שמח"ת תשס"ו – רשימת דברים מהזכרון – חלק א

ליל שמח"ת (שיחה ראשונה):
תשובה מאהבה – גילוי היש האמתי

חדש תשרי כולו נע על הציר שבין האין ליש, כמתאים לחדש בו ברא ה' את העולם יש מאין. עבודת הימים הנוראים היא עבודה של בטול ושל התאיינות, ואילו עבודת סוכות ושמח"ת היא עבודה של גילוי היש דקדושה בתוקף ובהתרחבות ("התפשטות", בלשון תורת איזביצא). תכלית התהליך הזה היא השתקפות היש האמתי ביש הנברא – "לעשות לו יתברך דירה בתחתונים", שהרי מהות הדירה היא המקום בו האדם יכול להתפשט כאוות רצונו. בפשטות, בעוד שבבית פנימה האדם מתפשט מלבושיו, הרי כאשר הוא בא להתפשט כלפי חוץ עליו להלביש עצמו בלבושים שונים. אמנם, סוד הדירה בתחתונים הוא נשיאת ההפכים הזו – התפשטות ה' מכל לבושיו, והתגלות עצמותו, באה דווקא עם ההתפשטות למרחקים – ה"דירה" בה מתפשטים מהלבושים נעשית דווקא ב"תחתונים" אליהם צריך ה' להתפשט למרחקים הגדולים ביותר, ודווקא תוך כדי התפשטות זו למרחק מתגלה יותר תוקף העצמות (כמבואר בדא"ח, בדברי ר"ה מפאריטש). 

בכלל, שמחת כל הרגלים היא עבודה של גילוי היש, בהיות שהבינה – מקור השמחה – היא ראשית היש, ובפשטות השמחה היא תנועה של התפשטות והתרחבות. בפרט אמורים הדברים בסוכות ובשמח"ת – "זמן שמחתנו" – בהם עיקר העבודה היא "שמחה פורצת גדר" בשמחת בית השואבה ובהקפות שמחת תורה (בפסח השמחה וההתפשטות היא בחופש הדיבור – החופש ל"פה-סח" – אך אין זו עדיין חירות שלמה, לעשות כל מה שהלב חפץ, ולכן לא נזכרה בפירוש המלה שמחה בחג הפסח; בשבועות היא נזכרה פעם אחת ובסוכות ג פעמים). בפרטות, עיקר תוקף היש מתגלה דווקא ב"עצרת" – כך בשבועות, ה"עצרת" של פסח, בו מתקדמים מה"אין" של מצות הפסח אל היש של "חמץ תאפינה", וכך ב"שמיני עצרת" בו זוכים ל"שמינית שבשמינית גאוה" דקדושה (ועל אף שמדובר בחלק מזערי של ישות, "שמינית שבשמינית", הרי בהיות שאז זוכים להשגת היש האמתי, היש של עצמותו יתברך – כפי שיתבאר באורך בהמשך – הרי גם בחלק הקטן ביותר "התופס בחלק מן העצם תופס בכולו", ולא נועד המיעוט אלא לשמור מפני ישות של קליפה, ודוק). אז מגיעים לתכלית השמחה וההתפשטות של השנה כולה, דווקא אחרי הכיווץ וההתאיינות של הימים הנוראים.

גילוי היש הזה, היש האמתי של הקדושה – אשר צריך להשתקף ביש הנברא – כרוך בעצם מושג החיים, עמו קשור כל חדש תשרי. תוקף ועצמת החיים באים לידי ביטוי בהתפשטות היש. על החיים אנו מבקשים בכל תפלות הימים הנוראים, והדבר מודגש בעיקר בתוספות לתפלת העמידה – בהן נזכרת המלה "חיים" יג פעמים. גם בסליחות של ערב ראש השנה, עוסקות שתי הסליחות העיקריות בשני נושאים – המלכת ה' (סליחת "מלך") ובקשת החיים (סליחת "חיים"). אלו הן העבודות של חדש תשרי – המלכת ה' נעשית בעיקר בראש השנה, ובעקבותיה אנו מבקשים מה' לזכור אותנו לחיים, שמהותם התפשטות והוצאת כל הטמון בנו מן הכח אל הפועל. כביכול, מבקשים אנו, שמתוך ההתאינות והצמצום להמליך את ה' נזכה אחר כך בעצמנו לעבודה של התפשטות היש דקדושה בעולם, נזכה לחיות כדבעי.

אם בימים הנוראים אנו מתפללים שה' (אליו אנו בטלים) יזכה אותנו בחיים, הרי שבסוכות ובשמחת תורה אנו מעוררים בעצמנו את החיים, בעבודתנו שלנו. נטילת ארבעת המינים היא הפגנה של "יש דקדושה" – הפגנת הוודאות של ישראל כי "אינון נצוחייא" – ועם ארבעת המינים אנו מתפשטים בחיות ובישות אל ד רוחות העולם. כל ארבעת המינים כשרים דווקא כאשר הם חיים, טריים ורעננים (ואילו המינים יבשים פסולים משום הכתוב "לא המתים יהללו יה", כמבואר בירושלמי). בפרט, ידוע על פי האר"י כי שני מינים עולים בגימטריא חיים: הדס עולה חיים עם הכולל, והלולב עולה חיים במדויק. הלולב, הגבוה בין המינים – שעליו מברכים – הוא סמל התוקף, הישות והזקיפות בארבעת המינים. עוד מעוררים את החיות והיש דקדושה על ידי שתית יין תוך כדי אמירת "לחיים" – גם בשמחת החג, ובעיקר בשמחת תורה (כידוע מנהג ישראל בזה להרבות בשתית 'משקה' בשמחת תורה).

והנה, בשתית היין בפורים ידוע כי יש לשתות "עד דלא ידע בין ארור המן לברוך מרדכי", כאשר ארור המן = ברוך מרדכי. יש המפרשים כי יש לשתות עד שהשתוי איננו יודע לחשב כראוי ולדעת כי אכן "ארור המן" עולה בדיוק כ"ברוך מרדכי", אך עמוק יותר הוא ההסבר כי צריך לשתות עד שלא נותרת באדם תפיסה שכלית שמעבר לחישוב המספרי של האותיות – צריך לשתות עד שלא יוותר שום הבדל בין "ארור המן" ל"ברוך מרדכי", משום שאין ביניהם הפרש מספרי (וכל ענין תוכני המפריד ביניהם, כבר נטשטש ואבד מחשיבותו, אל מול העיסוק בגימטריאות בלבד). לפי זה יש להבין כי כל שתית משקה מעוררת את הנפש לשים לב פחות לתכנים פנימיים ויותר לקשרים מספרים וחילופי אותיות (כאשר תנועת נפש זו עצמה היא שחרור והתפשטות: מבואר בזהר כי יש שבע דרכים של לימוד תורה, ואחת מהן היא גימטריא. מהצורך לעסוק בריבוי התורה, ובכל דרכיה, הנפש מתכווצת ולחוצה, והיכולת 'לתפוס' ולהשוות הכל בממד אחד מוחלט – הממד המספרי – משרה על הנפש שלוה וחירות). בפרט, שתית היין בחדש תשרי – חדש הבריאה והעבודה הנפשית של יש מאין – יש לשתות עד שיתחלפו אותיות יש מאין באותיות אש מיין – בהתפשטות היש בהתלהבות וחיות דקדושה (וכמבואר באורך במ"א).

בכל שנה עבודת חג הסוכות היא התעוררות וגילוי היש האמתי בנפש, אך בשנה זו, שנת ה'תשס"ו – עם שתית ה"לחיים", והפנית הנפש לסודות המספר – נוסף לכך רמז חשוב: יש האמתי = תשסו (או, אם רוצים למנות לפ"ג, היש האמתי = התשסו). ומכיון ש-תשסו עולה גם תשובה מאהבה, כמבואר במ"א, מתברר שיש קשר הדוק בין "תשובה מאהבה" לבין גילוי ה"יש האמתי" – בעוד "תשובה מיראה" היא תנועה של כיווץ ואיון, תוך שהאדם מתחרט על שהתפשט יותר מן הראוי, הרי ש"תשובה מאהבה" מאמינה בטוב של האדם ובכך שהתפשטות ישותו רק תגלה את זיקתו הברוכה לה', ולכן התשובה היא על עצם העובדה שהאדם לא נתן מספיק דרור והתפשטות לישות דקדושה שלו, ועל כן לא פעל את כל הטוב שיכול היה לפעול. מתוך תשובה שכזו "זדונות נעשו לו כזכויות", ועל כך פירש רבי לוי יצחק מברדיטשוב כי ה"יום הראשון" של סוכות – כפי שהוא נקרא בתורה – הוא "ראשון לחשבון עוונות", משום שהתשובה מאהבה של סוכות מאפשרת לשוב ולחשב את העוונות כזכויות (בעוד שבתשובת תשרי נטו להתעלם מהם). כאשר עושים תשובה מאהבה נתפסים העוונות כאברים מדולדלים – כגילויי חולשה והעדר חיות, שנבעו מחסרון בגילוי היש האמתי של הנפש – וכאשר העוון מעורר את האדם ליתר תוקף והתפשטות דקדושה (מעבר למה שקיים אצל אדם 'תקין' אשר קיים תמיד את כל המצוות ונמנע מכל האיסורים). בעומק יותר, התשובה מאהבה וגילוי היש האמתי מגלים למפרע כי כל מעשיו של האדם – כולל אלו שנדמו כעבירות והמשכות אחר תאוות לבו – אינם אלא מעשים טובים ומאירים, המכוונים לרצון ה', ומעולם לא חרגו ממנו (כמבואר באורך ב'תורת ההתפשטות' – תורת איזביצא).

ובסגנון נוסף ביחס לכל האמור עד כה: הציר מראש השנה עד סוכות הוא המעבר בין מדרגת "יעקב" למדרגת "ישראל".  לעניננו כאן יש לומר כי יעקב הוא העבודה שבבחינת "אין" – המשכת ה-י (שענינה בטול והקטנה) אל העקב הנמוך והתחתון, בבחינת "עקב ענוה יראת הוי'" – וישראל, הקרוי כך על שם תוקפו, גדולתו ונצחונו ("כי שרית עם אלהים ועם אנשים ותוכל"), הוא העבודה שבבחינת "יש" (ונודע בשם המגיד מקאזניץ כי ישראל הוא אותיות יש רלא – רמז ל-רלא שערים פנים ואחור בהם נברא העולם; בעולמנו אין משמעות לכל צירופי האותיות בשערים – לא כל השערים מופיעים במציאות, ורק בימות המשיח יקבלו פשר כל השערים וכל השרשים האפשריים, על כל צירופיהם – ולפי זה השערים רומזים למציאות האפשרית, שבכח, ולא לבריאה בפועל. לפי זה, רלא השערים שייכים למחשבה הקדומה שלפני הצמצום, ל'שיעור' בו "שיער בעצמו בכח כל מה שעתיד להיות בפועל" כאפשרי המציאות, גם אם לא יהיה כך בפועל, כנודע שבכך נבדל מחשבת השיעור לפני הצמצום מהמחשבה הקדומה דא"ק שלאחר הצמצום, וד"ל. לפי זה יש רלא רומז לשרש הנעלה והקדום של ישראל, במקור הבריאה כולה, ומכאן מקור תוקפם וישותם של ישראל). בראש השנה העיקר הוא "משפט לאלהי יעקב", ואילו בסוכות עולים למדרגת ישראל (ואף ש"ויעקב נסע סכתה", הרי שרק "ולמקנהו [ – קניני העולם שבבחינת 'יש הנברא', החיצוניים למדרגת יעקב ונראים לה ארעיים וחולפים] עשה סוכות"). בימי התשובה מורגש כי דווקא מדרגת ישראל צריכה תשובה ותיקון – "שובה ישראל עד הוי' אלהיך" – משום שדווקא מרום מדרגתה, ומכח תוקפה וישותה, היא נופלת מטה מטה ביותר (ועבודת ה"אין" של יעקב מדגישה איזה קלקול נובע מהישות של "ישראל", אם איננה מבוררת ומתוקנת בתכלית). הסבר זה מתאים למבואר בחסידות כי מדרגת "יעקב" היא מדרגת הבינוני, ואילו "ישראל" היינו מדרגת הצדיק. הבינוני, שאיננו מתוקן עדיין, נדרש לכפות את נפשו הבהמית ולאיין אותה, ואילו הצדיק שתקן את נפשו הבהמית בשלמות והפך את יצרו הרע, יכול להרשות לעצמו להתפשט בתוקף ובישות דקדושה, למלא את כל רצונותיו הטובים ללא כל חשש ופחד (וצדיק גמור אף יכול להתגרות ברשעים וכו' – בתכלית הישות דקדושה). סדר עבודה זה – הדורש כיווץ ובירור בתחילה, ובסופו זוכה האדם ל"התפשטות" דקדושה – הוא ממש סדר העבודה המבואר בתורת איזביצא שוב ושוב.

אל כל החיים יש בטחון

ידועה התמיהה מדוע נוהגים לקרוא את מגלת קהלת בימי הסוכות. והנה, על פי המבואר עד כה כי ענינו של החג הוא גילוי תוקף היש דקדושה, יעלה עוד טעם לשבח במנהג זה – המלה "יש" מופיעה בריכוז הגדול ביותר מכל ספרי התנ"ך דווקא במגלת קהלת, והיא חוזרת בה טז פעמים (יג פעמים המלה "יש" לכשעצמה – והרמז: "יש אחד [ואין שני וגו']" – פעם אחת "שיש" ו-ב פעמים "ויש"). כל המרמור על אופי הקיום, וההבלת כל היש הנברא, היא זו שמוליכה בסופו של דבר לגילוי עוצמת היש הנברא כאשר משתקף בו היש האמתי
.

פסוק עיקרי במגילת קהלת (ט, ד) מחבר את שני המושגים שנזכרו לעיל – "יש" ו"חיים" – "כי מי אשר יחבר אל כל החיים יש בטחון כי לכלב חי הוא טוב מן האריה המת" (בביטוי העיקרי הנדרש כאן – "אל כל החיים יש בטחון" – יש טז אותיות, כנגד טז הופעות המלה "יש" במגלת קהלת). בנוסף למושגים "יש" ו"חיים", שהקשר ביניהם הוסבר לעיל, נוסף כאן מושג חשוב השייך לענין – "בטחון". אנו מכירים שני סוגים של בטחון – בטחון פעיל, שהוא בטחון עצמי של האדם בכחו לקום וליזום, ובטחון סביל, שהוא בטחון של האדם כי "יהיה טוב" בעזרת ה' (וכפתגם החסידות: "טראכט גוט וועט זיין גוט" – "חשוב טוב יהיה טוב"). שני סוגי הבטחון הללו דורשים סוג של ישות – שהרי גם הבטחון שה' ייטיב לי, ושמחשבותי פועלות ומשנות את המציאות, נובע מאיזו הכרת ערך עצמית של האדם – אך ברור כי עיקר תוקף היש מתבטא דווקא בבטחון העצמי הפעיל. ואכן, הבטחון של "אל כל החיים יש בטחון" הוא באופן מובהק בטחון עצמי – בטחון הדורש אמון של האדם בכחו וביכולותיו (על פי ההקשר של ביטוי זה, וכדלקמן). זהו הבטחון עליו ראוי לומר "יש בטחון", והוא המאפיין אדם חי ושמח. כמובן, בטחון כזה מופיע בצורה כשרה רק כשהוא מלווה באמונה וב'זכירת ארץ ישראל' – "וזכרת את הוי' אלהיך כי הוא הנֹתן לך כח לעשות חיל".

 הביטוי "אל כל החיים יש בטחון" הוא המשך של ראשית הפסוק – "כי מי אשר יחֻבר [אל כל החיים יש בטחון]" – אשר הכתיב בו הוא "כי מי אשר יבחר". רש"י מפרש כי אפילו "מי אשר יחֻבר" לרשעים – זה השקוע בסביבתו הרעה, וקשה להאמין כי יחלץ ממנו – גם עליו נאמר "אל כל החיים יש בטחון", וכל עוד הוא חי יש סיכוי ותקוה טובה כי יעשה תשובה לפני מותו. האבן עזרא מפרש (בפירושו השני) כי אל לו לאדם להתחבר עם המתים – עם אלו המתפוררים והולכים, באופן של "כל הוה נפסד" (ועליהם נאמר "כי מי אשר יחֻבר") – אלא ראוי להתחבר אל החיים, הדבוקים בחיי החיים, כי רק "אל כל החיים יש בטחון" טוב, ו"לכלב חי הוא טוב מן האריה המת" (ולפי זה יתפרש כי אין המדובר דווקא באריה מת כפשוטו, שכבר מת ובטל ועבר מן העולם, אלא במי שהולך ומת – טוב יותר להתחבר לאדם 'חי' ופעיל, המחובר לקדושה ולנצח, גם אם אין הוא מלא פאר והדר, מאשר להתחבר לאיש מלכותי ובעל כח כאריה, אשר בעצם הינו 'מת', חסר חיות והתלהבות פנימית). האבן עזרא דורש גם את הכתיב של הפסוק – כראוי למקום בו ההבדל בין הכתיב לקרי מיוחד ויוצא דופן, באשר לכתיב יש משמעות שונה ואחרת מאשר לקרי – ומסביר כי הפסוק בא להדגיש כי למתים אין בחירה חפשית.

והנה, אם נחבר את דברי המפרשים – לפיהם ניתן לפרש את "יחֻבר" גם כחיבור לרשעים (כדברי רש"י), וגם כהדגשה כי למתים אין חיבור אמיתי (שהרי ה"רשעים בחייהם קרויים מתים" הם נפרדים בעצם, ועל כל חיבוריהם נאמר כי "כל הוה נפסד" ו"קשר רשעים אינו מן המנין") והחיבור האמיתי הוא רק אצל מי ש'מחובר לחיים', וכי המלה מתפרשת כאן גם במובן של "יבחר" (בחירה חפשית, שנעדרת מן המתים וקיימת רק אצל המחוברים לחיים) – יעלה לנו כי בפסוק זה מסתתר עומק סוד הבחירה. אחת השאלות העמוקות – בספרי חקירה ובספרי החסידות – היא במה מופיעה בחירתו של האדם, בהיות שנראה כי דברים רבים מאד בחיינו קבועים ומוכתבים מראש. תשובות שונות נתנו לשאלה זו, ומכאן עולה התשובה כי נקודת הבחירה היא נקודת החיבור של האדם – "ובחרת בחיים" היינו 'והתחברת לחיים'. עיקר בחירתו של האדם היא הבחירה בחברה בה הוא חי, הבחירה אל מי להתחבר. בחינוך ניכר הדבר עד מאד, שעיקר החינוך והשמירה של ההורים לילד צריכה להיות בנוגע לחברה שלו וההקפדה שיתחבר דווקא לחברים טובים. כמובן, עומק נקודת הבחירה בחיים וההתחברות אליהם – בנוסף להתקשרות ל'חבריא קדישא' – היא ההתחברות וההתקשרות אל הצדיק, כאשר "המחובר לטהור – טהור"
. והוא ענין הרמז הידוע (שאמר הצ"צ בהיותו ילד) שבתבת "מחצית" הסמוך ומחובר ל-צ הוא חי, ואילו הרחוק ונפרד מה-צ הוא מת.

עבודת החיבור הזו, לחיים ולבטחון וליש דקדושה, היא עבודת חיבור היש הנברא אל היש האמתי. יש האמתי רומז ל"הנסתרֹת להוי' אלהינו" – אותיות יה שבשם – ליש האלקי הנסתר מן המציאות (כנודע בחסידות שהשגת החיוב יכולה לתפוס ב"אין של היש הנברא" – האין האלקי המהווה את המציאות – והשגת השלילה יכולה לתפוס ב"אין של היש האמתי" – האור האלקי שלמעלה מן העולמות – אך ב"יש האמתי" "לית מחשבה תפיסא ביה כלל"
). אכן, "אין השם שלם" באותיות יה לבדן, והתכלית היא השתקפות וחיבור מעלה עליונה זו בתוך המציאות של היש הנברא (ברעותא דלבא על כל פנים, בבחינת "תכלית הידיעה שלא נדעך"3). לכן יש לדרוש כי שלמות שם הוי' ב"ה הוא "יש האמתי ויש הנברא" (על דרך רמזים שונים, כדוגמת "יצר הטוב ויצר הרע", שבאו בסוד הוי' ב"ה) – כאשר עיקר כח הבחירה של היש הנברא הוא כח החיבור ליש האמתי (הבא לידי ביטוי ב-ו החיבור שבשם הוי' ב"ה). והרמז: יש האמתי ויש הנברא = כי מי אשר יחֻבר אל כל החיים יש בטחון!

(שיחה שניה)

שבע מדרגות של תשובה – ושמיני עצרת על גביהן

הגמרא אומרת כי "שמיני עצרת רגל בפני עצמו לענין פז"ר קש"ב", ואת ה-ר שבפז"ר קש"ב – "רגל בפני עצמו" – ביאר רש"י "שאין יושבין בסוכה". ומקשה הרבי
 כיצד ענין של העדר – המדגיש כי שמיני עצרת איננו סוכות – הוא המדגיש והעושה את יחודו של שמיני עצרת עצמו כ"רגל בפני עצמו" (שהרי, בכל השנה – ולא רק בשמיני עצרת – אין יושבים בסוכה).

לפני שהרבי מתרץ, הוא מבאר (יסוד שנתבאר בשיחות אחרות) כי בטבע העולם "רוח צפונית אינה מסובבת", על מנת שתהיה ניכרת הזדקקות הטבע לניסים (ועל כן מובן מדוע רוב הנסים הם דווקא בענינים שליליים – מניעת היזק מן הצדיקים, או הכאה לרשעים וכיו"ב – שהרי "מצפון תפתח הרעה", והנסים באים דווקא בעניני הרוח צפונית; רק לעתיד לבוא יסתום ה' את הרוח הצפוני, כאשר יקוים "ואת הצפוני ארחיק מעליכם", ויש לומר כי זה יהיה רק כאשר יתברר לכולם כי הטבע עצמו הוא נס, ושוב לא יצטרכו את הדגשת הזדקקות הטבע לנסים הדרושה בעולם הזה), ומכיון ש"אסתכל באורייתא וברא עלמא" יש ענין כזה גם בתורה – בחלק הנגלה שבתורה (שהוא הטבע שבתורה) ישנה רוח ש'אינה מסובבת' כדי להדגיש את הזדקקות לחלק הנסתר שבתורה (שהוא הנס שבתורה), ישנן קושיות בנגלה שבתורה שלא ניתן לתרץ אותן מבלי להזדקק ליסודות וביאורים על פי פנימיות התורה. הרבי מסביר כי הקושיא על כך ששמיני עצרת הוא "רגל בפני עצמו" משום "שאין יושבין בסוכה" היא מסוג זה, שלא ניתן לתרצו מבלי להזדקק לסודות התורה.

לפי דרכנו, ניתן לתרץ את קושית הרבי בפשטות – אי הישיבה בסוכה איננה רק "העדר", אלא היא עצמה סיבה של שמחה! נכון הוא כי ימי הסוכות הם זמן של התפשטות היש דקדושה, בהליכה עם ארבעת המינים ובשמחת בית השואבה וכו' – כפי שהוסבר עד כה – אך עדיין נמצאים אנו בימי הסוכות ב'הגבלה' וב'צמצום', כאשר אנו מחויבים לשהות בסוכה, ולא לאכול ולשתות מחוצה לה (ואף את ארבעת המינים נוהגים ליטול בסוכה, מתוך חשש שהאורות הפנימיים לבדם עלולים להפגם ו'להתייבש' – שתוקף הישות יתקלקל, או יאבד את עוצמתו – ולכן יש לשמור אותם בתוך האורות המקיפים). ה"שמחה פורצת גדר" מתגלה בשלמות רק בשמיני עצרת, כאשר מתברר כי כבר אין עלינו שום הגבלות, ואנו יכולים לאכול ולשתות ולשמוח מחוץ לסוכה (לכן גם נהוג ברוב קהילות ישראל לעשות סעודה משותפת בבית הכנסת – כדי להדגיש את השחרור מן הסוכה, ואת העובדה שהיציאה מן הסוכה איננה חזרה לבית הקבע הבטוח והמוגן, אלא התפשטות עוד החוצה, אל רשות הרבים המשותפת). פסגה זו של התפשטות היש מאין – סיום עבודת חדש תשרי – תתבאר לנו יותר בהמשך הדברים, כאשר נתבונן בסדר העבודה של כל ימי אלול-תשרי, הנחתם בשמחת תורה.

[הרבי מיישב את קושייתו כאשר הוא מסביר שבסוכות נותרת כל העבודה – לעשות את כל עניני העולם הזה בגדר "עראי" מצד עצמם, כאשר כל קביעותם ותוקפם הם רק מצד רצונו יתברך להיות לו דירה בהם – באופן של "מקיף", ואילו בשמיני עצרת כבר אין צורך לשבת בסוכה, והעבודה הזו נקנית לאדם כרגש פנימי וקבוע. בתוך הדברים מסביר הרבי כי מקיף היינו מה שנתפס בשכלו של האדם ושהנהגתו המעשית היא על פיו – היינו שהדבר כולל את החב"ד והנה"י של האדם – אך פנימי הוא רק מה שנתפס גם ברגש הלב, בחג"ת, שהוא הפנימיות והתוך של האישיות (ולא רק ה"ראש" וה"סוף" המקיפים את נקודת ה"תוך" הפנימית). כאשר מעמיקים מגלים כי ההסבר דלעיל עולה בקנה אחד עם ישובו של הרבי – ואכמ"ל.]

על מנת להעמיק יותר בעבודת שמיני עצרת יש להתבונן בכל העבודות שקדמו לה, בימי תשרי. הרבי מונה שבע דרגות שונות של עבודה – שכולן דרגות שונות של תשובה והתעלות בעבודת ה' – בימי אלול-תשרי: א. עבודת אלול. ב. עבודת ימי הסליחות. ג. עבודת ראש השנה. ד. עבודת עשרת ימי תשובה (שבין ר"ה ליו"כ). ה. עבודת יום כיפור. ו. עבודת הימים שבין יום כיפור לסוכות (החל מ'גאטס נאמן'). ז. עבודת סוכות.

בפשטות, נראה להקביל את ז מדרגות המבנה הזה כנגד המבנה הבסיסי של ז מדות – מחסד ועד מלכות. ובקצרה:

א. הרמז המפורסם ביותר של אלול הוא ראשי התיבות "אני לדודי ודודי לי" – רמז המבטא אהבת דודים בינינו לבין ה' – ועבודת התשובה בימי אלול היא על חסרון באהבה בינינו לבין ה' יתברך. יש להבחין, כי אין המדובר כאן ב"תשובה מאהבה" (המאפיינת את חג הסוכות, אחרי הימים הנוראים, בהם עוסקים יותר ב"תשובה מיראה"), אלא בתשובה על מדת האהבה (וכשם שניתן לקיים את מצות יראת ה' מתוך אהבתו – שהרי הבסיס לכל מצוות עשה הוא אהבת ה' – כך ניתן גם לשוב מיראה על חסרון בקיום מצות "ואהבת את הוי' אלהיך", והדבר דומה ליראה הכלולה בכל אהבה, היראה מניתוק האהבה, כמבואר בחסידות). האהבה היא פנימיות ספירת החסד, כנודע.

ב. בימי הסליחות מתגברת אימת הדין, ועצם בקשת הסליחה היא על פריקות העול שאפיינה אותנו במשך כל השנה – זו תשובה על חסרון ביראת ה', והיראה היא פנימיות מדת הגבורה.

ג. הרבי הרש"ב אמר כי בכל השנה הוא צריך להבין את הקב"ה, ואילו בראש השנה הוא רק מאמין בו. ראש השנה הוא יום האמונה הצרופה והטהורה בה' (ובמובן זה, יום זה הוא תכלית האין – בטול כל עצמותו של האדם אל ה', בעל הרצון, כאשר גם שכלו בטל לחלוטין ואין לו אלא אמונה בלבד). באגרת הקדש כ"ז אומר אדמו"ר הזקן כי חיי רוחו של הצדיק הן אהבתו, יראתו ואמונתו, ומבאר רבי לוי יצחק (אביו של הרבי) כי אלו הן מדות הלב של הצדיק (החג"ת, שהן בפרט מכונות "רוח") – חסד (אהבה), גבורה (יראה) ותפארת (אמונה). אם כן, יום התשובה על חסרון האמונה הוא יום התשובה והתיקון של מדת התפארת. ועוד, כל עבודתנו בראש השנה צריכה להיות מתוך המודעות ל'טובתו' של ה' ולרצונו להשתבח ולהתפאר בנו – זו עבודה שבבחינת "תפארת", כמבואר בספה"ק, שתכליתה לגרום לה' להתפאר בבניו, "ישראל אשר בך אתפאר". זו גם הסיבה הפנימית לכך שאין מתוודים ואין מזכירים שום ענין של חטא בראש השנה – אין המדובר ברצון להעלים את חטאינו ביום הדין (שהרי "אין נסתר מלפני כסא כבודך" ו"אתה זוכר כל הנשכחות" ו"לפניך נגלו כל תעלומות"), אלא שכאשר רוצים לעורר את חשקו של ה' למלוך על העולם ולהתפאר בבניו יקיריו, אין להזכיר ענינים שבהם אין ה' מתפאר בנו. ועוד, ראש השנה הוא היום של ראשית הנסירה בין פרצוף המלכות לפרצוף ז"א – ובו ננסרים הכתר והחכמה של המלכות – ונסירה זו מתחוללת במדת התפארת דז"א, באשר הכתר של הנוקבא ניצב באחורי התפארת דז"א, וד"ל. ועוד, ועיקר, השופר של ראש השנה – מצות היום בשופר – שופר מלשון שופרא, התענוג שבהתפארות, הוא סוד גילוי יסוד אמא בתפארת ז"א, וד"ל.

ד. עבודת עשרת ימי תשובה, אליה מתייחסים אנו כאן, היא בעצם עבודה של שבעה ימים בלבד – שהרי אין היא כוללת את ראש השנה ויום כיפור, הקובעים ברכה לעצמם – ואכן מבואר בחסידות (ובפרט בשיחות הרבי) כי בחינתם של עשרת ימי תשובה בפני עצמה מופיעה דווקא בשבעת הימים הללו. שבעה ימים אלו הם תיקון לשבעת ימי השבוע – יום ראשון בשבוע החל בעשי"ת הינו תיקון על כל ימי ראשון של השנה שעברה והכנה לקראת כל ימי ראשון בשנה הבאה, וכך ביחס לכל יום ויום – זהו תיקון של ממד הזמן שבשנה, הממד הפנימי של ספירת הנצח. וכן, הקריאה הבטוחה לה' בימי התשובה – בהם האדם מרגיש מחד את קרבת ה' ("דרשו הוי' בהמצאו, קראוהו בהיותו קרוב"), ומאידך נוטל על עצמו את מלוא האחריות לשינוי מעשיו בעתיד (כמהות עבודת התשובה) – מבטאת את הבטחון ש"הוא הנותן לך כח לעשות חיל", שהוא פנימיות מדת הנצח.

ה. יום כיפור הוא יום שכולו וידויים – ענינה של מדת ההוד. בחותם תפלת נעילה עולה ספירת המלכות ו'נחתמת' מכל השפעות זרות, ואז היא מוכנה לפקידת הדוד העליון – בבחינת "איהי בהוד".

ו. על פי הקבלה, ענינם של הימים שבין יום כיפור לסוכות הוא סיבוב פרצוף המלכות לעמוד פנים בפנים עם פרצוף ז"א. במהלך סיבוב זה מתעורר ומתכונן הזכר-המשפיע לפקוד את הנקבה-המלכות (המתעוררת לשם כך גם היא, ואף מעוררת אותו). זו התשובה על מדת היסוד – על ההתעוררות להשפיע, שלא היתה מספקת עד כה (היסוד נקרא גם צדיק, על שום הצדקה שהוא גומל עם מדת המלכות, וידוע מהאר"י שבימים שבין יו"כ לסוכות, ובעיקר ביום האחרון, ערב סוכות, יש מעלה גדולה בנתינת הצדקה).

ז. תשובת ימי הסוכות – התשובה מאהבה, הנעשית בשמחה גדולה (בפרט בשמחת בית השואבה, בה הרבו בשירי תשובה והתעוררות) – היא התשובה על מדת המלכות עצמה. ספירת המלכות היא גילוי התוקף האלקי בעולם – גילוי היש דקדושה, אודותיו הרחבנו עד כה – ועבודת התשובה היא על החוסר שהיה עד כה בהתפשטות והתפרצות של "מלך פורץ לו גדר" (ותשובה זו חייבת להיות מתוך "שמחה פורצת גדר", כפשוט, וע"ד שמחת דוד מלך ישראל ברקדו לפני ארון הקדש, כידוע דברי הרמב"ם בזה). בפרט, בימים אלו יש לעסוק בתשובה על עניני הכלל – על עניני מלכות ישראל שלא עסקנו בהם כדבעי (וכך חש הפרט כי אחרי הימים הנוראים, בהם שב על חטאיו הפרטיים – מתוך עבודת של התאיינות, ככל עבודת הפרט שצריכה להתאפיין בשפלות פנימית – הוא מסוגל לשוב על עניני הכלל, ולא לחשוש מהישות והגסות שדורש ממנו העיסוק בעניני המלכות ותיקון העולם. והיינו סוד הקרבת ע פרים לברר ע אומות העולם בחג הסוכות דווקא).

איזו עבודה באה אחרי התיקון והתשובה בשבע המדות? מהו המשך עבודת סוכות מחד, בגילוי היש האמתי, ולאידך הריהו "רגל בפני עצמו" (עד שאין הוא נמנע בשבע המדרגות, אלא עולה על גביהן, בסוד "אז" – מדרגה א נבדלת על גבי ז מדרגות נמוכות ממנה)? העיון בעומק עבודה זו יבוא בשיחה הבאה – בביאור ב למאמר הרבי בשמח"ת ה'תשט"ו – אך על פי המתבקש מהמבנה הנ"ל, העבודה ביום השמיני היא עלית המלכות אל הכתר או ההמשכה מהכתר אל המלכות (בסוד "כתר עליון איהו כתר מלכות"). אם בראש השנה, היום של ההתאיינות הגמורה, אמר הרבי רש"ב כי ביום זה הוא רק מאמין בה', הרי שביחס לשמח"ת אמר הרבי רש"ב כי גם צדיקים שיש להם נשמות ד-מה (בבחינת "ונחנו מה", שאמר משה רבינו על עצמו), שבעוצם בטולם אינם מדברים על עצמם כלל – בניגוד לצדיקים בעלי נשמות ד-בן, המרבים לדבר על מדרגתם, על מה שעובר עליהם בתהפוכות הזמן ועל מידותיהם הפנימיות – הרי שבשמח"ת הם יכולים להתבטא אודות עצמם, לחשוף את מעלותיהם ולהתפשט במדת היש דקדושה (ולכן גם בהתיחסותם לזולת יכולים הם ביום זה לדבר בצורה הברורה והתקיפה ביותר, בהתפשטות היש, גם אם הדברים נשמעים קשים לשומעיהם, כפי שהתבטא עוד הרבי הרש"ב – "בשמחת תורה מותר לדבר, כי בשמחת תורה אין זה מזיק"). אם בימי סוכות התגלה ה"אני" בישות דקדושה – כפי שאמר הלל הזקן על עצמו בשמחת בית השואבה "אם אני כאן הכל כאן" (ונתפרש בזהר כי קאי על "שכינתא דאקרי 'אני'", היינו שזהו תיקון המלכות, וכנ"ל) – הרי שבשמח"ת מתגלה העצם ב"אני", וכדלקמן. 
� כולל השיחות שנאמרו בליל שמח"ת, לפני ואחרי ההקפות. נרשם על ידי איתיאל גלעדי.


� "בקשו חכמים לגנוז ספר קהלת מפני שדבריו סותרים זה את זה, ומפני מה לא גנזוהו? מפני שתחילתו דברי תורה וסופו דברי תורה. תחילתו דברי תורה, דכתיב 'מה יתרון לאדם בכל עמלו שיעמול תחת השמש', ואמרי דבי ר' ינאי 'תחת השמש' הוא דאין לו, קודם שמש יש לו. סופו דברתי תורה, דכתיב 'סוף דבר  הכל נשמע את האלהים ירא ואת מצוותיו שמור כי זה כל האדם', מאי 'כי זה כל האדם'? אמר רבי (אליעזר) 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" (שבת ל, ב). 


הסתירה בדברי ספר קהלת – כפי שממשיכה הגמרא להסביר – היא ביחס לנושא השמחה והשחוק, שענינם התפשטות היש (ולכן בסופו של דבר יש ליישב כי אכן זו ההבחנה בין "יש הנברא", ההבלותי והבלתי מזוכך, לבין "יש האמתי"). את ה"תחלתו דברי תורה וסופו דברי תורה" יש לדרוש כמעבר מן האין אל היש – המעבר שמתחולל בחדש תשרי, כנ"ל – כאשר דברי התורה שבראש מבטלים ומאיינים את העולם כולו, וממליצים לאדם לעסוק רק בדברי תורה שמעל השמש (וגם זאת רק במשתמע, כמסקנה מכך שכל דבר אחר הוא אין ובטל), ואילו דברי התורה שבסוף ממליצים באופן חיובי כיצד לפעול בעולם באופן ה'ישי' ומלא התוקף דקדושה, המגלה כי 'היה כדאי' לברוא את העולם, וכי האדם כל-כך נמצא עד שהוא שקול כנגד כל העולם וגורר אחריו, לשימושו, את כל העולם כולו. והנה, ב'תורת ההתפשטות' של חסידות איזביצא – בספר "סוד ישרים" על סוכות (בתורות הראשונות להו"ר) – מובא מאמר חז"ל זה ("תחלתו ד"ת וסופו ד"ת") ביחס לראש השנה והושענא רבה, עליהם נדרש בירושלמי "'ואותי יום יום ידרושו' זה יום תקיעה ויום ערבה". ראש השנה, יום ההתאיינות, הוא בבחינת "תחלתו דברי תורה" של חדש תשרי, והושענא רבה, סיום התפשטות היש של סוכות (בו היה יושב מורנו הבעל שם טוב בשמחה רבה ובהתפשטות היש ומגלה לכל את אשר נגזר לשנה הבאה), הוא בבחינת "סופו דברי תורה" של חדש תשרי. ראשית העבודה היא הכיווץ וההתאיינות של "יום תקיעה", לגלות כי פנימיות הרצון מכוונת רק אליו יתברך (ולכן יש 'לברוח' מההתפשטות השלילית אל נקודת הרצון הפנימית, שלמעלה מהשמש), ותכלית העבודה היא ההתפשטות עד ל"סוף מעשה" ב"יום ערבה". וכאשר התחילה והסוף דברי תורה, מתברר כי גם כל מה שבאמצע – כל תהליך ההתפשטות, השחוק והשמחה – גם הוא תורה. וראה לקמן, שראש השנה הוא התשובה על מדת התפארת בפרט, והושענא רבה על מדת המלכות (שבמלכות). והיינו סוד תורה שבכתב בתחילה ותורה שבעל פה בסוף, ודוק.


� פעם שאל החוזה מלובלין על מימרא זו, "המחובר לטהור טהור", כי לכאורה "לית דין ולית דיין", אם גם מי שמצד עצמו חוטא ופושע די לו שיתחבר לצדיק ויחשב גם הוא לטהור, והשיב לו תלמידו הגדול, היהודי הקדוש, כי לעתים עבודת ההתחברות לטהור קשה יותר מעבודת הטהרה עצמה – והדברים עולים בקנה אחד עם האמור בפנים, כי עיקר הבחירה היא להיות "מחובר לטהור", עוד יותר ממה שיש לאדם בחירה אם להיות טהור מצד עצמו, ודוק.


� וראה במאמר ד"ה "בראשית ברא" ה'תשט"ו – המשכו של המאמר המבואר בחלקים הבאים של השיעור.


� שיחת שמח"ת ה'תשט"ו.





