להתעורר עכשיו

הרב יובל שרלו

את התנועה לעצירת הנסיגה בסיני הקימו הרבה לאחר חתימת הסכמי קמפ דיוויד; המאבק נגד הריסת גוש קטיף התחיל לאחר שהוחלט על עקירת הישובים כולם; כך אנו נוהגים תמיד – בשעה שניתן להשפיע על התהליכים אנחנו נרדמים בשמירה, וכאשר הם נקבעים אנחנו מחפשים את הדרכים הלא-אפשריות לעשות זאת: לתבוע משאל עם לאחר שדברים אושרו בכנסת, לפורר את הצבא מבפנים על ידי קריאה לסירוב פקודה; לנסות ולהזרים אלפי אנשים כדי למנוע בכוח את החלטות הממשלה ועוד דרכים מעין אלה. במבט לאחור, הניסיונות האלה מחד גיסא הם אנושיים ועניינים, ובהם בני אדם מביעים את כאבם ומחאתם, ואת סלידתם הגדולה ממדיניות שמונהגת שלא בדרך שאנו מאמינים בה. מאידך גיסא, הם חסרי תועלת. אין בכוחם של מהלכים אלה לבטל את ההכרעה שכבר התקבלה, ואף פעם לא היה בכוחם לעשות כן. אנחנו משחררים קיטור רב, ממלאים את עצמנו עוינות ושנאה, כואבים מאוד ומכאיבים מאוד, ועוד עניינים רבים אחרים, אך למעשה דבר לא משתנה.

מתי אפוא ניתן להילחם נגד מהלכים מסוימים? ניתן לעשות זאת בשני שלבים. את השלב הראשון כבר החמצנו. השלב הזה הוא שלב הבחירות. אנחנו הכרענו מראש כי אין אנו מתכוונים להצטרף לאף ממשלה שאפילו תהגה במהלכים מדיניים הכוללים בתוכם ויתור על חלקי ארץ ישראל. בשל כך נותרנו צודקים לחלוטין וצחים כשלג באופוזיציה, אולם ללא השפעה של ממש. אין אנו משפיעים לא על שמירת ארץ ישראל בידינו, ובמקביל אין אנו משפיעים על דברים היקרים לנו: ממינוי דיינים ורבנים, דרך עניינים חברתיים שונים ועד לדמותה היהודית של מדינת ישראל ברוח הציונות הדתית. אני מעריך שלא הייתה אפשרות אחרת, ולאחר העקירה מגוש קטיף לא היה אפשר בכלל לדבר עם מי שהיה שותף לעקירה זו, אולם אל לנו לעצום עיניים מפני המחיר הכבד שאנו משלמים על כך לאורך כל הזמן. 

השלב השני הוא עכשיו. עכשיו ניתן עוד לדבר על המשמעות העמוקה של ירושלים ולעשות עשרות פעולות כדי לחזק את הקשר העמוק של האומה הישראלית ללב הארץ הקדושה; עכשיו ניתן להבהיר לתושבי כפר סבא ואפילו נתניה את המשמעות של נסיגה ונפילת יהודה ושומרון ביחד החמאס, במקביל להעצמת והעמקת הקשר הפנימי שבין עם ישראל לארץ ישראל; עכשיו ניתן להציע הצעה מעשית חיובית שלא רק תאמר מה לא לעשות כי אם גם מה כן לעשות ועוד ועוד. זה הזמן.

אני מעריך שלא נעמוד באתגר הזה. אנו נמשיך בשגרת יומנו בהווה, וכשחרב חדה תהיה מונחת על צוארנו במישור האישי, ועל האומה וקודשיה במובן הציבורי – נתעורר, אך סביר להניח שזה יהיה מאוחר מידי. לפיכך השאלה העמוקה שאנו צריכים לשאול את עצמנו היא למה אנו כאלה, ולמה אין בכוחנו לקדם פני רעה בזמן בו ניתן לקדם את פני הרעה, ואנו ממתינים עד שיהיה מאוחר מידי.

אפשר שמעבר לסיבות האנושיות הפשוטות ולהרגל האנושי להסתדר עם כל דבר עד שממש אי אפשר, עומד דבר עמוק יותר. עדיין לא הפנמנו את היסוד הגדול שההכרעות תתקבלנה על ידי כלל ישראל. כלל ישראל, שגם הניח לערבים להיות חלק מהכרעה זו, הוא שיקבע את רצונו, והדרכים בהן הוא החליט לקבוע את רצונו הן הדרכים הדמוקרטיות. ייתכן והדבר מנוגד לתפיסת עולמנו, הטוענת כי יש דברים שהם מחוץ לשיקול הדעת הדמוקרטי, אולם עמדתנו בעניין זה לא התקבלה. דרך כלל ישראל אנו נתבעים לעבוד ולהתמודד על דרכנו, אלא אם כן רצוננו לפרוש ממנו ולהזות באלטרנטיבה לכלל זה.

בפרשת השבוע בה נעשים הצעדים הראשונים של הקמת עם ישראל טוב לנו כי נחזור על היסוד הגדול הזה. אולי מכוחו נבין כי בקשת ההתקשרות שבין עם ישראל לארץ ישראל חייבת לעבור דרך כלל האומה, ונתעורר לפעול כך עכשיו, ולא כשחס ושלום יהיה מאוחר מידי.   
הרב חגי לונדין

ר"מ בישיבת ההסדר חיפה
לכה דודי (חלק שלישי)
הִתְנַעֲרִי מֵעָפָר קוּמִי.
לִבְשִׁי בִּגְדֵי תִּפְאַרְתֵּךְ עַמִּי. 
עַל יַד בֶּן יִשַׁי בֵּית הַלַּחְמִי. 
קָרְבָה אֶל נַפְשִׁי גְּאָלָהּ.

"הִתְנַעֲרִי מֵעָפָר קוּמִי" - בבית הקודם של הפיוט הוזכרה "עִיר מְלוּכָה" שנקראה לקום ולצאת "מִתּוֹךְ הַהֲפֵכָה". על מנת שתוכל 'עיר המלוכה' לעלות ולקדש את המציאות כולה, עצת ד' מרחוק היא ש"סוכת דוד הנופלת בכל יום ויום בשם 'נופלת' מכונה, עד שתגיע למדרגה התחתונה" (אורחות חיים לרבי חיים וולוזי'ן). כלומר, עם ישראל יוצא לגלותו ומתפלש בעפר התרבויות הזרות השפלות ביותר, וזאת על מנת להעלות מהם את ניצוצות קדושה: "'וינצלו את מצרים' - מלמד שעשוה בני ישראל כמצולה שאין בה דגן" (ברכות ט, א). זוהי תקוותנו בזמן גלותנו הארוכה, בה אנו נופלים מדחי אל דחי: "כי מעת שחרב הבית, יצאה רוחנו, עטרת ראשנו... ויציאה לחוץ לארץ הוא הקבר ורימה... ומכל מקום היו חבורות וישיבות גדולות עד שנרקב הבשר, והעצמות נפזרו פיזור אחר פיזור. ומכל מקום היו עדיין העצמות קיימות, שהן התלמידי חכמים בישראל, מעמידי הגוף, עד שנרקבו העצמות ולא נשאר אלא תרווד רקב מאתנו... ואנחנו מקווין עתה לתחיית המתים, 'התנערי מעפר קומי' (ישעיה נב, ב) ויערה רוח ממרום עלינו" (סוף ההוספות לספרא דצניעותא, ליקוטי הגאון). על כן, על מנת לקיים את תפקידנו ולקדש את המציאות - בכל ליל שבת אנו נושאים כפינו ל'עיר המלוכה' ומתחננים: "הִתְנַעֲרִי מֵעָפָר קוּמִי", התנערי משפלות מצבך ורוממי את ההוויה כולה.

"לִבְשִׁי בִּגְדֵי תִּפְאַרְתֵּךְ עַמִּי" - בזמן ש'עיר המלוכה' שרויה בגלות, עומדת היא ערומה מבגדיה הלאומיים: "פשטתי את כותנתי איככה אלבשנה?" ( שיר השירים ה, ג); "והמשל הוא לומר הנה נתעצלתי לעלות לירושלים, לפי שכבר נתישבתי בבבל והיתה הארץ ההיא ערבה עלי ולא רציתי לטרוח בטלטול הדרך" (מצודת דוד, שם). כלומר, בימי החול שוכח לעיתים עם ישראל את ייעודו הלאומי ומשתעשע במחשבה להישאר בגלות, אולם בשבת הוא מתנער וקורא ל'עיר המלוכה': "לִבְשִׁי בִּגְדֵי תִּפְאַרְתֵּךְ" - לבשי מחדש את שאיפותיך הלאומיות העממיות, לבשי מחדש את "עַמִּי" - וכונני את 'מקדש המלך'. 
"עַל יַד בֶּן יִשַׁי בֵּית הַלַּחְמִי קָרְבָה אֶל נַפְשִׁי גְּאָלָהּ" - ההרגשה הלאומית המתגברת בנשמת כל יחיד בשבת איננה שאיפה לאומית חילונית גרידא. התוכן של הנטייה הלאומית הישראלית הוא השקיקה למשיחיות - לגאולת האנושות כולה מאפרוריות החולין אל הקדושה והטהרה. השאיפה לחבר את אושר הכלל עם אושרו של כל פרט ופרט מוגשמת על ידי "בֶּן יִשַׁי" - משיח בן דוד "בֵּית הַלַּחְמִי" - המלחִים, המחבר והמאחד את כל היצורים לעבודת ד' (על פי עולת ראיה א, נג), ואז - "קָרְבָה אֶל נַפְשִׁי גְּאָלָהּ".
הִתְעוֹרְרִי הִתְעוֹרְרִי.
כִּי בָא אוֹרֵךְ קוּמִי אוֹרִי.
עוּרִי עוּרִי שִׁיר דַּבֵּרִי.

כְּבוֹד ד' עָלַיִךְ נִגְלָה.
"הִתְעוֹרְרִי הִתְעוֹרְרִי כִּי בָא אוֹרֵךְ קוּמִי אוֹרִי" - אנו קוראים ל"מִקְדַּשׁ מֶלֶךְ עִיר מְלוּכָה" לשוב, לבנות ולהבנות. בשבת יודעת האומה כי באה העת "ואי אפשר לרוח האדם, שהרגשת נשמתו מפעמת בו, להיות שוקט בשעה גדולה זו, מבלי לקרוא לכל הכוחות הצפונים באומה: עורו וקומו על תפקידכם" (אורות, עמ' טז). "הִתְעוֹרְרִי הִתְעוֹרְרִי כִּי בָא אוֹרֵךְ" - הבורא מאפשר את הגאולה, אל תחמיצי את השעה  - "קוּמִי אוֹרִי!".

"עוּרִי עוּרִי שִׁיר דַּבֵּרִי" - ישנו הבדל בין הביטוי "הִתְעוֹרְרִי" לביטוי "עוּרִי": הביטוי "הִתְעוֹרְרִי" מציין את ה'אתערותא דלעילא' - את קול ד' הדופק על דלתותיה של 'עיר המלוכה' וקורא לה להתעורר לגאולה. כלומר, קיימת השגחה אלוהית המסבבת את המאורעות העולמיים על מנת שעם ישראל ישוב לארצו - "אם ראית מלכויות מתגרות אלו באלו צפה לרגלו של משיח" (מדרש רבה, בראשית מב, ד). הביטוי "עוּרִי" לעומת זאת, מציין את ה'איתערותא דלתתא' - את כוח העֵרוּת הנמצא בנפשות עם ישראל לעשות תשובה. [וכוח זה יצא אל הפועל בכל מקרה, בין אם יתעוררו לכך מצד עצמם ובין אם "הקדוש ברוך הוא מעמיד להן מלך שגזרותיו קשות כהמן וישראל עושין תשובה" (סנהדרין צז, ב)]. אנו קוראים ל'עיר המלוכה': "עוּרִי עוּרִי" - מצאי בתוכך את הכוחות לעשות תשובה ו'לפעול עם אל'. לאחר מכן, לאחר שתשוב האומה לארצה ותתחבר האיתערותא דלעילא עם האיתערותא דלתתא תשמע השירה: "שִׁיר דַּבֵּרִי" - 'שירה' הינה התרוממות הנפש מעל מילים קצובות והגיונות שכליים יבשים. זוהי הנגיעה במימד עליון יותר, הנגיעה בהרמוניה האלוהית: "'ועתה כתבו לכם את השירה' - כלומר כתבו לכם תורה שיש בה שיר" (משנה תורה, הלכות ס"ת ז, א). 
"כְּבוֹד ד' עָלַיִךְ נִגְלָה" - משמעותו העמוקה של המושג 'כבוד' הינו הערך הכללי. כלומר הרוח, האטמוספירה, היחס העקרוני כלפי הדבר ו"גדול כבוד הבריות שדוחה את לא תעשה שבתורה" (ברכות יט, ב). בגלות  - 'גלה כבוד מישראל' ו"זהו עיקר ענינה של הגלות: הבוז והחרפה, השפלות והדכאון, לא זו בלבד בהרס הממשי הכמותי המרֻבֶּה של החיים והרכוש, אלא בעיקר בהרס הנפשי האיכותי האיֹם" (לנתיבות ישראל א, עמ' קמח-קמט). כלומר, יחס הבוז וההשפלה כלפי האומה משקף, אף יותר מן הצרות הפיסיות, את מצבו העגום של עם ישראל בגלות. אולם בעת בה מתעוררת האומה לתחייה מתרחש ההפך - "כְּבוֹד ד' עָלַיִךְ נִגְלָה": כבודם של ישראל שהוא כבוד ד' - נגלה.
כשאוהבים – הזמן עובר מהר?!
"וַיְהִי בַיָּמִים הָרַבִּים הָהֵם... וַיֵּאָנְחוּ בְנֵי יִשְׂרָאֵל מִן הָעֲבֹדָה וַיִּזְעָקוּ" (שמות ב', כג) - בזמן שהן עוברים באנחה - נקראים 'רבים', אבל בזמן שהן עוברין בשמחה - נקראין 'אחדים', שנאמר: "וַיַּעֲבֹד יַעֲקֹב בְּרָחֵל שֶׁבַע שָׁנִים וַיִּהְיוּ בְעֵינָיו כְּיָמִים אֲחָדִים בְּאַהֲבָתוֹ אֹתָהּ" (בראשית כ"ט, כ). פסיקתא זוטרתא, שמות ב', כג. 

אך טבעי הוא שכאשר אדם נהנה – הוא חש שהזמן עובר מהר, וכאשר האדם סובל - הזמן נדמה לו כעומד מלכת. לכן, הגיונית בעינינו הדוגמה הראשונה שמביאה הדרשה: בני ישראל המתענים תחת ידי המצרים סובלים, ולכן הימים נדמים להם כ'ימים רבים'. אך קשה יותר להבין מדוע הזמן עבר מהר על יעקב כשהמתין וציפה לנישואיו לרחל. אמנם מטרת הציפייה - הנישואים לרחל, משמחים עד מאוד, אך נראה שהזמן שבו מצפים ומחכים לאירוע משמח שכזה, דווקא אמור לעבור לאט. 

יעקב אף מתאר זמן זה כתקופה לא פשוטה מבחינה פיזית - "בַיּוֹם אֲכָלַנִי חֹרֶב וְקֶרַח בַּלָּיְלָה וַתִּדַּד שְׁנָתִי מֵעֵינָי" (בר' ל"א, מ). גם מבחינה רגשית, ניתן היה להניח שהתקופה הארוכה שבה יעקב היה נתון עם הכבשים במקום עם רחל, היתה תקופה ארוכה של געגועים וכמיהה, כך שיותר טבעי היה שהזמן יעבור על יעקב 'כנצח נצחים' ולא 'כימים אחדים'.

ייתכן שהמפתח להבנת שאלה זו, טמון בסיפור אהבתם הדומה של ר' עקיבא ורחל: בשני הסיפורים החל הגבר את דרכו כרועה צאן חסר כל; בשניהם מתמודד הזוג אל מול אבי הנערה המערים קשיים על אהבתם; בשני הסיפורים הגבר רועה את צאנו של אבי הנערה; בשניהם האב מתנכר כלכלית לבתו; שני הסיפורים מתאפיינים בהקרבה רבה למענה של האהבה; ובשניהם שמה של האשה 'רחל' -  בעוד ש'יעקב' הופך ל'עקיבא'.

ואכן, גם בסיפור אהבתם המופלא של ר' עקיבא ורחל, ישנו אירוע הקשור לפרידה ארוכה – המעורר את התחושה כאילו הגעגועים כלל אינם קשים לזוג האוהבים: 'ר' עקיבא רועה של בן כלבא שבוע היה, ראתה אותו בתו של כלבא שבוע שהוא צנוע ומעולה, אמרה לו: אם אתקדש לך – תלך לבית הרב? אמר לה: כן. התקדשה לו בצנעה ושלחה אותו. שמע אביה והוציאה מביתו והדיר אותה הנאה מנכסיו. הלך ר' עקיבא וישב שתים עשרה שנה בבית הרב. כאשר שב לביתו הביא איתו שנים עשר אלף תלמידים, [אך כשקרב לביתו] שמע זקן אחד אומר לאשתו: עד מתי את נוהגת כאלמנות חיות? אמרה לו: אם לי היה מקשיב – היה יושב עוד שתים עשרה שנה ולומד. אמר ר' עקיבא: ברשות אני עושה - הלך וישב שתים עשרה שנה אחרות בבית הרב...' (כתובות ס"ב ע"ב, בתרגום לעברית).

לפי צורת ההצגה של הסיפור, למרות שר' עקיבא לא ראה את אשתו האהובה מזה תריסר שנים, מיד לאחר ששמע שרצונה הוא שישב וילמד תריסר שנים נוספות – הלך לבצע זאת בלי לפגוש בה. על עצם ההחלטה אין לתמוה – שכן אם זהו רצונה, ברור שכאוהב ראוי שימלא אחר רצונה – אך איה תחושות הגעגועים הטבעיות שאמורות לעלות בליבו של בעל שלא ראה את אשתו מזה שנים?

נראה שר' עקיבא סבר שבאותם הרגעים עומדת במבחן כנות אהבתו לאשתו. אילו היה חושב על מערכת יחסים זו כעל מערכת שתפקידה לספק את רצונותיו ומאווייו, אין ספק שמבחינתו (במיוחד לאחר שכבר עשה את הדרך הארוכה לביתו) היה שמח יותר מכל להיכנס ולשהות עם אשתו. אך הגדרתה של אהבה כנה, היא נתינת תשומת הלב לרצונותיו של האחר, תוך נכונות לוותר לעיתים על התחושות והרגשות האישיים. כאשר מקיים ר' עקיבא את רצון אשתו באופן מיידי, הוא מוכיח (קודם כל לעצמו) שתריסר השנים שקדמו ושיבואו, הם שנים בהם הוא פועל למען אשתו, ולא למען עצמו.

בדומה לכך, אדם רגיל שאהבתו נגועה גם באהבה עצמית, שהיה נאלץ כיעקב לעבוד שנים רבות עבור אשתו ללא יכולת לממש את אהבתם, היה סובל מכך סבל רב – והגעגועים שהיו מייסרים אותו היו גורמים לו להארכת הזמן. אך התורה מדגישה שהימים עברו על יעקב כימים אחדים, דווקא בשל "אַהֲבָתוֹ אֹתָהּ". דווקא מאחר ואהב אותה – ולא התמקד באהבתו העצמית ובצרכיו שלו, יעקב היה מסוגל להתעלם מן הגעגועים (שהם בסופו של דבר רגש המבטא את תחושת המחסור של עצמו – ולאו דווקא את רצונו להיטיב לאחר).

דרשתנו מדגישה שמלשון התורה עולה שהזמן שעבר על יעקב עבר עליו בשמחה, וזאת מפני שלא חשב על צרכיו ורצונותיו שלו – שלא באו לידי סיפוק בתקופה זו, אלא מפני שחשב על טובתה של רחל. טובה זו התקיימה בכל הימים שבהם רעה את צאן לבן, מאחר ויעקב היה האדם שהחליף את רחל ברעיית הצאן: כאשר התקיים ביעקב "בַיּוֹם אֲכָלַנִי חֹרֶב" הוא שמח על שרחל מצויה תחת צל בביתה; כאשר התקיים בו "וְקֶרַח בַּלָּיְלָה" יעקב היה מאושר מכך שרחל אינה צריכה לסבול יותר את תנאי העבודה הקשים של הרועה;  ואף כאשר התקיים בו "וַתִּדַּד שְׁנָתִי מֵעֵינָי" שמח על שהיא ישנה שלווה במיטתה. 

מובן שלא רק ההטבה החומרית לרחל עמדה מול עיניו וגרמה לזמן הקשה להפוך לזמן של שמחה, אלא גם ההטבה הרוחנית שזכה להעניק לה. נראה שגם המחשבה שכל רגע שעובר - מקרב את רגע צאתה של רחל מבית לבן הרשע וכניסתה לעם ישראל - הפכה את אותם ימים ארוכים וקשים - לימים קצרים של שמחה.

רני שגיא
               בית חינוך אמי"ת רננים

"אחי אחי שלי"

בורח יעקב אבינו מפני עשו "אחיו" לשדה ארם, ושב ובורח בחלוף עשרים שנה ויותר מפני לבן הארמי ו"אחיו".

לבן רודף אחר יעקב ואף משיגו, ומורכבות הפגישה ביניהם, שיש בה גלויי איבה ואהבה, מתוארת בהרחבה בסוף פרשתנו.
והנה מתוודעים אנו, אגב כריתת הברית בין יעקב ללבן, לחידוש מפתיע: ליעקב אבינו ישנם "אחים"!
"ויאמר יעקב לאחיו לקטו אבנים ויקחו אבנים ויעשו גל ויאכלו שם על הגל"- מיהם אחיו של יעקב? מנין לו לפתע אחים שאת דבר קיומם לא ידענו עד עתה?

נתבונן במדרש רבה במקום:

"...כמה אחים היו לו? אחד היה לו והלואי שהיה קוברו, אלא אלו בניו שהיה קורא אותם בלשון הקודש אחיו.

אמר רב הונא: גבורים כיוצא בו צדיקים כיוצא בו.

אמר רב יודן: לבש אדם לבושו של אביו הרי הוא כיוצא בו."

שלושה הסברים מביא המדרש לפשר הכינוי  "אחיו" בו מכנה יעקב אבינו את בניו :

הראשון - המדובר בשינוי לשוני 'בלבד', יעקב ביקש בידול לשוני משפתו של לבן הארמי, ולכן קרא לבניו 'אחיו'.

השני - הכינוי 'אחיו' מעיד על הערכתו של יעקב את בניו, הרי הם כמותו בגבורה ובצדיקות.

השלישי - בני יעקב נטלו כביכול מאביהם את 'לבושו' , יעקב אינו יכול בלעדיהם בעימות עם לבן והם שותפיו במאבק, על כן קראם 'אחיו'.

 נעמיק במדרש ונבקש ללמוד ממנו שני מסרים נוספים:

הראשון - במדרש דלעיל אנו מוצאים רכיבים אותם נפגוש בעת צאתנו ממצרים. כשנדרשו חז"ל לנמק זכותנו להיגאל ממצרים, ציינו מספר הנהגות עליהן הקפידו אבותינו והן הן שעמדו לזכותנו בעת ההיא. השמות אותם שימרנו, השפה בה השתמשנו והבגד אותו לבשנו – אלו ועוד עמדו לימיננו בהיותו בין המיצרים במצרים. 

'מעשה אבות סימן לבנים'. ואולי כאן ברגעי המעבר משהותו בגולה לשובו לחיים בארץ ישראל מלמדנו יעקב אבינו, דרך המדרש, כי שלושת אלו – השם, השפה והבגד, בצביונם הישראלי המקורי, נחוצים לנו מאוד על מנת להבטיח קיומנו העצמאי בכל נסיבות החיים.

השני- כל ימיו של יעקב אבינו , כבר מהיותו  ברחם אמו, עבור דרך עימותיו מול אחיו, חייו לנוכח לבן הרמאי בארם,  נשותיו 'המוחלפות' שלא על דעתו, התערבותו לשינוי מעמד חלק מילדיו ומנכדיו  - כל קורותיו מאופיינים ביכולתו, בברכת ד', להתמודד מול מציאות סבוכה ולשנותה, להפוך תבניות על פיהן ולברוא עולמות כפי הראוי ולא בהתאם למצוי . אף כאן, ערב כניסתו לארץ ישראל, פועל אבינו ל'שדרג ' מעמד בניו ולקדמם לדרגת היותם 'אחיו'. כל זאת לנוכח הצורך 'לשקם' את האחווה שטרם צלחה מימי בראשית ועד עתה. קין והבל, יצחק וישמעאל ובודאי יעקב ועשיו-בקרב כל האישים הללו נכזבה מאוד האחווה. ריב ומדון אפיינו חייהם 'המשותפים' ולא נהגו מנהג אחים האוהבים אלו את אלו. חושש יעקב שמא תקדימים אלו יובילו אף אצל בניו למתח ולמחלוקת, וביקש למנעם על ידי 'שיתוף שמו' עימהם. כביכול בניו הם 'אחיו 'והוא 'אחיהם' הבכור, וכולם שותפים באתגרי החיים  ובאחריות לעתיד המשפחה.
ושמא מכאן ילמד כל אב ויפנים כל הורה, כי לנוכח המשימות המשותפות והיעדים הזהים –  כולנו אחים! לא מבט מעל ולא גישה מתנשאת. בנים שאפשר לראותם כאחים, ילדים של האדם שמוטב לראותם גם כשותפים. אל מול השליחות ולקראת הגאולה- כולנו אחים, הכי אחי שלי!

 

  

 

ברכת ד' עליכם,
רני שגיא

אביעד הכהן (לפרשת ויצא)

וישק יעקב לרחל

הויכוח המתמשך, הבלתי נגמר, על "תנ"ך בגובה העיניים" לא שכך, ועתיד לפרנס עוד הרבה מלומדים. אך על דבר אחד לא ניתן לחלוק: גם פרשנות שאינה מבארת את תיאורי התורה כהווייתם, ורואה באבות האומה מעין "מלאכי עליון", חייבת להתמודד עם השאלה מדוע התורה מתארת אותם כבני אדם, על חולשותיהם ומאפייניהם. אם אמנם "ראשונים כמלאכים", מה טעם נותנת בידינו התורה תיאורים שעשויים לגרום אי נחת, בלשון המעטה?  

קטעים שהיו עשויים לגרום מבוכה רבתי לו היו מופיעים בטקסטים של רבנים בני ימינו מופיעים בתנ"ך ובתלמוד על ימין ועל שמאל, ללא ניסיון לטייח או להסתיר. יתר על כן: מכיוון שהתורה – הן שבכתב והן שעל פה - לא נועדה להיות ספר מעשיות אלא כשמה, תורה ומורה הוראה לדורות, ניתן להסיק שלא לחינם באו בה קטעים אלה אלא יש בהם לקח לדורות.    

מעשה פגישתם של יעקב ורחל הוא ללא ספק רב עצמה. התורה מוסרת לנו פרטים ופרטי פרטים על מקום הפגישה, הנוף האנושי והטבעי שמסביבה, דו השיח שבין הנפשות הפועלות, ולסוף פגישתם המרגשת של יעקב ורחל. במדרשם ובפרשנותם, הוסיפו חז"ל ופרשני המקרא נדבכים נוספים על בניין זה. בשל קוצר היריעה, לא נעסוק אלא בנקודה אחת שמוזכרת במקרא. 

גם לאחר שיעקב רואה את רחל, אין הוא נותן דעתו עליה. בתחילה הוא דואג לצאן "לבן אחי אמו". ודוק: "צאן לבן" ולא הצאן שבהנהגת הרועה רחל! "וישק את צאן לבן אחי אמו" (כט, י). אם תרצו, יש כאן כמין הד לאותה השקיה שהשקתה רבקה אמו, את צאן אליעזר, עבד סבו אברהם. מעשה של "הכרת הטוב" והשבת גמול. רק אז, אחרי שגמר לטפל בצאן, מן הסתם כשידיו מלוכלכות בבוץ שדבק בצמרן של הכבשים, מתעשת יעקב ומגלה באחת את פרץ רגשותיו (כט, יא), ועובר מהשקיה לנשיקה: "וישק יעקב לרחל, וישא את קולו, ויבך". 

יעקב אינו מדבר במלים. לא נאמר כי הוא "אוהב" את רחל. הוא נושק לרחל (ולא "את רחל"), ומיד לאחר מכן נושא את קולו ובוכה. תמונה זו, של נשיקה, קול ובכי הנמהלים ונמסכים זה בזה, שלהבה את דמיונם של אמנים רבים במהלך הדורות שביקשו לתת לה ביטוי חזותי  ומוסיקלי. 

הפרשנים מתחבטים הרבה בטיבה של נשיקה זו. כדרך העולם, יש מהם דורשים אותה לגנאי, יש מהם דורשים אותה לשבח. הד לכך נמצא במדרש על אתר (בראשית רבה ע): "כל נשיקה של תפלות בר מן ג' [=חוץ משלוש נשיקות]: נשיקה של גדולה ונשיקה של פרקים ונשיקה של פרישות. נשיקה של גדולה - "ויקח שמואל את פח השמן ויצק על ראשו וישקהו" (שמואל א, י, א). נשיקה של פרקים - "וילך ויפגשהו בהר האלקים וישק לו" (שמות ד, כז). נשיקה של פרישות - "ותשק ערפה לחמותה" (רות א, יד). רבי תנחומא אמר: אף נשיקה של קריבות - "וישק יעקב לרחל" שהיתה קרובתו". 

הווי אומר: לדעת "תנא קמא" נשיקת יעקב לרחל היתה נשיקה של תפלות ורק רבי תנחומא "מכשיר" אותה לבוא במניין הנשיקות הכשרות. "נשיקה" זו  עוררה, כצפוי, "אי שקט" אצל הפרשנים, ראשונים כאחרונים, והם ניסו - כל אחד בדרכו-שלו - להציע לה פתרון. הד לפולמוס שנתלווה לפרשנות פסוק זה מצוי בפירושו של רבי יוסף אבן כספי "משנה כסף": "וישק יעקב לרחל - ראיתי את העם כמתאוננים על יעקב שעשה זה הפריצות. ובפרט החסידים מעמנו והזקנים. אני, חי ה', איני מצטער על מקרא זה, אבל אומר עם זה שאין מנהג הארץ לנשק בפה או בלחי, וחלילה לו ולנו  שהיה זה בפה רחמנא ליצלן. ואם חס ושלום עשה זה יעקב, מה נוכל לעשות, ויותר חזק מזה עשה משיח אלקי יעקב, והרבה עמו פדות". 

עיון במעשי האבות מלמד שה"מנשק" הראשון והבולט ביותר בתולדותינו הוא יעקב אבינו. הנשיקה הראשונה שמתוארת במקרא היא נשיקת יעקב, לבקשת אביו יצחק, בשעת הברכה. (כז, כו-כז). מכאן ואילך, תופשת הנשיקה מקום של כבוד בתולדות יעקב ובני ביתו. יעקב נושק לרחל, מתנשק עם לבן חותנו (כט, יג, ושמא ממנו למד לבן שנישק את בנותיו ונכדיו בעת פרידתם מעמו) ועם אחיו עשו (לג, ד, וחז"ל התחבטו מיהו המנשק ומיהו המנושק); יעקב נושק למנשה ואפרים גם בשעה "שעיניו כבדו מזוקן" (כמעין בבואה ותמונת מראה ליצחק אביו העיוור שנושק לו בעת ברכתו!). כמה טיפוסי הוא שפרידתו של יוסף מאביו, אף היא הייתה בלולה מנשיקה ובכי: "ויגווע ויאסף אל עמיו. ויפל יוסף על פני אביו, ויבך עליו וישק לו!" (נ, א).  

למרות זאת, חלק מפרשני המקרא חשו אי נוחות למראה יעקב הנושק את הרועה רחל, וניסו לרככו מעט. כך, למשל, פירש הרמב"ן שרחל – בניגוד לבנות יתרו – הייתה קטנה ולפיכך לא חשש יעקב לנשקה, או שכהצעת האבן עזרא – "וישק ל..." – אינו מכוון כנגד נשיקה בפה אלא 'רק' כנגד נשיקה על ראשה או כתפה. והוסיף עליו בעל "משנת רבי אליעזר", שלפיכך נסמך מיד לנשיקה זו תיאור בכיו של יעקב: "ולמה בכה. ראה אנשים מלחשים אלו עם אלו, ואומרין, וכי בא זה לחדש עלינו דבר של ערוה? מיד בכה. להודיע שאינה נשיקה של תפלות, אלא של קריבות [=קרבה]". 

בין כך ובין כך, בניגוד לחלק מחכמי ימינו, לא ראו חז"ל פסול בהבלטת גילויי אנושיות וחיבה שאפיינו את גדולי הדור. כך, למשל, מתאר לנו התלמוד (ע"ז יז, ע"א) את עולא, אחד מגדולי האמוראים, שהיה מנשק את נשות ביתו על בבואו מבית המדרש על "בית ידיהן ויש אומרים: על בית החזה(!)". וכבר התלמוד תמה על אתר כיצד הדבר מתיישב עם איסורי הקרבה לעריות. אבל רש"י על אתר מעיד, ודומה שהוא משקף את מנהג מקומו ולא רק את הטקסט שמתפרש על ידו: "דרך בני אדם כשיוצאין מבית הכנסת, מיד הוא נושק לאביו ולאמו ולגדול ממנו בארכובה או בפס ידו". 

מכל מקום, ומבלי להיכנס לפן ההלכתי של מעשים אלה, נשיקות אלה מבטאות יותר מכל את רצון החכמים להימנע מכליאת הרגשות והצפנתן. גם "איש תם, יושב אוהלים", מלמדים הם אותנו, אינו יכול, אף אינו רשאי לכלוא את רגשותיו. בניגוד למסורות דתיות מסוימות בנות ימינו, מחמירות ומקצינות, קרות ומתנכרות, המטילות איסורים, חרמים וקונמות על גילויי חיבה, מכל סוג שהוא, מלמדת אותנו פרשה זו שהתורה ניתנה לבני אדם, לא למלאכים. וכמאמר הרבי מקוצק: "ואנשי קודש תהיו לי", גם הקדושה צריכה לנבוע מתוך אנושיות. והארץ נתן לבני אדם. 
ויפגעו בו מלאכי א-להים

בסופה של פרשת ויצא, עם עזיבתו את לבן חותנו, מתארת התורה פגישה בין יעקב למחנה א-להים (בראשית לב, ב-ג): "וְיַעֲקֹב הָלַךְ לְדַרְכּוֹ וַיִּפְגְּעוּ בוֹ מַלְאֲכֵי אֱ-לֹהִים. וַיֹּאמֶר יַעֲקֹב כַּאֲשֶׁר רָאָם מַחֲנֵה אֱ-לֹהִים זֶה וַיִּקְרָא שֵׁם הַמָּקוֹם הַהוּא מַחֲנָיִם".

רבותינו הפרשנים נחלקו באשר לאופי המחנה הזה, ותפקידיו. רש"י ביאר שמדובר במחנה של מלאכי ארץ ישראל, שבאו ללוותו עד לכניסה המיוחלת לארץ הקודש. מנגד, רמב"ן חולק, בשל המרחק הרב שבין ארץ ישראל למקומו של יעקב, ומסביר שמדובר במחנה מלאכי שנועד להרשים את עשו, ולהמחיש עד כמה רבה היא הפמלייה של יעקב אבינו (ראה תשובה על השגתו בגור אריה למהר"ל). פירוש שלישי מעניק ר' אברהם אבן עזרא (גם ר' חיים בן עטר מבאר כן באור החיים), הסובר שמדובר במחנה שרק יעקב אבינו ראה אותו, וזולתו לא ראהו אדם, והסיבה לבואו של מחנה זה היא להעצים את ביטחונו של יעקב אבינו בהבטחת הקב"ה להשגיח עליו מכל משמר. 

מכל מקום, התפיסה לפיה המלאכים מלווים את האדם מישראל השתרשה עמוקות אצל חז"ל (ראה שבת קיט, ב; חגיגה טז, א; ברכות ס, ב; ועוד), והיא אחד מהביטויים המובהקים של השגחת ה' עלינו. עד כדי כך הגיעו הדברים שבתלמוד הבבלי אף מובאת מעין ברכה או בקשה מאותם מלאכים, בעת שצרכיו הגופניים של האדם מחייבים אותו להתנתק משרעפי הקדושה בהם הוא נתון. דין זה (של אמירת "התכבדו מכובדים קדושים משרתי עליון, תנו כבוד לא-להי ישראל, הרפו ממני עד שאכנס ואצא שזה דרכן של בני אדם") התפרש על ידי רש"י ושאר הראשונים כמתייחס למלאכים המיוחדים המלווים את האדם מישראל בכל דרכיו ומעשיו. אולם, להלכה אנו נמנעים כיום מאמירה זו, מחמת התחושה הכללית שרווחת, שאין בנו את הקדושה הראויה להשראת שכינה, ותהיה זו יוהרה מצידנו לייחס לעצמנו מלאכים המלווים אותנו (ראו בית יוסף, שלחן ערוך ונושאי כלים על אורח חיים ג, א; בעיקר ראה ציץ אליעזר חלק טו סימן יד, המסביר שאין הכוונה שהמלאכים אינם מלווים אותנו, רק שאין קשר הדוק של שמירה, ולכן פנייה אליהם מכח השמירה שהם שומרים עלינו היא הבעייתית). 

הזוהר הקדוש (חלק א קכ, א) מגלה לנו שהמלאכים שליוו את יעקב, מלאכי ארץ ישראל, הם המכונים מלאכי השלום (המוכרים לנו מהפיוט הנודע "שלום עליכם"). שכן, בארץ ישראל מובטחת לנו השגחה של שלום מאת הקב"ה. שלום זה אין כוונתו בהכרח מנוחה מאויבינו, שהרי עם כניסתם של ישראל לארץ רק החלו הקרבות המשמעותיים שהיו צריכים להלחם, וכן מצינו מאז ועד ימינו ששהותם של ישראל בארצם אינה ערובה למנוחה מדינית, ולעתים אף ההיפך מכך. אולם, משמעות המושג שלום היא בעיקרה שלום פנימי בקרב בני האומה. העובדה שהקב"ה משגיח עלינו בתמידות, ומעניק לנו את ברכת השלום בדמות מלאכיו – איננה מחייבת ששלום זה אכן ישרור. שהרי, כמו שמצינו, ניתן לבקש מהמלאכים הממונים לנוח לרגע מעבודתם ומשליחותם. כך גם ביחס לברכת השלום – אם ישראל אינם חפצים בה, אזי היא איננה מתממשת, רחמנא ליצלן. לפיכך, חשוב להבין שאת ברכת השלום יש לעורר, יש לדרוש ולהלחם עבורה, ואם נבצע את שאיפותינו אליה כראוי – או אז מבטיח הקב"ה באמצעות מלאכי השלום שלו, לסייע בעד יוזמה חשובה זו. 

על אחת כמה וכמה שבעידנא דריתחא הדברים הללו חייבים להיות מושמעים ברמה ובקול גדול. מציאות מביכה ומבזה בה האלימות פושה בנו כנגע בלתי ניתן לשליטה, הן בכבישים, הן במגרשי הספורט והן בכל אתר ואתר דורשת רצון כן של כלל הציבור להתנער ממנה. 

חכמינו ז,ל לימדונו שהאחריות במצבים כאלה תלויה, בין השאר, על כתפיהם של תלמידי החכמים. כך מובא בסנהדרין נח, ב:
"אמר ריש לקיש: המגביה ידו על חבירו, אף על פי שלא הכהו - נקרא רשע, שנאמר 'ויאמר לרשע למה תכה רעך'. למה הכית לא נאמר, אלא למה תכה, אף על פי שלא הכהו נקרא רשע. אמר זעירי אמר רבי חנינא: נקרא חוטא, שנאמר 'ואם לא לקחתי בחזקה', וכתיב 'ותהי חטאת הנערים גדולה מאד'. רב הונא אמר: תיקצץ ידו, שנאמר 'וזרוע רמה תשבר' ".

אם לא די בכך, ראוי לבחון את המשך הסוגיה: "רב הונא קץ ידא (קצץ ידו של אדם אלים). רבי אלעזר אומר: אין לו תקנה אלא קבורה, שנאמר 'ואיש זרוע לו הארץ' ".

בהבנת מעשהו של רב הונא מסביר רש"י: "כדאמר ב... סנהדרין מו, א - בית דין היו מכין ועונשין שלא מן התורה לעשות סייג וגדר לדבר". לאמור, רב הונא אכן קצץ את ידו של אותו אדם אלים. בעלי התוספות מסייגים אמנם את דברי רש"י, ומסבירים שמדובר באדם המועד לפורענות. אולם, הם מוסיפים ומחזקים את דבריו בקובעם שלא כרש"י, שהסביר שצעדו של רב הונא היה מחוץ לשורת הדין, אלא כן הוא הדין, וכך חובה לעשות ביחס לאנשים אלימים במיוחד, הזורעים טרור ואלימות בסביבתם (ראה ערוך לנר, לר' יעקב עטלינגר, שביאר כך את מחלוקת רש"י ותוס'). 

הוראה זו, שבעיתות מצוקה, בפתחו של משבר התנהגותי חריף, יש צורך חיוני שחכמים "ישברו את הכלים", וישתמשו באמצעים שאינם חלק מארסנל ההתמודדות הרגיל של תורת ישראל עם חוטאים ופושעים, אומצה גם על ידי גדולי הפוסקים. כך הרשב"א (שו"ת הרשב"א חלק ג סימן שצג, ביחס לסוגיה זו ממש), ר' יצחק בר ששת, מגדולי ספרד וצפון אפריקה (שו"ת ריב"ש סימן רנא), שו"ת מהר"י ווייל (מגדולי גרמניה במאה ה-16 למניינם, סימן כח, וראו את המסורת שהביא משם ר' חיים בן ר' יצחק אור זרוע), ועוד ועוד. 

המציאות כיום בארצנו היא קיצונית, וגורמי האכיפה מגלים אזלת יד חמורה (הטענה של מחסור בתקציבים ובכח אדם ודאי ראויה להבדק, אם כי היא איננה נותנת מענה לכל המחדלים ואטימות הלב של השלטונות כנגד תופעות זועקות לעין כל, וכל אדם שביתו נפרץ, שרכבו נגנב או שחזה במחזה אלים שלא הסתיים בחבלה חמורה, וניסה לפנות לשלטונות יבין היטב את כוונתי). גם מערכת המשפט, שהיתה אמורה להיות הבלם המשמעותי ביותר כנגד התנהגות עבריינית, מגלה רכרוכיות יתר, ולא ממצה את הדין עם האלימים שבחברה. זאת על אף המציאות החמורה בה אנו מצויים, והצורך הבהול באמצעים קיצוניים להשבת הסדר והביטחון הציבורי על כנו.

לפיכך, עיני הציבור כלות למענה, וכמדומני שיש בקרב הציבור הרבני כוחות חשובים, שביכולתם לסייע במתן מענה חלקי. מאמצים כה גדולים מושקעים על ידי גורמים רבניים בסוגית תפלות יחסית, במאבקים פוליטיים ובהתנצחויות הדדיות, במקום לקרוע קריעה כנגד המצב הקיים, וכנגד הנגע החמור המצוי, יש להודות, אף במקומותינו. על כל אדם שמגלה סימני אלימות ומשייך עצמו לציבור יראי ה' (ברור שאיננו כזה מצד עצמו, אך הוא עשוי לחשוב שהתנהגותו הבזויה אינה דוחה אותו מלהסתפח בנחלת ה') לדעת בידיעה ברורה וודאית שאין לו שום עתיד כחלק מהחברה הדתית. חובה עלינו להקיא מתוכנו בכל הכוחות האפשריים (ובכלל זה אמצעי נידוי וחרם, כלים רבניים שהשתמשו בהם גדולי ישראל, ואף קטנים מהם בעבר, לעת מצוא) כל התנהגות כזו, ולהבהיר לציבור הרחב ששום פשרה לא תימצא בכל הנוגע לענייני נפשות. יתכן שדווקא מכח ההארה הרוחנית שעשויה לצמוח ממהלך כזה בקרב הציבור הדתי, יתעשתו גם גורמי האכיפה האחרים וילכו בעקבותיהם. 

או אז, כהבטחת ה' ליעקב אבינו, נזכה גם אנו בחסותם של מלאכי ארץ ישראל, מלאכי השלום, שיסייעו בעדנו בהימלטות מהמציאות של "מחוץ תשכל חרב ומחדרים אימה", לטובת יצירת אקלים תרבותי נינוח ומפרה, כראוי להולכים בדרך ה'. 
