou des doctrines qui
ont préparé ce dogme. Bien .que tous les kabbalistes
ailent certaines idées communes, chacun a son tour
particulier. L’un s’attache plus aux Sefiroth, 1’autre au
jeu des lettres et des riombres, I'un s’appiie davantage
sur le Talmud et le Midrasch, 'datre fait plutot appei a
la spécuiaiion philosophique. Eh bien, la caraciéristique
du Zohar; sa conception particulariste est son attache-
ment au priticipe d¢ la Trinité. Le Sefer Yezirah s'était
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contenilé de relever I'importance du nombre trois pour
les éléments et les principes, le Bahif avait appuyé sur
I'importance de la premiere trinité des Sefiroth, mais
seulement pour les opposer aux Sefiroth inférieures.
. Clest Abulafia qui engagea le Zohar dans cette voie.
Si nous n'avions dans le Zohar que les idées d’Abu-
lafia avec le tour qu'il leut a donné; si nous avions sim-
plement une application du principe trinitaire aux Sefi-
roth et & leurs reflets; dans I'univers, nous pourrions, &
la rigueiir, considérer ces données comme un résultat de
la conception générale des contraires exigeant trois ter-
mes, et ’alexandrinisme suffirait pour les expliquer; mais
nous avons autre chose. Déja dans ses ceuvres particu-
lisres, Moise de Léon avait écrit (Schekel Hahadosch,
chi; 8) : « Voici; je vais te révéler un mystére obscur et
profond et d'une grandeur sublime. L’homme qui est dans
ce monde n'est ce qu’il est que par I'association de trois
éléments en un tout et ce sont : ’dme rationnelle; ’ame
vilale et I'ame sensible, et c’est par I'union des trois
qu’il est réellement ’homme complet, c’est par le mys-
tere des trois unis en un, qu’il est réellement la copie
d’en haut, I'image de Dieu. » Et dans le Mischkan Hae-
duth : « Lemystere de Porganisation des choses est cons-
titué par trois, images des trois mystérieux d'en haut,
superposés I'un a l'autre, et tout de méme unis. » Et
voici maintenant ce gue nous trouvons dans le Zohar :
« Trois tétes sont taillées 'une dans 'autre, et P'une au-
dessus de I'ditre, et celle qui est au-dessus des deux
autres est ld léte des tdtes, et ce n’est pas une téte.....
'L’Ancien est constitiié par trois tétes enfermdes dans
une téte, et parce que l’Ancien est représenté par le
nombre trois, tous les aulres flambeaux et rayons sont
renfermés dans le nombre trois (1) » (288 ab).

1. g dn2 {5hoi v mdn2 manws TR NPTV N



496 LES IDEES CHRETIENNES DU ZOHAR

« Ils sont deux, et un autre s'unit a eux, ¢e qui fait
trois, mais en tant qu’ils sont trois ils deviennentun, les
deux sont représentés par les deux noms du verset :
« Ecoute, Isragl, Jhvh est notre Dieu, Jhvk estun, le troi-
sieme est Elohim qui s'unit aux deux autres, et constitne
le sceau de la vérité. Quand donc ceux-la s’unissent, ils
font un dans toute la plénitude de I'unité, ils sont deux
et redeviennent un (1).... » (I, 162 a). Ailleurs (11, 43 6)
le Zohar compare ce mystere aux mysteres de la voix :
« Le mystére de l'unité est comparable aux mysteres de
la voix. La voix est constituée par trois éléments : le feu
(la chaleur), l'air (la respiration), et I'eau (I'humidité)
et toutefois ces trois ne peuvent éire considérés que
comme un, de méme dans les mots : Jhvh notre Diew,
Jhvh estun....., il y a trois aspects (formes, éléments) qui
n’en font qu’un. » — Enfin voici un dernier passage :
« Voici le mystere de ces trois noms: ce sont trois de-
grés et chaque degré esta part, quoique tous ne fassent
qu’un et soient liés en un, et ne soient pas distincts »
(I, 65 a).

De méme le nombre des Sefiroth peut &tre ramené a
la trinité : la premigre trinité (Couronne, Sagesse et In-
telligence), en vertu méme du principe trinitaire, se re-
produisent trois fois, ce qui donne neuf. Ajoutez le un
répandu  travers le tout, cela mous fait dix (certaines
parties du Zohar maintiennent neuf Sefiroth). Les rab-
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bins sentirent si bien le danger de cette multiple efflo-
rescence du un, qu’ils repousserent toute la doctrine des
Sefiroth comme périlleuse pourle dogme juif, et Ribach,
dans Respp. 189, dit : « §'il est vrai que les chrétiens
professent la doctrine de la Trinité, eux (les kabbalistes)
professent dans le méme esprit le dogme de la dizaine.
Ons’explique ainsi pourquoi certains kabbalistes, comme
Paul Ricei, Conrad Otto, Rittangl, I'éditeur du Sefer
Yezirah, pourquoi d'autre part les Sabatéens, les Franc-
kistes et les Zoharistes, passerent individuellement ou
en masse au christianisme. C’est que certains éléments
du Zohar avaient exercé une action prépondérante, une
sorte d’obsession sur leur esprit. Ils ne pouvaient com-
prendre comment le néo-platonisme joint a la Bible et &
certains écrits midraschiques suffisaient a expliquer ces
idées, si 'on veut paralleles au christianisme, mais non
chrétiennes (1). Ce qui précéde éclaire aussi I'attitude

1. La vieille Egypte se représentait déja la nature sous 'image
d’un étre qui non seulement engendre perpétuellement mais qui
s'engendre lui-méme, puisqu’il est & la fois cause et effet; un Dieu
a la fois pére et fils, I'un principe caché, l'autre principe visible.
Puis Platon semble s’inspirer de ce symbole (Rep., p. 508) : il fait
de I'esprit le pere, la force qui engendre, et de la matiére la meére
qui concoit; le fils est le monde créé. — Dans Philon le pére est le
Créateur, la mére est la Sagesse dans laquelle il engendre, le fils
est le monde. La Kabbale s'emparant de ces données et les variant
fait des Sefiroth une succession de trinités sexuelles. Voici com-
ment cette trinité prit naissance chez les Juifs. En Babylonie les
éléments Logos et Esprit-Saint étant 14, quand la conception de la
Sophia arriva, elle se substitua & 'Esprit-Saint; mais en Palestine
I'Esprit-Saint avait jeté des racines trop profondes et lorsque arriva
d’Egypte la doctrine de la Sophia, I'Esprit-Saint garda sa place de
sorte qu'a la place du dualisme philonien Logos et Sophia,il y eut
la Trinité, Logos, Sophia et Esprit-Saint. Or, la loi mosaique en-
seigne si rigoureusement 'unité de Dieu et cette unité s'était tel-
lement emparée de l'esprit juif qu’on dut faire effort pour fondre
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a'un Isaac Luria; comment il put prendre FPallure d'un
nouveaii Christ, Messie, fils de Joseph, comment il se
proposa par sa doctrine d'atténuer la faule du premier
homme, comment les larianites se confessent tous les
vendredis et adorent les saints.

De la aussi Penthousiasme des Cornelius Agrippa de
Nettesheim, Giordano Bruno, Jacob Bohm, Postel,
Pistorius pour la Kabbale. — Certains kabbalistes chré-
tiens, tels que Reuchlin, Knorr de Rosenroth, voient
dans la Kabbale une sorte de revélation anté-chrétienne
du christianisme. Ils la considérent pour cette raison
comme le trait d’union le plus sir entre le judaisme et
le catholicisme. Si leur tentative, comme toute weuvre de
pacification et d’'union mérite I'approbation de V’histo-

les trois éléments en un seul et cela en faisant de Dieu un andro-
gyne dont la partie male était le pére (Logos), la partie femelle
I'Espril-Saint et la Sophia. Gette doctrine fut introduite dans la
Gendése, 4, 26, out on expliqua ainsi : Dieu dit & I'Esprit-Saint et a
la Sophia : Faisons 'homme, etc. — Longtemps donc avant le con-
cile dé Nicée les Juifs mystiques firent une tentative comme les
chrétiens pour concilier I'unité de Dieu avec ses deux acolytes
formés sous I'influence du courant alexandrin. — Philon nous dit
que dans un de ses accés d’enthousiasmes extatiques il a eu I'in-
tuition de la Trinité : «1l y a dans le Dieu un, deux vertus su-
prémes : la bonté et la puissance, la bonité par laguelle il a tout
créé, la puissance par laquelle il gouverne 14 tréation et une troi-
siéme, le Verbe, placée entre les deux et les rapprochant. » — Dans
le mysticisme juif ultérieur, les éléments Logos, Sophia et Esprit-
Saint se maintinrent sous le nom de : 1°* Madmar (Verbe); 20
Chochinah (Sagesse identifiée plus tard avec la Thorah); 3° Rouach
(Esprit). Plus tard Je Verbe devint la Machschabah (pensée ou idée),
le Rouach devint la Schechinah (manifestation glorieuse de Dieu dans
P’univers):. Ainsi se forma la Trinilé, Verbe — Sagesse ou Pensée,
Gloire qui n’est autre chose que la colonne centrale des Sefiroth.
Ceci confirme aussi ce que hous avons dit; 4 savoir que les Sefiroth
ne furent tout d’abord qu'au nombre de trois.
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rien, il ne doit pas oublier cependant, dans son désir de
vérité, que les kabbalistes chrétiens, pour grossir ce trait
d’union, tendirent outre mesure les éléments similaires
a la doctrine chrétienne, et les placerent dans une lu-
mikre exclusive et trompeuse. Puis ils pécherent aussi
par l'ignorance et ne respectérent pas assez le texte
méme du Zohar. C'est ainsi que Raymond Lulle au
ximr® siecle voit dans la Kabbale la mythologie du chris-
tianismesans laquelle ce dernier fat demeuré 3 jamaisim-
pénétrable;c’est ainsi que Pic de la Mirandole au xve sid-
cle vit dans la Kabbale la révélation véritable, la seule
preuve réelle du caractere divin de la mission du Christ.
Cest ainsi que Reuchlin au xvie sidcle et son contempo-
rain Paul Ricci donndrent véritablement & la théosophie
chrétienne le tour de la Kabbale, et considérerent en elie
le meilleur moyen de conversion des Juifs. Le second
alla jusqu’a dire dans son De coelesti agricullura (iv.
IV) : « Cabbale cujus praecipui, haud dubii, fuere culto-
res primi Hebraeorum Christi anditorum et sacram ejus
doctrinam atque fidei pietatem amplectentium aemuli
tamen paternae legis. »

L’idée dupurgatoire connexe a la doctrine des épreuves
de la métempsycose n’a pas besoin d’étre rapportée a
une influence du christianisme, mais il n’en est pas de
méme de I'idée de damnation éternelle. Elle est contraire
non seulement & I'esprit du judaisme dogmatique, mais
du mysticisme lui-méme, puisque ce mysticisme aime 2
présenter le mal comme une privationtemporaire. Qu'une
doctrine, qu'une foi & 'époque de sa premiére montée
vers la vie, au milieu des nécessités de la lutte, bran-
disse comme une arme 'épouvante d’un chatiment sans
fin, on le comprend, mais que le Zohar qui fait une telle
part au pardon, & la grace, & 'amour, donne une place
A cette doctrine terrible, lachose ne peut s’expliquer que
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par une action directe du christianisme. Le sombre ta-
bleau que font les théologiens chrétiens des peines éter-
nelles de I'enfer exerca je ne sais quel attrait grandiose
et terrible sur l'imagination mystique des Juifs. « Que
d’ames, dit le Zohar, qui ne reverront jamais les parvis
célestes. »



XX

Conceptions diverses relatives a la phy-
sique, a I'astronomie, a la chiromancie,
etc., etc.

Le mysticisme spéculatif n’épuise pas le Zohar; & coté
des notions de métaphysique et d’éthique, une quantité
considérable de notions scientifiques de tout ordre sont
venues échouer 13 dans une confusion inextricable. On
sait que tout essai de classification scientifique implique
une vue claire et étendue des choses et une connaissance
des lois générales de V'esprit, c’est-d-dire une certaine
maturité de la pensée. Pour l'esprit humain sortant a
peine de son enfance et appliquant pour la premidre fois
la réflexion au monde extérieur, toute la réalité objec-
tive est sur un méme plan, tout est, au méme titre, objet
de spéculation philosophique. Telle estla pensée grecque
au temps des philosophes naturalistes ; telle est aussi la
pensée juive sous la forme gu’elle revét dans le Zohar.
Nous avons dit que la soif de savoir est la source pre-
midre du mysticisme juif, ¢’est elle qui porte la pensée
juive 2 se jeter indistinctement et confusément sur tout
ce qui peut Papaiser. C'est dans le Zohar que ce carac-
tere apparait dans son jour le plus éclatant. Nous allons
recueillir comme nous pouvons les notions scientifiques
qui y sont éparses. Nous disons ¢ comme nous pouvons,



502 CONCEPTIONS DIVERSES

car elles sont Lravesties par le besoin de trouver partout
et toujours un symbole mystique et surtout elles sont
exprimées dans une langue obscure, créée artificiel-
lement ad hoc et n'ayant dans les autres écrits juifs
presque aucun terme de comparaison qui puisse y jeter
quelque lumiére.

Conceptions physiques. — Le Zohar n’étudie pas les
phénomenes de la réalité pour eux-mémes, ni pour en
faire des fopdements a l'induction des lois générales,
mais pour lui — un peu comme pour la doctrine de
T’identité de Schelling — la réalité ne mévile d’étre exa-
minée que comme un schéma du pur idéal. Ce que le
Zohar voit de plus intéressant dans les phénomenes de
lanature, ¢’est qu’ils sont autant de symboles révélateurs
des vérités sublimes. Ainsi la lumiére, la chaleur, I'éma-
nation des rayons lumineux, 'émanation des rayons
solaires, le foyer dans ses rapports avec la périphérie,
la nature du.feu, de I'air, de V'eau, leur mode d’exten-
sion, la congélation de I’eau et la fusion de la neige, la
variété et le jeu des couleurs, la caractéristique de la
couleur blanche et de la couleur noire, les affinités des
couleurs complémentaires sont & ses yeux autant de si-
gnes des réalités métaphysiques. Il ne faut donc pas
nous attendre & trouver dans le Zohar un examen ob-
jectif des choses, mais une observation purement sub-
jective placée sous 'angle du mysticisme kabbalistique.

Ce subjectivisme sera immédiatement seusible dans
Uexpression qu’il donne & la théorie aristotélicienne des
quatre éléments.

Voici ce que dit Aristote dans le Traité de la généra-
tion et de la destruction (I, 1 4 3) : « Ces quatre qualités
sont les principes des choses sublunaires, entidrement
liées aux quatre éléments et opposées deux a deux:
chaleur et froid, sécheresse et humidité. Les deux pre-
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miers de ces principes sont aclifs, les auntres passifs.
Chacur des éléments en renferme deux: le feu est chaud
et sec, l'air est chaud et humide, 'eau est froide et
humide, la terre est froide et seche. Le mélange des
éléments produits par le méme principe forme les qua-
lités secondes..... Le froid, le chaud, I'’humide agissent
sur la production des métaux. »

Voici maintenant quel emploi le Zohar fait de ces no-
tions :

« Les quatre points cardiraux s'unirent lors de la
création aux quatre éléments : feu, air, eau, terre; et
c'est de ce mélange que Dieu forma le corps de 'Adam
supérieur. C’est ainsi que ce corps est I'union des deux
mondes. le monde d’en bas et le monde d’en haut. —
R. Simon ajoute : Les qualre éléments sont le mystere
premier de toute chose; ils sont les peres de tous les
mondes..... et d’eux sont issus I'or, 'argent, 'airain et
le fer, et du mélange de ces quatre dérivent d’autres mé-
taux qui leur sont semblables..... Le feu, I'air, eau et
la terre sont les racines premizdres du monde d’en haut
el d’en bas, les mondes sont fondés sur eux. Ils sont dis-
tribués aux quatre coins cardinaux : le nord, le sud,
Uest, 'ouest. Le feu appartient au nord, I'air a I'est, 'eau
au sud, la terre & l'ouest..... Le feu est & gauche, au
nord parce que dans le fen la force de la chaleur et de la
sécheresse dominent; et le nord, qui est son contraire,
se mélange avec lui pour ne faire qu'un. L’eau est &
droite, au sud, et Dieu en a fait un autre mélange, par

- les contraires. Le nord est froid et humide, le feu est
chaud et sec. Il 1'a tourné dans la direction du sud qui
est doux, chaud et sec. L'eau est froide et humide et
aprés le mélange I'eau sort du sud et monte au nord.....
Le feu sort du nord et descend au sud, et du sud rayonne
alors la force de la chaleur sur le monde..... L'air est &

33
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Test; 'est est chaud et humide, I'air est froid et sec; le
point qui est sec s’unit au feu, le point qui est froid s'unit
3 l’eau, et ainsi se fait la séparation da feu et de I'eau.
La terre est froide et séche ; c'est pourquoi la terre regoit
tous les autres éléments et subit tous les mélanges.
L’ouest, auquel appartient la terre et qui est froid et
sec, s'unit au nord qui est froid et humide, parce que
le froid s'unit au froid. Le sud qui est.chaud et sec
s’unit par sa sécheresse & la sécheresse de I'ouest; ainsi
T'ouest s’unit de deux cotés, de méme pour le sud et ’est,
lachaleur du sud s’unit a la chaleur de I'est et1’est s'unit
au nord en ce que son humidité s’unit & ’humidité du
nord, de sorte que nous avons un sud-est, un est-nord,
un nord-ouest, un ouest-sud et par ces points intermé-
diaires tout est 1ié ensemble. — Le nord produit Vor;
par la force du feu, se pétrit 'or; ... le feu s’unit & la
terre et forme I'or..... L’eau s’unit a la terre et par le
mélange du froid et de 'humide se fait I'argent; puis la
terre s’unit aux deux autres, & savoir : I'or et I'argent et il
se fait un mélange des deux. L’air s’unit & I'eau et les
deux s'unissent au feu, etil se forme de l'airain; enfin la
terre seule, par le mélange du sec et du froid, produit le
fer; mais sans la terreiln’y ani feu, ni argent, ni airain,
parce que c'est par la terre que se fait le mélange, et
lorsque la terre est ensuite mélangée avec les autres
mélaux, il se produit des métaux'd’autres mélanges : le
mélange d’or produit le plomb, le mélange d’argent
produit un autre plomb, le mélange d’airain produit le
cuivre rouge » (Zohar, I, 23 b et 24 a). :

On voit que le Zohar est préoccupé d’expliquer, d'une
part,comment le corps humain est pétri d’'un mélange de
tous les éléments, comment il a subi I'influence de tous
les points cardinaux; préoccupé, d’autre part, d’exposer
la gendse des choses selon la cosmogonie du Sefer Ye-
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zirah, il brouille dans une obscurité impénétrable les
idées d’Aristote (1) relatives aux qualités et aux élé-
ments, des bribes de notions d’alchimie, et les fantaisies
du Sefer Yezirah relatives aux points cardinaux.

Le Zohar connait le principe que rien ne se perd dans
la nature; voici comment il I'exprime : « Rien ne se perd
dans 'univers, pas méme la vapeur de la bouche : elle a
son role el sa place et Dieu sait ce qu'il en fait; méme
la parole et la voix humaines ne sont pas stériles, elles
ont leur rdle et leur place » (II, 100 ) (2).

Le Zohar a connaissance de la pierre magnétique, et.
il en tire cette application mystique : « Cette pierre qui
attire le fer, quand on la chauffe, le fer saute verselle...
tel Moise et le mont Sinai lorsqu’ils se trouvérent 'un
en face de l'aulre, la montagne bondit vers lui » (I,

1. Depuis un siecle avant lbn Gabirol Alfa-Rabi avait mis en
vogue parmi les Arabes la philosophie d’Aristote, mais ce n’est
que vers le milien du xi¢ sizgcle avec Ibn Sina qu'Aristote conquiert
{oule son autorité chez les Arabes et les Juifs d’Espagne. Avant
ce moment on ne I'étudie qu’'a travers les commentateurs néo-pla-
toniciens et 4 travers certains apocryphes ou la doctrine d’Aristote
est enveloppée de fantaisies alexandrines. D’aprés notre conception,
on I'a vu, la Kabbale est en partie un mouvement anti-aristotéli-
cien, Malgré cela, elle n’échappe pas a I'influence de certains points
de la doctrine, surtout & certains termes, comme la cause des
causes, pour désigner Dieu (Zohar, I, 22) mioyn nHY, « Clest-a-
dire la cause supérieure a toutes les autres causes, celle sans
lautorisation de laguelle aucune autre cause ne peut avoir d’ac-
tion ». Telle cst encore I’expression d’ame appétissante wDa
NN employée par le Midrasch occulte. Depuis longtemps ces ex-
pressions étaient couranles dans la terminologie spéculative des
Juifs,
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21 d) (1). Peut-étre est-ce déja cette méme pierre que le
Talmud a en vue, quand il emploie le terme « pierre
aspirante, ou pierre qui puise. » Est-ce dans cette tra-
dition mystique que la légende de Mahomet et de la
montagne aurait son origine?

Physiognomie et chiromancie. — Gest a la conception
de 'homme comme microcosme que se rattachentla phy-
siognomique et la chiromancie. Le Zohar dit que le
monde supérieur a son image dans le monde inférieur,
que ’homme en particulier porte sur lui non-seulement
Y'image en raccourci du tout, mais les signes de tous les
grands mysteres. « Les os, les nerfs et tout le corps de
'homme ne sont que des signes de la sagesse supé-
rieure » (II, 76 a). « De méme que Dieu a semé au ciel
les étoiles et les planetes ol les astrologues lisent les
secrels divins, de méme il a superposé dans le corps hu-
‘main témoignage sur témoignage, et de méme que les
positions des étoiles et-des plandtes varient suivant les
événements du monde, de méme les traits et les linéa-
ments de 'homme sont de lemps en temps soumis & des
changements, suivant sa destinée... Comme le ciel dans
son étendue forme une carle aves figures qui révelent a
I'initié les plus hautes vérités, de méme l'extérieur de
'homme, les traits de son visage, les linéaments de son
front, les lignes-de ses mains forment le miroir ot I'on
peut lire jusque dans ses moindres secrets le caractére
de I'individu (2) » (I, 67 a et 70 b, le fragment intitulé :
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« Mystere des mysteres » et le Zohar proprement dit).
Et en effet le signe n’est qu'un représentant de la chose
signifiée, et les changements dans les réalités supérieures

- doivent avoir leurs contre-coups inévitables dans les mo-
difications de la réalité inférieure qui n’en sont en quel-
que sorte que Yexpression visible.

Ces signes s’altachent aux cheveux, au front, aux
yeux, au visage, aux oreilles (1) (1I, 70 b). Les cheveux
dressés en l'air et raides indiquent un tempérament
colere ; les cheveux souaples et tombants marquent une
nature douce. Lescheveux noirs, abondants et épais,
mélés de meches fauves, destinent celui qui les porte &
réussir dans les choses de ce monde, dans le négoce et
autres occupations semblables (II, 71 @; cf. Idra Rabba,
ch. 4). « La sagesse habite celui qui a les chevenx
durs; une chevelure tendre est Iindice d’un tempéra-
ment sanguin et coléreux. » Surtout chez un homme qui
a dépassé la quarantaine les cheveux de la barbe et les
sourcilsmarquent, suivant leur dureté ou leur souplesse,
s'il est d’un caractere violent ou doux (Idra R. ch. 8). Un
frout sillonné de lignes, dont trois & droite et trois &
gauche qui ne se rejoignent pas, si ces lignes sont re-
liées entre elles par des lignes moins profondes, c’est Uin-
dice d’une colere intermittente (II, 71 a, frag. Myst. des
myst.). Un front tendre, amolli, tout d’une pitce, sans
bosse (cercle), révele un homme qui ne songe jamais qu'a
lui et ne fait rien pour autrui; un front découpé et bomhé
trahit un homme sage et prudent (II, 74 ). Un front tres
arrondi et bosselé est le signe d’un esprit minutieus, fa-
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cilement entendu dans tout ce qu’il touche, quand hien
méme il ne I’a pas étudié (IL, 72 a). Les mystéres de 1'ceil
se révelent quand cet il regarde un objet sans le voir,
alors I'@il trés noir, sans tache, profond, décele un
homme dont les pensées sont tournées vers le bien, qui
aime & s’appliquer & la connaissance des vérités célestes,
3 Pétude de laloi. L'ceil vert marque lapitié, I'eeil jaune-
vert prédispose & la folie, 'eeil blanc-vert indique un
tempérament disposé & la colere et a la pitié. Les vi-
sages se divisent en_quatre classes selon qu'ils se rip-
s 3 .
prochent plus ou moins des quaire faces de la « Merca-
bah d'Ezéchiel » : face d’homme, face de lion, face de
taureau, face d’aigle. Les trails indicateurs du visage
sont des barres unilinéaires sur la tempe droite et dou-
bles sur la tempe gauche. Ce n’est .pas quand le visage
est au repos que ces témoins viennent déposer, mais
quand il est animé par la colere ou la pitié, car alors ap-
paraissent les traits qui soft crayonnés mystérieusement
au fond de 'dme, ce que porle la face intérieure de les-
prit, ce que portaient les dmes au sortir de I’Eden (II,
73 b, Tk a). Un visage de lion marque un homme flot-
tant souvent entre le bien etle mal et chez lequel le bien
apreés une lutte acharnée finit par I'emporter. Il porte
trois lignes sur le visage, 'une & droite, qui s’étend jus-
qu’au nez, les deux autres & gauche. Aux heures ot il
marche dans la voie du bien, celles de gauche s’effacent,
_ et la ligne de droite est seule visible. — Quand 'hnomme
tourne le dos au bien, l'esprit du mal, la passion lui
donnent une figure de taureau, et sur ce visage appa-
raissent trois traits rouges a droite, et trois & gauche.
Aussi longlemps qu'il a quelque lueur de bien les traits
de gauche peuvent disparaitre et ceux de droite demeu-
rent. — Enfin 'homme qui est entré sans retour, sans
espoir, dans la voie de perdition ne laisse plus apparaitre
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sur son visage que des traits de gauche, sanguins, et
grossissant sans cesse. 1l entre alors dans la quatritme
catégorie et se rapproche de la face d’aigle (II, 74 & et
78 a). De nos jours encore 1'école physiognomiste hol-
landaise classe les visages selon leur plus ou moins de
relation avec les types d’animaux. La théorie de la men-
suration de I'angle facial qui varie selon le volume du
cerveau se raltache a la méme conception. Les levres
épaisses indiquent une langue mauvaise, semant sans
colére ni troable la querelle et la division. Les levres
longues sans étre fines révelent plus de colere que de
méchanceté, un besoin continu de parler et une nature
indiscréte. Les oreilles épaisses marquent la simplicité
d’esprit et quelquefois la folie. Les petites épaisses sont
un signe d’ouverture d’esprit. -

Tous ces signes mystérieux relatifs au caractére, &
Iesprit, aux vérités générales du ciel et de la terre, Dieun
les a concenlrés dans la paume de la main humaine. La
main contient des lignes épaisses et fines mélées et en-
chevétrées; les lignes de la main gauche ne sont pas les
mémes que les lignes de la main droite. Les unes sont
relatives aux choses du foyer, les autres a la vie du-
dehors. Deux lignes longitudinales et deux transversales
coupées dans toule la longueur par une diagorale, si
elles sont par surcroit semées de traits plus fins, sontla
marque inévitable de prospérité, de joie et de bonheur.
Une ligne longitudinale croisée par deux transversales
annoncent des nouvelles désespérantes dans un temps
prochain. Quatre longitudinales sur quatre transversales
marquent une longue série de désespoirs enfin couronnés
d’espérance (II, 77 ).

Pour le Zohar comme pour Hai Gaon, comme pour
Nachmanide, comme pour tous ceus qui, parmi les mys-
tiques, se sont occupés-de physiognomique ou de chiro-
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mancie, 'intérét immédiat de ces sciences est qu’elles
permettent de discerner sur-le-champ les disciples dignes
d’#tre initiés aux mysteres de la Kabbale. Remarquons
en effet que le Zohar greffe tout son développement sur
le passage de I’Ezode (ch. 18) ot Jethro recommande &
Moise de s'adjoindre dans ses fonctions de juge, des
hommes dignes el éprouvés : « Tu les choisiras, lui dit-il,
en les regardant », etc., ¢'est-a-dire iu jugeras sur leur
physionomie s'ils sont bien vraiment les hommes de cette
tache.

Astronomie et astrologie. — L’astronomie se présente
dans le judaisme sous un double aspect : un aspect reli-
gieux et un aspect mystique. D’une part, le judaisme
dogmatique est conduit a étudier le ciel pour pouvoir
fixer les époques agraires, les fétes, les heures de la
priere, selon le cours de la lune, puis d’une manitre gé-
nérale pour pouvoir mettre le cdlendrier lunaire en régle
avec le calendrier solaire. Ce n’est pas cet aspect que
nous avons a envisager, mais nous devons dire cependant
que les connaissances nées sous I'aclion de ce besoin,
parce qu'elles touchaient aux choses du ciel, et parce
qu’elles déterminaient I'époque des fétes, prirent a leurs
yeux un caractere de myslere; ainsi il se fait qu'elles
demeurgrent longtemps l'apanage secret des plus hautes
aulorités religieuses; on se décida trés tard a les confier
& des écrits-accessibles a"tous, et ces écrits porterent le
nom significatif de rouleaux mystérieux et lois du mys-
tere du comput (Mégillat, Setarim, Boraita, Yesod, Hai-
bur) (1).

1. Un des monuments dont la perte est trés regretlable en ce
sens est la Boraita de Rabbi Samuel dont il ne reste malheureuse-
menl que trois passages, d'ailleurs corrompus, cités dans les Pirké
de Rabbi Eliézer. Dans cet opuscule figure encore 'année julienne
de 356 jours 1/2 dont le mois est conslitué par 30 jours, 10 h. 1/2,
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D’autre part, pour le judaisme mystique, I'astronomie
moins encore que les autres sciences est considérée
comme un objet d’étude en soi. Le ciel ne pouvait appa-
raitre aux kabbalistes que comme P'introduction, comme
en quelque sorte le vestibule qui conduit aux anges, aux
Sefiroth, au tréne glorieux, comme pour ainsi dire 'en-
vers des réalilés sublimes, la face inférieure du monde
idéal, derriere laquelle l'initiation kabbalistique avait &
révéler des profondeurs cachées.

Tous les savanls juifs du moyen-age & la suite de Pla-
ton et d’Aristote avaient fait des étoiles et des planetes
des étres animés. Le judaisme adopta tout d’abord pure-
ment et simplement cette conéeption, tels Maimonide et
ses disciples. Dans Bichai la doctrine est déja modifiée en
cesens que ce sontles anges qui deviennent les ames ou
les intellects des spheres astrales (1), et chose curieuse,

la période par 7 X 4 = 28 années, le mois lunaire par 29 jours
12 h. 1/2. Le cyele lunaire de trois années, et chaque période de
7 X 3 =21 années. De la sorte trois périodes solaires ou quatre
périodes lunaires (3 X 28 = 4 X 21 = 84) forment ce que les mys-
tiques juifs appellent I'heure d’un jour divin de 1000 ans. Evidemment
ce cycle de 8% ans n’est aulre que celui d’Epiphane et de Cyrille,
en d’autres termes ¢’est une combinaison du nombre 12 (transporté
des mois aux années) et du nombre 7 relatif aux planétes.

1. Comme la plupart des philosophes ioniens, Philon considére
les astres comme des étres raisonnables d’une perfection absolue
(M. opif., 16 2 33 b; Plant. N., 216 a). Philon ne dit pas expressé-
ment comme les néo-pythagoriciens que ces dieux visibles soient
au service du Dieu invisible Cette conception, le mysticisme-gao-
nique et Ibn Gabirol 'empruntent plutdt aux néo-pythagoriciens;
mais il admet que, de méme que toutes les autres parties de I'uni-
vers sont remplies d'étres..., de méme il faut que les étoiles soient
remplies d’étres animés, autrement nous ne les verrions pas douées
d'un mouvement circulaire (De Gigant., t. I, p. 253, éd. Mang.).

« Tout I'espace entre la lune et la terre est rempli d’ames incor-
porelles ». Philon donne au mysticisme gaonique et zoharitique
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cettedoctrine seréfere a Job, 38, 7: « Lorsque chantérent
ensemble les étoiles du matin et que les fils' d’Elohim
pousserent des cris de joie... » Dans le Zohar la concep-
tion se transforme encore, les astres sont maintenant les
intermédiaires entre Dieu el la terre, préposés aux ditfé-
rents élres de cette terre, exercant une action décisive
sur les destinées terrestres. En d’autres termes les no-
tions astronomiques éparses dans le judaisme sont mises
au service de I'astrologie.

Un soir, dans le parc de Génésareth, R. Eléazar et
R. Aba se promenant voient deux combtes qui leur four-
nissent I'occasion d'une discussion astrologique. R. Eléa-
zar, invoquantl'autorité « du Livre de la Sagesse sublime
des fils de I’Orient », parle én ces termes : « Dans toutes
les étoiles etautres constellations du ciel il y a des étres
faits pour 'usage du monde, chacunavec ses attributions
et son role. Et il n’y a pas dans l'univers entier de brin

" d’herbe, quelqueinfime qu’il soit, qui ne soit pas sous le '
gouvernement d’une étoile ou d'un astre. EL cet astre
rend compte devant Dieu du service qui lui incombe...
Ni les végélaux ne poussent, ni les arbres, niles herbes
ne croissent sans 'influence desaslres qui sont préposés
aleur direction et sans que ces astres se tournent vers
eux visage. contre visage... Il en est qui se lévent au
commencement de la nuit et qui se couchent avant le
malin... et il en est qui restent levés toute la nuit, et il

Tidée d’'une hiérarchie parmi ses anges. Il dit en effet que les plus
nobles président aux étoiles, qui toules demeurent a 'intérieur des
sept sphéres et sont elles seules deslinées au service divin. Il les
appelle les yeux el les oreilles du Trés-Haut. — Encore Képler ex-
pliquait le phénomeéne des marées par I'aspiration et la respira-
tion de I'dme de la terre, el dans notre-siécle Charles Fourrier
prétendit donner des indications précises sur la nature de 'ame des
astres.



ASTRONOMIE ET ASTROLOGIE 513

en est qui n’apparaissent qu'un insiant juste assez pour
exercer leur action sur telle ou telle plante et aprés
cet instani fugitif ils n’apparaissent plus jamais a 1'ho-
rizon de ce monde et ils sont allés luire sur d’autres ri-
vages, au lieu de leur origine (1) (II, 171 5).

De ce méme Livre des fils de 'Orient le Zohar emprunte
ce quil dit des comdtes. Les cometes sont, selon lui,
une chevelure de la lune, maintenant détachée d’elle et
flottant dans I'espace. Au temps du roi Salomon la lune
avait encore tous ses cheveux, etil n’existait pas de co-
metes (I, 123 ). « Ces étoiles & queues qui sont dans le
ciel sont préposées aux simples et aux pierres précieuses
et & Por enfoui dans les mines; il en est qui sont rouges
parce qu’elles sont commises & la production de I'or
rouge, d’autres sont jaune-vert parce qu’elle président 2
la production de l'or jaune ou de I'airain » (II, 471 b;
11, 172 a; 111, 233).

Le Zohar connait la voie lactée et il I'explique ainsi :
« Au milieu du ciel s’éleve en voilte un chemin brillant :
c’estlé serpent céleste, dans lequel des multitudes innom-
brables d’étoiles sont liées par poignées » (Zohar, I,
123 a).
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Non seulement les étoiles et les plandtes, mais toutes
les ouvertures par lesquelles 'ancienne mystique les fait
passer en vue d’expliquer leurs révolutions exercent,
selon le Zohar, une action directe et irrécusable sur les
destinées des hommes, qui sur les bons, qui sur les mé-
chants, qui pour verser des faveurs, qui pour verser des
maux, tantot pour régler le sort des heures, des jours,
des anuées de tel homme en particulier, tantot d’Isragl,
tantot de ’humanité entiere. Selon que ces issues sont
ouvertes ou fermées, les esprits bons et mauvais envahis-
sent ou n’envahissent pas la terre; ils ne peuvent pas
les forcer. Seules les lois impérieuses de 'astrologie
sont les maitresses absolues (IL, 172 ab sqq.).

Non seulement les élres qui animenl ou gui consti-
tuent les astres sont préposés 2 la direction des choses
terrestres, mais encore, leur position respective au ciel,
leur configuration est aux yeux du Zohar un ensemble
de signes faits pour éclairer I'esprit humain sur les vé-
rités sublimes et sur le'mystere de sa destinée. « Dieu a
fait les étoiles et les astres dans I'étendue du ciel pour
que P'espril humain puisse s’y attacher... Dans cette
votile céleste qui couvre la terre sont tracés des signes
afin qu’on puisse pénétrer el connailre les choses cachées
et lire dans leur éclat et dans leur position ce qui at-
tend 'homme dans I'avenir... et selon que I'aspect de
ces étoiles change, les événements changent; leur po-
sition se regle sur les événements » (II, 70 b) (Raze
Derazin) (1) (IL, 76 & sqq.). — « Celui qui veut se mettre
en route, qu'il se leve de bon matin et examine 1’orient
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et il verra certains signes semblables 2 des lettres, qui
percant le ciel apparaitront au-dessus de horizon...
L’homme qui connaitra le sens caché de ces lettres verra
qu'elles contiennent d'abord le mystére du saint nom de
42 letlres et s’il s’y applique avec recueillement et extase
il pourra contempler dans toutes leur gloire céleste :
6 yod, 3 a droite et-3 & gauche, puis 3 vav montant et
descendant au ciel... : cesontlessignesde labénédiction
pontificale » (II, 130 4). A d’autres moments il pourra
suivre dans les mouvements des astres comme « une
écriture de lumiere et de feu » qui lui fixera la destinée
de sa journée (¢bid.). Il pourra voir aussi jaillir les étin-
celles qui sont comme la forge d’élaboration des mondes
(st 0w MR 1ANNT §3E2). 11 verra siosa priere du
malin a été exaucée, il trouvera sur sa route du coté du
sud comme une colonne plantée dans le ciel, cette co-
lonne aura une couleur pourpre. A son lever les oiseaux
du ciel chanteront un air d’allégresse et ce sera pour
lni d’un augure favorable.

Alchimie. — Un ouvrage intitulé : la Pierre des philo-
sophes (pierre philosophale), attribué par la. pseudo-~
épigraphie & Saadyah, introduisit, croyons-nous, dans
le courant du Zohar les notions d’alchimie que nous y
rencontrons. Comme toujours le Zohar fait entrer ces
filets de science ou de fausse science dans le lit de son
myslicisme. Il s’attache ‘& la couleur des métaux, afin
d’en tirer des termes de comparaison pour les Sefiroth
et les autres entités métaphysiques, & leur gisement
loin des regards, pour y voir le symbole du mystere qui
enveloppe les vérités sublimes ; il en distribue 'empla-
cement selon les points cardinaux : I'or au nord (1), 'ar-
gent au sud, I'airain a l'est, le fer a l'ouest.

1. Voici l'origine de cette conception. Nous lisons dans Job (37,
22): « Dunord vient I'or ». Ce passage serait i jamais incompréhen-
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Avec V'alchimie ambiante le Zohar considere les mé-
taux comme des mélanges, il en fait des analyses fac-
tices, en indique les procédés arlificiels de fabrication.
1l connait jusqu’a sept sortes d’or terrestre de sept cou~ .
leurs différentes, toutes issues del'or idéal. Ce sont: I'or
rouge, rouge feu, rouge jaune, jaune, ronge vert, rouge
sombre, bleu ou azur (II, 78 a, 1472, 148 a). Nous pen-
sons que I'appellation « or » doit étre prise ici comme
un nom générique pour désigner le métal précieux ou
la pierre précieuse. Suivant son systéme d’évolution
par voie d’émanation le Zohar considere I'argent comme
P'écorce de I'or. De Por et de I'argent réunis, dérive
I'airain, sous I'action du feu. La réunion de Uor et de
Pairain donne naissance & la couleur azur. Peu & peu
le rouge palit, disparait, se transforme insensiblement
en couleur bleue. Le rouge peut aussi, sous I'action de
Pair, se transformer en un noir trés sombre. La couleur
rouge est Ja couleur fondamentale (II, 149 4, 150 a). —
Nous trouvons dans le Zohar les premikres traces de
cetle médecine occulte ou alchimie médicale qui propose
des mixtures failes de mélaux broyés et de poussieres
failes des différentes especes d'or, en vue d’exorciser
les possédés et de guérir d’autres maladies (II, 243 a).
La Kabbale pratique fera emploi de toutes ces folies.

Zoologie et mythigue. — Le Zohar tire parli de cer-

.

sible, si.nous ne possédions pas un d t assyrien énumérant
sur une colonne un certain nombre de régions et de montagnes et
sur une autre colonne paralléle, les productions qui en dérivent. '
L’or se {rouve en regard de la montagne désignée sous le nom de
Aralu. Or nous savons par ailleurs que le mot Aralu est chez les
Assyriens la grande montagne cosmique dont la base plonge dans
les enfers ct dont le sommet est au septenirion. De la I'équation
Aralu-nord, Aralu-or, et finalement la relation de 'or avec le point
sepientrional,
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taines notions de zoologie auxquelles le folklore baby-
lonien a largement collaboré. Nous lisons dans le Zohar
(11, 3% @b, 35 a) une descriplion du monstre marin ap-
pelé Léviatan (1) et de la syzygie: « Les gouttes d’eau qui
s’échappent de son corps sont des courants qui donnent
naissance  neuf fleuves. Dieu, lorsqu’il créa P'univers,
commenga par donner naissance & ce monstre ; tout était
enfermé confusément dans ses écailles et les premidres
écailles qui s'en détacherent furent des mondes impar-
faits qui disparurent. 8i ce monstre avait pu rejoindre
sa femelle, le monde n’aurait pu résister & leur.assaut et
le monde organisé n’aurait pas pu s’en échapper. Aussi
avant que Dieul'edit tué, le monde n’était pas possible. Le
monstre primordial couvrait tout et répandait partout
des téntbres opaques. Alors Dieu lui brisa la téte et le
plongea dans I'abime, y broya son corps, le divisa, ré-
pandit la lumitre parmi ses jointures et le réduisit a
Pimpuissance. » Ceite description serait une énigme
indéchiffrable si elle n’était pas éclairée par les concep-
tions de la mythologie chaldéenne. Nous savons que,
pour celte mythologie, la création est en quelque sorte
un empiétement sur 1'Océan cosmique. Pour créer
I'Univers, les dieux, Belen téte, ontdit dompler, refouler
P’Océan de toutes parts. Ces conceptions sont exprimées
clairement, et sont encore symbolisées et comme figées
dans le mythe qui représente tous les dieux entreprenant
la lutte contre Tiamat (’Abime des flots) et repoussés
par elle jusqu'a ce que Marduk (un parédre postérieur

1. Les ophites avaient un diagramme (voir Matter, Histoire du
gnosticisme, 1T, 146 sqq.) dans lequel figuraient deux cercles. Le
premier enveloppait sept cercles plus petits et sur la circonférence
était inscrit le mot « Léviatan ». Matter fait de ce Léviatan la So-
phia. Le Zohar nous dit que le Léviatan est I'image du péché ou de
1a négation ou de la matiere.
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de Bel, et portant pour cette raison le nom de Bel-Mar-
duk) etit marché & sou tour contre le monstre, en eit
triomphé et 1'etif rendu & jamais impuissant. Cette lutte
cosmique est relatée dans de nombreux documents reli-
gieux de la Chaldée.

D’autre part, nous trouvons dans le Zohar (Mysteres
de la Création) ; « La figure primordiale apparatt sous la
forme d'un long serpent, se tordant dans un sens ou
dans 'autre, dont la queue est tournée du coté de la
téte, etla Léte rejetée en arridre; il est caché, replié sur
lui-méme dans une rage éternelle ; une fois seulement
tous les mille ans apparait quelque parcelle de lui-
méme, une écaille de son dos, ou une nageoire, mais &
la fin sa téte sera écrasée dans les eavx du grand Océan,
et de ses deux tétes il ne restera plus qu'une... La simi-
litude de ces conceptions est indiscutable. Ce Léviatan,
ce serpent, ce monsire, quelque nom qu’on lui donne,
n’est dans la cosmogonie du Zohar, comme dans la cos-
mogonie assyro-chaldéenne, qu'une dénomination mys-
tique de l'océan primordial, du chaos, du tehom de
Genése, 1, 11. Quand la Genése dit : Le souffle de Dieu
planait sur les eaux, le Zohar interpréle ces mots comme
une allusion au combat soutenu par Dieu contre le
mounstre et ¢’est en vertu de ce que lui a apporté le folk-
lore chaldéen qu'il risque cette interprétation. Pour
celte vaison nous voyons aussi le monstre du Zohar
rappeler son origine maritime par les écailles et les
nageoires. L’idée de serpent qui s’y ajoute est emprun-
tée au serpent de la Genése, embleme du mal, ou du
non-étre, ou du chaos primordial. Bref, la description
du monstre n’est pour le Zohar qu’une description my-
thologique sans aucune relation avec la réalité. Ailleurs

(Zohar, 11, 13 a), nous trouvons une page qui semble-

bien, & travers son obscurité, faire allusion & quelque
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mythe d’Eole. R. Eliézer et R. Aba rencontrent, dans
une caverne entre Tibériade et Sephoris, un homme
armé d'un baton ou d’un sceptre. Dans celte caverne git
le secret de la marche des vents ou des courants cosmi-
ques, au-sens de la doctrine d'Héraclile que le Zohar
connait. D'aulre part, ces dmes des justes dans leur
course descendante et montante passent par la, et les
arbres puissants qui enveloppent la caverne dansent a la
rencontre de celles qui approchent. N'est-ce pas quel-
que souvenir d’Eole tenant les vents enchainés dans une
caverne, souvenir mélé au mythe d’Orphée, et accom-
modé a la spéculation mystique ?

Puisque nous rencontrons ici une véritable page de
mythologie cosmique, rapportons en méme temps quel-
ques aulres trails de méme nature. Voici comment le
Zohar parle de I’aurore ou — par allusion & Psaumes 22,1
— de la « biche de l'aurore ». « Lorsque la biche de

* Y'aurore éclaire la face de I'Orient et fend I'obscurité de
la nuit, quelqu’un préposé a l'est tire un fil brillant tout
le long de I'horizon au point d’éclairer le sud, jusqu'au
moment ot le soleil éclate et perce i traversla route tra-
cée par ce fil, et'se répand sur I'univers... Ce fil puise
sa lumiere dans le corps de la biche » (I, 10 @). Et ail-
leurs: « La biche de 1'aurore est un animal qui partage
toute sa nourriture avec les aulres animaux, et en
éprouve autant de jouissance que si elle la dévorait elle-
méme. Elle cherche ses aliments dans les montagnes
les plus sombres, dans les lieux ol les serpents en
guerre se dérobent la vie; elle chasse ainsi jusqu'a
minuit, puis songe au retour ; enfin, a '’heure du crépus-
cule matinal, toute sa tache est accomplie » (I, 52 6).

Le Zohar parle de vétements fails de salamandre. Les
poétes du moyen-age font confectionner avec les sala-
mandres des étoffes d’or impermeéables au feu, par exem-

3%
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ple Titurel (ch. 40, 341). C’est aussi 'emploi que le Zohar
fait de ce vélement. Les repentis du purgatoire 'endos- .
sent pour franchir les lignes de fen et gagner le ciel (cf.
Jellinek, Zoolog. du Zohar, 1, Beitrige, p. 48; Griilze,
Beitrige zur Litterat. u. Sage des Mittelalters, p. 81).
Nous empruntons également a Jellinek le fait que le
Zohar yparle (II, 136) d’oiseaux issus d’arbres, ce que
les superstitions du moyen-age affirment de cerlaines
oies.

Quelques mols de la géographie ou plutét de la cosmo-
graphie du Zohar. Le nombre 7 plane sur la configura-
lion et la division des mondes. Dieu a créé sept ciels en
haut, sept régions et climats terrestres, sept régions in-
fernales. Au centre de la terve est'une pierre fondamen-
tale, autour de laquelle les différentes couches sont dis-
tribuées comme les lamelles de I'eeil autour de la prunelle.
La Palestine est la partie supérieure de la terre. Ce n’est
que sur la terre que se trouve la race humaine, celle
issue d’Adam, copie de 'Adam idéal. Chaque lieu de la
terre tourne en rond comme une balle, ceux qui sont en
haut vont en bas, et ceux qui sont en bas montent en
haut. Aussi pour chaque lien, quand il fait jour pourles
uns il fait nuit pour les autres et-inversement, et il y a
un endroit ot il fait toujours jour. Il n’y fait nuit qu'un
tout petit-instant. Ces données sont tirées du livre de
R. Hammona le Vieux (Zohar, 11T, 9 b et 10 @; 1, 122 3).

Dans les autres mondes il y a une variété considérable
d’étres; il en est de deux-et de qualre visages. 1l en est
de feu, d’eau, d’air.

Anatomie. — La Kabbale ayant donné a I'vnivers dans
son ensemble, par allusion ala théophanie d’Ezéchiel, le
nom de « Adam supérieur » et ayant considéré la forme
humaine comme le raccourci du tout, se voit contraint
de découvrir @ posteriori, dans la figure de homme, les
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¢léments justificatifs de sa dénomination. Elle est ainsi
amenée i créer une anatomie mystique ou a faire entrer
dans son cadre les notions déja connues d’anatomie.
Nous savons que ces notions s’étaient transmises assez
fidelement dans les écoles des Asclépiades dont sortit
Hippocrate et dans les écoles de médecine d’Alexandrie.
Les docteurs du Talmud avaient été conduits 3 ces
queslions par les débats relatifs & la jugulation des bétes,
aux états de pureté et d'impureté des hommes et des
animaux. Les kabbalistes y sont conduits par la méta-
physique de I’Adam supérieur.

Voici d’abord comment le Livre des Mysteres décrit
le cerveau humain : « Un crane rempli de rosée cristal-
line enveloppé d’une membrane éthérée et transparente,
presque invisible. » Nous avons probablement ici en
premier lieu la boite cranienne; la rosée est I'humidité
qui entoure le cerveau; cette humidité est secrétée par
la tunica arachnoida. La membrane désigne la pia mater,
laquelle en effet est d’une finesse invisible. — « Dans le
crane, poursuit le Zohar, se trouvent trois creux dont
chacun loge un cerveau. Ce cerveau est couvert d’un
voile trés fin et d'un autre moins résistant par lequel
s’échappent trenle-deux voies..... et ces lrois cerveaux
(lobes?) suffisent & tout le corps » (IIl, 136 a).

D’apres d’autres parties du Zohar ce sont seize paires
de nerfs qui relient le cerveau a tout 'organisme, allu-
sion évidente aux trente-deux voies de sagesse du Sefer
Yezirah. — Les fissures du crane ou les bosses du crine
dont il est question dans le Livre des Mysteres et la
Grande Assemblée ont-ils quelque parenté avec nosidées
modernes sur la, phrénologie?

Dauns la Petite Assemblée (294 a) le Zohar décrit avec
une grande minutie les formes de V'oreille; il parle des
conduils tortueux destinés a éviter une pénétration trop
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rapide et trop brusque du son, pour ne pas affecter avec
trop de violence le nerf acoustique. L’auteur a connais-
sance de la liqueur qui remplit Pintérieur de Uoreille, et
qui est nécessaire au bon fonclionnement du nerf acous-
tique. Il la décrit poétiquement : « la voix (le son) entre
dans celte profondeur et puise sasubstance a ce courant. »
Au lieu d’une trompe d’Eustache qui ne met en rapport
que oreille et la gorge, il admet, a tort d’ailleurs, un con-
duit metlant en communication la bouche, 'eil et le nez.

Voici 'anatomie de la digestion : « Trois organes do-
minent auprés de Dieun par lesquels il prend connais-
sance de tout. Ce sont : le cerveau, le ceeur et le foie,
etils fonclionnent 3 V'inverse des mémes organes dans le
corps humain. En haut, c¢’est le cerveau qui absorbe et
transmet au cceur, lequel & son tour transmet au foie,
-t c'est le foie qui fait la disttibution & toutes les parties

_du corps ; en bas, c’est le foie qui regoit le premier; le
foie transmet au cceur, 'quuel transmet au cerveau, el
.¢’est du cerveau que la nourriture se distribue a toutes
les pariies » (ILI, 153 a).

Conceptions relatives @ la procréation. — Apportons
ici un certain nombre d'idées mystiques qui se rencon-
trent dans le Zohar sans ordre el qui se rapportent d'une
part & la loi sexuelle et an culte phallique, d’autre parta
des pratiques de magie et de sorcellerie remontant trés
haut dans le passé et-par lesquels le Zohar prétera la main
a des daclrines d’une insignifiance puérile et souvent
dangereuses pour les bonnes meeurs.

La grande affaire pour 'univers entier étant la pré-
sence de '’homme, qui est le grand microcosme, le grand
médiateur; or la grande loi étant la loi de reproduction,
tout cel univers, les puits, les montagnes, les animaux,
les plantes, les fruits particulidrement, sont mis au ser-
vice de cette loi.
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Aupres des puits s’accomplissent de grandes choses.
Dans la Bible déjails jouent un role important en ce qu’ils
ménagent la réunion des futurs époux. Isaac (par I'en-
tremise d’Eliézer), Jacob, Moise, etc., rencontrent pour
la premiere fois leurs futures compagnes, au bord d'un
puits. Aussi le Zohar les recommande-t-il comme favo-
rables aux unions rebelles; le silence, le doux murmure,
le mystere qui habitent au fond, éveillent I'instinct dor-
mant des sens (1) (III, 143).

Les hautes montagnes considérées comme des expres-
sions phalliques monstrueuses se rencontrent dans le
Zohar sous le nom de montagnes de ténebres, monla-
gnes de nuit (cf. Pardés Rimonim de Corduero : 122y Www
o, art. W Gikatilia: A oww, p. 30 sqq.; Koorr,
: Kabb. denudata, 1, 277-288). — Les fruits comme la noix,
la noisetle, le haricot, la figue, Vail, des arbres comme
le palmier (2) sont également considérés comme trés pro-
pices & la procréation; quelques-uns de ces fruits avaient
déja ce caractere chez d’autres peuples, mais en vertu de
leur matiere méme, en tant qu'étant de puissants aphro-
disiaques. Les Romains semaient devant les nouveaux
époux des noix comme symbole de fécondité et les Juifs
de I'époque talmudique les imiterent (tr. Berachoth, fol.
111). Philon voit dans la noix le symbole dela perfection.
Les Romaines stériles se montraient dans le temple de
Junon Lucile et mangeaient des haricots; c’est pour cela
probablement que les haricots étaient sacrés aux brah-
manes, aux prétres égyptiens, aux mystes orphiques.

1. On n'ignore pas les fontinalia romaines; dans certains cultes
de I'Asie intérieure, les puilssont consacrés aux saintes épousailles
(cf. Diderot, Kncyclopédie).

2. «Palma duplici de causa hominis simulacrum esse putatur, pri-
mum quia fructorum nou fert sine coitu... » (De occult. philos.,
liv. I, p. 39; Hamghii Anthologia, p. 50).
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Aux jours de-féle de Céres les Romains mangeaient de
T'ail (Creuzer, Symbolik, IV, p. 373). Le Talmud recom-
mande 'ail aux repas de la veillée de sabbat afin.de favo-
riser ce qu'il considere comme un devoir. Dans le Tal-
mud de Jérusalem (Megillat) il est queslion d’une secte
de mangeurs d’ail. — Le Zohar les considere d'un aulre
point de vue. Tous ces fruits a plusieurs enveloppes ou
écorces superposées sont la forme méme de I'univers ot
Vinférieur est toujours 'enveloppe etle déchet de ce qui
lui estimmédiatement supérieur ; or, comme ce qu'il y
a de plus profond et de plus interne a cet univers est la
loi de reproduction, le Zohar conclut que ce qu'ily a de
plus profond dans ces fruits est leur puissance prolifi-
que. Dans certaines liturgies nuptiales des Juifs de nos
jours, Dieu est encore remercié pour avoir créé la noix. -
— Les pommes sont mentionnées si souvent dans le livre
du Cantique des Cantiques, que lorsque ce livre regut
une interprétation allégorique et mystique, la pomme
suivit naturellement le sens de ce mysticisme.

Le Zohar, taillant comme il peut dans le Commentaire
sur le Cantiqué des cantiques, établit au ciel un champ
de fruits sublimes qu'il appelle « le champ des pommes »,
ce qui d’ailleurs pourrait n’élre qu'une dénomination
figurée des Sefiroth. Le Zohar les définit : « les pommes
mystérieuses, brillantes et blanches d'une lumiere écla-
tante qui distribuent lavie & 370 mondes... el qui sont
issues elles-mémes des deux pommes de I'Ancien des
anciens » (III, 133 4, 134 o). Il peut aussi étre question
ici d'un symbole phallique, ce qui est certainement vrai,
chaque fois que les Sefiroth « Triomphe » et « Gloire »
sont appelées pommes. Surtout la grenade devient par
ses innombrables graines un symbole préféré de la fé-
condité (1).

1. Les Grecs représentaient ros une pomme a°la main. Les
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Le taureau et 'dne sont, comme nous avons vu, donnés
I'un comme le représentant animal du principe male,
T'autre comme le représentant du principe femelle. —
Le Japin qui passait pour un animal trds lubrique est
pris comme type de vice et de débauche. — L’ame de
I'homme lubrique émigre dans un corps de lapin. — Le
coq ost le grand animal mystique, qui par son chant et
le bruit de ses ailes annoncera I'dre messianique. « En
ce jour, une flamme venue du nord gagnera les quatre
coins du moude; elle atteindra les ailes du cog, elle le
réveillera, il réveillera tous les justes » (I, 7T 6). —
I, 218 a, il est appelé Ie « coq noir-qui loge a la porte et
qui au jour de la résurrection poussera trois cris formi~
dables » (cf. III, 171 &, 172 a) (1).

lois de Solon ordonnaient & chaque mariée de manger une pomme
avant la cérémonie nuptiale. Dans les mylhes scandinaves les
pemmes sont la nourriture préférée de Idona, déesse de la jeunesse.
. 1. Dans le Talinud le coq est désigné d’une part comme le com-
pagnon de Samaél, 'ange du mal: I¢s esprits mauvais ont des pieds
de coq. La superstition chrétienne préte au diable une créte de
coq. Ghez les Romains le coq est mis en relation avec le monde in-
fernal. Cicéron, Contre Pison, 27, fin : « Ubi galli cantum audivit avum
suum revixisse putat mensam tollijubet ». Gf. 10, 24 et Pétrone,
74. Chez les Perses le coq, parce qu'il salue le premier le lever de
'aube et dissipe les mauvais esprits et les malfaiteurs de la nuit,

- devient le symbole de la lumiére, du bien, le représentant d'Or-
muzd, le grand prophéte. Dans les légendes germaniques le coq
réveille les héros au Walhalla. Dans le folklore arabe Dieu a au-
prés de lui un coq blanc dont les ailes sont ornées d'émeraudes
et de rubis, I'une étendue vers le levant et 'autre vers le couchant,
sa téte est sous le trone glorieux, ses pieds dans le monde infer-
nal. De bon matin il appelle & la priére, et son chant est percu par
tous les habitants du ciel. Quand il a chauté, tous les cogs de la
terre Jui répondent. Lorsque viendra le jour de la résurrection Dieu
lui dira : Replie les ailes et arréte de chanter afin que les habi-
tants du ciel et de la terre sachent que I'heure du jugement ap-
proche (Bochart, Hierozoicon, II, 855).
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Le role de la colombe de I'arche est également trans-
porté a lavenir messianique : elle sera la grande messa-
gere du jour de Dieu (III, 164).

Le Zohar appuie la 16gitimité de Pornithomancie sur
ce fait que les oiseaux, par suite de leur vol & travers
les airs, vivent dans le voisinage des esprits et connais-
sent 'avenir ; notamment II, 6 &, il décrit Papparition
d’une nuée d'oiseaux révélant par leur vol et leur posi-
tion respective un événement tres important, & savoir :
que la domination chrétienne en Palestine cessera, et
quela force du sultan d'Egypte sera également brisée.

Ily a aussi un art divinatoire et une forme de magie
qui tire ses effets des aspects que prend 'ombre des
hommes et des choses (IL, £3 a). L'ombre en général est
habitée par les génies du mal. I'ombre de la lune en par-
ticulier est tres néfaste ; elle est sous I'action du grand
serpent mauvais (Midrasch occulte, II, 43).



XXI

Phﬂon et le Zohar, deux expressions
analogues de l’allegonsme

Apres cet exposé de la doctrine du Zohar, on com-
prendra qu'il nous est difficile de ramasser en un corps
de systeme toutes les idées contraires qui s’y rencon-
trent. Cependant il fallait caractériser d’un trait le
mysticisme juif arrivé 2 son point de maturité, nous
dirions que le Zohar est a ce mysticisme ce que Philon
est aux apocryphes et 4 1'alexandrinisme.

Ce n'est pas que nous croyions & une action de Philon
sur le Zohar, car nulle part n’apparail le trail d*union
qui pourrait relier 'un  'autre. Tout au plus peut-on
admetire que P'euvre de Philon s’est infiltrée par la
voie obscure de la tradition dans le mysticisme talmu-
dique et a cheminé a travers le moyen-age jusqu’a ’école
d'Isaac I'’Aveugle. En tous les casil ne peut étre question
d’action directe.

Mais Philon etle Zokar représentent I'un et 'autre
Peffet d’une méme loi agissant sur la pensée juive. L'un
et I'autre résultent du contact de la peﬁsée juive avec
la pensée non juive, l'un et I'autre ont fait de allégo-
risme midraschique I'instrument fécond qui seul per-
mit de greffer les idées nouvelles sur les idées anciennes,
de recevoir celles-la sans renoncer & celles-ci et de main-
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tenir I'unité, condition essenticlle de la vie de I'esprit.

Cela étant, il nous reste, une tache a accomplir ; il
nous reste & montrer comment P'alexandrinisme juif et
Philon sont par le fond et la forme des aboutissants
analogues au Zohar. Ce travail, outre qu'il jettera encore
un peu plus de lumitre sur tout ce que nous avons dit,
pourra faciliter les recherches ultérieures et mettra
peul-étre sur la voie de ce médiateur, qui aprés tout
n’est pas impossible entre Philon et le Zohar.

L'importance de Yalexandrinisme juif et de Philon
au point de vue qui nous concerne ne git pas tant dans
la doctlrine que dans I'adaptation de cette doctrine a
IEeriture. La clef du philonisme comme de la Kabbale
est dans le procédé allégorique. Sans vouloir revenir
sur ce que nous avons dit plus haut, remarquons que
Tallégorisme est le grand procédé des écrivains grecs
soucieux de trouver les idées du jour dans les écrils
anciens, notamment chez les premiers poetes. Ce que
Ilicriture est pour Philon et Ie Zohar, Homére I'est pour
lesphilosophes grecs. Déja Philon (Derepublic. 11, p., 615)
mentionne les interprétes allégoristes tels que Théa-
génes de Rhégium, Métrodore de Lampsaque et d’au-
tres, tirant d'Homere par voie allégorique les doctrines
physiques de leur femps. (Voir Bernhardy, Grundriss
d. griech. Litter., 1, 280, 466). Plus tard ce sont surtout
les stoiciens qui allégorisent pour mettre en harmonie
leurs conceplions’ philosophiques avec les xowai &vota
(v. Plut, De vita et poesi Homeri et Heraclid. Pontic.,
allegoriae Homericae ad Ilias XX, 67).

Faisant allasion a I'anthropomorphisme et & 'anthro-
popathie de cerlains passages homériques, Héraclide
énonce le principe suivant qui sera également celui du
Midrasch, de Philon, du Zohar et de toutes les littératures
juives : zmdvry y¥p otbnoey e wedty Mhydponey (Héracl.,
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¢. 1).L’homme iatelligentsait, cepviyv 4= vipe T morqudtwy

iy iD=y tyvedew (26id., Héracl., 6 sqq.).
Les procédés en vigueur se raménenlt & deux princi-

paux : :

1° L’étymologie : par exemple "Afpa est tiré de abgva
7 ofoa, par exemple image de la gpévqo (Héracl., c. 19).
Circé est le symbole du mouvement circulaire ou de la
métempsycose (iyrizhiog meptoopr du mot ziprsg); « Sa-
turnus appellatus est, quod saturetur annis » (Cicéron,
De. natur. deor., 1I, 28); « Ceres a gerendis fructibus
tanquam geres » (ibid., II, 26).

2° Le jeu de mots : par exemple, Homere appelle le
corps 4pag pour indiquer qu'il est une chaine de I'ameet
d’autre part il I'appelle c@y«, parce qu'apres la mort il
n'est plus qu'une ofua de I'ame (Plut., p. 1157 A, C).

Une fois que par voie allégorique un mot a été subs-
titué & un autre, celle subslilution est admise et peut
entrer dans des combinaisons nouvelles, par exemple
comme nous lisonsdans’Iliade, V,T5 : Guypdvy 3 €he yadudy
&8etar, il s’ensuit que Pairain sera toujours synonyme de
froid.

 Un sensallégorique spécial s’attache aux nombres, Le
mot &vitg désigne dans Homere un homme de bien parce
que l'unité est bonne; et 3% désigne le malheur parce
quela dualité est un symbole du mal (Plut., /. ¢., p. 1184
A, B).

Par leur fond les allégories peuvent élre appliquées a
la physique ou a la morale : %o kv oy wpdtog “Oppoeg &
e "Hbuotg 72 Buensic sdosege? (Plut., L. ¢., 1182 B). Dans
le Natur. deor. (1I, 24) Cicéron dit : « !Alia quoque ex
ratione et quidem physica magna fluxit multitudo deorum
quiinduti specie humana fabulas poetissuppeditaverunt,
hominum autem vitam superstilione omni referserunt. »

Cesl sur ce fondement qu'on s'appuya pour dire
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qu'Homére était la source de lousles syslemes ultérieurs,
comme feront plus (ard les Juifs ét plus particulizrement
les Juifs alexandrins et les mystiques. Ainsi ’on décou-
vrit la doctrine de Thales dans I'Iliade (XIV, 246) :
Qreavod domep yivzog mavtesor téturt (Héracl., c. 22); la
doctrine de Xénophane de Coléphon dans 1'Ifiade (VIII,
99) : &N bpsis pdv mavres dwp wak yaia yévosde; la doctrine
des quatre éléments dans le chant II, 412 et III, 277. —
Lorsque dans I'/liade, XIV, 200 sq., Hera veut apaiser
la querelle entre Okeanos et Tethys, c’est 1a un symbole
pour enseigner le systeme d’Empédocle relatif au veizog
7a. g, & laséparation et au rapprochement deséléments.
— 8i, Iliade, XVIII, 468 sqq., Vulcain est chargé de fa-
briquer le bouclier d’Achille, orné de toutes sortes de
choses, c’est 1a une allégorie pour enseigner la doctrine
d'Héraclide relative au feu (Vulcain). — Homere connait
le Dieu supréme et il lui préte une nature purement spi-
rituelle, il le déclare invisible et tout cela est indiqué par
liade, 1, 498, ou Zeus est assis & part des autres dieux.
— La conception platonicienne et stoicienne surla vertu
comme élant objet d’enseignement est indiquée dans
I'Odyssée, 1V, 206 : woiov yip xa matpds g %t memyvpévx
féLerg. L'amabew est préchée par '1kiade, X1X, 228; X VIII,
117; V, 252, ot Homere se propose d’affranchir ’homme
des Aimn, teyh, obbos. Jusqu'aux vertus particulieres,
comme la verla pythagoricienne relative au silence, se
trouve dans Homere, notamment dans I'IZiade, 111, 2, 8 :
Bagbapdy 4 xpavyh ENNqvdy 3t 4 e, ete., ete. (v. Plat.,
p. 1131 B; 1132 A, 1133, 1136, 1138, 1140, 1144, 1174,
1174, 1172, 1490 ; Héraclite, c. 43, 49 et pass.).

Bref, ce que les Grecs d'une époque postérieure et
émancipés firent pour Homere, les Juifs post-bibliques
des environs de I'sre chrétienne et émancipés le firent
pour la Bible. -
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La Bible elle-méme n’autorisait-elle pas ce travail
d’interprétation, soit qu'on considérat tous les passages
relatifs aux généalogies et aux étymologies fantaisistes
appliquées aux noms propres, p. ex., Gen., 4, { et 25 ;
8, 29; chap. 80 fin et 31; etc. elc., soit qu'on comparat des
passages comme Gen:, 32, 25, relatifs ala lutte de 'ange
avec Vinterprétation du prophtte Osée 12, 5 donnant &
cette lutle le sens d’un combat spirituel de la pritre, etc.

De plus, de légers changements se glissant dans le
texte pour écarter quelque anthropomorphisme, favo-
risaient les tentatives nouvelles et plus hardies (v. Geiger,
Urschrift und Uebersets. d. Bibel, Breslau, 1857).

Ainsi Ezéckh., 8, 17, le mot 22x (leur nez, leur face) n’a
aucun sens. Le texte porlait évidemment A Vorigine le
mot 128 (son nez —il s’agit de Dieu). Dans de nombreux
passages les mols signifiant « voir le visage de Dieu »
soul changés par une substitution de voyelles en « étre
vu, apparaitre devant le visage de Dieu » (cf. Frankel,
Vorstudien su der LXX, 1841, p. 188 sqq. et Paldst. Eze-
gese und alexandr. Hermeneutik, 1881, p. 42 sqq.;
p. 133 sqq.).

Le principe de I'allégorisme se dégagea ainsi sous la’
forme suivante : .

a5 D PETEw Dwa m o

Grande est la puissance- des prophétes, assimilant le
Créaleur & la créature :

TN DN Y 11 by 2man a5 8

Le textle ne's’exprime de la sorte que pour s’accom-
modera notre oreille (v. Yalkut, p. 80 a; Berechoth, 31 b).
" A Tabride I'allégorisme la doctrine étrangre se glissa
d’abord timidement dans les traductions, les traductions
araméennes qui préparaient celle d’Onkélos et les tra-
ductions grecques qui aboutirent a celle des Septante.
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Les traducteurs araméens altérent les passages ou Dien
est déclaré V'auteur de certains actes ou mouvements
trop humains. A Dieu lui-méme ils substituent la Yikra
ou Magnificence, la Schekinah ou Gloire, la Memra ( (1)
ou Parole, ou méme ils placent slmplement devant le
nom dwm la proposition 0Tp afin d’6loigner Dieu du
contact direct des choses. Ce n’est plus Dieu lui-méme.
mais'sa Memra qui crée Adam (Genése, 2, 27). qui Pap-
pelle aprés la faute; c’estla Schechinah et non Dieu lui-
méme qui passe devam la face de Monse (Ezode, 38, 14,
15-84, 6)
Sans aller aussi loin que Dihe (Geschichtliche Dar-
“stellung der jud.-alex. Philosophie, 1, 72 sqq. et Urchri-
stenthum, 11, 14, 18 sqq.), il faut reconnailre chez les
traducleurs grecs les mémes préoccupations que chez les
traducteurs araméens. Tout ce qui est relatif & Dieu
prend un caractére plus abstrait. Ainsi, Ez., 24, 9, 10 :
« Moise, Aaron, Nadab et les 70 anciens virent Dieu »
est traduit par vzt €39 t3v 8oy oF eloviua 6 fede...
. Allleurs fsaze, 6, 1 : « Les pans de son vétement (du
vélement de Dieu) remplissaient le sanctuaire », ils tra- -
duisent ot whigeg & oinog g S0 kg adrob.
L’expression Yahveh Sebaoth qui signifie dans la
langue biblique que Yahveh est le seul Dieu, le maitre

de 'armée céleste des astres et par extension des armées o

terrestres (cf. Isate, 13, i}, ils traduisent par Kogprog 6 8zog
<& Sv ;zp ELWY.

Le mot bara qui | dans la Bible signifie créer ez nikilo,
ils le rendent (Is., 26) par <5 zatdetle tavta whvia

1. Remarquons que Yikra est sxmplement la traduction ara-
méenne du mot hébreu kabad qui dans la Bible signifie quelquefois
Dieu lui-méme, par exemple dans Isaie. Schechinah vient d’une ra-
cine signifiant demeurer, et répond peut-étre 2  I'idée de Makom,
lieu, =éwos, qui joue un réle si considérable dans l'alexandrinisme,
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qui arendu visibles toutes ces choses et en effet les Lermes
tohw bohu (Genése, 1, 2) sont rendus par 4 3 #v &dpacos
7ah dratacrebactog « el la terre était non visible et non or-
-donnée ». — A propos de la création d’Adam et d'Eve
le texte dit (Genése, 1, 27) : Dieu les créa male et femelle.
La (raduction, semblant anticiper-sur la doctrine de
Pandrogyne, porte "Apcey zat 07hv imofnezsy ad<év. Nous
pourrions multiplier les exemples. Contenlons-nous de
renvoyer aux versions de Genése, 2, 21; Ez., 3, 14; I
Rozs, 8, 83 ; Psaumes, 81, 12; Job, 7, 13, etc. .
Dans le Targum Yeruschalmi, la trace des idées nou-
velles s’accuse davantage. A la premitre page de la
Genése il introduit purement et simplement Iidée nou-
velle de la Sagesse et il traduit par « la Sagesse, Dien
créa, etc... ». — Le souffle de Dieu, bid., 1,2 devient,
P’esprit-de bonté. C'est I'esprit de bonté qui de devant
Dieu passe sur la face des eaux pour les féconder, xmn
s mx by NawID an AT 27p 30 7OrT. Le travail des
premiers hommes au paradis lerrestre est congu comme
un travail spirituel snmina s, idée que nous trouvons
également ‘dans Philon. La création de 'homme, Ge-
nése, 1, 27, est présentée ainsi : « La parole de Dieu créa
" 'homme & I'image d’une image de Lui (™ 77 sm2m2 am
I N2 TETR (D NI TR HNNIT2 o). Déja Métatron est
congu comme le grand scribe et comme le prince de la
Sagesse N21N120, NNDOM 1127 et ces idées sont rattachées
‘2 Genése, 10 et & Deutéronome, 34, 6. Mais c’esl surtout
la littérature apocryphique qui servit de trait d’union
entre la doctrine juive et la doctrine non juive.
Le livre de la Sapience congoit Dieu 2 la manitre des

enfin Memra répond a I'hébreu dabar dans les innombrables pas-

sages commencant par « la Parole de Dieu fut & », — hébraisme

pour dire : Dieu parla &, — la parole se détache peu & peu de celui
" qui e prime et est considérée en soi.
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stoiciens comme un wvedpa vozpsy (7, 22), comme quelque
chose de hewsé (2bid.), qui est évidemment un écho dela
doctrine d’Anaxagore. — La création est congue comme
'action exercée par Ja Sagesse divine sur la matidre in-
forme et plastique. La Sagesse estun reflet de la lumiére
divine, un miroir de 'activité divine, une émanation de
sa magnificence, un esprit subtil, pur, omniscient, omni-
potent répandu a travers I'univers. Elle est plus active
que les choses les plus agissantes. N'étant qu'une, elle
peut tout... et toujours immuable eu soi, elle renouvelle
toule chose. Elle se répand parmi les peuples et les
ames des saints, elle forme les amis de Dieu el les pro-
phetes (chap. 7,8, 11 passim). Nous sommes ici en
présence d’une véritable tendance a hypostasier la Sa-
gesse, & lui préter les caracteres de laraison universelle
du Aéyes oxeppanizés avec cetle différence que les sloiciens
font de celte raison le Tout divin, tandis que l'auteur
de mnolre livre fait cette part importante & la Sophia
sans préjudice du Dieu personnel et transcendant.

Enfin nous y trouvons la doctrine de la préexistence
(8,19 sq.) et conséquemment la distinction tranchée
entre I'ame et le corps, et la doctrine du corps consi-
dérée-comme une source de péchés (1, &, 8,20). Dansle -
livee de Ben Sirach se rencontre & peu pres la méme
conception sur la Sophia que l'auteur appelle la pre-
miere-née de Dieu qui fut devant lui avant tout autre
chose, avant le commencement du temps mpd o crdvog
ax’ dpyfis txmad pé (14, 9). L'idée se rapproche un peu
plus de celle du Verbe. La Sagesse est sortie de labouche
de Dieu, é=d ovépatos Ydwtov L'auteur rattache cette
doctrine au chapitre 8 des Proverbes et au chapilre 28
de Job(1).

1. Ilest vrai que déja dans la Bible nous (rouvons des idées analo-
gues, parexemple Proverbes, ch. 8, la Sagessedit : « Dieu me posséda
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Mais c'est surtout le IVelivre des Macchabées qui nous
montre le procédé de fusion entre des doctrines qui
semblent inconciliables. La, nous saisissons véritable-
ment le point de rencontre et comme le confluent de
Tallégorisme juif et de l'allégorisme grec, sans que la
fusion y soit encore opérée. L, nous surprenons les deux
faces du probleme et I'opposition autour de laquelle
gravilera tout l'alexandrinisme. L’auteur est un Juif
orthodoxe ; il tient ala letire méme de I'Ecriture, aux
miracles, a tout le brillant de 'angélologie; il tient aussi
et par dessus tout a la doctrine biblique relative a la créa-
tion etde I'ame considérées comme des ceuvres de Dieu.
Mais d’autre part il marque une culture philosophique
trés avancée, professe presque littéralement la doctrine
stoicienne, notammnent ’éthique stoicienneetalors pour
opérer la réconciliation il s'avise de faire du hoyiopss
stoicien, ¢’est-3-dire de la volonté raisonnable, maitresse
de toutes les passions, quelque chose de plus complet
qu’il appelle edozbiic Aoytopss, 4, 1 sq. Cette nouvelle et
plushaute faculté religieuse ne recoit toute sa plénitude,
toute sa teneur réelle et compléte que dans la loi mosai-
que. Cette loi est I'expression la plus pure de la confor-
mité avec la nature : zask oiow fpy cupradst vop.odetds 6 0B
#éapos 7aiswng (ch. 8, 24). Elle produit & coup siir et comme

au début de sa voie, avant sa premitre ceuvre. De toute éternits je
fus souveraine, dés le commencement, avant le premier age de la
terre, avant qu’il y edt des abimes. J'étais née, avant les sources
abondantes, ch. 3, 19, 20; Psaumes 432; Job, 28, Mais qu’est-ce
a dire, et quelle serait cette objection? ce que nous disons pour ces
apocryphes, nous le disons pour le canon biblique, et dans ces
parties bibliques nous ne voyons autre chose qu’un reflet de la
doclrine néo-platonicienne. La critique a raison de placer ces pages

- & une époque bien postérieure a celle que leur assigne la tradi-
tion, a I’époque méme du néo-platonisme, au méme titre que le
commencement de 'Evangile de saint Jean.

35



536 PHILON ET LE ZOHAR

de sa propre force les quatre vertus cardinales (ch. 4,
24 5qq. ; ch. B, 22 sqq.). Du commencement 2 la fin elle
enseigne I'empire (!e la raison sur les passions. Tous les
personnages de 'Ecriture incarnent cet idéal. Moise
maitrise ses passions lorsqu’il n’exerce pas lui-méme de
chatiment sur Korah et ses complices, mais les aban-
donne a Dieu (ch. 2, 18). David se dompte lorsqu’il verse
aterre eau que ses serviteurs ont cherché au péril de
leurs jours (ch. 3, 6 sqq.). — L'auteur pour lire ces
doctrines dans I'Ecriture n’a pas encorebesoin de recourir
3 un allégorisme syslématique, parce qu'il se borne &
des généralités et qu'il choisit soigneusement les héros
et les faits qu'il charge de porter ses idées. On sent bien
que s’il avait & entrer dans le détail, s'il avait surtout
suivre I'Ecriture pas pas, il ne pourrait s’en tirver autre-
ment que par l'allégoristique. Du reste le procédé trans-
perce & quelques endroits. Ainsi au chap. 7, 12, Eléasar
repoussant par le hoywpéc l'assant des parties affectives
soulevées parle martyre est comparé & Aaron maitrisant
par P’encensoir le feu dévorant de la peste; au chap, 14,
8, les sept jours de la création sont pris comme des sym-
boles des sept martyrs macchabéens; au chap. 13, 29, la
femme triomphant par-l’sbez87ic hoyepés de toules les an-
goisses de la douleur est comparée-a l'arche de Noé,
défiant les flots. Enfin au chap. 18, 8, le serpent est re-
présenlé comme un séducteur de l'innocence de la
femme : o) Sigheipf pehopedy fpquing oopsde v wedly obd
Shophyaté pov T dyvel g mupbeviag hupady dmatihds Sorg. Nous
sommes sur la voie qui conduit a Aristobule et 3 Philon.
Apres eux va s’opérer la fusion.

Toutes les traductions et tous les apocryphes, touten
essayant la conciliation entre les deux sources de vérité,
les maintiennent en présence l'une de Pautre avec une
autorité presque égale. Tl fallait trouver un moyen de ne
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laisser debout que I'Ecriture et lui subordonner tout le
veste. Il fallait pour cela systématiser I'allégorisme. Ce
fut Aristobule qui tentala chose. C’est lui qui semble le
premier (d’aprés Buseb., Hist. eccles., VII, 32, 16) avoir
écrit des nyioee de la loi mosaique, dont Eusebe lui-
méme (Praep. evang., V1L, 143 VIII, 10; IX, 6; XIII, 12)
cite des fragments. Aristobule ne se contente pas de
penser que la Bible doit étre pourles Juifs ce qu’Homere
est pour les Grecs, il fait un pas de plus et quel pas :
toute la littérature grecque, y compris Homére, Hésiode,
Orphée, Linus, a sa source dans I’Ancien Testament.
Ici toute la vertu de I'allégorisme ne suffisait plus. On
alla jusqu'a introduire (est-ce luiou un autre?) dans les
euvres de ces podtes quelques vers significatifs, ol il
pouvait étre queslion d’un « descendant de Chaldéens, a
qui seul revenait!’honneur devoir le Maitre de I'Univers »
(Euseb. Praep., evang.,XIII, 12), ou d’un septieme jour
qui aurait marqué 'achtvement de I'ceuvre de création
(p. ex. Odyss., V, 262, 3opoy se substitue & wizpuzsy). —
De méme toute la philosophie d’Aristote est tirée de
I’ Ancien Testament (Clément Al., Strom., V, 395, D): iy
ﬁspmztn{m‘qw ghosoglay Fu 12 T8 watk Mwlssa vopod k<o
0o fotiaban mpsersimn(1).Cequ’Aristobule ditdanssa dédi-
cace au voi(probablement Ptolémée Philométor): ousuisg
NapBaven Tag '/koy&g 7 v Gppélovsan ¥
ok gy

2t wegh 0203 ngasaly
mmter € 15 pabddeg nat dubpdmiey natdoTipa, semble
calque sur la formule stoicienne. Les procédés allégo-
riques que révelent les fragments rappellent enuélement
ceux des stoiciens. Tout anthropomorphisme y est ex-
pliqué comme une métaphore de vérités philosophiques.

1. Philon ajoutera Héraclite en se référant probablement a
Arislobule : oucty *Hpdmarwov... abysiv s &9’ edpéose nawh madatdy
v&p Spepa Mwctos dowi, etc. (Quis rer. div. haer., 43., 1, 503. —
Et Socrate : « Socrates a Moyse edoctus » (Quaest. ap. Auch., 11, 83),
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Ainsi par exemple le repos de Dieu de la Genése signifie
Vordre immuable de 'Univers, interprétation que les
Stoiciens tiraient de leur coté d’'Homaere.

Dans la letire d’Aristée, les prescriptions rituelles sont
le porte-paroles de vérités plus hautes. La défense bi-
blique de manger la chair de certains animaux signifie
que la violence et Vinjustice souillent 'Ame; les rumi-
nants et les animaux a sabots fendus sont permis pour
dire qu’il fautsouvent songer a Dieu et discernerle juste
de l'injuste, ete.

Ainsi done, avant Philon il s’était déja fait un grand
travail dans la pensée juive, dont l'importance n'est que
faiblementindiquée dans les fragments qui nousrestent.
Lui-méme semble se référer & des écoles entieres. Il parle
des eErynrat tzpiy ypuppdrwv(De septen., 19,11,293); etibid.,
18, II, 242, d’une =adarx &Xhqyople. 1l mentionne des col-
lections midraschisques fondées sur I'allégorie : cuyypdp-
pora Tkt Gudpdy of THg alpioews dpynyéTan YwSpevor moMAL
panpsta g ANNgyopoupiing 1ixg dméhnoy (De vita contempl.
3, II, 478) et il ajoute que ces écrits servaienl de modele
aux interpretes de son temps : oig nabimep wow doyetinog
Ypbpavsy papobvia TEg mpompiozwg v tpdmey (V. pour le reste
Zeller, Philos. grecque, p. 225 sq.). :

Mais pour nous ¢’est Philon qui mit définitivement en
ceuvre le procédé allégorique et qui opéra dans I'alexan-
drinisme la fusion parfaite entre la doctrine juive et les
doctrines étranggres; ¢'est ce que nous allons voir avec
quelques détails. Philon dit formellement que 'Ecriture
estlasynthese de toule science, la grande source de toute
connaissance : Moofig 3% zat ohosoging in’ abryy gldong axps-

o vk YERopSTe T moMME %at cuvexTdcata TBY s locwg
dvaddaydes (De mund. opif., 2-3) la seule philosophie (cf.
Vita Mos., 683 D): cicit viv gthososoda: talg £636pans "Toudaior
oy maTproy Grhosogiay, T6v Yosvoey Enehioy &vabévtes dmeTny) ;
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son autorilé est absolue (Vita Mos., 1I, 163 : zavra eict
pnopct bea &y Tl epals BiBhorg dvaryeyparta Ypna0ivieg B adtob
(il s’agit de Moise).

La Bible en général, mais avant tout le Pentateuque,
est le grand puits de vérité dans lequel ont puisé et
Pythagore et Platon et Zénon, ete. (Leg. alleg., 1, 63.
— Quod omn. pro lib., 11, k84).

Philon procede avecla Bible et avec lalangue biblique
comme avec une matiere trés malléable. Il joint, disjoint
les racines sans aucunement tenir compte des lois gram-
maticales de la langue et sans méme se soucier de ’or-
thographe. Il ne distingue pas non plus 'hébreu ancien
et classique des dialectes récents. Il place sur la méme
ligne I’hébreu des prophétes et le chaldéen, produit ba-
tard des lemps ultérieurs (cf. De vita Mos.,II, 3): =5
mahady Eypagnsay ctvdpot yYhoser Xadduud (of. ibid., 111, 29).

Je ne veux pas aller jusqu’a dire qu’il ignore comple-
tement 1'hébreu, quoique sa dislinction entre le tétra-
gramme et le zdpios des Septante et sa confusion des
lettres » et ¥ (p. ex. "Appavizqs qu'il dérive de 2z paspos,
confusion entre ov et ox) donne bien & réfléchir (v.
Frankel, Vorstudien zu LXX, § 18).

Encore une remarque préliminaire. Philon ignore &
peu de chose pres la Halacha; pour lui comme pour le
Zohar plus tard, j'entends le Zohar proprement dit, la
Halacha est l'opposé de la conception allégorique de
'Ecriture. Elle rejette Uinterprétation figurée et philoso-
phique des lois. Quand, par hasard, il a besoin de s’y
référer, il cile des autorités compétentes qu'il introduit
par Vexpression wavta &g droks FM0z (v. p. es. De circum-
¢, 2). En revanche, il fait entrer dans sa doctrine des
traditions orales que le Midrasch-avait superposées aux
réeits historiques de I"Eeriture. 11 dit (De vita Mos., 1, 1;
IL, 81) : <& megt vdv dvdpa papicw padov bt zal iz 8i8hwv
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Ty Epdv. .. 700 apz TIBY GRd 76 &0voug  mpech 0w,

Pour fonder tout son systeme, il reprend le principe
rabbinique : oYW 70 70 « La Thorah est le fondement
du monde », ou DYWA N¥ NI AT WD 7T « Dien
regarde la Thorah et crée l'univers ». Il y ajoute le
principe stoicien affirmant que la véritable moralité
consistait & vivre épohoyoupivws <7 oice. Comme 'uni-
vers, dit-il, est en harmonie avec la loi (zo8 #4ep.cu % vipo
wa: 793 vhpo T rSopow cuvddovtos), il s'ensuit que ’homme
vivant conformément & la loi est I'homme véritable, le
vrai citoyen de I'univers, tob vopipcu avdpds eiBds Zvzog
ZOGUCTRONTOL.

C’est peurquoi, ajoute-t-il, la loi mosaique commence
par le récit de la création de 'univers en vue de fondre
en un tout les deux éléments, I'élément loi, et I'élément
nalure : mgds 3 o«u/\nuz Fs glozwg T mpdteg dmeubivortog
720" i % & sdpmag %dopog Soraltal.

Pour justifier son allégorisme, il raisonne de la ma-
niere suivante (Quod Deus immut, I, 280 sq. et De
somn., 1, 256). Les Nombres (23, 19) disent d’une part :
« Dieu n’est pas comme un homme »; ’autre part, Deu-
téronome, 1, 31, le présentent comme un homme;il y a
1a évidemment 350 =& dvidtata nepdhara mept o8 oition, COMME
deux voies de promuloallons législatives, 3Yo... wig vopo-
0zaizc 53. L'une vise la vérité absolue, % mpdg <5 dhnBis

jcugx; autre s'accommode aux faibles entendements,
iy mpds Thg vobzovépwy 3iEag. Lie Zohar aussi tout en admet-
tant le sens naturel auquel il ne peut rien étre ajouté et
dont rien ne peut &tre retranché, st My NPT nnows
s e 3 s w0 8B w97 (Zofar, 11, 99); admet
un autre sens se superposant au premier : ™ TON WM
o7 by B0 ANIAND NI NTRN NTT TONT W2 12 NTRD
nov577. Malheur & celui qui dit : La loi ne contient que
des récits humains et des choses relatives aux indivi-
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dus. Au contraire, le sens littéraire est l'enveloppe
(Zohar, I, 152 @) : srvmnt xwmh svTinT 120 Wi, Ou
encore : NN 1M XD NIMIN P jpIp2 NN M NY wwmm
nwneraba. Le vin ne se met que dans des cruches; de
méme la doctrine est enveloppée dans son vélement.

Ainsi se trouvent fondés les deux sens de I'Ecriture :
P'un qui est le sens extérieur, liltéral, 4 pycs; zat oavzpk
amé3oag (De Abrah., 1L, 29; of. ibid., 11, 35) ou encore le
sens vazx Myow (Leg. alleg., I, TT), le wown nv du Mi-
drasch; l'autre, le sens intérieur, profond, donl le sens
littéral n’est que I’enveloppe, le corps (De migr. Abr.,
I, £50) : D30y vixp vx mavea ) 7% wheotx THg vopcbasiag SIhn-
yogeitar (De Joseph., II, 41), el mieux : % =hsiora v &v
vépolg abpboha gavzpk domdy xat prek apginwy (De spec. leg.,
1L, 339). 1l appelle encore le sens allégorique <x verma
(Abrah., 11, 31): dodpazz zat opvk wpdypasa (tbid., 11, 34);
h wpomtrwtipx dmédoas (2bid., 11, B9) ; enfin et surtout &xhg-
vopia (De plant., 1, 338 5 Abrah., 11, 20; De Decal., 11,
180).

Mais il ne faudrait pas croire que cette méthode soit le
produit de T'arbitraire ; bien, au contraire, il existe des
réglesfixes qu'il nefant pas dépasser, zavévzs wijs alrgyopiag
(De vict. offer., II, 2538; De somn., 1, 631), ou encore
vépor iig ehhyoplas (De Abrah., 11, 11), correspond aux
anciennes Middoth dialectiques de la Haggadah et aux
regles herméneutiques des sloiciens. Ces régles doivent
sans cesse diriger l'inspiration individuelle, soucieuse
d’interpréter UEcriture (De cherub., 1, 144; De somn.,
1, 627).

Ces reégles se réparlissent en deux grandes classes.
Dans cetle division il ne se préoccupe pas du contenu
méme de IBeriture, et tout en maintenant la distinction
stoicienne du point de vue physique et du point de vue
moral, il se préoccupe davantage de superposer a I'inter-
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prétation & la fois physique et morale réunies une inter-
prétation mélaphysique et mystique.

Dans la premitre catégorie rentirent tous les passages
de I'Ecriture pour lesquels le sens littéral doit étre com-
pletement écarté, en vue de bannir tout ce qui pourrait
étre indigne de Dieu. C'estla reprise du principe stoicien
wdven Yap fotbnoey “Opigoc e pag Ghhnydpnoey (v. pl. haut), Par
exemple quand il est dit d’Adam qu’il s’est caché devant
Dieu, ce sens ne peut étre maintenu puisque Dien rem-
plit tout (Leg. alleg., 1, 88), ou bien quand Dieu pose
des questions (Quod det. pot. insid., 1, 202, 203) il for-
mule le principe général suivant : le sens littéral doit
étre complalement écarté et s’effacer devant le sens allé-
gorique, non seulement.quand il serait indigne de la
majesté divine, mais chaque fois qu’une difficulté inso-
luble se présente, soit que le passage ne donne plus de -
sens du tout, soit qu'il se trouve en contradiction avec
un autre plus important, soit qu'il se trouve étre indigne
de I'Eeriture en général. 1l est incompréhensible par
exemple que Jacob ayant tant de serviteurs a sa dispo-
sition envoie son plus cher fils & la recherche de ses
fréres (Quod det. pot. insid., I, 194). I1 est impossible
que I'Ecriture attribue une femme a Cain, Genése, 4,17,
alors qu’il 0’y avait sur la terre que Eve, sa mere (De
poster. Cain., I, 232). Dans la Genése, 28, 13, Abraham
est appelé le pele de Jacob alors qu’il en est en réalité
le grand»pere L’Ecriture veut nous apprendre que celui
qui étudie est plus prés de I'aowrrinée que le abroguis Tpémog
(De somn., I, 646). On ne peat pas non plus prendre au
sens littéral la création en siz jours (Leg. alleg., I, &4),
ni la création de la femme au moyen d'une cote de
I'homme, que déja la charpente de ’homme rend impos-
sible (ibid., I, 70).

La deuxidme catégorie comprend tous les passages
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ol 'expression métaphorique imagée du texte nous in-
vite lui-méme & penser au sens allégorique; tels sont,
par exemple, 'arbre de la connaissance ou de la vie
(De opif. m., I, 3T) ou le serpent parlant (De agricuit.,
I, 315).

Cette grande division posée Philon nous indique aussi
quels sont, & ses yeus, les signes visibles de I'interpréta-
tion allégorique. Le Zohar, comme nous avons vu, les
diversifie encore et les accroit.

C’est tout d’abord le pléonasme. Déja pour le Midrasch
(Beresch. Rabb., 39), les mots répétés par exemple ‘)'7,
75, de Gen., 12,1, marquent un sens plus profond que
le sens littéral. Dans I'exemple cité la répétition indique
une double émigration ou pérégrination d’Abraham. De
méme Gen., 22, 11, les mots Abraham, Abraham sont
I'un une expression de la réprimande (cf. Raschi, ad
Ezod., 1, 1). Pour le Zohar (I, 120 q, 4; 111, 138 q, 187 6),
cette répélition signifie qu'une nouvelle vie commence
pour Abraham et que le temps des épreuves est passé.
Philon raisonne d’une maniére analogue. Ainsi les mols
difgwrog d0pwres de Lévit., 18, 6, signifie non ’homme
ordinaire mais 'homme vertueux (De gigant., 1, 267).

C’est ensuite toute expression superflue. Le Midrasch
(Beresch. Rab. 16) s’altache par exemple aux mots N2
NN de Gen., 2, 47, pour en tirer'idée non seulement de
la mort d’Adam, mais de la mort de ses descendants.
Philon formule ainsi le principe (De profug., I, 554) :
mepatoy Svopar ¢Sy wibnaw. Il cite comme exemple Gen. 2,
16 et 17 et Gen. 13, 5. Dans ce dernier passage Eqyaysy
abtdy #w le mot v parait inutile apres la particule 25.
Philon en déduit que, d’apres ’Ecriture, Dieu conduisit
Abraham &g =5 Ewtdmw ywplov, ¢'est-a-dire 'affranchit de
toutes les chaines du corps. — Dans Gen., 13, 10, pisz
3ihe signifie que Dieu partagea tout en parties égales pac
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le moyen du Aéyes topsds (Quis rer. div. haer,, 1, 493).
La répétition des choses déja dites, ov pazpohoyiag 5
02INETATOY cavtohoytay Emrevhdeune (De congr. erud.
?/rat‘, 1, 329). Le Talmud Baba Kama 64 @ exprime le
méme principe sous cette forme: « Quand une chose est
dite et répétée, la répélition ne peul que viser un point
nouveau » 127 mawa sHx mIw NS NN TN 12T %
a2 W

Le Zohar tire grand parti de cette régle et il 'applique
non seulement a la répétition d’un fait ou d’une idée,
mais a la répélition d'un mot dans un verset ou méme
d'une leltre dans un mot.

It est loisible de faire abstraction du sens syntaxique,
pour considérer un ou plusieurs mots hors du conteste.
Le Midrasch, le Talmud, les Septante, le Zohar ne se
font pas faute de séparer méme un pronom du verbe
pour éviter une difficulté et Philon fait communément
servir un méme mot & la proposition précédente et & la
proposition suivante. Ainsi a propos de Gen., 19, 20, il
dit que la ville de Zoar esl appelée pizps == nat ob puvpd
pour nous apprendre que le sens de la vué est petit quant
a son siege, mais il est grand quant a I'étendue qu'il
peut embrasser (De Abrah., 1L, 23; cf. De plant., 1, 346
a propos du mot éreprrdfapzo de Levit., 19, 23).

Les synonymes ont chacun leur emploi voala. Philon
dit (De agricult., 1, 300) : « Si la plupart des hommes
ne pénetrent pas bien avant dans la nature des choses et
par exemple leur donnent des noms par a peu prés,
Moise choisit. 'expression propre &vwpaow =5Bvohwsdrots
7% tpgamertdtog slwbe ypficba. Ainsi dans Gen., 1, 27,
tmoirozy et Gen., 2,8, fxhaszy indiquent deux espaces dif-
férentes d’hommes ; I'un rzmhaspivog est le dpwmog yiimos,
Pautre 7oz’ gizéa est le dulipwrog ohpines (Leg. alleg., I, &9,
53. Cf. Zohar sur les mémes passages et Zohar, IlI, 57 6).
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On peut se servir de jeu de mots pour aboutir & des
combinaisons nouvelles. Telle est I'expression de Gen.,
18, 6 : ¢yxpuglag morcty, pour dire & I'initié de garderle secret
des mysleres.

Cerlains adverbes, certaines préposilions ont une va-'
leur allégorique spéciale (pour le Midrasch également,
cf. Yalkut sur I Sam., 17, 36 et le Zohar, II, 132; III,
56, etc.). Ainsi Gen., 1, 27 dans les mots xx7’ wivz, la
préposition zatx indique que 'homme n’est pas créé a
I'image de Dieu, mais 3 I'image d'une image de Dieu,
du Logos (Quis rer. div. haer., 1, 503j.

Un mot peut étre décomposé en ses éléments, lesquels
peuvent éire chacun 'objet d’une combinaison particu-
liere. Dans Gen., 31, 10, le mot Suiksvzog signifie que
les premiers fruils de I'ame recevant les semences sa-
crées de la Sagesse sont d'une blancheur éclatante (De
somn., I, 65).

Chaque mot peut recevoir toutes ses acceptions pos-
sibles, par exemple, #opog, vétement et ornement et uni-
vers, pour nous enseigner que le vétemenl orné du
grand-prétre est le symbole de 'univers (De vita Mos.,
1I, 131). — Dans Gen., 3,19 =ov &isignifie : 1° dans quelle
injustice, 6 Ame, 'es-tu enveloppée; 2° tu es nulie part,
car le mal est dromog. — Dans Gen., 28, 11 : téxsg peut
signifier : 1° 'espace rempli matériellement; 2° le 6sicoz
Wéyos rempli par Dieu de forces incorporelles; 3° Dieu
lui-méme (De somn., 1, 630).

On peut se permettre de changer légérement un mot
en vue d’obtenir un sens nouveau. Le Midrasch et le
Zohar introduisent ce principe par la formule 53 »pn 5z
bl 3%, ne lis pas ainsi, mais lis... Par exemple Esaie est
appelé MTY W' un homme des champs; on peut lire W~
7%, un homme de chasse (Gen., 28, 23). Le Talmud et
la Kabbale partent de la pour établir de substitution en
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substitution des alphabets cryplographiques, gros de
nouveautés. Philon opere pour les besoins de sa cause
des changements d’accents, de voyelles, d’esprits ; ainsi
plus haut =ov i (Gen., 8, &) devient ot ¢f <i; devient @
Leg. alleg., 1, 97; 1, 81, 82).

Le moindre élément d’un mot a son imporlance. La
Genése (1, 26) dit movfswpey (au pluriel) pour marquer
que Dieu ne créa pas lui-méme tout I’hornme; ses colla-
borateurs se chargerent de la partie relative au péché
(De opif. m., 1, 16 ; De mut. nom., 1, 583). Le Midrasch
interpréte de méme que sur les trois anges apparus a
Abraham, deux senlement sont chargés de la mission
destructive & Sodome, le troisitme reste auprés d’A-
braham. II est Dieu ou représente Dieu. De méme pour
Philon, la Genése, 14, T) dit cuyzéwpey, ¢’est-a-dire que
Dieu ne voulant lui-méme toucher au mal, fait appel &
ses anges (De confus. ling., I, £32). — L’article a sou-
vent un sens mystique. Ainsi le mot ¢v0owrog accompa-
gné de D'article marque 6 xav’ 2Eoyiy ébpuwrog, 'homme
supérienr (De profug., 1, 856); 0éc sans article signifie
le Logos et avec l'article I'étre en soi (De somn., I, 663).
Une combinaison obtenue de la sorte demeure fixe. Si,
par exemple, Dieu est appelé lumitre dans Ps., 26,1, la
lumitre pent dans toute Ecriture étre le symbole de
Dieu (De somn., 1, 632).

Le texte vaut parce qu’il dit et parce qu’il ne dit pas.
Ainsi Gen., 3, 9, Dieu appelle seulement Adam et non
Eve, pour dire qu'Eve est ici sous-entendue, ¢'est-i-dire
lorsque le voi est appelé, D'aiofnec y est comprise (Leg.
alleg., I, 97).

Il'y a un symbolisme des nombres.

Le nombre un, psovée, est le nombre divin, Dieu se suf-
fisant & lni-méme et étant principe de tout, comme un
est principe des autres nombres (Leg. alleg., I, 66).
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Deuz marque la division, le créé. Philon est ici 'écho
du néo-pythagorisme et du stoicisme (De opif. m., I,
T; Leg. alleg., 1, &%). Adam meurt parce qu’il touche au
deuziéme arbre et marque ainsi qu'il préfere le Svic a la
wovds, le créé a Pincréé.

Troés marque Vessence divine accompagnée de ses
deux Forces fondamentales (De sacrif. 46. et Cain., I,
173).

Quatre est en puissance ce que diz est en acte, ¢’est~
a-dire la perfection (De opif. m., I, 11).

Cing, & cause des cinq sens, est le symbole de la sen-
sualité (De plant., 1, 349 et pass.).

Siz, produit du nombre male et femelle (3 X 2), et
composé de parties égales (3 + 3), représente le mouve-
ment des étres organisés (Leg. alleg., I, 46). Le Sefer
Yezirah tire-t-il de 1a son « sextuple sceau appliqué aux
six directions » (fin du chap. 1)?

Sept a des nombreuses qualités merveilleuses (cf. De
opif. m., 1, 21 sqq. et Leg. alleg., I, 48 sqq.).

Neuf marque la querelle, la division (Congr. erud.
grat., I, 532).

Diz est le nombre de la perfection (De plant., 1, 347;

De Decal., 11, 183).

Diz combiné avec cing (10 X 8230) est le nombre de
laffranchissement de 'ame (De mut. nom., I, 613),etc.,
ete.

Il est & peine besoin de rappeler 'emploi varié a I'in-
fini que le Zohar fait des nombres.

A cdlé des nombres, tous les étres qui figurent dans
PLcriture sont, pour Philon etle Zohar, des porte-paroles
d’une idée étrangére a celle qui est exprimée dans le
texte. Il suffit de trouver pour cela un terme moyen qui
puisse relier cet étre et I'idée qu’on y veut rattacher.

Dans leur ensemble les animaux sont un symbole des
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passions de la partie dhoyey de I'homme (Leg. alleg., I,
68); accompagnés de leur berger, ils représentent les fa-
cultés corporelles dirigées par la raison (De agricult., |,
304) ou les passions maitrisées (ibid., I, 309). — Les
brebis, les plus doux parmi les animaux et les plus fé-
conds, sont le votg, le meilleur en nous(De mut. nom., I,
616). Le mot wgébascy (brebis) marque 1'idée de mpodaivery
(progresser) et est ainsi un symbole de 1'ame juste (De
somn., I, 650). Remarquons en passant ces jeux d’étymo-
logie grecque se répercutant sur I'Keriture. — Mais par
leur bétise les brebis sont un symbole de p# Joyixs du
mal, de I'ignorance (De sacrif. Ab. et Cain., I, 170).

La génisse (Genése, 15, 9) représente la duyh (Quis
rer. div. haer., I, 487). — Le béljer symbolise la colere
et le sophisme (Leg. alleg., I, 143;1, 490). — Le cheva] .
représente la fougue des passions (Leg. alleg., 1, 84). —
Le tigre représente le désir (¢béd., I, 37). — Le chameau,
la mémoire (De post. Cain., 1, 25%), 'ane 'édoyog gloi
(De migr. Abr., I, £12).

Les oiseaux en général étant difficiles 2 ramener quand
ils sont envolés sont une image de la parole (De mut.
nom., I, 616). En tant que se plaisant aux régions supé-
rieures, ils symbolisent la sagesse. Leur descente sur
terre, ¢’est'dme guettant I'éther pour se marier au corps
(Quds rer. div. haer., I, 606). Accompagnés du nombre
sept, ils sont les sept facultés corporelles, & savoir : les
cing sens, la parole et la faculté de reproduction (on re-
connait la division stoicienne). Les males représentent
ces facultés & 1'état aclif, et les femelles & 1’état passif
(Genése, 7, 3) (Quod det. pot. insid., I, 223). La tourte-
relle aimant la solitude est une image du Logos divin
(Quis rer. div. haer., I, £91).

Le serpent rampant, dévorant la terre et mordant
Thomme, est une image du désir attaché aux choses ter-
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restres (De opif. m., 1, 38), inspirateur de V'erreur (Leg.
alleg., 1, 99). — La sauterelle, Cest I'ame s'affranchissant
du corps et bondissant au ciel (De concupisc., 11, 353).

Les bonnes plantes représentent les vertus (De plant.,
1, 338), les mauvaises comme les épines représentent
les passions (Leg. alleg., I, 336).

Les arbres beaux a regarder représentent les vertus
théoriques; bons a manger, les vertus pratiques (Leg.
alleg., 1, B4).

Le chéne de Sichem est la radzia (De migr. Abr., 1,
4T1). Les grenades symbolisent 'eau (Philon joue sur
betonog el piow). Lie vignoble est une image de sizzesivg,
lolivier de la lumitre (Quod Deus immut., 1, 287T). Le
vin de Pévow (De somn., I, 681). — La pate tirée du blé
marque les révélations myslérieuses de Dieu. Le pain
est la nourriture de I'dme (Leg. alleg.,I, 157). Le rocher
représente la sagesse ininterrompue de Dien (Quod det.
pot. insid., I, 243).

La brique est une image de I'univers qui est, comme
elle, solide, mobile, et constitué par des éléments li-
quides (De confus. ling., 1, £19). — Le soleil, c’est Dieu
ensoi (De somn., I, 631). — Les puits par leur profon-
deur sont les bzwghpata(De somn., I, 621). — Les fleuves,
notamment les fleuves paradisiaques, représentent 'un
Véyabétre, les quatre autres les quatre vertus cardinales
(Leg. alleg., I, 50). L’anneau est une image de lidée
fondamentale enveloppant toutes les formes incorpo-
relles, % & Shov copayis 4 deyitumos 3ix (De mut. nom.,
1, 598). Il marque aussi la forme que Dieu imprime a
T'ame (De somn., 1, 683). La chalne, ¢’est le nexus de
tout (De mut. nom., I, 598). Elle représente aussi la né-
cessité corporelle (De somn., 1, 664). Les vétements
sont un symbole des corps (Leg. alleg., I, 134). — Le
vétement du grand-prétre en particulier est un mélange
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des voneat wat aioOrea dwaperg (De migr. Abr., I, 482). —
Son vélement de dessous marque l'air qui descend du
ciel sur la terre. — Les fleurs qui Pornent représentent
la terre. — Les houppes représentent 'eau. — Les clo-
cheltes symbolisent la collaboration harmonieuse de
Teau et de la terre lors de la création; ses émeraudes
sont le soleil et la lune; les six noms qui y sont gravés,
les six constellations; les douze pierres, les douze signes
du zodiaque; les deux pectoraux, le Logos idéal et réel
et, dans ’homme, le 2éyog 2v3iddztog et mpogoptnés (De vita
Mos., 11, 153 sq.). — Le chandelier & sept branches du
tabernacle représente les sept plandtes {(zbid., II, 150).
— Les qualtre couleurs des rideauxreprésententles quatre
éléments a savoir le byssus, la terre, la pourpre, 'eau
(pris & un animal marin), le jacynthe, I'air, la coque de
roche, le feu (De vita Mos., I1, 148).

L’homme est un symbole duvovg (Leg. alleg., I, 66; cf.
De sacrif. Ab. et Cain., I, 181); la femme est un sym-
bole de l'aicOqes (Leg. alleg., I, 71 sqq.). Toutefois les
vertus ont des noms de femme, en ce que Dieu est re-
présenté comme leur époux (De profug., I, 553).

1l y a un symbolisme des noms propres. Le Midrasch
fonde ce symbolisme sur un verset des Psaumes (46, 9).
Au lieu de live : ywa nmow ow sy « Il (Dieu) a répandu
des ruines dans le pays», il lit: mmw « il a fixé des noms
sur la terre », c¢’est-a-dire il a caché au fond des noms
des vérités profondes. Philon semble reprendre I'idée
du Midrasch. Il dit (De cherub., 1, 149) : mapkx Mwvssti af

. :
1oy Zvopatey O

Bdpyeiar mpaypdTwy oty EpgriTndTaga
g adwd > mpaypa &5 dvdywng ebBbs elvar w0 Svopa wah xad’ ob
wiBeva Bagdpery padty (cf. De agricult., I, 300).

Ces noms, une fois interprétés, demeurent, pour Philon
comme pour le Zohar, des symboles fixes, des types sym-
boliques. Ces noms, dit Philon (De mut. nom., I, 588),
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ne sont pas des choses mortes, ce sont, aux yeux de Dieu,
des images de ses forces, yxpaxsipeg Suvdpswy.

Ici nous touchons la charpente méme du systéme ou
plutdt du procédé philonien. Tout le philonisme est en
germe dans les mots suivants : cly fevopui; yevzz

ot anaypagelon Tapk T Gogd vopodity, padss To

Novia 743

5 gpsvim
Imovofoeiey GNN mparypdwy Guyiy Goekiiox: Svvapiuoy Stk cupds-
v qvdmrubig To d Svopata perabadévtes elg Ty Hustioay Sk
oy elaopeda thy bmbayeaw a7 (Decongr. erud. grat.,1,523).

1l nous faudrait un volume pour suivre Philon dans
tous ses symbolismes onomastiques. Contentons-nous de
quelques exemples, pris surtout au point de vue de la
comparaison avec le Zohar.

Aaron, iy, il le dérive de 77, montagne, image du
Wyog qui s’éleve au ciel comme une montagne. Cest aussi
la faculté humaine de la parole, car dans jmnxilya aussi
S (feu) et la parole est comme un feu qui dévore, qui
demande & s'échapper (De migr. Abrah., 1, 448; Leg.
alleg., 1, 96).

L’Egypte marque :

1. Le pays de I'abondance ;

2. Le corps;

3. Particulidrement 1'as070:c.

(Leg. alleg., 1, 80; De migr. Abr., I, £48).

Joseph (77 de la racine signifiant ajouté) est mgiedzux
=pésdzcc et représente :

1. Le vo83 gthcowparos (Quod Deus immut., 1, 289);

2. Le 2éyos pratique, 'homme pratique (De Joseph., I,
41 sqq.

Laban ({25 = blanc) : heuxés, hevnacués par sa msiuvg
danpos qui lui revient dans le partage de Jacob, repré-
sente la §q drocg (De profug., 1, B4T), et par la couleur
blanche, les couleurs en général et encore par ce moyen
le régne du multiple.

36
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Moise représente le sage connaissant Dieu, le v
hace. — Comme dérivé dela racine égyptienne Mo, il
" estle symbole de I'eau (Leg. alleg., I, 89 et I, 113).

L’ Ethiopie : meropwpsr (Leg. alleg., 1, 78) du mot aitw,
symbole de la dpecd8hnrog 7ok zavavophs yvdpyg (peut-étre le
ronanspts vods de Platon).

Tout cet allégorisme se rencontre également dans le
Zohar avec — s’il ne peut — plus de subtilité encore,
plus de jeux de mots, plus d’arbitraire étymologique et
philologique et surtout avec la préoccupation prédomi-
nante de l'au-dessus et de 'au-dela. Ce que nous en
avons indiqué dans le corps de notre travail en peul déja
donner une idée. Nous allons encore en fournir quelques
exemples, que nous choisissons parliculiérement comme
terme de comparaison avec Philon.

Tout d’abord dans le régne animal. Les animaux en
général sont des symboles de ce qu'il a de ldov en
Thomme (Zokar, 1,211 a; 11, 48 &; II, 126 a).

Les fauves sont en outre des 1eplesentants des esprits
mauvais (III, 113 6).

La biche représente 'aurore. Ses bonds, c’est le soleil
monlant & I'horizon; ¢’est aussi le bond de la priere du
juste (Zoh., I, 52 6; 11, 46 a; I1, 57 a; 111, 21 b).

L’action particulitre du juste sur la Sefirah Malchut
est symbolisée par 'union du bélier et du cerf (Zok., IiI,
68 @). Le lion symbolise le désir et la dommahon (Zoh.,
1, 119 6; 1, 154 a; 101, 124 b).

Dans le régne végétal, le chéne, nolammentle chéne de
Sichem de I'Ecriture, marque la force vitale des Sefiroth,
leur force procréatrice. Le gland est un représentant de
la fécondité en général (Zoh., I, 172 ). Le chéne est omis
parmi les arbres de I'Eden pour marquer que la force,
profonde, la racine de I'étre, nous échappe. — La gerbe
d*hysope marque ’'union que le sacrifice opere entre Ia
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terre et le ciel. — La noix marque la forme concentrique
des mondes (Zok., I, 20 a; 11, 15 b, 140 b, 233 4, 259 b).
Le miel doux au palais symbolise laloi orale. La sobriété
avec laquelle il faut en user nous enseigne d’étre mesurés
et discrets dans la recherche des vérités supérieures
(Zoh., I, 240 a). — L’olivier avec ses fruits faits pour
étre pressés marque I’épanchement divin sous l’action de
1a vertu (Zok., II, 120 &; III, 126 a). — Le vice est un
symbole du mal, du colé gauche (Zok., I, 240 a; III,
127 a). — Les violettes représentent le parfum de la
vertu et aussi la fécondité, le gout parfumé de I'étude
de la Thorah (Zoh., I. 186 6; I, 242 §).

Parmi les métaux, 'or symbolise 1'élément feu et 'ac-
tion du feu dans I'ceavre de la création (Zok., 11, 23 6; 11,
73 a; 11, 135 a). Sous forme de cachet, il marque l'em-
preinte des types daus 'univers sensible (Zoh., I, 24% 6
11, 11 @; 11, 114 @). Par sa couleur il représente la Sefirah
Magnificence (Zoh., I, 51 a).

Les phénomeénes physiques en général : chaque fois
que ’Eeriture parle de lumigre, elle vise unsens profond
* et mystérieux. La lumitre du jour symbolise la grice
divine (Zoh., 1, 141 6). La lumiére de la nuit marque le
reflet de Dieu dans les choses; la méme idée s’attache au
clair de lune, etc., ete. (Zok., I, 141 63 I1, 718 6; 1, 59 a).

Les montagnes marquent I'enchainement des choses,
le supérieur descendant jusqu’aux parties infimes de U'in-
férieur (Zok., 11, 232 a; 11, 137 a; 11, 69 b). Les pierres,
réalités solides et tangibles, marquent le monde réel
(Zoh., 1, 12 a, 182 @, 231 a).

- Le saphir représente la Palestine (IlI, 240 4). L'jan
mnw de Ps. 48, 3 représente ceci. Lors de la création Dieu
jeta dans la profondeur de I'abime unjoyau qu’il détacha
de son trone. La pointe dépassa. Elle marqua le centre
de Punivers {Zohar, 11, 122 a).
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Les vétements sont le monde sensible enveloppant le
monde supra-sensible. Les vétements magnifiques du
grand-prétre portent sur eux loute I'hisloire de la créa-
tion (Zok., II, 273 b3 11, 39 a; I, 217 a; cf. III, 250 6).
Les vétements symbolisent aussi la transfiguration ultra-
terrestre des corps (Zok., 1, 66 a; 11, 96 4, 150 a).

Chaque heure de la journée est un signe de mystéres
profonds (Zok., 1,46 a, 203 a; 1L, 175 a; 111, 64 a, 176 &)
de méme chaque jour de la semaine et chaque mois de
I'année.

La méme interprétation s’applique & tousles noms qui
figurent dans I'Ecriture. — Aaronavec sabarbe opulente
partant du visage représente la Sefirah Malchut (ZoA.,
11, 20 @, 177 @, 180 b). — Balaam symbolise la vérité
qui s'impose & 'homme fermant les yeux sur les appa-
rences de ce monde (II, 69 a; II, 237 a; 111, 193 ). —
Betzalel marque toutes les formes issues du coté droit;
il signifie aussi qu’un plan supérieur préside a la réalité
(Zok., 11, 222 @; 234 b). Dan, c'est la juslice, la sévérilé
et le colé gauche (Zok., I, 243 a; cf. 11, 104 &). — Elie,
dispensateur de lapluie, signifie I"épanchement divin mis
en action par 'homme (Zok., II, 79 a; 111, 68 a). — Eve
symbolise la Sefirah Beauté; mais aussi le corps, le
péché (Zoh., 11, 137 a; 1, 145 &). — Job marque que
Dieu ne se méle pas direclement au mal (Zok., 11, 53 «;
69 @, 181 b). — Tsaac, objet d’épreuve pour Abraham,
représente les passions en tant qu’éprouvant I'dme (I,
79 551, 606 b, 109 a). — Joseph représente la Sefirah
Fondement (le Zohar sur 5 et 7pv); il représente aussi
P’abondance (I, 138 a, 250 b, 197 a, 18 a).

Sarah, dont Abraham dit : Elle est ma sceur, marque
la parenté entre la Sophia et la Schechinah (Zok., 1,82a;
Ii, 52 a; cf. Philon, De mut. nom., 1, 590; Congr. erud.
grat., 1, 519). Pour les patriarches en général, ils sym-
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bolisent la Mercabah (cf. Zok., III, 38 a; III, 130 6;1I,
236 6; II, 110 2; 1, 80 @, etc.). Edom est le symbole des
mondes non arrivés i terme. Il symboliseaussi la paresse,
I'inertie (Zoh., I, 133 a; cf. Philon, De poster. Cain , I,
244 ; Quod Deus immut., 1, 294).

Pour les letires et les nombres il nous semble inutile
de rien ajouter & ce que nous avons dit.

C’est d'une part comme de I'autre, dans Philon et le
Zohar, la méme méthode, mieux la méme absence de mé-
thode. Remarquons seulement que le Zohar, a la diffé-
rence de Philon, nes'impose pas a un certain nombre
de regles allégoriques, dans les limites desquelles il se
meut imperturbablement; non, il part de ce principe, que
tout dans l'univers sensible, particulidrement tous les
mots de 1'Ecriture ne sont que des signes, des reflets de
réalités plus hautes et de vérités invisibles. En quelque
sorte chaque couche, chaque compartiment de I'étre est
I'envers d'un ordre plus élevé, plus pur, plus voisin de
la Grande Réalité, I’Ancien des Anciens, le En-Sof.

Maintenant il faut jeter un coup d'ceil sur la doctrine
de Philon, non pour I'examiner en soi, mais pour voir
comment les procédés allégoriques lui servent a la fonder
sur I'Ecriture. Rien ne peut contribuer davantage a ex-

“pliquer I'histoire du Zohar.
Nous avons déja dit que Dieu est, selon Philon, &zetwes
et par exemple &3pnuos et dranihqmrss. L'Eeriture lui par-
~ lait bien de la sublimité de Dieu, mais non de son affran-
chissement de toute qualité et de toute dénomination. Ce
n'est pas elle, en effet, qui lui fournit la conception de
ce Dieu, mais le dualisme platonicien entre idée et la
matigre. La matiere étant, pour Platon, le défectueux, le
mauvais, il ne reste pour Dieu, identifié avec I'Idée, de
place que dans Popposition a la maltiére. Philon ne re-
cule pas devanl les conséquences extrémes qui en dé-
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coulent et il enléve a Dieu toute relation avec I'univers
matériel, soit avant soit apres la création : <3 vip %v 4 &
2oTy olyl TGV mpdoT abTS Yip Enutel mARpE
vov %ot wpd Hg 100 %éepov w3 %l
wavide & potw (De mut. nom., 1, 582).

Donc les passages innombrables de V' Ecuture qui
attribuent a Dieu des mains, des pieds, des yeux, des
oreilles, etc., sonl dronix (De alleg., I, B0} et tmcpwredmeg
wak pevandopios doben (De confus. ling., 1, 425). Ils doivent
étre interprétés. Si la Genése (1, 27) dit de ’homme
qu'il est semblable a Dieu, ce n’est pas quelle entende
qu’il est une image de Dieu, mais zaz’ eizéva Ozob 2rsin-
o0 %dté, ¢'esl-d-dire que ’homme n’est qu'une image
d’une image de Dieu (De opif. m., I, 16). 1l en est de ce
passage comme de beaucoup d’autres, ot I'Eeriture en
parlant de Dieu ne fait que s’accommoder & I’entende-
ment humain : wubte dvfpwroheyeitar muph 1§ vopdbity mepl
0% piy abpwropbpeov 00t (De confus. ling., 1, 419). Et la
preuve c'est que Dieu dit une fois de lui : o5z dg dvbpwmog
(Nomb 23, 19) et une autre fois : dg F0pwrog madeioa tdv
vity adrob, ce qm signifie que Dieu en soi n'est pas comme
un homme, mais que au point de vue de I'enseignement
de ’homme, au point de vue des connaissances humaines
il est comme un homme.

De méme pour ce qui concerne les affections hu-
maines. Dieu en soi est libre des droya duyhg =an; il est
dhumog dipobog nal dpduoyos marnds malous (De Abrah., 11, 29)
et cela résulle de Ezode, 2, 12, oit Moise w=pibheddpevos
i Sy buyy B3 nat neloe nat pmddva B0y Eotdta dm ph v
dviz 0cdv (Leg. alleg., I, 9%).

Sur celle base nous devons pouvoir expliquer tous les
passages anthropopathiques de I'Eeriture. Ainsi les ex-
pressions vz0upin %o Sevory de Gen., 6, 6, ne peuvent
étre pris au sens propre de repentir ou regret de Dieu,

rah adT0 Ewtd e

st THY Yivsow ol

<t
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miis signifient que Dieu, lorsqu'il considére ses ceuvres,
se sert de sa ¥yoz, ¢’est--dire de la connaissance repo-
sant en lui, et de sa 3uwéner, connaissance agissant sur le
dehors (Quod Deus immut., I, 2T1). Le Zohar attache &
ce méme passage la distinction de la connaissance avant
la création, de la connaissance apres la création.

Cette immutabilité de 'essence divine, <5 8sicv drpzmtoy,
Philon la découvre dans Deutéronome, 3, 31, o) 3% 2itsd
ot per’ &pou (Quod Deus dmmut., I, 216), d’on il résulte
que Dieu est élevé au-dessus de ’espace. Dans la Genése,
3, 9, Philon explique : « Toi, Adam, tu es quelque part
(es <) dans l'espace, mais Dieu n'a pas de =e3 » (Leg.
alleg., I, 97). — Quand Jacob dit (Genése, 28, 16) :
« Dieu est en ce lieu, mais je ne le savais pas », cela
signifie que Jacob ignorait jusqualors que Dieu ne fut
pas dans un lieu déterminé; il s'apercut alors de son
erreur et « prit peur ». — Quand la Genése dit d’Abra-
ham (22, 8, &): &i3s w39 wimey pdrpsdey, cela veut dire : « que
Dieu était bien loin au dessus de toute création » (le mot
<érog pris ici au sens du mot makom dans le Talmud et
e Zohar (cf. Philon, De profug., I, 557 & propos &’ Ezode,
21, 13) : Bdow ezt wémoy * Témoy Yo nakeE VIV 63 ydpay

S T edpatos GANL Y Dmovordy adtdv 8w 02y &maidy

—

Wy oY wepryaTaL vab 0Tt utagoyT 1w Shev dotl. L'affran~
chissement de Dien de toute qualité est surtout indiqué
aux yeux de Philon par la défense mosaique de repré-
senter Dieu sous une forme imagée (Exode, 20, 13; Leg.
alleg., 1, 83).

Mais le sens profond de cette conception de Dieu, c’est
qu’il est sans relation avec la matitre, c'est-a-dire qu’il
est simple et pur. Cela est indiqué par Ps. 62 (61),12:
dmas wdpreg ENdes ; OF cet &xaf ne convient qu’a ce qui
est dnpxzov, & la povig (Quod Deus immut., I, 285).

Le Zohar et Philon appuient tous deux sur le passage -
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de Genése, 2, 18 : « 1l n’est pas bon que 'homme soit
seul. Philon dit : Dieu n’est pas cyzpw«, mais dxhij pdarg
etle Zohar explique : « A Dieu seul convient la solitude ».
— Les mots &yo el § 6v (Ezode, 8, 13) montrent que
T'homme ne peut connaitre I'existence de Dieu, <fv frap-
Evv.... D mpcoavadduyddow dg 0b8Ey Evopar &n Epod TAPITAY
ruprohoyetton & péve mpdoeatt 10 elvan (De vita Mos., 1, 14; 11,
42). Cf. Zohar sur la défense de demander le nom de
Dieu (Genése, 32, 29).

Maintenant que Dieu est d'une maniére générale in-
connaissable, Philon le trouve dans Ezode, 20, 21, o1 il
est dit de Moise que, pour parler a Dieu, il entra dans
Pobscurité : &g v yvégey (De poster. Cain., 1, 228).

Moise, n’ayant rien trouvé dans I'obscurité, adresse a
Dieu la priere de voir son visage (Ezode, 23, 13). Le
visage est ici I'expression la plus pure de )'Litre, =zpu5c2s
sig Shhwety <R rafaputdtng wok ethmpmestitng Tob Evios Bixg,
dmaidt; val evBpwmog cddevt yvwgiteral pEIhoY § TpocthTy. ..

Et Dieua lui répond que son étre est drawddqmvdy (De
mut. nom., 1, 580).

Quelques autres définitions philoniennes de Dieu re-
posent plus completement sur le terrain juif. La compa-
raison avec un feu rayonnant fait penser 4 la théophanie
d'Isaie et d'Ezéchiel. Dieu en tant que cwvip de I'ame as-
servie aux passions rappelle le Yy si fréquent de I'Eeri-
ture, et comme I'Egypte est allégoriquement le symbole
du =#0cs, les passages innombrables présentant Dieu
comme le libérateur de la servitude d'Egypte sont re-
portés & Dieu libérateur de Vame (De confus. ling., 1,
418). — Enfin la comparaison de Dieu s’enveloppant de
P'univers comme d’un vétement parait également tiré de
la poésie des Psaumes et de Job. (De monarch., II, 223).

Cette conception de Dieu écartait nécessairement toute
idée d’un contact de Dieu avec 'univers matériel, fit-ce
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méme pour le créer. Or la doctrine juive réclamait un
Dieu créateur et Providence. D'autre part, les tendances
mystiques de Philon voulaient aboutir 2 une union im-
médiate entre la créature et son auteur, Comment récon-
cilier tous ces contraires? Philon s'empara de la doctrine
grecque des intermédiaires, ou plutdt de la doctrine
stoicienne de 'immanence. Ainsi Dieu redevient le seul
étre actif, le grand agissant, le grand citoyen de l'univers,
#bopoy mokiThs, tandis que tous les autres &tres ne sont que
des =igouor (De cherub., I, 161). 11 crée sans cesse (Leg.
alleg., 1, 46). Philon aboutit & cette formule panthéis-
tique =iz 2ot < =3y adic & (Leg. alleg., I, 52),

Pour trouver dans !'Ecriture I'idée de Dieu en tant
que Spxgriipioy adziov (De opif. m., 1, 2; De cherub., 1, 153;
cf. Diog. de L., I, 7, 13%; Sextus Empiric., Adv. phys.,
I, 1) ou en tant que vo3g v Shwv (De migr. Abr., 1, 466;
cf. Epict., IL, 8), il ne s’embarrasse guére. Il s’attache au
texte de Ps., 50 (49), 10, « 2 moi est tout le bétail des
foréts... », il retient de ce verset les quatre premiers
mots et il dit : les mots 3%z pov v marquent que Dieu
est tshewotdey obaw (De cherub., I, 134). Lui seul est véri-
tablement, lui seul demeure dans un étre, dans une paix
immuable. C'est pourquoi Jérusalem, ville de Dien, est
une ville de paix (@Ywi =1 et athw, paix), Spasis slpfy
(De somn., 1, 692) et le sabbat est désigné (Lévit., 23, 3)
comme sabbat de Dieun, parce qu'il jouit seul du repos
absola (De cherub., 1, 155 ; cf. Zohar sur Lévit., 23).

A cet étre supréme ne peut convenir qu'une seule qua-
1ité : la Bonté. Cette bonté pour Philon et le Zohar tend
3 se manifester et devient ainsi le fondement de la créa-

5

tion : <ig yxp oz ey Su wat wpd W TOU wdapoY w3 fxadg

R S
B adtog Exwtd, ik <L yoUv

vk ud Sota; Sm oy nat g
% (De mut. nom., I, 883).
L'Ecriture appelle 'univers 'escabeau de Dieu, pour

NeBwp
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dire que la cause de cet univers ne git pas dans ce qui
est créé, oz &v < yeyovstt 15 memorquds aimov (De conjfus.
ling., I, £19). Le lépreux est exclu de la communauté
(Nomb., B, 2) parce que avec son mélange de couleurs
il est le symbole de ceux qui admettent deux causes pour
I'univers, & savoir Dieu et 'univers méme. De méme le
‘euogiuic est exclu comme représentant de la doctrine de
Iécoulement d’Héraclite.

De cette bonté ne peut provenir le mal; cela ressort
de Gen., 1, 26, ou Dieu, lors de la création du corps hu-
main, appelle les autres puissances a-son secours {cf. De
profug., 1, 836 5 De mut. nom., I, 583). Dieu ne crée lui-
méme que 'ame et pas méme la pioq duyh.

C’est sous cette forme que le stoicisme qui fait de Dieu
I'ame de loutes les parties de I'univers, entre en conflit
avec le platonisme. Dans ce conflit le platonisme V'em-
porte; la solution de I'Ecriture fait pencher la balance
de son coté

Mais ce conflit avec la matidre évité, il faut admettre
avec les sloiciens que Dieu est partout, mepieiyz: <3 wén
(Leg. alleg., 1, 97), ce qui ressort de Deut., 4, 39, et de
Ez., 17, 6 : 2y® Zovrza 7pd w03 o=. — Et Philon conclut :
moloy y4p wwey doiler & & odyh Obc Zow (¢bid., 1, 88). Méme,
continue-t-il, Dieu est le seul qui constitue I'étre des
choses. Toutefois cet univers ne limite pas l'aclivité
divine et le Lévit., 23, 2, ne parle pas de drpatin, mais
seulement de dvdmavsic de Dieu; ce repos signifie % dvev
rarvralzios dioyea (De cherub., I, 38). — Mais s'il est
partout, il ne veut pas de son propre gré &tre en contact
avec le mal, pas méme pour en délivrer 'homme. Il
emploie a cet effet, selon Gen., 48,16, un dyyedog pudjevog
(Leg. alleg., 1, 122). — Les chatiments méme nécessaires
il les atiénue par sa bonté, car sa grice dépasse sa jus-
tice comme il résulte de Ps. 101, 1 olt #kecg précede %gi-
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o1g, autrement dit : mpecdinzpos Yip Slwng Fhesv wag’ adtd
Zewy. — C'est ainsi que Dieu abandonne & Satan les
épreuves a exercer sur Job. C'est ainsi que I'Ecriture
appelle partout Dieu le pere ou la mere des hommes,
c'est ainsi que le Livre de la Sapience dit de Dieu (11,
24, 25). « Il aime tout ce qui est, antrement il ne 'aurait
pas créé. » Et il ne s’agit pas seulement d’éloigner Dien
de tout contact avecle mal physique, mais aussi avec
le mal moral. Et Philon explique ainsi Job, 4, 18 : « Cest
par ses anges qu’il crée la perturbation ».

Quant & 'ame humaine, elle est 'ceuvre immédiate de
Dieu, selon Gen., 1, 27, éznsinezv (au singulier) ; étant
donné l'article défini du verset 21, il s’agit du d=:37s »a
dngamog Woyiopte (De profug., I, 556). Cette ame supé-
rieure il la désigne encore dmadvaspa dxpaysion, ou ami-
oxuapz (De opif. m., I, 36). Ici Philon semble comme plus
tard Ibn Gabirol et le Zohar transporter & I'ame humaine
ce que le stoicisme dit de 'ame umverselle (cf. Diog. de
L., VII, 186). Cest une identification au vo3s et de la
oy,

L’ame découlant directement de Dieu ne peut étre
nourrie que par lui. Ce rapport, Philon et le Zohar le
comparent également au rayonnement d’une lumiere,
ou & I’émanation d'une source. Selon le symbolisme
allégorique, le soleil représente Dieu. Ps., 26, 1, Dieu
est appelé lumidre (De somn., 1, 632); il est &zymumog adyh
(De cherub., I, 186), mnyh <o zabupurdms dyiis (De mut.
nom., I, 879). Le feu de 'autel (Lévit., 6, 2) est I'image
du feu divin nourrissant I'ame. Toutefois 'ame ne peut
supporter que le feu du Logos et non le, rayonnement
immeédiat de Dieu (De somn., I, 638).

Dans De profug., I, 373, il détermine ce rapport ainsi:
Mdvog yap 6 Bedc Guyhe ot Lofie %ot Srxdzpdutwg hoyndis duyiis
7at g pety gpovissws Lufis wros. Et il conclut que 'imma-




562 PHILON ET LE ZOHAR

nence de Dieu prend sa forme la plus élevée dans I'dme
du juste. C'est de ]a méme maniere que le Zohar fait du
stoicisme enté sur la doctrine juive la base de toute son
éthique. .

Pour maintenir la conception du Dieu créateur et
Providence sans cependant trop rapprocher Dieu de la
matiere, Philon n’a qu'une ressource : placer entre Dieu
et I'univers des forces indépendantes, mais cependant
assez dépendantes de Dieu pour en recevoir les bienfaits.
De toute maniere le heurt des doctrines demeure; car
ces forces doivent étre a la fois en Dieu et hors de Dieu,
comme nous ’avons déja remarqué a propos de la mé-
taphysique du Zohar.

Au platonisme Philon prend la conception des inter-
médiaires comme des types, des modeles de la réalilé
dpyzrumer Wi, agpayl (De opif. m., §§ £-9). Au stoicisme
il emprunte 1'idée de causes agissantes (De monarch., I,
6, &, 219; cf. Zeller, III, 2, p. 314 sq.). En tant que com-
pénétrant Y'univers, elles sont bien Aéyer emeppamizor (De
confus. ling., 1, 431). A la doctrine juive il prend les
anges auxquels il assimile les forces (De gigant., I, 263).
Ce dernier emprunt n’élait pas facile, les anges n'élant
dans I'Ecriture qu'une simple manifestation temporaire
de Dieu; d’autre part, I'Ecriture ne marquant aucune
distinction tranchée entre un Dieu esprit pur et la ma-
tiere. Enfin la Mercabah d'Ezéchiel et le développement
qu'elle avait pris antérienrement dans le mysticisme ne
demeura pas sans influence sur Philon.

Quoi qu’il en soit, Philon détache la force fondamen-
tale de Dieu el I'appelle d’'un terme emprunté au stoi-
cisme : le Logos. Au Midrasch, il emprunte la distinction
de la Justice et de la Grace, le Midrasch avait trouvé cetle
opposition dans les noms mémes de Dieu, Elohim lui
apparaissant comme le Dieu en tant que Justice et Yahvéh
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en tant que Grace. Il emprunte cetle donnée (cf. Zohar,
1, 2 a). Mais errant sur le tétragramme, il s’avise de dé-
duire les noms divins en grec de leur racine grecque.
Ainsi bet de <ifnpi (De confus. ling., 1, 4255 bet-ann se-
rait alors mevpmud; Sovapsg et comme la création est issue
de la bonlé 6z¢c se rapproche de dyabézqs (De migr. Abr.,
1, 464); Lautre nom, zjpiog, devient le nom de la force
gasihwh, (De Abrah., 11, 19). — La Genése, 17, 1, porte
les mots ol zdgiog pour dire que & Abraham apparut la
Sovagug Basluwd en vue d’enseigner au patriarche que lui
seul, Dieu, et non les étoiles, était le maitre de 'univers
(De mut. nom., 1, 581). Le symbole de I'Ecriture pour
ces deux formes sont : 1° les chérubins du paradis (De
cherub.,1,144); 2° les deux antres accompagnaut Dieu,
(Genése, 18, 2; De Abrah., 2,19); 3° les chérubins de
Tarche d’alliance (23, 18).

Des six villes libres (Nombres, 85, 6) Philon déduit
Pexistence des six forces suivantes (De profug., I, aGO)
1. Otog Réyogs; 2.1 mougmid Sdvapgs 3. 4 Sushixds k. 4 Yhewg;
B. # vopodezin; 6. 5 zéopog veqiis, ou il semble faire sim-
plement des différenciations de mots, comme aussi le
mysticisme et le Zohar, par exemple la deuxieme et la
cinquitme n’ajoutent rien; d'autre part, la derniere est
une synthése de toutes les autres; peut-étre Philon en
sous-entendant Dien lui-méme cherche-t-ila obtenir le
nombre 7, comme le Zohar le nombre 10.

D’autre part, se fondant sur Genése, 6, 6, il distingue
encore la ¥mow et Sovdneg, 'une faculté latente (4 dvamu-
zzpdvn) et Pautre faculté active (4 vofozwg 8:0o20s) (Quod
Deus immut., 1, 217). — Ailleurs il fait une place a part
3 la Sophia (De ebriet., I, 362) : « Elle recoit la semence
divine et enfante un fils matériel qui est I'Univers. Elle
est a la fois femme et fille de Dieu » (De profug., 1, 53)
et symbolisée par Babouih (5xn2), buydeng 6203,
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Nous sommes ainsi amenés & 7 + 2 + 1 {orces, c’est-a-
dire & 10, le nombre des Sefiroth; sans que j'admette
encore une fois une action de Philon sur les Sefiroth,
Philon semble d'ailleurs présenter les forces comme in-
nombrables & propos du Deut. 10,17, oi Dieu est appelé
Bacihedg v 0z@v (De confus. ling., I, 621). Clest pluldt
aux éons de Plotin qu’il fraye ainsi la voie.

Maintenant dans quel rapport ces forces sont-elles
avec Dieu? De I'Ezode, 28, ou Dieu est présenté comme
planant au-dessus des chérubins, Joel distingue les Se-
firoth du Zohar des Logoi de Philon, en prétendant que
pour lui les Logoi ne sont que des formes de lintelli-
gence divine, constituant 'essence méme de cette intel-
ligence, tandis que les Sefiroth sont des créations
distinctes. Mais comment Joél explique-t-il alors les pas-

sages phllomens comme (De sacrzf Ab. et Cain., 1,177y
‘5) xammvm E')Z' ) 3; JT-.'EP/ /UGE '50(" OJV?{J"; C{U'CJ //' /Ldp’g
bhn@y Spodpavss nat &y wabtng Epguwipaves oil Dieu apparait
comme troisidme & coté des deux anges?

Philon compare encore le rapport des forces a Dieu,
au souffle, & propos de Genése, 2,7 (Leg. alleg., I, 51).
C’est pour lui une maniére trés commode d'indiquer
qu’elles sont & la fois en Dieu et en dehors de Dieu.

Pour Philon, ainsi- que pour le Zohar, le rapport des
forces avec Dieu n’est pas le méme que le rapport des
forces avee I'Univers. De Psaumes, 75,9, o il est ques-
tion d’une coupe contenant au mélange de vin non mé-
langé, cette coupe étant entre les mains de Dieu, Philon
conclut : Cette contradiction a un sens mystérieux; elle
signifie que par rapport a Dieu les forces sont non mélées;
par rapport a l'univers elles sont mélées (Quod Deus
immut., 1, 28%). Le Zohar joue de méme avec les cou-
leurs qu'il allribue a la couronne et a chaque Sefirah,
suivant qu'on les considere par rapport a ce qui est au-
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dessus ou parrapport a ce qui est au-dessous d’elles. — Si
Dieu est en soi en dehors du monde, il est par ces forces
tout prés de 'univers, cela résulte de Josué, 2, 11 :

5 0s3¢ &9 < oUpav® dvw 7k Eme <7ig Yig vatw (De ngr Abrah.,
I, 46%). Que ces forces sont des médiatrices entre Dleu
et 1'Univers, cela ressort de Genése, 28, 12; les anges
montant et descendant sont une image des forces allant
de Dieu vers les choses, et des choses vers Dieu. Elles
sont des auxiliaires de Dieu, cuvzpyst (Gen., 11, T : Guy=
vioper; of. Gen., 8, 22 : ¢z =iz £u.0v); elles sont aussi les
aides des hommes justes (Genése, 6, 8). Noé trouve grace
mapk wple < 0z (Quod Deus. immaut., I,289). Klles sont
aussi désignées par I'Ecriture (Deut., 32, 1, 9) : Zoryeey
Barx 30vav nat dpbpdy dyyihey 8203, pour délimiter toutes
les vertus (De poster. Cain., I, 242). Ici Philon fait une
place a l'angélologie juive (cf. De profug., I, 556; De
somn., 1, 231; Leg. alleg., I, 122).

Toutes ces forces, Philon les réunit en une essence

. particulitre qu’il appelle : le Logos, correspondant & ce
que la Kabbale appellera : 'Adam Kadmon (cf. Zokar,
Petite Assemblée, 188 «). Nous savons depuis Heinze
(Die Lehre vom Logos in der griech. Philosophie, 1812)
que le terme Logos a été employé tout d’abord par Hé-
raclite, puis d'uné manizre plus étendue par les stoiciens.
Philon unit dans son Logos la conception héraclitéenne,
platonicienne et sloicienne. Héraclite se retrouve dans
son logos en tant que <opeds (Quis rer. div. haer., I, 303).
Platon dans son 34z <dv ¥zov (De migr. Abr., 1, 452) et le
stoicisme dans la désignation du Logos comme grande
force agissante (De cherub.,X,144). D’autre part, la figure
a la fois une et multiple du char d’Ezéchiel a dit contri-
buer & faire naitre celte conception. En effet, Philon dit
(De somn., 1, 24k) : Le Logos est oz Zppazes dniyss et (De
profug., 1, 96) 1 &30" qvidyou pi

stz T8 Suvapden v Myev.
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L’angélologie juive en général avec son 'n N3 T
(Josué, 8, 1%) et son Métatron se reflete dans la dénomi-
tion du Logos comme &yyshos mpeabitaos, dpydyyehos mo-
Audvapog (De confus. ling., I, 42T).

Enfin le nom de Adam Kadmon a du lui étre. fourni
par les traditions midraschiques, puisqu’il le présente
comme quelque chose d'établi : #lpwrmog 0205 tob widlov
Aéyos (De confus. ling., I, 411).

La conception du grand-prétre détenant a lui seul le
tétragramme et pouvant étre le médiateur entre Dieu et
son peuple (Berachot, Ta; Yoma, 10 a) peut avoir fourni
le dpyepeic (De gigant., 1, 268), le wapdrigros (De vita
Mos., 11, 155). — Puis la Sophia des apocryphes n’est
pas restée étrangere a I'esprit de Philon, puisque la con-
fusion qui flotte sur cette notion  travers toutle Midrasch
demeure encore dans Philon; il en fait en effet d’une
part un principe supérieur et antérieur au Logos : szt
3t domep omd mayTie e Gogiug moTap.od Tpémov & Ociog Aéyog (De
somn., 1, 3735 De profug., 1, 562). Dieu est appelé le pere,
et la Sophia la mére du Logos; d’autre part, il en fait un
synonyme du Logos (Quod det. pot. insid., I, 213).

Le Logos, comme la couronne de la Kabbale, est ap-
pelé aussi vétement de Dieu; d’un c0té comme del'autre,
un symbolisme varié est emprunté au vétement du grand-
prétre : &30z & piv mpeobitatos 16U Evtog Méyog B¢ dsb7ta
v zéopoy (De profug.,1,562); et (De migr. Abr., 1, £82):
TERoUAApAY E2 Te TV voqTad vl aieOtey Swvapewy.

Bref, le Logos est le type des choses, la force produc-
trice de Dieu, la raison immanente de I'univers, I'ar-
change, le grand-prétre médiateur, ensemble de I'éma-
nation divine, I'Etre nu et multiple, identique 2 Dieu,
distinct de Dieu, attribut et hypostase. Il est donc beau-
coup de choses a la fois, et souvent un ensemble de
choses contradictoires. Mais précisément ce caractére
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général et vague, sera une raison majeure pour per-
metire & beaucoup de conceptions ultérieures de s’abriter
en quelque sorte sous le manteau large et flottant de
Philon.

Maintenant, comment tout cela va-t-il sortir de
IEcritare? Comment I'Ecriture va-t-elle enseigner le
rapport du Logos avec Dieu en soi, avec les forces mul-
tiples, avec 'univers, avec 'homme?

Pourle rapport du Logos a Dieu, Philon a encore une
fois recours & Genése, 1, 25, notamment aux mots a7
cizova... Il en déduit qu’il existe une image de Dieu, un
iy ameméviopa qui devient & son tour mapddeypa de tout
ce qui vient apres, ou, en d’autres termes, le cachet, le
sceaudes choses, sopayis (1), yapaxchp.— ELPhiloninsiste:
Mucéwg dot: w53 Sypa tobto odz duw (cf. De opif. m., 1, 55
Leg. alleg., 1, 106; De profug., I, 347). — Le nom de
bxbea (Ezode, 31, 2) Philon le coupe en by b¥2; il traduit
2y ond Beod : le Logos est donc 1'ombre de Dieu, une pre-
miere condensation, un premier obscurcissement. Par
rapport & la lumiére parfaite il est une ombre, mais sous
un autre aspect par rapport aux choses, il est une lumiére;
il est le Dieu visible, lumineux (Gen., 31, 1): &yd eip &
Bedg & dobeig oot &v Tomw Besv (De somm., 1, 653), ou encore
il est la maison de Dieu : & voyeds oixos (Ezode, 26, 1 sq.)
opposée & aicbntds oinog (De congr. erud. grat., 1, 536).
Quelquefois le Logos est congu comme un médiateur
enlre les deux forces primordiales de Dieu, soit comme
un médiateur qui les délimite, soit comme un médiateur
qui les unit : Myog topsds ou why <@ drepdtwy Suvdpswy iv-
036y e nat wpdow (Quis rer. div. haer.,1,496; De cherub.,
I, 144).

1. Ce mot est peut-étre Lransparent dans le Npa2ww de la Kab+
bale.

31
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Ailleurs Philon se demande si le Logos est antérieur
ou postérieur aux deux forces fondamentales (Quis rer.
div. haer., I, £96).

Le rapport du Logos aux forces multiples résulte de
Genése, 2, k, abty 4 Pi8hog yevécews. Philon rapporte le
mot abty & fpdpx e60pn du verset 3 et il explique : ce
seplieme représente le Livre de la Création du ciel et de
la terre. Or, le livre, ¢’est le Logos qui contient toutes
les idées. Donc, le septitme jour signifie également
Logos; donc le Logos en tant que fondement du monde
supérieur est comparable au nombre 7. (Pensez aux
Sepher, Sephar, Sippour du Sefer Yezirak de Juda Hal-
levi; Leg. alleg., 1, &T). Le #spioc de V'échelle de Jacob
(Genése, 28, 13) représente le Logos dominant toutes
les aulres forces. — Le méme mystere esl enseigné par
le mot piyspsmong (Nombres, 85, B) qui joue le méme role
& 1'égard des colonies.

La conception du Logos comme témog tob %dap.ov voryzod
ou méme comme zéapog vorrés est fondée sur Genése, 41.
— Le Logos comme essence des choses se trouve dans
Deutéronome, 3, 8, ol la manne est appelée pijpa dvmopz-
Spevoy Sk grépanog Beot. Mais comment la manne désigne-
t-elle le Logos ? Cette assimilation résulte de la racine
10 (sf), d'ott il résulte que le Logos est égal an yevndrazor
~i (Leg. alleg., 2, 31).

La conception du Logos comme archétype des choses
est lirée de Ezxode, 31, 2. Le plan du tabernacle portatif
proposé & Moise et & Betzalel s’appliqué & I’univers, v
Ghov néapon Eoopdyice Elvdn %l 1éx 1B Eavtod Aéyw (De somn.,
I, 665). La comparaison de Dieu avec un architecte (De
opif., 1, &) se retrouve presque identiquement dans le
Zohar.

L’idée du Logos comme instrument 8pyavoy (Leg. alleg.,
I, 47) est tirée du chapitre 4 de la Genése : & papovpevdg
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mapadeiypata dpyiiuma dnslvey BAizwy dpdpgou ity (De. confus.
ling., I, 414).

Le Logos en tant que Myes topess est établi par Genése,
18, 10 ; 3iethev abrapion. Son role sous cet angle consiste
a séparer de Dieu, I'ensemble des choses multiples, et
ensuite 4 les morceler, a les délimiter : Adyy dwpé dv
EBalpetov Bwvey iva peBipiog otag 5 Yeudpevoy Sravpivy Teb wem
mowqrétog (Quis rer. der. haer., I, 501-502).

Ces choses fractionnées ont leur unité, leur lien en
lui. Cette idée qui a un vague reflet d’aristotélisme est
déduite par Philon du Lévitique, 21, 10. Le Logos s’en-
veloppe de I'univers comme d'un vétement, sans toutefois
déchirer ce vétemenl : xat <& fpata ob Swpbnle: (De pro-
fug., 1, 562).

Le rapport du Logos avec 'homme figure dans Ge-
nése, 2, 7, car ¢'est particulierement le ve3s qui est un
reflet du Logos (De opif. m., I, 33). En ce sens le Logos
esl lpomeg odpdviog et Zacharya, 6, 12, nous dit : 1)
hpwmog § Gvopa dvazohd; il est & dedpatos Oeiag dBraoopiy
elxévog * TobTov Yip mpeshltatoy uidy & Y Ly avé
(De confus. ling., 1, 41%).

Créateur du voig humain, il en est aussi I'inspirateur;
il est gppqvede xai mpogitng (De mut. nom., I, 881) et de
Ihomme & Dieu il est le prétre, le grand paraclet (De
somn., I, 68%) se chargeant de faire prédominer la 3vapug
{hews sur la zohastixn et empécher Dieu de choisir gwo-
apday Gtk zéopov (Quis rer. div. haer., 1, 502).

Le Logos éclaire 'ame du pouvoir mystique, 'homme
ne peut en effet approcher Dieu en soi, mais seulement
le Logos, ce qui résulte de Ezode, 10, 23. ’

La lumiere qui se répand dans les maisons israélites
est une image du Logos se répandant dans I’esprit hu-
main (De somn., I, 634). Il est ainsi la nourriture supréme

de I'ame, la manne, tpépetar Ty piv tehaictépwy 4 guyh Sho

hs mawhg
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<% Myw (Leg. alleg., 1,82 et I, 122). Cette manne, selon
Ezode, 16, 13, couvre loute la terre comme une rosée;
de plus elle est hexéy pour dire que le Logos est Aéyog
hewtdg vofjead te nal vordivar; elle est kevzév; de méme le Lo-
808 est coédpa Stavyis %ot xabupds spadivar; enfin la manne
est gzt z0pov; or les laboureurs disent que la semence
en quelque fragment qu’elle soit morcelée reste féconde,
de méme le Logos est fécond dans son ensemble et
fécond dans ses parlies. '

Le Logos sauveur de I'ame est indiqué par le Lévi-
tique, 21, 11, el suivants : ¢z dcay buyiy tetehevty wulay
obz, closheboeran. La mort de I'ame est en effet la vie dit
péché (De profug., I, 553). L’image biblique la plus ap-
propriée de I'ame pure est Melkitzedek (rappelons en
passant le role de Melkitzedek dans la patristique). La
Genése, 14, 18, 'appelle en effet iepshg 00b 05 Gdiorov et
c’est la plus haute fonction du Logos (Leg. alleg., I,
103).

Nous avons dit combien la conception biblique de la
création écartait I'indée d’une matidre au sens platonicien
du mot. Pour I'Eecriture, la malidre aussi hien que la
forme, tout vient de Dieu. Pour Philon, au contraire,
comme pour Plalon, la maliere est donnée comme co-
existente 3 Dieu, et méme opposant une certaine résis-
tance  l'action divine. D’un autre ¢6té Philon adopte la
terminologie stoicienne présentant Dieu comme 3pasti-
ptov almov et la matiere comme wabyidy aiviov de I'univers.
Celle conception, si mélée et si contraire a 'Ecriture,
Philon lattribue purement et simplement & Moise. Il
dit (De opif. m., I 2) : Muchg #yve & o1t dvayrudratéy domy
& wcig odow o piv el Spastiproy attiov ©6 3% mabqeéy. Kai ou
70 pdv SpuoThpiov 6 Taw SAwy vebs Eetty ethmprvictatog nak Grpt-
ovieTotog... 16 O mafqudy duyoy %ah dadvitov 85 Eautol wvnbly
3% 24 oyppaniodly 7ok duywdty ixd wob ves. Et il trouve cette
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doctrine dans Gen., 1, 2 : mvebpa Beob énegipeto éxdvn Toh
$3atog. Lie souffle ou esprit de Dieu est ici le médiateur
entre Dieu et la matizre.

Nous savons que Ben Sirach(3, 21) avait mis en garde
contre une telle interprétation subversive de I'Ecriture,
et le Talmud aussi avait été préoccupé de ne pas entrer
dans la voie de R. Jehuda b. Pasi, c’est-a-dire de ne pas
admettre o2 0w oYWA A AT « Auparavant 1'uni-
vers était de I'eau sur de I’eau ». Ben Soma en expri-
mant cetle doctrine s’était attiré de la part de R. Josua
ce jugement sévére : « Ben Soma est hors de lui ». Or ce
méme Ben Soma dit aussi (Beresch. r., ) que Dieu com-
menca & féconder les caux supérieures et par elles agit
sur les eaux inférieures. C’est & ces données midra-
schiques que Philon semble rattacher sa conception pla-
tonico-stoicienne quand il dit (Leg. alleg., I,81) : weivov-
<og 700 Beob Ty &g’ Exutel Slvapwy St Tob pécoy mvebpatog dypt
b dmonetpévon. — Cette matidre philonienne est, comme
dans Platon et le stoicisme, drowog xat dpoposs, ce qui
s’établit par Gen., 80, 32, ot & Laban (hevxaspéc) consi-
déré comme le symbole des qualités sensibles est attribué
<% donpa (Gen., 80, £2). Done la matiere ne revét sa forme,
sa marque que du Logos (De somn., I, 665) et c’est seu-
lement le Aéyog 7opeds qui établit la différenciation des
choses : duupsl wiy € dpopgoy zat dmowey T@Y Shwv odsay %ok
<& & abthig Gmoxptdévia tisompn ToY %bepoy ooty %k T Sk
TobTy maydiie (D te vt gutk (Quis rer. div. haer., 1, 492).
— Si Jérémie appelle Dieu la « source de vie » (Jérémie,
2, 13), c’est que la matidre en soi est quelque chosé de
mort, verpsv (De profug., I, BT5).

Cependant cette matiere est composée de quatre élé-
ments, dont le mélange constitue le monde. Le Sefer
Yezirah et le Zohar se donneront beaucoup de mal pour
différencier la matiere premiere. Philon déduit I'exis-
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tence des guatre éléments des quatre puits creusés par
Abraham et Isaac (Gen., ch. 26), et par une série de
combinaisons allégoriques, que j'épargnerai aun lecteur,
il établit que le ciel est fait d'une matidre axatdiinzos, &
savoir le =dp #abupdiatey, tandis que les trois autres £lé-
ments s'appliquent anx choses inférienres (De somn., I,
622 sq.),

La matidre s'identifis avec le mal, Cela repose sur
Gen., 1, 31, ot Dieu ne vante, ne trouve hien que <
Eauron eyl Egya et non iy Sqmovpyqigioay Ghqy (Quis rer.
div. haer,, 1, £95). La matidre est ahqupehig, dbuyag, i
hres, gbaph Gudpades, dugoes (ibid.),

D’antre part et par une contradiction qu’on peut éga-
lement reprocher an Zohar, Philon maintient dans cer-
tains passages la création ez nikilo de I'Eeritnre, Ainsi
(De somn,, 1, 632) : é3hwg e ds Fhos drareihag v wexpuupvar
1By ewpding Emdaiantar oltw ual & Oede i whvea vevvhoug ob
péioy gig 10 duguits fyayer Gk %gl & Fpdtepov oby v Emsiqaey
ob Spptovgyds pévoy SANG el #rigTng abids v,

Pour ce qui concerne 'opération créatrice méme, Phi-
Jon emploie des images qu’il emprunte aux arts, a I'ar-
chitecture et au jardinage (De opef. m., 1, & et De plant.,
1, 339), Dieu est un seyvizng, Snpevpyds, xoeponhdatag, pop-
9y Ty néoper, guteugyss. Celte ceuvre et 'opposition qui
sépare le monde réel du monde idéal sont enseignées
par la Gengse (I, 1, 2): les mots & épyj émofraey 6 B2dc
o9 ebpoydy wal Thy YA s G 3% YR v dépatos #ut duasugrevactéc.
Philon explique : "Ev Jgy7 ne peut signifier un commen-
cement dans le temps, puisque le temps n’est pas anté-
rieur a cet univers dont la création est en question, mais
il s’agit d'un dpyi wis dpbpév; le mot &éputeg indique
qu'il ne s’agit pas du ciel réel, ni dela terre réelle, mais
d'un ciel et d’une terra dodpasos (De opif, m., 1, 6). Gest
cet univers lumineax qui refoule la matidre. Il y a lutte,
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a laquelle Dieu mit fin par la délimitation des choses,
ydpioey (Gen., A, k). Rappelons-nous I'spes des gnosti-
ques, et le Y121 de la Kabbale. Philon, au surplus, joue
sur les mots ebeavss, épog et iy spacizs. — Cette création
supérieure, continue Philon, est une povadui ebai, puis-
quelle est 'ceavre d’un méme jour (1).

Apris cela vient la création du monde réel, image
exacte du monde idéal. C’est pourquoi celui-la est ap-
pelé (Gen., 28, 17) mikq wcb obpawob, en ce sens que le
monde réel nous ouvre la porte sur le monde idéal.

Cela posé, Philon établit le reste sans s’écarter des
premibres pages de la Genése. Le quatridme jour est con-
sacré aus constellations, en vertu dn rythme musical du
nombre & (application ‘de la musique des spheres dans
Platon et Arvistote). Les constellations sont des é&tres
éthérés divins, dydhpaca Otz (De opif. m., I, 11 sqq.),
des taa vozps (De plant., 1, 331, encore un écha d’Aris-
tote).

Le cinquidme jour est consacré aux animaux, parce
que leur caractéristique est dans les cing sens (De opif.

1. Selon le Midrasch (Yalkut, 2), Hillel et Schammai discutérent
ainsi sur la priorité du ciel ou de la terre. Schammai dit : Dien
créa le ciel en premier, comme un roi bitit son trdne avant de
penser & Vescabeau de ses pieds; Hillel dit : Dieu créa la terre
avant le ciel, comme un roi songe & batir le fondement de son
palais avant les étages supérieurs. R. Jochanan adopte un moyen
terme. La création commenca bien par le ciel, mais la terre fut
achevée avant le ciel. — La création d’un ciel et d'une terre idéale
se trouve également dans Yalkut 2 b, 3 b. Ge ciel « non corporel »
est représenté par le « ciel transparcnt de la théophanie d’lzé-
chiel » (Ezéch. 1, 22), — La lutte entre la lumiere et les téne-
bres est figurée dans le Yalkut comme une lutte de prédomi-
nance enire le soleil et la lune. L'un et I'antre prétendent au
gouvernement du jour., Dieu met un terme & leur conflit et as-
signe 4 chacun son empire (Yalkut, 3 a).
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m., I, 14). Le sixidme jour voit le couronnement de
T'euvre; le nombre siz est en effet le téhetog dpbpde.

La division par six jours n’a aucun sens par rapport &
Dieu, mais est nécessaire en un développement gradué
et ordonné, car, pour Dieu, il fait lout a fois, & yép rdvra
Bpdt eindg Oecv (1).

D’autre part — et ici nous sommes plus prés des Se-
firoth, surtout au point de vue du Sefir Yezirah — c’est
non plus le nombre 6, mais le nombre 10, qui couronne
I'ceuvre de la création. Cela s’établit par Ez., 29, L0 et
Lévit., 8, 11 ou la dime (le nombre 10) est déclarée ap-
partenir & Dieu; les 9 autres parts appartiennent  'uni-
vers et ce sont les neuf spheres, dont huit pour le ciel et
une quiest la terre (Congr. erud., I, 534). 1l semble bien
que nous tenions ici Uorigine du mot Sefirotk. Appliqué
originairement avx spheres, il est transporté dans la
suile aux modes métaphysiqnes de la naissance de I'U-
nivers. .

Pour ce qui concerne les métaphores empruntées au
jardinage, Philon distribue les quatre éléments ainsi :
Peau et la terre constituent la racine des choses; I'air
et le feu sont comme les branches de 'arbre, aspirant
vers le haut. Le toul est enveloppé d’'un cercle d'éther
(rappelons-nous le cercle vert-blen du Sefer Yezirah et
Zohar).

1. Nous lisons dans le Yalkut:... Une femme demande 3 R. Jose
ben Chalefta : En combien de jours Dieu créa-t-il I'univers. Il
répond : Dés le premier jour... Comment? — Vous est-il arrivé
parfois de faire ce reméde qui s’appelle « ariston » (probablement
H8popbatov OU L8popodivov, reméde fait d’huile de rose délayée dans
Teau)? — Oui. — Eh bien, combien d’ingrédients employez-vous
pour cela...? Or, vous n'introduisez pas tous ces ingrédients a la
fois, mais vous faites cuire tout d’abord le potage et vous y versez
insensiblement tous les produits nécessaires a la mixture (Yalkut,
3).
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Arrivons 4 'homme. Dans 'homme on considere —
en les séparant d’'une manitre absolue — le corps et
P'ame. Le corps a son symbole dans pwo7 (Damas), mot
que Philon décompose en o7 et pi sang-sac, aipx odrzov,
le sac de I'ame. Le corps, qui est 'enveloppe de I’Ame,
a, en effet, son principe vital dans le sang (cf. le {wj
Bipog de Lévie., 17, 11. Clest la Stvapss {wuxd indiquée
par Deut., 18, 23, capyds duyh. — Le corps a pour carac-
térislique d’avoir besoin de nourriture, ce qui est sym-
bolisé par Joseph, pourvoyant de vivres I'Egypte et ses
familles (De mut. nom., I, 592). Philon, jouant sur le
mot « Joseph » {de 'hébreu 7w, ajouter), 'appelle 5 tév
wob Gdpatos Emrndaivy mpostdrrs. — Mais le corps est aussi
nécessaire ala vie de Vespril, lequel recoit sa nourriture
des sept!facultés corporelles, ai tob ahdyov Suvdyug, & savoir
(comme dans la doctrine sloicienne) les cing sens, la
facullé de reproduction et la faculté de la parole; cha-
cune de ces facultés se charge d’apporter a l'esprit sa
part des choses extérieures. Cetle vérité est indiquée par
les sept filles du prétre de Madian (Nomb., 31, 49) gar-
dant les brebis de leur pere (jeu de mots entre wpséata
moaiver et wpobdasts zat mapavSices o matpdg VU GuvicTaclur,
De mut. nom., 1, 598).

Donc le corps est dans une liaison étroite avec 'ame,
ou plutot la vie du corps enveloppe une vie supérieure
qui est Yy guysic comme 1'eil, et constitue par un cercle
plus grand portant un cercle moindre, la pupille, laquelle
est cependant, i proprement parler, Iorgane de la vue
(Quis rer. div. haer., 1, £80). Nous voyons poindre ici
I'idée des cercles concentriques que la Kabbale étend a
Punivers entier, et qu’elle exprime par des comparaisons
empruntées a la lumidre et & certains fruils comme la
noix et l’'oignon. )

- La nature du corps estallée sans cesse en s’abaissant.
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Le corps du premier homme était fait d'une matidre
choisie (le Yalkut, 3%, dit qu’Adam fut créé avec de l'ar-
gile sacrée tirée du pays de Moriah); mais & mesure que
P’humanité s’est éloignée du premier 'couple, la matiere
corporelle a diminué de valeur, comme les parcelles de
fer & mesure qu’ils sont plus éloignés de l'aimant (De
opif. m., I, 32 sqq.). Nolre corps a nous esl aujourd’hui
une forme de mort, vezpdy nat vebunnss gzt (Leg. alleg., 1,
100), guelgue chose d’aveugle (le Zohar, I, 142 4). La
vie du corps est sans lumiere,

Dans la nature incorporelle de 'homme, Philon dis-
tingue l'atsbnoe, dirigée vers le corporel, le terrestre, et le
ebg, dirigé vers le spiritpel, le céleste, 'une par laquelle
nous sommes des {dz, 'autre par Jaquelle nous sommes
des gwbpwrot; 'une portée par la Sovapsg Lwwwd, I'autre par
la ddvapss hoywh (Quod det, pot. insid., 1, 207),

L’aishras porte dans PEeriture le nom de terre (Leg.
alleg., 1, 43); comme elle apparlient i la partie irration-
nelle de I'homme, 3 ahéyg plpe wiis duyis, elle est appe-
lée (Gen., 2, B) uopwés, herbe (Leg, alley,, 1, 48). Son
nombre est cing (les cing vétemenis donnés & Benjamin,
les cing villes de la Pentapole). Elle est nécessaire a
I’ame pour lui donner la connaissance des choses. En
effet dans PEcriture (Gen., 3, 12) Adam (viq) dit : Clest,
la femme (aicOraic) qui m’a donné des fruits de Yarbre
(Leg. alleg., I, 98). Elle s'impose a la raison (selon Gen.,
3, 13, — Leg. alleg., I, 28). Le vous ne peut se passer
d’elle (Adam ne peut rester seul, Gen., 1, 18). Mais
d’autre part elle a besoin du veis pour passer de I'état de
4 #al Ew alsa & celui de 4 %at’ dvépyeay alobnag (Leg.
alleg., 1, 13). La Genése dit {2, 5) : Il u’y avait point
d’homme pour culliver la terre, ¢’est-a-dire il n’y avait
pas de voug pour vivifier l'aiebqac. Cest lui qui envoie a
I'aiobnac la pluie fécondante (Gen., 2, 6. — Leg. alleg.,
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1, 49). En ce sens elle peut étre considérée comme une
faculté du voug méme, & coté de Sivapes hoyixh, Siwvenrixs,
etc... CVest ainsi qulve est tivée d’une cote d’Adam
(whevg est synonyme de 2vap: comme le marque Ves-
pression mheugis &z, Leg. alleg., 1, 173).

Malgré tout, I'aisdqag demeure pour la connaissance
supérieurc un élément perturbateur. 1l faut le fuir, cher-
cher la solitude, fermer los yeux et les oreilles. L'Kori-
ture dit avec raison : Adam dormait (Gen., 3, 21), car ce
n’est que pendant P’ahsence ou Ja négligence du vovg
qu'elle peut avoir quelque empire (Leg. alleg., 1, T1).

Le votg est le souffle que Dieu (Gen., 2, 7) a commu-
niqué & Phomme (Leg, alleg., 1, 49), et c’est 1 dans la
3vapeg hopud que gil Vessence de 'ame (Quod det. pot.
insid., 1, 207).

Le Logos a dans 'homme une douhble phase, il est ou
&3idlztag O wpogopivds (ces termes joueront un réle ca-
pital dans la terminologie et la dogmatigue de la patris-
tique). Le Zohar insisle également sur cette distinclion
et il en tire des images variées pour la distinetion du
Grand Visage et dn Petit Visage,

Avant la eréation les dmes élaient deapror g} dotdpazor
(De gigant., 1, 266), v=ddoug odaiug dpiroyor (Leg. alleg., 1,
49). Cest ce qui est établi par Gen., 1, 27, o 'homme
apparail comme n’étant ni homme ni femme; il était un
dlpwmog yevizés, une substance pure (Leg. alleg., I, 61).
11 était moralement parfait (Leg. alleg., I, 62), habitait
le paradis, c’est-a-dire au milieu des vertus (Gen., 2, 15.
— Leg. alleg., 1, 53 sq.). — Pour ce qui est de I'état du
vous aprés la créalion, Philon suit et interprdte assez
généralement le Tyméde (p. 43 A) et rattache la doctrine a
Gen., 6, 2 sq. (ef. Zohar, I, 52; II, 229 4; 111, 83 6).

Ce vesg parfait, Dieu le jugea digne du second rang,
immédiatement aprés lui (Beresch. rab., ch. 8), au point
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que les anges furent pris d’une telle admiration devant
V'homme idéal, qu'ils voulurent lui adresser des priéres,
le prenant pour un autre Dieu. Puis les ames pures des-
cendirent vers les corps et ainsi perdirent leur pureté (De
gigant., I, 264; cf. De somn., I, 641). Cependant ailleurs
il fait de la descente des Ames une épreuve nécessaire
(il a rattache & Gen., 1, 26), une euvre de collaboration
de Dieu et des démons inférieurs (Mut. nom., I, 583) :
gaihov péy yop buymy o Siémhacey, &ybpdv Yap 0) ranin iy 3t
péony ob 3 Eautol pévoy zats tov fepdraror Muwuaqy Emeidd) wqped
Tpémoy Epedhey adh defachar %ukob e %t aloypod Stxgopiy. Aux
démons revient la corporéité et le vouc v4ivos (De opif. m.,
I, 17). Et & ce composé Dieu communique la 3¢vapig &n-
Owiic Lwiic. Ainsi I’homme devient une duyn vospd (Leg.
alleg., 1, 49 sq.).

Tantdt Philon admet que le corps est ensoi une source
de péchés (Leg. alleg., I, 100 sq.); il est parmi les gfcerc
&E ¢autdv Exiqmror; tantol il repousse seulement, comme
une source du mal, la prédominance du corps sur 'ame
(Leg. alleg., I, 101).

De toute fagon le corps est un élément de danger.
Son symbole dans I'Ecriture est :

1. L’Egypte (Leg. alleg., 1, 80) qui contient la ville de
Téwg, ¢'est-a-dire drohiy dmorpicews (De poster. Cain., I,
236).

2. La terre (Gen., 3,19). C'est pourquoi Cain est mau-
dit, &zt <7 y7ic (Gen., 4, 11. — Quod det. pot. insid., 1,
210).

3. Le veau d’or.

L'alofqerg n'est pas un mal en soi, mais seulement
lorsqu’elle se fait I'esclave de I43ovq (Leg. alleg., T, 100).
Mais nalheureusement elle I’est presque toujours. Cest
pour elle que ’homme quitte son pere (Dieu) et sa mere
(la Sagesse) (Gen., 2, 14; Leg. alleg., 11, 14).
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L’aiohqas est assaillie par les zafy, lesquelles sont
nombreuses comme le blé d’Egypte (Gen., 41,19). Leur
symbole se trouve dans beancoup de noms d’animaux
de PEcriture.

Le symbole de I'430v est le serpent. En effet 1'i3ovj est
tortueuse (mohmhovog) comme un serpent, elle se roule
en cinqg replis selon le nombre des sens, elle est bigarrée
(motzikn) car variés sont les plaisirs des yeux, des oreil-
les, ete. (Leg. alleg., 1,29 sqq.). Elle rampe sur le ventre
et mange de la terre (De opif. mut., I, 38); elle a une
voix humaine, car elle a beaucoup de défenseurs parmi
les hommes (261d.); elle est rusée: en effet les objets qui
irritent les désirs humains sont travaillés avec habileté
(¢bid., I, 85); elle trompe les hommes (Leg. alleg.,1, 89).

Les ames ordinaires sont enchainées par le tourbillon
de 130w et dévorées; mais les ames des philosophes et
des justes tendent & dépouiller le corps pour participer &
Péternel (De gigant., I, 264). Ils sont le sel de la terre;
ils attirent par leur médiation le salut sur les autres
hommes (De migr. Abr., 21; cf. Yalkut, 76). Tous les
personnages de 1'Ecriture représentent des degrés plus
ou moins élevés de la montée qui conduit a la plénitude
en soi et en Dieu. Ne svivons pas Philon sur ce terrain.
Disons seulement que pour lui le terme auquel nous
pouvons et devons aspirer est la connaissance des deux
forces fondamentales de Dien. Au-dessus il n’y a plus
que la perception de I'étre en soi, qui n’est réservée qu'aux
sages parfaits (De Abrah., II, 18 sqq.). Philon déduit
I'imperfection de notre connaissance de Gen. 28, 12, ol
Jacob est représenté comme ne pouvant prendre qu'une
des pierres, Zva iy Aywy, dontest rempli le Osiog témoc. Le
Zohar, chose curieuse, s’appuie sur le méme passage
pour tirer une conclusion, une analogie :

DR 12283 NON N5 NI DYpeT e
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Il n’est pas dit qu'il prit les pierres, mais parmi les
pierres (Zoh., I, 147 6).

Rarement, Dieu-prend un sage et le conduit i =
wtaw ywplov (selon Gen. 13, 5); il I'affranchit de ce
qu'il y a encore en lui du moi terrestre el le fait rentrer
dans la nature divine. G’est la pour Philon comme pour
le Zohar une application mystique et juive de la doctrine
du retour d’Héraclite et I'#xmupucic stoicienne. L’'ame,
ainsi rentrée au bercail, est pour le Zohar I'oiseau reve-
nant & son nid et Philon joue d’une manitre analogue
surle nom de Sepphora (W23, dovibiov) (De cherubd., I, 146).

Ici doit s’arréter ce qui d’une étude sur Philon peut
étre de quelque profit pour I'ensemble de notre travail.
On voit que Philon et le Zohar sont une expression
analogue de I'allégorisme mystique. Sans pouvoir affir-
mer l’action de l'un sur l'autre, nous ne pouvons
qu’émettre I’hypothese suivante : Le heurt des docirines
juives aux doctrines non juives, qui commence dés
I'exil de Babylone, produit une docirine hétérodoxe. Celte
doctrine se produit en marge du judaisme dogmatique
et transperce peut-&tre déja dans certains livres du canon
biblique, & coup sur, d&s la cldlure de ce canon, dans les
apocryphes, dansles traductions araméenneset grecques,
dans le Midrasch. Dans I’alexandrinisme cette doctrine
ne craint pas d’apparaitre aun grand jour et elle se con-
dense en une premiere synthese chez Philou. Philon est
d’une part un aboutissement, et d’autre part un point de
départ; car le courant hétérodoxe qu’il a regu, il le rend
fortement grossi. Ainsi en parlie sous son aclion et en
partie parallelement a lui, le fleuve mystique chemine
sous le couvert du Midrasch et de la Haggadah, & travers
la littérature talmudique, a travers 'époque gaonique,
a travers la philosophie dogmalique des grands théolo-
giens et elle aboutit enfin sous le nom de Kabbale et par
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oppositionautalmudisme mémeal'école d’Isaacl’Aveugle
et au Zohar pour finir en un mouvement étrange connu
sous le nom de Kabbale pratique.



Conclusion.

Nous voici arrivé au terme de la route que nous nous

étions proposée, route Jongue et difficile, presque dénuée
“de plaines et de vallées, mais faile en quelque sorte de
montagnes escarpées et d’apres sommels. Parfois seule-
ment un petit vallon courant entre ces hauteurs permet
de reposer le regard; ce n’est qu'un répit, il faut monter
encore, plus haut que les bois serrés et inextricables,
plus haut que la nuée noire, plus haut que les pics cou-
ronnés de neige, au-dessus de ces régions méme ol 'on
ne voit et n'entend plus rien, ot I'on ne distingue plus
aucun signe de vie, mais ot I'on peut penser encore; il
faut aller jusqu'a ces solitudes de néant ou la pensée
méme reste muette.

C'est 12 au pays de En-Sof, vers cet &nfzewva tiig obslag
et imfvewa voficewg que tend tout le mysticisme juif.
A travers ses hésitations, ses détours, ses mulliples
errements, et parfois aussi ses bas-fonds, c’est ce point
extréme, presque invisible, qui est son étoile direc-
trice. Cest vers lui qu'il déploie tout son effort d’abs-
traction, c’est lui que visent également les premiers bé-
gaiements du mysticisme talmudique, les extravagances
du mysticisme gaonique, les spéculations métaphysiques
de la Kabbale. La Mercabah change d’aspect, elle est
plus ou moins abstraite, plus ou moins voisine de la
doctrine juive ou de la doctrine non juive. Tout le reste
se subordonne 3 elle, el lejudaisme dogmatique avec sa
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législation et son culte, et la spéculation non juive avec
ses doctrines innombrables et inconciliables, et toutes
les sciences et tous les folklores entrent également
a son service. Le mysticisme jette péle-méle dans son
puissant creuset, tantdt or le plus pur, et tantot le plus
vil métal, les idées les plus hautes de la spéculation abs-
traite et les formes les plus basses de I’anthropomor-
*. phisme matériel et sensuel, et il fait de 'un et de Pautre
des échelons nouveaux vers la haute cime. La vision du
En-Sof et ce qu'on pourrait appeler les lignes d’approche
du Eu-Sof sont donc le trait commun et le terme ex-
tréme du mysticisme juif & travers tous ses renouvel-
lements, & travers toute la variété de ses aspeots.

Clest assez dire que son grand instrument et son pre-
mier auxiliaire est la raison, et la raison élevée a son plus
haut degré d’abstraction. Les autres facultés, ’imagina-
tion, l'intuition, les facultés affectives, ne sont pas sans
intervenir; mais leur tache est bien effacée et toujours
subordonnée 2 la faculté de spéculation rationnelle (1).

Ce recours constant a la raison spéculative dit assez

1. Au fond les deux formes de mysticisme, le mysticisme ration-
neletle mysticisme sentimenlal, ne sont pas opposées ’une & I'autre,
mais elles sont 'une par rapport a l'autre dans la relation de
moyen & fin. Le mysticisme sentimental fait de I'amour le grand
véhicule de 'homme vers Dien, tandis que le mysticisme rationnel
n'a pas dans les éléments sensibles de ’dme une confiance assez
grande et croit ]a raison seule capable de tendre a I'absolu par les
voies qui lui sont propres. Le mysticisme sentimental fait appel
aux secours de "amour pour franchir I'infini; Pamour est I'aile sur- -
laquelle il transporte la raison vers I'absolu, mais en définitive

" ¢'est la raison qui percoit cet absolu, s’unit & lui; de la sorte la fin
désirée par Pamour, c’est sa propre annihilation dans la raisor.
contemplative. Pour tous les mystiques quels qu'ils soient ’absolu

" est nécessairement un principe simple. Ce principe n’est donca la
.portée que de la faculté rationnelle et tot ou tard les éléments
sensibles de I'ame doivent se subordonner a elle.

38
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que la masse ne pouvait suivre, et elle n’a pas suivi. Les
masses ont besoin de doctrines qui ouvrent une échap-
pée aux élans du ceeur, aux sentiments, a 'enthousiasme.
Le myslicisme juif lui demande au contraire des raison-
nements, des déductions abstraites; il ne s’adresse pres-
que jamais au cceur. Aussi ne voyons-nous pas se pro-
duire pour le mysticisme juif ce qui se produit pour
d’autres mouvements mystiques. Il passa bien au-dessus
dela foule. A traverstoute la Kabbale théorique nous ne
voyons & aucun moment que les doctrines se soient ré-
pandues au-deld d’une certaine élite. Non seulement ce
que 'on appelle une secte, mais encore ce qu'on appelle
une école, ne se rencontre guere ici. Les doclrines sont
élaborées par quelques-uns, plus souvent par un seul.
1l s’autache quelques disciples, en pelit nombre, ceux
que la physiognomie et la chiromancierévélent de préfé-
rence, comme destinés par la nature a recevoir I'initia-
tion. Nous avons du, pour plus de commodité, nous ser-
vir, & Vorigine de la Kabbale, de I'expression, « école
d’Isaac ’Aveugle », sans pouvoir mettre plus de deux ou
trois noms sous cetle rubrique. La solitude d’abstraction
céleste & laquelle on aspire exige une solitude de pensée
terrestre.

Pour les mémes raisons ce mysticisme ne pouvait
beaucoup conquérir les femmes. La femme a besoin,
pour s'attacher & un mouvement d’idées, d'y trouver
encore ce qu'elle a.de plus profond en elle-méme : le
sentiment d’amour. Le mysticisme chrétien, sans exclure
absoiument la spéculation rationnelle, tourne cependant
sans cesse aulour de'amour qui unit la tere au ciel, la
fiancée au divin Epoux. La femme, y trouvant comme
une cxtension du plus grand des sentiments et I'exalta-
tion de sa propre vie, s’y précipile comme vers une
source plus abondante de réalité et de vie idéale. Ce
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sentiment, le Zohar n’en est pas totalement dépourvu
et nous avons trouvé quelques belles idées et quelques
belles expressions touchant 'amour. Mais ce n'est pas
cette fievre d’une Catherine de Sienne, ni cette langueur
sentimentale d’'un Frangois d’Assise, ni cette profon-
deur intérieure d’un Jacob Boehme ; c’est quelque chose
d'assez froid ot entre plus de raison que de coeur et qui
se ressent toujours de I’appareil métaphysique dont est
faitela charpente du Zohar. La femme ne pouvait trouver
ici I'aliment de son cceur qui lui est une raison pre-
miere et indispensable de son attachement, méme intel-
lectuel, aux choses.

Ce qui se produisit plus tard dans la Kabbale pratique
el au xvire, xvin® et xix° sigcles avec les sectes messia-
niques n’est pas fait pour infirmer nos remarques.
Dans la Kabbale pratique les éléments métaphysiques
de la Kabbale théorique le cédent précisément & des élé-
ments d'un ordre trés inférieur constitué d’une part par
les débris du mysticisme gaonique, d’autre part par les
parties inférieures de la Kabbale, enfin par quelques
¢léments nouveaux du méme étiage. Lorsque donc la
métaphysique disparat devant les superstitions telles

- que la magie, les cures sympathiques, la folie des lettres
et des nombres, venue au secours de ces superstitions,
le mysticisme ne fut plus le patrimoine d’une élite et
gagna la masse. Alors il descendit de ses hauteurs, il
conquit les 4mes simples du grand nombre.

Les Juifs, jusqu’au jour oit les théories d’émancipation
jettent leurs premitres lueurs sur I'horizon, sont unis par’
une grande idée et par un espoir commun : l'idée et
Pespérance messianiques. Le jour ol le mysticisme, des-
cendant de son sommet, met et fait rentrer dans I’horizon
du présent la date que le Zohar a assignée a '’époque
messianique, on y donna téte baissée et ce fut la porte
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ouverte & toutes les folies. Qu'un homme se présentit
dans un moment el dans des conditions qui pussent en-
trer dans le cadre zoharitique (et il faut admetire que le
Zohar ne conlribua pas pour peu & faire nailre les exaltés
ou les imposteurs), aussitot il trouvait tout prét un
groupe de gens décidés & marcher derrizre lui. Certains
rabbins virent de tout temps nettement le danger de
pareilles doclrines, et s’éleverent avec énergie contre
ces fixations de I'sre messianique; ils ne voulaient pas
que les déceptions répétées vinssent ruiner le fondement
méme de ces idées. Précaution inutile, dans les cas de
cette nature I'expérience d’'une génération est de peu
de profit pour les générations suivantes. L’humanilé a
une telle soif d'illusions et de honheur qu'elle fail tou-
jours une petite exception pourle Messie qui se leve; au
lie:: d’aller droil son chemin vers la science et la lumiere
comme le seul Messie véritable, elle s’égare par impa-
tience, elle s’attache a I’homme quel qu’il soit qui in-
carne ses espérances. Quand elle se réveille, elle n’est
pas guérie; au lieu de reconnaitre qu’elle s’est trompée
et que ses illusions sont vaines, elle accuse ’homme au
lieu de s'accuser elle-méme,

Clest ainsi qu’au xvie sigcle, Sabbatai Sev1 se fonde
sur la Kabbale pour amasser la foule autour de ses doc-
taines; ¢’est ainsi que plus tard Franckistes et Zoharistes
peuvent étre entrainés aux pires exces de doctrines et
de meeurs; c’esl ainsi que de nos jours encore, le nom
de Kabbala est demeuré dans I'imagination populaire
associé & un mélange de terreur et d’attraction reflétant
trés bien la double nature de la Kabbale théorique et de
la Kabbale pratique.

La Kabbale pratique ou appliquée ne rentre pas dans
le cadre que nous avons fixé & notre travail. Mais puis-
qu'elle est— du moins & ses débuts — une dégradation
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de la Kabbale théorique, il convient de jeter un rapide
coup d’eeil sur son caractére.

A vrai dire, le mysticisme théurgique traverse tout le
mysticisme juif, mais tandis qu’antérieurement a I'école
d’Isaac 1’Aveugle, il existe en quelque sorte a I'état
sporadique, sans caraclere défini, sans code, sans ma-
nuel, sans étre autrement fixé que par la tradition orale,
il tend, aprés le Zohar, tout d’abord & absorber et & sup-
planter tous les éléments métaphysiques, et descend des
hauteurs de la spéculation dans les régions de la masse,
pour agir sur cette masse et pour devenir, & certaines
heures, une source d’agitation et de révolution parmi les
Juifs. C’est dans celte systématisation etdanscette exten-
sion qu’est le caractere post-zoharitiqueet véritable dela
Kabbale appliquée.

Ce mouvement est déterminé par plusieurs causes.

La premiére est semblable & celle qui détermine déja
le mouvement vers le Zohar, j’entends le joug accablant
du rabbinisme. Ce joug avait fait sentir tout son poids
au moment o se créa l'école d'Isaac I'Aveugle, seu-
lement ces esprits spéculalifs ne songeaient qu'a s’en
ibérer eux et leurs unités; la masse, soit inconscience,
soitignorance des moyens,y demeura étrangere ; en effet,
la codification talmudique avaitencore toute son autorité
et bénéficiait du prestige de Raschi, Maimonide, et la
spéculation métaphysique libératrice était trop haute
pour la foule. Cependant le joug rabbinique devenant
de plus en plus pesant et le prestige des talmudistes al-’
lant s’affaiblissant, Ja foulesongea & sontour 2 la rejeter,
et préta une oreille complaisante a la Kabbale pra-
tique.

Cette cause générale se résout en causes secon-
daires et immédiates. Tout d’abord la place inférieure
que la doctrine rabbinique accorde au @m haares (homme
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de la campagne), au simple, a I'illettré, en comparaison
du role prépondérant fait aux savants, aux docteurs; au
contrairelaKabbaleappliquéeetles néo-kabbalistesaffir-
ment sur tous les tons que, devant Dieu, I'ignorant pieux
est supérieur au docteur. — En second lieu, la prédi-
cation rabbinique portait invariablement sur la haute
valeur de l'ascélisme. Aux yeux des rabbins, la situa-
tion malheureuse des Juifs leur faisait un devoir de
précher la sainteté et le mérile de la douleur. Les néo-
kabbalistes, au contraire, firent dans leurs doctrines une
grande part aux joies, aux passions, et méme a la disso-
lution, et non contents d’en professer la doctrine
ils y joignirent 'exemple. Franck, surpris, pendant son
séjour d Laskuren, chez une femme de mauvaises
meeurs, dit, moitié cynique et moitié naif, « que la pas-
sion, elle aussi, était dans les vues de Dieu, puisqu’elle
était ». Sabbatai Sevi n’avait-il pas avant lui formulé ce
principe : « Heureux celui qui sait bannir lasouffrance. »
Alors que les talmudistes proscrivent pendant les jours
de deuil ou de pénitence méme un mot joyeux, a plus
forte raison un acte de joie, les néo-kabbalistes défen-
dent plus particulitrement pendant ces jours-l1a toute
manifestation de douleur, et ils proclament que : « Servir
Dieu, ¢’est le servir dans et par la joie. » — Enfin les rab-
bins visent moins la foi que I’ceuvre ; les néo-kabbalistes,
au contraire, portent le poids de la religion dans la foi,
dans le sentiment religieux:

Indiquer les causes de la Kabbale pratique, c’est en
marquer le caractére. Tout d’abord elle est une applica-
iion, une adaption des doctrines métaphysiques & I'en-
tendement de la foule; par conséquent, elle est une
prédominance de plus en plus marquée de 1’élément
théurgique sur I’6lément philosophique ; ¢’est un retour,
mais un retour presque exclusif au mysticisme de 'épo-
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que des Gaonim, ‘accru encore de toutes les extrava-
gances auxquelles le Zohar pouvait se préter.

C'est en second lieu un ferment d’agitation toujours
prét a lever, clest la disposition d’Ame se croyant sans
cesse & la veille du millénium tant désiré, et par consé-
quent un état d’attente anxieuse, une sorte de fisvre du
lendemain, fizvre alimentée par tout le passé.

C’est enfin un relachement de la morale, une sorte
de revanche de la passion sur la rigidilé du code tal-
mudique, une complaisance plus grande pour les sens
et parfois un débordement Jicencieux des instincts infé-
rieurs de la nature humaine. Toute la spéculation méta-
physique rentre plus ou moins dans I'ombre pour ne
laisser apparaitre que la doctrine de la loi sexuelle, et
Dieu sait ot cetle doctrine peut conduire. C’est aussi,
par la méme raison, une revanche de l'ignorant sur le sa-
vant, de I’état de la nature sur la civilisation, de la dé-
mocratie sur Uaristocratie intellectuelle.

Ce que le mysticisme juif a de commun avec tous les
myslicismes, ¢’est qu'il est'expression extréme d’un be-
soin impérieux de '’dAme humaine, le besoin de se mettre
en rapport avec I'absolu. Cette expression tient tantot
plus du sentiment, tantdt plus de la raison, mais d’une
part comme de 'autre, ¢’est le méme tourment de I'infini,
le méme désir d’approcher de l'inaccessible, de voir
Pinvisible.

Peut-étre le mysticisme, cela est particulidrement
vrai pour le Zohar, est-il aussi I'expression de la con-
nexité intérieure et profonde des choses, qui fait que la
distinction des noms n’est qu'une fiction et que tout est
lié en un tout. De la sorte, les transports mystiques ne
sont que l'effort du fragment tendant 3 connaitre et &
rejoindre 'ensemble.

Nous avons dit que le mysticisme se déploie surtout
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apres les périodes de grande vitalité et d’agitation dou-
loureuse, comme si I'ame, en quelque sorle pour rélablir
I'équilibre, voulait secouer le poids de plomb qui I'en-
trainait vers la terre et prendre son vol. L’ame, guérie
par'action du vide de la contemplation, laisse reparaitre
cette contemplation & mesure que 'activité se retrécit.
Le mysticisme juif, comme nous avons vu, n’échappe pas
acette loi. C’est aprés la calastrophe de I'exil qu'il appa-
rait; les premieres vexations de 1'époque talmudique lui
donnent son premier développement; les miséres en-
trainées par les Croisades et les persécutions ullérieures
V'exasperent et le poussent jusqu'a sa limite extréme.
Puis ayant atteint son sommet, il retombe et échoue en
cet amas de superstitions et de folie théurgique connu
sous le nom de Kabbale pratique.

La plupart des historiens du mysticisme juif tenant
4 conserver a prior: I'antiquité de la Kabbale et du Zohar,
tout an moins I'antiquité de certaines parties du Zohar,
trouvent sur la route un probleme difficile el presque
insoluble : la ressemblance de certains éléments de ce
mysticisme avec telle ou telle doelrine étrangtre aux
Juifs. D’une part ils ne peuvent expliquer comment les
auteurs du Zohar ont pu & ce moment déja et en Pales-
tine (car c’est en Palestine qu'ils en placent le berceau)
avoir connaissance des doctrines grecques ou autres;
d’autre part, ils ne peuvent admettre que ce soient les
philosophes grecs qui aient emprunté leur systeme aux
kabbalistes, comme le voulaient certains Juifs hellénistes
de I’époque alexandrine, et comme les légendes Juives
avaient accrédité la chose(1).

1. Rappelons, outre ce que nous avons vu, que, selon ces lé-
gendes, Aristote, venu en Palestine a la saile d’Alexandre
le Grand, y aorait pris connaissance des livees de Salomon, dans
lesquels (?) il aurait puisé les points essentiels de sa doc-
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= Mais ce ne sont la que des légendes issues du besoin
de toutjudaiser. Donc ces historiens sont obligés de sup-
poser, & la base du myslicisme juif et des doctrines étran-
geres, une doctrine commune qui aurait servi de source
3 l'un et a Vautre; or, comme cette doctrine n’esiste
pas, le probleme n'est pas résolu. Pour nous qui refu-
sons a la Kabbale el au mysticisme juif cette anliquité
reculée, et qui lui donnons un développement progressif
depuis I'époque post-exilique jusqu’au xm® et xrv° siecle,
la question devient simple. Il n’est plus alors besoin de
le comparer & lel ou tel systéme en bloc, mais il est lui-
méme d’abord, il a sa raison d’étre en soi, il a un déve-
loppement vivant issu de sa nature. D’autre part, il
prend son bien partout ou il le trouve. Lorsqu’a un
moment donné il se produit une connexité entre les
éléments juifs et les éléments non juifs, le mysticisme
juif recueille, laisse pénétrer une quantité variée et dis-
parate d’éléments étrangers.

Ces éléments laissent un double dépdt, un dépot direct
produit par les mémes causes qui ont fait alexandri-

trine (7amON *1aw de R. Méir Abdoli). On lui préte des ceuvres
comme « Le livre de la Pomme » (minn 1zo) dans lequel
il se convertit a ses dernicrs moments 2 la foi d’Israél. — Marsile
Ficin rapporte dans son De religione christiana (Paris, 1539) :
« Plato usque adeo Judaeos imitatus est ut Numenins Pythagoricus
dixerit Platonem nihil aliud fecisse quam Moysen attica lingua (f.
48a)et Clearchus peripateticus scribit Aristotelem fuisse Judaeum»
(f. 49 a). Le Zohar, lui aussi, maintient cette Iégende etaprés avoir .
dit a plusieurs reprises qu'il a puisé telle ou telle donunée dans «le
Livre des fils de I'Orient »,il ajoute (par exemple I, 100 b et pass.):
« Les fils de I'Orient avaient eux-mémes eu pour maitre Abraham,
c'est-d-dire Abraham cnseigna cetle sagesse aux fils de ses concu-
bines d’out elle se répandit de toute part » N2 2T w2T A
..."m:lﬂ DVFJ.‘bD 1329 2T DAIZND W NT XDDSRT N T

"’TCD Fanh menn N eons
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nisme et la gnose, et un dépot indirect produit par I'in-
termédiaire des apocryphes, de Philon, de Plotin, d'Thn
Gabirol pour le platonisme et le néo-platonisme, de Mai-
monide et des Arabes pourl'aristotélisme, d’Ibn Ezra pour
le pythagorisme et le néo-pythagorisme, des esséniens
et des gnostiques pour la gnose, des esséniens et du
Talmud pour le folklore babylonien et la doctrine maz-
d éenne, des panthéistes juifs pour le stoicisme, de tous
les pseudo-écrits, pour tout ce qui ne rentre pas dans
tel ou tel systeme; et & tout cela il faut encore ajouter
I’ ceuvre inconsciente et insaisissable des traditions, rien
ne passant plus facilement et plus confusément d’un
groupe d’hommes & un autre que les idées mystiques,
c’est-a-dire les idées touchant les grands problemes de
la vie.

Vu et lu :

En Sorbonne, le 6 juillet 1900,
Par le doyen de la Faculté des letéres
de UUniversité de Paris,

A. GROISET.

Vu et permis d’imprimer :
Le vice-recteur de I Académie de Paris,
0. GREARD.
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