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סוכות התשע"א
אגודה אחת

ארבעת המינים המסמלים לדעת קדמונים את האחדות, ואת מקום כל מרכיבי החברה והאומה באגודה אחת מעלים מטבע הדברים שאלות רבות ביחס למהותה של אחדות זו. הסוגיה העיקרית הוא שאלת הייחוד מול היחד, האחדות מול האחידות, והדרכים ליישב את המתח בין הקטבים של מילים אלה. סוגיה זו היא שיוצרת את המציאות הפרדוכסאלית, שבה מחד גיסא קשה למצוא איש שאינו חפץ וכמהה לאחדות, ומאידך גיסא אחדות זו אינה מושגת, ודומה שאנו הולכים בכיוון הפוך. נראה כי הסיבה לכך היא ברורה – אנו חפצים באחדות המאפשרת לשמור על הייחוד, ואנו חפצים באחדות המאפשרת להימנע מאחידות. אלא שהמציאות אינה מאפשרת את הגשמת החלום הזה במלואו. לא ניתן להשיג אחדות בלי ויתור, ולא ניתן ליצור יחד בלי פשרות. אולם גם הויתור והפשרה אינן יכולות להיות המילים שתשגנה את המציאות המאושרת, שכן ישנו שלב שבו אין עוד טעם לאחדות אם היא לא אפשרת את הייחוד, ואין רצון ביחד אם היא מטשטשת את הייחודיות. לאמור: מדובר במתיחת קו במקום מסוים, בלתי ניתן להגדרה, בו האחדות חשובה דיה כדי לוותר למענה, ועם זאת היא לא דורסת ולא משמידה את הרצון לשמור על ייחודיות.

אין נוסחה ואין אלגוריתם המאפשר לנסח את הקו הזה. בשל כך, אנו מוצאים כי לעתים דווקא לוחמי האחדות הם הפלגנים הגדולים ביותר, שכן הם מעוניינים באחדות עליונה, ובלבד שיתקיים תנאי אחד "פעוט", והוא שהאחדות תיווצר סביבם; לעומת זאת, פעמים שדווקא בעלי הלשון הרכה והייחודית פחות הם שמשיגים את אותה אחדות מבורכת הנובעת מענווה, המעטת בחשיבות הקפדנית של ה"אני", והכרה בעולם עשיר ומורכב המאפשר גם נסיגה לאחור ופינוי חלל פנימי כדי שתפיסות אחרות יבואו לידי ביטוי.

מחלוקות אינן סותרות בהכרח את האחדות. להפך, הן יכולות להעצים אותה. הדבר יכול להתרחש במחלוקת בה כל צד נותן אמון בחבירו, ורואה מטרה אחרת מאשר השלטת עמדתו באופן בלעדי. הוא שמח בעמדה הנגדית, בשל העובדה שהוא מכיר בעצמו כי מה שהוא מייצג חלקי בלבד, וטוב כי מולו עומדת עמדה אחרת; הוא אינה מייחס לעצמו חשיבות כה עליונה, עד למחשבה כי אם עמדתו לא תתקבל יתמוטט העולם, אלא מכיר בחלקיותו, וכמהה להשלמה מכיוונים אחרים; לא ברור לו כלל מיהו ה"אתרוג", והוא גם מעלה במוחו את האפשרות שהוא "הדס" ואולי אפילו ה"ערבה", ואף שהוא ממשיך לדבוק בדיעותיו ולעתים אף מתחזק בהן דווקא מכוח המחלוקת, לעולם הוא מותיר בעולמו ספק מסוים שמא ואולי...; ובעיקר – במקום בו יש הרבה אהבה והרבה הערכה, ומדברים בו בשפה עוצמתית אך רכה – שם אנו מוצאים את המינים ההופכים לאחדות של ממש, והם ממש מעכבים זה את זה אם מין מסוים חסר.

מן העבר השני, חוסר האחדות והפירוד מהווים חורבן של ממש. הם מביאים לחורבן פיזי, בשל העובדה שניתן להתמודד עם כל אבר לבדו ולהכריתו; הם מביאים גם לחורבן רוחני, שכן תפיסות העולם המבודלות אינן זוכות להתעשר מהפירות של התפיסות האחרות. כמה למדנו על בשרנו את מחירו של הפירוד, ועד כמה מסוגלים חג הסוכות ומצוותיו להכניס את כולנו, בעיקר בהמשך לימי הסליחות והתפילות, לאגוד את עצמנו באגודה אחת, ולשמוח לפני ד' במקום אשר בחר. 

יובל שרלו
בס"ד

ופרוס עלינו סוכת רחמים

עו"ד רוני פאלוך  
לפני מספר שנים בעיצומם של ימי חג הסוכות התלבט הציבור החרדי באשקלון האם לקיים את שמחת בית השואבה. הימים היו ימים נוראים. טילי הטרור הפלסטיני נחתו ללא רחם על העיר הדרומית. בעיצומו של החג נאלצה העיר ללוות למנוחות את יקיריה הי"ד שנהרגו בעיצומו של חג. 

מנהיגה של תנועת יהדות התורה, יו"ר ועדת הכספים ח"כ הרב משה גפני, הוזמן לשאת דברים בפני החוגגים בשמחת השואבה. בדבריו אל הקהל הנבוך שהתאסף הזכיר את סיפורו של רבי וייסוריו. הרב גפני שבעברו יסד וכיהן כראש כולל באופקים, ועדיין ניכרים בו כשרונות של דרשן בעל לשון זהב הביא את הגמרא במסכת בבא מציעא בדף פה' עמ' א'. 
בגמרא האמורה מובא על ייסוריו של רבי יהודה הנשיא. "ייסוריו דרבי" מתארת הגמרא "על ידי מעשה באו ועל ידי מעשה הלכו. על ידי מעשה באו מאי היא? דההוא עגלא דהוו קא ממטו ליה לשחיטה, אזל, תליא לרישיה בכנפיה דרבי, וקא בכי. אמר ליה: זיל, לכך נוצרת. אמרי: הואיל ולא קא מרחם - ליתו עליה יסורין". 

הגמרא דנה על מקור יסוריו של רבי. השה ביקש ממנו, פעה ובכה תחת ידיו כי לא יעלה אותו לעולה. השיב רבי והרי לכך נוצרת. שאל הרב גפני והרי רבי ביצע את המוטל עליו, הכבש נועד לשחיטה, זה ייעודו. במילותינו אנו היינו אומרים וכי לא היה ראוי יותר לכבש לעלות לעולה מאשר להפוך לסטייק באיזה פונדק דרכים המשרת את עולי הרגל לירושלים. אכן, קושיה. 

באותו מעמד לא היסס ופנה, פשוטו כמשמעו, כלפי שמים ואמר – אכן, ריבונו של עולם למרות שהכבש נועד לשחיטה, ואכן נכון הדבר כי מצווה להעלותו לקרבן על המזבח, אבל, עלינו, יהודים, רחמנים בני רחמנים, מוטלת עלינו תדיר חובה יתירה של רחמנות, ולמרות שלפי מערכת הנורמות והכללים הנהוגים בבית המקדש היה צריך לשחוט את הכבש, מסתבר שגם כשכבש נמצא תחת ידיך יש עלינו להפעיל עוד מערכת שיקולים שונה ופחות קשיחה ופורמאלית. ואם כך הדבר בימיו של המקדש, מדוע לא יהיה כך הדבר בימים בהם אנו מבקשים לזכור את המקדש, בימים בהם יושבים יהודים בסוכות, מבקשים לזכור את שמחת בית השואבה.  

כנמשל הוסיף הדרשן מאמר הזוהר הקדוש בפרשת אמור. כותב הזוהר הקדוש כך: "בשעה שאדם יושב בסוכה, צל הנאמנות של השכינה פורסת כנפיה עליו מלמעלה, ואברהם וחמשה צדיקים אחרים - שמים את דירתם עמו". מה בעצם אומר הזוהר? הסוכה היא צילה של השכינה. אנו עטופים בשכינה ועמה באים ושוהים אתנו אבות האומה. בתפילות הימים הנוראים אנו כל הזמן מבקשים מריבונו של עולם שיזכור את זכות האבות. והנה עכשיו הם יושבים אתנו. כל יום אושפיזין אחר. האבות, מי שבעצם עומדים לצידנו בדין, באים ושוהים אתנו. הסוכה היא צלה של השכינה. צל הוא דבר המסוכך על האדם."תרחם" זעק הרב גפני שכרגע, שאנו שרויים בסוכה תחת צילו של הרבש"ע, "אנחנו מבקשים מריבונו של עולם שיפעיל את אותה מערכת נורמות שציפה מרבי, ויתחשב בנו ולו בימים אלה ויחון אותנו". 

אירוע משמעותי זה חקוק בי מאז כמוסר השכל המלווה את דרכי כאדם, כיהודי וכפרקליט. למרות שלעיתים נדמה  ש"מדרך הצדק והיושר" עלינו לנהוג באופן מסוים, למרות כך אנא ננהג במידת ה"לפנים משורת הדין", ונצפה כי באותה מידה ינהגו איתנו משמים. תמיד לחשוב על עוד זכות. תמיד לחשוב על עוד אפשרות של חנינה. תמיד לבוא מצד כסא הרחמים ולא מכסא של דין. 

הנה לא מכבר סיימנו את סדרי הסליחות, התפילות הזכות, רגעים של פתיחה ונעילה, קבלת על מלכות שמים וקבלות שונות אותם קיבלו על עצמם יהודים. מחלנו איש לרעהו לפני כיפור ובתוך כיפור. והנה עתה אנו עשויים כל כולנו במצווה שבין אדם למקום – מצוות הסוכה. 

חג הסוכות נדמה פעמים רבות כמעין אתנחתא מימי הרחמים והסליחות שאתם אנו פותחים את חודש תשרי. שיאם של הימים הללו הם יום הכיפור. "יום אדיר בשנה", מציין מחזור התפילה, יום שכולו מחילה, סליחה וכפרה. הנה, רק עכשיו סיימנו את תפילת נעילה; התרגשנו, דמענו וקיבלנו עלינו קבלות. ועתה שלושה ימים אחרי כיפור אנחנו כבר בעולם אחר, בעולם של עשייה: חיפוש דקדקני אחר ארבעת מינים מהודרים, בניית סוכה, קישוטה, הכנת מאכלי חג. ובכל זאת יום לפני שמחת תורה אנו נוהגים להיזכר במשהו ממנהגי כיפור. זהו יום הושענא רבא, יום חשוב מעין כמותו במנהגי החסידות, יום שבו בעצם ניתנת מעין הזדמנות נוספת, מעין "ארכה-בהסכמת הצדדים" נוספת להיכתב בספר החיים. 
אמרתי אעל"ה בתמר – סודם של ארבעת המינים
צחי הרשקוביץ

רב קהילת "נצח שלמה", פ"ת
ישנם אפיקים רבים שבאמצעותם ניתן לבחון את המשמעויות השונות של מצוות ארבעת המינים. כאן אבקש לאתר את היסודות הגאוליים של המצווה, ואת השאיפות שקיומה מעוררות בעם ישראל. בזוהר (ח"ג רפג, א) מובאת מסורת מופלאה על אודות ארבעת המינים:

"וצריך לסלקא לה במחשבה, בארבע מינין, הדא הוא דכתיב (שיר השירים ז, ט) אמרתי אעלה בתמר, אעל"ה סימן, א'תרוג ע'רבה ל'ולב ה'דס" (ראו גם תקוני זוהר כט, א).

כלומר, ארבעת המינים צריכים לשמש כלי להתעלות רוחנית, לעלות באמצעותם למחוזות נשגבים יותר מהמקובלים. אין ספק שקריאה זו שורה גם בכיוון הצמיחה של המינים, ובכיוון אחיזתם אל-על. אולם, הדברים מחייבים בירור לנוכח הקשר לפסוק זה משיר השירים.

אחד מגדולי המקובלים, ר' נתן נטע שפירא, הצביע בספרו "מגלה עמוקות" על חשיבות נוטריקון זה, באמצעות נוטריקון נוסף. הוא קרא לשים לב לכך שהמלים "החלות להראות את עבדך" (דברים כ, כד; זהו הפסוק השני בפרשת ואתחנן) גם הן יוצרות את הנוטריקון אעל"ה, וממילא יש דמיון מסויים בין שני הנושאים הללו: ארבעת המינים ומה שהם מייצגים, ותפילת משה רבינו.

הרב שפירא, שהיה אוהב ארץ ישראל עמוק, בדומה לכל המקובלים, הקדיש ספר שלם לבירור ענייני תפילת משה רבינו שמופיעה בפרשת ואתחנן על הכניסה לארץ. בספרו רנ"ב אופנים (כלומר אופני פרשנות) להסביר את הפסוק הראשון של פרשת ואתחנן, שמקפל בתוכו, לפי המסורת, רמז לתקט"ו תפילות ששטח משה רבינו עלייו השלום לפני הבורא בתחינתו על הארץ. באופן קד מבקש הרב שפירא לחדד את ערכה של ירושת הארץ בין השאר בזכות הנוטריקון שלפנינו. 

המלים "ה' א-להים אתה החלות להראות אבדך את גדלך ואת ידך החזקה" מלמדות שמשה רבינו לא מסתפק כלל ועיקר במה שקיבל עד כה מאת ה'. הוא מבטא חוסר שביעות רצון, ושאיפה לקבל יותר. היותר המדובר איננו אלא נוכחות של ממש בארץ ישראל. כלומר, הוא בעצם שוטח לפני המקום את בקשתו שהקב"ה לא יסתפק רק בהקצאת "קדימון" למשה רבינו (החילות), אלא יראה לו את הדבר האמיתי – את ארץ ישראל. משה רבינו הבין שאין חיים יהודיים של ממש שלא בארץ גופה. לפיכך, בקשתו היא בעצם תמצית תפילתו הכואבת שלא נענתה בחיוב – לעלות לארץ.

ומכאן, לענין הפסוק "אעלה בתמר". בבואו לפרש את הפסוק מביא רש"י פירוש לפיו הדובר הוא מלך מלכי המלכים הקב"ה: "אמרתי אעלה בתמר - מתפאר אני בין חיילות של מעלה בכם שאתעל' ואתקדש על ידיכם בתחתונים שתקדשו את שמי בין האומות". כלומר, הקב"ה משתבח בנו, שאנו כביכול מרוממים ומפארים אותו, ומציבים אותו כמגדלור רוחני בעולם כולו. אולם, פרשני הסוד דרכו בדרך שונה. כך כתב רבינו מנחם ריקנאטי בביאורו לתורה (על פרשת וישב): "הם דברי ישראל בגלות, האומרים כי אעפ"י שגרם העון, חשבתי שאעלה לגדולה בזכות השכינה הנמשלת לתמר הכלולה, אוחזה בסנסיניו בזכות שאנו אוחזים בידינו מעשיה וזכיותיה". כלומר, אעלה בתמר היא מחשבה אנושית של התעלות, ולא תיאור א-להי של פעולותיהם הרוחניות של ישראל בעולם. 

למעשה, הפירושים הללו נארגים זה בזה למסכת אחת של התעלות. עם ישראל איננו חווה התעלות רוחנית בגולה, וממילא אמרתי אעלה בתמר איננה רק אמירה שמעידה על שינוי גיאוגרפי. העם שרוצה להתעלות צריך למצוא את עצמו בארצו, שהיא המתאימה וההולמת אותו מבחינה רוחנית, ומסייעת לו להוציא את כוחותיו אל הפועל (ראה ספר הכוזרי מאמר שני, אות יב). אולם, אם עם ישראל אכן יושב על ארצו, פועל להשלמת צורתו הרוחנית, וממילא מתקרב למלך מלכי המלכים הקב"ה, נעשית פעולת התקרבות מקבילה, שכביכול מרוממת את הקב"ה, לכל הפחות בעיני אומות העולם.

העלייה לארץ, החיים הרוחניים בה, מסמנים תהליך של התעלות כלל-עולמית. משכך, מובן שלא רק "אתה החלות להראות את עבדך" הוא פסוק שמבטא כמיהה להתעלות, גם האתרוג, הערבה, הלולב וההדס מבטאים התעלות רוחנית. גם הם, כמו התפילה, היא מעין "עלייה בתמר", מימוש של חזון רוחני של חיים יהודיים שלמים ועשירים בארץ ישראל, חיים שמרוממים את שם ה' בעולם. 

אביעד הכהן (סוכות תשס"ח)
מדירת קבע לדירת ארעי
חג הסוכות הוא ריצה למרחקים קצרים. בניגוד לריצת המרתון, המאפיינת את ההיסטוריה היהודית, מתפרשת על פני ארצות וימים, ומתמשכת אלפי שנים, חג הסוכות הוא ריצת מאה מטר. 

האימון וההכנה אורכים זמן רב. במשך ימים אנו עמלים על בניית הסוכה, קישוטה והידורה. כמה שעות – והמהדרין מן המהדרין, שבועות - טורחים ומשקיעים אנו בברירת המובחר שבארבעת המינים. שיהיו ההדסים משולשים כהלכה. שיהא הלולב ישר כסרגל. והאתרוג, אותו "יהלום שבכתר", שיהא נקי ומהודר, עם "חגורה-גארטעל" ועם פיטם, בלתי מורכב, בלי פגימה ובלי סדק, בלי נקודות שחורות ובלי "בלעטלאך"-עלים. והכל לטווח קצר. שבעה ימים – הא ותו לא. 

"דירת הארעי", כמו גם עָלֶיה של הערבה, ההולכים וקמלים במהירות שיא, וחוד הלולב הממהר להתייבש ולהיפתח בכל רגע, נועדו להזכיר לנו כי אותה תעשייה משגשגת של "סוכה לנצח", שמוכרים ממולחים וסוחרים זריזים מבקשים למכור לנו, אינה אלא בדיה, מקסם שווא, ונוגדת בעליל את עולמה של מורשת ישראל. 

אדם מישראל לעולם אינו חותם קבע. החיים בעולם הזה אינם נצח, אלא טרקלין לעולם הבא, המְתָּנָה קצרה בפרוזדור לפני ישיבת הקבע בטרקלין. גם הרכוש המצטבר, נערם והולך בבתינו ובמחסנינו, בעליית הגג ובחשבונות הבנק , במניות ובאגרות החוב, אינו אלא ענן חולף, והיה כאבק פורח, כרוח נושבת וכחלום יעוף. 

בעקבות חכמים הראשונים, מדגיש גם בעל ה"כלי יקר", ר' אפרים איש לונטשיץ, את יסוד הארעיות כאחד ממסריו העיקריים והחשובים של החג. אותה אמירה של "כל האזרח בישראל ישבו בסוכות", נועדה להזכיר לכל מי שחושב שהוא "אזרח" בעולם הזה, בעל רישיון לישיבת קבע, שאינו אלא גֵר לשעה. אולי אין הוא שב"ח-שוהה בלתי חוקי, אבל בהחלט תושב ארעי, שתוקף הדרכון שלו עומד לפוג בכל רגע, וצריך חידוש מתמיד. ביקורת הגבולות ניצבת הכן, והעומד על המשמר פוקד על האדם "עצור!". צֵא משגרת יומך, עצור את מרוץ החיים המטורף, והסתכל מסביבך. לכן מצווה תורה על כל אדם מישראל שינדוד מביתו לדירת עראי. שלא יגבה לבו ולא ירום לבבו. ולא ילך בגדולות ובנפלאות ממנו.
בעל ה"שפת אמת" חידד מסר זה. למרבה האבסורד, היציאה מחיקו החמים של הבית אל הרוחות הנושבות בדפנות הסוכה והישיבה תחת הסכך שבין ענפיו נגלים כוכבי השמים, נועדה לחזק את מידת הביטחון, לא להחלישה. אותה תוכנית גירוש, של "צא מדירת קבע ושב בדירת ארעי" – נועדה להרגיל את האדם שלא ישים מבטחו בנכסים חומריים. 
תוכנית התנתקות גדולה זו מן ה"בית" והחומר, אינה רק פרי מהלך יחצ"ני, שנהגה במוחם של יועצי תקשורת. אין זו גם עצה פרגמאטית, של כוננות לשעת חירום, כורח השעה. 

ביציאה זו מן הבית לחוץ, גלום מסר ערכי ומוסרי. אין זו רק בעיטה במטריאליזם, בחינת "סור מרע", אלא גם, ובעיקר, "עשה טוב". יציאה אל הטבע, התמקדות בחיי הרוח, וחובת התבוננות בעולם שבחוץ. 

בחג הסוכות אין אדם מישראל נוהג מנהג אנשי ציבור בימינו, אלא מתרחק הימנו. אין הוא "עושה לביתו", תוך השלת כל אחריות מעל כתפיו, אלא עושה למען החברה שבה הוא חי, למען העולם שמטוּבוֹ הוא ניזון וכלפיו הוא חב חובת זהירות, אחריות ושמירה. 

גם העיתוי אינו מקרי: חג האסיף. דווקא בשעה שפירותיך אסופים, שערמות הפרי מזהירות ונוצצות בשדותיך, ולבך נמלא תחושת גאווה ושובע, דווקא אז עליך לצאת מביתך-מבצרך ולהיכנס לדירת ארעי שדופנותיה מתנפנפות ברוח וסככה מחשב לעוף ולחלוף עם הרוח. רק אם יפנים אדם כי עושרו ורווחתו הם זמניים, יוכל להיות נדיב כלפי ה"אחר", ובמיוחד כלפי העני והגר, היתום והאלמנה. 
אכן, ההתנתקות מדירת הקבע, או מן האדמה, אינה התנתקות לשמה, בריחה מ..., אלא בריחה אל...

אדם מישראל, יוצא מבית הקבע שלו, שבו הוא ספון בכל ימות השנה, כדי שיוכל לפגוש גם את האנשים שחיים מסביב. מגוריו בדירת הארעי נועדו להזכיר לו שיש אנשים שחיים כל השנה בדירות ארעי טחובות, דחוקות, שלעתים אינן ראויות למגורי אדם. 

ה"יציאה אל הטבע" אינה נעשית לשם הנאה, אלא לשם נטילת אחריות. עליו להזמין לסוכתו את ה"אושפיזין", להכניס לביתו-סוכתו אורחים, לשתף בשמחתו עניים ונכי רוח. 

על הפסוק "כל האזרח בישראל ישבו בסוכות", אמרו חכמים ש"כל ישראל ראויים לישב בסוכה אחת". בסוכתו של הקב"ה, לא ניכר שוע בפני דל. הכל שווים בה. זוהי תורת השוויון והסולידאריות הגדולה של חג הסוכות, וזהו המסר הגדול שכל אחד מאתנו חייב לקחת עמו גם בהיכנסו חזרה מדירת הארעי לדירה של קבע. 

תוכו אכל וקליפתו זרק

הרב מאיר נהוראי 

הרמ"א (תרסג, ב) פוסק: 'ונוהגין  לומר  קהלת בשבת של חול המועד'   ספר קהלת מכיל בתוכו רעיונות יסודיים ומורכבים בהשקפת עולמנו ואחד מהם הוא שאלת הגמול: 'צדיק ורע לו ורשע וטוב לו'. תקופת החגים מרוממת את האדם ויכולה להביאו לפסגה רוחנית. בימים חגיגיים כחג הסוכות הלב מתרחב וקיימים תנאים טובים לדיון בנושאים כמו שאלת הגמול.

'רְאֵה אֶת מַעֲשֵׂה הָאֱלֹקִים כִּי מִי יוּכַל לְתַקֵּן אֵת אֲשֶׁר עִוְּתוֹ: בְּיוֹם טוֹבָה הֱיֵה בְטוֹב וּבְיוֹם רָעָה רְאֵה גַּם אֶת זֶה לְעֻמַּת זֶה עָשָׂה הָאֱלֹקִים עַל דִּבְרַת שֶׁלֹּא יִמְצָא הָאָדָם אַחֲרָיו מְאוּמָה: אֶת הַכֹּל רָאִיתִי בִּימֵי הֶבְלִי יֵשׁ צַדִּיק אֹבֵד בְּצִדְקוֹ וְיֵשׁ רָשָׁע מַאֲרִיךְ בְּרָעָתוֹ'.
שאלת הגמול היא שאלה כואבת. קל וחומר בתקופתנו, שאדם תובע  תמורה עבור עבודתו ואם בעבודה עסקינן קל וחומר כאשר  אדם משועבד  לעבודת ה' והגמול יכול לשקף את ההערכה הגדולה של בורא עולם עבור עבודתו ומסירותו. בעטיה של שאיפה לקבל תמורה עבור העמל התפקר אחד מגדולי התנאים  אלישע בן אבויה  וכפי  המסופר  חולין קמב ע"א:  

תניא דבי ר' יעקב אומר: אין לך כל מצוה ומצוה, שבתורה שמתן שכרה בצדה, שאין תחיית המתים תלויה בה, בכבוד אב ואם כתיב:'למען יאריכון ימיך ולמען ייטב לך', בשילוח הקן כתיב: 'למען ייטב לך והארכת ימים'; הרי שאמר לו אביו: עלה לבירה והבא לי גוזלות! ועלה, ושלח את האם ולקח את הבנים, ובחזרתו נפל ומת, היכן אריכות ימיו של זה? והיכן טובתו של זה? אלא: למען יאריכון ימיך - בעולם שכולו ארוך, ולמען ייטב לך - לעולם שכולו טוב, 
אלישע תוהה כיצד אדם המקיים שתי מצוות, שמאריכות ימיו של אדם מת בעת קיומן?!  אלישע בן אבויה 'אחר'  שהיה גדול התנאים ותלמידים רבים לו יצא מבית המדרש. אחד מתלמידיו המובהקים  רבי מאיר החליט, שעדיין ניתן ללמוד תורה מאחר וכלשון הגמרא: 'רבי מאיר רמון מצא, תוכו אכל, קליפתו זרק!' 

הרב יחיאל וינברג  בספרו 'שרידי אש' מסביר את משמעות אכילת התוך וזריקת הקליפה. התנהגותו של רבי מאיר משקפת אמונה באופן  מורכב.  מצד אחד,  'הצור תמים פעלו אל אמונה ואין עול צדיק וישר הוא', מעשיו של הקב"ה תמימים וישרים ומאידך, בעת שמתרחש עוול  יש לכאוב  כאב גדול. לא נכון להגדיר  תגובת  אדישות לטרגדיות כאמונה  גדולה. יתכן, והאדישות נובעת מחוסר אכפתיות וסירוב  להתעמת עם המציאות. אלישע בן אבויה כאב את הכאב בצורה קיצונית ולכן פרש מדרך ה'. רבי מאיר  אכל את הרימון את הכאב הגדול אבל את קליפתו זרק.  הוא השליך מעליו את התוצאות שאליהן הגיע אלישע בן אבויה. רבי מאיר הלך בדרכו של קהלת, שסבר שלא נוכל לדעת לעולם  את טיבו של  הצדק  - 'בְּיוֹם טוֹבָה הֱיֵה בְטוֹב וּבְיוֹם רָעָה רְאֵה גַּם אֶת זֶה לְעֻמַּת זֶה עָשָׂה הָאֱלֹקִים עַל דִּבְרַת שֶׁלֹּא יִמְצָא הָאָדָם אַחֲרָיו מְאוּמָה'.
עם ישראל במשך כל קיומו סופג אבדות קשות, מכות קשות ומי שיבקש לדעת את צפונות הבורא הרי, שהוא במהרה עלול להגיע אל הכפירה. מצד שני,  מי שמחפש להיות אדיש עלול לכפור בתורת הגמול. אסור להיות אדיש אלא להשתדל ללכת  בדרכיו של רבי מאיר שתוכו אכל אבל קליפתו זרק. לא להישאר אדיש למתרחש אבל לא להגיע לתוצאות שמביאות לכפירה אדם צריך להפנים שהקב"ה זן את העולם כולו מקרני ראמים ועד ביצי כינים. 

שיל"ת‏

כי זה כל האדם


עמוס ברדע
מגילת קהלת הנקראת ע"פ מנהג האשכנזים בשבת חוה"מ סוכות מציגה עמדה ניהיליסטית כלפי המציאות הכוללת בתוכה את האדם. קהלת טוען כי הכול הבל הבלים: "הֲבֵל הֲבָלִים אָמַר קֹהֶלֶת הֲבֵל הֲבָלִים הַכֹּל הָבֶל" (קהלת, א, ב). אומר רש"י במקום: "קהלת קורא תגר ואומר על כל יצירת שבעת ימי בראשית שהכל הבל של הבלים הוא". רש"י לומד זאת משבעת ה"הבלים" שבפסוק, כאשר המילה "הבלים" נחשבת כשני הבלים, בבחינת מיעוט רבים שניים. קהלת נותן טעם להערכתו זו בסדרת פסוקים המציגים את המחזוריות האינסופית שבמציאות. "מַה שֶּׁהָיָה הוּא שֶׁיִּהְיֶה וּמַה שֶּׁנַּעֲשָׂה הוּא שֶׁיֵּעָשֶׂה וְאֵין כָּל חָדָשׁ תַּחַת הַשָּׁמֶשׁ" (קהלת, א, ט). ההבל שבמציאות נובע מהתנועה המעגלית של הטבע ובתוכו האדם, תנועה שלא ניתן לצאת מתוכה אלא להיות חלק ממנה תמיד. התהליך הרוטיני אינו מאפשר התפתחות או התקדמות ליעד מסוים אלא הוא בבחינת דשדוש במקום, דבר שאין לו ערך. עמדה נפשית זו של קהלת, ומספר סתירות היוצאות מפשט הפסוקים הביאה לכך שחז"ל חככו בדעתם אם לכלול ספר זה בקנון היהודי, האם יש מקום לכלול את מגילת קהלת כחלק מספרי הקודש. הגמרא בשבת דף ל' ע"ב אומרת: "אמר רב יהודה בריה דרב שמואל בר שילת משמיה דרב, בקשו חכמים לגנוז ספר קהלת מפני שדבריו סותרין זה את זה, ומפני מה לא גנזוהו, מפני שתחילתו דברי תורה וסופו דברי תורה. תחילתו דברי תורה דכתיב (קוהלת א) מה יתרון לאדם בכל עמלו שיעמול תחת השמש, ואמרי דבי ר' ינאי תחת השמש הוא דאין לו, קודם שמש יש לו. סופו דברי תורה דכתיב (קוהלת יב) סוף דבר הכל נשמע את האלהים ירא ואת מצותיו שמור כי זה כל האדם, מאי כי זה כל האדם אמר רבי אלעזר כל העולם כולו לא נברא אלא בשביל זה. ר' אבא בר כהנא אמר שקול זה כנגד כל העולם כולו. שמעון בן עזאי אומר ואמרי לה שמעון בן זומא אומר לא נברא כל העולם כולו אלא לצוות לזה". רק בשל שני פסוקים מתוך ארבעה עשר פרקים של הספר נתנה לקהלת קדושה. שני פסוקים אלו הטוענים שלמרות שאין ערך לעצם המציאות ולאדם העמל בתוכה יש ערך לכך שהאדם עומד לפני האלוקים אשר "מעל השמש". 

קביעת קריאתה של מגילת קהלת המשרה לכאורה רוח נכאים נמצאת בסתירה עם מצוות השמחה בחג הסוכות, ברם, המטיב להביט רואה כי המסרים של חג הסוכות מתכנסים היטב לאותם המוטיבים של מגילת קהלת. היציאה מבית הקבע אל הארעי אשר דורשת מהאדם להפנים את התובנה כי חייו הם בגדר דבר בר חלוף  "...אֵין זִכְרוֹן לָרִאשֹׁנִים וְגַם לָאַחֲרֹנִים שֶׁיִּהְיוּ לֹא יִהְיֶה לָהֶם זִכָּרוֹן עִם שֶׁיִּהְיוּ לָאַחֲרֹנָה" (קהלת, א, ב). המעבר מהבית ומהבניין המהווה את מבצרו של האדם וביטוי לכוחו ועוצמתו (מדור הפלגה ועד העידן המודרני) אל הסוכה שהיא בבחינת "צילא דמהמנותא" מהווה את הביטוי של מגילת קהלת אשר לא רואה כל תוחלת בבנין הקבע ובעמלה ובנינה של האנושות כולה אלא כאשר האדם בבחינת "שבתי בבית ה' כל ימי חיי" החוסה תחת צילה של האמונה, "כי זה כל האדם". כמו-כן מצביעה מגילה זו הרואה בבריאה הבל הבלים לעבר חג שמיני-עצרת בו אנו מסיימים את התורה ומתחילים מבראשית, לומר לנו כי אין בבראשית ובעניין בריאת העולם ויסוד המציאות הטבעית ערך כלל ללא סיומה של התורה. במילה הראשונה "בראשית" בעצם מקופלת האחרית אשר במילה האחרונה "ישראל". כל הבריאה של בראשית קיימת לשם קיום אדם שיכול לשרות עם הא-ל ולעמוד לפניו לעובדו דרך קיום המצוות שבתורה. וכל "היד החזקה" היא ידו של משה רבנו נותן התורה ושובר הלוחות ולאחריו משה בין מימון שערך את מצוות תורת משה בידו החזקה. וכפי שלימדנו הרמב"ם כי כל מטרת מעשי המצוות היא להתעסק בו יתברך, וכך נכתב במורה פרקים נ"א-נ"ב: "ודע שאין תכלית כוונת כל מעשה המצוות...אלא להתלמד ולהתאמן בעשיית מצוות ה' ולהפנות מעסקי העולם...כאילו אתה התעסקת בו יתברך ובטלת כל דבר זולתו".

לע"נ סבתי יהודית קופרמן בת שרה חיה צוויג

בס"ד

מצוות הבדלה / הרב מתן גלידאי

נחלקו הראשונים בשאלה מהו מקורה של החובה לעשות הבדלה בסיומה של השבת. לדעת הרמב"ם (הלכות שבת פכ"ט ה"א), חובה זו כלולה במצווה דאורייתא של "זכור את יום השבת לקדשו". לדעתו מצווה זו קובעת שיש לזכור ולהזכיר את מעלתה וקדושתה של השבת, הן בכניסתה של השבת, בעשיית הקידוש, והן ביציאתה, בהבדלה. ואילו המגיד משנה על אתר מביא דעה, האומרת שמצוות ההבדלה נלמדת מן הפסוק "ולהבדיל בין הקֹדש ובין החֹל".

בין שני המקורות הללו ישנו הבדל עקרוני. לפי הרמב"ם ההבדלה היא חלק ממצווֹת השבת. אנו חייבים לקדש את השבת ולהדגיש את מעלתה, ובמסגרת זו אנו מצֻווים לעשות מעין טקס פרֵדה מן השבת ולציין את הירידה ברמת הקדושה שאנו מרגישים עם החזרה לימות החול. ואילו לפי הדעה השנייה ההבדלה אינה אחת ממצוות השבת ואינה באה לתת כבוד לשבת. מטרתה להביא את האדם לידי הכרה עקרונית בעובדה שעולמנו אינו חד-גוני אלא יש בו הפרדה בין הקודש ובין החול. עם עזיבת השבת חש האדם בשינוי שבין הקודש ובין החול, ואומר דברי שבח לקב"ה על העולם המורכב שברא. 

יש ראשונים הסבורים שההבדלה היא בכלל מצווה מדרבנן, אולם גם בין הראשונים הללו קיימת מחלוקת דומה בנוגע לאופי המצווה: יש אומרים שזהו אחד מדיני השבת, וחכמים למעשה הרחיבו את מצוות "זכור את יום השבת לקדשו" כך שתחול גם ביציאת השבת (מאירי ברכות כ:), ויש אומרים שהבדלה היא מצווה נפרדת של חכמים להבדיל בין קודש לחול, ואינה חלק מדיני השבת (אורחות חיים, הלכות הבדלה).

מן האחרונים עולות נפקא-מינות שונות למחלוקת זו. אחת מהן נוגעת לשאלה האם נשים חייבות בהבדלה. כידוע, נשים פטורות ממצווֹת עשה שהזמן גרמן, ובכל זאת הן חייבות בקידוש ובכל מצווֹת השבת הנלמדות מ"זכור", כשם שהן חייבות באיסורי השבת הנלמדים מ"שמור" – "כל שישנו בשמירה ישנו בזכירה" (ברכות כ:). ממילא, אם ההבדלה היא אחת ממצוות השבת ומטרתה להדגיש את כבודה ומעלתה – ברור שנשים חייבות בהבדלה; אולם אם ההבדלה היא מצווה נפרדת שאינה קשורה לשבת – נשים פטורות ממצוות עשה זו, שהזמן גרמא (להלכה נשים מחמירות לשמוע הבדלה, אולם עדיף שלא יבדילו לעצמן, שמא אינן חייבות בכך).

נפקא-מינה הפוכה תהיה בנוגע לנער שנעשה בר מצווה בדיוק במוצאי שבת – האם הוא חייב בהבדלה? אם זוהי אחת ממצוות השבת – ייתכן שמעיקר הדין הוא פטור ממנה, שהרי בשבת לא היה בר מצווה; אולם אם זוהי חובה נפרדת החלה במוצאי שבת, פשוט שהוא מחויב בה (ולמעשה ברור שעליו לשמוע הבדלה, לפחות מדין חינוך).

מהגמרא בברכות כז: עולה שניתן לבצע הבדלה אפילו לפני צאת השבת, אלא שהראשונים נחלקו האם מותר לנהוג כך מלכתחילה או רק במקרה של אונס ודוחק. הנצי"ב (העמק שאלה קס"ו, א) טען, שאם ההבדלה היא אמירה כללית על ההבדל בין קודש לחול, אין ראוי להבדיל אלא לאחר יציאת השבת, בשעה שהאדם חש במעבר בין קודש לחול, אולם אם ההבדלה באה לתת כבוד לשבת, אפשר להחמיא לשבת גם מעט קודם עזיבתה.

האמת היא, שנוסח ההבדלה נראה מתאים יותר לתפיסה השנייה. בעקבות הגמרא בפסחים קג: אנו מזכירים בהבדלה לא רק את ההבדל בין יום השביעי לששת ימי המעשה, אלא גם הבדלים אחרים, כגון בין אור לחושך ובין ישראל לעמים, ומשמע שהמטרה כאן אינה להדגיש את מעלת השבת דווקא, אלא להכיר באופן כללי ברבדים השונים הקיימים במציאות. לפי שיטת הרמב"ם עלינו לומר, שעיקרה של ההבדלה הוא באזכור ההבדל המהותי בין השבת לימות החול, אלא שכדי לחדד יותר את ההבדל הזה אנו מזכירים אותו בהקשר רחב יותר של הבדלים שונים במציאות בין דברים קדושים יותר וקדושים פחות.
בס"ד
"הניגון והריקוד – היא עבודה"
הרב בנימין זאב מונק – מנהל "מכון ירושלים לחזנות"

כבר הוזכר בעבר הפרדוקס לכאורה בין ימי הרחמים והסליחות הבאים לשיאם ביום צום הכיפורים והנה   ארבעה ימים בלבד  לאחר מכן – באים ימי שמחה, נגינה מחול ושירה בחג הסוכות הקרויים "זמן שמחתינו", כיצד יתכן הדבר? האם נשכחו מאיתנו לפתע כל חיבוטי הנפש וימי התחנונים על הנפש, על הפרנסה ועל החיים עצמם? כיצד זה נעבור במעבר חד כל כך אל ימי השמחה הללו?

רבי יהודה הלוי מאיר את עינינו במאמרו: "כללו של דבר, כי תורתנו נחלקת בין היראה והאהבה והשמחה. תתקרב אל אלקיך בכל אחת מאלה, ואין כניעתך בימי התענית יותר קרובה אל האלקים משמחתך בימי השבתות והמועדים, כשתהיה שמחתך בכוונה ולב שלם. וכמו שהתחנונים צריכים מחשבה וכוונה, כן השמחה במצוותו ובתורתו צריכים מחשבה וכוונה, שתשמח במצוה עצמה מאהבתך המצווה בה, ותכיר, מה שהטיב לך בה, וכאילו אתה בא באכסניתו. קרוא אל שולחנו וטובו, ותודה על זה במצפון ובגלוי. ואם תעבור בך השמחה אל הניגון והריקוד – היא עבודה, ודבקה בענין האלקי".

הדברים חדים וברורים: אין הבדל מהותי בין ימי "האהבה והשמחה" ל"ימי התענית" כלשונו של רבי יהודה הלוי ז"ל – "תתקרב אל אלקיך בכל אחת מאלה" – שניהם הינם ימים של דבקות בבורא, אלא שכל יום מיוחד בעבודתו, ורבי יהודה הלוי מסיים במילים שאמורים להוות אבוקת אור ומורה דרך לימי השמחה שלנו: "ואם תעבור בך השמחה אל הניגון והריקוד – היא עבודה, ודבקה בענין האלקי!". מה היא אם כן ה"שמחה"  "הניגון" ו"הריקוד"? – אליבא דרבי יהודה הלוי מדובר ב"עבודה", ועבודה כזו שאינה פחותה מעבודת יום הכיפורים והתענית. 

כדי להבין זאת ביתר ביאור עלינו להתבונן כי ה"שמחה" כביכול אותה אנו רגילים להכיר מאירועי החג כגון "שמחת בית השואבה" הינה רק כלי חיצוני שתפקידו להצית ולטעת בלב שמחה אמיתית – פנימית. שמחה זו אינה באה ממילא וודאי שאינה באה ללא הכנה  והתבוננות. רק ההכרה האמיתית והמופנמת של האדם על אושר אמיתי בחיי העולם הזה הנובעים מחוויה רוחנית עמוקה שאיננה תלויה בשום אופן בענייני העולם הזה בכוחה להביא את הנפש לשמחה מעין זו – ואו אז ה"שמחה" פורצת מאליה והיא אינה זקוקה אף לנגינה. אמת נכון הדבר שהמוסיקה בכוחה ל"הרים" את האדם ולעזור לו בכיוון זה וכמובן היא כלי לבטא בו את השמחה וההודיה - אך ודאי הוא שאין המדובר במוסיקה זולה ושטחית או בריקודים מן הסוג הזה. 

בעולם הישיבות ובמיוחד בדורות עברו  הורגשה אכן שמחת אמת ב"שמחת בית השואבה" ושמחת תורה מאחר והתלמידים היו שקועים וקרובים יותר אל הפן הרוחני. במספר ישיבות היה נהוג כי "שמחת בית השואבה" היתה נפתחת ב"שיחה" מוסרית" מעמיקה של ה"משגיח", לאחר מכן היו שרים עד כלות הנפש שירים כמו "ויאתיו כל לעבדך" או שירים מן ה"הושענות" כמו "אום אני חומה"  ורק אז היו פורצים הריקודים בכל עוזם. גם בריקודים הללו היו  מסוגלים – לפי עדויות זקני הדור ההוא – לשיר במשך כמה שעות את הניגון "ברוך א-להינו שבראנו לכבודו והבדילנו מן התועים ונתן לנו תורת אמת... הוא יפתח לבנו בתורתו וישים בלבנו אהבתו ויראתו" - וללא שום צורך בהחלפה מהירה של לחנים מדי דקותיים... זוהי אכן היתה שמחה אמיתית פנימית שאין לנו אלא לשאוף לשכמותה. 

לע"נ א"מ הרב יעקב אהרון בן הרב גבריאל זצ"ל והנער גבריאל בן יבל"א ר' שלמה יהושע

חידה לשולחן שבת /מאת ראובן וגליין

"שמות הנופלים, נמסרים לעם, לעולמי עולמים"
את פתרון החידה נא לשלוח למייל Shabaton@maslaw.co.il או לפקס 03-9239393, בין הפותרים יוגרל פרס.

פתרון החידה משבוע שעבר " הקריה הירושלמית היא רמז לתשובה, כאשר החופש נקרא, מתי זה קרה? "

 הפתרון: הקריה הירושלמית היא שכונת קרית יובל בירושלים, וע"פ ספר ויקרא פרשת בהר פרק כה' פסוק ט' מדובר על שנת היובל: "והעברת שופר תרועה בחודש השביעי, בעשור לחודש ביום הכיפורים תעבירו שופר בכל ארצכם". השופר נקרא גם קרן היובל ובהמשך: "וקראתם דרור בארץ היינו חופש לכל יושבי הארץ וזה קרה בשנת היובל שנת החמישים.
פותר החידה מלפני שבוע הוא עמית הולנדר מקרית הטכניון חיפה והוא זוכה בדיסק חדש.
