י"ד בתשרי תשע"א

לחג הסוכות

"וּפְרוֹשׂ עָלֵינוּ"

וּפְרוֹשׂ עָלֵינוּ סֻכַּת שְׁלוֹמֶךָ

סֻכַּת רַחֲמִים וְחַיִּים וְשָׁלוֹם

בָּרוּךְ אַתָּה ה'

הַפּוֹרֵשׂ סֻכַּת שָׁלוֹם

עָלֵינוּ וְעַל כָּל עַמּוֹ יִשְׂרָאֵל

וְעַל יְרוּשָׁלַיִם.

* נקודת אור בפרשה / הרב חיים דרוקמן 

"אני והו הושיעה נא"

מצוות הערבה במקדש

בנוסף לערבה שבלולב, יש במקדש מצות עשה מיוחדת של ערבה. היו קוטפים ענפי ערבה וזוקפים אותם בצידי המזבח:
"מצות ערבה כיצד? מקום היה למטה מירושלים ונקרא מוצא. יורדין לשם ומלקטים משם מורביות (=ענפי) ערבה, ובאין וזוקפין אותן בצדי המזבח, וראשיהן כפופין על גבי המזבח... בכל יום מקיפין את המזבח פעם אחת... אותו היום (ביום השביעי) מקיפין את המזבח שבע פעמים". (סוכה מ"ה ע"א)
ומה היו אומרים בזמן ההקפה? 
"'אנא ד' הושיעה נא, אנא ד' הצליחה נא'. 
ר' יהודה אומר: 'אני והו הושיעה נא' ". (שם)
דעתו של תנא קמא מובנת; אך מהי כוונתו של ר' יהודה במילים "אני והו"?

"אני והו"

רש"י מבאר שהגימטריה של המילים "אני והו" (78) שווה לזאת של המילים "אנא ד' ". אולם עדיין אינו מובן: מדוע להגיד "אני והו", במקום להגיד באופן ישיר את המילים "אנא ד' "?

הגאונים מסבירים: "אני והו – אני ואותך הושיעא נא, כלומר שבזמן שישראל שרויים בצער, כאילו שכינה שרויה עמהם". (אוצר הגאונים לסוכה מה ע"א)
מדברי הגאונים אנו שומעים, שישנו תוכן מיוחד במילים "אני והו", מלבד הגימטריה שלהן. כאשר אנו נמצאים בצרה – גם הקב"ה בצרה, "עמו אנכי בצרה", ומשום כך אנו מתפללים שד' יושיע לא רק אותנו, אלא גם את עצמו.

גם רש"י בעצמו מביא הסבר נוסף. "אני" ו-"והו" לקוחים מתוך 72 שמותיו של הקב"ה. שמות אלו עולים מתוך צירוף אותיות של שלושה פסוקים בפרשת בשלח (שמות יד, יט-כא):

"וַיִּסַּע מַלְאַךְ הָאֱ-לֹהִים הַהֹלֵךְ לִפְנֵי מַחֲנֵה יִשְׂרָאֵל וַיֵּלֶךְ מֵאַחֲרֵיהֶם וַיִּסַּע עַמּוּד הֶעָנָן מִפְּנֵיהֶם וַיַּעֲמֹד מֵאַחֲרֵיהֶם". 

"וַיָּבֹא בֵּין מַחֲנֵה מִצְרַיִם וּבֵין מַחֲנֵה יִשְׂרָאֵל וַיְהִי הֶעָנָן וְהַחֹשֶׁךְ וַיָּאֶר אֶת הַלָּיְלָה וְלֹא קָרַב זֶה אֶל זֶה כָּל הַלָּיְלָה".

"וַיֵּט מֹשֶׁה אֶת יָדוֹ עַל הַיָּם וַיּוֹלֶךְ ד' אֶת הַיָּם בְּרוּחַ קָדִים עַזָּה כָּל הַלַּיְלָה וַיָּשֶׂם אֶת הַיָּם לֶחָרָבָה וַיִּבָּקְעוּ הַמָּיִם".
בכל אחד משלושת הפסוקים האלה יש 72 אותיות, מהן מורכבים 72 שמות ד'. הכיצד? יש לחבר את האות הראשונה של הפסוק הראשון, האחרונה של הפסוק השני, והראשונה של הפסוק האחרון – וכך נוצר השם הראשון. באופן דומה מורכבים שאר השמות. בדרך זו מתקבל השם הראשון: "והו", והשם ה-37: "אני".
דברים אלו הינם עמוקים מאוד, אך נראה שיש לתת להם גם טעם פשוט. שמותיו של הקב"ה מבטאים התגלות. השם הוא ביטוי של התגלות ד'. השמות השונים של הקב"ה מציינים צורות שונות של התגלות ד'. שם הויה מבטא התגלות ד' בחסד ושם א-להים בדין.

בקריעת ים סוף התרחשה התגלות אדירה של הקב"ה. התגלות זו הופיעה בשם גדול, שם בן 72 אותיות. מתוך התגלות זו אנו "לוקחים" שני שמות, את השם הראשון ואת השם ה-37.

מדוע נלקחים דווקא שמות אלו? 

מבארים התוספות (ד"ה אני והו) כי במדרש איכה רבה (פתיחתא לד ד"ה 'על ההרים אשא') נאמר על הפסוק ביחזקאל: "ואני בתוך הגולה" – כביכול הקב"ה מעיד על עצמו ש"אני" בתוך הגולה. הקב"ה נמצא ביחד עם ישראל בגלות. ובהמשך מתייחס המדרש לפסוק מירמיה: "והוא אסור בזיקים", וגם כאן מייחסים חז"ל את הפסוק להקב"ה: "כביכול הוא", הקב"ה אסור באזיקים. כאשר ישראל סובלים – גם הקב"ה, כביכול, סובל.

מכאן עולה הקריאה: "אני והו הושיעה נא". אנו מבקשים ישועה; אך לא בשביל עצמנו בלבד, אלא בשביל הקב"ה. אנו מתפללים שהקב"ה יושיע את עצמו, כי הצער שלנו הוא צערו, הסבל שאנו סובלים הינו גם הסבל שלו, ומכאן שנכון גם להשלים: הישועה שלנו – הינה הישועה של השכינה.

למעשה אנו פותחים כך את ההושענות: "הושע נא למענך אלקינו... למענך בוראנו... למענך גואלנו... למענך דורשנו, הושע נא". אנו מבקשים שד' יושיע אותנו – למענו-הוא, כדי ששכינתו תתגלה בעולם; אך שכינת ד' יכולה להתגלות בעולם רק כאשר עם ישראל נגאל והינו בן-חורין בארצו.

רעיון זה חוזר על עצמו בכל פיוטי ההושענות, ולפיו מתבאר, כי כאשר אנו מבקשים ישועה והצלחה – בתחום הכלכלי, החקלאי וכו' – אין זאת אלא משום שבהצלחה זו תלויה הצלחתו של עם ישראל לגלות את שם ד' בעולם. שלמותם החומרית והרוחנית של ישראל היא המפתח להופעת שם ד' בעולם.

ערבה – שאין בה טעם וריח

עתה נותר לנו לברר, כיצד מתקשר רעיון גדול זה דווקא למצוות הערבה המיוחדת למקדש.

כידוע, חז"ל (ויקרא רבה ל, יב) מחלקים את עם ישראל לארבע חטיבות, על פי מהותם של ארבעת המינים. האתרוג, בעל הטעם והריח, מייצג את אלו שיש בהם תורה ומצוות. ללולב יש טעם אך אין לו ריח, וכנגדו – אותם שיש בהם תורה אבל אין בהם מצוות. להדס יש ריח בלבד, ולא טעם, והוא מציין את בעלי המצוות אשר אין בהם תורה. ואילו הערבה חסרת טעם וריח בכלל, והיא ממשילה את אותם מעם ישראל אשר אין בהם לא תורה ולא מצוות.

מברר השפת אמת (סוכות, תרל"ד) את ענינה המיוחד של הערבה:
"כי באמת מזה ניכר יותר דביקות בני ישראל לד' יתברך. כי מאין בא חביבות בני אדם הללו, רק שבני ישראל נקראו בנים למקום, ויש בכל איש ישראל דביקות בד' א-להים". 
דוקא הערבה מגלה את המהות הפנימית של עם ישראל, את סגולת ישראל, את קדושת ישראל המהותית.

נכון, מהות זאת צריכה להתגלות בחיים על ידי תורה ומצוותיה, אבל גם אם היא איננה מתגלה – היא קיימת. היא שייכת לעצם היצירה המיוחדת של עם ישראל. "עַם זוּ יָצַרְתִּי לִי - תְּהִלָּתִי יְסַפֵּרוּ" (ישעיהו מג, כא). ו"בָּנִים אַתֶּם לַד' אֱ-לֹהֵיכֶם" תמיד, בכל המצבים כולם. וישנו קשר מהותי פנימי בין ישראל לאביהם שבשמים, שקיים תמיד בכל מצב.  
כך מבאר השפת אמת (שם) את מצות ניסוך המים בחג הסוכות. בכל ימות השנה מנסכים בקרבן התמיד ניסוך של יין, אך בחג הסוכות מוסיפים לכך ניסוך של מים. מה ההבדל בין יין למים? את היין יוצר האדם בעמל כפיו. המים הם יצירה טבעית מאת ד'.

בסוכות מתבררת המהות המיוחדת שלנו. קיום המצוות שלנו נובע מכך שיש לנו נשמה מיוחדת. הקב"ה יצר אותנו כך. ומהותנו המיוחדת באה לידי ביטוי בקיום התורה והמצוות בפועל.

בחג אנו נפגשים עם מהות זו, והיא ממלאת אותנו בשמחה. את המצוות אנו מקיימים מתוך שיש לנו נשמה מיוחדת. אם כן, במה אנו שמחים? בריבונו של עולם, שברא אותנו כך. "אתה בחרתנו מכל העמים". אנו שמחים ביצירה המיוחדת שבנו, במהותנו הייחודית.

מהות ייחודית זו מתגלה דווקא בערבה. דווקא המין אשר אין בו טעם וריח, אלו שאינם מקושרים לחיי תורה ומצוות, מבררים שהקשר הפנימי שלנו עם בוראנו אינו מתחיל בקיום המצוות בפועל, אלא יש לו שורשים עמוקים עוד יותר. המהות המיוחדת של היהודי קיימת גם אצל אלו שאינם מוציאים אותה אל הפועל, והם אלו המיוצגים על ידי הערבה.

* נקודת אור במזמור / חנן פורת

תהילים פרק מ"ט

"אָדָם בִּיקָר וְלֹא יָבִין"

ההתמודדות עם חידת המוות

מזמור מ"ט שבתהילים נהגו קהילות ישראל לאומרו בסיום התפילה בבית האבל. ואכן מזמור זה מתמודד עם מציאות המוות האורבת לפתחו של האדם מבלי שישית לבו לכך.

מזמור זה רצוף תובנות ודימויים סתומים כגון הביטוי המתאר את הוויית השאול שבו רודים הישרים בפושעים:

"וַיִּרְדּוּ בָם יְשָׁרִים לַבֹּקֶר וְצוּרָם לְבַלּוֹת שְׁאוֹל מִזְּבֻל לוֹ" (ט"ו).

במסגרת זו לא נוכל להאיר את עומק מידת הדין הכרוכה במשפט צדק זה. אך בוודאי שנוכל להזדהות עם נחמת המשורר היודע כי הכבוד והעושר בחיי האדם אינם אלא עראיים ומדומים, ולפיכך נושא הוא קולו דווקא נוכח מציאות המוות וקורא:

"אַל תִּירָא כִּי יַעֲשִׁר אִישׁ

כִּי יִרְבֶּה כְּבוֹד בֵּיתוֹ.
כִּי לֹא בְמוֹתוֹ יִקַּח הַכֹּל

לֹא יֵרֵד אַחֲרָיו כְּבוֹדוֹ" (י"ז-י"ח).

מתוך מזמור זה, הבה נדלה שלוש נקודות אור:

א. המשורר מכנה את ההתמודדות עם המוות בלשון חידת כינור:

"אַטֶּה לְמָשָׁל אָזְנִי אֶפְתַּח בְּכִנּוֹר חִידָתִי" (ה').

לכאורה מוזר. איך מתמודדים עם שאלות פילוסופיות באמצעות כינור?

דומה שבמילים אלה טמונה ההכרה שההכרעה לשאלות עמוקות אינה נעוצה רק בהכרה שכלית מופשטת אלא ב'ניגון' שבשאלה.

יכולה דרך משל להיות שאלה שצליליה מתוקים ושוחקים ליום אחרון, כדברי חז"ל על כנסת ישראל שאינה יראה ממוות:

"עֹז וְהָדָר לְבוּשָׁהּ וַתִּשְׂחַק לְיוֹם אַחֲרוֹן".

ולעומת זאת יכול להיות ניגון של לעג כלפי אלה הסבורים כי "קִרְבָּם בָּתֵּימוֹ לְעוֹלָם" ומתפארים בעושרם המדומה היורד שאול עם מותם.

ועולים גם צלילים של אבל בבית האבל בשעה שמתוודע האדם לצערם וכאבם של האבלים.

על ניגון זה בשלל גווניו ניתן אפוא לומר: "אֶפְתַּח בְּכִנּוֹר חִידָתִי".

אך המעמיק להאזין לצלילי הכינור מגלה כי בכינור המתייפח – לעתים בכאב וצער – צפונה התובנה העליונה המתרוננת ואומרת שאחרי ככלות הכל:

"אַךְ אֱלֹהִים יִפְדֶּה נַפְשִׁי מִיַּד שְׁאוֹל

כִּי יִקָּחֵנִי סֶלָה" (ט"ז).

ב. בהמשך המזמור מתריס המשורר כלפי האנשים השאננים:

"הַבֹּטְחִים עַל חֵילָם וּבְרֹב עָשְׁרָם יִתְהַלָּלוּ" (ז') 

וקורא לעומתם:

"אָח לֹא פָדֹה יִפְדֶּה אִישׁ

לֹא יִתֵּן לֵאלֹהִים כָּפְרוֹ" (ח').

פסוק זה משמעותו שלא יוכל האדם לפדות נפשו ממוות, אך מה פשר המילה "אָח" בהקשר זה?

כל הפרשנים החל מרש"י והמצודות וכלה ב'דעת מקרא' מפרשים שהמילה "אָח" מתייחסת לחבר המכונה כאן אח, בין אם אחיו הוא ממש ובין אם הוא רעו או ידידו.

ברם המילה "אָח" נראית תמוהה משני טעמים: 

א. מבחינה לשונית ראוי היה להקדים ולומר 'לא יפדה איש את אחיו'.

ב. מדוע בכלל צריך המשורר להתייחס לאחיו ולא לומר בפשטות על עצמו 'לא פדה יפדה איש, לא יתן לא-לוהים כפרו'.

על רקע זה אני מבקש להציע פירוש מקורי הנותן למילה "אָח" משמעות שונה לחלוטין. 

המילה "אח" משמעותה קריאת כאב וצער, כדרך שאנו קוראים גם בימינו אח או אוי ואבוי לתיאור מציאות מרה שאנו מתוודעים אליה לפתע.

לפירוש זה יש אסמכתא ברורה בספר יחזקאל, שבו מצטווה הנביא לבטא את סערת רוחו באמצעות הכאה בכף ואמירת "אח":

"כֹּה אָמַר ה' א-לוהים

הַכֵּה בְכַפְּךָ וּרְקַע בְּרַגְלְךָ וֶאֱמָר אָח, 

אֶל כָּל תּוֹעֲבוֹת רָעוֹת בֵּית יִשְׂרָאֵל

אֲשֶׁר בַּחֶרֶב בָּרָעָב וּבַדֶּבֶר יִפֹּלוּ" (יחזקאל ו', י"א).
פירוש זה, הנראה מכוון לפשוטו של מקרא, אפשר שייתן משמעות חדשה לאומרים פרק זה בבית האבל ויעצים בלבם את תחושת הכאב והצער הבא לידי ביטוי בקריאה "אָח".

ג. בפסוק י"ג קובע המשורר:

"וְאָדָם בִּיקָר בַּל יָלִין נִמְשַׁל כַּבְּהֵמוֹת נִדְמוּ".

ומשמעות ביטוי זה שאין האדם יכול לבטוח בעושרו וביקר גדולתו, כדרך שפירש המצודות:

"הלא אין האדם בטוח ביקר עושרו שאלין עמו עד הבוקר ואם כן מהו העושר".

ועל כן נמשל הבוטח בעושרו לבהמות – "שחסרות דעת".

אך הנה בפסוק החותם את הפרק אנחנו מוצאים ביטוי דומה לזה במשמעות מהופכת לחלוטין:

"אָדָם בִּיקָר וְלֹא יָבִין נִמְשַׁל כַּבְּהֵמוֹת נִדְמוּ" (כ"א).

דומה שהמהפך המתחולל בפרק הוא המפתח להבנת המזמור כולו. מי שבוטח בעושר המדומה עלי אדמות יגלה "שכל זה אינו אלא הבל ושוא נטעה" (רמח"ל, פרק א' ב'מסילת ישרים').

אך לאמיתו של דבר, יסוד חייו של האדם נעוץ בנשמה הא-לוהית שנופחה באפו ובדרך החיים הנתונה לפניו ונוסכת אור בכל הווייתו. ודווקא משום כך זועק המשורר בסוף המזמור: הנה האדם נתון ביקר גם בימי חייו והוא אינו מבין את יעודו:

"אָדָם בִּיקָר וְלֹא יָבִין נִמְשַׁל כַּבְּהֵמוֹת נִדְמוּ".

ואולי דווקא מתוך ניגון זה של כאב עולה התפילה שבית האבל יפה לה:

יהיה רצון שיזכה האדם לחיות ביקר כל ימי חייו ולא יהיה כבהמה, אלא כמי שמתקין עצמו בפרוזדור בעולם הזה כדי לזכות להיכנס לטרקלין המזומן לו לחיי העולם הבא.

***

ובשולי הדברים נוסיף: אמנם חג הסוכות "זמן שמחתנו" אינו מתאים לכאורה לפרק העוסק באבל, אולם ספר קהלת שאנו קוראים בשבת חול המועד של סוכות, מלמד אותנו שדווקא בעת שמחה יש מקום לטהר אותה מההפקרות וההוללות העלולים להיות כרוכים בה, ועליהם אמר החכם מכל אדם:

"לִשְׂחוֹק אָמַרְתִּי מְהוֹלָל

וּלְשִׂמְחָה מַה זֹּה עֹשָׂה" (קהלת ב', ב').

רק המעמיק להבין את הניגוד בין הוללות מופקרת לשמחה של מצוה, יזכה לאורה של סוכת שלום המתרוננת ואומרת:

"אוֹר זָרֻעַ לַצַּדִּיק וּלְיִשְׁרֵי לֵב שִׂמְחָה".

* לאור הדף היומי / הרב יהודה זולדן
י"ז-כ"ג בתשרי    עבודה זרה מב-מח

ביטול לולב של עבודה זרה (עבודה זרה מב ע"א)

ניתן לבטל עבודה זרה על ידי פגיעה בו: "קטע ראש אזנה ראש חוטמה, ראש אצבעה, פחסה בפניה אע"פ שלא חסרה, או שמכרה לצורף ישראל" (רמב"ם הלכות עבודה זרה ח, ט). אך כל עבודה זרה שבידי ישראל איננה בטלה עולמית. לדברי רבא הטעם הוא בשל גזרת חכמים  שמא היהודי יגביה אותה מחדש ויזכה בה "דכל דבר הפקר כגון מציאה נקנית בהגבהה" (רש"י). 

בהלכות לולב נאמר שלולב של אשרה פסול, ובגמרא (סוכה לא ע"ב) מוסבר שמדובר באותם עצי אשרה שהיו בעת כיבוש הארץ עליהם נאמר בתורה שיש לשורפם. אך לולב של עבודה זרה סתם לא יטול אך אם נטל יצא. רש"י מסביר שלכתחילה לולב של עבודה זרה מאוס לפני ה', אך בדיעבד אם נטל כשר. הטעם הוא כי האיסור ליטול לולב של עבודה זרה הוא איסור הנאה, ומאחר ומצוות לאו להנות ניתנו, ואין לנוטל הנאת הגוף בעת ביצוע המצוה, אזי כשר. תוספות (שם ד"ה באשרה) מסביר אחרת. לולב של עבודה זרה לא יטול - מדובר בלולב של ישראל שאינה בטילה עולמית, ומה שנאמר אם נטל יצא מדובר בלולב של עבודה זרה של גוי. על כך שואל התוספות מסוגייתנו: הרי גם לולב עבודה זרה של נכרי, בעת שהיהודי מגביה אותו על מנת לנוטלו הוא קונה אותו ונעשה של היהודי, וזה היה החשש של חכמים שמא היהודי יגביה ויבטל את העבודה זרה, ולכן הם גזרו שלא ניתן לבטל עבודה זרה שבידי היהודי? לכן מסביר רבנו תם אחרת את האמור ביחס ללולב. מדובר בכל מקרה בלולב עבודה זרה של גוי. אך אם הגוי לא ביטל את העבודה זרה, אזי אסור ליטול לולב זה, ואם הגוי ביטל אזי לכתחילה לא יטול "דמאיס לענין מצוה לפי שהיה עליו שם עבודה זרה". 

הראי"ה קוק שלל נטילת אתרוג מורכב לברכה בנימוקים רבים, ואחד מהם הוא שלא יתכן להלל לה' בפרי שנעשתה בו עבירה. גם הוא מאוס בפני ה' (עץ הדר השלם, אותיות כט-לד).  

* לאור המשפט העברי / הרב בניהו ברונר

"חג הסכת תעשה לך"

בתלמוד (סוכה ט ע"א) דרשו: "חג הסוכות תעשה לך" - משלך, למעט סוכה גזולה שפסולה. המקרים בהם סוכה גזולה פסולה הם שלושה: 

1. סוכה מטלטלת - גזל סוכה הבנויה על רכב או עגלה או סוכה שיש לה גלגלים, שניתן לטלטלה ממקום למקום או סוכה הבנויה על קרקע אבל ניתן להזיזה ולקחתה (שו"ע או"ח תרל"ז ג').

2. סוכה מחוברת לקרקע של גזלן - ראובן בנה סוכה על קרקע של שכנו שמעון אחרי שביקש ממנו רשות, השכן שמעון גזל את סוכתו של ראובן (לא נותן להיכנס לרשותו ולשבת בסוכתו), שמעון לא יוצא ידי חובתו (רמ"א שם).
3. גזל עצים לסוכה וחיברם לקרקע, ואינו רוצה להחזיר את שווים לנגזל, אם יישב בסוכה זו לא ייצא ידי חובה, אם מעוניין להחזיר שווים יוצא ידי חובה, חז"ל הקלו על הגזלן שאינו צריך להחזיר את העצים עצמם משום "תקנת השבים", תקנה זו מטרתה לעודד את הגזלן להשיב לפחות את הדמים. אם השתמש בגזלה וקבע אותה במבנה ונחייב אותו לפרק את המבנה על מנת להשיב את הגזלה ייתכן ולא ייעשה זאת. די בכך שהגזלן מבטיח לשלם, גם אם דוחה את התשלום יוצא ידי חובה. אם הגזלן אומר לנגזל שימתין עד אחרי החג ואז ישיב לו את העצים עצמם, לא יצא ידי חובה שהרי משתמש בעצים גזולים (משנה ברורה ס"ק ט"ז). אסור לקצוץ עצים מיערות ציבוריים כמו שמורת טבע או יערות קק"ל, אם ניתנה רשות מפורשת מהממונים על המקום שהדבר בסמכותם מותר. קיימים מקומות בהם מארגנים חלוקת סכך מסודרת.
מי שגירש את חברו מסוכתו וישב בה יצא ידי חובה כי "קרקע אינה נגזלת" והסוכה המחוברת לקרקע נחשבת לקרקע (שו"ע שם), הסוכה עדיין בחזקת בעליה הראשונים ודינה כמו סוכה שאולה שכשרה. לכתחילה אסור לשבת בסוכה זו (רמ"א שם) למרות שיוצאים בה ידי חובה בדיעבד, אבל לא יברכו עליה שזו ברכה לבטלה (מגן אברהם), יש מקילים לעניין ברכה (אליהו רבה). 

לכתחילה אסור לאדם לעשות סוכה על קרקע חברו ללא רשותו אבל בדיעבד יוצא ידי חובה.

לכתחילה לא ישב בסוכת חברו ללא קבלת רשות אם בעל הסוכה נמצא במקום כיוון שהדבר פוגע בפרטיותו אבל אם בעל הסוכה אינו נמצא מותר כי מסתבר שנוח לו שחברו יקיים מצוה על ידי סוכתו (שם ברמ"א). אם ייתכן שבעל הסוכה יגיע כשיהיה בסוכה לא ייכנס, שמא יתבייש להיכנס לסוכה. 

בחוץ לארץ אין לעשות סוכה ברשות הרבים (רמ"א) בדיעבד יצא ידי חובה. במדינת ישראל או בחו"ל אם קיבלו רשות מהשלטונות מותר לבנות סוכה ברשות הרבים. אסור לבנות את הסוכה ברשות הרבים במקום המיועד להליכת הרבים או שמושם כיוון שמסתבר שהרשות המקומית אינה מסכימה לכך.
* לאורו / הרב אליהו מאלי 

כל ישראל יושבים בסוכה אחת

"בַּסֻּכֹּת תֵּשְׁבוּ שִׁבְעַת יָמִים כָּל הָאֶזְרָח בְּיִשְׂרָאֵל יֵשְׁבוּ בַּסֻּכֹּת" (ויקרא כ"ג, מ"ב).

משמעות הכתיב של המילה "בסכת", הוא סוכה אחת. מתוך כך דרשו חכמים: "כל האזרח בישראל ישבו בסכת' - מלמד שכל ישראל ראויים לישב בסוכה אחת" (סוכה כ"ז ב').

מה רוצים לומר לנו חכמים בכך? ברור שאין הדברים כפשוטם, שהרי אין לך סוכה שתכיל את כל ישראל כאחד.

הרב קוק מסביר כי מדובר במהלך רוחני.

בנוהג שבעולם קשה לאדם לגור עם אדם זר באותה דירה. כל משפחה חיה את חייה, והזר מפריע בעצם נוכחותו לבני המשפחה, ברב או במעט.

קל הדבר יותר עם האורח הוא חבר או קרוב משפחה, סבא או דוד. אך עדיין אין הדבר נוח. 

מה טעם הדבר? מדוע אנשים מרגישים לא בנוח עם אנשים זרים?

נראה כי שורש הדבר נעוץ בשוני בדעות שלהם. אם הם יחשבו בדיוק אותו דבר הם ירגישו הרבה יותר נוח ביחד. 

מה גורם לפירוד הדעות? מה גורם לפרודים, לסכסוכים האישיים והמפלגתיים, הגורמים לריחוק ולשנאה בין כולם לכולם? האם הבדלי דעות מביאים בהכרח לריחוק נפשי?

אומר הרב קוק: הבעיה היא שהאדם שקוע בדמיונות. יש לו תפיסה מסוימת של החיים, השוללת את מי שחי אחרת ממנו, חושב אחרת ממנו או מתנהג אחרת ממנו.

תחילה הוא מקטלג את חברו לסטיגמה מסוימת. לבסוף הוא יוצר דמוניזציה של האדם או המפלגה השונה ממנו.

לו היה מטהר את הסתכלותו, מיד היה חש כי יש מקום לדעתו ויש מקום לדעת חברו. יש מקום למנהגיו ויש מקום למנהגי חברו. אך דמיונו מטעהו לחשוב כי עליו לשלול כל מי ששונה ממנו. 

יום הכיפורים מקדש את ישראל ומטהר אותם מלכלוכי חטאיהם. הכפרה גורמת לטהרה נפשית המאפשרת התבוננות יותר ישרה פחות דמיונית ופחות סטיגמתית.

באופן זה מתברר כי הזולת הוא בן אדם כמוני ויכול אף להיות חבר טוב שלי למרות פערים הקיימים בין דעותינו.

נוספת לכך השפעת התורה. שבעים פנים לתורה. אדם הלומד תורה צריך להתרגל לדעות שונות אותן הוא פוגש במהלך לימודו. אם הוא מלא ביראת שמים ואהבת הבריות, יכול דבר זה לאפשר לו להבין ולקבל דעות השונות משלו.

נמצא שהמהלך הרוחני אותו עובר האדם בראש השנה ויום הכיפורים, מחולל בקרבו חיבור ואהבה לכל אחיו השונים ממנו במעשיהם ומחשבותיהם. 

יום הכיפורים מכשיר אותנו לקראת הישיבה בסוכה עם כל עם ישראל.

היצירה של אחדות זו בתוכנו מתוארת באמירה: "כל ישראל ראויים לשבת בסוכה אחת".

"... אחרי אשר אור התשובה הופיע בעולמנו, על ידי קדושת יום הקדוש, יום הכפורים, וכל ישראל נטהרו מחלאת החטא, אז הטוהר הנשמתי מתגבר בקרבנו, ובמקום הדמיון המתעה יבא השכל הטהור הגנוז במעמקי נשמתנו להאיר את אופק חיינו, וקרני הוד מאורה של תורה מגרשים את צללי הדמיון המתעה מקרב נפשנו, 
...ועל ידי זה יכולות הן הדיעות המופרדות על ידי צללי המחשכים של הדמיון להיות הולכות ומתאחדות. ותחת המאפל של הפרודים והמשטמות, ריבי המפלגות והסכסוכים האישיים, המשחיתים בנו כל חלקה טובה, ברוח ובחומר, יבא האור הטהור הנאצל על קדושתה של הסוכה ומגרש מאתנו את צללי הבלהות של הדמיונות המתעים. ואור תורה, וזוהר יראת שמים באהבת אמת, הולך ומתפשט על כל מהותנו, לאחד על ידם את הרעיונות למיניהם, ואז הרינו מתעלים ומגיעים ליקרת האחדות השלמה הראויה להיות מופיעה באור קדושתה על כל פזורי ישראל כולם. וכל ישראל נעשים ראויים לישב בסוכה אחת. 
(מאמרי ראיה עמ' 148)
* הולך ואור / הרב יונתן מילוא

לטייל בסוכה

איך אפשר לטייל בסוכה? 
הרי על פי ההלכה מספיקה סוכה שכל כולה כ- 70X70 ס"מ וגובהה כמטר בלבד. 
ובכל זאת, אחד הביטויים המרתקים המופיעים ביחס לחג הסוכות במסכת סוכה, אומר כי: "כל שבעת הימים, אדם עושה סוכתו קבע וביתו עראי. כיצד? היו לו כלים נאים מעלן לסוכה, מצעות נאות מעלן לסוכה, אוכל ושותה ומטייל בסוכה". 
ביטוי זה האחרון, הינו מוזר ביותר. מילא אכילה ושתייה בסוכה, אבל טיול - הכיצד?!
על מנת להבין את הדרישה הזו ננסה להתבונן מעט במשמעותו של חג הסוכות, ולהיזכר במשמעות הפנימית של המושג "לטייל". 

חג הסוכות הנחוג מיד לאחר יום הכיפורים, מהווה מעין המשך אך גם ניגוד ליום זה.

יום הכיפורים מתבטא בניתוק ממעגלי החיים, בשביתה מוחלטת כמעט מכל החומרי והפיזי שבאדם, והתמקדותו במלאכיותו - בעולמו הפנימי הרוחני והמוסרי/חברתי. וכהגדרתו המדויקת והמאירה של רבנו הרמב"ם בכותרת הלכות היום: 'הלכות שביתת העשור'.

חג הסוכות לעומתו, מבטא חיבור מלא ומקיף של האדם לטבע ולחיים. 
בחג הסוכות נצטווינו לראשונה: "ושמחת בחגך". 
בחג זה אנו יוצאים אל הסוכה המסוככת בחומרים טבעיים בלבד, אנו נוטלים ארבעה מינים מן הטבע, ובמקדש, יתרה הייתה מצוות 'ניסוך המים' - שהייתה נעשית משאיבת המים ועד לניסוכם במקדש - בשמחה אדירה, שירה וריקודים - "שמחת בית השואבה".

לכאורה, יש כאן מעבר הנראה חד וניגודי, אך למעשה דומה כי יש כאן השלמה והרמוניה בין החגים.

ביום הכיפורים אנו מיטהרים ומתחברים לחלקים הגבוהים והפנימיים שבאישיותנו - בעזרת השביתה. בסוכות אנו משלימים את התמונה וחוזרים לחיים טבעיים שמחים וזורמים, מתוך אמונה כי החיים הם דבר קדוש וטהור, אם רק נוכל לחיותם כך. 
היכולת לחיות בטהרה מוסרית ורוחנית, היא תולדה של התהליך שעברנו בקרבנו ביום הכיפורים בו התחברנו לעומק נפשנו, ונקינו את הראש והלב מכל המבוכות, המשקעים והטעויות שהצטברו במשך השנה החולפת, והעיבו על יכולתנו להיות טבעיים ולזרום עם עצמנו.

כעת יכול האדם לשוב אל עצמו ועצמיותו בשמחה ובטוב לבב, מתוך ידיעה כי שמחתו טהורה היא ואמיתית, ולא מלאכותית חיצונית, המטייחת על כאביו ותסכוליו הפנימיים במסכות מצטעצעות, ובעזרים מלאכותיים.

את עומק השמחה וטבעיות החיים מבטא הביטוי "לטייל בסוכה". 
בעבר עסקנו (בפרשת בחוקותי) בביטוי החז"לי 'לטייל', אז גילינו כי טיול שונה מאוד מ'הליכה אל'... 

ללכת, הולכים אל יעד ספציפי מוגדר, והדרך נטולת משמעות ואף מטריחה ומיותרת לעתים, לטייל - פירושו ליהנות מכל רגע נתון, ולחוות כל מקום שבו דורכות רגלינו ומביטות עינינו. 
בתרגום לעולם רוחני - ללכת פירושו לפגוש את האלוקות ואת הרוחניות בנקודות מסוימות ומצומצמות מאוד בחיים, לעומת זאת לטייל (או 'להתהלך') משמעותו לפוגשו בכל צעד ובכל מקום. 

בסוכה, כשאנו אוכלים ושותים וחווים את היום יום, אנו 'מטיילים' בה במובן של לחיות ולחוות כל רגע. אנו נדרשים לבלות בסוכה את רגעי יומנו, ולחוות בכל רגע את היותנו נתונים "בצל השכינה והאמונה" - "בצילא דמהימנותא" כלשון ספרי הסוד.

סוכות הוא הזדמנות מרתקת עבורי לחיות כאן ועכשיו - אבל עמוק ומשמח. לחוות קדושה ושכינה, אך גם בסוכת ביתי וחצרי, ולא רק בחצרות בית המקדש. 
ומעל הכול, לפני סיום רצף 'עונת החגים' והשיבה אל החיים הפשוטים והסוחפים, לפגוש את חיי ממקום טבעי וזורם, ובו זמנית פנימי עמוק ושמח. 

אם אדע לטייל בסוכה, לא רק לשבת לאכול לשתות וכדו', אלא ממש לחיות כל רגע רגע במלוא עוצמתו ויופיו, לא לרוץ לרגע הבא שעוד לא הגיע וכבר חלף לו, אם אדע לשמוח בחיי כפי שהם, ולרצות להשביחם בכל דקה מתוכי, יהפוך חג הסוכות ל'מפתח' של כל השנה כולה. מפתח שיפתח את שערי הלב והשמחה, החיים והטבעיות, ויגלה כי אפשר וצריך לחיות חיים טהורים ומלאים ביעדים, אך לא פחות, שמחים וטובים ופשוטים.

חג שמח.
* מענה לשון / ד"ר ניסן נצר
אסיף ניבים מעניינא דיומא

חג הסוכות הקרוי במקרא (פעמיים) גם חג האסיף (שמות כ"ג, ט"ז; ל"ד, כ"ב) מכונה בקידוש החג זמן שמחתנו על שום שמחת החקלַאי בעת איסוף היבול. ואולם שלא כשני הרגָלים האחרים, המכונים בפי חז"ל פסח ועצרת (שָבועות), חג הסוכות קרוי בפיהם החג בסתם, כגון "מן החג ועד הפסח" (משנה בבא מציעא ח', ו').

חג הסוכות העניק לדורות מספר ניבים וצירופים שהפכו לבשר מבשרה של העברית. 

חַמָּתָהּ מְרובָּה מִצִּלָּתָהּ

במשנה סוכה א', א' מצינו: "...ושחמתה מרובה מצילתה פסולה" כלומר: סוכה נפסלת אם החמה מרובה בה מן הצל. כאן התמונה מוחשית, אולם בהשאלה החל הביטוי לייצג דבר או אדם שמעלותיו מרובים ממגרעותיו, ובהיפוך הסדר (ראה שם ב', ב'): שחסרונותיו גוברים על מעלותיו, שהשלילה בו עולה על החיוב.
למעשה היינו אמורים לומר "חמתה מרובה מִצִלָּהּ", שהרי צל הוא זכר, אלא שנִדמָה הצל לחמה לשם נועם הצליל. תופעת ההיקש נפוצה בניבים, כגון "לא יְאומַן כי יְסופַּר", שהיה ראוי להיות לא יֵאָמֵן, ונִדַּמָּה ליְסופַּר.

ראשו ורובּוֹ
נאמר עוד בעניין הסוכה: "מי שהיה ראשו ורובו בסוכה ושולחנו בתוך הבית, בית שמאי פוסלין ובית הלל מכשירין" (משנה סוכה ב', ז').
ראשו ורובו משמעו כפשוטו: ראשו ורוב גופו, ועם הזמן נתרחב והושאל שימושו לציון התמסרות מלאה, כגון "הוא שקוע עכשיו ראשו ורובו בדוקטורט", כלומר: כל כולו.

הושענה חבוטה

למילה הושענא גלגולים מעניינים. במקורה היא שם של פיוט לסוכות, הפותח במילה הושע-נא, שהיא תחינה לקב"ה. מכיוון שביום השביעי 
חוזרים על כל פיוטי ההושענא של החג, זכה היום  עצמו לכינוי הושענא רבה, דהיינו הושענא הגדול.

בסיום טקס ההושענא חובטים את אגודת הערבות (שהוכנה מראש) בחזקה עד נשירת רוב עליהן. עם הזמן החלה הערבה עצמה להיקרא הושענה, ומכאן נוצר – בעקבות יידיש – הביטוי הושענה חבוטה
לאדם מוכה, מסכן, עלוב (או לדבר חסר ערך) וכד'.

באשר לכתיב של הושענא או הושענה אין הכרעה ברורה, ויש הגורסים כך או כך.

בתור שם הפיוט יש לכתוב באל"ף, שהרי היא חלק ממילת הבקשה נא, ואולם כאשר היא שם לערבה, נראה שיש נטייה לכתוב בה"א, שכן הסיומת A נתפסת כסיומת הנקבה (כמו בערָבָה). ואגב, יש לניב גם גרסת משנה: ערבה חבוטה.

כאתרוג אחרי סוכות

זה ביטוי עממי – בעקבות יידיש – המייצג דבר שאין לו ערך בחֲלוֹף זמנו, מעין "עבר זמנו (יומו) – בטל קרבנו". לדוגמה: "אחרי החורף קונים מגפיים?! ממש אתרוג אחרי סוכות".

האתרוג זכה לאחרונה לשימוש מודרני-ייחודי בפי עיתונַאי, שכינה את אריאל שרון אתרוג, כלומר מי שיש לשמרו מכל משמר. בעיתונות כבר מצאנו פועַל שנגזר ממנו: לאַתרֵג.

מועדים לשמחה!






* שירה חדשה / אליעז כהן
לוחות ושברי לוחות
אבות ישורון
מֹשֶׁה בְּעֵינָיו

מֹשֶׁה הָיָה עָנִי כַּחֲדַר

מַדְרֵגֹת. לִבְסֹף נָתְנֻ לוֹ:

"פְּסֹל לְךָ אֲבָנִים" (נְדָרִים).

"מֵהַפְּסֹלֶת נִתְעַשֵּׁר מֹשֶׁה" (רש"י).

אֲבַק הֲרִיסֹת

הַלֻּחֹת הַשְּׁבֻרִים

עִיֵּי הֶחֳרָבֹת

יְהֵא שֶׁלְּךָ.

אֱלֹהֶיךָ נָתַן לְךָ לָמֻת

בְּהַרְגָּשַׁת אַשְׁמָה

כְּתֹב לַמְּרֹמִים

הֻ עָזַב אֹתְךָ

תַּגִּיד לוֹ

דְּפֹק לַשָּׁמַיִם עַבְדְּכֶם

הֻ וָהֹ שָׁלַח אֹתוֹ

לָמֻת בְּאַשְׁמָה.

ב–טו תמוז תשמא, 4–17 יולי 1981
כמה הקשרים כיוונו אותי להביא במדורנו בשלהי חג הסוכות ובסיום התורה את שירו המיוחד של המשורר המיוחד אבות ישורון. ישורון (1904-1992), שנולד בשם יחיאל פרלמוטר למשפחה חסידית באוקראינה והיה בין עולי העלייה השלישית, כמו "נולד מחדש" עם דורות התחייה ששבו לארץ והפריחו את שממתה ואת שפתה. כמשורר היה מחדש גדול, ואחד המאפיינים המובהקים שנעשו לשירתו כסימן היכר הם הכתיב החסר הקיצוני-כמעט שבו נקט, בהורדת הו"וים. אך משורר זה, שנדבק לעברית המתחדשת ולנופיה של הארץ, ואף לקיום החקלאי הקדום שנשמר בידי ערביי הארץ, ואף שילב אלמנטים ערביים בשפת שיריו, נמלא אשמה גדולה לאחר השואה האיומה, בה נתברר לו, שלמעט אחד מאחיו, כל משפחתו הענפה שהותיר מאחוריו בעלותו ארצה – נכחדה. מאז מלווה "הרגשת האשמה" הזו את ישורון כצל רודף, ומאז נמצא בשירתו התכתבויות הרבה עם עיר הולדתו, קראסניסטאו, עם בני משפחתו – ובאופן מיוחד עם אימו, וכן שרבובים של יידיש שמותכים אל השירים.

"הרגשת האשמה" מלווה באופן מובהק גם את השיר שלפנינו, שמוקדש, על פי כותרתו, לדמותו של משה. כבמעין קפסולה המסכמת את תעודת חייו ומותו של המנהיג הגדול, מקפל אבות ישורון את תכונת היסוד של משה, "העני-העניו" על רגעי התעלותה ועל ייאושה. הדימוי המפתיע "עני כחדר מדרגות" עשוי להבהיר לנו עד כמה אכן מזוהה העניות עם הענווה - משה כשליח, שתפקידו לקשר בין דרי-מעלה ודרי-מטה, ואין לו משלו כלום.

העניות הזו לכאורה משתנה לגורל של התעשרות כתוצאה משבירת הלוחות ומן הציווי לפסל לוחות חדשים, אבל בבית הבא הופך המשורר את המדרש על פיו, באירוניה משולשת ומודגשת בדבר אותה "ההתעשרות מן הפסולת":

אֲבַק הֲרִיסֹת

הַלֻּחֹת הַשְּׁבֻרִים

עִיֵּי הֶחֳרָבֹת

יְהֵא שֶׁלְּךָ.

כאן אני מרגיש כי המשורר כותב כביכול על משה אך למעשה מסכם את חייו שלו (השיר נכתב כאשר ישורון בן 77): ה"התעשרות" של שבירת הלוחות ופיסול לוחות חדשים בידי אדם – שעשויה להיות מקבילה לזניחת הגולה ולהצטרפות למהלך הגדול של תחייה ושיבה לארץ, מלווה באופן אישי וטראגי באבק ההריסות ובעיי-החרבות שנותרו "שם", בבית הישן, ושעשו שמות גם בנפש.

הדברים מתבהרים עוד יותר בשני הבתים האחרונים, עם הנכחת אותה "הרגשת אשמה" שמותירה את טעמה עד ליום אחרון, ובצדה – דווקא לדמות שהיתה הקרובה והאינטימית ביותר לאלוהים – הנטישה, ה"שליחות" שהופכת להיות בת-מוות.

ההקשרים מרתקים גם ברמזים של ה- הֻ וָהֹ, המהדהדים את ה"אני והו" שאנו קוראים ומשוועים בימי החג בהושענות, בבחינת "עמו אנכי בצרה". עד להזדהות הגדולה שחושף המשורר עם המנהיג הגדול, כפי שקראנו על פני חומש "דברים" ונקרא בחתימת התורה בתחושות האשם של משה, לצד ההתחננות הגדולה, שמפורשת במדרשים ומועצמת במדרשים – ממדרשי חז"ל ועד למדרש-שירי זה שלפנינו.

