Vayikra 5786 - I'invitation au
rapprochement

L’invitation concentrique

L'étude de la Torah révele que le cycle liturgique ne se déploie pas selon une simple
chronologie linéaire, historique ou événementielle, mais s'articule autour d'une architecture
profondément concentrique. Au sein du parchemin, le livre de Vayikra (le Lévitique), inauguré
par la Paracha éponyme, ne constitue pas uniguement un manuel de codification des lois
sacerdotales, mais s'impose comme le noyau absolu, le centre de gravité et I'épicentre
théologique de la révélation si bien que d’'une certaine maniére, la totalité de I'édifice biblique
converge vers ce troisieme volet.

C’est ainsi que I'ampleur magistrale et narrative des deux premiers livres s'apparente a un
vaste prologue préparatoire. Le livre de Béréchit tisse la trame historique et cosmique en
exposant la création de l'univers, la chute de I'humanité, I'émergence des patriarches et la
genése d'une promesse d'élection. Le livre de Chemot, quant a lui, opére comme un prologue
institutionnel et matériel, en relatant I'affranchissement de la servitude égyptienne, la révélation
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de la Loi au Sinai et culmine, dans sa seconde moitié, avec la construction détaillée du
Mishkan. Or, ce sanctuaire physique, une fois ses tentures dressées et ses ustensiles forgés,
demeure une structure inerte, une coquille vide, tant que la Présence divine n'y a pas été
rituellement invitée et stabilisée, et que 'lhomme n’y a pas été invité. C'est précisément la
vocation du livre de Vayikra : instaurer les modalités dynamiques de la rencontre intime
entre I'Infini (le Créateur) et le fini (la créature) au sein de cet espace restreint.

De maniere parfaitement symétrique, les livres ultérieurs constituent I'épilogue de cette
rencontre. Le livre de Bamidbar décrit la logistique de la mise en mouvement de ce peuple
désormais sanctifi€, organisant le campement autour du Tabernacle active, pour le projeter vers
sa destinée territoriale. Dévarim cléture la Torah par une récapitulation et une préparation a la
vie sédentaire, anticipant une ére ou le sanctuaire ne sera plus mobile, et le maitre absent. Si
bien que le livre de Vayikra, souvent désigné dans la littérature rabbinique sous le nom de Torat
Kohanim (la Loi des Prétres), est structuré pour souligner sa fonction de cceur battant de la
Torah. 1l traite de la kedoucha, la sainteté, de la codification de I'expiation et de la
mécanique des sacrifices (Korbanot) et représente l'activation spirituelle, l'inauguration du
culte et la Rencontre divine. Au centre de ce centre textuel se trouve le chapitre 16 du Lévitique,
qui détaille le service du Grand Prétre lors de Yom Kippour. Service qui constitue et
représente le sommet absolu de la purification, le moment unique de I'année ou I'homme
pénétre dans le Saint des Saints pour y sceller le rétablissement de I'alliance.

Avec laide de nos sages et du Ciel, nous allons essayer de décortiquer la centralité du
message de Vayikra pour découvrir que l'enjeu n'est pas seulement de comprendre les lois des
sacrifices (Korbanot), mais de révéler la dynamique de cette rencontre intime : comment
I'hnomme doit s'effacer pour accueillir la Présence divine et réparer la brisure cosmique introduite
par Adam, faisant de Vayikra le manuel d'ontologie et de sainteté de toute la Torah.
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L'invitation par amour

Le livre de Chemot s'est achevé sur la description méticuleuse de I'établissement final du
Mishkan, un projet titanesque qui a mobilisé I'énergie spirituelle, matérielle et créative de
'ensemble des Bnei Israél, aprés la sortie d'Egypte et la révélation sinaitique. Or, le
dénouement de cette entreprise colossale présente un paradoxe : une fois le sanctuaire
achevé et dressé, la Nuée divine (Anan) s'y installe avec une telle densité et une telle
intensité que Moché lui-méme s'en trouve physiquement et spirituellement exclu.

Cette exclusion temporaire de Moché (relatée dans Chemot 40:35) génére une tension
dramatique au sein du texte biblique. L'ironie et la sévérité de cette situation résident dans le fait
que l'objectif premier est explicitement formulé du Mishkan était de fournir un espace
circonscrit ou I'Essence divine pourrait rencontrer Moché et lui communiquer ses lois
(Chemot 25:22). Le fait que l'architecte spirituel du projet, le berger fidéle qui a mené le peuple
hors de I'esclavage, en soit d'abord rejeté au moment méme de son aboutissement illustre une
épreuve fondamentale de I'ego et de la volonté humaine.

Le Midrash, dans Vayikra Rabba (1:7), offre une clé de lecture essentielle pour comprendre
cette apparente injustice. Il propose une parabole comparant Moché a un serviteur infiniment
dévoué qui se voit confier la tache de construire un palais somptueux pour un grand roi. Tout
au long de la construction, ce serviteur est si concentré sur la gloire de son souverain qu'il
inscrit le nom du roi sur chaque brique, chaque poutre et chaque élément de la structure,
agissant par pure abnégation et effagant totalement sa propre identité de I'ceuvre. De la méme
maniére, Moché a suivi scrupuleusement les instructions divines, exécutant I'ouvrage « tel que
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D.ieu l'avait ordonné a Moché », sans jamais chercher a s'approprier le mérite de la
construction.

Cependant, Moché, aprés avoir traversé le traumatisme collectif du péché du Veau d'Or, ou il a
dd intercéder corps et d&me pour éviter I'anéantissement de son peuple, a di procéder a une
mutation psychologique majeure. Se sentant responsable de cette faute, il a abandonné toute
attente de récompense personnelle, de prestige ou de gratification spirituelle et a édifié le
Mishkan dans le seul but de restaurer la relation brisée entre D.ieu et Israél, s'effacant méme du
récit pour privilégier cette réconciliation. Il a accepté le fait que la manifestation éclatante du
pardon divin, symbolisée par la Nuée remplissant I'espace, impliquait son propre effacement
temporaire, le reléguant a I'extérieur de la structure qu'il avait lui-méme érigée.

L'essence théologique du Lévitique se révéle alors dés son premier mot, qui donne son nom au
livre tout entier : Vayikra (xapm), traduit par « Et Il invita ». Le texte inaugural stipule : «
L'Eternel appela/invita Moché et lui parla depuis la Tente d'Assignation... » (Vayikra 1:1). Rachi,
I'exégéte champenois incontournable dont I'analyse irrigue toute la pensée juive, remarque
immédiatement une redondance apparente : pourquoi la Torah précise-t-elle que D.ieu a
"appelé” Moché avant de lui "parler"?

Rachi explique que I'appel (Keriah) précéde structurellement chaque communication (méme si
elle n'est pas écrite textuellement), chaque ordre et chaque déclaration divine adressée a
Moché. Il explique également que ce prologue verbal n'est pas une simple formalité rhétorique,
il constitue une Keriah shel chibah, un « appel exprimant I'affection » et une profonde
intimité. C'est d'ailleurs ce méme verbe d'appel (Koré) qu'utilisent les malahims tutélaires (les
Seraphims et les Ophanaims) lorsqu'ils s'interpellent mutuellement dans les sphéres célestes
pour proclamer la sainteté divine, comme le rapporte le prophéte Esaie (« lls s'appelaient I'un
l'autre... »), et ainsi qu'on le dit dans la Tefila. Appeler un individu par son nom avant de lui
enjoindre une tache démontre, que la relation interpersonnelle prévaut sur la fonction utilitaire.
Le message |égislatif de Vayikra, bien qu'exigeant et méticuleux, n'est donc pas une injonction
totalitaire et froide, mais le prolongement direct d'une invitation intime. L'homme y est convié,
par amour, a partager la qualité d'altérité et la sainteté du Créateur.

La charge sémantique de cet appel prend une dimension saisissante lorsqu'on le contraste
avec le mode de révélation accordé aux prophétes des autres nations, dont I'archétype biblique
est Bilaam. Dans le livre de Bamidbar, lorsque D.ieu s'adresse a ce prophéte paien, la Torah
utilise le terme Vayikar (Oj7'1) - « D.ieu vint au-devant » traduit également par « D.ieu apparut
accidentellement » (Bamidbar 23:4). L'absence de la lettre Aleph (x) a la fin de ce mot marquant
une fracture sémantique radicale. Le terme Vayikar dérive de la racine hébraique Keri, qui
connote le hasard, la contingence, la superficialité, voire I'impureté et I'inimitié. L'analyse des
maitres du hassidisme, synthétisée par le Shem MiShmuel (Rabbi Shmuel Bornsztain de
Sochaczew), explique que la rencontre avec le Divin ne représentait pour Bilaam qu'un simple
accident de parcours, une perturbation temporelle. Bilaam désirait ardemment jouir de I'extase
prophétique et des bénéfices de la proximité divine, mais il n'était nullement disposé a altérer
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son essence, a modifier son mode de vie corrompu, ou a s'astreindre a la rigueur éthique. La
révélation lui "est arrivée" de l'extérieur, mais il n'a jamais été "appelé" de l'intérieur. A
l'inverse, I'appel de Moché (Vayikra) se produit dans une dynamique de croissance perpétuelle.
La tradition rapporte que Moché bénéficiait d'un degré de prophétie supérieur, percevant la
volonté divine a travers un « objectif clair », contrairement aux autres prophétes qui voyaient a
travers un objectif trouble et souvent de nuit, dans des états de dépossession de leur

conscience.

Par ailleurs, Rachi fait observer que le texte de Vayikra est parsemé de nombreuses pauses et
d'espaces blancs entre les versets. Ces interruptions silencieuses n'indiquent pas la fin d'une
conversation, mais octroyaient a Moché le temps cognitif et spirituel nécessaire pour
absorber, méditer et intégrer les préceptes qui lui étaient enseignés. Temps d’aborption
nécessaire a l'assimilation de la complexité de Vayikra, qui aurait perdu toute sa valeur si elle
était restée une connaissance de surface incapable de pénétrer lindividu pour le
métamorphoser.

On peut ainsi contraster deux modes de révélation distincts. L'Appel Intentionnel incarné par
I'archétype prophétique de Moché (la prophétie d'lsraél), désigné par le terme biblique Vayikra
(x21), issu de la racine K-R-A signifiant appeler, inviter ou nommer. Sur le plan psychologique
et spirituel, il s'agit d'une expression d'amour (hibah), marquant l'initiation d'un dialogue
permanent, et impliquant une exigence de transformation interne ainsi que d'assimilation
éthique. La Rencontre Fortuite représentée par Bilaam (la prophétie paienne), qualifiée par le
terme Vayikar (hj7'1), dérivé de la racine K-R-H qui évoque le hasard, I'occurrence temporelle ou
Iimpureté. Elle implique une rencontre accidentelle, une extase sans véritable engagement,
caractérisée par le refus d'altérer son mode de vie et le maintien de la corruption morale.

L’'invitation du mystérieux Aleph Zeira

Le dévoilement le plus subtil, le plus commenté et peut-étre le plus vertigineux de la Paracha
inaugurale du Lévitique se trouve dans sa calligraphie méme. Sur le parchemin rituel du rouleau
de la Torah, le tout premier mot du livre, x1j7'1 (Vayikra), obéit a une régle typographique stricte :
la derniére lettre, I'Aleph (x), doit impérativement étre écrite dans un format minuscule,
nettement plus petit que les autres caractéres. Cette anomalie porte le nom d'Aleph Zeira (le
petit Aleph). Si le Sofer (scribe) omet cette réduction de taille et I'écrit au méme format que le
reste du texte, le rouleau perd de sa perfection. L'interrogation est inévitable : pourquoi cet
Aleph minuscule? Et pourquoi est-il placé précisément a l'incipit de ce livre central,
ouvrant la voie a la législation sur la sainteté et les sacrifices?

L'interprétation unanime chez les commentateurs classiques et les maitres de la mystique, lie
intrinséquement ce petit Aleph a I'humilité absolue (Anavah) de Moché. La Torah témoigne sans
équivoque, dans le livre de Bamidbar, que « I'nomme Moché était fort humble, plus qu'aucun
homme sur la face de la terre » (Nombres 12:3). Le Baal HaTourim (Rabbi Yaakov ben Asher,
exégéte du XlIVe siecle) rapporte la scénarisation de la rédaction de ce verset : lorsque D.ieu,
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dictant la Torah lettre par lettre, ordonna a Moché de consigner le mot Vayikra signifiant qu'il
était personnellement I'objet d'un appel affectueux du Souverain de I'Univers, I'ego de Moché s'y
refusa. Dans son effacement total, il refusait de s'arroger un tel honneur pour la postérité. Il
plaida auprés de I'Eternel pour étre autorisé a écrire le mot Vayikar, sans I'Aleph, afin que sa
rencontre avec D.ieu paraisse aussi fortuite et impersonnelle que celle accordée a Bilaam. Face
a l'injonction divine de ne rien retrancher de la Révélation, Moché parvint a un compromis
spirituel : il écrirait I'Aleph dicté par D.ieu, mais de taille minuscule, inscrivant ainsi sa
réticence et sa petitesse au coeur méme de la matrice du texte sacré.

Cependant, la conception hassidique de
I'humilité, magnifiguement explicitée par le
Rabbi de Loubavitch, s'éloigne d'une lecture
naive qui assimilerait I'Anavah a un
complexe d'infériorité, a une
auto-dépréciation pathologique ou a une
ignorance de ses propres capacités.
L'humilité de Moché ne résidait nullement
dans l'ignorance de sa stature
incommensurable.

Moché savait pertinemment qu'il était le
septiéme leader depuis Abraham, qu'il avait
fendu la mer, recu la Torah, parlé a D.ieu
"face a face" (un privilege unique dans
I'histoire de la prophétie), séjourné dans les
cieux pendant cent vingt jours, et qu'il
guidait un peuple de millions d'ames d'une
main ferme.

Un homme qui marche avec une telle
autorité, devant qui la foule s'écarte, n'est
pas un individu qui se cache derriére les
buissons (fussent-ils ardents).

Quelle était donc la nature de son
humilité?

Elle résidait dans une double lucidité : d'une
part, la conscience que les facultés
exceptionnelles qu'il possédait lui avaient été intégralement et gracieusement octroyées par
le Créateur, d'autre part, la conviction intime que si une autre ame avait été dotée des mémes
privileges et des mémes capacités innées, elle en aurait fait un usage bien supérieur et aurait
accompli bien davantage que lui. Cette dépossession totale de l'ego, cette capacité a étre un
"canal" transparent de la volonté divine, est ce qui a permis a I'Infini de s'exprimer a travers
lui sans interférence.

Sur le plan de la mystique, la symbolique de I'Aleph est vertigineuse. L'Aleph (x), premiére
lettre de I'alphabet hébraique dont la valeur numérique est un, représente conceptuellement le
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Divin, le D.ieu unique, transcendant et ineffable. Formée de deux traits courts (des Yod) de
part et d'autre d'une ligne diagonale (un Vav), sa morphologie rappelle I'union des sphéres
célestes et terrestres (la gematria des deux yod et du Vav est égale a 26, celle du
tétragramme). Le mot Alouf (917x), qui s'écrit avec les mémes consonnes que la lettre Aleph, fait
également référence au Maitre supréme de I'Univers, Alouf cher Olam.

Le Zohar lit 'ouverture de Vayikra comme un véritable schéma de la rencontre entre le divin
et le monde. Il rapporte la scéne d’un enfant qui remarque la petitesse inhabituelle de I’Aleph
de Vayikra et en donne une interprétation mystique : cette lettre minuscule renvoie a l'attribut de
la Malh’out, la royauté divine telle qu’elle se révéle en bas, dans le monde fini. Les maitres de la
Mystique lisent I'ouverture de Vayikra; 'appel, la parole adressée a Moché depuis le Ohel Moed
et le petit Aleph, comme une mise en scéne de la circulation de la lumiére, de sa source
supérieure (Binah), a travers les middot divines, jusqu’a la Présence immanente dans le
Mishkan (Malh’out). Par les korbanot, affirme le Zohar, ces dimensions se “raccordent” 'une a
l'autre, de sorte que l'appel adressé a Moché au seuil du livre n’est pas seulement un
préambule narratif, mais la mise en circuit d’'un flux spirituel qui descend de I'Infini vers le
sanctuaire terrestre.

Dans cette perspective, le petit Aleph ne signifie pas une diminution de D.ieu (hazvé chalom),
mais au contraire Sa capacité a se contracter et a se laisser inscrire a hauteur de créature.
L'Infini se donne a lire dans une lettre rabougrie, comme s’ll acceptait d’entrer dans les limites
du langage humain et dans la structure du Mishkan. Le Zohar voit ainsi dans I'ouverture de
Vayikra un paradigme de toute Avodah : chaque korban, chaque acte de service ne fait pas
“monter” quelque chose vers un D.ieu lointain, mais réactive cette articulation subtile
entre les mondes supérieurs et la Malh’out, jusqu’a ce que la présence divine puisse
résider dans I’espace le plus concret.

La Présence divine (Chékhinah) ne peut résider dans un espace déja saturé par un étre plein
de lui-méme. C'est I'essence de la doctrine mystique du Tsimtsoum (la contraction) appliquée a
la psychologie humaine : I'homme doit opérer un retrait de son ego pour créer le vide
spirituel nécessaire afin que la voix de D.ieu puisse s'y engouffrer et y résonner.

Le texte de Vayikra souligne cette vérité en filigrane : les lettres centrales du mot Vayikra
(Yod-Kouf-Reich / 1-p-1) forment exactement la racine du mot Rek (j71), qui signifie « vide ». Ce
détail morphologique rappelle a tout érudit, aussi grand soit-il dans son étude de la Torah, qu'il
doit impérativement cultiver ce sentiment de vacuité intellectuelle, se considérant toujours
comme un réceptacle prét a accueillir I'enseignement. Par ailleurs, la racine de la lettre Aleph
signifie elle-méme « enseignement », dont dérive le terme hébreu moderne Oulpan. Vayikra
nous enseigne par la méme que la Révélation ne peut pénétrer que I'esprit de celui qui se
fait "petit" comme I'Aleph Zeira.
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L’invitation a réparer la faute originelle

Pour cerner l'intention profonde du livre de Vayikra, il est nécessaire de “dézoomer” et de
replacer cette législation dans le cadre global du drame de la condition humaine, initié dans
le jardin d'Eden. En effet, I'enseignement porté par le petit Aleph se comprend mieux en
opposition a la chute du premier homme.

Au début de I'histoire humaine, Adam HaRishon a péché par orgueil. En hébreu, le nom d'Adam
s'écrit nTx, commencant par un Aleph. Symboliquement, Adam a voulu exalter et grandir son
Aleph personnel, exister devant le Créateur et imposer un "Je" colossal au monde. La littérature
biblique en garde la trace, le premier livre des Chroniques (Chroniques |, 1:1) s'ouvre sur la
généalogie de I'humanité avec le nom d'Adam écrit avec un Aleph disproportionnément
grand. C'est ce gonflement de I'ego qui a causé la fracture métaphysique et I'expulsion de
I'Eden. En réparation cosmique parfaite de cette arrogance originelle, Moché inaugure le livre
de Vayikra, le livre de la réparation et du rapprochement, avec un petit Aleph. [l démontre, par
cette calligraphie, que la seule méthode pour rétablir le lien brisé et accueillir I'Infini (Alouf) en
soi est de réduire drastiquement la place de son propre ego.

Cette dimension téléologique doit étre analysé en regard de l'injonction générale des sacrifices
formulée par la Torah avec une syntaxe particulierement inattendue : « Parle aux enfants
d'Israél et dis-leur : Lorsqu'un homme (Adam) d'entre vous offrira un sacrifice (Korban) a
I'Eternel... » (Vayikra 1:2).

Le choix lexical est frappant. La Torah, qui utilise habituellement les termes Ich (un homme),
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Gever (un homme vaillant) ou Enosh (un mortel) pour désigner un individu, opte ici pour le mot
Adam. Le Midrash Tan'houma, repris par de nombreux commentateurs dont Rachi, souligne
que cette désignation fait directement allusion au premier homme, Adam HaRishon. Par cette
connexion textuelle, le Lévitique se pose comme la réponse législative et thérapeutique au
drame de la Genése.

Avant la consommation illicite du fruit de I'Arbre de la Connaissance du Bien et du Mal, le
concept de restauration, d'expiation ou de réparation spirituelle (Tikkoun) du monde n’était pas
d’actualité (et était pourtant nécessaire afin de réparer les mondes spirituels structurellement
positionnés de maniére défaillantes par le Créateur, afin d'étre ultérieurement réparé par
'humanité). L'humanité évoluait dans une proximité quasi-totale avec la Divinité. L'acte de
désobéissance d'Adam et Eve a généré une distance abyssale, introduisant la mort, la
pudeur coupable, I'exil et le concept méme de péché dans la trame de la Création, coupant par
Ia le lien avec le Créateur. Dés lors, le projet de I'humanité consiste a chercher le chemin du
retour vers I'état qui découle du jardin d’Eden et la codification de Vayikra est le protocole de
cette reconstruction.

Rachi, s’appuyant sur le Midrash (Vayikra Rabba / Tanchouma), explique : “De méme qu’Adam
le premier homme n’apporta rien qui fat volé, puisque tout lui appartenait, ainsi vous ne
M’apporterez rien qui provienne du vol.” Adam, qui n'avait rien volé a personne (puisqu'il était le
seul habitant et maitre de la Terre), offre le principe d'une offrande qui doit étre exempte de tout
bien mal acquis, car on ne peut se rapprocher de D.ieu avec les fruits de l'injustice. Lorsque
le Zohar commente ce verset, il n'y voit pas seulement la désignation générique de “'homme”
qui apporte une offrande. “Adam”, écrit-il, renvoie a un type d’homme parvenu a une stature
spirituelle spécifique : un étre qui, a 'image d’Adam HaRishon avant la faute, est capable de
contenir en lui une configuration harmonieuse des mondes.

Un tel Adam ne se contente pas de déposer un animal sur 'autel ; il se présente lui-méme
comme korban, dans le sens ou il offre ses forces vitales, ses pulsions, ses désirs, pour qu’ils
soient réorientés vers leur source. De la, nous pouvons lire la formule zoharique comme un
tikkoun direct d’Adam haRishon. La ou le premier homme a “consommé” le monde pour
lui-méme, I'"Adam” de Vayikra vient restituer au Créateur ce qu’il a regu, en élevant les
étincelles de sainteté cachées dans la matiére du korban. L'offrande n’est donc pas un
geste extérieur, mais un mouvement de réparation cosmique : par le biais de cet Adam-korban,
les mondes inférieurs se réalignent sur les mondes supérieurs, et la brisure originelle
trouve un début de guérison. C’est lorsque la part de Adam contenu dans 'homme se décide a
s’offrir lu-méme, que le monde entier se met a s'élever avec lui.

C'est a la lumiére de cette fracture originelle qu'intervient la véritable sémantique de I'offrande
biblique. La traduction gréco-latine classique par le mot « sacrifice » (sacrificium, rendre sacré,
ou acte de renoncement douloureux et de destruction) trahit profondément I'essence hébraique
du concept. La philosophie paienne concevait le sacrifice sur le mode du do ut des (je donne
pour que tu donnes), une transaction visant a apaiser la colére d'une divinité anthropomorphe et
affamée, ou a s'attirer ses faveurs par l'immolation d'une victime.

La Torah s'inscrit a 'opposé de cette vision. En hébreu, le terme utilisé est Korban (]a1y7). Ce
substantif est intimement issu de la racine trilitére Kouf-Reich-Beth (1-1-i7), dont dérive
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I'adjectif Karov, qui signifie « proche » ou le verbe « se rapprocher ». L'objectif unique et
exclusif du Korban n'est donc pas la destruction d'une vie, la perte d'un bien matériel, ou la
corruption d'un D.ieu inaltérable qui ne manque de rien, mais la restauration pure et simple
de l'intimité existentielle perdue en Eden. Dans la mesure ou les fautes forment un écran
métaphysique, une barriére infranchissable entre I'nomme et I'Eternel, le Korban est la
technologie spirituelle destinée a dissoudre cet écran et a rétablir le contact.

L'analyse mystique approfondit cette
étymologie de maniére vertigineuse. Le mot
Korban est composé des lettres Kouf, Reich,
Beth (formant la base Karov, proche) et de la
lettre Nun finale dont la gematria équivaut a
cinquante. Dans la mystique juive, le nombre
cinquante représente le summum de
I'ascension spirituelle, les fameuses «
Cinquante Portes de la Compréhension » ou
de la Pureté (Noun Chaaré Binah), un niveau
de conscience que Moché Ilui-méme s'est
efforcé  d'atteindre. Ce chiffre évoque
également l'année du Jubilé (Yovel), qui
intervient tous les cinquante ans dans le
calendrier biblique et marque
|'affranchissement des esclaves, la restitution
des terres et le retour de chaque étre a son
statut originel, a sa perfection premiére.

Ainsi, le Korban n'est pas un acte rituel
stérile : c'est le véhicule spirituel qui permet
a I'homme exilé de se rapprocher (Karov) de
la perfection divine et d'accéder aux
cinquante portes (Nun) de la sainteté, réparant par la méme, de fagon systémique, la
fragmentation induite par la chute d'Adam.

L'invitation au sacrifice

Si lI'on admet que le Korban vise au rapprochement, une question rationnelle s'impose :
comment un acte matériel et sanglant, impliquant I'égorgement d'un animal et la
crémation de sa chair sur un autel, peut-il opérer une réparation psychologique et
spirituelle chez I'homme?

C'est ici que l'exégése magistrale du Ramban (Nachmanide, Rabbi Moché ben Nahman de
Gérone, 1194-1270) prend toute son envergure. Le Ramban, qui intégre dans son approche
tant la rigueur du Talmud que les profondeurs de la mystique, s'oppose partiellement a la
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conception rationaliste du Rambam, Maimonide. Maimonide considérait l'institution des
sacrifices principalement comme une concession pédagogique divine, visant a sevrer
progressivement les Hébreux des pratiques idolatres omniprésentes dans I'Antiquité, en
redirigeant leurs pulsions cultuelles vers le D.ieu unique. Le Ramban récuse cette explication
qu'il juge insuffisante, affirmant que les sacrifices recélent une logique inhérente,
absolue et intemporelle, indépendante de l'idolatrie. Il rappelle d'ailleurs qu'Adam, Abel et
Noah offraient des sacrifices bien avant |'apparition des cultes paiens structurés.

Pour le Ramban, la mécanique du sacrifice repose sur un puissant principe de substitution
psychologique et viscéral. Lors de I'offrande, le pécheur ne doit pas se contenter d'un acte
technique, il est sommé d'engager une démarche de méditation intense. En posant fortement
ses mains sur la téte de I'animal vivant (le rituel de la Smi'ha), il opére un transfert symbolique
de son identité. Il doit prendre intimement conscience qu'en fautant, il s'est rebellé contre
son Créateur par ses actes, par ses paroles et par ses pensées, engageant tout son
corps et toute son ame.

Selon les lois de la justice absolue et de la causalité métaphysique, la transgression de la
volonté du Maitre de la vie entraine une séparation d'avec la Source de la vie. Logiquement,
l'individu devrait voir son propre sang versé et sa propre chair consumée pour expier sa
désobéissance. Cependant, par un acte de pure miséricorde et d'amour infini, D.ieu accepte un
substitut (I'animal), qui prend la place de I'offrant. Le spectacle de I'égorgement, de
I'effusion du sang et de la combustion doit briser I'orgueil du pécheur, générer un "esprit contrit"
et induire cette fameuse humilité (Anavah) que symbolise le petit Aleph. Le sacrifice n'est donc
valide et agréé par D.ieu (d'« une odeur agréable ») que s'il est le réceptacle d'un repentir
authentique, bouleversant la nature de I'homme pour réaligner sa volonté sur celle du
Créateur. L'animal détruit sur l'autel reflete la soumission volontaire de l'animalité, de la
bestialité et des pulsions
hédonistes qui résident a l'intérieur
de I'homme.

Le processus rituel vient ainsi
corriger chaque dimension
spécifique de la fausse route
humaine. Pour réparer les
pensées inappropriées et
I'orgueil, la Torah  prescrit
I'Holocauste (Olah), une offrande
entierement consumée par le feu.
L'esprit et l'intention (Kavana) sont
purifiés par le feu qui monte
intégralement vers D.ieu, ce qui
répare le péché commis en
pensée, souvent jugé plus grave
spirituellement que l'acte, car |l
contamine directement l'intellect.
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Pour maitriser les pulsions matérielles et I'hédonisme, on procéde a la combustion de la
graisse intérieure de I'animal (helev). Le Ramban et Rashi précisent que le helev désigne "la
meilleure partie" ou les graisses isolées de la viande. Les brller sur l'autel symbolise le
renoncement aux désirs charnels primaires et |'élévation des plaisirs terrestres vers le domaine
du sacré.

Pour briser I'ego et I'affirmation de soi, c'est lors de I'égorgement (Che'hita) de I'animal. Cet
acte dramatique exige un effacement total de I'ego de I'offrant, qui doit prendre exemple sur la
docilité de la béte, tendant le cou sans la moindre résistance devant la justice de I'Eternel.

Pour racheter la force vitale égarée (I'ame), le rite prévoit I'aspersion du sang (Dam) sur les
cornes de l'autel. L'ame (son premier niveau, le Nefesh) réside dans le sang. Le sang de
I'animal immolé remplace ainsi métaphysiquement le sang spirituellement corrompu du pécheur,
opérant concrétement le rachat de I'ame.

Cette réparation cosmique, opérée par le Korban, ne se limite d'ailleurs pas a une thérapie
de l'individu isolé. Le summum du culte sacerdotal résidait dans le Korban Tamid, le "sacrifice
perpétuel” offert publiquement au nom de I'ensemble de la nation deux fois par jour (a
l'aube et au crépuscule). Ce sacrifice communautaire, acheté par une modeste contribution
financiére annuelle (Ma'hatsit Hashekel) imposée équitablement a chaque Juif, sans distinction
de richesse, soulignait que pour D.ieu, c'est la qualité de l'intention et I'unité du peuple qui
priment sur la quantité matérielle sacrifiée. Le génie symbolique du Korban Tamid résidait dans
sa composition, il associait un agneau (représentant le régne animal), du vin et de la fleur de
farine (représentant le régne végétal) et du sel (représentant le régne minéral, inaltérable,
symbole de l'alliance et des épreuves purificatrices). Par cette formidable synthése, c'est
I'entiéreté des strates du cosmos qui était métaphysiquement rattachée a sa Source, élevant la
matiére vers le divin et assurant le maintien de l'ordre cosmique.
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L’invitation a I’étude fraternelle

L'étude du livre de Vayikra serait incompléte sans résoudre le paradoxe historique majeur
auquel est confronté le peuple d'Israél. La destruction du Second Temple de Jérusalem par les
Romains et la cessation consécutive des pratiques sacrificielles auraient logiquement pu rendre
obsoléte I'étude du Lévitique. Pourtant, c'est précisément l'inverse qui s'est produit, Vayikra
demeure le cceur vibrant, étudié et associé quotidiennement dans la priére juive, en
raison du processus génial de sublimation et d'intériorisation opéré par les Sages du Talmud.

Le socle de cette transmutation réside dans un enseignement audacieux du traité talmudique
Menahot (110a), qui stipule que I'étude approfondie des lois régissant un sacrifice
spécifique est comptabilisée par la justice divine avec la méme rigueur et la méme valeur
propitiatoire que si l'individu avait physiquement immolé cet animal sur l'autel de
Yeroushalaim. Le Ramban explique cette mécanique intellectuelle : la fatigue neurologique,
I'épuisement physique et I'effort cognitif intense (Amal Torah) déployés pour décortiquer les
meéandres des lois sacrificielles consument son énergie vitale, substituant métaphysiquement sa
propre "graisse" et son propre "sang" a ceux de la béte. Par cette énergie intellectuelle,
I'étude devient I'autel, et le texte se mue en sanctuaire inviolable.

Parallelement, la priére liturgique a pris le relais du rituel sanglant. S'appuyant sur
l'injonction du prophéte Hochea (14:3) qui implorait : « Nous paierons des taureaux avec nos
levres » (c'est-a-dire, les paroles de nos prieres remplaceront les animaux offerts), les
fondateurs du judaisme rabbinique ont institué I'Avodat Halev (le service du cceur). La
structuration méme des trois offices de priére quotidiens (Cha'harit, Min'ha, Arvit) calque
rigoureusement la chronologie des Korbanot Tamid offerts le matin et I'aprés-midi, ainsi que la
combustion nocturne des graisses résiduelles. L'autel de pierre extérieure s'est déplacé pour
devenir le foyer intérieur de I'ame humaine, le feu qui y brile n'est plus physique, mais est
I'ardeur de la dévotion (Kavana), consumant les pulsions matérialistes et purifiant les intentions.
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Cette dimension contemporaine de I'esprit du Korban (du rapprochement, Karov) posséde une
composante interpersonnelle et éthique fondamentale. La faute originelle d'Adam a brisé la
verticalité de I'axe Homme-D.ieu, mais les fautes collectives ultérieures, comme la vente de
Yossef, ont fracturé I'horizontalité de I'axe Homme-Homme, désintégrant I'unité de la nation. Le
rituel sacrificiel de Vayikra exigeait des partages stricts : certaines offrandes étaient
consommeées par le donateur et ses proches dans une atmosphére de joie sacrée a Jérusalem,
d'autres étaient attribuées aux Prétres (Cohanim).

Le commentaire classique du Or Hahaim (Rabbi Haim ibn Attar) sur I'étymologie de Karov
insiste de maniére saisissante sur le devoir sacré qui incombe a chaque individu de rapprocher
activement ses propres fréres de I'étude et de I'éthique de la Torah. Celui qui néglige cette
responsabilité sociale, qui ne cherche pas a rétablir le lien fraternel avec ceux qui se sont
éloignés, perd sa protection spirituelle. L'action de ressouder la communauté (Hitkarvout)
devient, a notre époque, la forme la plus exaltée de "sacrifice" agréé par le Ciel, nécessitant
un abandon de son propre égoisme, une pureté irréprochable du langage (l'interdiction stricte
de la médisance), et un bannissement total de la colére, émotion considérée comme l'antithese
absolue de I'humilité symbolisée par le petit Aleph.

Enfin, I'éthique de Vayikra s'oppose formellement au légalisme stérile. Dans la paracha de
Kedochim, située au cceur du livre, l'injonction « Soyez saints car Je suis saint » exige de
I'hnomme un comportement qui dépasse la simple conformité aux regles explicites. Le Ramban
avertit magistralement contre le danger de devenir un Naval birshut HaTorah, « un scélérat avec
la permission de la Torah ». Celui qui se contente de la lettre stricte de la loi sans en
absorber I'esprit peut parfaitement sombrer tout en s'estimant formellement irréprochable. La
sainteté exigée par Vayikra requiert une ascése volontaire, une retenue méme dans ce qui est
techniquement permis, et impose un travail exigeant sur la conscience de soi. Ainsi, le
commandement de Vayikra (19:17) : « Tu réprimanderas ton prochain », est interprété par les
sages non pas comme un permis d'admonester autrui avec arrogance, mais comme une
injonction exigeant, en premier lieu, la critique et la purification de ses propres actes avant
d'oser juger son semblable.

L’invitation a étre Adam

L'étude du livre de Vayikra et de sa Paracha inaugurale démontre qu'il ne s'agit nullement d'une
étude de rites obsolétes, mais du traité d'ontologie et de psychologie humaine le plus pointu de
la Torah. La Révélation exigeait un point de bascule central ou le D.ieu transcendant et
Créateur de l'histoire universelle (livre de Berechit) et le D.ieu libérateur et Iégislateur d'une
nation (livre de Chemot) pouvait se manifester comme le D.ieu de la réparation intime, du
dialogue constant et de la sainteté du quotidien.

Partant de la dynamique de la Création, irremédiablement altérée par la faute primordiale et
I'orgueil du premier Adam, l'attention divine se focalise dans Vayikra sur les mécanismes
complexes de restauration de la proximité (Karov/Korban). Par l'acte du Korban, loin de la
conception de destructrice paienne, I'homme réapprend le sacrifice de ses propres pulsions,
la brisure de son ego, et I'élévation de I'ensemble des régnes minéral, végétal et animal vers
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une finalité transcendante, maintenant I'ordre méme de l'univers. L'appel singulier et chargé
d'affection, Vayikra, vient contredire le modéle prophétique du hasard et de la contingence
incarné par l'expérience des nations (Vayikar). D.ieu n'impose pas la sainteté depuis une
tour d'ivoire isolée, Il invite chaleureusement I'humain a réintégrer le cercle intime de I'Eden
perdu, requérant de lui non pas une extase passagére, mais une métamorphose morale,
progressive et permanente, scandée par les pauses du texte lui-méme, permettant a 'homme
d’intégrer les legons selon son rythme. Et, scellant cette démonstration monumentale, c'est
I'encre méme du maitre des maitres, tracant le petit Aleph (x) dans I'ombre majestueuse du
mot Vayikra, qui offre la clé de volte de toute cette architecture spirituelle.

A I'homme moderne, perpétuellement tenaillé par I'orgueil, I'auto-promotion et la construction
frénétique de son propre moi, la paracha de Vayikra rétorque que la grandeur absolue, celle qui
permet de capter la fréquence de la voix divine pour opérer la Geoula personnelle et collective,
réside paradoxalement dans le resserrement volontaire, dans la noblesse supréme de la
modestie et dans la conscience que nos talents sont des dons prétés qu'il faut investir
pleinement mais avec effacement.

Vayikra nous enseigne ainsi de maniére indélébile que si le monde a été congu a lI'usage
de I'hnomme, c'est uniquement dans le sanctuaire humble et apaisé de son intériorité que
le Maitre de I'Univers choisit ultimement de résider. L'éloignement provoqué par I'"Adam
orgueilleux des commencements trouve enfin sa résolution et son reméde cosmique par
I'appel entendu, accepté et intériorisé par ’Adam brisé et humble. Et c’est ce modéle qui
perdure par I'étude inlassable et la fraternité retrouvée, palliant méme I'absence physique
du Temple de Jérusalem.

« Car ainsi parle le Tres-Haut, dont la demeure est éternelle et dont le nom
est saint : J'habite dans les lieux élevés et dans la sainteté ; mais je suis
avec 'homme contrit et humilié, afin de ranimer les esprits humiliés, afin de
ranimer les cceurs contrits. » (Ilchaya 57:15)

Yehi Ratson, Que la volonté du Ciel de nous rapprocher (Karov) soit effective, pour que notre
etude meéne a la rédemption personnelle et collective

Chabat Chalom !
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Synthése

L'architecture du Pentateuque ne suit pas une chronologie linéaire mais se déploie selon une
structure concentrique dont le livre de Vayikra constitue le noyau absolu et I'épicentre
théologique. Si la Genése et 'Exode préparent le cadre historique et matériel, Vayikra opére
l'activation spirituelle du Mishkan, transformant l'inertie de la matiére en un espace de
rencontre entre I'Infini et le fini. Cette dynamique s’initie par I'appel, la Keria, qui manifeste une
Hibah (affection) et une intimité structurelle, de D.ieu envers Moché s’opposant au hasard et a
la contingence du Vayikar de Bilaam. Le dialogue divin n’est pas une injonction froide mais une
invitation a laltérité, rythmée par des pauses et des espaces blancs nécessaires a I'assimilation
humaine. Cette rencontre exige une posture métaphysique précise, scellée dans la calligraphie
de I'Aleph Zeira (le petit Aleph). Cette lettre minuscule, tracée par la réticence de I'ego de
Moché, vient réparer 'orgueil d’Adam HaRishon dont '’Aleph démesuré avait causé la fracture
originelle. Moché incarne dés lors une Anavah (humilité) qui n’est pas ignorance de ses dons,
mais conscience d’étre un canal transparent, créant en lui-méme ce vide indispensable pour
que la voix de D.ieu puisse s'y engouffrer. Remarquons a ce titre que les lettres centrales du
mot Vayikra (Yod-Kouf-Reich / 2-jp-') forment exactement la racine du mot Rek (71), « vide »

C’est dans ce cadre de restauration que s’inscrit la législation du Korban. Loin du sens de
« sacrifice » ou de transaction paienne, le Korban est une technologie de Karov-rapprochement
visant a dissoudre I'écran créé par la faute entre le Créateur et sa Créature . En utilisant le
terme « Adam » pour désigner l'offrant, la Torah enseigne que le Lévitique est le protocole
thérapeutique permettant de retrouver la proximité perdue d'Eden. Le Ramban expose la
mécanique de cette substitution : par la Smi‘ha (imposition des mains), le pécheur transfére son
identité, purifiant ses pensées par le feu de la Olah (korban consommeé par le feu), ses pulsions
par la combustion du Helev (graisses) et rachetant son Nefesh (&dme) par le sang. Cette
opération devient dés lors une ascension vers les cinquante portes de la Binah (le Noun
final de Korban) réaligne les mondes inférieurs sur les mondes supérieurs, unifiant les régnes
animal, végeétal et minéral dans le Korban Tamid.

Malgré l'absence physique du Temple, Vayikra demeure le cceur battant de la foi par la
sublimation de I'étude et de la Tefila, ou la fatigue et I'intention consume I'énergie vitale. La
Kedoucha exige alors de ne pas étre un Naval birshut HaTorah (un scélérat se donnant les
permissions de la Torah), mais d’incarner une éthique de rapprochement fraternel et une
ascése volontaire, faisant de lintériorit¢ humaine le véritable sanctuaire ou le Maitre de
I'Univers choisit de résider.

Vayikra nous enseigne ainsi de maniére indélébile que si le monde a été congu a l'usage
de I'homme, c'est uniquement dans le sanctuaire humble et apaisé de son intériorité que
le Maitre de I'Univers choisit ultimement de résider. L'éloignement provoqué par I'Adam
orgueilleux du début trouve enfin sa résolution et son reméde cosmique par I'appel
entendu, accepté et intériorisé par ’Adam brisé et humble.
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9 Plan du Chiour

Théme central : L’'Ontologie de I’Appel et la Transfiguration du
Moi

De la brisure d’Adam a la parole retrouvée : le Lévitique comme
protocole de restauration de I'intimité divine.

Introduction : Le Cceur Battant de la Révélation
L’Epicentre du Pentateuque : Pourquoi Vayikra est-il le
pivot entre la sortie d’Egypte et la marche vers la Terre ?
L’Activation du Sanctuaire : Le passage de la structure
matérielle (Exode) a la résidence de la Chékhinah.
Le Seuil de PEcoute : L'Aleph Zeira (le petit Aleph) comme
condition typographique et spirituelle de la Révélation.

La Phénoménologie de I’Appel : Vayikra vs Vayikar
L’Appel d’Affection (Keriah shel Chibah) : La primauté de
la relation sur la fonction. Pourquoi D.ieu « appelle » avant
de « parler ».
L’Intentionnalité contre le Hasard :
La prophétie de Moché (Vayikra) : un dialogue
permanent, interne et clair.
La prophétie de Bilaam (Vayikar) : une rencontre
fortuite, superficielle et sans engagement moral.
La Dialectique du Silence : Les espaces blancs du texte
comme temps d’incubation et d’assimilation de la lumiere.

Le Korban ou la Technologie du Rapprochement
L’Etymologie du Rapprochement (Karov) : Réfutation de
la notion de « sacrifice » paien (destruction ou apaisement).
Le Protocole de la Proximité : Comment le rite dissout
I'écran métaphysique créé par la faute.
L’Ascension des 50 Portes : Le secret du Noun final (50)
comme accés a la Binah (Compréhension) et au Jubilé de
I'ame.

La Mécanique de la Substitution et le Tikkoun d’Adam
L’Adam de la Réparation : Pourquoi la Torah interpelle-t-elle
’homme sous le nom d’« Adam » ? Le lien direct avec Adam
HaRishon.
L’Anatomie du Rite (Exégése du Ramban) :
La Smi'ha (Imposition des mains) : Le transfert viscéral
de lidentité et la brisure de I'ego.
Le feu, la graisse et le sang : Purifier l'intellect, les
pulsions et la force vitale (Nefesh).
Le Korban Tamid : L'unification des regnes (minéral, végétal,
animal) pour maintenir I'équilibre du cosmos.

Le Sanctuaire de I'Intériorité : Du Vide a la Résidence
L’Epistémologie du Vide (Rek) : Se vider de son propre « Je »
colossal pour devenir un réceptacle de I'Infini (Alouf).
L’'Héritage de la Pureté : Pourquoi I'étude des enfants
commence par Vayikra ? La résonance entre deux puretés
immaculées.

La Sublimation Contemporaine : L'’Amal Torah (I'effort de
I'étude) et ’Avodat Halev (la priere) comme nouveaux autels de
I'exil.

Conclusion : La Noblesse de la Modestie
Le Reméde a I'Hubris : Le petit Aleph comme réponse a
I'auto-promotion et a la saturation de 'ego moderne.
La Malh'out en Bas : La capacité de I'Infini a se contracter
pour résider dans le fini.
L’Aube de la Rédemption : « Layeoudim haita ora vesimhra »
— La joie comme signe de la transparence retrouvée entre
'hnomme et son Créateur.
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g Sources

Tanakh (Torah, Prophétes, Hagiographes)

Vayikra 1,1 — « Vayikra el Moché... » : verset d’ouverture du livre, base de toute la notion
d“appel d’affection” et du petit Aleph.

Vayikra 1,2 — « Adam ki yakriv mikem korban... » : point de départ de la lecture
d“Adam” comme archétype de I'humain et de la réflexion sur le korban comme
rapprochement.

Vayikra 16 (tout le chapitre) : Service de Yom Kippour par le Kohen Gadol, coeur du livre
et sommet de la kappara.

Vayikra 19,9-18 : contexte social et éthique de « Tu aimeras ton prochain comme
toi-méme », base de ton idée d“organisation de la sainteté”.

Vayikra 26 : usage de keri (hasard) dans la toke’ha, en arriére-plan de I'opposition
Vayikra/Vayikar.

Chémot 40,34-38 : nuée et gloire divine remplissant enfin le Mishkan, appui a I'idée de
“coquille vide” avant l'irruption de la Présence.

Bamidbar 23,4 : « Vayikar Elokim el Bilam » : texte pivot pour opposer I'appel d’affection
de Moché a la rencontre fortuite de Bil'am.

Divrei Hayamim 11,1 : « Adam, Shét, Enosh... » avec le grand Aleph de Adam, vis-a-vis
du petit Aleph de Vayikra.

Yeshayah 6,3 : « Vékara zé el zé véamar... » : appel réciproque des Séraphins, paralléle
utilisé par Rachi pour qualifier I"“appel d’affection”.

Targoum, Midrash et Rishonim

Sifra / Torat Kohanim sur Vayikra : Midrash halahique qui donne son nom traditionnel au
livre (Torat Kohanim), fondant La désignation de Vayikra comme manuel de sainteté
sacerdotale et de korbanot.

Sifra Kedoshim (sur Vayikra 19,18) : Source de la formule de Rabbi Akiva : « Ve-ahavta
lere’akha kamokha — zé klal gadol baTorah ».

Bereshit Rabba 24,8 — Autre attestation de « klal gadol baTorah » a propos de « Tu
aimeras ton prochain ».

Vayikra Rabbah 1,13 : Midrash qui oppose explicitement les prophétes d’Israél aux
prophétes des nations, en liant Vayikra (appel intentionnel) a Vayikar (hasard, keri).
Midrash Tanchouma, Vayikra 1 : Sur « Adam ki yakriv mikem » : lien avec Adam
haRishon et exigence de ne pas apporter de bien volé, base du tikkoun d’Adam et de la
critique du “sacrifice” comme simple offrande matérielle.

Yoma 4b et paralleles — Passage repris par Rachi pour définir Vayikra comme
“expression d’affection” (appel des anges, pauses pour permettre a un Moché d’intérioriser
la parole).

Zevahim 37a-43b : Sur la logique des korbanot et de I'Avodah

Rachi sur Vayikra 1,1 et 1,2; Vayikra = keriah shel chibah, appel d’'amour. Pauses dans
le texte pour que Moché ait le temps de réfléchir. « Adam ki yakriv » = allusion a Adam
haRishon qui ne pouvait voler a personne.

Ramban, introduction a Vayikra : Met I'accent sur la Shehina au milieu du camp et sur
Vayikra comme prolongement de la Révélation du Sinai dans le Mishkan.

Mystique juive et Kabbale

Doctrine du Tsimtsoum (Ari / Rabbi ‘Haim Vital) : Contraction de la lumiére infinie pour
laisser place a un “espace” d’altérité, modéle cosmique de la contraction de I'ego humain
pour accueillir la Présence.
Lectures de I’Aleph : Aleph comme Alouf shel Olam (Maitre du monde), comme structure
Yod—-Vav-Yod reliant ciel et terre, et comme lettre dont la grandeur/petitesse code le
passage d’Adam a Moché.

Hassidout et maitres modernes

Shem MiShmuel (Rabbi Shmuel Bornsztain, Sochatchov) : Derashot sur Vayikra et
Bil'am : Bi'am comme figure de la “rencontre accidentelle” avec le Divin, jouissance de
I'extase prophétique sans transformation éthique. En face, Vayikra comme appel intérieur
qui exige changement de vie.

Sfat Emet Sur Vayikra et le petit Aleph : insistance sur 'humilité¢, sur la mesure de la
Révélation a la capacité de réception d’'Israél, et sur la sainteté comme intériorisation
progressive.

Hassidout ‘Habad / “Large Aleph; Tiny Aleph” : Adam au grand Aleph comme
conscience de sa propre grandeur dégénérant en orgueil. Moché au petit Aleph comme
modele d’humilité : conscience de sa grandeur, mais reconnaissance que tout est don et
que d’'autres auraient fait mieux avec les mémes outils. Se souvenir du petit Aleph permet
de répondre a I'appel divin.

Autres derashot sur le petit Aleph : Baal HaTourim, ‘Hatam Sofer, etc., montrant
comment la graphie minuscule devient matrice de lectures multiples (humilité).

Philosophie juive moderne (Levinas & co.)

Emmanuel Levinas, Difficile Liberté — Essais ou le judaisme est défini comme primat de
I'éthique et de la responsabilité envers I'Autre, plutét que comme un simple ritualisme..
Emmanuel Levinas, Neuf lectures talmudiques - Méditations sur des sujets talmudiques
(Yom Kippour, dettes, justice...) qui lisent la halakha comme une mise en scéne de la
responsabilité infinie envers le visage de I'Autre.
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