מדרש תמונה

וַיַּחֲלֹם

וְהִנֵּה סֻלָּם מֻצָּב אַרְצָה

וְרֹאשׁוֹ מַגִּיעַ הַשָּׁמָיְמָה

וְהִנֵּה מַלְאֲכֵי אֱ-לוֹהִים

עֹלִים וְיֹרְדִים בּוֹ.

וְהִנֵּה ה' נִצָּב עָלָיו

וַיֹּאמַר:

אֲנִי ה' אֱ-לוֹהֵי אַבְרָהָם אָבִיךָ

וֵא-לוֹהֵי יִצְחָק.

הָאָרֶץ אֲשֶׁר אַתָּה שֹׁכֵב עָלֶיהָ

לְךָ אֶתְּנֶנָּה וּלְזַרְעֶךָ".



(בראשית כ"ח, י"ב-י"ג)

"עולים ויורדים בו" 

ר' חייא ור' ינאי - 
חד אמר: עולים ויורדים בסולם.

וחד אמר: עולים ויורדים ביעקב.

"והנה ה' ניצב עליו" 

ר' חייא ור' ינאי -
חד אמר: עליו – על הסולם.

וחד אמר: עליו – על ביעקב.

מאן דאמר "על הסולם" ניחא,
אלא למאן דאמר "על יעקב"
מי מתקיים (הקב"ה) עליו?

אמר ר' יוחנן:

צדיקים – א-לוהיהם מתקיים עליהם

שנאמר: "והנה ה' ניצב עליו".



(בראשית רבה ס"ח, י"ח ס"ט, ב')

עיון במדרש ובעומק הפשט – סביב שולחן השבת

במדרש תמונה בעמ' 3.

עיון במדרש ובעומק הפשט – סביב שולחן שבת

* "וְהִנֵּה מַלְאֲכֵי אֱ-לוֹהִים עֹלִים וְיֹרְדִים בּוֹ".
עיינו במדרש בראשית רבה המובא בשער הגיליון, בדברי ר' חייא ור' ינאי. 
האם קיימת בהכרח מחלוקת ביניהם, או שמא, האחד מדבר במשל והשני בנמשל?

* נסו לבאר לאור התובנה שלפנינו משל ונמשל את פשר חלום הסולם מראשיתו ועד סופו:

מיהו הסולם ומה תפקידם של המלאכים העולים ויורדים בו? לשם מה הם עולים ולשם מה הם יורדים? ומה היעד הגנוז בפסגת החלום: "וְהִנֵּה ה' נִצָּב עָלָיו"?

[למבקשים להעמיק במשל ובנמשל זה, אנא עיינו ב'נפש החיים' לר' חיים מוולוז'ין – שער א' פרק י"ט, ב'ליקוטי תורה' של בעל התניא, ספר במדבר – נשא ב' וב'שפת אמת' לפרשתנו. וכן בספר "מעט מן האור" לבראשית במאמר: "סולם ושמו אדם".]

* מה פשר דברי ר' יוחנן בחתימת המדרש: "צדיקים א-לוהיהם מתקיים עליהם"?

מהו לאור דברי ר' יוחנן קשר הגומלין שבין האדם לא-לוהיו? ולמה מחייב הדבר את האדם כאן ועכשיו?

* נקודת אור במזמור / חנן פורת

תהילים פרק ז'
"עַל דִּבְרֵי כוּשׁ בֶּן יְמִינִי"

בעיוננו זה נתמקד בכותרת הפותחת את המזמור:

"שִׁגָּיוֹן לְדָוִד אֲשֶׁר שָׁר לה'

עַל דִּבְרֵי כוּשׁ בֶּן יְמִינִי".

מיהו "כוש בן ימיני" זה שאת שמו לא מצאנו בקורות ימי דוד בספר שמואל ובדברי הימים?

ב'דעת מקרא' מביא עמוס חכם כמה הצעות לזיהוי האיש, אך לכולן אין אסמכתא במזמור שלפנינו.

לפי מיטב הכרתי נוטה פשוטו של מקרא לדעת חכמים במדרש שוחר טוב, המזהים את כוש בן ימיני עם שאול המלך בן שבט בנימין, כעדותו על עצמו:

"הֲלוֹא בֶן יְמִינִי אָנֹכִי" (שמואל א' ט', כ"א).

ואכן כמה ביטויים במזמור זה הולמים את דמותו של שאול:

א. דוד המלך שלא נרתע מלהשיב לאויביו כגמולם ולשפוך את דמם, נוהג כלפי שאול בדרך שונה ונזהר תכלית זהירות שלא לפגוע בו, כדבריו ללוחמיו במערה:

"חָלִילָה לִּי מֵה' אִם אֶעֱשֶׂה אֶת הַדָּבָר הַזֶּה לַאדֹנִי 

לִמְשִׁיחַ ה' לִשְׁלֹחַ יָדִי בּוֹ..." (שמואל א' כ"ד, ו').

על רקע יחסו המיוחד של דוד לשאול מובן הפסוק בפרקנו:

"אִם גָּמַלְתִּי שׁוֹלְמִי רָע וָאֲחַלְּצָה צוֹרְרִי רֵיקָם".

וכפירוש 'דעת מקרא':

"אם גמלתי רעה לאיש ששילם לי רעה, ואם הפשטתי את בגדיו ונשקו והצגתיו ריקם".

יושם לב: לא צורְרָי – בלשון רבים, שכן להם השיב דוד כגמולם, אלא צוררִי – בלשון יחיד – הלא הוא שאול שעמו נהגתי לפנים משורת הדין.

ב. בהמשך הפרק אומר דוד: "יִגְמָר נָא רַע רְשָׁעִים" (י'). היינו: לא אני אפגע בהם אלא מעשיהם הרעים – הם 'יגמרו' אותם.

האין פסוק זה מזכיר את דבריו הנוקבים של דוד לשאול, לאחר שיצא שאול בשלום מן המערה:

"כַּאֲשֶׁר יֹאמַר מְשַׁל הַקַּדְמֹנִי מֵרְשָׁעִים יֵצֵא רֶשַׁע
וְיָדִי לֹא תִהְיֶה בָּךְ" (שמואל א' כ"ד, י"ג).
היינו: הרשע שיצא מן הרשעים הוא יכלה אותם בלא שאזדקק אני ללכלכך את ידי בשפיכת דמם.
ועתה נותר לבאר מה פשר הכינוי "כוש בן ימיני".

לדעת חז"ל במדרש שוחר טוב, לפנינו כינוי גנאי שעליו בא ריבון העולמים חשבון עם דוד ואמר לו "למה אתה מבזה למשיחי".
ברם דומה שעיקר דימויו של שאול לכושי בא לבטא את ייאושו של דוד מיכולתו של שאול לשנות את עצמו ולהיטיב את מעשיו, כדברי הנביא ירמיה (י"ג, כ"ג):

"הֲיַהֲפֹךְ כּוּשִׁי עוֹרוֹ וְנָמֵר חֲבַרְבֻּרֹתָיו

גַּם אַתֶּם תּוּכְלוּ לְהֵיטִיב לִמֻּדֵי הָרֵעַ".

דוד שייחל פעמים רבות ששאול יהפוך את עורו ויחדל להתנכל לו, נואש בסופו של דבר מאפשרות זו, ולפיכך גם בשעה שאול מבטיח לו במדבר זיף: "שׁוּב בְּנִי דָוִד כִּי לֹא אָרַע לְךָ עוֹד" (כ"ו, כ"א), אין דוד בוטח בו עוד ואינו מוכן להתקרב אליו, אלא מבקש שיבוא אחד מהנערים וישיב את החנית שנלקחה משאול (עיינו היטיב בשמואל א' כ"ו, כ"ב).

אך דווקא על רקע ייאושו של דוד מיכולתו של "כוש בן ימיני" מלהפוך את עורו ולהיטיב את דרכו, מתבלטת חסידותו המופלגת של דוד ונאמנותו ללא תנאי לשבועתו כי לא ישלח ידו לפגוע בשאול משיח ה', אלא יצפה לה' שיריב ריבו וישפוט אותו כצדקו:
"אוֹדֶה ה' כְּצִדְקוֹ וַאֲזַמְּרָה שֵׁם ה' עֶלְיוֹן" (י"ח).
* לאורו / הרב אליהו מאלי 

רחל ולאה – שתיהן בונות את בית ישראל
"וַתֵּרֶא רָחֵל כִּי לֹא יָלְדָה לְיַעֲקֹב וַתְּקַנֵּא רָחֵל בַּאֲחֹתָהּ..." (בראשית ל', א').

שבע שנים חיכו יעקב ורחל זה לזה. בליל כלולותיהם רחל עומדת מתחת לחופה, אך רגע לאחר מכן מחליף לבן את רחל בלאה.

רחל שותקת. היא אינה מסגירה את  אחותה. היא אינה מלבינה את פניה, בחשכת הלילה עם יעקב.

רחל מראה אצילות נפש שאין דוגמתה.

אך יעקב אינו מוותר על רחל ולאחר שבוע ימים נושא אף את רחל לאשה.

נוצר מצב חדש ובלתי צפוי. יש ליעקב שתי נשים. ושתי נשים אלו הן שתי אחיות.
דרכו של עולם הוא כי אחיות אוהבות זו את זו.

אך בין רחל ללאה נוצרה תחרות וקנאה על יעקב. בשלב מסוים לאה אומרת לרחל: "וַתֹּאמֶר לָהּ הַמְעַט קַחְתֵּךְ אֶת אִישִׁי וְלָקַחַת גַּם אֶת דּוּדָאֵי בְּנִי..." (בראשית ל', ט"ו).

אכן מצב זה נאסר בתורה: "וְאִשָּׁה אֶל אֲחֹתָהּ לֹא תִקָּח לִצְרֹר לְגַלּוֹת עֶרְוָתָהּ עָלֶיהָ בְּחַיֶּיהָ" (ויקרא י"ח, י"ח). 

הרב קוק מבאר כי הניגוד והתחרות שבין רחל ולאה נובעים ממקור עמוק יותר. 

רחל מייצגת את עולם הנגלה. רחל היא יפת מראה ויפת תואר. יעקב נפגש עם רחל בגלוי, רואה אותה ורוצה לשאתה לאשה. ולעומתה לאה מייצגת את עולם הנסתר. היא נכנסת במחשך הלילה לביתו של יעקב. הוא כלל לא חשב לשאתה לאשה, ודווקא ממנה נבנה רוב בנינו של עם ישראל. כהונה, לויה ומלכות יוצאים מלאה – משבט יהודה ומשבט לוי.

הנגלה עומד מול העולם הזה, והנסתר עומד מול עולם הבא.

אף בתורה יש את הנגלה - חלק ההלכה, ולעומתו את כל תורת הסוד – הנסתר.

יש תחרות ומריבה בין העולמות. כל אחד אומר אני אמשול. 

לעוסק בחומר קשה לפנות זמן לעיסוקי הרוח. והעוסק ברוח חושש מכל עיסוק בחומר, שמא ידלדל את עולמו הרוחני.

לעוסקים בלימוד הגמרא קשה לפנות את הזמן ואת הנפש לעיסוק בתורת הנסתר. והמקובלים אין עתם ודעתם פנויה לעסוק בפרטי הלכות של הנגלה.

"צרירת האחיות" שבין רחל ללאה, ממשיכה במאבק האיתנים שבין יוסף ליהודה. 

יוסף מייצג את העיסוק בעולם החומר: "...וְרָב תְּבוּאוֹת בְּכֹחַ שׁוֹר" (משלי י"ד, ד').

ויהודה מייצג את הנטייה אל עולם הרוח. זו היא צרירת העולמות – מצב שבו עולם הנגלה מיצר לעולם הנסתר.

ברם מצב זה הוא זמני. אנו מצפים להשתלמות העולם כך שאפשר יהיה לעסוק בחומר וברוח כאחד. אנו מצפים לנשמות גדולות שיוכלו להכיל בקרבן את הנגלה והנסתר של התורה כאחד.

אנו מצפים למנהיגים שיאגדו באישיותם את כל עוצמת המעשה עם כל שאיפות הרוח העדינות. 

תקווה זו תתממש בעתיד.

אנו מצפים למצב האידיאלי שבו "צרירת האחיות" תיפסק, הקנאה שבין חלקי עם ישראל תיעלם. עץ יהודה ועץ יוסף יתאחדו לעץ אחד שיכלול את כל בית ישראל כאחד.

כאשר רחל ולאה מופיעות בעולם בתוך שני גופים נפרדים יש ביניהן קנאה. 

אך כאשר יופיעו בעתיד עולמות הנגלה והנסתר בשלמות תיפסק הקנאה והן יבנו יחד את בית ישראל.

"אור השלום זורה הוא הלאה את כל מחשכי-המארה של 'צרירת – האחיות' אשר לעולם הגלוי והנסתר, ו'רחל ולאה' בלא שום קנאת אשה מאחותה שתיהן בונות את בית-ישראל" (אגרות ראי"ה ח"ג אגרת תשנ"ג).   
* לאור הדף היומי / הרב יהודה זולדן

י"א-י"ז כסלו    בבא בתרא צט-קה

הפקעת רכוש ואדמות לצרכי הציבור (בבא בתרא צט ע"ב)

למלך ולמנהיגות שלטונית יש סמכות להפקיע דרכים ורכוש פרטי במצבים מסוימים: "דרך המלך אין לה שיעור". ובגמרא מוסבר: "שהמלך פורץ גדר לעשות לו דרך, ואין ממחין בידו". הרשב"ם כותב שסמכות זו של המלך נלמדת מהפסוק: "לבלתי רום לבבו מאחיו", עליו דרשו: "גדלהו משל אחיו". לדבריו, הדרך או הרכוש המופקע הניתן למלך, היא לצרכיו האישיים. 

אך בגמרא בסנהדרין (כ ע"ב) מופיע סמכות ההפקעה בהקשר לצרכי מלחמה, וכך פסק הרמב"ם לאחר שהוא עומד על ההבדל שבין מלחמת מצוה למלחמת רשות: "ופורץ לעשות לו דרך ואין ממחין בידו, ודרך המלך אין לה שיעור, אלא כפי מה שהוא צריך. אינו מעקם הדרכים מפני כרמו של זה או מפני שדהו של זה, אלא הולך בשוה ועושה מלחמתו" (רמב"ם הלכות מלכים ה', ג'). 
למנהיגים אין סמכות ליטול את השימוש בדרכים או ברכוש לצרכים אישיים, אלא לצורכי הכלל. כך כותב רבנו יונה (סנהדרין כ ע"ב): "דלא אמרינן כל האמור בפרשת המלך מלך מותר בו אלא כשהוא עושה לצורך ליתן לעבדיו הנלחמים. אבל כשהוא רוצה להחזיק בו לעצמו בלא מלחמה, אין מלך מותר בזה. ואינו שמסרב בזה מורד במלכות". 

גם לצרכי ציבור אחרים יש סמכות לשלטון להפקיע רכוש ואדמות: "אמר שמואל: דינא דמלכותא דינא. אמר רבא: תדע, דקטלי דיקלי וגשרי גישרי ועברינן עלייהו" (=השלטון עוקר דקלים עושה מהם גשרים והרבים עוברים עליהם] (בבא קמא קיג ע"א).
על בסיס עיקרון זה מותר לשלטון לסלול כבישים, לבנות מבני ציבור וכדומה, על חשבון רכוש פרטי, כי טובת הכלל גוברת על טובתו של היחיד. אמנם, על המוסד השלטוני לפצות במצב שכזה את בעלי האדמות והרכוש (רמב"ם הלכות מלכים ד', ו'). גם אם בעבר היה מקובל בישראל ובאומות העולם שמנהיגים נטלו רכוש מהציבור לכיסם הפרטי על מנת לבצר את מעמדם, כיום הנורמה היא שאדמות או רכוש שנלקח, מיועד לצרכי הציבור, תשתיות, ועוד, ולא לכיסם האישי של מי מהמנהיגות, אלא אם כן הוא מועל בתפקידו. 

* לאור המשפט העברי / הרב בניהו ברונר

אחריות השמרטף ועובד משק הבית על חפצי הבית
עובד/ת במשק בית שבמהלך עבודתו נגנבו חפצים מן הבית, האם ניתן לקזז משכרו, ומה דין שמרטף שנגנבו חפצים מהבית בעת ששמר על הטף?

בפוסקים רבים מופיע שדין העובדת כשומר שכר על כל חפצי הבית אפילו אם לא קיבלה על עצמה בפירוש לשמור על תכולת הבית, כיוון שמקבלת שכר על עבודתה, ושומר שכר חייב בגניבה ואבידה, וכן בעובד/ת ששברו כלים הם חייבים לשלם או שיקזזו משכרם. 
בשו"ת חוות יאיר (ק"ז) כתב שאם מדובר על דברים קטנים שנשברו או נגנבו רוב המעסיקים אינם מקפידים על כך, ובמקום אחר (קסט) כתב שאפילו אם פשעו אין ראוי לתבוע מהם אלא אם כן עושים זאת כדי שייזהרו מכאן ולהבא. ב"ערוך השלחן" (של"א ז') כתב שמנהג בעלי הבתים הישרים שלא לנכות נזקים קטנים כגון שבירת צלחות וקערות אלא אם כן נראה שהעובד הזיק בכוונה. אך לעומת זאת כתב בשו"ת מהרש"ם (ג' נ"ד) שאין לפטור עובדת משום "שלום בית" בשונה מבעל שאינו תובע את אשתו על נזקים.  

נראה למסקנה שאמנם יש פוסקים המחייבים אבל ראוי שלא לתבוע מעובדים נזקים עלפי המסופר  בתלמוד במסכת ב"מ (פ"ג) על רבה בר בר חנן שעובדיו שברו חבית במהלך העברתה ממקום למקום, ורב חייב אותו לשלם את שכרם ולפטור אותם מתשלום נזיקין, על פי הפסוק מספר משלי (ב', כ'): "לְמַעַן תֵּלֵךְ בְּדֶרֶךְ טוֹבִים וְאָרְחוֹת צַדִּיקִים תִּשְׁמֹר"- לפנים משורת הדין.
עובד שקיבל משימה מוגדרת כמו שמרטף, הוא חייב לשמור על ילדי הבית אבל לא קיבל אחריות על חפצי הבית אלא אם כן קיבל על עצמו בפירוש אחריות. שמרטף ההולך עם תינוק לטייל נחשב כשומר על בגדי הילד וחפציו - משחקיו, ואם הם אבדו דינו כשומר שכר שחייב באבידה, ונראה שראוי שלא לתבעו אם לא התרשל במשימתו.
לעומת זאת מפרשתנו אנו למדים כיצד צריך נהוג עובד העושה מלאכתו נאמנה: יעקב אומר ללבן: "הָיִיתִי בַיּוֹם אֲכָלַנִי חֹרֶב וְקֶרַח בַּלָּיְלָה וַתִּדַּד שְׁנָתִי מֵעֵינָי" (בראשית ל"א, מ'), ובתלמוד (ב"מ צ"ג ע"ב): "עד מתי שומר שכר חייב לשמור, עד כדי הייתי ביום אכלני חורב וקרח בלילה". בגמרא נחלקו האם שמירה יתרה זו נוהגת בכל שומרי שכר, ולהלכה נפסק שכל השומרים המקבלים תמורה על שמירתם חייבים כי המעסיק השוכרם טוען בצדק שהשכר שנותן הוא עבור שמירה מעולה (שולחן ערוך חושן משפט ש"ג י"א).

* מענה לשון / ד"ר ניסן נצר
בין עברית לארמית 
"וְהָיָה זַרְעֲךָ כַּעֲפַר הָאָרֶץ..." (בראשית כ"ח, י"ד).
עפַר הארץ הוא דימוי מופלג לריבוי ומשמש במקרא לצד חול הים וכוכבי השמים. אונקלוס תרגמו  מילולית לעפְרא דאַרעא, ואולם כאן אירע דבר מעניין בלשון העכשווית. הצירוף הארמי מצוי בנוסח ביעור החמץ, הכתוב ארמית ופותח במילים: "כל חמירא וחמיעא" כלומר: "כל חמץ ושאור", ותרגומו הוא: "כל חמץ ושאור שברשותי שלא  ראיתיו ושלא ביערתיו... יתבטל ויהיה כעפרא דארעא", כלומר כאין וכאפס, כמו פיסת עפר. כך נתקבעה משמעותו השלילית של הצירוף הארמי, כגון: "הנייר שהוא חתם עליו שווה כעפרא דארעא" – חסר כל ערך.

עולה מכאן תופעה ייחודית: כעפר הארץ הוא דימוי חיובי לריבוי ושפע, ואילו מקבילו הארמי המדויק – שלילי לגמרי. לפיכך אם נאמר, חלילה, שהקב"ה מבטיח ליעקב שזרעו יהיה כעפרא דארעא (לא עלינו!) נמצאנו מקללים ולא מברכים, ובהקשר זה כעפרא דארעא ממש הפוך לעפר הארץ.

***

"וגללו את האבן מעל פי הבאר" (כ"ט, ג'). 

פעמיים נזכרת המילה פי בפסוק, ואונקלוס תרגם: פּומא דבירא. המילה כבר נזכרת בספר דניאל (כגון ו': י"ח, כ"ג), וממנה גזרה העברית המתחדשת את המילה פומית לקָצה  של כלי נשיפה או מקטרת הנצמד לפה או לַחלק בשפופרת הטלפון שלתוכו מדברים.

ולמה לא נגזר החידוש מן פֶּה העברי? פשוט מאוד: ממנה כבר נגזרה פִּיָּה, ובשל היותה "תפוסה" נזקקנו לגזור מן האחות הארמית.

ואגב, המילה פּוּם מוכרת לנו מן הזמר לשבת "יה ריבון עָלם", שבו, בבית הרביעי, אנו מבקשים מן הקב"ה: פְּרֻק יָת עָנָך מִפּוּם אַריָוָותא", כלומר: הצל את צאנך (=עמך) מפי האריות (השונאים). עוד היא משמשת בביטוי הארמי-תלמודי הנפוץ "לְפוּם צַערא אַגרא" (לפי הצער – השכר), כלומר השכר הולם את הטרחה, וליצנים שבדור דורשים אותו על אַגרת הטלוויזיה, שאין לה תמורה. 
* הולך ואור / הרב יונתן מילוא

"וכי החלומות שווא ידברו?"

מדרש מופלא בבבלי ברכות (נ"ב ע"ב) מגלה את יחסו המורכב ביותר של שמואל, מגדולי אמוראי בבל לחלומותיו של אדם.

שמואל כשחלם חלום רע היה אומר: "וחלומות השווא ידברו" (זכריה י', ב'), וכאשר חלם חלום טוב אמר: וכי החלומות השווא ידברו? והלוא נאמר (בנביא): "בחלום אדבר בו" (במדבר י"ב, ו'). 

מה פשר היחס הדו ערכי הזה לחלום?

חלום 'סולם יעקב' יכול לשמש אחד הכלים העמוקים להבנת סוד חלומותיו של האדם. 

יעקב נמלט על נפשו לארץ ניכר, נאלץ להתרחק מבית הוריו, ומכל מה שבית זה מבטא ומסמל. לרגע נדמה חלילה כי יעקב מאבד את מקור העוצמה הרוחנית, ואת הנביעה הא-לוהית שנותנת לו את כל משמעות חייו. 

והנה בלילה חלום... ובחלומו סולם שמקורו בשמים ורגליו מוצבות לארץ. יורד הוא הסולם אל האדמה עליה שוכב יעקב, ומלאכי א-לוהים עולים ויורדים אל יעקב וממנו, ואולי אף בו ביעקב בנשמתו ובסוד חייו. 

כאן מתגלה כי נקודת החיבור השמימית, ומקור היניקה לא ניטלים מיעקב בבורחו. אדרבה, נראה כי במובן מסוים השמירה האלוקית, והחיבור הרוחני מתעצמים כעת הרבה יותר, על מנת להישאר מחוברים ומחיים, דווקא משום הריחוק הפיזי שנוצר כאן מתוך אילוץ.

יעקב רואה בעיני רוחו, את מה ששואפת נפשו ונשמתו יותר מכל. את החיבור בין שמים וארץ, ובין א-לוהים לאדם. חיבור שגם בהיותו עלום ונסתר, סמוי מן העין ומרוחק מן החושים, נמצא הוא עמוק בסתרי נשמתו של האדם, ואינו מתנתק לעולם. חלום הסולם הינו אם כן גילוי תמצית שאיפותיו הרוחניות של יעקב, כמו גם מענה על חששותיו ופחדיו העמוקים. 

מחקרים שנעשו במעבדות שינה, מגלים לנו כי שנתו של אדם נחלקת לשני חלקים: 'שינה סבילה' - זו השינה הרגילה,  ו'שנת ה-REM' (-'תנועת עיניים מהירות') זהו השלב בו מתחוללים חלומותיו.

עוד התגלה כי אדם הישן שעות רבות, אך נמנע ממנו החלום באופן מלאכותי, אינו מצליח להירגע מחוויות האתמול ולקום מאושש. בניסוח אחר: בהעדר החלום האדם אינו מסוגל לשאוב ממאגרי רוחו העמוקים והנסתרים את הכוח לקום ליום חדש כשהוא מלא תקוות ואימון מחודשים. 

יתר על כן, מניעה ארוכת טווח של שנת החלום עלולה לגרום (ואף גרמה בניסויים בבעלי חיים) למוות.

מה מקורם של אותם מאגרי מעמקים הנחשפים בחלום, ומדוע נגלים הם דווקא בשינה - בעת בה מנוטרלים רוב חושיו ומודעויותיו של האדם?

לימדונו חז"ל כי "שינה אחד משישים למיתה, חלום אחד משישים לנבואה". 

ביאר הרמב"ם ב'מורה נבוכים' כי דווקא בעת השינה, כאשר מוטל האדם כמת, וקיים נתק כימי בין המוח לחלקים גדולים בגופו של האדם, מסוגל האדם להתחבר לשורש נשמתו, ולפגוש את רצונותיו האמיתיים והעמוקים. 

בתיאור הפוך (ואולי משלים) לזה של פרויד, שראה בחלום את חשיפת מעמקי הלא מודע - שרובו צרכים קיומיים ו"שווא ידברו", הקדים לגלות הרמב"ם כי במעמקי רוחו של כל אדם טמונה נשמתו, בה יכול הוא לשמוע את קול א-לוהים בכל רגע - אם רק ייפתח ויקשיב לעצמו.

זאת, דווקא בשינה כשמסולקים כל הגירויים החיצוניים הטורדים את דעתו של האדם ומטשטשים את הקשבתו, מסוגל הוא לשמוע את קול אלוהים שבנשמתו.

חלום הסולם כאב טיפוס של החלומות הנבואיים כולם, פורש בפנינו את התהליך בו נחשף האדם ל"על הכרה" שלו, ופוגש את האמת הפנימית העמוקה של חייו. יעקב אבינו שנביא היה וידע לשמוע את קול א-לוהים שבנשמתו, זכה אף לראות מחזה, לזכור, להבין ולהתעודד במילוי כוחות ואמונה.

אך גם כיום עוד בטרם התממשות נבואת יואל: "אֶשְׁפּוֹךְ אֶת רוּחִי עַל כָּל בָּשָׂר וְנִבְּאוּ בְּנֵיכֶם וּבְנוֹתֵיכֶם זִקְנֵיכֶם חֲלֹמוֹת יַחֲלֹמוּן...",  אם רק אדע להיפתח אל אותם עולמות פנימיים - 'על הכרתיים' שבקרבי, אשמע שם את סוד חיי, כמו גם את העוצמות והעידוד האלוקיים שיסייעו בידי להמשיך בדרך הקשה, גם ברגעים בהם נראה א-לוהים רחוק מתמיד.
* נקודת אור בפרשה / הרב יאיר פרנק
תִּתֵּן אֱמֶת לְיַעֲקֹב
כידוע, מידתו שליעקב היא מידת האמת, ורמז בדבר – "תִּתֵּן אֱמֶת לְיַעֲקֹב, חֶסֶד לְאַבְרָהָם". ואולם, התמונה העולה ממאורעות חייו של יעקב אינו עולה לכאורה בקנה אחד עם תכונה זו.

יעקב קונה את הבכורה מעשו תמורת נזיד עדשים, בשעה של חולשה, רעבון ועייפות. לאחר מכן, מתחפש לאחיו השעיר בכדי לקחת את הברכה. ובזמן שהיה אצל לבן, ערך הסכם ממוני לקבלת הצאן העקוד והנקוד, ועל ידי תחבולות שונות גרם לצאן להיוולד כך. אף אם נאמר שנצרך היה יעקב לדרך פתלתלה זאת בכדי להתמודד עם עשו ולבן, שלא היו תמימים כלל ועיקר, אך השאלה היא האם אפשר לומר שמידת האמת היא המייחדת והאופיינית לו?!

ראשית, יש לשים לב שיעקב עובר במשך ימי חייו תהליך עמוק, אשר תמציתו מהיותו 'יעקב' לקראת הפיכתו ל'ישראל'. בתחילה הינו "יַעֲקֹב אִישׁ תָּם יֹשֵׁב אֹהָלִים". התמימות מובילה אותו להישאר באוהל, ולהניח את העולם שמבחוץ לאחיו עשו, "אִישׁ יֹדֵעַ צַיִד אִישׁ שָׂדֶה". רק לאחר כל ההתמודדויות עם עשו ולבן, ושיאם במאבק עם 'שרו של עשו' באישון לילה, הוא זוכה לשם ישראל – "לֹא יַעֲקֹב יֵאָמֵר עוֹד שִׁמְךָ כִּי אִם יִשְׂרָאֵל, כִּי שָׂרִיתָ עִם אֱלֹהִים וְעִם אֲנָשִׁים וַתּוּכָל".

בתחילה, יעקב חש שהעולם הזה הוא 'עלמא דשיקרא', לעומת העולם הבא הנקרא בפינו – 'עולם האמת'. העולם הזה כולו מלא בחיצוניות ואינטרסים, או אף בשקרים ממש, של תחבולות ורמאות. בעולם כזה העדיף יעקב לשבת באוהל, נצמד לתמימות והאמת, לישרות והכנות, שהם אכן מהות חייו.

ואולם, לעמדה זו יש מחיר. היא אינה משפיעה על העולם, ובעצם מקבלת את העובדה המרה שהשקר הוא השולט בעולם. האמת נכנעת לשקר, ומקבלת אותו. ועל כן, יעקב שמידתו אמת נדרש, הן מעצמו והן מגלגולי ההשגחה, לצאת מאוהלו ולהתחיל במלחמתה של האמת והתמימות. 

רק מאבק כזה מברר שאכן מדובר באמת חזקה, ולא באמת קטנה וחלשה הנכנעת בפני השקר.

כיצד מתנהלים באמת ב'עלמא דשיקרא' ? הלימוד הראשון אותו לומד יעקב הוא כי – "עִם נָבָר תִּתְבָּרָר וְעִם עִקֵּשׁ תִּתְפַּתָּל". עם עשו המרמה את אביו בפיו, ועם לבן הארמי המוסר לו את לאה במקום רחל והעושק את משכורתו יש להתנהג כמים הפנים לפנים. התמימות והאמת הינם מידות פנימיות, שיש לאחוז בהם גם כלפי אדם רק כאשר אף הוא ראוי להן. "עִם חָסִיד תִּתְחַסָּד, עִם גְּבַר תָּמִים תִּתַּמָּם". אולם כלפי הרמאים והנוכלים יש לאחוז בנשקם הם, בבחינת – "וְהַיָּדַיִם יְדֵי עֵשָׂו".

ואולם, אם יעקב אוחז במידותיהם, אם האמת מצטרפת להמולת 'עלמא שקרא', מה מייחד אותה כאמת? היכן היא נשארת בתומתה וכנותה?

יעקב נשאר עדיין איש תם - בפנימיותו. כל ההתמודדות עם העולם שמבחוץ ינקה את כוחה ואת רצונה אך ורק מהעולם הפנימי, השוכן עדיין באוהל. יעקב לוקח את הבכורה והברכה משום שהוא יודע שברכת אברהם ופחד יצחק ראויה דווקא להולכים בתמים, ולא לעשו איש הדמים. הוא מערים על לבן, וגורם כי יוולדו בעדרו עקודים ונקודים, אך ורק משום שלבן החליף את משכורתו עשרת מונים, ובאמת – משלו הוא נוטל. וכמאמר לאה ורחל – "כִּי כָל הָעֹשֶׁר אֲשֶׁר הִצִּיל אֱ-לֹהִים מֵאָבִינוּ לָנוּ הוּא וּלְבָנֵינוּ".

וזאת ועוד, גם בתוך 'עלמא דשקרא', שומר יעקב על האמת והיושר בגבורה אדירה. כאשר לא מדובר באותה של בחינה של 'עם עקש תתעקש', הוא שומר על האמת והמוסר גם בעלמא דאתגליא, ללא משוא פנים. מי הוא זה אשר יכול להעיד על עצמו לאחר שנים ארוכות - "זֶה עֶשְׂרִים שָׁנָה אָנֹכִי עִמָּךְ, רְחֵלֶיךָ וְעִזֶּיךָ לֹא שִׁכֵּלוּ וְאֵילֵי צֹאנְךָ לֹא אָכָלְתִּי. טְרֵפָה לֹא הֵבֵאתִי אֵלֶיךָ, אָנֹכִי אֲחַטֶּנָּה מִיָּדִי תְּבַקְשֶׁנָּה, גְּנֻבְתִי יוֹם וּגְנֻבְתִי לָיְלָה. הָיִיתִי בַיּוֹם אֲכָלַנִי חֹרֶב וְקֶרַח בַּלָּיְלָה, וַתִּדַּד שְׁנָתִי מֵעֵינָי".

ניסיון זה, בירורים אלו, הם שמעמידים את מידת האמת במבחנה האמיתי. ואכן, יעקב התעלה והראה לעולם כולו כי מידת האמת והתום, יכולה להיות גם דרך חיים בתוככי העולם הזה. התמימות אינה רק נחלתם של היושבים בבית המדרש, אלא גם להולכים בדרך.

"אַשְׁרֵי תְמִימֵי דָרֶךְ - הַהֹלְכִים בְּתוֹרַת ה'".

* לכבוד שבת ויצא – שבת בית אל / הרב שלמה אבינר
אנו קמים לתחיה

א. 

קראנו את רחובות בית אל בשם הישובים שנעקרו מסיני, למען דעת שאין כאן ישוב בודד וגרגירי, אלא ארץ ישראל אחת ושלמה. "תורת ד' תמימה" (תהילים י"ט, ח'), וארץ ישראל תמימה. כל מקום ריק מיהודים בארץ ישראל, זוהי טומאה וחולשה לאומית. וכל מקום מיושב בה, זוהי גבורה לאומית ושלב נוסף בהחזרת השכינה לציון. כל הישובים שהוקמו בסיני אינם תופעה מקרית, אלא מהלך א-לוהי של חזרת ישראל לארצו, ובמהלך הזה יש לפעמים נפילות ומשברים. "שבע יפול צדיק וקם" (משלי כ"ד, ט"ז) – ואנו נקום ונתעודד. אנו מובטחים שנחזור לסיני, ואמונה זו יותר בטוחה מכל מיני תוכניות של מדינאים ומכל מיני מחשבות של מנהיגים. ואנו נמשיך לבנות את ארצנו ולהבנות בה בנפלאות ד' עלינו.

(דברים שנאמרו בעת קריאת שמות לרחובות בבית אל)
ב.

ספר תורה זה שהכנסנו עכשיו לישובנו אינו דבר מקרי בלי קשר לחגיגתנו היום. ספר תורה זה שניצל מחשכת הגלות, הרי הוא שייך לכל המהלך שלנו. בדור הקודם חזינו את השמטת הקרקע תחת רגלי האומה הישראלית, חזינו את הבירור הסופי ש"בגויים ההם לא תרגיע" (דברים כ"ח, ס"ח) ולא תמצא מנוח: כדברי הגאון מוילנא שהגלות היא בית קברות, קבר בו נרקבים מבחינה לאומית, רוחנית ומוסרית (ליקוטי הגרא בסוף ספד"צ), עד אשר בא היום "והעליתי אתכם מקברותיכם" (יחזקאל ל"ז, י"ב). ועתה אנו הולכים ועולים מן הקבר, וספר זה עולה עמנו מן הקבר.

אנו קמים לתחייה. יש מי ששם לב לכך,ויש מי שאינו שם לב. יש מי ששותף ויש מי שאינו שותף. "בת קול... מפוצצת בראש ההרים ואומרת: כל מי שפעל עם אל יבוא ויטול שכרו" (ויקרא רבה כ"ז, ב'). ריבונו של עולם פועל עתה למען עמן. יש מי שפועל עם אל, ויש מי שאינו רוצה לפעול עם אל. גם עם ישראל קם לתחייה וחוזר לגבורתו, לתכונתו, לטבעיותו. אף התורה קמה לתחייה, ונעשית תורת ארץ ישראל, לא רק תורה שהיא הדרכה דתית לאדם בתוך ארבע אמותיו, אלא תורה המאירה את כל חיי האומה בארצה.

ב"ה יש לנו מדינה. ב"ה יש לנו צבא. ב"ה יש לנו ארץ. ב"ה יש לנו רבנות ראשית לישראל ורב ראשי לישראל, לא רק רבנות פרטית קטנה של מקום פלוני, אלא רבנות שעניינה הסדור הממלכתי של עם ישראל בארצו. ב"ה יש לנו ממשלה. ב"ה יש לנו שרים. וכמו שאומרים ילדנו: אז יש לנו בית, ויש לנו ארץ, ויש לנו כביש, ויש לנו עץ, ויש לנו שיר. יש לנו בית, יש לנו בית אל, זהו הבית של אל, וזה גם הבית שלנו. ואין זה סותר, יש מקום גם בשביל אל וגם בשבילנו בבית הזה. חזרנו הביתה ומן הבית הזה לא נצא ולא ניסוג בעזרת ד'. 
(דברים שנאמרו בבית כנסת)                            
* אור זרוע לצדיק / הרב איל יעקבוביץ, ראש ישיבת ההסדר צפת
"משחק המחבואים"
פעם נכנס נכדו של ר' ברוך ממז'יבוז' אל חדר סבו כשהוא ממרר בבכי. 'שיחקנו מחבואים', סיפר הנכד 'ואני התחבאתי היטב'. 'לאחר זמן רב, השתעממתי ויצאתי ממחבואי, והנה ראיתי שכל חברי כבר עזבו את המקום וכלל לא מחפשים אחרי'! 
פרץ הסבא, רבי ברוך, בבכי מעומק הלב וקרא- 'זהו בדיוק צער השכינה!' – בוכה השכינה ואומרת, 'אני התחבאתי בתוך העולם על מנת שתחפשו אחרי'. 'ואתם מניחים אותי לנפשי ושוכחים ממני..'
ההנאה העיקרית של הילדים במשחק ה'מחבואים' , היא מהרצון העז שנולד מהאתגר למצוא את הנסתר. כך גם עיקר השעשוע שבבריאה הוא מהגילוי והבירור של ישראל, כיצד כל העולם הוא רק מחיות ה' יתברך. 
יעקב אבינו יוצא מעיר הברית והשבועה, באר שבע, יוצא מארץ ישראל, מבית אביו ומבית המדרש, ופניו לחרן- עיר  של חרון והסתר פנים. הוא יוצא כדי למצוא את ה' יתברך גם במקומות הרחוקים והוא אף עתיד להתמודד עם אתגרים לא פשוטים...; יעקב אבינו לא עוזב את באר שבע, הוא לוקח איתו את התמימות והישיבה באוהל, הוא לוקח איתו את החלומות והמלאכים ובזכות כל זאת הוא מסוגל לגול את האבן מעל פי הבאר ולראות את ההארה גם בעומק הבור. 'יעקב אבינו תיקן תפילת ערבית'- יעקוב אבינו הכניס עצמו גם למקומות החשוכים ומשם תיקן לנו תפילה שתתן לנו כוח להתמודד 'עד עלות השחר'... 
נוסיף ונבקש את ה'א-ל מסתתר' שבכל פך קטן, עד- 'תאיר ארץ מכבודך נגילה ונשמחה בך' , במהרה בימינו. אמן.

* שירה חדשה / אליעז כהן

הגורל היהודי המקופל בדמות רבקה
יוסף עוזר

צלולה אמנו רבקה
צְלוּלָה אִמֵּנוּ רִבְקָה כְּמוֹ מַיִם
כְּמוֹ עַל דַּבֶּשֶׁת גָּמָל
מוֹרְדוֹת וַעֲלִיּוֹת חַיֶּיהָ
וְצִלְצוּלֵי הָעֲגִילִים לִזְכֹּר פַּעֲמוֹנִים קוֹרְאִים לְהֶרֶג.

 
שְׂעָרָהּ כְּמוֹ הָעֵשֶׂב אֵלָיו לֵב יִצְחָק יוֹצֵא

שְׁלֹשֶׁת אֲלָפִים שָׁנָה
לָשׂוּחַ כְּמוֹ עָשָׁן.

עוֹד מְעַט, רִבְקָה, אַלְפַּיִם שָׁנָה!

וְהֶעָנָן שׁוּב יִקָּשֵׁר מֵעַל הָאֹהֶל
 
לְפֶתַע כָּל הַהִתְרַגְּשׁוּת שֶׁבַּשָּׂדֶה
אֶל מוּל יִצְחָק הַמְכֻנָּס בְּסַרְעַפָּיו:

אַיֶּכָּה יַעֲקֹב בְּנִי הֶעָצוּב
עִם כַּד הַמַּיִם הַתָּמִים, נֶזֶם זָהָב
וַעֲלִיצוּת צְמִידִים
 
אֲבָל בְּנִי עוֹד יָמִים רַבִּים נִגְנָב מִבַּיִת

מָתַי אִם בִּכְלָל אֲחַבֵּק אוֹתְ
וְגַם אַתָּה תִּשְׁמֹר שָׁנִים עַל כְּתֹנֶת מְדַמֶּמֶת בְּלִבְּ
שְׁמֹר עַל לֵאָה וְעַל רָחֵל
חַבֵּק אֶת הַיְלָדִים. כָּל הַסִּכּוּי שֶׁגַּם לְ
לֹא הָיָה לִי אַף פַּעַם
פִּתְרוֹן סוֹפִי
המשורר יוסף עוזר (יליד 1952) הוא מאלו החיים עִמנו עדיין חיים מאוד. שירתו עוצמתית ואקספרסיבית מאד, מתפתחת ומשתנה חליפות, ודומה שבלתי ניתן להכניס אותו לכל "מגירה" שהיא. רבים משיריו בנויים ככמוסה – משני פניה – האחד – כומסת סודות ורזים גם בתוך מה שנראה כמובן ואפילו כ"לשון מדוברת", והשני: כקפסולה, מרוכזת בריכוז גבוה, מעט המכיל את המרובה.

כזה הוא גם השיר שלפנינו:

לא רק שהוא מעביר לנו דרך דמותה של רבקה את שרשרת הפרשיות שאנו אוחזים בהן בשבועות הללו, מ"חיי-שרה", דרך "תולדות", "ויצא", "וישלח" ועד לשלהי הספר, אלא שברמזים ובסימנים לא מעטים שהוא שותל לאורך השיר, מקופלים כאן הגורל והזמן היהודי עצמם.

עד למעבר מחציתו של השיר אנו נפגשים ברבקה דרך דימויים רב-משמעיים שמשרטט לנו המשורר, שהוא גם ה"דובר" בחלק זה של השיר: על מנת לאפיין את רבקה  הוא נעזר בתמונות התשתית בהן הכרנו אותה: הבחירה בה על המים, המפגש הראשון בינה, שעל הגמל, ליצחק, השדה. שלא נטעה: זהו לא משורר נטורליסטי המתפעם מן הטבע. בתוך כל אלו נשתלים כבר האלגי והטראגי, כסימן ל"רבקה הגדולה", לאם היהודית של הדורות כולם: כך בשורה האחרונה של הבית הראשון: "וְצִלְצוּלֵי הָעֲגִילִים לִזְכֹּר פַּעֲמוֹנִים קוֹרְאִים לְהֶרֶג" – 
האידילי-פסטורלי נהפך באחת לתזכורת נוראה, וראו גם את היפוך הזמנים שמחולל כאן המשורר – הרי צלצול הפעמונים הקוראים להרג (הגליות ישראל מארצו? מסעות הצלב?) מאוחר מאות ואלפי שנים מן המאורעות ההם של תקופת האבות, וכאן הרמז מבשר הרעות כבר קרה ונשנה, כביכול.

הרמזים לגורל היהודי הטראגי יימשכו גם בבית הבא: מתמונת טבע חושנית נוספת, - "שְׂעָרָהּ כְּמוֹ הָעֵשֶׂב" – הוא עובר לתיאור "לָשׂוּחַ כְּמוֹ עָשָׁן" – הלוקח את יצחק, וגם כאן זהו – "יצחק הגדול" – אבי היהודים כולם – מתמונת התשתית שלו בעקדה ועד לעקדה הבלתי נגמרת של כל הדורות, כשבשיאן ה"עשן" מ"שם", אותו דימוי על לאֵימֵי חורבן יהדות אירופה. אמנם כאן ייטע המשורר בשילוב של פאתוס ואירוניה גם קורטוב של נחמה – בסימון ה"עוֹד מְעַט" לגאולה, להשבת הקשר השכינה. "וְהֶעָנָן שׁוּב יִקָּשֵׁר מֵעַל הָאֹהֶל".

אבל החלק הממגנט יותר של השיר יתרחש מן השורה השלישית של הבית הבא:

"לְפֶתַע", מתהפך הדובר מהמשורר אל רבקה עצמה, כביכול נכנס הוא אל פיה, ולפנינו מתגלה סוף-סוף הדיבור האבוד, הנעדר כנוכח נפקד מן הפרשות שלנו: רבקה, שבמעשיה ובבחירתה לקיים את הנבואה שניתנה לה בעת ההיריון הקשה עם התאומים, גוזרת על המשפחה כולה, ובמיוחד עליה ועל יעקב בנה את הריחוק מהבית ואת הפרידה ממנה עד מותה. כאן פורץ המונולוג הזה מפי ה"אם היהודייה" אל בנה המורחק, שוב, שבכל הדורות.

נשים לב לדיוקים היפים שבתוך השפה המבוללת כאן מארמזים מקראיים, סלנג עכשווי, שפת דיבור יומיומית ומונחים היסטוריים. ה"אַיֶּכָּה" המתגלגל כאן שוב, יעקב ה"נִגְנָב" מבית, ועד כמה פועל זה משמעותי, גם בחוויה הקיומית של יעקב (בפרשתנו:"גנובתי יום וגנובתי לילה").

השימוש הנפלא שעורך יוסף עוזר ב"כְּתֹנֶת מְדַמֶּמֶת בְּלִבְּ" עם הברקת הנצח ההיא של חיים גורי ("ומאכלת בלבם", בשירו "ירושה"). עד לשיא המזעזע, שמחזיר אותנו אל חידת הנצח היהודי הטראגי עם ה"פתרון הסופי", שזממו הנאצים – וחרף השואה לא היה, ועם "הפתרון הסופי" של גאולת ישראל שאף הוא – חרף כל הציפיות והגעגועים עדיין לא היה.
